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Resumen

El presente trabajo aborda en términos funcionales y estructurales un tipo de discurso emergente humoris -
tico que forma parte del repertorio de practicas discursivas de los jovenes mbya guarani de Misiones (Ar-
gentina). El analisis parte de la hipotesis de que los relatos bajo estudio tienen una funcion didactica sub-
yacente y revela que el humor constituye un vehiculo productivo para las representaciones sobre la identi-
dad mbya y la alteridad.

— Why is the white man in such a hurry to get to Mars?
— They think we have land there.
(Northrup 1997: 13)

1 Introduccion

La relevancia del estudio del humor en las sociedades indigenas se hace evidente en los inicios de la antropo-
logia (Radcliffe Brown 1940 y 1949), asi como, més recientemente, en los estudios decoloniales (Deloria
1988). El vinculo entre el género humoristico y las relaciones interétnicas es objeto de analisis, por ejemplo,
en Portraits of the whiteman, de Keith Basso (1982), donde se analiza un tipo de broma comun entre los
Western Apache de Cibecue (Arizona) que consiste en la imitacion exagerada de un hombre blanco. Asimis -
mo, se destacan al respecto los escritos de Vine Deloria Jr. (1988), quien hace énfasis en el rol del humor
como forma de control social, creando instancias en las que se pone a prueba la competencia cultural nativa,
y también como mecanismo para lidiar con las desigualdades que histéricamente han sufrido estos pueblos
(1988: 54). Sin embargo, la cultura popular mainstream perpetia la representacion del indigena como solem-
ne y estoico, a pesar de que la literatura especializada apunte en la direccion opuesta, invisibilizando asi la
relevancia del humor como herramienta de resistencia y supervivencia nativa (Kongerslev 2020: 254)."

En este marco, el presente trabajo aborda un tipo de discurso emergente humoristico que forma parte del
repertorio de practicas discursivas de los mbya guarani de Misiones (Argentina). Se trata de chistes que son
contados predominantemente por hombres jovenes y adultos en fiestas imitando el estilo de una batalla de
gallos de freestyle. Esta analogia fue propuesta por un consultante, en referencia a la dinamica de enfrenta-
miento entre los participantes, que compiten contando estas narrativas en rondas donde se valora su compe-
tencia narrativa y performatica.” Los relatos son protagonizados por un hombre joven o karai, que entra en
contacto con algin elemento de la sociedad envolvente y esto conlleva consecuencias tanto desafortunadas
para ¢l como hilarantes para el auditorio. En este sentido, estas narrativas son comparables a los kdsos para-

' El término empleado por Kongerslev (2020) en el original es survivance, un neologismo que combina los términos en inglés
survival ‘supervivencia’ y resistance ‘resistencia’ (2020: 254).
? Las caracteristicas de estos textos en tanto eventos de habla atin restan por ser exploradas.
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guayos.’ un género tradicionalmente de transmision oral, en guarani criollo, que comprende relatos satiricos
o humoristicos protagonizados por figuras tipicas (Lustig 2002). No obstante los kdsos prototipicamente se
circunscriben al imaginario campesino, mientras que, en las narrativas bajo estudio, el desajuste o choque
entre lo rural y lo urbano es un tema central. Este trabajo, entonces, constituye un primer acercamiento al
analisis de estas narrativas, y propone abordarlas en términos tanto funcionales como estructurales, partiendo
de la hipotesis de que, si bien la funcion primaria de estos textos, como la de cualquier género humoristico,
es entretener al auditorio, los relatos bajo estudio también tienen una funcion didactica subyacente.

El analisis de los textos revela, en primer lugar, que los narradores retoman en estos chistes recursos es-
tructurales que son caracteristicos de otros géneros discursivos en mbya, y de las tradiciones orales y el dis-
curso humoristico, en términos mas generales (Sherzer 1982 y 2002). En este sentido, se propone que la es-
tructura tripartita de estas narrativas, asi como el uso de repeticiones, paralelismos y dramatizaciones, abona
a un analisis de los mismos como narrative jokes, segun la tipologia del discurso humoristico propuesta por
Sherzer (2002). Por otro lado, en segundo lugar, observamos que los relatos bajo estudio retoman topicos
presentes en géneros tradicionales, en pos de reforzar los preceptos del modo de vida tradicional mbya. En
este sentido, topicos como los viajes a la ciudad, el matrimonio interétnico y el consumo de alimentos no tra-
dicionales, operan en estas narrativas como representaciones del teko achy ‘modo de vida imperfecto’, que
tanto el protagonista como el auditorio deben evitar.

El presente articulo se articula de la siguiente manera: en primer lugar (§2) se incluye una breve resefia
historica sobre los grupos mbya asentados en Misiones y su contacto con la sociedad envolvente. En §3 se
analizan los topicos que funcionan como representaciones del teko achy en los relatos bajo estudio y en §4 se
describe su estructura. Se incluye asimismo un apartado (§5) en el que se analizan las diferencias estructural -
es y funcionales entre estos relatos y las fekombo ’e, ensefianzas tradicionales, también recolectadas en terren-
0, que desempenan una funcion social analoga. Finalmente, en (§6) se ofrecen las conclusiones.

