HumANITIES DILIMAN (JULY-DECEMBER 2015) 12:2, 29-55

La intertextualidad como recurso

en la lingiiistica misionera:

El prefacio del Arte y reglas

de la lengua tagala (1610)

de fray Francisco Blancas de San José
[Intertextuality as a Resource in Missionary
Linguistics: The Preface of Arte y reglas

de la lengua tagala (1610)

by Fray Francisco Blancas de San José]

Marlon James Sales
Monash University,Australia

ABSTRACT

In this paper | analyze the Arte y reglas de la lengua tagala, the oldest extant
grammar of Tagalog, not as a mere collection of morphological and syntactic
rules of the language, but rather as an example of cultural translation. My
study is limited to the preface of the book and the intertextual references
contained therein. Focus will be given to the Arte’s contrastive content, which
establishes a network of equivalences between Tagalog and Latin through
Castilian Spanish as metalanguage, and provides clues as to how texts were
generally produced during the period. | argue that the translational principles
propounded in the preface of the Arte inscribe the cultural knowledge on the
colonized subjects within the colonizer’s tradition and epistemology, and that
they link such knowledge to the more extensive narrative of the history of
Christian redemption and the prevailing linguistic thought in the West.
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RESUMEN

El presente trabajo parte de la idea de que el Arte y reglas de la lengua tagala,
la gramatica mas antigua del tagalo, no es un mero esbozo de reglas
morfolégicas y sintacticas de la lengua tagala, sino un ejemplo de traduccién
cultural. Mi analisis se va a centrar en el prefacio del libro y las referencias

intertextuales que se encuentran en él, dando énfasis a su contenido
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contrastivo que establece equivalencias entre el tagalo y el latin a través del
castellano como metalengua y sirve de indicio sobre la produccién textual de
la época. Se argumenta que los principios traductores planteados en el prefacio
del Arte inscriben el conocimiento cultural sobre el colonizado dentro de la
tradicion y la epistemologia del colonizador, de modo que tal conocimiento
queda vinculado con la narrativa mas extensa de la historia de la redencion

cristiana y el pensamiento lingiistico imperante en el Occidente.

Palabras clave: Tagalo, lingiistica misionera, intertextualidad, traduccion,

Filipinas

INTRODUCCION

La tendencia hoy en dia en el campo de la linguistica misionera (LM) generalmente
conduce al investigador hacia una reflexion sobre el contenido léxico y gramatical
de las artes coloniales. Los estudios escritos hasta el momento por las grandes
autoridades de la LM, notablemente aquellos presentados en los ocho congresos
internacionales que han tenido lugar en diversas universidades del mundo, se apoyan
en la idea,avalada a su vez por una magnifica documentacion historica, de que la
exo-gramatizacién (Auroux “Introduction” 35) de los idiomas del Nuevo Mundo y de
otros territorios colonizados en aras de emplearlos en la difusion de la fe cristiana
fue el mayor impulso en la produccién de las gramaticas durante el periodo colonial.

También hay quienes se adentran en el estudio de la LM con una perspectiva mucho
mas deconstructivista. Proponen que mas alla de lo linguisticamente estructural,
una gramatica misionera habra que leerla como un texto colonial que archiva la
ideologia social y politica de los colonos. Mignolo, por ejemplo, analiza las funciones
de la escritura alfabética, donde se concebia el grafema escrito del alfabeto latino
como un instrumento necesario para “reducir” la voz del colonizado (45-47),en un
proceso que el célebre semidlogo argentino denomina “la colonizaciéon del recuerdo”
Siguiendo este hilo, Errington hace un recorrido por la historia de la evolucion del
pensamiento linguistico colonial y enfoca sus argumentos a la finalidad justificante
del plan salvifico con respecto a los “regimenes brutales, proyectos invasores o
jerarquias intrusas” (1, mi propia traduccion).

En cuanto a Filipinas, recordamos a Vicente Rafael, que allané el camino con su ya
mitico libro Contracting Colonialism, que versa sobre la utilidad de la traduccién en
la Filipinas colonial para efectuar la conversion de una sociedad conquistada.
Sentencia en un articulo mas reciente que “[l]a evangelizacion, a su vez, legitimo la
conquista como una empresa moral destinada a liberar a aquellos mismos subditos
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que subyugaba, infundiéndoles la Palabra de Dios, que coincidia con la voluntad del
Rey espaiol” (Rafael “La vida después del Imperio” 183). Esta postura fue también
adoptada por el jesuita filipino José Mario Francisco que afirma que “la creacién de
un discurso cristiano en la lengua tagala implica no solo las peculiaridades
lingliisticas del tagalo en relacién con el espanol, sino también las dinamicas sociales
entre el colonizador espanol y el nativo tagalo” (45, mi propia traduccion).

Se tiene que hacer hincapié con todo esto en que la lengua empleada por los
misioneros esta “marcada por una preocupacion por la estructura linglistica y también
por la practica social, de manera que se veian las lenguas no como meras
nomenclaturas, sino como sistemas plasticos para la comunicacion de significados
nuevos e ideas nuevas” (Gilmour 64, mi propia traduccion). Los misioneros “hacian
de agentes coloniales en la formacidn de las practicas de subjetivacién no solo en
su papel de sacerdotes y docentes, sino también en calidad de linglistas, gramaticos
y traductores” (Niranjana 33, mi propia traduccion). En consecuencia de lo cual, se
debe buscar en el corpus misionero una sistematizacion del conocimiento linguistico
de la época dentro del marco de la preponderante ideologia colonial como motor
creativo de la produccion. Se puede leer una gramatica misionera teniendo en
cuenta los factores que posicionan a su hacedor en un lugar de privilegio y
fundamentan la ontologia del texto en la jerarquizacion de los idiomas de la colonia
(Lopez Parada 133; Pym 135; Tymoczko 130) que se ve traducida en la jerarquizacidn
de una estructura social externa que posibilita su creacion (Cronin 230). “La
evangelizacion de las Indias, nos recuerda Gorriz (235),“no era ni mucho menos una
cuestion estrictamente religiosa, sino que operaba en todos los 6rdenes de la
sociedad.” Tal es el caso de la gramatica tagala mas antigua en existencia.

EL MISIONERO Y SU ARTE

EL Arte y reglas de la lengua tagala (o Arte de aqui en adelante) fue publicado en
1610 con la ayuda de Tomas Pinpin, ‘el patriarca de los impresores filipinos” (Retana
15) en la provincia de Bataan, a unos 120 kilometros al noroeste de la ciudad de
Manila. Gozé de merecida fama a lo largo del periodo colonial,y su autor, el dominico
aragonés Francisco Blancas de San José, llegé a consagrarse como perito de la
lengua tagala. La fama del P.Blancas como autoridad linglistica alcanzo tal magnitud
que se le califico con palabras un tanto hiperbdlicas en el corpus misionero: EL
dominico era el “Aquiles de esta dificultad, segun el agustino Gaspar de San Agustin,
“el Ciceron Tagalog, seguin el franciscano Sebastian de Totanés, o “el Demdstenes
de esta lengua” segun los jesuitas Juan de Noceda y Pedro de Sanlucar. Su libro era
modélico y cualquier carencia explicativa en las gramaticas subsecuentes deberia
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remediarse, segun sugerian los propios gramaticos de la época, en relacion con las
reglas establecidas en el Arte.

