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MUSICA, SONIDO Y PODER
EN EL CONTEXTO MISIONAL
PARAGUAYO!

GUILLERMO WILDE?

La reflexion sobre el arte, y particularmente la miisica, en el periodo previo a la
Tlustracion reviste dificultades similares a las del abordaje de las llamadas “expe-
riencias estéticas” en contextos socioculturales diferentes de occidente. Tales difi-
cultades residen en el hecho de que el concepto de estética inevitablemente arrastra
otras nociones de carga histérica e ideolégica mayor, tales como individualidad ar-
tistica, voluntad creadora, obra de arte, entre otras que constelan la visién contempo-
rdnea y que, para el sentido comiin, suponen la independencia del “fenémeno estéti-
co” de sus usos sociales y sus determinaciones culturales y politicas. A partir del
proceso de secularizacién moderno, el fenémeno no sélo adquiere un estatus ontold-
gica y metodolégicamente diferenciado de otras esferas de la vida social, sino que se
fragmenta analiticamente en diversas manifestaciones estéticas (musica, pintura, es-
cultura, teatro, etc.), pasibles de ser tratadas separadamente por diferentes discipli-
nas que privilegian los aspectos formales y técnicos, perdiéndose de esta manera la
integridad antropolégica preexistente.

El problema se hace mds complejo cuando nos aproximamos a un 4mbito socio-
culturalmente complejo como el mundo colonial americano, en el que buena canti-
dad de esas manifestaciones expresaban conflictos y negociaciones entre las tradi-

1. Este trabajo fue realizado con el apoyo de dos proyectos de CONICET y la Agencia
Nacional de Promocién Cientifica. Una primera versién fue presentada en la XVI Conferen-
cia de la AAM: “Cdnones Musicales y Musicolégicos bajo la lupa: historia, debates, perspec-
tivas historiogrédficas”, Mendoza, 12 al 15 de agosto de 2004. Agradezco los amables comen-
tarios y sugerencias a Claudia Gaspar, Ana Couchonnal y Pablo Perazzi. Muchas ideas y
planteos aquf realizados fueron suscitados en conversaciones con Bernardo Illari quien ade-
mds me facilité generosamente abundante material recopilado.

2. CONICET, Instituto de Ciencias Antropolégicas, Facultad de Filosofia y Letras, Uni-
versidad de Buenos Aires.
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ciones europeas y las culturas locales. En este ambito, la historiografia ha tendido a
resaltar los aspectos pintorescos o anecd6ticos omitiendo, por un lado, el andlisis
critico de las bases socioculturales de esos conflictos y negociaciones simbdlicos, y
por otro lado, el andlisis de sus miltiples usos politicos hegeménicos y contrahege-
monicos. Salvo excepciones, en lo que respecta a la imagineria y la misica, la bus-
queda ha estado centrada mas bien en el andlisis de obras (la determinacién de un
repertorio) y la bisqueda de autores originales, lo que constituye una imposicién del
sesgo moderno a la cosmovision de aquella época (Nawrot 2000, Waisman 2005).

Ciertamente, la preocupacién por la autoria, el repertorio y las obras es muy con-
temporanea y hunde sus raices en el romanticismo. Como queda demostrado en al-
gunos estudios recientes sobre la musica colonial, las nociones de “autor” y de
“obra” obturaron el conocimiento del campo musical de la época. La nocién de obra
y surelativa de “repertorio” son poco relevantes, pues predominan alli los productos
musicales abiertos, flexibles, plurales y fluidos, dificiles de cosificar y clasificar de
manera estricta como lo harfamos para el periodo romaéntico. En estos productos
musicales, la “funcién autor” tal y como hoy la entendemos, no estaba presente. Los
textos musicales, en su mayor parte anénimos, poseian una funcionalidad religiosa
en la que la individualidad del o los compositores se disolvia en el anonimato, pre-
valeciendo aspectos “extramusicales” vinculados a los miiltiples contextos ceremo-
niales y religiosos (Illari 1998; Waisman 1998).

En lo que respecta especificamente a los contextos misionales del Paraguay, tanto
el caso de Chiquitos como de guaranies, s6lo sabemos que el “repertorio” se mane-
Jjaba pragmadticamente en funcién de la disponibilidad, la seleccion a cargo de la au-
toridad, en este caso el jesuita, y la accesibilidad para los miisicos indigenas. Es ver-
dad que existen rasgos de importancia en las obras de Zipoli o Schmid en tanto
producciones locales que dan indicios de modalidades compositivas y estilisticas
concretas, al menos para ciertos periodos. Pero las fuentes son escasas para estable-
cer la existencia de compositores indigenas con un estilo propio. En cuanto a es-
pecificacion de géneros como la misa, el motete, la danza entre otros, nos falta in-
formacion especifica. Las crénicas mds importantes presentan descripciones muy
generales que impiden tener una idea clara de la variabilidad local. Si bien sabemos
que los domingos y dias de fiesta se cantaba misa y el resto de los dias probablemen-
te motetes o salmos, resulta dificil establecer qué se tocaba, cantaba o usaba para
bailar concretamente en ocasion de visitas del obispo, el provincial o el gobernador.

Ahora bien, si nuestra visidon moderna no es apropiada para acercarnos a estas
realidades ;entonces cémo nos aproximamos a lo que podria concebirse como expe-
riencias sonoras del pasado? ;cudles son las caracteristicas de la experiencia musi-
cal indigena en el contexto misional?

En este articulo intentaré esbozar algunos caminos posibles para responder par-
cialmente a estas preguntas. En una primera seccién me detendré en la discusion de
algunos modelos de andlisis de la “experiencia sonora” en los dmbitos misionales
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poniendo especial énfasis en cudnto tienen para decirnos de las categorias nativas
que definen limites del universo sonoro. Continuaré con una descripcién de los usos
sonoros concretos en contextos cotidianos y rituales de las misiones como mecanis-
mos hegeménicos de instauracion de regimenes de temporalidad y corporalidad. En
una tercera seccién referiré a lo que podriamos denominar “usos sonoros contra-he-
gemonicos”, es decir, aquellos abiertamente vinculados a la accién indigena de re-
sistencia. Por ultimo, en las conclusiones, presentaré algunos indicios que nos per-
mitirfan pensar en zonas ambiguas o grises, en las que los usos sonoros parecen mas
bien negociados entre las autoridades jesuiticas y la poblacién indigena.

Las huellas sonoras en los documentos coloniales

En principio digamos que la comprensién de la miisica del pasado, especifica-
mente la del periodo colonial americano presenta una doble dificultad. La primera es
bien conocida y vale para cualquier manifestacion que pueda ser clasificada como
estética en contextos socioculturales e histéricos diferentes. Tal dificultad es de or-
den representacional y consiste en trasponer el registro de una experiencia inscripta
en el plano de las sensaciones y emociones corporales y gestuales desaparecidas, al
registro lingiiistico, para hacerlas de alguna manera inteligibles, esto es, que en el
caso concreto de la experiencia sonora perdida podamos obtener de los documentos
indicios que nos permitan comprender el sentido de esa experiencia para los mismos
actores de la época. Tal sentido, depende de un contexto sociocultural —o una cons-
telacion histérica, para utilizar un término adorniano— que también debe ser recons-
truido a partir de indicios, que muchas veces se encuentran en los mismos textos
musicales. De aqui se deriva la segunda dificultad, de orden metodol6gico, pues ese
registro es ajeno en lo fundamental a la conceptualizacién moderna que nosotros
mismos manejamos.

El desafio antropolégico fundamental consiste pues en comprender no sélo los
artefactos e ideas (en este caso sonoros) sino la sensibildad que los produce y los
comprende, en una indagacién que, parad6jicamente, va més alla de lo estético
(Geertz 1994). El dilema se presenta al constatar que en tal operacién transpositiva
se presenta algo del orden de “lo real” que siempre escapa a la conceptualizacién, a
la manera de una fuga de sentido. Como ilustra Lévi-Strauss, en la estructura musi-
cal es posible identificar un vértice abierto en el sitio de la palabra, y por lo tanto del
significado, comparable al sitio que deja abierta la estructura del mito en el vértice
sonoro (Lévi-Strauss 1986).

En lo que respecta a los contextos misionales americanos la discusién en los dl-
timos afios ha estado signada por la bisqueda denodada de autores nativos en un in-
tento por valorizar la capacidad creativa indigena. Pero si tal biisqueda resultaba en-
comiable desde un punto de vista ideolégico no venia avalada consistentemente por
las fuentes ni parecia ser verdaderamente relevante para comprender la dindmica
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musical concreta de la época en el sentido de acercarnos a un punto de vista nativo
de la experiencia sonora. Para superar este sesgo moderno se han intentado diversos
caminos.

