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AYARISE

Canto: Dario Yandureza.

Loalida: Kopere Loma/ lzozog.
AYARISE

Canto: Dario Yandureza.
Localidad: Kopere Loma/izozog.
ROSA YAINDE

Canto: Dario Yandureza.
Localidad: Kopere Loma/ Izozog.

ARETE:

4.

“luego” de Guasu Guasu {urina o
corzo). Solo de coroneta, ejecutada
por una mascara Wirapepo. Este
juego actualiza ritualmente el enfren-
tamiento entre el corzo/guarani/que-
reimba con los misioneros/karai/blan-
cos. Tradicionalmente debe vencer el
€orZ0.

Instrumento: Coroneta.

Localidad: 1zozog.

“Juego” de Guasu Guasu
Instrumentos: pinguyu-emimbi, cajas,
tamboras, coroneta (mascaras Wira-
pepo).

Localidad: izozog.

Arete. Para que bailen las mascaras.
Instrumentos: pinguyu-emimbi, cajas,
tambora.

Localidad: 1zozog.

7. Arete, Para bailar.

Instrumentos: Temimbi femboi, caja,
angua guasu
Localidad: Naurenda

Carnaval Arete: a) Triste b) Afa
Aha.

Instrumentos: temimbi fiembo¥, caja,
angua guasu.

tocalidad: Naurenda.

“Juego” del Toro Toro. Enfrenta-
mienko situal entre el toro [karai] y las
mascaras Wirapepo [guarani} en el
que triunfan las mascaras. Auricular-
mente, puede percibirse este encuen-
tro en el sonido alternado del pingu-
yu—emimbi, coronetas, gritos de las
mdscaras ¥, del conjunto formado por
temimbi fiemboi y las cajas.
Localidad: l1zozog.

PASCUA:

10. Pascua

Violin: Alejandro Chévez
Localidad: San Jorge de Ipaty.

11. Santisima Trinidad

Canto: Miguel Vaca Pinto
Localidad: Kopere Lomafizozog



12.

13

14.

15.

16.

17.

18.

Pascua. Se ejecuta solo en la Rueda.
Vialin: Bonifacio Rivera Chévez
Localidad: San Jorge de Ipaty.

Pascua
Violin y canto: Nazario Chavez
lLocalidad: San Jorge de Ipaty.

Pascua

Violin ¥ canto: Nazario Chavez
Canto: Bonifacio Rivera Chavez
Localidad: San Jorge de Ipaty.
Areruya (Aleluya}

Violin y canto: Nazario Chivez
Localidad: San Jarge de Ipaty.
Areruya {Aleluya}

Violin: Nazario Chévez

Canta: Comunarios de Naurenda y San
Jorge de Ipaty.

Localidad: Naurenda.

Pascua. "Fieza antigua” que tocaba
su abuelo.

Ternimbi (e piasa: Nazaric Chavez
Angua rai: Jualian Chéavez.

Angua rai: Isabelio Rivera,

Angua guasu: Flariano Chavez.
tocalidad: San Jorge de ipaty.
Pascua.

Temimbi ie piasa: Nazario Chévez
Angua rai: {ulian Chavez.

Angua rai: sabelio Rivera.

Angua guasu: Florianc Chévez.
Localidad: $an Jorge de Ipaty.

19.

Pascua. Para bailar.

Temimbi fe plasa: Nazario Chéavez
Angua rai: Julidn Chévez.

Angua rai; Isabelio Rivera.

Angua guasu: Floriano Chavez.
Localidad: San jorge de Ipaty.

TAIRARI

20.

21.

22,

23.

22,

25.

Tairari
Canto: Manuel Vaca Pinto.
Locahdad: Pueble Nuevo/lzozog.

Tairari

Canto: Manuel Vaca Pinto.
Localidad: Pueblo Nueve/izazog.

Tairari San Juan
Canto y violin: Nazario Chévez
Localidad: San Jorge de Ipaty.

Tairari para faena.
Canto y violin: Nazario Chévez
Localidad: San Jorge de Ipaty.

Tairari

Violin vy canto: Arsenio Cerezo;
Lorenzo Flores y atros.

Tairari
Violin: Nazario Chavez.
Canto: Comunitarios de San jorge de
Ipaty v Naurenda.
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FESTA Y SUERRA
Miisica, danzas, cantos ¢ instrumentos musicales de les guarani-chiriguano

Walter Sanchez C.
INTRODUCCION

Los Guarani-Chiriguano son, sin duda, uno de los pueblos indigenas cuyo recoerrido
histérico esta atravezado por una dindmica distinta a la de otros pueblos de América.
Llegados desde las llanuras paraguayo-brasifenas hacia el siglo XVl y asentados en las
Gliimas estribaciones andinas entre Charcas y el Chaco, su historia hasta fines del siglo
XIX se halla cruzada por guerras inter-grupales y enfrentamientos bélicos contra el ase-
dio externo colonial que, paradégicamente, fueron dispositives para asegurar “ala vez
la igualdad interna y ta autonomia de tos grupos locales”, Como sefiala Saignes {(1990:
10), “desde la destruccién de un asentamiento colenial en 1564 hasta fa matanza de
Curuyuqui en 1892, los Ava (auto-denominacidn de los Chiriguano) llevaron
simuiténeamente luchas internas, asalos esclavistas contra las étnias vecinas e incur-
siones contra los pueblos fronterizos”.

Se ha enfatizado su voluntad anti-estatal y por lo tanto con un fuerte sentido igualitario
frente al poder coma eje central en la estructuracion de esta sociedad. £l historiador
Tierry Saignes (ob.cit.: 11}, no obstante, ha destacado “cinco paradojas” en la historia
de [0s Ava hasta fines del siglo XIX: ”1.- una identidad mestiza que no se resume al s6lo
fondo guarani...2.- una sociedad fundada en fa discardia civil...3.- un sistema politico
iqualitario con valores que no lo son...4.- una cultura fronteriza bajo vigilancia...(y) 5.-
una religidn sin dioses”.

Su complefa construccidon identitaria mestiza se reflejd en su hetera-denominacién:
chiriguano, proveniente de la voz guarani chiriones, vacablo que connota Ja idea de
mestizaje: “hijos de ellos y de indlias de otras naciones”, y que condujo al nombre de
chiriguanaes con que Ja historia los llegaria a conocer (Saignes 1986: 379). Ademas
subraya la fusién y fisién con grupos locales -principalmente Chané-, por parte de estos
recién llegados. Relacion que hacia el siglo XVI, en términos demogréficos, era inversa a
4
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Ubicacidn de grupos éinicos hacia principios de siglo. {Olmaos 1909}



la sujecién que los Ava realizan, en tanto, “Jos migrantes Ava contaban con un millar de
hombres” eientras los Chané alcanza{ba)n a quince o veinte mil hombres (ob.cit.: 24).
Tales nuevas condiciones relacionales entre ambas sociedades generaron profundos pro-
cesos de etnogénesis.

La reciprocidad negativa, que funda la guerra, fue un elemento catalizador de la identi-
dad chirtguana; paradégicamente y de forma contraria, fue €l convite comunal e inter-
comunal el mecanismo en el que se fundd la reciprocidad positiva, que dié lugar a alian-
zas y pactos, y sobre el cual descansaba et poder del Mburubicha sobre su comunidad
(Saignes 1990). Esta generosidad (ipirerecua) que fungié como ideotogia de reciproci-
dad era expresada en grandes banquetes y convites de chicha (cauguasu): "Faltando-
fas este requisito de ipirerecua, cada cual atenderia a si mismo, ¥ aquellos serian capi-
tanes de nombre no mas” (Giannecchini 1916: 176). De tal manera que sistemas
relacionales complejos que concentraban fuerzas centripetas y centrifugas, siempre en
éstado de tensidn, debfan ser constantemente puestas en accion. Si bien tal
“infraestructura™ anti-estatal y anti-poder los llevd tendencialmente a construirse como
una sociedad igualitaria, estos migrantes compartian “la visién tupi-guarani hacia sus
contemporaneos divididos entre Ava, los "hombres” por excelencia, y tapuy o tapii, los
‘esclavos’, es decir los demés pueblos ro tupi-guarani, con la excepcidn de los
espaiioles, poderosos invasores que Yamaron karai, nombre de sus chamanes mds pres-
tigiosas” (Saignes, 1986:23). La religidn misma fue el meacanismo que por un lado insti-
tuyd un sisterna igualitaric v por otro sustentd las bases para una jerarquizacion rigurosa.

Pero esta historia no solo fue tejida en guerras inter-comunales sino a través de acciones
bélicas contra el constante asedio y avance espanol-colonial, hacendal, misional y de Ja
sociedad nacional sobre el territorio chiriguano, que les serd despojado luego de san-
grientas incursiones del ejército boliviano que cutminard en el genacidio de Curuyuqui,
en 1892, Esta derrota militar -0 una suerte de inconsciente suicidio colectiva{1)- sellé
cuatre siglos de autonomia de la seciedad guarani-chiriguano ¥y condujo a su desmem-
bracién y a su desarraigo cultural. Miles de indigenas fueran entregados o aparecieron
como peones en las nuevas haciendas{2}. Perseguidos y con sus tierras sometidas a pre-
sion por los colonizadores, o expropiadas, comienzan a bajar a territorio argentino en
pequenos grupos familiares —como lo venian haciendo desde fa década de 1850 hacia
los florecientes ingenics de Jujuy, para trabajar durante fa zafra, aunque tal éxodo se
6



El Capitan Gliraesa con su familia. {Nino 1912}



intensifica en los {ltimos afios del siglo diecinueve (Langer s/f: 153). Emigracién con-
tinua que se acrescentd durante la guerra del Chaco contra et Paraguay (1932-1935),
debido al rompimiento de los patrones comerciales de esta zona con la Argentina, af
aniquilamiento de grandes rebafios de ganado y principalmente por la persecusién del
ejército boliviano {ob.cit.: 154}. E! cese de las hostilidades bélicas no detuvo tal fendme-
no migraterio; por el contrario, “La afluencia se acrecenté...perque los indigenas -sobre
todo los chiriguano- emigraron en grandes cantidades en busca de la fuente laboral que
significd...Jos ingenios azucareros en Salta y Jujuy”, donde hasta la actualidad existe una
impostante poblacién Guarani-Chiriguano y Chané (Perez Bugallo 1984: 20)(3).

Este proceso muestra que €l aniquilamiento de la sociedad Chiriguana sobreviene desde
la mitad del siglo XIX: “cuando el jurista Dalence se muestra ieritado por los asaltos
indios, y los afios de 1890 cuando el misionere se muestra sorprendido por la desapari-
<ién tan rapida de esta "infeliz raza’ (Saignes s/f.: 191), con intensificaciones coyuntu-
rales precisas en el siglo XX, Este investigador ha destacado tres factores para acelerar el
fin-de la independencia Chiriguana: “la impotencia del estado central {decimondnico)
en regular su trato con una etnia auténoma; crisis de la identidad tribal dentro una cul-
tura fronteriza triunfadora; las contradicciones estructurales propias at sistema politico
de la sociedad chiriguana®, Cabe resaltar el segundo, en tanto enfatiza en una crisis
psiquica que remitiria a la pérdida. de las bases del orgullo etnocéntrico que habia leva-
do a esta soctedad a considerarse Ava (“hombres por excelencia”) frente a las demis
“naciones” vistas como subvordinadas (tapui)-debido a su cada vez mayor vulnerabili-
dad manifiesta en la retraccion del territorio, en el avance calonizador y de la sociedad
nacional/estatal, y cuyo justificativo sera expresado a través del mito de la inferioridad
tecnoldgica en la eleccion de las armas hecha por los antepasados de los chiriguano:
arco y tlecha y, los karai: espada y escopeta (ibid.).

El distinto proceso histérico del pueblo guarani-chiriguano en las dltimas décadas ha
yenerado profundos procesos de etnogénesis que han conducido a diferenciaciones
internas. Actualmente se reconoce a los lzozefos, de origen Chané pero guaranizados;
los Ava, los Simba (propiamente guarani); peones de hacienda; guaranis fuera de su
8
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tervitorio v habitad, y peones de la zafra que han perdido sus referentes de identidad y
cultura (Albd 1990}. Esta diversidad identitaria se expresa particularmente en el vestir,
- en las pricticas durante los convites inter-comunales (Arete), en los ritos y la mdsica
misrma, aunque es posible visualizarlos coma una macro-unidad expresada a través del
idioma.

A principios de los 80s, se estimaba que “los chiriguano surnaban en la Argentina unos
28.000 individuos, mientras que jos Chané eran solo dos mil trescientos, muy
guaranizados” (Perez Bugallo s/t.); relacién inversa con respecto al siglo XVI. En Bolivia,
hacia 1994 se considera que existen unos 36.863 Guarani-Chiriguano (E! Deber, 20-Xil-
96, seqin los datas del Censo Indfgena}, ubicados en un vasto territorio que comprende
los departamentos de Santa Cruz de la Sierra, Chuquisaca y Tarija.

D Bl

ELANGS by
L g

Mapa de ubicacion actual.
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Hombre chiriguano con tembeta (Olmos 1909)



PARTE1
Antecedentes etno-historicos vinculados a la produccion sonora

1. Los sonidos de la guerra

La guerra (Mbaemegua guarini} fue ¢l eje alrededor del cual la sociedad guarani-
chiriguana se organizé (Saignes 1990). La produccién cultural del sonido -o del
“ruido”{4), tal cual fue interpretado por los oidos europeos-, el canto, el uso de los
instrumentos musicales y los bailes, fueron organizados y alcanzaron significacion en la
actividad bélica. AGn mas, el arte bélico desarrollade por esta sociedad tuvo en el caos
sonoro -el “grande bullicio”, el “griterio”, el tocar estrepitoso de los silbatos, de las
“cometas”, las flautas de guerra y los silbidos de los quereimba- una funcién esencial:
generar una fuente de poder contra el “otre” a través de fa viclencia senora. Las diver-
sas cronicas que narran los encuentros entre los indigenas y los europeos, destacan que
durante sus ataques los primeros tenfan la costumbre de hacer gran bullicic con gam-
betas y “chilleria”, gritos y burla de sus circunstanciales enemigos y que muchos cro-
nistas registran con incredulidad: “Desde donde {(no es creible) la algazara, y griteria,
que tenian, y fa burda ¥y mofa, que hazian: de nuestra gente: los ademanes y meneas,
coenque significaban la seguridad con que, a su parecer, se hallauan” (Bartholomé de
Mota (1729: 126); df. Saignes 1990: 143). “Bullicio” social y canducta estrepitosa para
aterrorizara a sus enemigos. Un segundo componente que agrandaba esta acdstica
cadtica - “ruido del infierno”- producida durante a batalla, fue la utifizacidn de instru-
mentos sonores de guerra. Una descripcion temprana, hecha en 1566 por el capitan
Francisco Ortiz de Vergara, relatando su viaje de Santa Cruz de la Sierra a Charcas,
deseribe un ataque de guerreros chiriguano “tocando atambores y cornetas”(5).
Bartholomé de Mota, en su “Relacién y Breve Noticia de lo Sucedido en la Guerra de
Chiriguanos” hecha en 1729 destaca el uso de “flautas” durante las acciones bélicas
(1931: 117). El P-Fe. Bernardino Nino (1912: 275-276 y 278), es qmen hace una detalla-
da descripcién de su uso por parte de los quereimba:

Los guerreros de caballeria, ademis de tener arco y flechas, manejan la
lanza...Para infundir terror y espanto en el asalto que dan al pueblo enemigo,
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Mujeres chiriguanas hacia principios de siglo (Nino 1912)



usan el: lgiliramimbi, instrumento de madera, el: Senene, y el: Huacananti,
asta de vaca (&)

[...] Cuanda ya las armas estan todas dispuestas, los de caballeria ensillan sus
caballos, disponiendo al lade derecho aiin las flechas, de modo que puedan con
facilidad servirse de ellas en case de apuro, porque es propio de la cabaileria
atropeitar al enemigo y sembrar en el campo la confusién con gritas, toque de
jos ighliramimbis, huacananti y porongos.(7)

[..] Y Hegados 4 unos cien metros del puebio, caminan a galope infantes y
jinetes, suenan los cuerncs, porongos, senene & igiiiramimbi, levantan una
algaraza del infierno.

El "ruido”, tanto desde su produccién como en su recepcién posee diversos significa-
dos en virtud de los cadigos sociales y acasticos de una sociedad. Es asi que algunos mas
perspicaces observadores -y no podian ser sine aquellos que manejan tambien codigos
aclisticos durante los combates-, sefialan su produccién no fortuita ni aleatoria; por el
contrario, muestran que al interior de aquel caos sonoro, existia un intencional y oculto
sistema de codigos que eran desplegados durante fa batalla, tal como observa el
Gobernados-intendente de Potosi, Francisco de Paula Sanz en una incursién contra los
grupos del Pilcomayo, hecha en 1805: “desde alli empezaron su griteria...y toque de
sus pucumas silvadoras gue son instrumentos de guerra y sefial de avance..y a {as
dos de la tarde tocaron a toda prisa la pucuma ronca que es sefial de retirada” (en:
Saignes 1990: 143. Enfasis nuestro). Por lo tanto, la violencia sonora no sélo tenta la fina-
lidad de atervarizar, sine de desplegar toda una parafernalia acistica de la guerra.