La fuente principal de la biografia de Blancas es el primer tomo de la Historia de la
provincia del Sancto Rosario de Filipinas, lapon, y China de la sagrada Orden de
Predicadores de Diego de Aduarte, companero de Blancas en la mision dominica de
1594 (Artigas y Cuerva 97; Ocio 25-26) que mas tarde se haria obispo de Nueva
Segovia. Sin embargo, el mismo Aduarte reconoce al principio de su crénica que una
parte de la informacion que expone en su biografia ha sido extraida de un texto
anterior escrito por fray Juan Lopez, el obispo dominico de Monopoli en Bari, Italia.
Durante mi trabajo archivistico en Madrid, he encontrado una transcripcion de la
historia de Lopez bajo el rotulo De la vida y muerte del Padre Fray Francisco de
Blancas en la historia de la imprenta en Filipinas (Artigas y Cuerva 95-103). La
transcripcion apunta que la biografia de Blancas aparece originalmente en el 69°
capitulo del quinto tomo de la Historia general de la Orden de Predicadores de fray
Lopez,publicada en 1621 en Valladolid por Juan de Rueda. Al parecer, la transcripcion
esta basada en el ejemplar de la biblioteca de la Universidad de Santo Tomas en
Manila.

Tanto la crénica de Aduarte como la de Lopez nos deparan una caricatura singular
del autor del Arte. Francisco Blancas comparte su nombre con su padre, un mercader
oriundo de la villa de Cascante en la region de Navarra. Su madre, Ana Angel, es
originalmente del pueblo de Tudela.Al contraer nupcias, la pareja fija su residencia
en Tarazona en la provincia de Zaragoza donde Francisco nacera en el seno de una
familia pudiente. Es el segundo de los ocho hijos que tiene el matrimonio y el
Unico varon, por lo que recibe la mejor tutela que se puede conseguir en aquellos
tiempos. Ingresa a los trece anos en la Universidad de Alcala y pronto es reconocido
no solo por sus dotes como alumno, sino también por sus virtudes y su caracter.
Llevado por un sermoén que ha oido en Alcala, decide tomar el habito de la orden de
santo Domingo y se traslada al Convento Real de Santa Cruz en Segovia. Aqui se
hace conocer como predicador de tanto prodigio que obtiene el permiso del obispo
para dar homilias incluso antes de ser ordenado sacerdote.

Una vez convertido en presbitero, el P. Blancas desarrolla su ministerio en San
Antonino de Yepes en Toledo, pero volvera tiempo después a Alcala.Aqui le llegaran
noticias de un viaje misional a Filipinas que los padres dominicos estan organizando.
Fray Blancas no forma parte del primer grupo que recala al archipiélago en 1587,
sino del segundo que parte desde Espana. Es en realidad la cuarta misién dominica
si incluimos las dos anteriores que han partido desde Nueva Espana (Aduarte 403;
Ocio 18-22). El joven sacerdote y el companero que mas adelante Llegara a ser su
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biografo despliegan velas el 1 de julio de 1594 desde Sevilla. EL 23 de marzo de
1595 salen desde México y llegan a Filipinas el 12 de junio del mismo afno.

Ya afincado en el archipiélago, fray Blancas se va a destacar por su predicacion entre
los espanoles que residen en la capital. Se dirige posteriormente hacia Abucay, el
primer vicariato dominico en Bataan (Gonzalez de Pola 11) para aprender tagalo.
Vivira ahi desde el 24 de mayo de 1598 hasta el 27 de abril de 1602, y una vez mas
desde el 26 de abril de 1608 hasta el 8 de mayo de 1610 (Artigas y Cuerva 20),
tiempo durante el cual fundara la primera imprenta en Filipinas y publicara el Arte.
En 1614, le reclaman volver a Espana como procurador en busca de frailes para
nuevas misiones pero fallece a bordo de la nave que le lleva a México.

De todos los logros de fray Blancas como autor y pionero de la tecnologia de la
imprenta, el Arte es sin duda su aportacion mas duradera e influyente que ha inspirado
el estudio sistematizado del tagalo en las generaciones venideras. Una prueba
contundente de la transcendencia de la obra son las dos reimpresiones que ha
tenido durante el periodo colonial. Después de la primera edicion de 1610, la
Universidad de Santo Tomas vuelve a imprimir el Arte en 1752,y en 1832 sale la
tercera edicion de la imprenta de José Maria Dayot con Tomas Oliva como cajista
tipdgrafo (Artigas y Cuerva 34). Quilis (30) y Sueiro Justel (89) senalan que todavia
se conservan cuatro ejemplares de la editio princeps en la Biblioteca Nacional de
Espana en Madrid, la Biblioteca Nacional de Francia en Paris, la Biblioteca Bodleian
de Oxford y la del Congreso de Estados Unidos. Por otro lado, los Unicos ejemplares
de la sequnda edicién los tienen el Monasterio de Santo Tomas en Avila y la
Biblioteca Nacional de Filipinas en Manila (Quilis 31). De la tercera edicion se sabe
que hay ejemplares en Manila, Valladolid, Madrid y Washington. En el transcurso de
mi investigacion doctoral, he descubierto un ejemplar mas de la tercera edicion en
la State Library of Victoria en Melbourne, Australia que no esta registrado en ninguna
de las bibliografias de LM consultadas para el presente estudio. Dicho ejemplar
esta catalogado con la signatura RARES 499.21 F84 y, con la excepcion de la
corrosion en las paginas 909 a 919, se encuentra en un buen estado de conservacion.

INTERTEXTUALIDAD, TRADUCCION Y LINGUISTICA MISIONERA

Mi trabajo parte de la idea de que el Arte no es un simple esbozo de reglas
morfologicas y sintacticas de la lengua tagala. Debido a su fuerte componente
contrastivo que establece una red de equivalencias entre el tagalo y el latin a
través del castellano como metalengua (véase Esparza Torres 6), el Arte, como
cualquier otra gramatica de este tipo, es también una traduccion cultural. Con la
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aplicacion de los patrones de la gramatica latina a las lenguas hasta entonces
desconocidas en el Occidente, los gramaticos misioneros desglosaron los
mecanismos formativos de dichas lenguas en categorias y funciones repetibles,
explicando todo el proceso en castellano. Existen ademas varios estudios que
detectan la influencia de Introductiones latinae de Antonio de Nebrija en la creacidn
de estas gramaticas (por citar algunos, Arzapalo Marin 95; Breva-Claramonte “El
marco doctrinal” 30-31). Dado que el humanismo que tanto infunde el pensamiento
creativo y cientifico de la época entiende el buen hablar en términos de la imitacion
del estilo de los autores clasicos (Gonzalez Luis 107-08; Rico 17; Sanchez Salor
325), es de suponer que estas gramaticas misioneras destilan saberes subyacentes
que tienen sus raices en una larga tradicion filoldgica fundamentada en las ideas de
la naturaleza de las lenguas humanas y el papel de estas en el designio civilizador.