2 Los mbya en la provincia de Misiones

En relacion con la poblacion guarani asentada en la provincia de Misiones, segin el Mapa Guarani Conti-
nental (Pereira et al. 2016), esta supera los 10.000 habitantes, entre los cuales aproximadamente el 15% se
reconoce como chiripa y el 85% como mbya. Asimismo, la Encuesta Complementaria de Pueblos Indigenas
(INDEC 2004-2005) establece que el 90% de los mbya encuestados reside en una de las 94 comunidades
indigenas o tekoas que se extienden a lo largo de la provincia (ver Mapa 1).
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Mapa 1. Distribucion de fekoas mbya en la provincia de Misiones (basado en Sosa 2012)

3 Esta comparacion fue sugerida por un revisor anénimo, a quien agradezco por sus atentos comentarios sobre el manuscrito de
este trabajo.
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Si bien valiosos textos de caracter etnografico han sido publicados al respecto de la poblacion mbya de
Misiones (Bartolomé 2009, Cebolla Badie 2016, Gorosito Kramer 1982), los registros historicos relativos a
su presencia en territorio nacional son escasos. Mientras ciertos autores proponen que el emplazamiento de
muchos de estos grupos data de fines del siglo XIX (Bartolomé 1969), cuando las comunidades indigenas se
vieron obligadas a migrar del Paraguay luego de la Guerra de la Triple Alianza, otros (Cebolla Badie 2016 y
Gorosito Kramer 1982) sostienen que, si bien el etnonimo mbya que las comunidades emplean para autode-
signarse comienza a ser utilizado en la literatura en el siglo XX, estos grupos pueden ser identificados como
los cainguas de las cronicas jesuiticas del siglo XVIII —y de los posteriores escritos de Ambrosetti (1895)
—, denominados asi precisamente debido a su rechazo al contacto y la imposibilidad de evangelizarlos.*

El contacto intensivo con la sociedad envolvente es, a diferencia de otros grupos indigenas, relativamen -
te reciente en el caso de los mbya de Misiones, remontandose a las ultimas décadas, y ha sido objeto de estu -
dio de analisis antropologicos (Gorosito Kramer 1982, Cebolla Badie et al. 2016) como lingiiisticos (Dietrich
1993, Benitez Almeida et al. 2022). El aumento del contacto en estos grupos se debid, en gran parte, al avan-
ce de los frentes neo-forestales en los afios sesenta, que produjo la progresiva extincion del ecosistema que
sirviera a la reproduccion de su modo de vida tradicional, asi como la contrataciéon de indigenas como mano
de obra estacional para colonos rurales, que motivo rapidamente nuevas esferas de interaccion con la socie-
dad envolvente y desplazamientos de muchas familias mbya hacia las rutas o las periferias de los centros ur -
banos (Gorosito Kramer 1982).

Al respecto de las practicas discursivas de los grupos mbya asentados en Misiones, éstas han sido princi-
palmente documentadas por Martinez Gamba (Ramos ef al. 1984 y 2003), cuyo trabajo se centra en plegarias
y narrativas tradicionales, asi como, mas recientemente, por los materiales elaborados por la Asociacion Ci-
vil Coincidir’, que incluye fabulas, entre otros géneros. Asimismo, como objeto de estudio, el discurso reli-
gioso y politico mbya fue abordado por Hirsch y Alberico (1996).

3 Representaciones del teko achy

El término teko ‘vida, costumbre, ley norma’ puede combinarse con achy ‘imperfecto’ o aguyje ‘perfeccion
espiritual’, dando lugar a los compuestos feko achy ‘humanidad, existencia imperfecta’ y teko aguyje ‘per-
feccion, bienaventuranza’ (Cadogan 1992: 16, 21 y 172), que entablan una relacion de oposicion en la cos-
movision mbya. El teko achy, por su parte, es referido originalmente en los mitos de creacion documentados
por Cadogan (1959) asociado a la yvy pyau o ‘tierra nueva’, que Namandu Ru Ete debe construir después de
que el diluvio acabara con la yvy tenonde o ‘primera tierra’. Segln estos relatos, mientras los habitantes de la
primera tierra ya han alcanzado el aguyje en la morada de los dioses menores, los habitantes de la tierra nue-
va, por otro lado, constituyen meras representaciones imperfectas de sus antecesores, condenados a caer en el
pecado, y a que su nueva tierra sea consecuentemente también destruida, fruto de la ira de los dioses, como
su antecesora. La nueva tierra, entonces, la morada terrenal, esta condenada a una existencia efimera, y es lu-
gar de las tape reko achy ‘sendas de la imperfeccion terrenal’ (Cadogan 1959: 105), donde la humanidad es
puesta a prueba. En discursos mds recientes, por otro lado, el término teko achy ocurre directamente ligado a
los habitos y costumbres de la sociedad envolvente: "nuestro pecado principal, el teko achy, querer comer
como blanco, vestirse como blanco, vivir como blanco" (Gorosito Kramer 1982: 128). En este sentido, las re-
presentaciones del teko achy en los relatos bajo estudio pueden sintetizarse en tres topicos en los que el pro-
tagonista es puesto a prueba: el viaje de la tekoa a la ciudad, el matrimonio interétnico y la ingesta de alimen-
tos no tradicionales.