El ruido social intensional era producido no sélo durante las batallas inter-cominales o
anti-coloniales; en ocasiones alcanzaba las dimensiones de enfrentamiento cosmolégi-
co.

el yaguarogi, tigre verde, se acerca tanto al sol que pretende comérselo
todo...Cuando, pues, empieza a eclipsarse ef sol, todos salen de sus ranchos y
comienzan a tocar sus cuernos, flautas e instrumentos bélicos, otros dan alari-
dos, otros agarran las flechas y lanzas, otros corren de aqui v alla, haciendo una
atgaraza como locos (Giannecchini 19146: 28-29).
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tgtiramimbi {Izikowitz, 1970: 283; Nordenskidld 1920:117)



Significante bélico expresado a través de la estética condensada del sonido denso y
cadtico y fa amplificacién sonara; con un destino receptive que era el “otro”,

La produccién intensional del sonido, del “ruido” y def sitencio at interior de las comuni-
dades tuvo un caracter distinto; produciendose una suerte de domesticacién de estos
particulares artefactos culturales, obserbable tanto en los ritos de paso, como en los con-
vites comunales e intra-grupales, como veremos mas adelante.

2. Los silencios del guerrero

Considerado unoc de los pueblos més belicosos del continente {Saignes 1990: 378). Su
identidad visible, a los ojos de los "otros”, se expresd a través de marcas de pertenen-
cia inscritas en el cuerpo: los hombres tienen el “labio inferior taladrado, y pendiente
de él un pedazo de plomo o palo que llaman tambeta” (Viedma [1788] 1969: 239).

Esta inscripcion social sobre el rostro de los nifios era realizada cuando estos “llegan a
la edad de siete afios” {Qlmos 1955: 112). [“Los nifios aptos para la tembeta, no deben
ser rrenores de siete afias, ni mayores de los doce” (Nino 1912: 229)]. Durante el ritual,
se sometia a los iniciadas a una doble ensefanza: interna, en tanto esta escritura actua-
ba como sistema de homologacién con los otros chiriguane v, externa; “Los padres le
hacian comprender (al nific], que su raza es superior a las demas y que corresponde a
una pléyade de valientes” (Olmos 1955: 112),

El rito de perforacin del labio inferior (tembe) -practicado en luna llena- era central en
la sociedad Guarani-Chiriguano. Mediante este acto, se incorporaba al nie  “en la
clase de guerrero” y como miembro pleno de la sociedad chiriquana. Durante el rito se
enfatizaba en ef valor culturaf del silencio. En toda caso la codificacién y la significacién
del silencio tuvo que ver can las cualidades del guerrero y con la imposician de un sen-
tido de pertenenicia social. Su preduccién por Jo tanto, era opuesta al ruide social.

tenia que soportar silenciosamente y sin llorar a que le agujereen el labio infe-

rior, operacién que se efectuaba con la punta bien afilada del cuerno de una

gacela y en cuyo vacio se le encajaban una pequefia cafabuequita {Olmos

1829: 112).

Antes de dar principio & la operacion...(se) dirige (la) palabra autoritativa 4 los
16



Serere o Senene (lzikowitz 1970:283; Mordenskiéld 1920:117)



que deben ser hombres, recomendandeles valor y fortaleza en e! dolor, sin hacer
oir sus quejas, ni llorar, por que estas no son sefiales de hombre valiente, de
hombre que lleva tembeta, dintintivo de la virilidad, de hombre que debe
arrostrar los peligros de una guerra (Nino 1912: 233}.(8)

Realizado el sacrificio se incidia en Jos nueves valores culturales del sonido a través de la
palabra. ¢ ordenaba a los nifos iniciados a dejar las voces infantiles del: “@, 0" en sus
contestaciones afirmativas, mandandoles a reemplazarles con el “Ta®, “propio del:
Cuimbae, 4 sea, hombre apto para toda” {Nino 1912: 228}. Voz imperativa de exclusi-
v uso masculino: "8, asi es, concedo, otorgo, permito” {Giannecchini 1914: 194). Este
rito de incorporacion social y de entrega de la palabra era tambien realizado en las
mujeres, en un momento de transicion biolGgica; asi, luego de tas primeras menstrua-
ciones y de un large ayuno rigurose y habiéndose comprobado que “ya no es parvula,
{y que) va es mujer”, esta adoptaba los nuevos sonidos: “dej(a) el: 4, 0 propio de los
parvulos y adopt(a) <l: &, & de las mujeres”(9) (Nino 1912: 226),

El rito de perforacién de la tembeta enfatiza tambien la importancia de los instrumen-
tos de guerra (Acebey 1992:28). Su presencia auricular durante este evento subraya el
valor cultural del senente v del igiiramimbi, y su vinculacién al estatuto de guerrera y
por lo tanto de uso exclusivamente masculing; de los hombres; de los quereimba. Su
ejecucidn ritual sugiere que el uso de la tembeta habilitaba a los iniciados a su posecién
y ejecucién. Su fina decoracidn, grabada en la superficie externa de la dura madera,
muestra su caracter distintivo; en tal caso, es posible suponer que cada guerrero traba-
i6 su propio instrumento, disefiando en él, signos y simbolos propios. Tradicién secular
evidenciada en los grabados de los mates de calabaza y donde “cada figura tenia ef
nombre del animal cuadrapedo, bipedo 6 reptil gue representa”(10}. Asi dicen:
“Machury haangafo, figura de lagarto, Yaimba haangafio, figura de perro. A la figura
del tigre y de la paloma, aun los hambres llaman: Sacuarama” (Ninc 1912: 181).

Queda por plantear si la tembeta fue un instrumento utilizado para producir sonido. Las
fuentes no definen con claridad esta funcién -fuera de Clrmos (1929: 112) que vivid va-
rios afios entre los chiriguano y que sefiala: “pequefa cafahuequita, la que servia para
silvar”, aunque muchas coinciden en describir silbidos durante las fiestas y en los
ataques. 5i tal hipstesis fuera cierta ;Cual el sentido de ligar l2 marca étnica a la produc-
18
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<ion cultural del sonido producido por la tembeta?. Una, la més simple, pudo ser su fun-
€idn auricular durante las batallas. Si es asi ;Se desplegaba un verdadero sistema de
codigos auditivos? ;Cada guerrero tuve su propio cédigo auricular en el silvido? ;Existie-
ron cadigos comunes manejados por la “clase de guerreros” de los diversos pueblos que
eran auricularmente descifrables?

3. La voz del guerrero

La palabra imperativa era un deber de aquellos que habian pasado el ritual de la tem-
beta, y un derecho de los cuimbae (los hombres). El pleonasmo “ta” tenia sin embar-
gc una significacidon mayor: era usado por los Mburubichas “en las arengas para
hermosearlas y darles mas energia” (Giannecchini 1916: 194).

En guarani, las palabras fieeiya y fieengantu significan “orador”; y asi es como llama-
ban los guarani-chiriguano a sus Mburubicha o Capitantes los que se “supone, deben
ser facundos y elocuentes: un jefe, que no sepa arengar a la gente, no tiene ningun pres-
tigio” {Giannecchini 1916: 153), Deber de la palabra (Clastres 1986), muchas veces
vacia 0 neutra, dicha en la soledad del jefe. Durante el periodo de siembra, por ejem-
plo, mientras la gente dermia en sus casas, salia el Mburubicha o Tubicha a la plaza o
al frente de su casa y, pasedndose, discurseaba {fiemonfiee) al pueble, animandolo &
sermnbrar “harto” maiz “para que haya & su tiempo regocijo general con beber el preli-
bado cangili, chicha, zapallos y alubias para comer juntamente con el Atici, harina y el
Atipii, maiz tostado” (Nino 1912: 159). Narrativa social que alejaba el poder del
Mburubicha,

Las actividades vinculadas al Arete eran otro momento en el que el Mburubicha debia
mostrar su cualidad de orador. Ocasién propicia era la invitacion al otro Mburubicha, el
inicio de la fiesta cuando lanzaba la orden de “tomada general”, & “cuando mejor lo
juzga...exhartdndoles a preparar lo necesarto para el: Arete, hac(iendo) remarcar con su
discurso que el maiz es para beberlo...Recalca en su discurso la necesidad de elaborar
buena y abundanie bebida, v la de preparar mucha salvajina” (ob.cit.: 137). Este deber
debia ser refrendado con otro, visualizado como generosidad (ipirerecua) continua
mediante “convites de chicha, celebrando festines, banquetes...etc.” {(Giannecchini
1916: 1746).
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La guerra fue un momenta catirquice para el ejercicio det habla; propiciateria para
hacer que se desista de ella, Giannecchini (ob.cit.: 104) muestra que los Mburubicha
debian desplegar sus cuatidades de orador frente a los guerreros, para evitar las guerras
“pidiende parlamento y paz mutua™ “Mbaemeuga icavi 4 co, puchuin co; ta mbae-
mequa hocambae co, cangiiimbae, hombae ca: no es buena la guerra, no se puede
aprovechar la plaza, la chicha y las casas {literaimente la guerra no tiene plaza, etc.)”.
Fiesta en lugar de guerra, aunque sin duda los beneficios de marir en combate en
muchos casos debieron ser mas fuertes en ese afdn casi suicida por alcanzar Ivoca.

Fascinacién generalizada por la palabra; asi después de la victoria, “cansados ya de
hablar, (recién) principiaba el festin con la bebida, el baile y ef canto, con el cual cele-
bran su esplendida victoria” (Nino 1912:279).

4. Fiesta y guerra

La fiesta es equiparable en su oculto sentido a la guerra: ambas se prefiguran; ain mas,
la fiesta precede y conmemora la guera. Circularidad constante y continua. Esta misma
i6gica ordenaba su universo cosmoldgico, en una suerte de semejanza entre el mundo
de los vivos con el de los muertos v, de hecho, la muerte mediatizé su articulacion.

En efecto, el paso de un mundo a otro, bajo clertas condiciones, no era considerado
traumdtico (Saignes 1990; 34). Asi, los caidos en guerra eran admitidos directamente en
lvoca, “campos elisens de los chiriguanos”; en cambio a él no accedian directamente
“los que, en vida, fueron malos guerreros & malos agricultores & fueron brujos malos 6
partidarios y aficionados de la raza blanca, (los que) deben vaguear bastante tiempo de
aqui para alli” (Giannecchini 1916: 95). El mundo de Ivoca se concebia como un ideal
a ser alcanzado: “Hay alld... abundancia de riguisima chicha, cantos, bailes, comestibles,
etc. y todo a satisfaccién” (Ibid.). Morir en guerra no solo era ur honor; sino el pase a
un mundo pleno de fiesta. [Aunque como lo ha sefialado Saignes (1990:27) esta carrera
desenfrenada al prestigio v a la muerte, de los quereimba, fue un mecanisme politico
pafa controlar los potenciales gérmenes de poder que pudo haber salido de la clase de
guerreros].

Si bien es cierto que la reciprocidad negativa permite definir las reglas de la guerra -a
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través de la venganza-, la reciprocidad positiva -que define las alianzas- se dié principal-
mente a traves de la fiesta y de los convites de chicha (Saignes 1990; «<f. Temple
1989:128, para una discusién exhaustiva). En tal sentido, guerra y fiesta, destruccién y
convivencia, seran las dos tensiones contradictorias de las relaciones inter-grupales y que
en muchas ocasiones podian coincidir, convirtiendose en verdaderas “fiestas de auto-
destruccian”; tanto asi que en muchos convites: “cuando estan borrachos y vienen los
unos a beber y holgarse a casa de los otres después de borrachos rifien y se flechean y
matan unos a otros por cosas de mujeres y tratos que ellos tienen” (en: Saignes 1990:
282).

El equilibrio, tenso, se hallaba constantemente amenazado por la discordia civil. Y si bien
la fiesta en muchos casos provocaba estos enfrentamientos, eran igualmente convites
con chicha {Arete) los que permitian la consolidacion de alianzas locales como inter-
comunales, siempre fragiles, entre los lideres; aln mas, la restauracién de los desequi-
librios generados por la guerra, -restauracion en el gue juega un papel importante la
mujer-, eran sellados “con fiesta general, primero en el pueblo del cacique derrctado,
y fuego en el del cacique victorioso” (Nino 1912: 282) conforméandose nuevas alianzas.

St bien aparenternente disirneles, en tanto enfatizan espacios, momentos, practicas y sis-
ternas relacionales distintos, ambas, fiesta y guerra, muestran una narrativa similar:

1.- Como hecho social y colectivo, en ambas participan todos los miembros de la comu-
nidad: hombres, mujeres, nifios y ancianos, de diversa manera,

2.- Durante la guerra, e ataque a los pueblos y el combate, eran realizados con “gran
bullicio” al amanecer: “nunca se traba(n) de dia, m muy de noche, siné & la madruga-
da”.

Durante los convites inter-comunales, el pueblo invitado llegaba por la noche y se que-
daba -aguardando- en los alrededores del pueblo, donde “adornaban sus cuerpos”. La
entrada, “con gran chilleria”, era realizada por “la madrugada del mismo dia”.

3. Planificada la incursion bélica:
el cacique y los quereimba ordenan los preparativos, los jinetes ensillan sus caballos
y dan alcance a los soldados de infanteria, éstos atirantan el arco y sujetan su carpo
con la pulsera de piel de corse, amarran sus delantales o cefidores 4 la
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cintura...ponense unos la coraza: Ayo, hecha de corteza de arbol, otros el: tiru,
arremangado hasta la cintura, y todo, plumas de avestruz, de gallo 6 chala de maiz
alrededor de la cabeza.

Finalmente, s colocan fos infantes al centro, Jos jinetes & ambos lados y los querem-
bas adelante, porque deben ser siempre los primeros en herir. Dispuestas asi las
cosas, teniendo al frente al enemigo...caminan 4 galope infantes y jinetes, suenan
los cuernos, porongos, senene & igliramimbi, levantan una algazara de infiemo
todos lo combatientes (Nino 1912:177).

Uegado el dia de I fiesta:

Los invitados, después de levantados, asean nuevamente sus personas y adornos, el
principal: ucua vaé, sube 4 caballo, lo que efectdan los demés ginetes y principian
& galopar tomo una tropa de locos, silbando y gritando & mas no poder; siguen los
de 4 pié, corriendo del mismo modo, van luego las mujeres jovenes, también co-
rriendo, y por (ltimo, las maduras y ancianas con mas calma (Nino, 1912: 259).

Y4 luege, en el pueblo, con “gran algaraza” comienza la fiesta con musica, baile y can-
tos. :

4.- Ambos hechos sociales generan la emergencia de una reciprocidad negativa que
debia ser saldada en el futuro.

Pata el pueblo derrotado en combate, se iniciaba un periodo de transicién que debia
concluir con la venganza.

Para ef pueblo convidado, la reciprocidad positiva del convite se tornaba al final de la
fiesta en negativa,(11) verbalizada cuando, en su despedida, el Mburubicha invitado
tormaba la palabra y sefialaba publicamenite: “con estas palabras: oremana ma pevi, os
tenemos verguenza, enecatu ruyepi ne, pero nos vengaremos, es decir; no tardare-
mos en convidaros 4 nuestro pueble para alegrarnos alli también” (Nino 1912: 258,
Negrillas nuestras). :

5.El canto y la danza
 Si fos hombres podian alcanzar un estado ideal de inmortalidad a través del canto y el
" baile puede considerarse que estas producciones culturales tienen un destacado lugar en
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esta sociedad. De hecho, tanto el canto como la danza funcionaron durante las cele-
braciones comunales coma elementos catarquicos y de mediacién entre los Ava y los
antepasados. lvoca, “campao eliseo” concebido como un lugar festivo donde habia
“chicha, cantos, bailes, comestibles, etc. y todo a satisfaccion”, era una suerfe “de tie-
rra prometida” ideal que les correspondia “por derecho” (Giannechini 1816: 1G1).

;Este caracter sagrado puede hacer suponer que existié un “gran cantar y bailar” vin-
culado a mediatizar y vehicular una refacién entre los hombres con las deidades y fos
ancestros?. Al parecer, el canto-baile Ayarise, que se representaba en e! Arete, el tiem-
po importante, tuvo este caracter. “Canto con baile.- Tonada que los indios usan en los
banquetes solemnes” {Giannechinni 1916: 15} y que segln Perez Bugallo {(s/f), desig-
naba ademas “tanto a las ceremonias de integracién... como a los propios cantores”.