En cuanto al Arte, baste recordar que se presentan los cambios que padece el verbo
tagalo como conjugaciones que corresponden al esquema temporal y modal del
romance (Sales “Aproximaciones” 84). Para explicar el uso valorativo del “futuro” en
tagalo, por ejemplo, Blancas razona que la frase “susulat aco” expresa lo que en latin
seria “Eo ad scribendum,” que seria igual al uso contemplativo de la frase “voy a
escribir” en castellano (23). En otros ejemplos, el fraile esclarece los matices de
ciertos vocablos, deletreandolos en el baybayin, la ortografia indigena (38-39 y
passim).

EL Arte es, a nivel formal, un cumulo de textos (entendidos en este instante como
codigos graficos constituyentes de un corpus) porque redne varias muestras
linglisticas en un solo espacio heteroglosico (véase Bandia 420-26). De ahi que se
exprese la traduccion en su aceptacidn mas extensa, pues se toma la gramatica de
una lengua como un texto conciliable con un supuesto original (Niranjana 2-3;
véase también Haspelmath 663-64). Se pretexta generalmente que se puede
apreciar un idioma con relacion al latin—"aquel puro manantial,” como dice el
franciscano Joaquin de Coria (6)—,y que el motivo de hacer un arte es esencialmente
el de “nivelarlo en lo posible & la latinidad” (Oyanguren de San Ynes 2).

Fuera de su contenido gramatical, el caracter traductor del Arte de Blancas se hace
también patente en su introito literario que consiste en una serie de aprobaciones
eclesiales,un poema de dedicatoria,una invocacion y una exhortacion al lector. EL
presente estudio se centrara precisamente en esta seccion. A primera vista, se
puede deducir de los componentes mencionados que una gramatica misionera es
distinta a las gramaticas que conocemos hoy. Se confecciona una gramatica misionera
del mismo modo que se escribe cualquier otro texto literario, y su contenido, por
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muy rigido y estructural que parezca, se sustenta siempre en el andamiaje literario
y epistemologico de su edad. Conviene recordar en este punto que “la meta de la
LM era la evangelizacién y la comunicacion en lenguas indigenas,” enfocada desde
un punto de vista traductologico (Zimmermann 108). EL preambulo del Arte articula
unos principios traductologicos basados en la necesidad de fraguar un instrumento
gramatical para la predicacion del evangelio cristiano. Como veremos a continuacion,
las lecciones gramaticales en una gramatica misionera se cifen al skopos misional
de su textualizacidon con copiosas referencias a la Biblia y la patristica (Collet
Sedola 84-85; Lerner 8; Montoya Martinez 382-84), 0 a la doctrina moral cristiana
(Francisco 45; Viray 330-33).

En casos como este, se postula la traduccion como una condicion necesaria de la
escritura (Wilson 108), o a la inversa, la escritura como constituyente de la traduccién
(Gentzler 198). La traduccion es

...una empresa mucho mas amplia que una transferencia ordinaria del
significado de una lengua a otra. La escritura consiste en traducir el
pensamiento en unos cddigos graficos sobre una pagina, la lectura, en
traducir aquellos codigos a un texto mental, y la traduccion [...] en
transformarlos en sus equivalentes léxicos en la misma lengua o en
otra distinta. Por eso, cualquier transformacion del pensamiento en
escritura, la escritura en lectura, y de un texto escrito a otro texto
escrito es un acto de traduccion (Barnstone 20, mi propia traduccion).

EL Arte es una traduccion porque reduce el abanico linguistico de una lengua a un
compendio de reglas circunscritas por las pautas de una lengua extranjera, explicadas
por otra lengua extranjera, y valoradas segun los criterios de una determinada
cultura externa. La vision linglistica presentada en él emana de las diferentes
transacciones ubicadas en el entramado de la gramatizacion colonial.

Por todo lo expuesto, se puede contender que la intertextualidad potencia el analisis
de una gramatica misionera, pues nos permite vislumbrar lo transaccional en este
texto, donde

. el Yo no es un todo creado y autosuficiente, sino un fruto de
reflexiones, absorciones y traducciones. EL concepto de la
intertextualidad es intrinseco a este enfoque y se puede interpretar en
el contexto de la traduccion como resultado de la transaccion entre
culturas ya marcadas de pluralismo (Wolf 181, mi propia traduccion).
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El texto no se demarca dentro de la graficidad de un coédigo escrito, sino que se
ensancha en el devenir de la gramatizacion misionera como tarea de produccion. Un
texto traducido es un vestigio del pasado (Schaffner 346), y suscita entendimiento
a fuerza de aquellos elementos tenidos en comun (Sakellariou 45). La
intertextualidad, en este sentido, funciona como un recurso de aprehension porque

...presupone la existencia de una tradicion linguistica, literaria o cultural,
una continuidad de formas y practicas preexistentes, del mismo modo
que una relacién intertextual en particular establece una continuidad y
en efecto crea una tradicion,afirmando o interrogandola segun el caso
(Venuti 157, mi propia traduccion).

Se remite a una mise en abyme textual en la que la red referencial establecida
otorga validez al argumento expuesto, labrandolo dentro de una tradicidn, un canon,
una forma de pensar y entender el mundo.

En los siguientes apartados del presente trabajo, veremos este trasfondo intertextual
del Arte de Blancas y las intersecciones que tiene tanto con el corpus hispano-
cristiano como con la tradicidn literaria filipina. Observaremos en este trasfondo la
convalidacion del texto como referencia didactica mediante su vinculacion con
unos precedentes literarios y doctrinales que propugnan la confeccién de una
gramatica en pos de la conquista espiritual de Filipinas.