Uno de ellos ha sido esbozado recientemente por Bernardo Illari a partir de un
modelo de exploracién y andlisis del sonido misional y sus vinculaciones con la
construccion de identidades. Illari sugiere desplazar el foco de la investigacion del
texto musical al campo de la ejecucién o el resultado audible de la prictica que es el
dmbito donde parece expresarse mejor la agencia indigena (argumento también
avanzado por Leonardo Waisman en un trabajo reciente, 2004). Illari emplea la ca-
tegoria de “tipo sonoro” entendida como un conjunto de caracteristicas sonoras inte-
gradas correspondientes a un grupo humano determinado en un cierto momento de
su historia. Es posible explorar estos “tipos™ a partir de una serie de aspectos que se-
rian caracteristicos, en este caso, de una “cultura indo-jesuitica” misionera, a saber,
a) las fuerzas vocal instrumentales utilizadas para ejecutar una obra, b) las técnicas
de emisidn vocal y ejecucién instrumental empleadas, c) la textura de la musica, €)
el empleo de la dindmica, f) el modo de aplicar la ornamentacion, y g) el manejo del
ritmo y cardcter de la misica. Si bien el planteo a primera vista resulta un tanto es-
quemdtico, parece altamente eficaz para una reconstruccién sonora pueblo por pue-
blo que permita determinar particularidades locales dentro del amplio conjunto re-
duccional (Illari 2004). Paralelamente, este modelo podria llevarnos a establecer
interpretaciones no sélo sobre la ejecucidn sino también sobre la recepcion de la
miisica europea en el contexto indigena.?

Otro de los caminos posibles de andlisis, esbozado por mi en otro trabajo, consis-
te en insertar las experiencias sonoras en un contexto ritual y cotidiano mds amplio,
es decir no estrictamente musical (Wilde 2004). A mi juicio, hablar de “sonido ritua-
lizado” mas que de musica, abre el andlisis a la posibilidad de considerar los usos
politicos que éste podia tener segun las circunstancias y a reconstruir las conceptua-
lizaciones indigenas en juego, generalmente vinculadas a précticas religiosas y so-
ciales mas amplias (ver también Wilde 1999 y 2003).

Es preciso partir de la premisa de que los nativos poseen sus propias categorias y
“teorias” para definir y conceptualizar las pricticas sonoras, aunque estas sean de
cardcter muy diferente a las contemporéneas. Estas no se pueden circunscribir a una
perspectiva objetivista propia del observador modermo que determina propiedades
formales y rasgos estilisticos. La perspectiva de estos actores es més bien subjetiva

3. De hecho, a partir de las fuentes jesuiticas es posible establecer la importacién de esti-
los y compositores europeos al dmbito misional. Sabemos por ejemplo que por la accién de
Antén Sepp se introdujeron en el dmbito misional compositores como Johann Heinrich Sch-
melzer y Heinrich Ignaz Biber de quienes se han difundido varias grabaciones en los afios re-
cientes o los menos conocidos Johann Melchor Gletle y Johan Kaspar Kerl (Andriotti 1999).
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ya que refiere concretamente a los modos de empleo de estas pricticas, sus poseedo-
res privilegiados o especialistas, los momentos més propicios para su desenvolvi-
miento, su naturaleza, nombre y origen, su valor y vinculaciones con otras précticas
y objetos (Geertz 1994: 120). Estas conceptualizaciones son eficaces en determina-
dos contextos rituales o cotidianos, razén por la cual no pueden ser entendidas es-
trictamente como “teorias musicales™’; tampoco como “teorias estéticas”.

Claro estd que, en el contexto misional, no es precisamente esta visién subjeti-
va de los actores la primera en manifestarse. Lo primero en aparecer son los usos
politicos hegeménicos, es decir aquellos vinculados con la lenta, sutil y gradual
imposicién de un orden colonial entre grupos que habian tenido escaso contacto
con los espafioles hasta entonces. En este espacio, todo lo que podemos saber so-
bre las conceptualizaciones sonoras indigenas estd tamizado por el papel del jesui-
ta que traduce, selecciona, elide y enfatiza. En los vocabularios jesuiticos encon-
tramos indicios al respecto. Asi pues, en su obra lingiiistica, el jesuita Ruiz de
Montoya dedica un importante apartado a los términos pil y ndii, ruido o sonido
de una cosa.* Tal como muestra el jesuita, “lo sonoro” parece més apropiado para
definir la experiencia indigena que “lo musical”, en la medida que la nocién de so-
nido esta vinculada a un universo mas amplio de practicas y acciones humanas
(Wilde 2004).

(Cuiles son entonces los diversos usos cotidianos y rituales que se hace del so-
nido en estos contextos? Antes de entrar en ese tema, considero necesario dar un
breve rodeo por algunos de los aspectos centrales de la mentalidad que inspira la
instalacién de précticas simbdlicas y rituales cristianas en los pueblos misioneros.
Esa mentalidad sirve de marco a la concepcién barroca del ritual en el Antiguo Ré-
gimen, y no sélo es 1itil para comprender la eficacia de la accién de los misioneros
jesuitas, vehiculo de un aparato politico y simbélico determinado, sino también, y
sobre todo, la concepcién de sociedad y subjetividad que subyacia a sus acciones
entre los indigenas de la regién. Tal concepcion servira a los misioneros para marcar
una oposicién radical, al menos en el plano del discurso, con las tradiciones religio-
sas indigenas que encontraron a su llegada y trataron de eliminar.

4. En comparacioén, el espacio dedicado a la palabra “muisica” es relativamente pequefios
lo que puede haber sido congruente con su menor funcionalidad préctica: “Miisica: mborahei.
Porahei. Musica de Indios: Guahi. Musica de mugeres: fieengarai. Musico: Mburahey téira.
Musico diestro: Mborahef rehe ecatibae. Mborahe tara ecatd. Proquini porahef rehé.” (Ruiz
de Montoya [1640] 1876 104). Esto no quita relevancia a las apreciaciones que jesuitas como
Peramds, inspirados en Platén, haran mucho tiempo después en torno del rol pedagégico y ci-
vilizador de la misica, un vehiculo para lograr un temperamento recto y equilibrado entre los
ciudadanos (Peramds [1791] 1946).
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Ritualidad barroca y subjetividad de antiguo régimen

Para determinar las limitaciones de conceptos modernos de estética utilizados a
priori en el andlisis de realidades socioculturales del pasado es preciso partir de un
estudio de su sociogénesis en la Europa ilustrada, mas precisamente de una profun-
dizaci6n en la mentalidad del Antiguo Régimen que la antecedié. Una incursién en
la filosofia y la antropologia politica de la época hace posible comprender algunas
de las caracteristicas de la cosmovision que inspir6 a buena parte de los intelectua-
les y religiosos que llegaron a América con el firme propésito de expandir los valo-
res religiosos y socioculturales ibéricos. Para trazar una descripcion de algunos de
los rasgos mas importantes de esta cosmovision a continuacién me basaré amplia83
mente en los trabajos de Antonio Manuel Hespanha sobre el derecho juridico del
Antiguo Régimen europeo continental.

En este contexto, la politica era entendida como el buen ejercicio de la vida en la
ciudad, es decir un instrumento al servicio del bien comun. La terminologia juridica
de la época abunda en conceptos como affectio para explicar la naturaleza del orden
social. Segun el paradigma formalizado por Santo Tomads, existian vinculos necesa-
rios entre las cosas que conformaban el orden que se establecia en términos de amor
o afectos. Para el sabio, las cosas del mundo tendian naturalmente al orden por una
fuerza, un afecto o amor intrinsecos de las mismas por el orden. Ese amor era, en
primera y ultima instancia, un amor por el bien comiin, cimiento de las sociedades
humanas. Asi pues, la creacién no era otra cosa que una red orgénica de simpatias.
Esta era la base del vinculo de los ciudadanos en la Republica, mds alla de las jerar-
quias y desigualdades intrinsecas al orden.’ Todos los seres y cosas colaboraban en
el destino escatoldgico del mundo. De alli que “subordinacién” no representara me-
nor dignidad sino mds bien un lugar especifico en el orden correspondiendo a cada
posicion obligaciones y derechos de base natural.®

5. Después de subrayar que “todas las criaturas —cada cual a su modo (i.e., segin el amor
de que es capaz)- aman a Dios como Orden y Totalidad”, aplica la misma idea al mundo politi-
co, viendo en ese amor politico (amor, affectus, amicitia), en ese amor por el bien comtin, el
vinculo que une los ciudadanos en una Repiiblica: “Esto también se toma patente en las virtu-
des politicas, segun las cuales los ciudadanos sustentan el bién comiin con el dispendio de las
propias cosas y personas” (Hespanha 1994-95: s/p). De ahi que, al hablar de los amores politi-
cos, Santo Tomds enumere una larga serie de afectos diferentes, cada cual con su naturaleza.

6. “Esta idea de que todos los seres se integran, con igual dignidad, en el orden divino,
sin embargo de las jerarquias ahi existentes, explica la especialisima relacién entre humildad
y dignidad que domina el pensamiento social y politico de la Europa medieval y modema. El
humilde debe ser mantenido en la posicién subordinada y de tutela que le corresponde, desig-
nadamente en el orden y gobierno politicos. Pero la aparente insignificancia del humilde es-
conde una dignidad igual a la del poderoso. Y, por eso, el duro tratamiento discriminatorio en
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En este contexto, las personas no eran individuos abstractos, universales y con
voluntad, tal y como los entendemos a partir de la ilustracién, sino mas bien entida-
des colectivas concretas, representadas por un lugar en la estructura social, un sta-
tus, o “estados” por utilizar un término muy caro al derecho de la época.” En todos
los casos se trata de identidades colectivas o grupales. Es interesante destacar que la
categoria de “persona” o de sujeto juridico podia extenderse incluso mas alla de lo
propiamente humano.? Dado el carécter universal del orden, todas las cosas del
mundo tenian derechos y obligaciones con las demds. Dentro de ese esquema, seres
sobrenaturales como los dngeles, los animales, las cosas inanimadas, las corporacio-
nes, los nacidos y los difuntos, o el propio Dios, eran titulares de derechos juridica-
mente protegidos (Hespanha 1994-95).