La ceremonia compleja del Ayarise, tenia un caracter drplio; cosmolégico, vinculado al
“verdadero principie”, al Yandu Tumpa (NandG Tumpa; la Via Lictea: Yandurape).
Segin Riester (1984: 42), el Ayarise se cantaba para adoracién del Nandi Tumpa,
“para que siga en ¢l cielo, para que siga mandando animales....”. Ceremonia, cante y
baile nocturnc. Los “Hombres vestidos con tinicas largas de color azil, formaban un
circulo; en medio de este circulo se encontraban bailando tres hombres, vestidos de la
risma manera” (Ibid.). La sefal de inicio del baile era dada por el Purumuncau vaé
[“convidador de chicha en las bacanales”. (Giannechini 1916: 182)] con una arenga
introductoria dirigida al maestro de mdsica (Toriya, Yingari) (12), quien iniciaba mar-
cando ritmicamente el baile con un bastén de ritmo [Yandugua: especie de quitasol,
hecho con plumas de Yandd (avestruz)] y con ef sonar de los cascabeles (igliranam-
bichai} que llevaba atados en las piernas o debajo de la redilla, Durante esta ceremonia,
al igual que en tas batallas, los guerreras-danzantes adornaban su cabeza con plumas de
avestruz y otras aves (Nino 1912:177): “Aragui. plumaje fargo. Es un adorno de plumas
de pajaros que algunos indios se ponen en la cabeza en sus fiestas 6 guerras” {Gianne-
chini 1916 :11).

¢Sk el “handd del cielo” articuld elementos cosmolégices, existié alguna relacion
metaférica entre este, los guerreros y el flandil de la tierra?. En estas aves, la hembra sclo
se ocupa de [a postura del huevo; el empollamiento, la crianza y los procesos de sacia-
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lizacién de los polluelos estén a cargo del fiandi macho. ;Es posible que el baile-rito afir-
mara tambien la posicién jerdrquica del hombre en la sociedad guaranichiriguana, en
tanto recreaba y afirmaba su papel en los procesos de socializacion, en la educacion de
los niftos -luego de la imposicidn de fa tembeta- en el arte de la guerra, en los meca-
nisrmos relacionales y como eje central de la sociedad guarani-chiriguana?.{13) De
hecho, el baile recrea algunos movimientos de estas aves y enfatiza el papel de las
mujeres: “Los hombres bailaban moviendo los piés desde la rodilla, dando golpes en el
suelo sin moverse del lugar que ocupan y las muijeres atras de los hombres con un mate
en la mano, lleno 6 no de chicha. Estas daban un paso atrds y otro adelante y, sin estar
en el mismo lugar caminan & compés alrededor de lns hombres...prendidas de la otra
mano, de dos en dos” (Nino 1912: 261).

En los cantos, al parecer, “se recapitulaba la mitclogia y se refrescaban la tradicio-
.nes”.(14) Estos cantos, dirigides por el Yingari, depositario de la memoria mitoléogica e
historica de la comunidad, eran realizados de forma alternada; una vez terminada la
intervencidn de una comunidad, los visitantes respondian con otro canto Ayarise, entre-
lazéndase un sistema de conocimiento que generaba una memaoria global.

Su gjecucién colectiva se vincul§ a la preduccion de sonido denso y colective que re-
creaba nuevamente el estruendo ruidoso: “cuanto mds grande es el ndmero de danzan-
tes, tanto mas ruido causan”. Amplificacién sonora, ¢l del fuerte cantar de los hombres,
tanto asi que “cerca de eflos no hay como estar....pero 4 Io lejos, al que estd acostum-
brado & estos cantos, parecen relativamente agradgbles” (Nino 1912: 261), aunque -
aclara-, al que lo aye por primera vez, “le pasan mif cosas por las mientes”, ocasionan-
dole terror.

Ayarise, rise // Mborisese, ses // Rosa yainde // Imbaragiie // Yuma chirere
/f Yoma chuépa // Soro Poco // IEh! ER! // Saisa saisa // Cururu hetesimi -
pinte // Hevi sunzu // Iparanta tapiti // Chamacha imbarayu // Imbara,
boteriyu /7 1ER! 1ER (15)

Al terminar, Jos hombres daban un “gran golpe con el pié en el suelo y un grito descom-
pasado”, para luego beber y sequir bailando durante los nueve o diez dias que duraba
fa fiesta.(16)
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Otro canto-baile fue el Neengarai: “Cantar de las mujeres y baitarinas en las fiestas y
banquetes” (Giannechini 1916: 153).

Canto-baile no chiriguano, era el mbapa péaure y que era practicado en ciertas zonas
(Caraguatarenda, Nagua y Caraguatagiie). El baile, de pareja, parecido a la cuadrilla, era
realizado “prendidos de fa mana” -por lo que es mal visto por los hombres y los ancia-
nos-. Tenfa un periodo fijo: “desde los frios recios hasta mediados del mes de julio, mds
o menos” {Nino 1952 : 262 y 267).

Tavia, Tavia // Erecosiye mbapa paure // Tirisoti, tirisoti //Ancua chopi
//Chopi mano saraviyé // 1Eh! IER! // Uetepeso, gileremeso // Yagua tairari,
yagua tairari // Yurumbopi // Yémanta // IEh! lER! (17)

Canto catarquico (tairari), hecho hasta el cansancio, “hasta quedar con la boca torci-
da” y con “dolor de pecho”.

El canto funerario o el “llorar cantando™ era, segin el padre Bernardino de Nino (1912},
“igual en todas las tribus”. BPenominado Hampino, el padre Giannechini (1916: 57-58)
es quien hace una somera descripcion:

Es costurnbre chiriguana llorar clamorosa y descompasadamente en la muerte
de sus deudos;...Los moribundos se hacen un deber sagrado de dejar como su
Gltima voluntad & su familia y 4 sus deudos el encargo de que les hagan su
lleriquec todas las mafianas al canto det gallo, Mas entonces no es tan clamo-
rose y sentimental, como cuando mueren,

Las mujeres lo hacen con una especie de cadencia, como si estuviesen cantan-
do. Chemembi tu ahampino aico, cha hassi catu choreya ohd no? Estoy llo-
rando la muerte dei padre de mis hijos, pues se murié dejandome desconsola-
da.

Solian contener formulas y recomendaciones destinadas a facilitar el pasaje del difunto
al otro mundo (Perez Bugallo 1984: 20): al de Ivoca:
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o :a-mﬁma- S e (Nino 1912:295)

Posiblemente los quereimba tuvieron cantos individuales en fos que rememoraban sus
hazanas bélicas o sus encuentros con animales. Los cazadores iqualmente poseian can-
tos especiales para solicitar permiso a los duefios de los animales (lya) antes de la caza
{Para una relacién actual cf. Riester 1984), Esta forma de cantar tuvo una especializacidn
en tanto cada caZador (de urina, de venado, etc.) se dirigia a un lya.

Olmos (1929: 113), finalmente sefiala: “tienen cantos especiales cuando estan
embriagadas”, sin mayores especificaciones, aunque es posible que se trate de tairari.
6. Los sonidos “virtuosos” de la mision.

Saignes (1990: 11) ha destacado como “paraddgica” la combinacién entre la  “vo-
luntad libertaria...[y]...una excepcional fiexibilidad cultural para adoptar elementos
ajenos, andinos, chaquenos...y europeos”. Es decir “un sistema cultural que pretende
reproducirse a lo idéntico, es decir que niega toda posibilidad de cambio, absorbe
cualguier innovacién y piensa desarrollarse como “puro pasado’ o como “eterno pre-
sente’” {(oh.cit.: 14). Y es asa relacién, tambien paraddgica, entre repraducirse en lo
identico y su permeabilidad hacia la innovacién, la que resume la identidad cultural y
musical -hasta la actuvalidad- de la sociedad guarani-chiriguano, a pesar de la viclenta
impaosicion cultural, misional y coloniai.

La incursidn misional europea en esta zona fue tardia, Fiel a la creencia de la época, los
misioneros jesuitas como franciscanos consideraron a la mdsica escencial para la reduc-
cién de “os nedfitos”. De forma simitar a otras regiones de América donde los
misioneros “Cantinuamente elogiaron la aptitud de los indics para asimilar los rasgos
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culturales europeas, sobre todo la misica” (Behague 1983: 22-23), 1a participacion indi-
gena en las actividades musicales de la misidén demostraron ser una de las més efectivas
herramientas de conversién,

La domesticacién del “ruido”, el rechaze a los instrumentos musicales indigenas, el
apaciguamiento de Ja violencia sonora y la promocion de una estética aclstica y un
paisaje sonoro de tonos medios dirigido a la espiritualidad, fueron sus rasgos sobre-
salientes, En tal perspectiva, los padres insistieron en la construccion de instrumentos
musicales europeos ¥ en la ensefianza y ejecucion de cénticos e incluso complicadas
piezas musicales litGrgicas que eran presentadas durante los oficios cultuales. Sus obje-
tivos politicos y musicales estaban orientados a: “1. Acercar a los indigenas a Dios 2.
Alejar a los indigenas de sus cultos” considerados paganos y diabélicos, para lo cual se
valieron incluse de melodias nativas; aln mas, como en otras zonas (Aretz 1980: 25}
tradujeron a las distintas lenguas indigenas textos de repertario cristiano 3. Controlar el
“ruido del infierno®” y la bulla social, mediante el disciplinamiento sonoro, el sonide
melédico, europeo, que segin la creencia de la época se vinculaba al Dios cristiano 4.
Siendo el *ruido” indigena fuente de poder, se incidid en controlar no solo la violencia
sonora sino principaimente la violencia social. '

La complicada incursién misional en la zona guarani-chiriguana hizo, no obstante, que
estos intentos civilizatorios se retracen.(18) Instalados aunque de forma precaria, el
orden acistico y musical europec comenzd a ser introducido entre los indigenas. En
1788, Francisco de Viedma ya sefiala que la iglesia det Pueble del Piray -situado "en un
llana, una legua para el norte de la Cordillera y veinte y seis de la ciudad de Santa Cruz”-
tenia “su misica de indios medianamente hébiles en el violin, arpa y violén” (1788)
1969: 225). Es probable que otros pueblos de reduccidn tuvieran igual disposicién,
aunque la mayoria de las veces la instruccion musical se limitd a nociones nisticas; mas,
sin embargo, en los lugares donde las escuelas eran présperas y poseian maestros ade-
cuados “la ensefianza {era diferenciada) segiin las sexos: lectura y canto llano para los
muchachos” y para las nifias, ademas del catecismo, el hilado y Ja costura. En otras
misiones !a ensefianza de oficios técnicos motivd ademis la fabricacion de instrurnentos
musicales europeos (Saignes 1990 :105). Parafernalia cultural desplegada no solo para
la sujecion del cuerpo a través de la reducci6n, sino del alma a través de la misica, con-
siderada la mas espiritualista de las artes. '
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Es probable gue las practicas musicales indigenas vinculadas al canto v al baile fueran
prohibidas o incorporadas de distinta manera a los eventos y al repertorio cultual cris-
tiano. En su conjunto, la misién impone una nueva légica: temporal, espacial, acUstica
y auditiva. En primer lugar, €l tiempo en la misién es reorientado; los padres no admiten
el tiempo indiferenciado, el de las actividades esporadicas ritmadas por las necesidades
humanas. Este es ordenado en intervalos regulares (meses y afos -donde un evento
delimitador importante es |a fiesta religiosa-; y los dias son segmentados en horas y en
periodos litdrgicos) y rimado por los cédigos sonoros vy el ruido eclesial de la cam-
pana.(19) El paisaje cadtico y condensado de la milsica indigena es suprimido y cambia-
do por la produccién arménica de la milsica europea, asentada en los timbres interme-
dios y los sonidas puros. La actividad musical es reglamentada; los repertorios y el uso
de los instrumentos musicales diferenciado: entre aquellos vinculados a eventos pro-
fanos y aquellos dedicados a eventos cultuales, intreduciendose una separacién espacial
de gjecucion. La labor pedagégica incide igualmente en la fabricacion y ejecucién espe-
cializada de instrumentos musicales europeos, introduciendose de esta manera
jerarquizaciones y sistemas musicales diferenciados.

Este proceso pedagdgico y etnocidiaric incidié principalmente en introducir nuevas
valoraciones actsticas. ¥ de hecho, son los jovenes y los nifios los sujetos centrales de tal
accién. El PFr. Bernardino Nino (1912: 216-217), apenas unos pocos aios después del
genocidic de Curuyuqui (1892) festeja gozoso las nuevas condiciones para la exitosa
accion misional y la supresién no solo de aquello considerado no musical, ademas del
“descubrimiento” de que los indios, infantes y jovenes disciplinados, tenian la “capaci-
dad” para aprender la misica occidental v efecutar los instrumentos europeos.

Al genocidio le seguiria el etnocidio; ahora habia que conquistar el alma ya que los cuer-
pos habian sido sometidos.

Al frente de este capitulo mis lectores ven una pequefia banda de jovenes misi-
cos lujosamente uniformades con un Misionero Franciscanc al lado. Son los
miisicos de $an Buenaventura de Ivu, cuya fotografia se produjo ...el dia 23 de
setiembre de 1908...

Todos los mdsicos son hijos de chiriguanos, cuyos padres se sublevaron e} afio
1892 en los campos de Curuyuqui...son hijos de padres que llevan todos tem-
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beta (observese a los jévenes de la fotograffa que va no lo llevan) y de madres
que en su pubertad pasaron por rigurosas pruebas...

Pasan ya 19 afios desde aquelia hecatombe, y todavia las pampas de Curuyugqui,
siguen sembradas de huesos humanos, todavia se ven los vestigios de sus forti-
ficaciones, en las cuales combatieron como leones con armas tan desiguales..,

Como consecuencia de la guerra, vino el decreto de fundar la Misién... Hoy
viven tranquilos padres € hijos, algunos de aquellos pasaron 4 mejor 6 peor vida,
muchos experimentan el gobierno paternal del Misionero, que no se cansan de
alabar; los hijos han aprendido la religion y la practican; han aprendido las letras
¥ leen libros, han aprendido el canto religioso, y varios saben y tocan la masica
que les han ensefiado los Misioneros !Es verdaderamente sorprendente el cam-
bio verificado en tan poco tiempo, en indios tan belicosos! es la virtud de la
Cruz!.

7. Los sonidos profanos de la “civilizacién”

Son conocides los midtiples contactos ¢ intercambios ~econémicos, hurnanos y simbéli-
cos- entre esta sociedad con la sociedad pre-colonial andina asi como con la colonial,
Esta insistencia relacional es importante, en tanto los "otros”, tanto interncs como
externos, modelan y se hallan en el ndcleo mismo de la conformacién de su identidad.
Ne obstante, poco se sabe de cémo los contactos e intercambios simbélicos influyen en
la produccién cultural y musical de los pueblos guarani-chiriguano. La multiplicidad y
riqueza de los contactos con las comunidades campesinas “andinas”, es apreciable en fa
presencia de artefactos culturales, rituales,(20) ¥ confirman una sociedad donde el rela-
cionamiento con el “otra” es fundamental.

La presencia de la sociedad nacional, tardia, es igualmente intensa durante el periodo
colonial y se intensifica luego de Curuyuki debido a una mas incisiva incursién hacen-
dal, a la agresiva presencia comercial desde dinamicos pueblos no indigenas y a la
constante emigracién estacional de grupos guaranies hacia la Argentina y otras zonas
agricolas como peones en la zafra, que vuelven a sus comunidades cargados de nuevas
visiones.
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Pero, sin duda, es el dramatico desarraigo territorial, la desarticulacién de los anteriores
sentidos relacionales y fa persecusién y desestructuracién de sus principales institu-
ciones, lo que hace que ¢l capital simbélico ¥ musical externo tenga una incidencia
determinante desde fines del siglo XIX. Tal panorarma de rapido cambic puede visua-
lizarse en las palabras escritas por el subteniente Olmos (1929: 113. Enfasis nuestro),
apenas un cuarto de siglo después de Curuyuki: “Usan e! tambor, flautines y violin; su
miisica es muy alegre y semejante en compas al fox-trot, hoy imitan toda la masi-
ca nacional y hasta la importada”.

8. La lucha sonora

La historia Guarani-Chiriguano, hasta fines del siglo X1X, es una historia de guerra; y su
historia musical ¥ organclagica tambien lo és. En un caso, son guerras o contiendas
civiles inter-grupales que favoren la autonomia de los diversos pueblos, y guerras anti-
coloniales frente af avance hacendal por diversos frentes; en ambos casos, acompanados
por un depurade arte aclstico, vinculado a las acciones bélicas. Por otro, lucha por los
sentidos de la produccién sonota, como veremos mas adelante.

Si la guerra se hallé en el corazén mismo de esta sociedad -y donde, al fin y al cabo,
guerra y mdsica era un asunto de hombres-, en tanto ordenaba el mundo y sus rela-
ciones con los otros, asi como conferia sentido y organicidad a sus instituciones, a su
ritologia y mitologia, su derrota militar, en 1892, en manos del gjército boliviano, puso
fin no sélo a un periodo largo de autonomia sino que inicid otro de sometimiento y per-
dida de identidad, acompafada de nuevos y profundos procesos de etnogénesis.