LICENCIAS, APROBACIONES Y UN POEMA A LA VIRGEN

EL Arte abre sus paginas con las licencias y aprobaciones de la orden a la que
pertenece Blancas, asi como del arzobispado de Manila en sede vacante aquel ano,
componentes que tal vez extranarian al lector en la actualidad. EL permiso
eclesiastico en Arte cobra mayor sentido cuando se tiene presente que el estudio
de las lenguas de la colonia se estriba en el deseo de la Corona de difundir la fe
cristiana en los nuevos territorios. Se estudia una lengua por su utilidad como
vehiculo de propagacién de la verdad cato6licay no como un empeno cientifico de
por si. EL propio Blancas deja constancia de este caracter ancilar de las gramaticas
misioneras en su Memorial de 1605:

Porque si bien la lengua Tagala por lo que en si es ella, es negocio de
poca importancia,y que va poco en errar,6 en acertar a hablarla; pero en
cuanto por medio de ella predicamos la verdad de Dios a Gentes que no
le conocian, cierto que es ya como otra en el valor (457).
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En otras palabras, la gramatica del tagalo adquiere importancia en la medida que se
preste a la evangelizacién del pueblo colonizado, y de ahi que los sacerdotes la
tengan que someter a una purga doctrinal para garantizar su ortodoxia. Leemos, por
tanto, en el parecer de Pablo Ruyz (Ruiz) Talavera, “‘cura en Manila de los Indios”
(Chirino 110), que “en el [Arte] no hallo cosa G sea mal sonante ni contra buenas
costumbres,” dictamen que sera también adoptado por el cabildo de la Catedral de
Manila.

Merece senalar que las licencias del Arte provienen de la orden dominica por un
lado, y de la arquididcesis de Manila por el otro. La bula papal Expone nobis de
Adriano VI de 1522, también conocida como la bula Omnimoda, ha concedido amplias
facultades a las ordenes religiosas (o los llamados regulares) en las Indias para
desempenar funciones normalmente reservadas a la mitra, lo cual hace que los
religiosos se acaten a la autoridad de los superiores de su provincia mas que a la
jurisdiccion diocesana (Mora Mérida 198). Aunque se hayan instituido medidas para
cohibir los poderes de las érdenes en América, Filipinas sera una importante
excepcion, pues los regulares se quedaran con la mayoria de las prebendas hasta los
ultimos anos del imperio (Phelan 32). EL hecho de que se hayan otorgado permisos
eclesiasticos por las dos vias da testimonio a esta configuracion de la Iglesia colonial.

La segunda seccion del prefacio del Arte, que también nos puede resultar inusual, es
el poema escrito en tagalo en honor a “la Pvrissima/Virgen y verdade/ra Madre de
Dios Maria Rey/na Serenissima de los Angeles y misericor/diosissima abogada de
los pecadores,” con 26 versos de siete lineas sin rima y con un calderdn ({) que
marca el inicio de cada verso. Esta dedicatoria a la Virgen, al tiempo que satisface
una finalidad piadosa,también cimienta la destreza autoral de Blancas en la lengua
tagala. EL poema demuestra al lector que el dominico no solo sabe la gramatica del
tagalo. jLa domina a la perfeccidén que hasta puede atreverse con un poemal

Seria una desmesura reproducir aqui detalladamente el analisis de este poema que
el catedratico Bienvenido Lumbera habia publicado en sendas ocasiones en los anos
60 y que luego depurd en su excelso y conocidisimo prolegémeno a la poética
filipina, pero si podemos centrarnos en algunos temas puntuales. Las cronicas de la
época relatan que los filipinos ya tenian una forma literaria generalmente oral
cuando las primeras flotas europeas amarraban sus anclas en el archipiélago. Asi
nos lo cuenta el historiador jesuita Pedro Chirino:

Para ninguna de destas tres cosas [idolos, sacerdotes y sacerdotisas,

ofrendas], ni de su gobierno,i Religion, se funda en tradicién, i en uso
introduzido del mismo demonio, que les hablaba en sus Idolos, i en sus
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ministros: i lo conservan en cantares, que tienen de memoria, i los
aprenden desde nifos; oyéndolos cantar quando navegan, quando
laboran, quando se regozijan, i festejan, i mucho mas, quando lloran
los difuntos. (52, el énfasis es mio)?

Los cantares precoloniales son un legado cultural que pasa de padres a hijos, de
generacién en generaciéon, como recuerdo y reafirmacion de pertenencia a un
colectivo:

No se halla que tuuiessen estas Naciones cosa ninguna por escrito acerca
de su Religion, como tampoco del gobierno politico, ni de sus historias
antiguas. Todo lo que de esto se ha podido saber, es fundado en tradicion
de padres a hijos, conseruada en el vso, y en vnos cantares que tienen
de memoria, y repiten en sus nauegaciones al compas del remo, y en
sus regozijos, fiestas, y mortuorious, y aun en sus faenas, quando
concurren muchos. En estos cantares cuenta las fabulosas genealogias,
y vanos hechos de sus Dioses. (Colin 63)

Es decir, el verso filipino ya existia a priori y los indigenas ya disfrutaban de él
antes de la llegada de los espanoles. Por lo tanto, lo que los frailes consiguieron
hacer no es mas que canalizar este elemento preexistente de la sociedad precolonial
hacia los objetivos de la conquista espiritual del archipiélago con la introduccién
del ornatus hispano-catolico.

En su ya citado Memorial, Blancas graba para perpetua memoria el poema bilingle
Salamat nang ualang hanga ‘Gracias se den sempiternas’ del ladino Fernando
Bagongbanta,y otro verso de “una persona tagala”ignota con el incipit May bagyo
ma’t may rilim.> Lumbera (Tradition and Influences 37-43) subraya el palpable
contraste entre los dos ejemplos, destacando que mientras este recurre al talinghaga,
la metafora tagala, con resultados muy evocadores, aquel tiene inconsistencias
estilisticas que no corresponden a la estética del folclor local. Tenemos que anotar
a modo de inciso que en ambos poemas esta incorporado el tépico de un
cristianismo libertador que desata al converso de los males de su creencia nativa:

Cun dati mang nabulag/aco’y pasasalamat,/na ito ang liuanag/Dios ang
nagpahayag / sa Padreng nagsiualat / nitong mabuting sulat.® (“May

bagyo ma’t may rilim,” Memorial 452)

Ycao ang sandatang matibay/tu [sic] eres arma fuerte, y cierta,/ na
aquing ipagbabaca/de que usaré yo en la ouerra / cun tinotocso nang
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diablo / cuando el mal diablo me tienta. (“Salamat nang ualang hanga,”
Memorial n.p.)

La poesia tagala se ha transfigurado en un artilugio cristiano, un portavoz de la
beatitud catolica que crea un espacio de interconexién entre el colonizadory el
colonizado.