Ahora bien, ;qué lugar ocupaban la musica y el ritual en esta concepcién del or-
den?

En principio, los actos rituales, como actos corporales o verbales que eran, esta-
ban inscriptos también en la naturaleza del orden natural. No eran simples represen-
taciones fantasmaticas o metaféricas del orden, sino que constituian el orden mismo
y lo hacian visible, reviviendo sus principios bdsicos. Actos externos como la genu-
flexion, el besar las manos o el rostro, el relacionamiento sexual dentro de la fami-
lia, quitarse o ponerse el sombrero o determinada vestimenta, el uso de palabras, en-
tre tantas otras pricticas publicas y privadas, estaban inscriptos en la naturaleza de
las cosas, expresaban posiciones objetivas en el orden natural de la sociedad y por lo
tanto, estaban pautados de manera detallada y estricta.

Quizas el que la armonia musical fuera una propiedad central del orden no cons-
tituya a esta altura ninguna novedad. Aunque heterogéneas, las cosas de la creacion

el plan social (en el orden de la naturaleza, del derecho) es acompafiado de una profunda soli-
citud en el plano espiritual (en el plan de la gracia, de la caridad, de la misericordia). Este
pensamiento —que se exprime en la pardbola evangélica de los lirios del campo y se ritualiza
en las ceremonias de los lava pies— explica, al lado de las dréasticas medidas de discrimina-
cidn social, juridica y politica de los mas humildes (miserabiles personae, pobres, mujeres,
viudas, huérfanos, risticos, indigenas americanos), la proteccién juridica y la solicitud pater-
nalista de los poderes para con ellos, proteccién que incluye una especial tutela del principe
sobre sus intereses, fuero especial, tratamiento juridico mas favorable (favor, por ejemplo en
materia de excusabilidad penal, de prueba, de presuncién de inocencia o de buena fe)” (Hes-
panha 1994-95: s/p).

7. Para un andlisis de los fundamentos antropolégicos de la nocién de individuo en la so-
ciedad modema ver Dumont (1991).

8. “En estes casos, la realidad juridica decisiva, la verdadera persona juridica, es ese esta-
do, permanente, y no los individuos, transitérios, que le confieren momentaneamente una
faz . Tal es la sociedad de estados (Stdndesgesellschaft), caracteristica de Antiguo Régimen,
que antecede la actual sociedad de individuos.” (Hespanha 1994-95: s/p)
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participaban conjugadamente de un fin comun, creando, segiin los tratadistas de la
época, una polifonia universal. Escribe Hespanha que en la época, la perfeccion de
la creacion residia en la heterogeneidad de las cosas que se entrelazaban unas y otras
participando de un fin comiin, al modo de una polifonia que abrazaba el universo.
La idea de una armonia del universo era invocada por medio de la imagen de un co-
ro de muchas voces o una orquesta de angeles que exaltaba al mismo tiempo la di-
versidad y la unidad del mundo (Hespanha 1994-95).°

Pero agreguemos que la nocion de armonia no era una simple metafora del or-
den, sino el orden mismo. El orden inscripto en las cosas, si bien era dado, no estaba
completamente revelado, debia descifrarse laboriosamente. Existia pues una herme-
néutica del orden que podia ser alcanzada mediante la revelacion, la gnosis o la ob-
servacion. Como sefiala Hespanha, el mundo era concebido como un espejo en el
que cada elemento era capaz de reflejar el todo, cada cosa era seiial de todas las
otras y del orden que las regulaba. La musica, junto con la aritmética y la geometria
fueron los principales saberes encargados de descifrar el sentido del orden que era,
ante todo, un orden politico, es decir, como ya se ha dicho, un orden de la ciudad.
Por ello no resulta casual encontrar ya desde muchos siglos antes referencias a la ar-
monia y la musica en sucesivos tratados dedicados al orden politico.1?

Volvamos ahora a nuestro contexto misionero. Una exploracién por las mas co-
nocidas crénicas jesuiticas del siglo XVIII permite constatar que el ceremonial en las
reducciones era un vehiculo central de la concepcién de subjetividad y sociedad que
los jesuitas trajeron a América y trataron de imponer entre los indigenas reducidos.
Dicha subjetividad ideal se expresaba en una vida urbana heredera de la antigua Po-
lis. No casualmente el jesuita José Manuel Peramds, se basara en La Repiiblica de

9. La idea de la sociedad organizada como una polifonia puede asimilarse conceptual-
mente al concepto de sociedad multicoral (ver especificamente Illari 2001, a propésito de la
sociedad colonial altoperuana).

10. Las relaciones entre muisica y politica son un capitulo especial de la tradicion intelec-
tual del Antiguo Régimen. Sefiala Hespanha que el filosofo del siglo V Boécio, muy leido
durante toda la Edad Media, teorizé sobre la simpatia entre la armonia de la misica y la ar-
monia de la politica en su De musica. Por su parte, Juan IV de Braganza, llegado al trono
portugués después de la revolucién de 1640, era misico y se caracterizé por aplicar sus co-
nocimientos musicales al gobierno. El término “harmonia” también aparece en obras como
las de Anténio de Sousa de Macedo (1737) y Sebastido Pacheco Varela (1702). Este dltimo
sugiere dictimenes de politica al principe por medio de niimeros y notas musicales (Hespan-
ha 1994-95). A propésito del uso de términos musicales como metéforas del funcionamiento
politico ver también Bouza Alvarez 1993 “Dissonance dans la monarchie. Une fiction musi-~
cale de la politique baroque autour du mouvement portugais de 16407, en J.-F. Schaub (dir.)
Recherche sur I’ histoire de I Etat dans le monde ibérique, Paris, EN.S. (Citado por Hespan-
ha 1994-95).
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Platén, para referir a las reducciones guaranies del Paraguay. Esta vision probable-
mente abrevaba también en las diversas utopias gestadas en los siglos anteriores.!!

La idea misma de “reduccién” suponia la vida cristiana en la ciudad. Asf pues,
Peramas sefiala que la conversion de los indigenas comenzaba por convencerlos de
dejar sus chozas aisladas para mudarse bajo el mando de sus caciques agrupindose
en asientos comunes, fundando asi “una ciudad” en la que pudieran ayudarse mutua-
mente, “mancomunando sus ideas y esfuerzos.” (Peramas 1946: 121). La organiza-
cién urbana, en su distribucién regular y armoniosa de calles y espacios, debia ex-
presar la realizacién terrena de una utopia, una “cristiandad feliz” que mantuviera su
vitalidad y actualidad por medio del ceremonial religioso.

Peramas enfatiza una a una las virtudes de la vida ciudadana y el modo como se
consiguié imponerlas en un rincén tan apartado como el Paraguay. Entre las cualida-
des principales del ciudadano mencionaba la “moderacién” y la “prudencia”. Si-
guiendo a Platén, subraya pues la importancia del “hombre moderado” que controla
sus apetitos por temor a la ley y con la guia de la razén.!2 Asf resalta el valor de la
parquedad y sobriedad que los guaranies tenfan en sus comidas publicas, celebradas
sOlo en ciertas ocasiones solemnes. “[TJodo se hacia alli [afirma el jesuita] con mo-
deracion” (Peramas 1946: 100).

También siguiendo a Platon, Peramds subraya la importancia de la misica, la
danza y las artes para reforzar las virtudes civicas y contribuir a la educacién y, di-
gamos en sentido metaférico, el control del cuerpo y alma ciudadanos, o sea, el con-
trol de sus pasiones.!3

11. Sobre las vinculaciones entre las utopias cldsicas se ha escrito mucho. Entre los estu-
dios mas importantes se cuentan los de Alvarez Kern (1982) y Stellio Cro (1992).

12. “[...] se ha de procurar, en consecuencia, que este apetito, comin al hombre y a la
bestia, tasque el freno y sea dominado por el temor de la ley y la gufa de la razén. Todo esto
se conseguird por medio de estos honorables censores de las comidas publicas, a cuyas mira-
das ninguna podra escapar.” (Peramds 1946: 99).