El proceso de “pacificacién”, luega del genocidio militar, continud con la persecucion
no sdlo a los quereimba, sino que se extendid a las instituciones y a todo el aparato sim-
bélica que sostenia esta sociedad, Escencialmente importante fue la prohibicién del rito
de la tembeta gue incorporaba socialmente a los nifios a la categoria de  soldados
(quereimba o cunumi), con tal efectividad que apenas un cuarto de sigle adelante, el
teniente coronel Olmos, escribfa enfatico: “esta costumbre salvaje [de la tembeta)] ha
desaparecide debide a los Padres Misioneros...sélo se vé en los viejos ya centenarios”
(1929: 112), aunque algunas comunidades con cierta autonomia mantuvieron tal inst’
tucién con modificaciones, come Tentayapi (Acebey 1992: 28)(21). La persecusién y
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desaparicién de la clase de guerreros, quebré ademas la funcionalidad bélica de los sil-
batos de guerra -que pronto desaparecerian y sélo serian mantenidas coma viejos obje-
tos guardados por algunos Mburubicha como Mbaringay (1912) (Saignes 1990: 216)-
. ¥ los sentidos en la produccion del sonido y de la misica en su totalidad. {22) De la
estética del caos, det “bullicio”, del sonido no ordenade, con la penetracién misional y
estatal este complejo serd domesticado; se impondrd una acistica de las fonalidades
medias, del timbre exacto vy afinado al cido occidental. Si la estética de la guerra con-
memord el sonide denso, con una légica grandilocuente, estridente, que produce terror
-de ahi su poder-, la estética misional y pacificadora del estado, se orientd a lo reposa-
do, a lo espiritual; I6gica pasiva del cristianisme dende la misica debe amansar el alma
y no subvertir los sentidos. Tal proceso no queds allf; un otra frente fue orientado a extir-
par aquellas manifestaciones culturales vinculadas a crear lazos colectivos de afinidad y
alianza como eran los convites inter-corunales {Arete), alrededor dei maiz y la chicha
(cangiii) y que, fuera de su caracter subversivo, no permitian aprovechar esta mano de
obra de manera eficiente. Nuevo arden en la concepcién del tiempo y proceso.de
disciplinamiento serdn los factores impuestos para el control indigena, tanto en las
haciendas como en las misiones.

Esta represién simbélica y persecucién fisica provocard, en la sociedad guarani-
chiriguana, una suerte de amnesia hacia su universo simbélico, acustico, organolégice
y musical anterior generdndose, no cobstante, nuevos y dindmicos procesos de
etnogenésis en el que el substrato de la masica densa, el ruido social, la estética con-
densada del sonido, se mantendran como elementos identitarios, aunque narradas de
distinta manera.

Viclenta metafora sonora de la historia guarani-chiriguano: si ellos hicieron la guerra con
determinadas muasicas; misioneros y karai hicieron la guerra viclentamente a sus mdisi-
cas.

44






PARTE 2
H arden del tiempo actval

1. Calendario climatolégico y agricultura

Seqin el padre Bernardino Nino {1912:12) existen en el Chaco chiriguane solo dos esta-
ciones durante el afio: “el verano y el invierno”. [Su visidn etnocéntrica lo llevé sin
embargo a afirmar; "4 pesar que ellos distinguen nominalmente las cuatre estaciones:
‘Aracu, Roi, Maentiha, Ipiroha’, calor, frio, siembra y cosecha, 4 sea: verano, inviernc,
primavera y otofio”].

Las lluvias se inician en el mes de noviembre “4 4 fines de Octubre alguna vez, aumen-
tan graduaimente y son frecuentes en el mes de Enero, escasas en Febrero, irregulares
en Marzo y generalmente se suspenden en ef mes de abril, 6 pasada la Pascua”. Ef
Teniente Coronel |. Leonardo Olmos residente durante 12 afios en el Chaco, confirma
tal apreciacién (1929: 27); “La primera gran lluvia en afios normales, se sucede casi
siempre en la primera quincena del mes de aciubre, siendo ésta la que mas fertiliza para
comenzar las siembras. Los meses de enero, febrero y marzo, son mas luviosos”.
Algunos surazes durante el mes de septiembre traen lluvias pasajeras con los cuales se
pinta de verde el campo y comienza a florecer el algarrobo.

El calor se incrementa a partir de septiembre y, durante los meses de noviembre,
diciembre y enero, se vuelve sofocante aungue viene templade por la accién benéfica
de las Huvias que caen con frecuencia y en abundancia (Nino 1912}, A partir de mayo
la temperatura desciende y durante las noches de junio y julio se congela alguna
pequefia cantidad de agua, aunque no sucede todos los afics. Puede considerarse estos
meses como los mas frios.

Siendo los “Chiriguano una sociedad del maiz” (Saignes 1974: 115; Melia 1988: 42) es
el calendario climatolégico v las lluvias los que determinan las actividades agricolas y cul-
turales realizadas alrededor de este producta.(23) Tal como sostiene Melia (1988: 43),
“Es el maiz (avati-fioty) el que determina el cicle agricola, sus actividades, el trabajo, las
relaciones sociales y el calendario de sus fiestas”.

Segn este autor, el afio agricola empieza con la aparicién de las Pléyades (Eichu),(24)
que “es cuando los indigenas saben si ha pasado &f tiempo de las heladas”. En funcién
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de la siembra esté la preparacién del chaco (koora}. Esta actividad abarca los meses de
maye y junic. Cuando se ha desmontado un chaco nuevo se procede a la quema (okai)
de pastos y arbustos, tarea que suele realizarse al final del tiempo seco, en septiembre y
octubre. Terminadas las faenas, “la siembra del maiz se inicia generalmente a mediados
de noviembre y puede ir hasta 1a mitad de enero, aunque puede pralongarse hasta e 2
de febrero” {ob.cit.: 43). Antiguamente “las siembras regularmente se practicaban en
el mes de noviembre, después que el terreno habia recibide por los menos dos
aguaceros...En la siembra general tomaba parte el cacique, ordenando que sus depen-
dientes se ayudasen mutuamente, de modo que en dicho dia bien de madrugada se
iban al fundo, depertindose unos & otras con gritos, silbidos § también mediante el:
huacananti, asta de res” (Nina 1912: 240). En febrero ya se tiene el choclo (avatiky) y
comienza el tiempo de 1a abundancia y de la intensificacién de las relaciones sociales
inter-comunales que serdn expresadas mediante ej convite y la fiesta.

A pesar de constituir el principal producto de su dieta alimenticia, una parte importante
de su produccién esté tradicionalmente destinada a la elaboracion de la chicha
(cangti). Esta importancia del complejo maiz-chicha llevé a los misioneros a considerar:
“El cangiii es su café, su caldo, su vino, su comida, su bebida, su todo; es en cierto modo
su dios®(25) (Nino 1912: 247),

Actualmente el maiz sigue constituyendo central en la dieta diaria, complementade con
otros productos locales come la yuca, el zapalto, el frijol, frutas y plantas silvestres.

2. Ordenando el tiempo. Un primer acercamiento a principios de siglo

Los guarani-chifiguanc no conocieron en su propia sociedad un calendario ritual o de
fiestas; mucho menos la diferencia entre fiestas religiosas y profanas; es mas, no tenian
culto ni lugar de culto. Como ha resaltado el historiador T. Saignes (1990: 13), desde
periodos tempranos los cronistas mantienen la misma constatacién: “Seignora a quién
dan adoracién” (Viedma 1788: 239} Ningin calendario ritual;, ninguna division del
tiempo, fuera de aquel que rige las actividades bioldgicas. El tiempo cotidiano era dedi-
cado a la vida placentera, a la fiesta o a la guerta.

{a divisién cultural del tiempo se introduce con la prédica misional; caracterfstica
estructural importante transplantada de fa sociedad europea después de la victoria del
cristianismo y que enfatiza en la diferenciacién clara y la coexistencia de fiestas eclesidsti-
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cas y profanas, Politica civilizatoria y econdmica del tiempo que modificaria la vida
cotidiana de fos “neéfitos” dentra de la misién, ordenada segiin un nuevo régimen
disciplinario alrededor de los eventos culturales.
El espacio de la reduccién es dividido por zonas, el tiempa reoriéntado. ta mi-
sién no admite mas el tiempo indiferenciade de las actividades esporédicas rit-
madas por los ciclos bioldgicos y las necesidades humanas en la sucesién de los
dias, o de las penas y alegrias sin otra justificacidn que su renovacién. De aqui
en adelante, dias, estaciones, y afios son cortados en intervalos regulares, seg-
mentados en haras o periodos Hitdrgicos sequdn el calendario romano. La divisién
mecanica del tiempo es regulada por el reloj {(tenemas constancia de uno solo
puesto en el campanario de Abapo) y sobretodo por las campanas que llaman
a las obligaciones religiosas y a las distintas tareas diurnas desde la accién de
gracias y la misa del amanecer hasta ¢l rosario al anochecer: asistir, aprender,
desfilar, trabajar, escuchar, contestar, rezar, recitar...El tiempo de la mision es el
de los deberes, de los consejos, de las reprimendas {Saignes 1990: 102).
No obstante de tales acciones, los padres se quejan de la falta de ubicuidad de los “ned-
fitos” con el tiempo, su aprehencién al trabajo y sus constantes “embriagueses” como
elementos que complotaban contra esos intentas.
Si durante los siglos XVl y XVINl Ja narrativa civilizatoria misional se centré en la reduc-
cién de los indigenas, en la ensehanza de la fé y en su incorporacién como mano de
obra (Viedma [1788] 1969), su derrota y genocidio abrieron finalmente las puertas hacia
el mundo cultural y el territorio chiriguanc. Esta apertura generé que la accién misional
se centre contra el universo simbélico y acdstico, en modelar un nuevo uso culturai del
tiempo, en la reglamentacién organolégica, etc.
Ya para finales det siglo XIX puede recanocerse un orden culturai-temporal anual vineu-
fado a grandes complejos festivos, donde destacan: 1. los convites comunales, de
“libacién general”, que van desde mayo hasta incluso novienbre: “tiempo del Arete”,
donde et “ruido” sacial, fa violencia sonora y el cacs sigue prevaleciendo y 2. Los perio-
dos festivos de Carnaval y de la Pascua, con repertorios musicales, instrumnentales,
mitoldgicos y ritolégicos reglamentados, que ordenan fragmentariamente esta otra
mitad del afio. El Carnaval, por sus caracteristicas cadticas [“el mundo invertido™], con-
trario al orden, pronte serd convertido en un espacio ritolégico importante por los
campesinos.
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ESQUEMA SINOPTICO: CLIMA, MAIZ, HESTA

MAENTIHA: Siembra.
Tiempo de stembra.

AVATIKY: Tiempo de chocio. Maiz fresco. PERIQDO DE
Tiempo de las cosas frescas. COSAS SECAS

”
"TIEMPO DE LOS CONVITES IN"I"'ERCOMUNALES}
PERIORO DE LIBACION GENERAL (ARETE)

TIEMPO DE FIESTAS COMUNALES
Ma\_.ro

aviembre V'

PASCUA, "De sosiego”

o
&
§"
T

CARNAVAL. “De mucho nldo”

o A

1PIROHA: Cosacha o liempo de la cosecha.
PERIODO DE LLUVIAS MBAEPIRO: Cosecha, tismpo de cosechar.
Cosa 0 COSaS Secas
“a cosecha se praciica entre mayo y junio
y después de eflas inician las libaciones™.
52 KOORA: preparacién del chaco
OKAL: Querna, chaqueo.



El Arete, “repugnante alarde de destemplanza piiblica (y que) es el obsticulo mas
grande que encuentra el Misionero catdlico, para fograr su intento de convertirlos y
reducirlos” {Giannecchini 1916; 12), Vieja preocupacién si atendemos que un siglo y
medio antes ya habia sido pronunciada por el Gobernador-Intendente de la Provincia de
Santa Cruz de la Sierra, Francisco de Viedma: “No tienen otro ejercicio que andar be-
biendo chicha de pueblo en pueblo” (Viedma 1788: 230).

En su acepcién reducida, Arete significa “fiesta”; pero,mds precisamente hace referencia
a un “Tiempo sefialado para las bacanales por los indios” (Giannecchini 1916: 12), el
que era anunciado por el florecimiento del Taperigua(26). Tiempo importante
(araette} en el que se realizaban los convites comunales e inter-comunales, donde la
chicha de maiz era el elemento central(27). Por tal motivo, en afios de escases de este
cereal simplemente ne se realizaba.

Decidida la fecha, el Mburubicha hacia colocar “veinte o treinta dias antes que tenga
lugar”, una vasija grande al frente de su casa: “he ahi la sefial!”. Las mujeres se desplaza-
ban a los campos a recoger el maiz, la que era harinada can golpeteo ritmico, entre
varias, en el angua (morterg); posteriormente, se procedia a confeccionar el cangiii. Los
hombres salian a cazar el corzo (hurina)(28) -carne especial de esta fiesta y que solo
podia ser comida por ellos- y otros animales. El Mburubicha, llamado en este caso
Purumuncau vaé: “el que convida”, iniciaba un largo y complejo sisterna de invita-
ciones con “ruegos” a los habitantes de otras ranchos y a su cacique {Ucau vaé: que
toma), para que asistan a la fiesta, En los ranchos, la gente se levantaba temprano:
“tocan el timimti, & cuya sefial van al rio” -rito de purificacion, en esta suerte de tiem-
po-espacio “umbral”-, bahandose: "adn en tiempo del mas crudo invierno, se mudan
la ropa, se peinan y afeitan la cara con su predilecto urucu 6 carasapa®. Los hombres se
colocaban el tiru y “espera(bayn al duefio de la chicha, que va de rancho en rancho,
convidando & cada uno y diciendole: Fcua cangili eu, vete a temar chicha” (ob cit.:
165). Reciprocidad positiva que podia originar una guerra o venganzas en caso de ser
rechazado o no ser convidado{29) (Nino 1912: 258).

La gente del rancho invitado, adarnada con sus mejores galas, asistia con gran “algara-
za"; las mujeres llevaban coquetos arreglos de atira(30), agua(31) y naranana(32); los
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hombres con sus Mboivera(33) o con el Arogiii {adorne hecho de plumas de avestruz).
Llegados a Ja casa del Purumuncau vae, quien colocaba una vasija liena de chicha en
su puerta, se hacia la presentacién. (Nino 1912). Reunidos todos, entonces cada cual
tomaba asiento “segin su dignidad y ancianidad”. En la plaza ¢ "“a una distancia con-
veniente de cada casa” se hallaban colocadas vasijas y tinajones de chicha fermentada,
“al rededor de los cuales siguen por ocho o quince dias, tomando, cantando, bailando
con toda la fibertad”. Convivencia pacifica donde se entraba en un tiempo magnificade
y Que transcurria entre “tomar, chancear y reir”, bailar y cantar ef Ayarise y comer
“banquetes preparados en la piblica plaza”. Luego de varios dias, que en muchas oca-
siones se prolongaba semanas, la “tomada general” se acababa con efusivas despedi-
das y el compromise del Ucau vaé de preparar “cosa semejante en su tribu, determi-
nando el mes y dia desde luego” {Nino 1912: 260-264), y de los Purumuncau vae de
asistir.

El Arete inauguraba un tiempo distinto, con dimensiones cosmolégicas y socic-cultura-
les importantes. En efla conjuncionaban los hombres, los antepasados y los seres vincu-
lados al “verdadero principio”; a través del canto, def baile y de la borrachera rituat se
mediatizaba la relacién con las deidades y los Aglieros. A nivel social, los ranchos
auténomas alcanzaban una unidad global mucho mayor, por lo que la fiesra generaba
procesos de socializacién y de identidad.

Si el Arete tenia concepciones cosmoldgicas -de ahf su gran poder y los intentos misio-
nales de dominarla y extirparla-, el Carnaval y la Pascua, pueden ser considerados como
parte de la vision estatal-eclesiastica.

El Carnaval que tambien llevaba “el nombre de Arete”, fue, segin el P. Bernardino
Nino, introducido en Ivo por el “sub-prefecto de Lagunillas”, aunque sefala: “aseguran
que fue un blanco que conodi y no nombre”; y él concluye “que fueron ambos”. Este
dato seria poco importante sino fuera por el hecho de que es karai quien ademas
“ensefia” no solo la forma de festejar sino “todos los juegos” que en ella se desarrollan
“rausandeo asombro, particularmente en las mujeres y ancianos”(34). ;Cual es la narrati-
va de esta fiesta y de los artefactos culturales que moviliza para que “cause asombro” y
frente a Ja cual “todas las antiguas van desapareciendo, cediendole su jugar”?(35) ;El
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“hombre blanco” que introdujo y andaba "ensefiando” se tratd de algon “hombre-
Dions”? ;Que sentido tiene el de introducir una fiesta nueva con juegos “inmorales” den-
tro de la misidn?.