Planteamos de modo parecido nuestra lectura del exordio poético del Arte. Al
colocar al principio de su obra un poema escrito en la lengua de los indigenas,
Blancas introduce novedad, en el sentido Bhabhiano (véase Bhabha 226), en el
panorama cultural de los tagalos. El fraile dota a su verso de una tematica y una
plasticidad extranjeras (i.e.,Dios, la Virgen, el paraiso, en letras del alfabeto romano
en lugar de los caracteres del baybayin) para reorientarlo hacia un objetivo
decididamente evangelizador. El cristianismo, si bien percibido a veces como
intraducible (véanse Assmann 31; Fernandez Rodriguez 276-77; Lépez Parada 151),
tiene una cierta universalidad que se puede interpretar y ajustar a la cultura material
de las colonias. Lo podemos comprobar en las traducciones de las oraciones catdlicas
en la Doctrina cristiana de 1593, en las que una referencia cultural como la de
“panem nostrum quotidianum”‘nuestro pan de cada dia’ del Padre Nuestro ha sido
traducida como “amin cacanin para nang sa arao arao, proponiendo la raiz genérica de
“canin”, definida por fray Pedro de San Buenaventura como ‘comida’ o ‘manjar’ (640),
o por Noceda y Sanlicar como ‘morisqueta’ (99), en lugar de una solucion mas
directa como “tinapay” ‘pan’(San Buenaventura 702). Lo mismo con el honorifico
‘guinoo” para la Virgen, que figura en la traduccion al tagalo de la Ave Maria aunque
no exista una equivalencia directa con la oracidn en latin. De esto explica Chirino
que,“[e]l comedimiento i cortesia consiste en no dezir Ave Maria,como en el Latin
(que esso fuera cortedad i barbarismo en esta lengua) sino interponer aquella palabra
comedida Guinoo” (36; véase también Sales “Sex and the Missionary Position”).

Taly como en el caso de Salamat nang ualang hanga, el poema de dedicatoria de
Blancas esta desprovisto de la rima tagala y en él se alternan lineas de seis y cinco
silabas. De apariencia analoga a la ya existente letania mariana (Lumbera Tradition
and Influences 29), el poema presenta a la Virgen en metaforas que son
intertextualmente congruentes con otros textos doctrinales y que resumen los
puntos clave de la fe catolica. Hay un Dios que cred el universo y que reina en los
cielos, y tiene angeles y santos en su corte celestial. Este Dios tiene una madre que
preside a los angeles y a los santos, y ella es nuestra abogada y mediadora, una
fortaleza recia, una joya, una estrella, un cielo claro...:
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0 Panginoon / nang lahat na tavo/ o tantong Hari/ nang lahat na Angeles:/
o ynang mahal/ nang Dios na may gava / sa sanglibotan.*

O pinagpala/ sa lahat ng tavo, /o pinalalo / sa lahat na Angeles:/ bucor
na bucor / na valan capantay/ sa tanang Santos.*

O pintacasi / at taga pagosap, / nang dilan osap / naming manga tavo:/ o
maavai.t. / pinananaligan / nang tavong sala.®

Cotang matibay/pinagtatagoan/nang natatakot/sa manga caavay;/ sampon
simbahan/ pinagpapasocan/ nang di maano.’

Batong maquilap/ bitoyng mahayag,/ talang man gingas/lan git na malinaoy/
bovang masinag/arao na masilang/pavang livanag.® (Versos 1,2,4,6y
10)

Esta madre es la misma puerta de aquel lugar allende que acogera al pueblo fiel al
final de su vida terrenal:

Caya nga ycao / ang pintong langit, / ycao ang hagdang / pinananaogan /
at sampon bucal / na pinagmomolan / nang dila nava.’

At cun malapit / ang casaquet saquet, / na ypapanao / na hanganang
buhay:/ycao ang humarap / at pacatolongan / ang calolova.' (Versos 12
y 26)

Mientras cada uno aguarda el dia de su muerte, hay un escritor humilde que suplica
a lareina que le vuelva sus ojos, versos que nos traen intertextualmente ese “illos
tuos misericordes oculos ad nos converte”de la Salve Regina:

Yyong yquiling / ang yyong tayintjang /ypinaquinig / nang bati nang
Angeles / sugo nang Dios / sa iyong pinili / at iinahin.*

Yyong ylingon / ang matang malinao / yyong lingonin / ytong tavong
ducha /tonghan mo ngani / ytong haying hamac / nitong alipin.’2 (Versos
13y 14)

Este Dios no es el dios precolonial, pues aquel dios no tiene ni corte, ni angeles, ni

una reina madre, y cualquier semejanza que pudiera haber entre ellos no seria mas
que una “‘conspiracion diabolica” (Phelan 53, mi propia traduccion), dado que todos
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los dioses de la Filipinas prehispanica, como proclaman los misioneros Marcelo de
Ribadeneira oJuan de Oliver, son falsos (Scott 236).

De esta forma, se inscribe la creencia indigena dentro de la narrativa de la salvacion
cristiana, y esta viene justamente a supeditar aquella. Compatibiliza de forma curiosa
la deidad prehispanica basandose en la dicotomia entre la falsedad y la verdad,
entre el mal y el bien:

No construye la religiéon de ellos [los indigenas] como una religion
aparte, auténoma, sino como una manifestacién regional de lo que ya se
conocia en la religidn cristiana. Esta figura cristiana del demonio o
diablo fue la que actud sobre los amerindios y los engano en hacerles
adorar al diablo, a idolos y a otras criaturas como dios(es). En alguna
forma tenemos en esta construccion del otro también una forma de
transculturacion por subordinaciéon de elementos ajenos al sistema
propio, sin alterar profundamente este Ultimo (Zimmermann 122).

Al alabar a la Virgen en tagalo, el poema acerca esa universalidad cristiana a la
realidad especifica de la colonia. EL Dios cristiano es tan universal,tan catdlico, que
deja reformularse en la lengua de los que todavia no estan dentro de su rebano.
Aunque si hay discrepancias, la justificacion misional de la conquista insta a los
misioneros a fijar consonancias entre dos sistemas bien distintos, pues,

[e]stos misioneros vieron a los indios como objetos del amor de Cristo,
y escucharon en su habla una lengua escribible que a su vez podia ser
conducida hacia las intenciones de EL. No podrian amar lo que no
comprendian, por lo que era necesario encontrar una correspondencia
entre ese lenguaje ajeno y estas categorias de significacién. Es solamente
por via de la apropiacién del habla a sus propias practicas de
alfabetizacion por la que podian devolver la lengua a sus hablantes
como medio del discurso cristiano, y como parte del don de la fe
(Errington 10, mi propia traduccidn).