En relacion con el viaje fuera de la fekoa, este tradicionalmente no constituye un tema menor entre los
mbya e involucra un ritual de despedida: el guata reko. Martinez Gamba, por ejemplo, transcribe el guata
reko de Lorenzo Ramos en 1983 antes de viajar a Buenos Aires, el yvypo retd guachire ‘pais grande de los
habitantes de la tierra (distintos a los mbya)’, en el que pide por la proteccion de los Gua'’y 7ie’éng Ru Ete
Poramy o ‘Excelsos Padres de las Palabras-Alma’ (Ramos et al. 2003: 108-9). En los chistes bajo estudio,
por otro lado, el viaje a la ciudad es el marco que habilita el contacto del protagonista con algiun elemento de
la cultura envolvente que desconoce y esto genera un conflicto que tiene un efecto humoristico. Tal es el
caso, por ejemplo, del limpiaparabrisas en 1 o el escarbadientes en 2.

*El etnémino caingud es la adaptacion fonoldgica castellana de la voz guarani ka’aguygua ‘los pertenecientes a la selva o al
monte, los monteses, los salvajes’ (Cebolla Badie ef al. 2016, Bartolomé 2009).
’La referencia no se incluye en este trabajo, ya que esta fuente no fue consultada para el andlisis, pero puede accederse a los ma-

teriales en <https://coincidir.org.ar/>.


https://coincidir.org.ar/
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(1) —Cheramdi, mba’éra tu ndapedi? A’evypy, Posadaspy oo colecti-
vo— he’i.
Ha’e cheramadi he’i: —No, pero... si, cartélko ojikuaa, pero... ha’e
katu limpiaparabrisa tiko “no” he’i... ha’eramo tiko ndorojeupii.
[risas]

‘—Abuelo, ;por qué no se fueron? ese colectivo va a Posadas— dijo.
Y mi abuelo dijo: —No, pero... si, el cartel dice eso, pero... pero el
limpiaparabrisas dice no... por eso no subimos. [risas]’

(2) Ha’evy sangiiiche de milanesdpy ndoikuadi.
Ha’evy tiko pan, so’o, tomate, kuachia, oconocé.
Noponderai, ho’'u tema rive.

Pero ndoechai escarbadientes.
Ha’evy py karai ijuru ombokua.
[risas]

‘El sangtiiche de milanesa no conocia.

El pan, la carne, el tomate, el papel, si conocia.
No se extrano, comidé nomas.

Pero no vio el escarbadientes.

Y ahi se agujereo su boca.

[risas]’

El fragmento presentado en 1 fue extraido de un relato en el que dos ancianos van un dia de lluvia a ha-
cer un tramite a Posadas, pero nunca se suben a ninglin colectivo porque interpretan el movimiento oscilante
del limpiaparabrisas como una expresion negativa. No obstante, la narrativa estd plagada de elementos de la
cultura envolvente: parada, cartel, ruta, colectivo, que si son conocidos por los protagonistas. Andlogamen-
te, en 2 se explicita que el karai ya estaba familiarizado con el pan, la carne, el tomate 'y el papel, solo no co-
nocia el sandwich de milanesa y el escarbadientes, que acaba por perforarle la boca. Estas incongruencias en
los discursos de lo que es ser o no mbya, donde se filtra siempre algin elemento de la cultura blanca, tam-
bién son percibidas por Gorosito Kramer (1982), que las analiza como una manifestacion del conflicto iden -
titario latente que encierra la situacion de convivencia cotidiana de los mbya con la poblacion blanca (1982:
129). En el plano de la representacion, entonces, el viaje a la ciudad constituye el punto de contacto més evi-
dente con la sociedad envolvente, aunque, en la practica, esta situacion no sea en absoluto excepcional, ya
que la mayoria de los mbya mantiene contacto asiduo con los centros urbanos cercanos.

Con relacidn a la ingesta de alimentos no tradicionales, topico que también se observa en el fragmento 2,
el contacto con la sociedad envolvente ha producido cambios significativos en la dieta de los mbya, quienes
ya no pueden acceder tan facilmente a los recursos naturales como les era posible décadas atras (Cebolla Ba-
die et al. 2016: 19-24). Gorosito Kramer (1982) analiza la estrecha relacion de la comida del blanco con el
teko achy, basada en que la influencia contaminante de ésta se transmite al organismo al ingerirla, trastornan-
do el orden biologico del indigena y convirtiendo gradualmente en un blanco a quien la consume (Gorosito
Kramer 1982: 133). La preocupacion de los mbya por el aumento del consumo de alimentos no tradicionales
se registra también en textos; Lorenzo Ramos se refiere a la harina de maiz producida industrialmente como
u’ichi reko achy ‘harina de maiz imperfecta’ (Ramos et al. 1984: 30), y en discurso del Pa’i Antonio se alude
a cambios en los habitos alimenticios de los mbya como la disminucion en el consumo de carne, porque el
desmonte acaba con la caza, y la introduccion del alcohol (Ramos ef al. 1984: 118-21). Asimismo, en la epo-
peya nativa del Capitan Chiku, registrada también por Martinez Gamba (Ramos et al. 1984: 56-67), la comi-
da ofrecida a Chiku por los blancos, que éste astutamente rechaza, constituye una prueba en su busqueda por
aguyje o ‘pureza espiritual’. En este sentido, a diferencia de Chiku, nuestro antihéroe karai cae en la trampa
y prueba la comida del blanco. Los fragmentos en 3 y 4, por ejemplo, son extractos de una narrativa en la
que karai visita a la familia de su novia blanca y toma cerveza.
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(3) Ha’evy ma petei dia, takuaracho py ngoopy ho’u rema.
—Adta chenovia roopy, mama— he'’i.
[...]
Ha’evyma okaru oiny vy kuiia familia, ha’e ndokaruregudi,
hy’eguatama py, takuaracho ho’u vy.
Haarera cerveza mesapy ho 'u rema vy, ifiakany, morotimbama.