13. De Platén Peramds toma la idea de que la misica es un “[...] instinto natural que re-
viste caracteres de universalidad: pues no hay nacion, por barbara e inculta que sea, que en
las bodas, en los banquetes y en los juegos piblicos no haga uso de la Miisica™ (Peramds
1946: 79). En relacién a los guaranies escribe el jesuita: “[...] cantaban diariamente durante
la Misa, acompaiiados del 6rgano y de los demas instrumentos. Por la tarde, después del Ro-
sario, se entonaba un breve motete en honor del Santisimo Sacramento y de Marfa, la Madre
de Dios, al cual respondia todo el pueblo. Al final se rezaba el Acto de contricién. En gene-
ral, de la misica de los guaranies puede decirse que en el templo era devota y solemne, dis-
tando mucho de profanario con cadencias o melodias teatrales (que muchos misicos profa-
nos e incapaces han intentado introducir, joh vergiienza!, en el recinto sagrado); y en los
hogares y en €l campo era honesta y digna, sin admitir nada que pudiese corromper las cos-
tumbres” (Peramds 1946: 82).
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En sintesis, musica, sonido y ritual constituian vehiculos ttiles para la instaura-
cién de una subjetividad de tradicién europea entre los indigenas reducidos. Tal tra-
dicién sociocultural europea debia verse reflejada en la cotidianeidad indigena por
medio de un doble régimen de disciplinamiento, de los cuerpos y del tiempo. En
cuanto a la disciplina del tiempo son bien conocidas las crénicas que refieren a la al-
ternancia racional y cotidiana de misa y trabajo en los pueblos misioneros, clara-
mente orientada a abolir el manejo desparejo de las actividades productivas. El soni-
do de las campanas y los tambores aparece reiteradamente referido como marca
regular que guia los movimientos de la poblacion indigena hacia las diversas activi-
dades cotidianas y rituales. José Cardiel anota en su Declaracion de la verdad que
en todos los pueblos existe un reloj de sol y que se toca campanilla a todas las dis-
tribuciones. Después de comer se hace una sobremesa y se toca nuevamente la cam-
panilla para ir a la iglesia a visitar el Santisimo Sacramento. Por la tarde “se toca &
Visperas y Completas, y 4 su tiempo & Maitines y Laudes, y se va a las confesio-
nes”. A las cuatro se toca una campana de la torre para la doctrina y continuar con el
rosario, donde acuden los sacerdotes y la gente del pueblo haciendo luego de sefial
de la campana mayor de la torre. Agrega el jesuita que hay en cada torre entre seis y
ocho campanas grandes y chicas (Cardiel [1758] 1900: 247-252). También se recu-
rria al sonido del tambor para llamar a los muchachos y muchachas menores de 17
afios a la doctrina (Escandén [1760] 1965: 88).

El sonido también contribuia a la regimentacién de los hébitos corporales y los
comportamientos sexuales indigenas. Asi por ejemplo, sabemos por un funcionario
del periodo posterior a la expulsién, que ya desde tiempos jesuiticos, en varias horas
de la noche se acostumbraba a hacer sonar las cajas, particularmente a la madruga-
da, con el objeto de recordar a los indios casados sus obligaciones maritales, ya que
muchos volvian tan cansados del trabajo que no mantenian relaciones sexuales con
sus mujeres, provocando una disminucion de la poblacién (Doblas [1780] 1836-37:
50; Wilde 2004). Esta simpdtica anécdota revela la eficacia del sonido como instru-
mento de control social que funcionaba cotidianamente de manera naturalizada.
Aqui, el sonido de las cajas nocturnas es funcionalmente equiparable al tahido coti-
diano de las campanas para la asistencia a las oraciones y las labores colectivas. La
fabricacion y ejecucién de instrumentos musicales mereceria un apartado especial
que no estamos en condiciones de desenvolver aqui, pero cabe destacar que en bue-
na medida constituyeron actividades orientadas a establecer un orden cotidiano mar-
cado por los valores europeos. !4

14. En el pueblo de Yapeyu, considerado el centro musical mds importante de las reduc-
ciones, los instrumentos musicales son mencionados junto con las campanas, espuelas de pla-
ta y cascabeles de varios tamaiios. Es posible que estos cascabeles refirieran a sonajas o ma-
racas como las representadas en el friso de la reduccién de Trinidad. Escribe Sepp “Los
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Subyacia a la imposicién de estos regimenes de temporalidad y corporalidad,
una concepcion de la sociedad humana como parte de un orden de cardcter univer-
sal y natural fundado en la cultura juridica de la Europa del Antiguo Régimen. Ese
orden, establecido por Dios, era anterior a la voluntad humana que quedaba supedi-
tada a una tendencia natural hacia la integracién arménica y equilibrada en las leyes
del todo. La ley, que hacia posible la vida social, era en este sentido un acto de razén
mas que de voluntad. En el contexto particular de las misiones los esfuerzos estaban
claramente destinados a imponer una concepcién ciudadana basada en estas ideas si-
lenciando las practicas corporales antiguas indigenas caracterizadas como su antite-
sis. Debe tenerse en cuenta que las descripciones previas de Cardiel y Escandén son
algo tardias y que el proceso de imposicion de las pricticas rituales cristianas fue
largo, lento y gradual.

Es obvio que la poblacién indigena no acepté de manera pasiva estas imposicio-
nes. Cuando no las resistié abiertamente, al menos en el periodo de formacién de las
reducciones, elaboré sutiles mecanismos de incorporarlas a sus costumbres previas,
al menos aquellas todavia toleradas por el régimen de vida misional. Conviene hacer
una resefia, inevitablemente breve dada la escasez de documentos, sobre los usos so-
noros y las practicas rituales indigenas en el momento de formacion de las primeras
reducciones.

Los sonidos de la resistencia indigena

Los jesuitas se toparon a su llegada al Paraguay con rituales indigenas que, co-
mo los europeos, expresaban cosmovisiones religiosas y modos de vida radicalmen-
te diferentes. De ellos, por desgracia no nos han dejado practicamente ningin testi-
monio, lo que convierte en una incégnita el modo como los religiosos llegaron a
imponer practicas rituales cristianas. Al respecto deben tenerse en cuenta dos cues-
tiones. La primera es que el proceso de conversion indigena al cristianismo fue lar-

muisicos son los mas habiles: no sélo tocan algunos de ellos todos los instrumentos, y no so-
lamente uno o dos como los miisicos alemanes, sino que también funden campanas cuyo so-
nido es tan sonoro como el de las campanas de Nola en Campania, fabrican relojes de cam-
pana parecidos a los de Augsburgo, drganos, clarines, pifanos y flautas, chirimias, fagotes,
arpas, laiides, violines, candeleros de plata, lémparas de suspension, cdlices, custodias y to-
do lo que se hace en base a oro, plata, hierro, cobre, hojalata, estafio y plomo en las ciudades
de Niiremberg, Viena, Munich, Colonia o Estrasburgo. Y lo que es todavia mds insélito: el
mismo hombre que ayer en la herrerfa con el martillo en la mano, parecia un Vulcano macizo
y negro, forjando el hierro duro sobre el yunque, se ve hoy borlando como otra Aracné, con
una aguja de pespunte especial, el uniforme de gala para el abanderado o alférez real” (Sepp
1973: 179, destacado mio).
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go y habra que esperar hasta bien entrado el siglo XVIII para encontrar un patrén
ceremonial cristiano bien definido (Palomera Serreinat 2001). Seguramente predo-
miné un periodo importante de ambigiiedad como el que destacan varios documen-
tos tempranos, entre ellos el escrito por Diego Boroa, referido al pueblo de Santos
Martires:

“Tenian muy arraigada una barbara costumbre de llorar supersticiosa e immoderadamen-
te sus difuntos [...] Hanla corregido por industria de los Padres mezclandola con las de-
mostraciones y sentimiento cristiano y piedad para con los difuntos y en oiendo el doble
de la campana se juntan ordinariamene mas de 1.000 almas y le acompaiian hasta darle
sepultura {...] (CA {1632-34] 1990: 161)

La segunda cuestién es que las fuentes jesuitas muy probablemente invisibiliza-
ron pricticas indigenas que resultaban comprometedoras para la imagen general que
pretendian dar de las reducciones del Paraguay en el mundo europeo. Si bien es
cierto que aquellos elementos ligados al antiguo reko o “modo de ser” guarani fue-
ron aparentemente erradicados, muchos aspectos de ese largo proceso de resignifi-
cacién permanecen todavia confusos.

Digamos que la descripcién de la religiosidad en las misiones guaranies, espe-
cialmente en las crénicas del siglo XVIII, entre las que podriamos contar el ya refe-
rido escrito de Peramads, intenta marcar un contraste radical con los modos de vida y
religion anteriores de los grupos reducidos. De los rituales antiguos apenas quedan
indicios en escritos tempranos de los mismos jesuitas generalmente basados en in-
formacién secundaria.!> Por ejemplo, la carta que el jesuita Barzana escribe diez
afios antes de la creacién de la Provincia jesuitica del Paraguay con datos sobre los
indigenas guaranies y chaquefios. En dicha carta, Barzana escribe que los guaranies
“[b]ailes tienen tantos y tan porfiados, fundados en su religién, que, algunos mueren
en ellos” (Furlong 1968: 93).1

Este dato no constituye gran novedad para la investigacidn etnohistérica y musi-
coldgica. Sin embargo, es interesante rescatar el hecho de que el jesuita percibe es-
tas practicas como una amenaza permanente para la accién misional, en tanto que
constituyen la base de la resistencia indigena conducida por los lideres religiosos in-
digenas. En un pdrrafo escribe Barzana:

15. Es necesario iniciar un ejercicio de “analogia etnografica” con grupos guaranies ac-
tuales para conjeturar posibles caracteristicas de los rituales antiguos. Este sentido el aporte
de trabajos cldsicos como los de Nimuendaji, Cadogan, Schaden y Miiller, entre otros, pue-
de ser de gran utilidad.