Por todo esto, el verso del misionero llega “no como material de lectura
independiente, sino como esclava [zhandmaid] de las publicaciones religiosas”
(Lumbera Tradition and Influences 22, mi propia traduccion), y se sita como un hito
trascendental en la evolucion de la literatura filipina a base del cual se rememora
la historia de la poesia escrita. Nuestro entender histérico depende, de manera
apabullante, de los textos misioneros (Rafael Contracting Colonialism 12), y la
memoria del pueblo tagalo de su literatura escrita en su propia lengua se remonta
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a lo que los misioneros espanoles han podido registrar en sus crénicas. Es un recuerdo
radicado en los limites de la textualizacion colonial, donde el poder de la lengua—
o mejor dicho, el poder de quien ha sabido emplearla—determina en gran medida lo
que entendemos de los tiempos pretéritos (véase Lumbera Tradition and Influences
19-21). Por esto mismo que Steiner exclama,

;Qué realidad material tiene la historia en las afueras de la lengua, en
las afueras de nuestra creencia interpretativa en los recuerdos
esencialmente linglisticos...? [...] No tenemos ninguna historia absoluta
que se pueda definir como objetivamente real por contener dentro de
si una suma literal de la vida pasada. Es un estado de locura el de
recordarlo todo, pues recordamos culturalmente al mismo tiempo que
lo hacemos de manera individual, y esto es por convenciones de énfasis,
abreviaturas u omisiones. (29, mi propia traduccion)

Dicho de otra manera, la produccion autoral de Blancas de San José y de otros
gramaticos e historiadores misioneros pasa a ser un baremo de apreciacién de la
historia de un pueblo por el hecho de haberla escrito para el recuerdo. “Nos
connaissances des origines des traditions linguistiques, observa Auroux (Révolution
technologique 37),“dépendent des textes qui les ont conservées. En un certain sens, il
n’est donc pas étonnant qu’elles nos apparaissent postérieures a l'écriture”** Todo Lo
que se sabe o se ignora de la prehistoria filipina,todo lo que se recuerda o se olvida
de estos primeros anos de contacto entre Filipinas y Espana esta grandemente
sujeto a la labor de estos sacerdotes, maxime en lo que concierne a la lengua. EL
poema de Blancas no es una simple dedicatoria ni un mero decorado literario
puramente estético. Sintetiza intertextualmente el fundamento de la nueva religion
que los misioneros pretenden implantar en Filipinas y registra con ello la historia
del colonizado en el esquema beatifico de la redencién cristiana que restaura al
pueblo indigena a la plenitud prebabélica. EL dominico habla de esta doctrina con
mas detenimiento en los siguientes apartados.

LA SABIDURIA DE LOS ANOS

Blancas procede a invocar el auxilio divino con la Oracion en qve se pide a N.S. Dios
fauor para alcancar la lengua necessaria para predicar dignamente su dotrina, pidiendo
ayuda a “Dios sapientissimo” para expresar claramente la doctrina cristiana a través
su conocimiento del tagalo y asi Llenar los corazones de “vnos hombres ydiotas” con
la sabiduria celestial del lenguaje. En su analisis de esta parte del Arte, Rafael
arguye que la invocacién de Blancas a Dios como dador supremo de la lengua
implica que
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[e]n medio de un Babel de lenguas, se reconoce a una autoridad singular,
una autoridad que escucha y que tiene el poder de conceder el don de
lenguas al sacerdote como una vez hizo con sus apostoles. [...] EL humilde
ministro que oye las palabras de Dios ahora hace el papel de maestro
mientras negocia estas palabras en los oidos de los que le escuchan. El
sacerdote hace oir el don celestial, hablando con una lengua que
comunica trasparentemente la doctrina y el amor de Dios. (Contracting
Colonialism 31, mi propia traduccion)

El oficio del gramatico-traductor que Blancas ha descrito previamente en su poema
adquiere ahora un matiz sobrenatural,dado que lo califica como un regalo divino
que le obliga a hablar de la verdad del evangelio. La metafora de Babel,
indirectamente mentada al comienzo de esta oracidn (“la muchedumbre de las
lenguas”), representa la decadencia humana, la pérdida de aquel lazo comudn que nos
unia a todos, nuestra mismisima caida de la gracia de Dios (Barnstone 43). Se percibe
la diversidad linglistica como un defecto, una desgracia, un fallo por no alcanzar la
perfeccién sacrosanta, lo cual conforma unos topoi en los escritos de la época.
Francisco Colin en su historia asi lo describe:

La falta de policia, y comunicacion, es causa de multiplicarse las lenguas.
Porque como en la primitiua multiplicacion de ellas, que fue en la torre
de Babel, observan los Doctores, que fueron tantas quantas eran las
familias de los desciendentes de Noe; assi entre las naciones barbaras,
que cada vna viue de por si sin reconocimiento, ni sujecion a las leyes
publicas; todo es guerrillas, y dissensiones entre si, y faltando la
comunicacion, se oluida la Léegua comun, y cada vno queda con la suya
tan corrompida, que ya no la entiéden los otros. (57)

Este castigo divino habia condenado a la raza humana a vivir segregada segun sus
lenguas corrompidas,y su reconciliacion se realizara solo con la munificencia divina.
“Lengua de fuego os pido”, escribe Blancas en alusion al descenso del Espiritu Santo
sobre los apdstoles el dia de Pentecostés, “con q abrasado mi pecho, se enciendan
los oyentes con vuestro amor.” EL don de lenguas debe recaer primero sobre él, el
gramatico-traductor que hace de mediador, para salvar a los filipinos que padecen
de “la pobreza de [sus] ingenios [...],y de “la flaqueza de sus coracones.”

El continuum simbolico entre Babel y Pentecostés justifica el enfoque contrastivo
que se emplea en el Arte. Se considera el latin como la lengua de un imperio
espiritual mas que territorial (Binotti 140). Es una lengua dotada de un cierto nivel
de perfeccidn (Breva-Claramonte “Grammatization” 16), caracteristica que le permite
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examinar las partes de otro idioma. La utilidad de cualquier otra lengua depende
por tanto de su similitud al latin, como en el caso del castellano, o de la capacidad
de su gramatica escrita de adecuarse a la lengua pura, como en el caso del tagalo
(Rafael Contracting Colonialism 28-29; véase también Breva-Claramonte
“Grammatization” 12-16). Para los misioneros, la reduccién de la heterogeneidad
linguisticay su consiguiente reemplazamiento con lenguas unificadas supone un
acercamiento de quienes reciben tales lenguas a un estado de gracia (Muhlhausler
171). Los indigenas son “toscos, zafios y de poca reflexidn, “parvulos [que] piden el
pan de la Doctrina,y no hay quien se lo parta” (Totanés, sin niUmero), precisamente
porque Dios no les ha concedido el conocimiento de la lengua en la que esta escrita
su voluntad.