Al contrario que en el Arete, en la fiesta del Carnaval participan todos: “blancos y
negros”; las  “mujeres ain infieles con trajes adornados... Los nifios (con) su rostro
(cubierto) con miéscaras...Jos mozos prefieren lucirse en su caballo..., y otros come los
ancianes, se divierten con mirar 4 los danzantes; y agiieros(36), a los cuales todo se per-
mite, por ser carnaval” (Nino 1912). Se trata de un evento: 1. que involucra gente no
sélo guarani-chiriguano y 2. donde ¢l control social -de la misién- se disuelve.

La fiesta sigue una narrativa lineal: temporal-espacial. Como preparativo, se festejan los
dias de Compadres y Comadres. El “sabado de quincuagésima todo el dia”, las mas-
caras ensayan el baile Aticu(37). Al dia siguiente, por [a mafana, se practica la Entrada
del Carnaval, “danzando al son de los tambores y flautas de cafia hueca” y sale el
“duefio de la fiesta”, enmascarado con “barba blanca” y que representa a un hombre
viejo, montado en un burro, que va dando discursos y arengas. Luego comienzan los
bailes, principalmente El Zapateo, que "dura hasta el Demingo 6 Sabado de Tentacidn,
sin descanso.” Al dia siguiente, que es el iltimo, comienzan los “juegos”. Por la mafiana
varios jovenes enmascarados inician el de los chanchos {Cuchi Cuchi); desnudos embar-
ran y manchan a los bailarines y espectadores, imponiendo el caos en la asistencia.
Posteriormente comienza el juego del Yagua Nao ("Pelea del tigre con el toro™), que
actualiza ritualmente el enfrentamiento entre los chiriguano con los karai/blances; para
rematar con un baile colectivo, Terminados estos rituales, los enmascarados Aglieros
(Abuelos?) “de casa en casa piden avio”, denotando su actual pobreza. Luego, en la ter-
cera vuelta, “que es la despedida, comienza el llanto de chicos y grandes enmascarados,
cargados de avio, ¥ de harapos”. Estos llorones:

materialmente hacian llorar a los ancianos y otros, por que se acuerdan de sus
finados que no asisten & la alegria que pasa, y otros piensan que no han de ver
talvez otro carnaval...Al terninar la dltima vuelta con los tambores destemplados
en sefial de afliccidn todos, jinetes, bailarines y agUeros, salen afuera del pueblo
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y llegan 4 un paraje, donde arrojan las mascaras y en sequida van al rio, 6 al
manantial, a Javarse las manos y el rostro (ob. ¢it. 270).

La narrativa del Carnaval recrea el enfrentamiento secular ava-karai en el rito y el mito,
De manera hipotética puede interpretarse que frente a una sociedad desestructurada,
con fuertes niveles de desarraige producto del embate nacional-misional, nueves pro-
fetas mediatizaron e inteligibitizaron el nuevo orden a través de esta fiesta y de los “jue-
gos”. Cabe otra explicacién; en tanto respuesta reactiva de la sociedad guarani-chirgua-
na, que recrea y actualiza constanternente, en una suerte de afan pedagégico, el
enfrentamiente nunca concluida entre dos mundoes; entre dos ruidos; entre uno que
necesita del “otro” para construirse y, un “otro” que intenta volverlo a su imagen y
semejanza. O una tercera, en el que mediante estos juegos, los karai generaron un
nueve mecanismo opresor-pedagégico: simbdlico-ritual, a través -por ejemplo- def tigre
vencido.(38)

A cuarenta dias del Carnaval “tiene el chiriguano otra fiesta” que "nada tiene de par-
ticular” y que era solemnizada con cantos litiirgicos y acompanada con instrumentos
musicales europeos: la Pascua de Resurreccion, “introducida por los blancos”, por los
misioneros.

dura tres dias, unos tocan con el violin, y hombres y mujeres cantan el:
Alleluja; las parejas van prendidas de {as manos, cuando caminan por las calles;
si ambas son mujeres, caminan con los brazos en el cuelle una de otra. Cantan
por las calles, dentro de las casa y al frente de ellas; en este Gltimo caso es
senal de estimacion para una familia. Las palabras son pocas: Osi ma Pascua,
alleluja, llegé la Pascua, alleluja: Ucuera yema Yandeya, Alleluja. Nuestro Amo
resuciid, alleluja.(39) (ob. cit. 271).

Llamada “Hermosa, por ser de sosiego” -en oposicion con el Carnaval {(Arete) “que lla-
man de mucho rvido™-, y que con los afios llegaria a consolidarse como parte integrante
de la cultura guarani-chiriguano,
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3. El orden del tiempo actual: primeros datos.

H actual calendaric musical y organolégico de las comunidades guarani-chiriguano es el
resultado de imposiciones, recreaciones y negociaciones, cuyo fin es delimitar temporali-
dades concretas durante el afio, Con los procesos de secularizacién, los sentidos de la
produccién sonora, los repertarios y los instrumentos musicales fueron domesticados en
conjuntos y ensambles, y eventos festivos y rituales cuya produccién hace gque se
conviertan en artefactos culturales que sirven para ordenar el tiempo. En el caso del ca-
lendario organolégico, tal como observa un hacendado de Igliembe, este es producto
de una imposicién externa: “Antes [...] los curas les obligaban a los ava, que no toquen
ta angua ni el temimbi después del arete del carnaval. Ellos tenian que tocar el vielin, fa
otra quena y el hombo grande” (Acebey 1992:101). Tanto guaranis como misicneros
sabian que el uso que se hace de la misica v de los instrumenios musicales no tenia
nada de inocente.

Con finalidad mas bien exploratoria e hipotética intentaremos sugerir pistas parciales a
través de esquemas sindpticos, tanto de eventos festivos, de repertoria y organolégico,
de algunas comunidades y ranchos, tomando en cuenta que tales completos de fiestas,
de masica y organolégico, pueden ser considerados verdaderos sistemas de signifi-
cacion,

3.1. Tentayapi. (40)

Puede recanocerse dos periodos dentro el calendario musical y organolégico: el “tiem-
po de Arete” y el de “la Pascua”.

La fiesta del Arete sigue constituyendo central en los procesos de construccién identi-
taria de los Simba de Tentayapi. Tiempo de convite inter-comunal, dende la chicha
juega un rol destacado. Antes del inicio de la fiesta, los "atiqueros”, arganizadores de la
fiesta, visitan los ranchos donde se ha elaborado chicha. Es el momento de nombrar a
la maxima autoridad “duefia” de la fiesta {Carnavara lya} y establecer de que rancho
se “va a sacar el Carnaval”. La fiesta principia en uno de los pequefios poblados, con
1
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bailes de rueda,(41) para continuar en las demds poblaciones hasta que la chicha se ter-
mine. Para esta ocasion las mujeres i antiguamente tambien los hombres-, se pintan los
poémulos de la cara con circulos ro;os y las cefas de color morado. Personajes centrales
de 1a fiesta son los Afia Afia,(42) quienes Began al mundo de los hombres representados
con mascaras de cuero o de madera (del arbol de toborochi). Son centrales, “juegos”
como ¢l Quchi Cuchi, en el que nifos varones con el cuerps embadurnado con barre
ensucian los vestidos recién estrenados de fas mujeres, el Cufia Cuiia, hombre enmasca-
rado (con careta hecha de calabaza) disfrazade de mujer y, antiguamente el del Yagua
Nao.

Durante el Arete se tocan tonadas de Arete ejecutadas en quena (temimbi fiemboi) y
cajas {angua), instrumentos propios de este ciclo. A pesar del uso meladico de los
instrumentos musicales, el nimero de participantes cajeros es el referente de la calidad -
de la fiesta por fo que se intenta que exista una gran cantidad de angua, produuendose
entonces una enérgica presencia percutiva, que genera una grandifocuencia sanora.

La fiesta se despide ritualmente con “la botada®, realizada “ric arriba®, esperando que
el Arete vuelva of préximo afno. Es cuando se dejan las mascaras de los Aha Afia, los
instrumentos musicales y otras prendas exclusivas de Ja fiesta, Concluye con una danza
stmilar 2 la de “la sacada”, aungue interpretada con tristeza.

La Pascua, fiesta introducida por los misioneros, inaugura un nueve periodo tanto en los
repertorios como en el uso organolégico. Cantos litdrgicos y el uso del violin seran ca-
racteristicos de esta fiesta y de este tiempo que se prolongard por unos dos meses.
Concluido el “tiempo de Pascua”, el use de este insirumento musical se prolongara, con
un repertorio de miisica profana, hasta fines de octubre.
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ESOUEMA SINOPTICO DEL CALENBARIC MUSICAL E INSTRUMENTAL

PERIODO DE COSAS SECAS

PERIGDC DE LLUWIAS

3.2, 5an Jorge de Ipaty y Naurenda

En estas comunidades, el calendario musical tiene una caracteristica tripartita ca-

facterizado por los repertorios ejecutados en cada ciclo: 1. el periodo de los repertorios
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vinculados al “tiempo del Arete” (Carnaval) 2. El periodo de los repertorios det “tiem-
po de la Pascua” y 3. de los tairari. De hecho, estos repertorios no pueden ser ejecuta-
dos en otros momentos del afic “por que ya no es su tiempo”(43).

ESQUERA SINDPTICD DEL CALENGARID FESTIVO-RITUAL

FERICDC DE COSAS SECAS

ascua {Fiesla Grande)

Aseie (Carnaval)

PERIODO DE LLUVIAS

Violin: Tempio Fascua
Templo Tairari
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ESOUEWA SINDPTICO DE USO DE INSTRUMENTOS MUSIGALES

PERIODO DE COSAS SECAS

Qctubre

Arslg-{Camaval

PERICDO DE LLUVIAS

£l primer ciclo, “tiempo del Arete”, se inicia aproximadamente en octubre y se cierra
con el Arete (Carnaval) gue aungue no tiene fecha fija(44), por lo general es celebrade
en el mes de febrero o marzo, luego de la cosecha de maiz. Tiempo liminal en el que
llegan los antepasados, los “abueios” y los seres del panteén sagrado guarani, al mundo
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de los hombres, representados par enmascarados (Afia Afia) que salen en la fiesta.
Durante el festejo, el sisterna de autoridades se trastoca y es el Angarewicha (autoridad
de la fiesta, cargo antiguamente hereditario) el encargade de su preparacion, organi-
zacién, cumplimiento y desarrollo. Este evento puede ser descrito en dos etapas: el
Arete Guasu o fiesta grande, con gran despliegue de alegria y chicha (cangiii), de masi-
ca ¥ bailes y, el Arete Chico, mas bien una suerte de despedida de la fiesta, acompaiia-
do de momentos de tristeza, por la “botada” del Arete en el rio. Antes que termine el
Arete, ("antes de que se termine la chicha”), se inicia el "tiempo de Pascua” el que, en
términes cristianos, coincide con la Cuaresma. Los repertorios musicales en este ciclo se
vinculan a pasajes biblicos (con cantos de "Aleluya” a “Areruya”} de la pasién de Cristo,

Finalmente un tercer ciclo donde predomina el tairareo, con un repertorio de canti-
lacién sin letra, acompanados de violin que, para este caso, carnbia de "templo” (afi-
nacion): del “templo Pascua” al “templo tairari”. Este ciclo del tairari, se prolonga
hasta octubre aproximadamente,

Si bien los repertorios vinculados a los ciclos importantes tienen una caracterizacion tri-
partita, la ejecucién de los instrumentos musicales tiene més bien una caracteristica dual.
En efecto, durante el “tempo del Arete”, se ejecuta el temimbi fiemboi, |z caja y el
angua guasu. El “tiempo de la Pascua” estd caracterizado por €l uso y el sonido del
temimbi fe ptasa (flauta traversa), el angua guasu y el angua rai(45), pero principal-
mente por el violin (miori) que acompana los cantos de Pascua como los tairari, hasta
noviembre.

3.3, lzozog.

Unidad cultural Chané guaranizada. Aunque mantiene elementos comunes con los
guarani-chiriguano, muchos otros lo diferencian y lo distancian, dandoles una identi-
dad diferenciada.(46) E! calendaric de repertorios, organclogico, musical y ritual,
aunque complejo, en sus rasgos generales se asemeja a otras zonas del espacio guarani-
chiriguano. Posee una divisién tripartita anual-temporal: el "tiempo de Arete”, el
"tiempo de Pascua” y el de los tairari, disipado.

El “tiempo del Arete”, cuya sefial estd marcado por el florecimiento del algarrobo en el
mes de octubre, se expresa en su plenitud con la fiesta del Arete, con bailes, cantos y
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libacién general, hasta su despedida durante el Carnaval Chico -cuando se actualiza,
con el “baile del toro” { tenada del toto, solo para despedis ¢l Arete), el enfrentamiento
de este animal/karai con las méascaras Wirapepo-. En esta face, la gente va por las casas
del rancho bebiendo y, antiguamente se dirigia al rio Parapeti. Van todos en parejas.
Entonces, “todo ef Arete se moja”. La gente se bafia, los instrumentos musicales son
hurnedecidos, las méscaras son echadas y se despide la fiesta con tristeza, esperando
que vuelva el préximo afio. Momento-espacio “umbral®, donde la acepcia es impor-
tante para entrar nuevamente a otro estado.

Durante e Arete Guasu los repertorios musicales estan vinculados a alegrar la fiesta y a
determinados bailes colectivos hechos en Rueda. Durante la fiesta, 1a autoridad maxima
es el Neengare [Duefio de la fiesta; "es el que habla en cuestion de la fiesta”] y al que
incluso los Mburubicha estin sometidos.

Botado el Arete y existiendo aiin chicha, comienza el tiempo y los repertorios de Pascua
en violin: “de a poco aparece el violin”, Se comienza a cantar el “oy que oyema”
(Resucitd).

El tercer ciclo se vincula a jos repertorios acompaiiades por el violin -tonadas para la
faena, “musica del algarrobo” y tairari.

El calendaric organoldgico sigue esta distribucién temporal. Durante el tiempo del
Arete es exclusivo ¢l uso del temimbi flemboi, el angua ral y la tambora. Sin embar-
go, ¢l instrumenta casacteristico del 1zozog y vinculado al Arete es la coroneta, de uso
restringido sola a las méscaras Wirapepe (con plumas) y no asi a las mascaras Dechi
(antepasados, pelos). El uso de la coroneta principia en enero, por la noche, para final-
mente aparecer en la Arete Guasu. Vinculado a fas méscaras y la coroneta es el pin-
guyu, pequefia flauta que lleva un pequefio silvato llamado emimbi, ¥ que forma parte
de un ensamble con el angua rai y fa tambora. De hecho, durante la fiesta, €l sonido
melédico musical esta a cargo de los musicos tocadores de pinguyu y el temimbi fiem-
boi que van ejecutando alternadamente o segdn las ordenes de las mascaras. A esta
aclstica condensada de la percusién, el tronar de la trompeta y el sonide confusa del
pinguyu-emimbi, vinculada a otra temporalidad, “de a poco”, se entra a otra, vincula-
da al uso del viclin, que se prolongara hasta octubre y al uso del yurupiaja (flauta tra-
versal.

70



Por de pronto, puede concluirse en una suerte de calendario duat instrumentat que se
complejiza a través de los “templos”, tonadas, repertorios especificos divididos en tem-

poralidades mas cortas.

ESGUEMA SINOPTIGO DE US0 DE INSTRUMENTOS MUSICALES

PERIODO DE COSAS SECAS

A Octubre

PERIODO DE LLUVIAS
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7. Yagua Tairari, Etnogénesis e identidades musicales actuaies.

Las identidades musicales actuales de os guarani-chiriguano son producto de diversos
y diferenciados factores y procesos de orden ideoldgico, simbélico, como relacionales-
histdricos. Asi mismo, son resultado tanto de la voluntad individual, intra-grupal, inter-
comunal, como de aquellas que hacen a las instancias del poder centralizade, tanto de
cidden politico-econdmico, cultural, come eclesidstico.

Ne sienda la identidad y la etnicidad un dato intrinsece sino mads bien una relacién social
-y que por tanto puede ser manipulada, cambiada, negociada-, los aspectos contex-
teales son importantes para comprender los sentidos de la produccién simbélica,
crganolbgica y sonora. A gran escala, el genocidio estatal, el economicidio hacendal, fa
tabor etnocidiaria misional y el sometimiento guarani-chiriguano, luego de Curuyuqui,
san elernentos que sientan las nuevas bases relacionales y generadoras de procesos de
etnogénesis macro, plasmados en la produccidn de sentides acdsticos, en un nuevo uso
cultural det tiempo, en el orden de los instrumentos musicales, de los repertorios, los
“templos”. De asta manera, se constituyen ademas en artefactos culturales que sirven
para mediatizar ¢ intelegibilizar el nuevo orden relacional. En escala menor, es la dinami-
ca relacional particular de cada grupo, de cada comunidad o rancho (comunidad cauti-
va, libre, misién, efc.), la que ha ide modelando la produccién cultural dei sonido, del
silencio, organoldgica, festiva. Finalmente, las producciones individuales en las que se
conjugan nuevos datos, producto de la migracién estacional o {a influencia de los mass
media, stc, son importantes para comprender los cambios y los procesos de creacidn
de las nuevas identidades musicales.