‘Entonces, un dia, en su casa comi6é mucho takuaracho.

—Me voy a ir a lo de mi novia, mama—, dijo.

[...]

Y ahi, cuando la familia de la novia estaba comiendo, él no podia
comer, su estomago estaba lleno, porque habia comido takuaracho.
Con el tiempo, como tomd mucha cerveza, se mareo, quedo todo
blanco.’

Es interesante destacar que la dieta tradicional guarani incluye alimentos que generalmente son despre-
ciados por la poblacion blanca, tal es el caso del takuaracho® en 3, larva que crece en el interior y las raices
de la tacuara y se come asada o frita en su propia grasa. Después de los hechos narrados en el fragmento pre -
sentado en 3, karai, al no poder probar bocado, toma mucha cerveza y comienza a sentirse mal; chiimbama
‘se pone todo blanco’, y acaba por vomitar sobre la mesa familiar el takuaracho que habia comido en su
casa. En el intercambio entre la novia de karai y su padre, que sirve de final al relato, se hace explicito el
desconocimiento y rechazo del blanco hacia la dieta nativa: su suegro asume que karai esta muerto y pu-
driéndose por dentro, ya que seria descabellado pensar que hubiera ingerido voluntariamente las larvas que
vomito.

(4) Ha’evy tiko kuriaru he’i:
—DMba’e tu ndendviore ojepasa?
Ha’e tiko ofiemondyipama.
—DMba érepy?— he’i inovia.
—FEma’émite nenovio... oikove va’e terd omano va’ekue?
—Mba érapy?— he’i kuiia.
Ha’e karai takuaracho ombojevypa.
—FEma’émite, chevype ya omanoma, evoi py ombochembama.
[risas].

‘Ahi el padre de la novia dijo:

—:Qué le pasa a tu novio?

Ahi si que se desvanecid por completo.

—¢Por qué?— dijo la novia de €l.

—Miralo a tu novio... /sigue vivo o esta muerto ya?
—¢Por qué?— dijo la chica.

Y ahi karai vomit6 todo el takuaracho.

—Mira, para mi ya esta muerto, ya esta largando gusanos.
[risas]’

En este relato también se hace presente el topico del matrimonio interétnico. Debido al incremento del
contacto con la sociedad envolvente, éste es cada vez mas frecuente entre los mbya (Cantore 2017). Si bien
los matrimonios con blancos no son sancionados dentro de las parcialidades mbya en Misiones como si lo
son en comunidades mbya asentadas en el Guaira, la union interétnica no es deseada (Gorosito 1982: 176).
Esto ultimo se refleja en la representacion negativa del mestizaje entre los mbya, que se basa en la concep -
cion nativa de la sangre indigena como débil y susceptible a ser facilmente contaminada por la sangre blanca.
Un sujeto mestizo, entonces, fruto de la combinacion de las mismas es concebido asi como fragil y propenso
a contraer enfermedades (Gorosito 1982: 177). Antecedentes en la literatura tradicional de este topico pueden
encontrarse, por ejemplo, en la historia de Vare’i, contada por Lorenzo Ramos en 1998, quien debe apartarse

¢ Lit.: ‘gusano de tacuara’, larva comestible de la Morpheis smerintha.
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de sus familiares, no puede ingresar a la casa de rezos u opy, e inicia una peregrinacion espiritual, por ser ‘el
padre del hijo de la mujer blanca y que convive con ella’ lo que lo hace un ser imperfecto (Ramos et al.
2003: 11-21). Asimismo, en entrevistas llevadas a cabo durante trabajo de campo con otros miembros de la
comunidad, frecuentemente surge la asociacion entre este topico y el humor. El efecto humoristico descansa,
en este sentido, en los malentendidos que se generan entre los personajes fruto de choques culturales o
lingiiisticos. El siguiente extracto, por ejemplo, es un chiste contado por otro consultante mbya en el contexto
de una entrevista sobre las diferencias 1éxicas entre el mbya y el guarani paraguayo, variedad de guarani
criolla, fuertemente influenciada por el espafiol:

Dicen que una mbya se casd con un paraguayo y al otro dia de casarse, se
despiertan y la mujer le dice ‘te despertaste vai/” Y el paraguayo se pone
como loco y le dice que si ¢l era vai entonces que se vaya, que lo deje! Por-
que para nosotros [los mbya] vai significa ‘de mal humor, chinchudo’ mien-
tras que para los paraguayos vai es ‘feo’... Como si la mujer se hubiera dado
cuenta, recién el dia después de casarse, que se habia casado con un marido
feo. jPero ella le estaba diciendo que estaba de mal humor nomas!
(entrevista, 2018)

4 Recursos retoricos

En los apartados que siguen se analizan los recursos retoricos en relatos bajo estudio, con foco en las formu-
las de apertura (§4.1) y cierre (§4.3), su estructura y su dimension dramatica (§4.2), incluyendo contrapuntos
con otros géneros discursivos tradicionales.