La ultima parte del prefacio del Arte, dirigida al publico principal de la gramatica
con el titulo de A los padres ministros del Evangelio exhorta a los misioneros a
aprender bien la lengua para obtener la promesa de Jesucristo en el 16° capitulo
del evangelio de san Marcos, una gracia que, segun Blancas, se ha perdido debido a
nuestra tibieza e indisposicion. Citando la Summa theologica de santo Tomas de
Aquino, que a su vez analiza a san Agustin y su Tractate XXXIII del In loannis
Evangelium tractatus, el gramatico explica que el conocimiento de las lenguas del
que estamos privados como individuos corresponde ahora a la plenitud de la Santa
Iglesia,ya que “quia iam ipsa Ecclesia lingui somnium gentium loquitur in qua qui
non est, non accipit Spiritum Sanctum.”** Argumenta ademas con una cita del
dominico Tomas de Vio, dizque el cardenal Cayetano, que el pecado es el que nos
aleja de ese don. Sin embargo, la Iglesia ha de seguir a pesar de estas carencias con
su mision de anunciar la buena nueva a los territorios “descubiertos.” En la reflexion
de Cayetano se lee que “[e]xperimento enim apparet Ecclesiam lingua,vel linguis
carere multarum gentium temporibus istis repertarum: quibus oportet per
interpretes fidem declarari, et praedicatores discere ab illis linguam.*®

Blancas recurre después al magisterio de Clemente V,recogido en su De Magistris,
et ne aliquid exigatur pro licentia docendi, dado después del concilio ecuménico de
Vienne (Francia) con el fin de establecer las catedras de hebreo, arabe y caldeo en
las universidades de Paris, Oxford, Bolonia y Salamanca. Se reconoce el documento
papal en el Arte con un escueto /n Clem. De Magistris. tit. I. cap. I., escrito en el
margen izquierdo. El fragmento clementino apuesta por hombres catdlicos que
posean conocimientos de las lenguas de los infieles para ensenar la fe catélicay
bautizar (“viris catholicis notitiam linguarum habentibus, quibus vtuntur infideles
precipue..”).t® EL gramatico dominico advierte, sin embargo, que es imprescindible
para tal encomienda la elocuencia en la lengua del infiel, haciéndose eco del
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comentario de san Jeronimo, traductor de la Vulgata y doctor de la Iglesia,sobre la
predicacion de san Pablo a los gentiles. Mediante unas lineas sacadas de la epistola
del santo asceta a la mujer gala Hedibia (g. /I. da Hedibia reza la nota marginal), el
dominico sostiene que el que ha recibido el don de lenguas no siempre puede
presumir de la elegancia suficiente para revelar la majestuosidad del significado
divino.Recuerda asi a la figura de san Pablo que,a pesar de su valia como predicador,
contaba con san Tito como intérprete (“diuinorum sensuum maiestatem digno non
poterat graeci eloquii explicare sermone. Habebat ergo Titum interpretem,...”)."’

Blancas vuelve a citar al Aquinate mas adelante con respecto a los niveles de
competencia que facilitan la predicacion del evangelio, inspirandose una vez mas
en la Summa: “non autem quantt ad omnia qua per scientiam acquisitam
cognoscuntur; puta de conclusionibus arithmeticae vel geometrize.”*® Hay un nivel
de lengua que permite revelar el misterio divino, y hay otro nivel de lengua que
despeja las complejidades de las ciencias humanas. Este principio va acorde a la
concepciéon humanista de la gramatica como un instrumento para llegar a otros
conocimientos y no como un fin en si misma. Para los humanistas la correccién de
la lengua es el primer paso en una escala que conduce hacia otras disciplinas (Sanchez
Salor 291-98; Ynduraiin 74,202), lo cual transforma al gramatico-misionero en un
corifeo de la sabiduria, un mediador por quien se divulgan las verdades de Dios. De
esto escribe Rafael:

Es como si el misionero-traductor hubiera alejado la lengua tagala de
los propios tagalos, pues tras darle una gramatica y un Lléxico en su arte,
se la devolvio en forma de oraciones, homilias o confesionarios. Ha
remodelado el vernaculo como un objeto para ser clasificado y
anatomizado, un don para hacer circular,y un instrumento que inserta a
sus hablantes en una red de obligaciones en alza hacia Dios Padre.
(Contracting Colonialism 38)

Este misticismo da a entender que el aprendizaje de las lenguas del colonizado no
seria alcanzable si no fuera por la gracia de Dios. Aqui notamos esa ambigliedad del
discurso colonial que ubica al colonizado en un puesto inferior al tiempo que le
elogia por ser merecedor del amparo divino. Blancas lo demuestra en este pasaje
de su prefacio:

Gran exemplo es este para imitallo, y gran reprehension a los que no
ponen la diligencia deuida para hablar de las verdades de Dios y su
dotrina competentemente, antes con desden y menosprecio de los
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oyentes no hacen caso de lo que les han de dezir ni lo piensan ni lo
estudian: como si por ser los oyentes los que son dexara de serlo que
es el Evangelio: o si por ser tardos ingenios los que han de ser ensenados,
tuviera menos necesidad el maestro de pensar como suplir esta falta
con su industria haciendo claro y facil con su buen modo de deziry
palabras claras y bien dispuestas de lo que de suyo era dificultosoy
oscuro. (sin pagina)

Aquellos indigenas,aquellos “tardos ingenios” como él dice,son también dignos de
la revelacion cristiana. Por esta razén, el ministro se ha de responsabilizar de su
predicacion y pensar en lo que les va a decir y estudiarlo con esmero, recompensando
con su trabajo cualquier laguna que ellos tengan. Hacia el final de la exhortacién,
Blancas ofrece una frase de la epistola de san Jerénimo al joven monje llamado
Rustico: “Et gratias ago Domino, quod de amaro semine litterarum dulces fructus
carpo,’*’ insinuando el desafio que espera a sus hermanos a la hora de estudiar el
tagalo.

Se remata la encomienda misional con una pagina escrita integramente en latin
bajo el titulo de Evangelii minister debet esse?® donde se enumeran las caracteristicas
de un predicador ideal. Se nombran seis, y se comprueba cada una intertextualmente
en una retahila escrituristica: “charitatiuus”(‘caritativo’), con un verso de la segunda
epistola de san Pablo a los tesalonicenses; “patiens”(‘paciente’), con un verso del
evangelio de san Lucas y otro de la segunda carta a los corintios; “benignus atque
humanus” (‘benigno y bondadoso’), avalado por la segunda epistola a los
tesalonicenses; “assiduus in doctrina”(‘asiduo en la doctrina’), segun la segunda carta
de san Pablo a Timoteo; “non Llucri cupidus” (‘sin deseo de lucrarse’),inspirado en el
evangelio de san Mateo y la segunda carta a los corintios; y “su@ met anima
prouidens” (‘generoso del alma’, o sea, magnanimo), con versos procedentes del
libro de Siracida, el también llamado Eclesidstico (sin confundirlo con otro
denominado Eclesiastés), la primera carta a Timoteo, y dos versos del evangelio de
san Mateo, uno de los cuales va sin referencia exacta.