16. El valor de esta carta fue quizds resaltado exageradamente por Bartomeu Melia (1986).
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“Y esta propension suya a obedecer, a titulo de religién, ha causado que no sélo muchos
indios infieles se hayan fingido entre ellos hijos de Dios y maestros, pero indios, criados
entre espaifioles, se han huido entre los de guerra, y unos llamandose Papas, otros llaman-
dose Jesucristo, han hecho para sus torpezas monasterios de monjas quipus abutuntur; y,
hasta hoy, los que sirven y los que no sirven tienen sembrados mil agiieros y supersticiones
y ritos de estos maestros, cuya principal doctrina es ensefiarles a que bailen, de dia y de no-
che, por lo cual vienen a morir de hambre, olvidadas sus sementeras.” (Furlong 1968: 93).

La danza y el canto eran concebidas como una performance indisoluble que pro-
movian los “hechiceros” para alcanzar un estado de perfeccién conocido como aguj-
ye en el que la sociedad como tal desaparecia (Clastres 1989). Mucho mds tarde, el
jesuita Pedro Lozano subrayaria elementos parecidos al documentar la famosa rebe-
lién del lider Obera contra los espafioles. Escribe:

“El Oberd4, se entretenia hicia el Parand, gozando de las torpes delicias, que 4 otros per-
mitfa, porque mantenia muchedumbre de concubinas, con quienes se ocupaba en bailes y
cantares abominables, que compuso en su propia alabanza, persuadiendo que todos los
demas se empleasen en los mismos ejercicios de dia y de noche, si querian merecer su
agrado. Obedecianle prontos, porque la licencia en los vicios, es el mas poderoso socorro
para granjear la obediencia de los barbaros. Todo el tiempo que no iban 4 infestar la
Asuncion, gastaban en cantar loores 4 su adorado Ober4, ensalzando su poder, majestad y
demas atributos que se arrogaba su luciferina soberbia. Crecia por momentos el peligro
//de la provincia, porque se aumentaba el séquito y potencia de Ober4, acudiendo los in-
dios de partes distantes 4 reconocer esta deidad fabulosa.” (Lozano 1874, I1I: 213-214)

Las descripciones tempranas no nos aportan mayores detalles, con lo que se ha-
ce priacticamente imposible reconstruir las caracteristicas de los rituales antiguos.
Por otra parte, debe tenerse en cuenta que la diversidad de grupos con tradiciones
culturales diferentes incorporados a las reducciones durante el siglo XVII hace
cuando menos engafioso hablar de practicas socioculturales homogéneas en los co-
mienzos de las misiones jesuiticas.

Lo tinico que por de pronto podemos aseverar es que la tradicion de la fiesta era
fundamental entre los grupos reducidos. Esto queda documentado en el siglo XVII,
en la obra lingiiistica del jesuita Antonio Ruiz de Montoya quien dedica gran canti-
dad de definiciones para el término guarani de fiesta.l” Dichas definiciones habian

17. “Fiesta, combite. Pepi. Cani guazi. Fiesta combite hazer. Aipe pirv. Acani guazii mo-
na. [faltan signos]. Fiesta cobite [sic] preparar. Ane mbocacof pepi rehé. Fiesta de guardar.
Areté. Ara marindecé habey. Mara tequi beyma. Fiesta holgura. Toriba. Fiestas hazer. Ata-
rimona. Atoriberecé. Fiestas juegos. Nembocaral. Fiestas juntas. Areté yoapi api. Oyoeché bé
hebe arete. Oyoehé ehei.” (Ruiz de Montoya 1876: 4).
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sido claramente apropiadas y resignificadas en el contexto reduccional para los fines
de la evangelizacién. Ruiz de Montoya traduce el término “fiesta” como Areté. Di-
cho término, compuesto por las particulas “Ara” tiempo o dia y “Eté”, verdadero,
aparece a su vez en el Tesoro de la Lengua Guarani cubriendo una amplia gama de
usos y contextos. Refiere al dia del Santo, a la Pascua de resurreccién (Areté guagii),
a la “pascua de Navidad” (Tupa mitangi areté guacii), a las fiestas en su conjunto, a
las que caen los dias jueves, a la accion de guardarlas, esperarlas y santificarlas, tra-
bajar en su dia, conjugarlas con la misa y el acto de ir a la Iglesia, entre otros usos.!8
El término fiesta también aparece asociado al concepto guarani de pepy o convite,
intimamente ligado a las précticas reciprocitarias y la ayuda mutua (Wilde 2004).1
El empleo de estos términos se hard comiin con el afianzamiento de la evangeli-
zacién jesuita en la zona. De alli que sea posible encontrar en el siglo XVIII un reli-
gioso como Jaime Oliver para quien es natural utilizar un término como Aretéguacii
para referir a la “fiesta magna” del calendario cristiano entre los guaranies.2? En sin-
tesis, las resemantizaciones del contexto misional hacen evidente la centralidad del

18. “Areté abaupé guira co nanga Domingo fiabo . l. areté tapid, las fiestas de los Indios
son estas, todos los Domingos del afio. Areté guacd mitang dhagiiera arypy, el primer dia de
Pasqua de Nauidad. Mburubichabeté areteguaci, Pasqua de Reyes. L. N. Y. Recobé yebyha-
gliera arypy, Primero dia de Pasqua de Resurreccion. Mitangy yquyti haguéra, el dia de la
Circuncision. Iesu Christo ybdpe yyeupi haguéra, la Asssencion. Tupa Sipritu Sato aretégua-
cu arypy, el primero dia de Pasqua de Espiritu Santo. Tupacy 4hagtiera, el Nacimiento de
nuestra Sefiora. S. Gabriel Tupacy yhupaguéra, la encamacion del Sefior. Tupacy ymembirad
rire, Tupa 6pe yhéhagliera, la Purificaci6. Tupacy ybape yh6 hagiera, la Assumpcio. S. Pe-
dro hae S. Pablo areté, la fiesta de los Apostoles S. Pedro y S. Pablo. Tupa reroataguacu, dia
del Corpus.” (Ruiz de Montoya 1876, III: 67-67 v.)

19. Se realiza convite para los que ayudan a construir una casa, para los que contraen ma-
trimonio y celebran la eucaristia (“hazemos Dios combite con su carne”). Escribe Ruiz de
Montoya: “Pepy. Combite, og pepy, combite que hazen a los que ayudan a hazer la casa.
Pepyguacti, gran combite. Aipepyru, hazer combite. Ambo pepy chemendara, hazer combite
a su casamiento. Chepepyra redbo aycd, ando embusca de que hazer combite. Tupa ofiembo
pepy fiandébe, gnuod holl vcdbo, hazemos Dios combite con su came. Pepy oiierv, hizose
combite. Pepy ybdpe gudra nofieruiri apyreyma, sin fin perseyera el combite celestial.” (Ruiz
de Montoya 1876, II1: 268 v.).

20. “En el areteguacu, que llaman la fiesta magna de el Pueblo hay despues de la funcion
de la Yglesia por la maflana danzas publicas en la plaza: para esse dia se convidan varios su-
getos de los nros. pertenecientes a los Pueblo vecinos; y traen lo mexor de su Musica para so-
lemnizar la fiesta, y diversion de las funciones de la plaza. Se reparten aquel dia muchas ala-
juelas a la gente: como cuchillos, navajas, tijeras, medallas, muchos cortes de ropa y
abalorios, sarcillos, anillos &. para las Mugeres. Por la tarde tienen sus juegos de sortija o ca-
fias a caballo, sus danzas, entremeses en la plaza: y por la noche en aquel solo dia suele a ve-
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concepto de fiesta en la cosmovisién y pricticas cotidianas guaranies. Sobre sus
contenidos concretos debemos seguir indagando en el futuro.?!

Ahora bien, es igualmente evidente que los jesuitas tenfan clara conciencia de los
limites para la apropiacién de determinadas pricticas antiguas. La pervivencia de al-
gunas de ellas, por su asociacién con la figura de los lideres religiosos, podia poner
en riesgo la estabilidad de la vida reduccional y la imposicién de las ideas religiosas
cristianas. Aunque no podemos afirmar que el componente de la borrachera fuera
ubicuo en los rituales antiguos indigenas, como tampoco el uso de pinturas corpora-
les, la desnudez o determinados cortes de cabello, los esfuerzos jesuitas estuvieron
claramente destinados a erradicarlos siempre que los hubiere como simbolos de bar-
barie y contrarios a la vida civil, pero sobre todo como signos de identidades religio-
sas nativas. Segin una Carta Anua de Diego de Torres, los Guaranies del Guayra
utilizaban calaveras de sus enemigos como vaso para la chicha, bebida de maiz con
la que se emborrachaban frecuentemente en sus banquetes.?? Peramdas también refie-
re a la costumbre de “tefiirse la cara” como propia de las mujeres barbaras (Peramas
1946: 146). De practicas como la antropofagia, que constituyeron un anatema en los
espacios reduccionales, no tenemos evidencia generalizada pero sospechamos que
se encontraban ampliamente difundidas en varias regiones de accién misional.