4.1 Formulas de apertura: presentacion de personajes y conflicto

En relacion con las féormulas de apertura, las narrativas bajo analisis suelen comenzar con una férmula de
apertura frecuente en fabulas en mbya, en la que se introduce al protagonista de la historia por medio de una
clausula existencial del tipo o7 pefei X ‘habia un X’, como en 5, seguida de una nominalizacion en la que se
describe alguna propiedad asociada al personaje. Esta forma de apertura podria constituir un calco de la for-
mula del espafiol ‘habia una vez un X, érase una vez un X’, como sefiala Ciccone (2021) para los cuentos del
zorro entre los jovenes tapiete.

(5) Ofi petei karai, noochei tekoagui imitagui, ndooive pueblo katy, te-
koapy rive okakuaa va’ekue.
Ha’evyma oordpy pueblopy documento ojapo hagud.

‘Habia un karai, que no salia de la comunidad desde nifio, que no
iba mas al pueblo, que s6lo habia sido criado en la comunidad.
Entonces, tuvo que ir al pueblo para hacer su documento.’

El protagonista en estas narrativas suele ser un karai, palabra que si bien tiene una etimologia mas com-
pleja (cf. Melia 1981: 157-67), funciona en este contexto como un genérico ‘hombre joven, muchacho’.
Como puede observarse en los datos 5, arriba, y 6, abajo, el karai es introducido con cualidades que lo
caracterizan como un mbyaetei 0 ‘mbya auténtico’, y, al mismo tiempo, se introduce un elemento conflictivo
relacionado con la cultura blanca que desatara el giro desafortunado y que contrasta con su condiciéon de
mbyaetei, destacado en 6.

(6) Petel karai kufia chefiorare py onovi.
Ha’e py mbyaetei, tekoapyete oiko va’e, orembi’u ho’u va’ety py.

‘Un karai salia con una chica blanca.
El (era) un auténtico mbya, que vivia en la comunidad, que solia co-
mer su propia comida.’
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En el fragmento en 6, el significado de mbyaetei “un auténtico mbya’ 6 es producto de la combinacion de
dos sufijos: -efe, que significa ‘auténtico, genuino’, y el diminutivo -7, cuyo uso se ha extendido en el mbya
para indicar afecto y respeto (ademas de su significado mas concreto ‘tamafio pequefio’) y cuya alta produc-
tividad es identificada por los hablantes como un rasgo caracteristico del mbya, en oposicion a otras lenguas
de la familia. Tanto en los datos de 5 como en 6, las relativas encabezadas por el nominalizador =va’e son
empleadas para resaltar cualidades especificas del karai que son puestas a prueba lo largo del relato. Asi, por
ejemplo, en 5 se destaca el hecho de que el karai fue criado en una tekoa de la que no salia desde nifio, pero
se ve en la obligacion de ir al pueblo para hacer su documento. Del mismo modo, en 6 se introduce a un
karai que solia comer la comida tradicional mbya, lo que le trae problemas al protagonista cuando va a
comer a la casa de la familia de su novia blanca y consume cerveza. En uno de los relatos bajo estudio
(cf. 1), los protagonistas son un abuelo y una autoridad religiosa; kusia karai opygua (lit: ‘sefiora anciana del
opy’), que tienen que salir de la tekoa para hacer un tramite. Si bien el narrador no se extiende en las
cualidades de estos personajes, tanto los ancianos como los lideres religiosos son considerados culturalmente
entre los mbya como exponentes de la tradicion, funcionando también a los fines de nuestro analisis como
representaciones del mbyaetei.

Con relacion a los recursos gramaticales, el reportativo =je, que expresa evidencia indirecta (Velazquez
Castillo 2017) y es frecuentemente traducido en el espafiol regional por la locucidon ‘dicen que’ en 7, también
suele ocurrir en estos relatos, asi como el uso del adverbio yma ‘antiguamente’ (8a), ambos caracteristicos de
las formulas de apertura en otros géneros en mbya, cf. la fabula del zorro en 8b.

(7) Oikoje petel karai, oo oiny tekoa rupi.
Ha’evy tiko, ifiembydi, oiko oiko rive ifiembydima.

‘Dicen que habia un karai, iba yendo por la comunidad.
En eso, le agarré hambre, andando nomas le agarré hambre.’

(8) a. Oiko yma, ymaete’y rupi jepe,
ol petel tekoa mombyry rutagui oi va’e.

‘Habia antiguamente, aunque no tan antiguamente,
habia una tekoa que estaba lejos de la ruta.’

b. Ymaje oiko raka’e aguara’i,
00 taperupi ha’egui oendu oporai va’e yvyrare.

‘Dicen que antiguamente habia un zorro,
iba por el camino y escuchd un canto en la cima de un arbol.’