E} Arete: tiempo cualificado cuando se actualizan y mediatizan las relaciones con los
antepasados, los Agleros, la sociedad nacional -karai-, a través del mito y del rito;
momento-espacio en el que se renuevan los lazos relacionales entre comunidades; se
recrea la memoria histérica, asi como se visualiza el devenir politico y donde siempre son
importantes fos “otros”, constituye sin duda alguna e} artefacto cultural-politico centraj
para la definfcion identitaria guarani-chiriguano, en la actualidad. Suerte de momento
“urnbral” entre termporalidades distintas -la de los Agiieros y la de los hombres actuaies,
condensa acisticas devenidas de tiempos distintos; momento de unidad entre un “des-
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orden” antiguo y un “orden” actual, En estos términos, et “ruido social” de a fiesta
aparece dentro una ldgica anterior, mediatizada en el sonar guerrero de las coronetas,
ejecutadas par las méscaras Wirapepo; en la violencia sonora de las percusiones. No
obstante, este “caos” es construide por unidades claramente diferenciables: cada instru-
mento posee un ensamble concreto y no ejecuta cualquier cosa, sino reperterios pre-
definidos. En tal caso, el caos sonore y €l desorden, puede considerarse que se cons-
truyen no con elementos incoherentes, sino con la distribucién libre de elementos
identificables, tanto en sus sentidos temporales, aclsticos, Como en sus mensajes
sonoros. Cantrastante con esta violenta presencia acistica, puede considerarse el sonide
melédico y afinado de los temimbi o el pinguyu, apenas audible; un orden actual, inter-
digitado y unificado con el anterior.

Tado este complejn nuevo de produccidn y de luchas por los sentidos aclsticos, mues-
tra que a pesar de los procesos de dormesticacién sonora y musical, con la institucionali-
acién de reducidos ensambiles instrumentales, de repertorios mas o menos fijos y en el
uso instrumental defimitado temporaimente ( no puede tocarse en otro tiemnpo), la vio-
lencia sonora y €l ruido social resurgen constantemente: en la polifonia cadtica de los
cantos multitudinarios de Pascua (Areruya); o, en los yagua tairari,. cantilaciones
polimorfas, sin letra, de acistica densa, de hambres y mujeres, cantados con todas las
fuerzas, guiados melédicamente por un vialin inaudible.

Metaférica lucha/convivencia de los sentidos sanoros de un “tiempo primero”, de una
humanidad anterior; de los quereimba, donde €l poder del senido “impuro” y la
violencia acistica son centrales en 1a narracidn mitico-acistica (a través de de las cajas,
los angua, de ia coroneta, de la polifonia multivocal) y el de un “tiempo actual”, de
nuestra humanidad, que incluye nuevos sentidos acdsticos: de aquello intreducido
como civilizade, melsdico, reposado (temimbi, pinguyu, etc.) y “puro”.

La masica, €l silencio y el sonido, construidos de manera compleja, devienen entances
nuevamente etnicitarias 0 como artefactos importantes en la construccion y en la narra-
cién de identidad. Sistemas densos que conjugan tiempos distintos; acisticas de
orden/desorden; violencia sonora y calma ruidosa; todo en uno.
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PARIE 3
Los instrumentas musicales

La diversidad organolégica guarani-chiriguano puede ser agrupada de manera gener-
al en: membrandfonos ¢ instrumentos de percusion -de uso destacado-, entre los que
hay que afiadir aquellos instrumentos no crtodoxos, generakimente objetos de uso coti-
diano pero cuya funcionalidad musical, aunque no explicita es importante, como el
angua (mortero} utilizado por tas mujeres para moler el maiz; los aeréfonos o instru-
mentos de viento; unos pocos ididfonos, y cordéfonos como el violin.

La conflictiva historia de esta sociedad, llena de rupturas, es determinante a la hora de
realizar cualquier relevamiento organolSgico. Con un criteric mas bien exploratorio ¥
descriptivo intentaremos mostrar Ja diversidad de instrumentos musicales -muchos de
ellos desaparecidos en la actualidad- usados y generados en distintos momentos de su
historia.

1. Instrumentos musicales histéricos

En esta etapa del conocimiento es dificil hacer un recuento organclogico exhaustive
pues las referencias documentales son escasas y, en Ja mayor parte, escuetas. Una rapi-
da evaluacién documental de los instrumentos usados en esta zona, tanto indigenas
como de aquellos introducidos, puede darnos una idea inicial.

Destacada es la presencia de instrumentos de percusidn, funcional tanto a la guerra
coma a los convites comunales. Su utilizacion es posible que haya estado enlazada ¢on
la ritalogia en tanto, la piel vibrante, de animal doméstico, salvaje o reptil, es materia
idénea para mediatizar relaciones mitoldgicas. Los instrumentos de viento: silbatos
monotdnicos ¢ bitonicos aparecen igualmente vinculados a la guerra, con diversas fun-
cionalidades.

Si fos instrumentos musicales indigenas se articularon mayormente a la ritologia y al arte
bélico, la organologia misional se vinculd a la liturgia catélica. Los unos, condensando
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maestro Nazario Chévez tocando el temimbi fiebel. San Jorge de ipaty.




atambores

Francisco Ontiz de Vergara | 1566 Instr. musical de guerra

- comelas - Inst. de quema
P. Bartholoms da Mora 1728|-  flautas - Ingir. musical de guerra
Francisco de Paula Sanz | 1895|-  Pucumas silvadoras [~ nsir, de gueira
R.P. Dorotao Gianrechini  {(1899) |-  Senene - Instrumento de visnto para la querra
{Santiage  Romano y| 1916]-  IgDiramimbi ~ Instrumento musical de vienio para
Herman Cattunar}. dar sefiales de guema.

— lgliiranambichai - Cascabeles que usan los maestros
de canto y baile. Sirven de sonajas.
Sa los cuelga de bajo de 2 piema o
de la rodilla.

- Mboi ~  Campanillas, sonajas.

- Mbaraca —  Collar de cascabeles

- Tacvanassimimbi |-  Instrumento musical hecho de caffa,

{Tancuamimbi)

- Timimbi - Flauta de cafa. Pifano.

- Anguarai ~  Tambor

—  Anguaguasu ~  Tambordn o bombg, (de un solo par-
cheM

- Yandugua - Especie de quitasel, Baston de ritme.

- lgifrarnimbi — Insirumento de madera para la gue-
Ta.

F Fr. Bemarding de Nino | 1912 [~  Senene Traufa de guera.

- Hugacanarfi - Asta de vaca para tafer. Instrumento
aclstico para la guerra.

- .7 - Trompeta. Cola de Quirquincho para
fafier, )

- 7 —  Porongo para farier. Trompeta de ca-
labaza.

- Yandugua - Especie de quitasol. Basién de ritmo
usado por ef maestro de ritmo ¥ can-
to.

| Arthur Posnanski 1831~  Serers Pito de guenra
| - Wirambimbi Pito de guerra
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a] Tambor de doble parche. Tipa europgo
{Izikowitz 1970:184)

b} Angua guasu. San Jorge de Ipaty.




sus sentidos sonoros frente a los “otros” humanos; los “otros”, usados como media-
dores de la espiritualidad terrena frente a Dios, Sentidos distintos que serdn decodifica-
dos por los padres como oposicién entre “ruido” y “miisica”; en dltima instancia, entre
producciones de sociedades en estado “natural” y otro “cultural-civilizado™, En tal caso,
Ja domesticacion social de los "nedfitos” debia ir a Ja par con la domesticacién acGsti-
ca y organologica,

PRINCIPALES INSTRUMENTOS MUSICALES INTRODUCIDOS POR LOS MISIONEROS

L

Bombe (de doble parche) Ammonio (turumi guasy} |~  Campana Violin (lurumi)

- Tambor (de doble parche} |~  Flauta traversa ~  Campanillas Arpa
Violén

Fuente: Viedma [1788] 1969; Nino 1912; Giannechinni 1916

Para pericdos tempranos es nula la informacidn sobre el usa de instrumentos musicates
melédicos en los convites festivas. Giannecchinni (1916) hacia el presente siglo apenas
consigna el uso de flautas como el temimbi y ¢l tancuanassimimbi, Nino (1916) no los
nombra pero aparecen en la fiesta del Camnaval y es pasible que los “juegos™ del Cuchi
Cuchi y del Yagua Nao hayan sido acomnpanades por flautas temimbi. El etndgrafo
Nordenskitld es quien registra una mas amplia variedad de instrumentos musicales de
caracter melddico tanto entre los Chiriguano como los Chané.

INSTRUMENTOS MUSICALES REGISTRADOS POR NORDENSKIOLD

Angua huasi Serére

- Angia - Igiirarnimbi

- Anguarai |- Flautas fraversas
- Tiompeta de cuemo de vaca
- Trompela ds calabaza
- Flautas doble de bambi:

Fuente: Nordenskidld 1820; Izikowitz $970.
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Para estos afios, los instrumentos musicales de guerra ya habian perdido su funcionali-
dad social, ritual y acistica (cf. Nordenskisld 1920),

2. Instrumentos musicales actuales,

Existe una amplia variedad. Destacan los membrandfonos -muchos de ellos, producto
del contacto con otras sociedades-, con una presencia fundamental en Jos ensambles
instrumentales y que le confieren identidad a la actual misica guarani-chiriguana, Sin
embarge de su gran variedad, no estdn representados en la nomenclatura que los desig-
na y que los agrupa en categorias de tamafo. Los aerdfonos provienen al parecer de
influencias varias -donde destaca fa misional y la andina-, la mayoria con una funcio-
nafidad més bien melédica, al igual que ef viokin, uno de los pocos cordéfonos. Entre los
mas importantes instrumentos musicales actuales puede destacarse:

Angua. Mortero. Aunque no se trata de un instrumento musical en su sentido estricto
posee todas las caracteristicas de uso, actsticas y situales; aln mads, posiblemente sea el
antecesor del angua guasu de una sola membrana.(48) Es usado por las mujeres para
moler e maiz, para la chicha de la fiesta. El golpeteo ritmico, acompasado y sincroniza-
do de hasta incluso tres mujeres anuncia la proximidad def convite y de la libacibn.
Concluida la fermentacién de fa chicha y como inicio de la fiesta, se extrapola en el sonar
ruidoso del angua guasu, la caja o el angua rai, tocado por los hombres,

Angua guasu. Membranéfono de doble parche. En la membrana posterior posee dos
cuerdas (jevisa} que vibran al ser efecutade, produciendo un sonido de trémolo. Posee
doble aro de tensidn; el mayor, de madera de tipia ¥ el mas delgado, de bejuco. Las
membranas de los parches son hechos de cuero de chiva; en algunas zonas como
Tentayapi se utiliza el cuero de animales salvajes, pues “son més sonadores” (Acebey
1992: 87). Es de grandes dimensiones llegando a medir los 51 cms. en su didmetro
tubular. El cuerpo, de forma cilindrica, es construido de timboy, drbol de madera blan-
<2, blanda, liviana y facil de cavar.

En el 1zozog, donde es denominado tambora, tiene una funcionalidad importante
durante las fiestas pues sirve para “levantar” a la gente para ef baile. Esta funcién de
convocatoria es evidente al inicio de fas piezas musicales cuando can repigues intro-
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ductorios del angua rai y la tambora se invita al baile con significado lingiiistico pre-
ciso: “perei = animando o llamande” y “pepua = levantarse” (Antonio Mendez Barrien-
tos).

T
]

i pepua
* R —
ANGUA RAI TAMBORA

Angua rat. Bajo esta voz se agrupan membranéfonos de diverso tamaiio, afinaciones v,
asi mismo, funcionalidad y técnicas de construccion distintas, Describiremaos algunos:

1. Localidad: Abapua, Naurenda y San Jorge de Ipaty. Membranéfono de dable
parche; hecho de cuero de chiva {capura} o de venado (guasu), siendo el mejor,
por su acistica, este dltimo. Posee dos aros; el sequndo, tezador, es de bejuco y, €l
superior, mas grueso de tipia, El cuerpo del tubo es confeccionado de madera tim-
boy. En la membrana inferior, que no se percute, lleva una correa (jevisa) que pro-
duce un sonido de trémelo, por la vibracién. Las correas de tension, denominadas
huacapi, son hechas de cuero de vaca. Es propio del “tiempe de Pascua” y com-
pene un conjunto instrumental que incluye el temimbsi Ve piasa y el angua guasu,

2. lzozog (Laguna Kamatindi). Con este nombre se conoce mas bien a la caja. Su
“tiempa”, por Ip tanto, es el Arete e integra ensambles con el temimbi fiemboi o
can &l pinguyuiy la tambora,

3. Ivamirapinta. De pequefio tamafio (unos 7 cms. de diametro). Posee doble parche
y doble aro de tensién, aunque en algunos casos la membrana inferior es amarrada
directamente, La membrana que se percute es confeccionada de la panza de la
vaca, aunque no es raro ef uso de cuero de animales silvestres e incluso de vibora.
Se o toca con dos baquetas. El parche trasero lleva jevisa. Durante su ejecucién se
lo sostiene con la mano izquierda, a la altura del hambro, colgado por un pequefio
cordén sujeto’al dedo medio, Con los otros se sostiene una baqueta, Con la mano
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D wf— Hilos de algodon

detalle de la embocadura




derecha se percute la ofra baqueta. Integra un corjunto instrumental de varios
angua rai y el temimbi guasu. Los chiriguano de la Argentina lo denominan michi
ral (pequefic tamber) (Perez Bugallo 1992).

Caja. Membranéfono. Posee el cuerpo de forma tubular y alargada, hecho de madera
timboy. Posee doble parche. En el inferior, que no se percute, lleva la correa jevisa. Se
lo percute con dos baquetas. Posee doble aro. Las comreas de tension son hechas de
cuero de vaca. Segin la ocasidén se "templa” de distinta manera. Asi, al final de la fies-
ta del Arete, y en sefial de tristeza, en muchas zonas las cajas son destempladas, pro-
duciéndose un ruido intensional amorfo que redefine los sentidos de la fiesta. Es exclu-
sivo del “tiempo del Arete”. Acompafia al temimbi iemboi. En el 1zozog es conocida
COmo angua rai.

Pinguyu y emimbi. Flauta vertical doble. La flauta de mayor tamafio es denominada
pinguyu, de donde le viene el nombre. La segunda flauta, un pequefio silbato (que
emite un sonido bordén), acoplado con amarres de hilo de algodén al cuerpo del pin-
guyu, es dencrminado emimbi.

El pinguyu propiamente, es una Hauta vertical de pico, con canal de insuflacién, con dos
ventanas ovoidales por donde se corta el aire. Posee seis agujeros frontales de digitacion.
El material con el que se construye ¢s la cafiahueca. Su tamafio es de unos 26 cms. mas
¢ menos, El emimbi es un silbato de pequefio tamafio (7 a 8 cms.), sin agujeros de
digitacién y sin canat de insuflacién. Posee un pequefio orificio por donde se corta el aire
¥ que produce un silvido agudo. Se o construye del esqueleto de la pluma del ala de la
sucha, aunque tambien es posible encontrarlo hecho de antena de radio-receptor,
Durante la ejecucion, ambos instrumentos son soplados conjuntamente, Al estar colo-
cadas las ventanas del pinguyu y el emimbt a la misma altura, el silvide agudo de este
diltimo instrumento adopta la linea melédica del pinguyu, produciendose un efecto
acustico particular. Es posible que este instrumente sea una variante de la doble flauta
de pico registrada por Nordenskidld entre los Chané, cerca del Parapeti (lzikowitz
1970: 350) ¥ cuyo uso perdura en Ja Argentina (Ruiz, Pérez Bugallo, Goyena 1993},

Es un instrumento de uso exclusivo en la zona del Alto y Bajo Izozog. Se lo ejecuta
durante ¢l "tiempo del Arete”. En el Arete Guasu (Carnaval Grande) acompana musi-
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calmente la fiesta de forma alternada con el conjunto formado por el temimbi fierbal,
En el “Arete Chico”, una sueite de periodo de despedida, al final del Arete, acompaiia
el “Toro”. Su uso es especializado y su misica tiene caracter ritual. Posiblemente su
toque esté vinculado a mediatizar auricularmente la relacién de los hombres <on los
Agileros. Su articulacién con otros artefactos rituales lo confirman: Méscaras, coroneta,
pinguyu, emimbi “llega a ser un conjunto” a decir de un campesino. Integra un ron-
junto instrumental compuesto por el angua rai y la tambora.