Todas aquellas practicas que pudieran ser identificadas con el antiguo modo de
vida indigena, presentes en las celebraciones, fueron celosamente perseguidas. Por
ejemplo, la practica de la borrachera ritual fue paulatinamente reemplazada por la
infusién de la yerba mate o, en el peor de los casos, dosificada durante la realizacién
de las festividades y convites, en que se repartia chicha y guarapo de bajo contenido
alcohdlico. Explica el jesuita Muriel que después de la misa y las oraciones se repar-
tia una racion de yerba a cada indigena que generalmente consumia en sus interva-
los de trabajo. Esta bebida, sefiala, era capaz de vigorizarlos sin que se embriaguen
(Ruiz Moreno 1939: 39). Peramads llegard a jactarse en los siguientes términos:

“Durante todo el tiempo que viv{ entre ellos jamds vi, en ciudad alguna, un solo borracho.
Contentdbanse con su propia bebida de yerba Paraguay, a la que son muy aficionados;
bebida que puede tomarse veinte veces en una hora o en media sin el menor dafio. Me re-
fiero a lo que yo mismo he visto y experimentado.” (Peramés 1946: 101)

zes hazerse una opera honesta de solos Muchachos, pero con tal primor y a que pudiera lucir
en Europa.” (Oliver, citado por Auletta 1999).

21. Resulta cuando menos interesante el uso de “comer la carne de Dios” dada la tradi-
cién antropofégica de varios de los grupos reducidos.

22. Escribe Cardiel en su Carta y Relacién que a la mayor parte de los enemigos que cap-
turaban se los comian y después les limpiaban el craneo que empleaban como vaso para la
chicha o cerveza de maiz en sus celebraciones (Ruiz Moreno 1939: 31 - 33).
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También sabemos que, al menos en un primer momento, fue perseguida la utili-
zacion de instrumentos musicales de significado religioso, como las “maracas” y las
“tacuaras”. Del conocido proceso sobre el martirio y muerte de los jesuitas Roque
Gonzilez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez y Juan del Castillo, ocurridos en los
pueblos de la regi6n del Tape, obtenemos informacién de algunos testigos indigenas
que presenciaron los hechos. Afirma por ejemplo Cristébal Quirendi que un viejo
hechicero llamado Guaraibi ordend secuestrar y matar al jesuita Juan del Castillo di-
ciendo a los indios: “Matemos a este sacerdote: tengamos sélo a nuestro cacique
Nezi, iganse en nuestra tierra el sonido de nuestros calabazos, y tacuaras” (Blanco
1929: 447-448). Una vez preso el jesuita, los indios entraron en tropel a la casa del
sacerdote y la iglesia destruyendo las imagenes, el altar y recogiendo los ornamen-
tos para llevérselos al cabecilla de la rebelidn, el “hechicero” Nezd, quien ordené
quemarlos. Otro testigo, el cacique Guirayu, del pueblo de Candelaria, refrenda al
anterior al sefialar que el citado hechicero Guaraibi exhortaba a los indios diciéndo-
les que sélo debian oirse en su tierra el sonido de los calabazos y que “oigan las in-
dias el sonido de nuestras tacuaras”. Y agregaba: “Estos Padres son causa de que es-
condamos nuestros calabazos y tacuaras” (Blanco 1929: 452).

Llegamos al punto en que una “analogia etnografica” se hace oportuna. Como lo
muestra Irma Ruiz en sucesivos trabajos, entre los grupos mbyd guarani actuales de
Misiones existen dos instrumentos sonoros que por su cardcter sagrado son infalta-
bles en el desenvolvimiento ritual dentro del recinto llamado opy. Uno es el mbara-
kd, sonaja de uso masculino fabricada con una calabaza que mas tarde fue sustituida
por la guitarra de cinco cuerdas y el takuapii, bastén de ritmo fabricado con cafia de
takuara utilizado en los rituales Gnicamente por las mujeres.?? La vinculaci6n de es-
tos instrumentos sonoros con la identidad religiosa y sociocultural de los mbyd es in-
discutible. Y aunque no tenemos forma de constatar la vinculacién histérica de estos
grupos contempordneos, nunca sometidos a la vida reduccional, con los guaranies

23. Ruiz hace la siguiente descripcién: “En el origen, el [mbarakd] designé un idiéfono
de golpe indirecto, por sacudimiento, hecho con una calabaza (fruto de la Legenaria sicera-
ria) atravesada por un palo, cuya parte inferior hacfa de mango, y que en su interior llevaba
pequeiios frutos. Hoy designa una guitarra de cinco cuerdas, ya que el anterior perdié vigen-
cia. Para distinguirlos, al sonajero se lo llama mbarakd miri, adjetivo que significa pequeiio,
en comparacién con la guitarra [...] En lo que respecta al takuapii, €l panorama es otro. Ade-
mds de estar en vigencia, los informes son en todo coincidentes. Se trata de un idiéfono de
golpe directo, de percusion, tubular, {lamado genéricamente gastén o tubo de ritmo. Es un
trozo de takuara (Guadua angustifolia) o takuarusii (Guadua Trinii), cuyo largo estd deter-
minado por la distancia entre tres nudos (70 a 90 cm). El nudo inferior es el uinico que se con-
serva; el intermedio se perfora y el superior se quita, para que la pieza quede hueca. El didme-
tro oscila entre 4, 5 y 7 cm. Produce sonido al percutirlo contra el piso” (Ruiz 1984: 71).
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del siglo XVII en la regién del Tape, es evidente que el takuapii y el mbaracd, las
tacuaras y calabazos, tenian importancia equivalente en ambos casos en la construc-
cidn de la identidad colectiva guarani.

En conclusién, de los sucesos de la rebelién de Nezi se infiere que los indigenas
eran conscientes de que rechazar la subjetividad cristiana que se les trataba de impo-
ner conllevaba destruir los simbolos sonoros y visuales de los que eran vehiculo, pa-
ra reinstavrar el sonido y los rituales antiguos, que constituian simbolos de su propia
subjetividad.* Las fuentes jesuiticas refieren frecuentemente a esta suerte de com-
bates rituales, en donde el propésito central de los indigenas rebeldes a veces es
apropiarse de las imdgenes y sonidos utilizados por los jesuitas como instrumentos
de dominacion reutilizandolos o destruyéndolos, pero claramente marcando una in-
terrupcién con el uso hegeménico. Esas interrupciones son relacionadas por los je-
suitas con la intervencién de seres malignos.?

Cabe destacar la centralidad de estos “espacios de subversién del orden” que
aparecen y reaparecen a partir de indicios sonoros en varios momentos de la historia
reduccional del Paraguay. Al episodio mencionado del alzamiento de Nezi y sus
epigonos hay que agregar otros particularmente significativos para comprender los
usos politicos indigenas del sonido. Una Carta Anua temprana relata que en la zona
llamada Ibi4, en el frente misionero del Uruguay un grupo de lideres difundian que
los sonidos naturales eran voces de monstruos escondidos en el interior de las mon-
taftas y se manifestaban contra los indios que aceptaban el cristianismo (Becker
1992: 49).

En la regién del Guayrd se hace referencia a un “hechicero” venido del Brasil
junto con su mujer y una esclava. En el pueblo de Loreto se present6 en piiblico

“cubierto de una capa de plumas, sonando castafiuelas hechas de cranio de cabras y sal-
tando locamente; afirmaba que era el verdadero sefior de la muerte, de las mujeres y de
las mieses; que todo estaba sujeto a su voluntad; que con el aliento podria aniquilar el

24, En Jesis Marfa “[ljos reveldes del Caro luego que dieron alevosamente la muerte al
esclarecido martir el Padre Roque Gonzales escondieron con tanta diligencia la campana que
les estava actualmente atando la lengueta para convocarlos a la Santa doctrina [...}” (CA
[1632-34] 1990: 182). [...] (Diego Boroa, 1632: 182).

25. Escribe el jesuita Jarque: “Un demonio amenazd que habia de derribar la campana
con que tocaban 4 misa, doctrina y sermén, y permitiéndoselo Dios, la rompi6. Habiala pues-
to el P. Antonio en una torrecilla fabricada de madera. Repicése todo el dia en que la pusie-
ron, y el siguiente, al primer toque con que se hizo el llamamiento & misa, se conoci6 que es-
taba rota [...]” (Jarque, F. Ruiz Montoya en Indias, vol. 1, p. 305 , cita tomada de Illari y
Zavadiker 1993; Wilde 2004).
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mundo y volver a crearlo, que era un dios en tres personas, pues con su habito habia da-
do el ser al esclavo que tenia y de ambos procedia la muchacha que llevaban con la que
se unian carmmalmente” (citado por Becker 1992: 49, destacado mio)

Si avanzamos en el tiempo podemos encontrar otro episodio ocurrido en el siglo
XVIII, especificamente durante el conflicto conocido como “guerra guaranitica”,
que se desencadena en la década de 1750, cuando los indigenas de siete de los pue-
blos guaranies se levantaron contra las coronas espaiiola y portuguesa que los obli-
gaban a trasladarse a nuevas tierras, luego de la firma de un tratado de limites. Ha-
cia 1753, el jesuita de uno de los pueblos, que infructuosamente trataba de mediar
en el conflicto, escribe a las autoridades de la Compaiiia que en el pueblo estaba to-
do alborotado y que dia y noche los indigenas lo aturdian tocando la caja, flechando
y gritando como los infieles sin sosiego en reclamo de que se les queria entregar a
los portugueses (Furlong 1962: 662).