Ambos recursos tienen la funcion de situar los eventos narrados en un pasado remoto, apartando al narra-
dor del discurso y estableciendo que los hechos narrados no fueron percibidos de primera mano sino que se
inscriben en un conocimiento colectivo (Sherzer 1982; Urban 1991). De hecho, Veldzquez-Castillo (2017:
279) propone que, en guarani paraguayo, la combinacion del evidencial reportativo =je y el marcador de pa-
sado distante raka’e, también presente en mbya (cf. 8b), es empleada por los hablantes para clasificar la in-
formacion reportada como folklérica. No obstante, como justamente no nos encontramos frente a narrativas
tradicionales, ubicadas en un tiempo remoto, los narradores jovenes hacen un uso creativo de estos recursos.
Por ejemplo, en el fragmento destacado en 8a, el narrador, mediante la frase ymaete 'V rupi jepe ‘aunque no
hace tanto’, sitta los hechos narrados en una dimension temporal mas cercana a la de la enunciacion, y can-
cela cualquier potencial expectativa de oir una fabula por parte del auditorio. Esto ultimo, asimismo, aporta
un componente de verosimil, ya que los temas que se tratan en este género son sumamente actuales. Asi, el
narrador, si bien inscribe este relato en un conocimiento compartido, también se aparta de los géneros mas
tradicionales.

4.2 Estructura tripartita, repeticion y dramatizacion

Estructuralmente, resulta interesante destacar el productivo uso de la repeticion y los paralelismos en estos
relatos, recursos propios de las tradiciones orales (Sherzer 1982: 128). Las narrativas bajo estudio, en este
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sentido, presentan una estructura tripartita, que es caracteristica de las narrative jokes, segiin Sherzer (2002:
28). Asi como el padre de la novia de karai le pregunta tres veces a su hija qué le pasa a su novio (cf. 4), son
también tres los colectivos que los ancianos dejan pasar en la ruta en 9.

(9) Colectivo ou jikuaa mavy alguno ojeupi, pero ha’ekuery ndojeupii
VoL
Ha’evy tiko oo colectivo, ha’evy oo, ha’ekuery oaré teri...
Oaro oiny jave, ambua’e colectivo o-u ).
Ha’evy ha’ekuery oeja colectivo toacha tema rive.
Ha’evy ma oaré oiny jave py, ou ambua’e colectivog,, ha’evy tiko,
oejaju.

‘Cuando vieron que el colectivo llego,;, algunos subieron, pero ellos
no subieron aun.

Asi se fue el colectivo, asi se fue y ellos atn esperaban...

Mientras estaban esperando, otro colectivo vino,,

y ellos dejaron que pase nomas.

Mientras seguian esperando, vino otro colectivog, y otra vez dejaron

(que pase).’

Las tres repeticiones en 9 no solo constituyen un recurso estético, sino que son muy productivas en el
discurso humoristico y operan estableciendo un patrén que conforma un estado de cosas en el que luego se
introduce un elemento extrafio, enfatizando asi las incongruencias entre el orden establecido y el elemento
nuevo, que es en lo que descansa el efecto humoristico. El uso de repeticiones al nivel de la frase también se
observa en estos textos, como las lineas destacadas en 10. Las repeticiones, asi como los paralelismos, cons -
tituyen recursos estilisticos que establecen un patrén ritmico y abonan a un movimiento lento de la narrativa,
que avanza en los minimos elementos distintivos que se incluyen en cada repeticion del contenido ya conoci-
do (cf. Sherzer 2002: 111).

(10) Ha’evy ma oaro oiny jave,
oky mive, oky oiny ha’e overa,
oky oiny ndopivoi, overaju voi!

‘Mientras estaban esperando,
llovia mucho, llovia y habia relampagos,
llovia sin parar ;Y encima volvia a relampaguear!’

Asi como las repeticiones, los paralelismos sintacticos también contribuyen a enfatizar el contraste entre
dos estados de cosas que entran en conflicto. En 11, se observa como la misma estructura sintactica [conec-
tor—objeto—verbo] se retoma en la segunda linea con el enfatico contrastivo tiko, que puede traducirse por ‘si
que’ en el espafiol regional.

(11) Ha’evy sangiiiche de milanesa py ndoikuadi.
Ha’evy tiko pan, so’o, tomate, kuachia, oconocé.
‘El sangiiiche de milanesa, no conocia.
El pan, la carne, el tomate, el papel, si que conocia.’

Por otro lado, el uso del discurso directo es, segin Sherzer (2002: 38) también caracteristico de las
narrative jokes, que suelen incluir la dramatizacion de los didlogos incluidos en la narrativa. En los textos
bajo analisis esto ultimo también se ve reflejado en cambios a nivel prosddico cuando el narrador encarna las
voces de los personajes, no solo en cambios en altura para distinguir los personajes femeninos de los mascu-
linos, sino también con relacion al ritmo. En 12, por ejemplo, se intent6 reflejar en la trascripcion el habla
lenta y pausada del narrador cuando encarna al anciano mediante el uso de puntos suspensivos. En la misma
linea de analisis, en 13 cuando el personaje aplaude, el narrador también lo hace, abonando a reforzar esta di-
mension dramatica.
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(12) —Cheramdoi, mba’ératu ndapedi? Ha evypy, Posadaspy oo colecti-
vo— he’.