Ademas de estas citas ab auctoritate abiertamente ostensibles, la intertextualidad
nos ayuda a discernir referencias deicticas encubiertas o no muy obvias, como el
fragmento copiado in toto de la historia de la Orden de Predicadores que narra la
anécdota de la predicacién de santo Domingo de Guzman y su companero, un tal
Beltran, a una banda de peregrinos alemanes. La nota marginal atribuye el texto a
un cierto P. p. hyst. li. i. cap. 44,que con la ayuda de la base de datos que manejo me
encamina a la Historia general de Santo Domingo y de su Orden de Predicadores,
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escrita por Hernando (o Fernando) de Castillo y publicada por primera vez como
obra integra en Valladolid, Espana en 1587. EL Beltran aqui referido no es menos
que el beato Beltran de Garriga, uno de los primeros adeptos de santo Domingo que
luego seria el primer prior provincial de la orden en Provenza. Una pesquisa mas
minuciosa nos guia a descubrir que este fragmento esta también reproducido en
otros textos de la época, tales como Flos santorum [sic] del B. Santo Domingo y de
sv Orden de Predicadores (1622) del dominico Juan Lopez, el mismo obispo de Monopoli
de quien hablamos mas arriba, o Syma de exemplos de virtudes y vicios (1632) del
jesuita Alexandro (Alejandro) Faya de Saona.

CONCLUSION

Hay dos corrientes en el estudio de LM que,a mi parecer, ponen todo lo que se ha
hecho en torno a las gramaticas misioneras en dos extremos opuestos. Por un lado
estan los estudios que abogan por un analisis filolégico que se limita a las facetas
estructurales de las obras,y por el otro, los que ahondan en los significados que
evocan estas obras como textos escritos. Siendo este trabajo una pequena parte de
otro proyecto de investigacion en el que me implico, me he tenido que limitar al
prefacio del Arte sin entrar en mas detalle de lo que es su contenido gramatical.
Por esta razoén, los ejemplos aqui citados se han atenido a la enunciacién de los
principios filoldgicos en el prélogo que guian el desarrollo de la gramatizacién.He
querido demostrar que las dos corrientes no son necesariamente incompatiblesy
que también podemos leer los principios gramaticales como manifestaciones
literarias. Mi trabajo reconoce que toda produccion textual aborda la tematica del
texto (la gramatica de la lengua tagala en este caso) desde la éptica ideoldgica de la
que se dispone durante el periodo de su creacion.

Soy consciente de la critica vertida en contra de tal lectura de una gramatica
misionera que alega el peligro de ahistoricismo o de atribucién de intencionalidad
al gramatico segun los criterios sociales y culturales de la actualidad. Por esta
misma razon, he tratado de establecer varias conexiones intertextuales con el fin
de comprender los topoi empleados en este género. Con respecto a la estructuracion
gramatical, se da a entender por intertextualidad que en el Arte coinciden diferentes
bloques de lengua que integran un todo en una coyuntura de heteroglosia. En cuanto
a latipologia y la tematica, la intertextualidad queda concretada en la convergencia
de los preceptos de una politica y una filosofia linguisticas orientadas al caracter
misional de la gramatizacién colonial. Hemos visto en el prefacio del Arte que
siempre se ha concebido la lengua no como una finalidad sino como un instrumento
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de revelacidén divina,una tradicién arraigada en la filosofia cristiana y en la retérica
clasica. Es esta misma tradicidn la que nos informa de que existia una jerarquia de
lenguas que segregaba a sus hablantes en grupos y les asignaba a una posicion en
relacion con la verdad de Dios. Habia parvulos doctrinales que adolecen de sabiduria
y habia mediadores que con su don de lenguas tenian el deber de intervenir en pro
de la evangelizacion. Se constituye por tanto una gramatica misionera como un
escrito doctrinal en conjuncion con su funcion didactica dentro de los parametros
proselitizadores de la colonizacion.

Una recomendacion para el futuro (y quizas con esta pongo un adelanto de la linea
de investigacion que estoy trazando) es que al leer una gramatica misionera como
una traduccidn, tengamos que considerar las reglas no como universales intachables,
sino como aproximaciones relativas a los patrones gramaticales seguidos por el
propio gramatico. Habra que tomar la finalidad evangelizadora como un elemento
autoral que matiza la realizacion de un texto de este género.

NOTAS

! He intentado en la medida de lo posible conservar la ortografia de los fragmentos
citados provenientes de las fuentes misioneras. Con la excepcién de algunos grafemas,

“ “«_n

notablemente J‘ que he cambiado por “s”, ha habido muy poca intervencion ortografica.

~

‘Aunque haya tormentas y sombras’ Todas las traducciones al espafiol son mias.

w

‘Aunque antes estaba ciego/ ahora estoy agradecido/ por esta luz/ que Dios le revelo/
al sacerdote que a su vez lo anuncio/ en su escrito benévolo!

IS

‘Oh Senor/ de todos los hombres,/ Rey supremo/ de todos los angeles,/ oh amada
madre/ de Dios que cred/ el universo!

w

‘Oh bendita/ entre todos los hombres,/ mas grande/ entre todos los angeles:/ unica/ y
sin parangén/ entre todos los santos.

o

‘Oh abogada/ y mediadora/ de todo cuanto decimos/ los hombres,/ oh sefiora
misericordiosa/ en la que confia/ todo pecador’

~

‘Oh fortaleza recia/ donde se asila/ quien teme/ a sus enemigos/ y que busca refugio/
en la Iglesia/ para eludir todos los males’

3

‘Oh joya brillante,/ estrella visible,/ astro fulgurante,/ cielo claro,/ luna resplandeciente,/
sol naciente,/ tu eres toda una luz’

©

‘Por eso tu eres/ la puerta del cielo,/ tu eres la escalinata/ por la que desciende,/ y
también la fuente/ de la que mana/ toda la misericordia’
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10y cuando se avecine/ nuestra muy dolorosa/ muerte/ que es el final de la vida,/ vira
hacia nosotros tu rostro/ y ruego te plazca ayudar/ a mi alma’

11 *Vyelve/ aquellos oidos tuyos/ con los que escuchaste/ el saludo del angel/ mensajero
de Dios/ el Dios a quien elegiste/ y decidiste hacer tuyo!

12 *Vuelve/ tus ojos claros,/ vuélvelos/ hacia este pobre hombre,/ contempla/ esta ofrenda
humilde/ de tu siervo.

-
[

‘Nuestros conocimientos de los origenes de las tradiciones linglisticas dependen de los
textos que se han conservado. Por lo tanto, no es de extranar que en cierto modo
aparecen posterior a la escritura’

14 ‘quien no esté dentro de la Iglesia no recibira el Espiritu Santo’

15 ‘La experiencia demuestra que la Iglesia no conoce la lengua o lenguas de las gentes
descubiertas en estos tiempos, a quienes es menester anunciar la fe los intérpretes y
de quienes tendran que aprender los predicadores!

-
o

‘Hombres catdlicos que posean conocimientos de las lenguas habladas especialmente
por los infieles”

-
~

‘No podia hablar griego de una manera digna que explicara la majestuosidad del
sentido divino, por lo que tenia a Tito como intérprete..”

8 ‘Mas no en todo aquello que se llega a conocer a través de la ciencia adquirida, tales
como las conclusiones de aritmética o geometria.

1 ‘Doy las gracias al Senor, que de la semilla amarga del aprendizaje ahora cosecho
dulces frutas!

20 ‘El ministro del Evangelio deberia ser...
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