En este episodio, como en los anteriores, el sonido es algo mas que un indicio de
resistencia politica. Mds bien parece establecer un espacio de subjetividad indigena
que escapa al control evocando, en algunos casos, un antiguo “modo de ser” —0 me-
jor, un “sonido de ser” guarani— que codifica a los antepasados y apela a una unidad
colectiva basada en la religién indigena contra el nuevo orden cristiano. Una simili-
tud estructural vincula estos episodios con las primeras etapas de la resistencia a la
conversién, marcadas por las practicas del canto y la danza.26

En efecto, la préctica del canto-danza ancestral nos revela una dimensién central
que podriamos llamar “dimension erética del sonido”; ésta se inscribe en el plano de
los placeres corporales que, por vincularse intrinsecamente con un espacio de con-
testacion del orden establecido, son generalmente controladas y reprimidas, o en el
mejor de los casos resignificadas laboriosamente. Tal dimensién se vincula con una
subjetividad singular que se despliega en el espacio cotidiano y ritual y crea cone-
xiones con los antepasados. Probablemente en este marco es que debe insertarse una
interpretacion de la pervivencia del canto conocido como guahii, en el contexto mi-
sional. Si bien los misioneros no le dieron mucha importancia su préctica fue estric-
tamente vigilada en las reducciones por ser considerada peligrosa para las buenas
costumbres (Becker 1992: 43-44). Como relata Escandén, este canto o lamentacién
emitido por las mujeres, se siguié utilizando en tiempos jesuiticos para la celebra-
cién de los entierros.?’

26. Para una revisién de los sucesivos levantamientos indigenas contra la imposicién del
orden jesuitico ver el exhaustivo trabajo de Ripodas Ardanaz (1987).

27. “[...] Sus entierros y los de todos los demds adultos se hacen de esta manera. [...] Y al
tiempo del entierro van por el difunto los monaguillos con el Padre, vestido de capa pluvial
negra, y los misicos y, desde alli, se ordena el entierro hasta la Iglesia, en la cual se le canta
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Para concluir quizds convenga volver a la construccién ideoldgica que nos lega-
ron los jesuitas. Estos se habian encargado de construir una antinomia entre los ri-
tuales del orbe cristiano, al que debian aspirar las reducciones del Paraguay y los ri-
tuales propios del antiguo “modo de ser” indigena, descriptos de manera vaga y
confusa en los documentos. En esa antinomia simplista, los antiguos rituales expre-
saban el modo de vida “barbaro”, la prodigalidad, el exceso, el desorden, el impulso
desenfrenado de las pasiones, los bailes y cantos antiguos; en tanto que los rituales
cristianos expresan la vida civil, la mesura, la racionalidad y el orden, los sonidos de
la musica europea y los simbolos e imdgenes cristianos. La antinomia se expresaba
también en términos de regimenes de corporalidad opuestos, donde el polo cristiano
debia domesticar al polo “salvaje” por medio de la vigilancia, la humillacién piblica
y los castigos corporales.

Ahora bien, ;es posible ir mds alld de esta antinomia haciendo uso de los docu-
mentos jesuitas disponibles?

Mas alla de la dominacion y la resistencia. Los espacios sonoros hibridos

Conviene seiialar que la distincién analitica entre usos sonoros hegemdnicos y
contrahegemonicos aqui presentada probablemente sélo sea valida para la primera
etapa de formacion de las reducciones. Como ya puede notarse a partir de algunos
de los documentos presentados, el esquema dual resulta excesivamente simplista pa-
ra abordar el fenémeno ritual y sonoro en un periodo mds tardio de las reducciones
del Paraguay. Si bien sabemos que el modelo jesuita terminé por imponerse, no lo
hizo como un modelo pristino sino generando una serie de espacios grises en los que
determinados elementos de la visién indigena se resignificaron o mantuvieron cu-
biertos por el silencio. Fuera del conjunto tradicional de fuentes edificantes como las
cartas anuas y las crénicas, debe explorarse un corpus mds amplio y difuso de docu-
mentacién de la orden, que incluye desde memoriales hasta libros de preceptos, lo
que permite tener una imagen mas ambigua de este universo de pricticas sociocul-
turales.

Entre los polos de la dominacién y la resistencia seguramente podemos encontrar
un repertorio amplio de matices intermedios que expresan modalidades sutiles de
agencia indigena. Pricticamente nada sabemos sobre los limites del universo sono-

su responso, etc. [...] Luego que ¢l cuerpo se pone en la sepultura, empiezan los llantos/de la
madre, mujer o parientes con un género de canto ligubre y tan desentonado, que es imposi-
ble explicar su desentono. A este canto o lloro llaman en su lengua guahii, o lamentacién, de
que usan totalmente las mujeres. En él cantan, lloran o rabian las alabanzas del difunto, di-
ciendo no sélo lo que fue, sino lo que se esperaba que fuese, si no hubiera muerto” (Escan-
don [1760] 1965: 101-102).
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ro reduccional, la eventual aceptacién de instrumentos musicales nativos en las re-
ducciones y las caracteristicas de la singular adopcién indigena de instrumentos eu-
ropeos en la préctica concreta de ejecucion. Por ejemplo, es preciso explicar todavia
la incorporacion, en el largo plazo, de instrumentos como las maracas (representadas
en la serie de los dngeles misicos del friso del pueblo Trinidad) a un contexto sono-
ro definido mayormente por la presencia de instrumentos europeos o la pervivencia
temporaria del guahii, junto con las multiples analogias con grupos indigenas actua-
les. También debemos explicar por qué determinados instrumentos europeos tuvie-
ron mayor aceptacién entre los indigenas de determinados pueblos. ;Cémo contri-
buian determinados timbres a definir pertenencias colectivas, preferencias sociales o
estéticas entre la poblacion indigena? ;Cémo influia el conocimiento de la musica
(interpretacion, composicion, oficio de copista o maestro de capilla, etc.) en la cons-
truccion de prestigio politico en el ambito misional? Estas preguntas planteadas en
esta dltima seccién tienen cardcter inicial. Se orientan a buscar nuevos elementos
que puedan incorporarse a la reconstruccion de conceptualizaciones nativas y al tra-
zado de un mapa sonoro misional.

En las pdginas previas he tratado de delinear un modelo de analisis de indicios
sobre elementos del universo sonoro y sus vinculaciones con la vida cotidiana y ri-
tual de las misiones. He partido de la premisa de que cuando hablamos de sonido
siempre hablamos de algo mds; algo que tiene que ver con c6mo los sujetos se con-
ciben a si mismos y a la sociedad en la que viven poniendo en juego una “dimensién
erdtica del sonido”. Esta dimension se sitda en el plano del placer y el deseo, expe-
riencias que si bien estdn sujetas al orden y son objeto de control, también lo “sub-
vierten” de manera abierta o sutil escapando incluso a la conceptualizacion, como
restos o remanentes de una realidad irreductible al lenguaje establecido.

BIBLIOGRAFiA Y FUENTES

ALVAREZ KERN, Arno, Missoes, uma utopia politica. Porto Alegre. Rio Gande do
Sul, 1982.

ANDRIOTTI, Décio, A discografia do padre Sepp: na busca de probabilidades. Mis-
soes Guarani. Impacto na sociedade contemporanea. Gadelha, Regina (ed.). Sao
Paulo. Educ-Editora da PUC-SP, 1999.

AULETTA, Estela, E1 P. Jaime Oliver S.J. y su “Breve noticia de la numerosa y florida
‘cristiandad guarani”. Missoes Guarani. Impacto na sociedade contemporanea.
Gadelha, Regina (ed.). Sao Paulo. Educ-Editora da PUC-SP, 1999.

BECKER, Itala Irene Basile, Liderangas indigenas no comego das reducoes jesuiticas
da provincia do Paraguai. Pesquisas Antropologicas 47. Instituto Anchietano de
Pesquisas. Sao Leopoldo, 1992.

BLANCO, José Maria, Historia documentada de la vida y gloriosa muerte de los pa-

98



Musica, sonido y poder en el contexto misional paraguayo

dres Roque Gonzdlez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez y Juan del Castillo de la
Compariia de Jesiis, mdrtires del Caaré e Yjuhi. Buenos Aires. Sebastidn de
Amorrortu, 1929,

CA [1632-34], Cartas Anuas de la Provincia Jesuitica del Paraguay, 1632 a 1634. In-
troduccién del Académico de Nimero Dr. Ernesto J. A. Maeder. Edicién en ho-
menaje al Quinto Centenario del Descubrimiento de Améric. Buenos Aires. Aca-
demia Nacional de la Historia, 1990.

CARDIEL, José [1758], Misiones del Paraguay - Declaracion de la verdad. Buenos
Aires. Imprenta de Juan A. Alcina, 1900.