Ha’e cheramdi he’i: —No, pero... si, cartelko ojikuaa, pero... ha’e
katu limpiaparabrisa tiko “no” he’i... ha’eramo tiko ndorojeupii—.

‘—Abuelo, ;por qué no se fueron? Ese colectivo va a Posadas—
dijo.

Y mi abuelo dijo: —No, pero... si, el cartel dice eso, pero... por otro
lado el limpiaparabrisas dice “no”... por eso no subimos—.’

(13) Ovaévy, maéna ojepopetepy.
[aplauso]
—Fh, karai!— he’i py, ojepopetepy.
[aplauso]

‘Cuando llegé, el tipo aplaudio.’
[aplauso]

‘—Eh, karai'—, dijo y aplaudio.’
[aplauso]

4.3 Cierre: introduccion del elemento gore

Al respecto de las formulas de cierre, las narrative jokes generalmente terminan con una punch-line, un ‘re-
mate’, que desencadena las risas del auditorio, y no necesariamente se corresponde con una expresion formu-
laica. En esto se diferencian de narrativas de experiencia personal o fabulas en mbya, por ejemplo, que gene-
ralmente concluyen con una expresion en la que se hace explicito que la historia llego a su fin (como opa ‘se
termind’ o ha épeve ‘hasta acd’), y se asemejan a las batallas de freestyle, que suelen culminar con un ataque
al adversario en forma de punch-line o remate. En los relatos bajo analisis, las punch-lines suelen tener un
tinte gore o grotesco, como es el caso del escarbadientes perforandole la boca al karai en 2, la escena del vo-
mito y los gusanos, en 4, y el parpado arrancado en 14, abajo. En 14, el karai entra a una casa vacia porque
ve desde la ventana, una olla llena de reviro, una comida regional a base de harina de maiz, pero acaba arran-
candose el parpado porque el duefio de casa habia dejado su cafia de pescar detras de la puerta, a modo de
trampa para potenciales intrusos.

(14) Ha’evy ma tiko ollapy reviro opo’é vy, ndoechdi pinda oké oi va’e.
Omomyi vy, pinda anzuelo hechare opo.
Ha’evy tiko ni nomyfi.
Ha’evy eirii ovaé, oecha vy dllapy opo’é ramo, oporandu:
—Mbaétu rejapo reiny?—.
Ojerevypy, “mba’eve” he’ivy py,
hechapire ombo’i.
[risas]

‘Ahi, cuando meti6 la mano en el reviro de la olla, no vio la cafia de
pescar que estaba en la puerta.

Cuando movio la cana, el anzuelo saltd por su ojo.

Entonces ni se movio.

Ahi llego6 su amigo, al ver que tenia la mano en la olla, le pregunto:
—:Qué estas haciendo?—.

Cuando ¢l gird, para decir nada,

el parpado se arrancé.’

[risas]

En las narrativas bajo estudio, el componente gore final tiene un efecto comico porque los padecimientos
exagerados del karai escapan del verosimil. Asi como la caracterizacion del protagonista como un mbyaetei
en las formulas de apertura de estos relatos es caricaturesca, en términos de que responde a un estereotipo



Baranger (2025) — Las tribulaciones del joven karai 10

que solo esta presente en el plano de las representaciones, las desgracias que éste sufre también lo son, per-
mitiendo una lectura codmica. Si, por otro lado, la audiencia verdaderamente sintiese miedo de perforarse la
boca con un escarbadientes o arrancarse el parpado con un anzuelo, el efecto seria mas tragico que comico.

5 La educacion tradicional mbya: las tekombo’e

Es interesante destacar que el repertorio de practicas discursivas de los mbya cuenta con un género tradicio-
nal especifico para transmitir normas de comportamiento: las tekombo e o ‘ensefianzas de vida’, término que
resulta de la combinacion de teko ‘modo de vida’ y el verbo mbo e ‘ensenar’. Estas ensefianzas se trasmiten
en el ambito familiar y se repiten, sin muchas alteraciones, de generacion en generacion. La transmision de
las mismas esta asociada a momentos puntuales de la vida, por ejemplo, cuando un nifio ya puede salir al
monte sin la compaiia de sus padres, recibe una tekombo’e que versa sobre el comportamiento adecuado en
este contexto y el respeto que la naturaleza merece, como puede observarse en el fragmento en 15.

(15) Yakamy niavaéma vy, ndaevéi fiandembavyky agud itare, ijava’e
ramo ita.
Ja’upa va’erdahe’y ndaevéi avi, jajukaparive yakd rupigua.
Ha’erami avi, ka’aguyre jaikoma vy, jaityrive vy, yvyra ndajaityi.
Jaityma vy, jaiporu va’erd rive jaity.

‘Cuando llegamos al arroyo, no se puede jugar con las piedras, por-
que las piedras tienen duefio.

Lo que no se puede comer, tampoco se puede, nomas matar, lo que
estd en el agua.

Y asi también, cuando vamos al monte, solo por tirar, los arboles no
tiramos.

Si (los) tiramos, s6lo para usar (los) tiramos.’