Huacananti. Trompeta. Se la construye dei cuerna de vaca o de toro. Antiguamente era
un instrumento de guerra, aungue fue tambien utilizado para convecar a la siembra de
maiz. Actualmente lo usan los pescadores, en el Izozog. Se lo ejecuta cuando retornan
de su faena, como una forma de anunciar et regreso a casa. Su funcidn se restringe a
aeste evento. No tiene tiempo fija.

Coroneta, Trompeta traversera de grandes dimensiones. No posee agujeros de digita-
cién. Puede llegar a medir con facilidad los 2 1/2 metros. La boquilla se halla a un costa-
do por lo que se lo ejecuta de forma tranversal, La produccién del sonido se la realiza
mediante la vibracién de los labios. Consta de dos partes: el pabelldn de resonancia
hecho de cuerno de vaca o tore y, el tubo -donde se ubica la boquilla-, de cafiahueca,
reforzada en sus nudes, para darle mayor solidez, con amarres de hilo de algodén, se-
llados con cera de abeja kapajua. Su construccion es colectiva y es un instrumentoc ca-
racteristico y que da identidad particulaf a la unidad cuftural del Izozog.

Las melodias que se ejecutan, triténicas, convocan a los antepasados, a las almas, a los
ancestros, a las deidades sagradas. Aparece en el mes de enero - “de repente aparece”;
solo por las noches y en el monte, fuera del pueblo. Durante la fiesta del Arete. ya en
el pueblo, solo es utilizado por las méscaras Wirapepo, que representan a los Agiieros,
en una suerte de competencia con sus toques fuertes y ejecutados de manera aleatoria.
Su uso es ritual y restringide: “cualquiera no puede tocarlo™. Pasada la fiesta del Arete,
es “botado” junto con las mascaras hasta el préximo ano.

A pesar de su vinculac‘ién alos Agiieros, llama la atencién que la produccién sonora de
este instrumento este asociado a un animal y simbolo emblematico de los karai: et asta
de ia vaca. Los guarani<hiriguano sefialan, no obstante: “uno domina la asta”;
“nasctros podemos dominar tambien el sonido™.



a} Temimki Hembai. 1zozog.

De madera

De caneria plastica.

b} Temimbi fe piasa. Naurenda




Temimbi Nemboi. Flauta vertical, sin canal insuflar llamada tambien quena. Posee esco-
tadora en forma de U por el cual se sopla y donde se corta el aire. Posee cinco agujeros
frontales de digitacién, Para su construccién se usa la sacharosa, arbusto espinoso de
corazén de madera blanda; tambien se construye de takvara {cafiahueca) aunque, en
la actualidad, es mas comin encontrarlos hechos de tuberia pldstica ¢ de metal. En el
lzozog se lo construye de madera del arbusto Guayapa, llamado por eso:  "arbol de
quena”; el que es perferado en su integridad. No tiene un tamafio estandarizado pero
normalmente se fo encuentra entre los 50 a 55 cms. Es instrumento de uso exclusivo en
el “tiempo del Arete”. Se halla extendido en todo el espacio guarani-chiriguano.
Temimbi Te piasa. Flauta traversa ("atravesada”). Posee seis orificios frontales de digi-
tacién y una mayor, situada en la parte superior, por donde se sopla. Se lo construye de
cafahueca y posee unos 4% oms, Pertenece a los instrumentos del “tiempo de la
Pascua”, periodo en el que acompaia meledias de bailes, por lo que en gran medida su
repertorio se vincula a esta actividad, No obstante, su periodo de utilizacién se extiende
hasta octubre-noviembre, Su expansién cubre ¢l espacic guarani-chiriguano. En el
lzozog se lo conoce localmente como yurupiaja. Integra un conjunto instrumentat
conformado por el angua rai y el angua guasu. Posiblemente su introduccidn fue reali-
zada desde las misiones.

Temimbi¥ guasu. Flauta vertical, con canal de insuflacién en la parte dorsal, por lo que
la ventana por donde se corta el aire se encuentra tambien en la parte posterior. Se lo
construye de takuara {cafiahueca), aunque actualmente es mas comin encontrarla
hecho de tube plistico o de metal (bronce). De grandes dimensiones {89,5 cms.); tiene
6 agujeros de digitacién ubicados en la parte frontal. Integra un conjunto instrumental
conformado por varios angua rai de reducido tamario.{49} Acompafa durante las fies-
tas un bafle homénimo, de descanso. Es propio de la comunidad de Ivamirapinta,
aunque su drea de expansién alcanza a las comunidades aledafas {(Zona Kaipipendi-
Karawaychu).

Miori. Violin de tipo europeo. De fabricacion ristica. No tiene un tamafio estandariza-
do, aungue por lo general se encuentra entre los 60 y 70 cms. La caja se construye de
maderas duras corno el pino o el cedro. Posee alma, Las cuerdas, que antiguamente eran
realizadas de tripa de chiva, son actualmente compradas -de fabricacién industrial-, en
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la localidad de Monteagude. El arce tiene un fargo de 60 a 62 cms. El tesador posee, en
algunos instrumentos, una clavija de madera para regular la tension; en otros casos, y
aiin teniendo este dipasitivo técnico, fa tension del arco para la ejecucidn es realizada
con los dedos. Las trenzas del arco son de cola de caballe, utilizandose incienzo en roca
para encebar las cebras. Su afinacion es similar al de! violin occidental, lo mismo que su
técnica de afinacidn, en tanto se va “igualando” ef acorde tocado en dos cuerdas al aire.
En la zona de Abapua, 3an Jorge de Ipaty y Naurenda se reconocen dos “templos”
(afinaciones): el “temple pascua” y el “templo tairari”. Ambas se diferencian por la
altura de la afinacién, en tanto el “templo tairari” es mas grave, “con bajo”, y se lo usa
para ejecutar cantos de faena, cuando florece ef algarrobo o para cantilar los tairari, Su
uso esta limitado al “tiempo de Pascua”, aunque se prolonga hasta octubre.

Su érea de expansién es dmplia y alcanza a todo el espacio guarani-chiriguano; no
obstante, en muchas zonas su use ha decaido, principalmente entre los Ava.
Actualimente es el Capitan Kusaire, de Tentayapi, el més importante y tal vez tinico
constructor de este instrumento.
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NOTAS
1. Ei lider fue un profeta o lumpa “Dios" llamado Hapia Oeki que en su inlancia habia sido pedn de
hacienda. En snaro de 3892 estalié esta sublevacion que se extendid por casi todo el area. Los
chiriguano reducidos en las misiones no participaron, & inciuso lucharon en el bando karai. La
represién del sjército bofiviano fue brutal. En una tarde s¢ masacrd a 800. En las subsiguientes
accionas l0s muerios superaron los 2000; ¥ otras 2000, hechos prisionaros, fueron repariidos entrs
“personas honorables® {(Albo 1990: 21).
2 Hacia la década de 1890, sobrepasaban los 100.000 individuos "entre nedfitos de jas misionas,
braceros de las estancias establecidas por los blancos, miembros de las comunidades libres como
Caipipendi e lzozog y parcialidades no reducidas...(E)n 1915..aquel fotal habiase reducido a la
exigua cantidad de cuarenta mil, es decir a menos de la mitad. La notable diferencia no se explica
sino por las ingidenclas y emergencias de aquellos movimientos' {Sanabria Femandez 1972: 13).
2. En la Argentina, "Integran hoy un complejo étnico, ya que en sus comunidades -ageniadas en &l
barde occidental de! drea, entre Pocitos {San Martin) y Pichanal {Orén)- se han fusionado las fami-
flas chiriguano -de origen guarani- ¥ chaneé (arawak). En la actualidad, salvo excepcionss, 5 dificit
determinar la filizcion étnica de cada individuo. En todos sus asentamisntos se mantienen vivas sus
antiguas expresionas musicales, salvo las refacionadas con el shamanismo, que hoy son poco fra-
cuentes” (Perez Bugalla 1984: 20)
4, “Considerade como un simbolo natural que intermedia entre Yo culiural v o natural, el ruido se
carga de significade Intensionado en virud de ios cddigos sociales” (Gonzales Alcantud 1995: 13).
Sonido compleje y considerado “impuro™, con excesiva facilidad es opussta al sonido musical, que
no es mas que un nido domesticado, purificado. Y d& hecho, enire un ruida y un sonide musi-
cal no existe mas que una diferencia de grado, no de natluraleza. No cbstante, son las diterencia-
ciones ideoldgicas las que matizan eslos grados, en la recepcidn y en el discurse. {Tranchefort
1980:70-71).
5. FRANCISCO ORTIZ DE VERGARA, Relacion verdadera del viaje, y salida, que hizo del Rio
de 1a Plata al Perd, eic. Publicada en LUIS TORRES DE MENDOZA, Coleccian de documentos
inéditos relativos al descubrimlento, conquista y organizacion de las antiguas posesiones
espafhclas de America y Oceania, Madrid, 1865, vol. V. Citado en: Vazquez Machicado {1955
528). '
6. El [giliramimbi "es redondo y cuesta mucho perforarle’; ¢f Senene "es largo, ambos de buena
madera y graban en silos figuras y signos; los cuelgan del cusllo mediante un lacio, la madera es
comoe ebano” (Ninc 1912 ). El abol del cual se saca la madera para su fabricacion es la algarrolila
(igliirayepiro) de madera sdlida y dura: "Los instrumentos de querra y de fiesta de |as tribus son de
esta madera’ {Nino 1912; 18). El huacananti de introduccién tardia es posible que sea de influen-
cia andina.
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7. Mino (1812 199; ilustracién "Adomos Chiriquancs'} muestra que ademas utilizaban: "cola de
quirquincho para tafier” y “poronge para tafier”
8. Tales rituales de marcaje son comunes en las comunidades de filacion guarani:
“Entre los famosos Mbaya-guaycuru del Chace paraguayo, los jovenes en edad de ser
admitidos en |a clase de los guerreros debian pasar también por la prusba de sufrimiento.
Con ayuda de un hueso de jaguar afilado, se ies horadaba el pane y otras partes del cuar-
po. También aqui, el precio de la iniclacién era el silencio” (Clastres 1978}
Las sociedades que vivian alrededor del espacio Guaranl-Chiriguano (Mataca, Tapleti, Toba,
Choroti, Chunupl, Tahuajlai...), tenian la costumbre dé marcarse paries visiles del cuerpo {cf.
Olmos, 1929). El uso de la tembeta coma emblema identitario, es tamblen extendido por esta zona
asi como en olras partes de América (Nordenskiold 1920},
9. El ritual inisidtico de las mujerss jovenes -que también incide en gl valor del silencio (Nino 1912
223)- su realizaba durante la primera menstruacion. 3e las colocaba a un costado de la pueria de 12
casa, en:
“un redondel de pales de la altura de un metro, denominado brete, y alli la meten los ocho
dias 0 mas...siendo su caldo y alimento, &l aqua de maiz y el mote. Despues de los oche
dias, los padras la autotizan para que pueda casarse o buscar marido siemgre que ella asl
lo deses, haciéndole notar antas, que ha llegada a la edad de la pubertad y de mujer de
munde” {Olmos 1929: 111). .
Narrativa dirscta de esta socledad de guerreros: la mujer “cautiva™ en el brete, y lista para ser
desposada.
10. La calabaza es mitologicaments impaniante por haber salvado a dos nifios guaranis de una inun-
dacién y de Jos cuales son descendientes {Olmos 1328: 113). Su omameniacion tuve un caracter ri-
tual.
11. En caso que un jele convidado no aceptara ir a la fiesta, entonces con mucha facilidad se decla-
raba la guerra.
12. "Toriya, yingan. Maestro de musica y bailes, que dirge el coro ¥ la danza®. {Glanichenni 116:
214}
13. Tal furcidn del hombre scbre los nifios es posible observarse desds los ritos post-parta. Asl,
“nacido el feto, la mujer se dirige al rio, para lavarse y bafiarse..mientras tanio 8l marido o sea
padre, se acuesta amarréndose |a cabeza en vez de la mujer parida, durante ocho dias, tiempo
en el cual la mujer le atiende dandole come dnico alimento agua con maiz hervido y mote” (Olmos
1929: 117. Enfasis nuestro).
14. Segun Perez Bugallo (sA.) esta seria otra de las funciones del canto Ayarise.
6. que significa:
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Cantemos, companeros # Sigames Cantando /f Con nuestras mujeres /f y huérdanos /f
Estamos aqui todes / cantande y bailando # S¢ y me gusta este canto / E sapa ¥ la rang
verde se paran /f y el conajo hace fuerza / esloy cansado # dejo ¥ me separo // 1Eh! 'Eh!,

16, Otro momenio en el que se realiza este canto-baile era durante et rito de perforacién de| [abic,
lo que recalca su importaricia y la posible articulacion entre os iniciados y el Nandi Tumpa {Acebey
1992:28). Segln Perez Bugallo (s/t.) la ceremonta de formatizacién del matrimonio era otra ocasién
cuando se realiza el Ayarise. En esta, ios textos tanian connotaciones propiciatcrias para la ferti-
lidad. :

17. Que significaba més o menes: "Cantemos el mbapa paure, como canta el mirlo, cantemos hasta
quedar con la boca torcida y no nos cansemos, aunque nos dé dolor de peche, desaflemos ain al
Hgre, y que se nos ensanche la boca 1EN tEN™,

18. Los franciscanos tuvieron un impacio fuerte sobre las cultiras nativas de América dal Norte ¥
Central, en tanto que los jesuitas trabajaron en mayor numero en Sudamérica donde, durante los
siglos XVl y XVIII, desarrollaran sus mas famasas misiones en Paraguay, Bolivia, Argenlina y Brasil.
{Behague 1983: 23; Para una vision global de la incursién misional en la zona de la Chiriguania
vease ol excelente irabajo de Saignes 1990},

19. Es conocido que las campanas establecen criterios de codificacion de los sonidos eclesiales. En
todo caso, los campaneros son conclentes de que su trabajo es comunicar mensajes. En tal pers-
pectiva, la funcion de la campana es multiple: ahuyentar el mai, convocar a los fieles, axpandir fos
cédigos acisticos de la misién hacia los “salvajes” y “nedfitos”, segmentar el tiempo,

20. El debate sobre estas inter-influencias, tanto en la produccicn organclégica como musical esta
abierto. Entre los mas importanles instrumentos musicales guarani-chiriguano gue tiensn sus
correspondencias "andinas” podemos destacar:

-la coroneta izozena con la cafia tarijefa.

-El sereré con 2| jantarke de Calcha y zonas aledafias. Segun opinion da algunos investigadores
{Cavour 1994: 180-184}, se trataria da un instrumento mas bien andinc.

-El igdiramimbi con el wiluscu de Calcha y sus alrededoras. Segun Cavour {ob.cit.: 185-187), seria
igualmenta un instruments andino.

-El pinguyu, con los pinkillu aymara.

-El temimbi fiemboti en ta quena

-El temimbi guasu, en el tamafio much'a de los pinkillu narte-potosino o el much'a lawatu de los
“altenos” de Ragaypampa (Cochabambal.

Asi mismo, danzas como [a de los Chirlwanu, en las provincias Ayopaya {Cochabamba), Aroma
{LaPaz} o Huancané en el Pan: {cf. Valencia Chacon t981) 0, [uegos-rituales como st del "chivo",
94



realizado en la Pascua en la zona de Naurenda, imponante en esta misma fiesta en Zudafiez, Paditta
y Villa Sarrane (Chuquisaca) (Goyena 1987), muestran estos ricos contactos.

21, Actuatmente se lo usa en ciertos lugares de manera reducida. En otras zonas este signo identi-
tario aparecs pintado en las mdscaras de los Afa Afa.

22, Estos instrumenitos no se guardan ni siquiera en la memoria de los actuates guarani-ghiriguano,
Ei Ayarise, que mediatlizaba una refacién cosmoldgica, social, relacional, serd otro artefacto cultur-
al parseguido hasta su extipacicn.

23. El maiz es &l producto principal de su dista alimenticia. Segdn su mitologia, sclo este cereal les
habria sido otorgado "por Dlos®, "dejando todo lo dernds & los blancoes® {Gianngcchini 1916: 2). Es
comida propia de los hombres; el frijcl, por el contrario, "por set comida de poco tiempo®, es de la
mujer {Nino 1912: 31). Este par de oposicion: hombre/cuimbas - mujerfcuna, se extrapola a distin-
s campos: agricola, a la comida, a la fiesta y a su sisternz relacional:

HOMBRE/CUIMBAE MUJER/CUNA,

-Caza -Cocina

-Siembra del maiz -Recoleccion del maiz

-Maiz {comida) -Frijof (comida)

‘Libacion del maiz -Confeccidn de la chicha
-Carne de corzo (hurina). {comida) -Carne de aruyu (lorg}. (comida)
-Ayarise (baile en Arete) -Neengare {baite en Arete)
-Valentia -Cobardia

-Bominagicn -Sujacion

24, "Eichi. Piéyades. Etog. Los indios se sirven da esta constelacion como de almanaque, para
saber st al tiempo de las escarchas y heladas ya paso y si ya empieza la primavera, para echar la
imera semilla en los humedales, a fin de poder aprovechar cuanto antes chocles, calabazas y fo-
joles; de la misma constelacion se sirven tamblén para sembrar sus grandes chacras®. (Giannscchini
1916: 43). .