CLASTRES, Héléne, La tierra sin mal. Buenos. Aires. Ediciones del sol, 1989,

CRro, Stelio, Empirical and Practical Utopia in Paraguay. Dieciocho 15 (1-2): 171-
184, 1992.

DosLas, Gonzalo de [1785], Memoria histérica, Geografica, politica y econémica
sobre la Provincia de Misiones de indios guaranies. En: Coleccion de obras y do-
cumentos relativos a la historia antigua y moderna de las Provincias del Rio de
la Plata. De Angelis, Pedro. Buenos Aires. Imprenta del Estado, 1836-1837.

DuMONT, Louis [1983], Essais sur I’individualisme. Une perspective anthropologi-
que sur I"ideologie moderne. Paris. Editions du Seuil, 1991.

ESCANDON, Juan [1760], Carta al Padre Andrés Marcos Burriel. En: Furlong, Gui-
llermo 1965 Juan Escandon y su carta a Burriel (1760). Buenos Aires. Edicio-
nes Theoria, 1965.

FURLONG, Guillerrno, Misiones y sus pueblos guaranies. Buenos Aires. Imprenta
Balmes, 1962.

FURLONG, Guillermo, Alonso de Barzana, S.J. y su carta a Juan Sebastidn (1594).
Buenos Aires. Ediciones Theoria, 1968.

GEERTZ, Clifford, Conocimiento Local. Barcelona. Gedisa, 1994.

HEspaNHA, Antonio Manuel, “Las categorfas del politico y de lo juridico en la épo-
camoderna”. lus fugit 3-4: 63-100, 1994-1995. [versi6n manuscrita utilizada]
ILLARI, Bernardo, “Un Laudate Pueri Como Antiobra (Acerca De La Invencion De
La Muisica Jesuitica De Chiquitos)”. Miisica Barroca Del Chiquitos Jesuitico.
Trabajos Leidos en el Encuentro De Musicologos. (Santa Cruz de la Sierra),

1998.

ILLARI, Bernardo, Polychoral Cultura: Cathedral Music in La Plata (Bolivia) 1680-
1730. Ph. D. Dissertation. Department of Music. The University of Chicago,
2001.

ILLARI, Bernardo, “El Sonido de la Misién: Practica de Ejecucién e Identidad en las
reducciones de la Provincia Del Paraguay.” Miisica colonial Iberoamericana: in-
terpretaciones en torno a la prdctica de ejecucion y ejecucion de la prdctica.
Rondén, Victor (editor). Actas del V Encuentro simposio internacional de musi-
cologia, V Festival Internacional de Muisica renacentista y barroca americana
“Misiones de Chiquitos”. Santa Cruz de la Sierra. APAC, 2004,

99



Guillermo Wilde

ILLARI, Bernardo y ZAVADIKER, Ricardo, Repertorio de documentos sobre miisica de
las reducciones Jesuiticas de la Provincia del Paraguay. Chicago-Cérdoba, 1993.
(Texto inédito).

LEvi-STRAUSS, Claude, Mito y significado. Buenos Aires. Alianza, 1986.

LozaNo, Pedro Historia de la Conquista del Paraguay, Rio de la Plata y Tucumdn.
Buenos Aires. Casa Editora “Imprenta popular” (5 vols.), 1874.

LEONHARDT, Carlos, La muisica y el teatro en el tiempo de los antiguos jesuitas de la
Provincia de la Compaifiia de Jesiis del Paraguay. Estudios. Revista Mensual re-
dactada por la Academia Literaria del Plata XX VI (enero-junio): 128-133, 203-
214. Buenos Aires, 1924.

MELIA, Bartomeu, E! guarani conquistado y reducido. Ensayos de etnohistoria.
Asuncién. Centro de Estudios Antropolégicos, Universidad Catélica Ntra. Sefio-
ra de Asuncion, 1986.

NawroT, Piotr, Indigenas y Cultura Musical de las Reducciones Jesuiticas. Guara-
nies, Chiquitos, Moxos. Bolivia: Editorial Verbo Divino, 2000.

PALOMERA SERREINAT, Lluis, Un ritual bilingiie en las reducciones del Paraguay:
el manual de Loreto (1721). Dissertatio ad Doctoratum Sacrae Liturgiae asse-
quendum in Pontificio Instituto Liturgico. Romae. Thesis ad Lauream n. 283,
2001.

PERAMAS, José Manuel [1791], La Republica de Platon y los guaranies. Buenos Ai-
res. Emecé Editores, 1946.

RiroDAS ARDANAZ, Daisy, Movimientos shamdnicos de liberacién entre los guara-
nies (1545-1660). Apartado de Teologia XXIV (50): 245-275. Buenos Aires. Fa-
cultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catélica Argentina, 1987,

Ruiz DE MONTOYA, Antonio, Arte, Bocabulario, Tesoro y Catecismo de la Lengua
Guarani. Publicado por Julio Platzmann sin alteracion alguna. Leipzig. Teubner,
1876.

Ruiz, Irma, La ceremonia Nemongaral’ de los Mbia de la Provincia de Misiones. Te-
mas de Etnomusicologia 1: 51-102, 1984.

Ru1z MORENO, Anibal, La lucha antialcohélica de los jesuitas en la época colonial.
Buenos Aires. Catedra de Historia de la Medicina, Universidad de Buenos Aires,
1939.

SEPP, Anton, Jardin de flores Paracuario. Buenos Aires. EUDEBA, 1973.

Waisman, Leonardo,;Cémo escuchar la misica colonial latinoamericana? Miisica e
Investigacién, Instituto Nacional de Musicologia 1(2):99-107, 1998.

WAaIsMAN, Leonardo, La contribucién indigena a la misica misional en Mojos (Bo-
livia). Memoria Americana, Cuadernos de Etnohistoria 12: 11-38, 2004.

WILDE, Guillermo, La actitud guarani ante la expulsién de los jesuitas: Ritualidad,
Reciprocidad y Espacio Social. Memoria Americana, Cuadernos de Etnohistoria
8:141-172, 1999.

WILDE, Guillermo, Poderes del ritual y rituales del poder: un andlisis de las celebra-

100



Musica, sonido y poder en el contexto misional paraguayo

ciones en los pueblos jesuiticos de guaranies. Revista Espariola de Antropologia
Americana 33: 203-229, 2003.

WILDE, Guillermo, El ritual como vehiculo de experiencias sonoras indigenas en las
doctrinas jesuiticas del Paraguay (1609-1768). Miisica colonial Iberoamericana:
interpretaciones en torno a la prdctica de ejecucion y ejecucion de la prdctica.
Rondén, Victor (editor). Actas del V Encuentro simposio internacional de musi-
cologia, V Festival Internacional de Musica renacentista y barroca americana
“Misiones de Chiquitos”. Santa Cruz de la Sierra. APAC, 2004.

* % %

Guillermo Wilde es doctor en Antropologia Social por la Universidad de Bue-
nos Aires e investigador del Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Téc-
nicas (CONICET). Ha sido becario doctoral y postdoctoral de diversas instituciones
en Argentina (CONICET, UBA, Fundacién Antorchas) y el exterior (Agencia Es-
paiiola de Cooperacién Iberoamericana, Deutsche Akademische Austauschdienst,
British Council, John Carter Brown Library y Wenner Gren Foundation for Antrho-
pological Research). Desde 1997 es miembro del Programa de Etnohistoria del Ins-
tituto de Ciencias Antropolégicas (Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de
Buenos Aires). Ha publicado en diversas revistas de circulacién internacional sobre
etnohistoria de los guaranies del Paraguay y sobre problematicas ligadas al ritual
en las misiones jesuiticas. En 2004 obtuvo una beca para desarrollar una estancia
postdoctoral en el Museo Nacional (Universidad Federal de Rio de Janeiro). Parale-
lamente desarrolla actividades musicales como violinista y violista en diversas or-
questas y grupos de camara dedicandose especialmente a la interpretacién histori-
cista de la musica barroca.

Resumen. Este articulo establece vinculaciones entre la relaciones de poder y la
produccién de sonido en el contexto de las Misiones jesuiticas del Paraguay. En pri-
mer lugar discuto los modelos vigentes de andlisis de la “experiencia sonora” po-
niendo especial énfasis en el punto de vista de los actores. En segundo lugar, descri-
bo los usos sonoros concretos en contextos cotidianos y rituales de las misiones
como mecanismos hegeménicos de construccién de poder. En tercer lugar, estudio
algunas relaciones entre el sonido y la resistencia indigena. Por dltimo, propongo
analizar los espacios de negociacién entre tradiciones europeas impuestas por los je-
suitas y algunos elementos indigenas.

Abstract. This article establishs links between power relations and the prodution
of sound in the context of Paraguyan Jesuit Missions. Firstly, I discuss the current
models of analysis of “sound experience” emphasizing the actors point of view. Se-
condly, I describe the uses of concrete sounds in Missions’ daily life and ritual con-
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texts as hegemonic mecanisms of power construction. Thirdly, I study some rela-
tions between sound and indigenous resistance. Finally, I propose to analyse spaces
of negotiation between the European traditions imposed by the Jesuits and some in-
digenous elements.
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