En principio, este tipo de narrativa contrasta con los relatos bajo andlisis en el presente trabajo dado que
son usualmente contadas en primera persona del plural o segunda persona, como puede observarse en 15
donde todos los verbos reciben en prefijo de primera persona del plural inclusivo ja- ~ fia-,” como jaiporu
‘usamos’ o 7iavaé ‘llegamos’. Asimismo, la funcion didactica de estas ensefianzas es mucho mas explicita, lo
que se observa a nivel discursivo en el amplio uso de modalizadores, como el verbo impersonal ndaevéi ‘no
es correcto, no es adecuado’. Narrativamente, a diferencia de los relatos del karai, las tekombo’e son textos
instruccionales en cuya claridad descansa el éxito de su funcién comunicativa. Asi, estas ensefianzas no sue -
len tener personajes, por ejemplo en 15 no se mencionan participantes fuera de la situacion comunicativa al
margen de los #ja, que son en la cosmologia mbya los duefios o guardianes de los elementos de la naturaleza
(Cebolla Badie 2016: 212-7).

La educacién mbya tradicionalmente se articula entre el ambito doméstico o comunitario y el religioso,
no obstante, en muchas entrevistas durante el trabajo de campo se hizo evidente la preocupacion de los lide -
res espirituales y ancianos por la pérdida de interés en las practicas religiosas y domésticas tradicionales por
las generaciones jovenes. En este sentido, es interesante pensar las narrativas bajo analisis como practicas
emergentes cuyo objetivo es reforzar, menos explicitamente que en las tekombo’e, el comportamiento ade-
cuado de un mbya. Si las tekombo e pueden definirse, a grandes rasgos, como textos instruccionales, que ex-
ponen con claridad el comportamiento adecuado para un mbya por la positiva, los relatos analizados en los
apartados precedentes funcionan mas bien a modo de advertencia, mostrando, por medio del humor, las con-
secuencias que conlleva apartarse de los modos de vida tradicionales. En este sentido, estos relatos operan
socialmente de modo similar a las imitaciones exageradas del hombre blanco que analiza Keith Basso (1982)
entre los Apache, quienes afirman sus concepciones sobre lo que es correcto o apropiado mediante dramati-
zaciones humoristicas de lo incorrecto (Basso 1982: 76). Asimismo, el hecho de que los roles de narrador y
auditorio sean constantemente intercambiados en el contexto de enunciacion de los chistes, reformula las re-
laciones prototipicas que se establecen en los discursos didacticos, donde los roles del que ensefa y el que
aprende suelen estar mas definidos, como es el caso de las tekombo e, en las que la relacion entre narrador y

” El mbya distingue por medios gramaticales: la primera persona plural exclusiva (que excluye al interlocutor) y la inclusiva
(que incluye al interlocutor), la primera se indexa en el verbo por medio de las formas ro- (en verbos activos) y ore- (inactivos), y la
segunda mediante ja- ~ 7ia- (activos) y fiande- ~ fiane- (inactivos).
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auditorio es necesariamente asimétrica. Finalmente, cabe resaltar que la tekombo’e no solo tienen un tono
mas solemne y formal que los chistes del karai, sino que tradicionalmente éstas son trasmitidas en un regis-
tro de habla asociado a las practicas religiosas y el habla de los mayores, el ayvu fiechyro. No obstante, los
entrevistados sugieren que este registro se encuentra en retraccion en la actualidad, ya que cada vez menos
hablantes lo manejan con fluidez. En este sentido se oponen también estas ensefianzas a los relatos humoris-
ticos que se cuentan en ayvu rivei (lit: “hablar nomaés, hablar en vano’) que es el registro mas coloquial, acce-
sible a todas las generaciones.®

6 Observaciones finales

El presente trabajo se encarg6 de introducir un género discursivo emergente humoristico entre los mbya gua-
rani de Misiones. Segtn el analisis propuesto, estos chistes pueden definirse, en términos estructurales, como
narrative jokes (Sherzer 2002), principalmente por su estructura tripartita, asi como por el uso de dramatiza-
ciones. Tanto en términos formales como a nivel narrativo, se observa que los narradores jovenes retoman
recursos gramaticales y topicos discursivos presentes en los géneros tradicionales, como fabulas y plegarias
religiosas. Asimismo, si bien la funcion primaria de estos relatos es entretener al auditorio con las grotescas
desgracias del karai, también se evidencia que el humor constituye un vehiculo productivo para reforzar las
representaciones sobre la identidad mbya y la alteridad. En este sentido, el efecto humoristico descansa en la
exageracion en las representaciones casi caricaturescas del mbyaetei, asi como en las grotescas e inverosimi-
les consecuencias que conlleva caer en la trampa de las sendas de la imperfeccion, y el contraste que se pro -
duce cuando se contraponen ambas representaciones.

Finalmente, con relacion al efecto del contacto con la sociedad envolvente en la ejecucion y continuidad
de las practicas discursivas de los mbya, es interesante destacar que esta convivencia, aunque conlleve la re-
traccion de ciertos géneros discursivos mas tradicionales, también habilita la emergencia de nuevos géneros
discursivos donde se re-elaboran las situaciones conflictivas que los originan.
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