25. La chicha fue y es ceniral en la vida soclal, cultural y relacional de esta sociedad. Su elaboracion
se halla vinculada a las mujeres. Viedma en 1788 (1969: 24 ) sefnala: sus mujeres "viven en ¢l con-
tinuo afan, de dia y de noche, de hacer chigha”. Un sigle mas tarde Nino {1912: 247) tiens similar
percepcion: "Toda Ja habilidad de una esposa consiste en saber elaborar bien la chicha, ¢l apetitoso
cangdi chiriguano, que es capaz de caminar cien y mds kilometros para beberla, donde fua convi-
dade con todas las reglas de la diplomacia indigena". Para una relacién actual ver Albd (1990),

26. “Arbol grande con flor amarilla. La aparicicn de su flor ¢s sefial gue ha Ilegado el Carnaval, para
aempezar las fiestas bacanales' (Giannecchini 1916: 197}, En el Jzozog, actualmente esta "sefial’
asta vinculada al florecimients del algarrobo (octubre).
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27. Sequn Perez Bugallo (1984: 20), "Etimolégicamente, aréte, significa “el verdadero tiempo™.
Segun sus informantes, “esta caracteristica de Tiempo Calificado sa le confiera al hacho de qus en
tos bailes nocturmos de esta celebracion participan tanto los aba (hombres) como sus antepasados
tegados desds el mas alld™.

2B. "Par el modo de huir y brincar del corze, dicen los chiriguanos gue es valients gquerrarc, y que
de sus brincos y manas aprendisron ellos sus movimientos bélicos y tactica militar, lo que [os cons-
tituye quereimba; y par éste no lo lastiman mucha. De su came no puede comer la mujer por que es
aqui..La comida propia de la mujer es ef ayury, loro, zonzo y cobarde, por cuyo motive, el hombre
no la come” [Giannecchini 1918 47},

29, Giannecchini (1916: 166), confirma esta ohservacién: "En las tomadas hay otra particularidad...y
es que tanto el convidador como el convidado incurririan infaliblemente en la odiosa nota de enemi-
gos ¥ bryjos maiéficos, si aquél dejara de convidar & algunos & &l convidado rehusara la invitacién'.
30. Atira. Copete. Adorno de las mujeres jovenes, vanas y bailarinas. "Consiste en un mechon de
cabellos cortados en su unidad de la cabeza...Dicho copets les sirve como de carona real, dandoles
ur gire-de coquetas” {(Giannacchini 1816; 14).

31. Corona de adorno én la cabeza de las mujeres (Glanngcchinn 1916),

32, Adomne que la mujeres llevan a medo de gargantilla. {Giannscchini 1916}

33, "Plancha de plata que los hombras llevan colgada det cuelio en sus bacanales' {Giannecchini
1916 }.

34. Nino (1812: 270} es enfatico af sefalar: “Todos los jusgos anterioras, en lvu, fueron ensefiados
por el mismo blanco”. Cabe la hipdlesis de gue haya sido traido de otras Zonas guaranies, Eslo en
vista de la gran dispersion que actualmente se cbserva en toda la chirguania.

35. Para una discusion sobre estos “hombres-dioses™ cf. Saignes (1980: 164}

36. Los actuales Afa, enmascarados que representan a los amapasados, son Hamados -en &l
lzozog-, carifiosamente cheramyi, "abuelo mio” o con la patabra castellana guaranizada agiero
(Albo 1990:254),

37. Posiblernente una danza vinculada al maiz; "Atkeui, harlna de maiz", (Giannecchini 1916; 13).
38. "Despuss de un tiempe mas o menas large {de pelea), muere el toro ¢ el tigre en la lucha; ge-
neralmerds sobravive aquél, porque A éste lo matlan entre todos, entre perros y vaqueros™ (Nino
1912: 269).

39. Mino, en pie de pagina, sefiala: "El canto del aleluya principia asi: Santisima Trinidad, osi ma pas-
cua Aleluya; aleluya, aleluya, aleluya, aleluya, aleluya, aleluya, aleluya, etc. La s de Osi se pronun-
cia como si fuera dable”. (MNino 1912: 271).

40, Esta seccldn ha sido desaroliada integramente &n base a Acebey [1882), ya que no fue posible
ingresar a Tentayapi por haber fallecido una abuela.
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41. Es una danza intercalada con bailarines de ambos saxos que, por lo general, la inkcian las
mujeres ¥ luego se van incorporando los hombres agamados de las mancs. También se baila en
parejas sujetas de las manos, con &l MisMo paso, aunqus esla vez no se gira en circulo: van y vuek
ven en una sola direccion {Acebay 1942),

42. Los disefios de las mascaras de los Afia-ARa, "que representan a los espiritus del bien, a los
espiritus de los ancestros', son muy variados. Como caracteristica general, llevan plumas de ave
negra alrededor del rostro, y disefios que incluyen la tembeta, la simba y el macguillaje antiguo o
actual de los Ava. Las mdscaras se fabrican cada afio. En la mayor parte de ia avarenda las utilizan
solo para el Carnaval. Cuande "botan® la fiesta, hacen lo mismo con los Afa Afa. {Acebey 1992:
a7).

43. En los esguemas sinoplicos, estos “liempos” se presentan como estancos diferenciades aunque
on la realidad no ocurre asi. Muches momenios, repertarios y use de instrumentos musicales se ha-
llan interdigitados en su usd,

44 "Depende si hay cosecha de maiz. Si no hay, puas no se realiza™ {cap. Bonitacio Rivera).

45. Entre los guarané-chlriguano los instrumentos de percusion tiensn un papel de primer orden, tal
vez mayor que los instrumentos melédicos.

46. Poseen un fuerte sentido de identidad diferenciada que s¢ expresa en su auto-denominacion:
lzozenos.

47. En tminos macro, es el idioma -al guarani- la principal categoria que permite actualments tanto
una auto-percepcion y aulo-denominacidn {y esto incluye a unidades Chané guaranizadas), aungque
sigue primando fa hetero-deneminacion historica: Chiriguano {1érmino que exciuye a otros grupos
guarani hablantes como los Guarayu o los Siriond, como identidades diferenciadas). A nivel intar-
no, la diversidad Identitaria &5 expresada a través de aulo y hatero-denominaciones: Slmba, Ava,
Lzozefios, tapui, peones etc., y que forman parte del capital simbélico que cada grupo mangia y que
llega a niveles segmentarlos menores: comunal o de un rancho y que siguen expresando su gran
voluntad de autonomia.

48, “Like the guarani Indians in Paraguay the Chiriguane call a monar angua. The mataco sometimes
miake drums by stretching a skin over a wooden monar. Se 100, it we to be guided by the name, the
Chiriguane drums must originally have appearsd” (Nerdensiold 1920 116}

49. En la Argentina &5 acompafade por pequenos Instrumentos de percusion llamados michi rai
{Perez Bugalio sfi.).
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LA MEMORIA DE SRFED Y EL MONTE
Variaciones sobre el canio Guarani

Fernando Prada Ramirez

Los primeros informes etnogréficos que paseemos de los "Chiriguanos” (1)en | literatu-
ra colonial son sélo de enfrentamientos, guetras y "entradas” de conquista. Una descrip-
cién de un informante tan valioso como Matienzo, oidor y estratega de la Audiencia de
Charcas, en 1567, decia de los Chiriguanos: "gente advenediza, de guerra, muy cruel,
indémitos, conquistadores, nacion pérfida, no tiene otro oficio sino pelear y matar”
[€1567]) 1967: 256). En 1574, Polo de Ondegardo los describia as:

...3u principal riqueza y sus tratos internos gue tienen por hacienda y gran
rescate entre ellos -son- las cabezas de los que han muerto en la guerra y
estas tienen en sus casas y sepulcros y son vasos preciados...Pelean hasta
morir cuando se ven en aprieto y aun ellos mismos se matan...Tienen por
averiguado que el m murié en fa guerra es bienaventurado y asi no le llo-
ran que y el que murié en casa hacen grandes arreytos Horando su des-
dicha. {Segiin Saignes 1990:26)

Debido a la belicesidad y rebelién permanente de los Chiriguanos, tuvieron que pasar
casi dos siglos para que nos lleguen noticias sobre sus normas, sus cantos, fiestas y mitos.
Las primeras informaciones fueron de combates y apenas algo sobre su cotidianeidad
cultural. "La vida y costumbres de los chiriguanaes es comer y beber y emborracharse
en sus tierras e ir a la guerra”, decia un informe de 1582, (Saignes 1990:31) ligando la
culiura guarani a la guerra y al alcohol. Los Informes sobre su cultura se produjeron
recién cuandeo las misiones, jesuitas y franciscanas, luego de muchisimas dificultades y
un acoso constante, lograron establecerse en territorio chiriguano.

Los antiguos guaranies, en una estructura que se mantiene similar hasta ahora, se orga-
nizaban en tentas, grupos de unidades familiares ampliadas que eran la base de la orga-
nizacién socioecondmica y tenian un acceso comunitario a la tierra. La autoridad de la
tenta la compartian el Mburuvicha y el Ypaye. El Mburuvicha, es la autoridad politi-
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ca mixima de la tenta guarani y el Ypaye la refigiosa. También existen las Mburuvicha
guasu que son los "Capitanes Grandes", cuya autoridad ha trascendido los limites de su
tenta de origen y tienen poder sobre regiones vastas del territorio guarani y su activi-
dad, a veces, alcanza niveles nacionales. El poder del Mburuvicha se complementaba
en ia vida diaria con el de! Ipaye, Chamanes, que ejercen la medicina tradicional. Entre
los guaranies hay dos clases: los Ipayes, duefios de fas luvias y la salud social e individual
de la tribu y los Ipaye-imbaekua que son quienes hacen maleficios y provocan la
muerte. (Riester 1983: 10}, Entre los Guarasugwe, grupo también guarani que habita el
noreste de Bolivia, en la provincia Velasco de Santa Cruz y entre Jos rios ltenes y Paragud,
al chaman o denominan karai -palabra con la que los guaranies del sud hoy denominan
al blanco- entre sus funciones esté la de ser acompaniante de las almas a la "Morada de
los Muertos™ y, en general, debe ser un enlace con los espiritus {Riester 1976: 198). Entre
estas dos autoridades, politica y religiosa, se distribuye el poder de ia comunidad. El
Mburivicha era la primera autoridad en épocas de normalidad social, pero, cuando
aparecian los tiempos agitados, las sequias, la querra, fas festividades, por razones reli-
giosas, aparecia el poder del Ipaye. Esta intranquilidad social era, generalmente, capta-
da por el Ipaye, para realizar las grandes migraciones Tupi-guaranies en bisqueda de la
“tierra sin mal” El Kandire para los Avas y Simbas, ¢l lvrehi Ahae de los Guarasugwe.
Estas migraciones fueron las que poblaron con guaranies el oriente boliviano, sobre tado
al sur. El Ipaye anunciaba el exterminic del mundo y de esa sociedad histérica asi y me-
vilizaba la tribu a la bisqueda de la “Tierra sin Mal', a irse donde el Tumpa a donde
Yaneramai - maximo Dios de los Guarasugwe. "Teniamos este pais. Lo hemos perdido.
Debemos irnos alld® (Riester 1976: 199), A esa tierra, donde no habia que sufrir, donde
habia abundante caza, rica miel, muchos frutes y no era necesario trabajar. $i uno cami-
na hacia el oeste, se ilega donde el Dios Nanderu Tumpa, donde Yaneramai, Ahi es a
donde los ipayes incitaban ir y migrar. Alcanzar el paraiso, ir a la presencia del Dios, no
después de muertos, sino ahora, vivos. El guarani tiene una visidn muy singular de la
vida y la inmortalidad. En realidad, para é, la inmortalidad no llega después de la
muerte, sino que ya precedid a la vida, Los nifios, antes de nacer, viven en la "Gran
Morada" y de alli vienen. De igual forma, después de haber vivido, los muertos retornan
a la "Morada de los Muertos™. La mentalidad guarani supone una preexistencia y una
vida después de la muerte. La vida no serfa sino un vaso comunicante, un nexo entre la
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pre-existencia y la "Gran Morada”. Como dice Rivarol; “La mayor ilusién del hombre es
creer que el tiempo pasa. El tiempo es la orilla, nosotros pasamos*(2). Es por eso, que
es probable que el guarani tenga otra visién de la historia que el aymara, él no puede
decir Aaupa manpuni, €l no ve el pasado y tiene el futuro a sus espaldas, el guarani va
hacia adelante, tiene la vista lista como el cazador en bisqueda de su presa, Este pasar
es para él; migracion, busqueda del kandire, de la epifania, de la presencia de dios en
esta tierra y esta nuestra vida3. Con la bisqueda de la "tierra sin mal®, el guarani busca
ganarle a la muerte, pero no haciéndcle laberintos para demorarla como Kafka o pro-
lengando las noches para seguir contanda cuentos como Scherezada, sino yendo a su
encuentro, pero en vida, anticipandose asi ala presencia de dios. Hay también [a creen-
cia profunda gue al kandire se llega, sin pasar la prueba de ia muerte, mediante ayunos
bailes y cantos (Saignes 1990:34). Siende muy posible que sea e} Ipaye o Karai el que
se convierta en dios, en Tumpa. Entonces, se hace construir una casa y ordculo, por el
que hablan los dioses a los hombres. Asi tenernos, al Tumpa Apiaguaiki, quien en 1892,
guid a los chiriguancs a la batalla de Kuruyuki, que fue una de las derrotas més decisi-
vas que sufrieron los Simbas y Avas, En la repiblica. Ya antes, en 1778 existieron el
Tumpa de Masavi y de Kaiza y a todos elfos les sucedié este devenir en dios de lo
humane, siempre durante la guerra, como ratificando aquella observacion de Polo de
Ondegardo, de 1574, que nos indicaba que lo chiriguanos creen que aquel que murié
en la guerra es bien aventurado y no lo floran cuando muere: Ird mas rapido a la pre-
sencia de Tumpa, de Yaneramai. Bl Tumpa Apiaguaiki, en visperas de la batalla; de
Ruruyuki, prometia a sus seguidores que "los liberaria de las balas, que se volverian
agua al alcanzar sus cuerpos, y si algunos muriesen, resucitarian de inmediato...en
Paraguay” (Saignes 1990:194). En este sentido, la béisqueda de la "terra sin mal"; el
Kandire de los chiriguanos, es mas politica que la bOsqueda religiosa de los Tupi. En los
primeros, es una raligién dedicada a condenar la existencia tradicional - en este caso,
colonial y republicana- y provocar una crisis social, politica y también mistica. Entonces
era el tiempo de los guerreros, del Ipaye, del Tumpa: hombre dios que habia venido a
liberar a los chiruguanos

Los datos hisidricos sobre la manera de cantar de los guaranies nos llegaron recién a
principios de este siglo, en 1912, en la Etnografia Chiriguana de Fray Bernardino Nino,
Bl precisa que la cosecha de maiz "marca para el Chiriguano, una época del afio que
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llama Mbaepiru, que literalmente se explica por cosa o cosas secas” (1912: 256). ks
cuando los arboles empiezan a perder sus hojas. La otra mitad del afio, Hamada por los
guaranies actuales Ara ama y en la que antiguamente las mujeres realizaban la recolec-
cién de fruta silvestre, es marcada por ¢l florecimiento del algarrobo, en los meses de
Octubre y Noviembre y es cuando empiezan las lluvias. Sin embargo, ambas estaciones,
tanto la seca como la de aguas, son marcadas por el uso social del alcohoal y, como ve-
remos mis adelante, por la misica. Al inicio del Mbaepiro, la época seca, se bebe la
chicha de maiz, kangiii, y, para iniciar la estacién harneda, se efabora chicha de algarro-
bo, de Kupesi. En ia época seca, como ocurre en otras sociedades agrarias, aunque tal
vez na con tanta intensidad, después de la cosecha: "el chiriguano pasa e tiempo en el
ocio, bebiendo hoy aca, mafana alld, visitando a unos, jugande con otros, gozando, en
suma, de su casi ningln trabajo, mejor que el mas grande mandatario del mundo” {ob.
cit.: 357). Es la época det Arete, de la fiesta, en Ja cual ef chiriguano "no desea més que
beber, cantar y bailar® (Idem.). Estas informaciones de Nine destacan dos aspectos que
seran fundamentales en esta reconstruccién semiolégica del canto de los Guaranies: la
época festiva del Arete y, segundo, el deseo de no trabajar del Chiriguano que, enarde-
ciendo ya a sus primeras conquistadores y evangelizadores, siempre antepuso otros va-
lores sociales a! trabajo, como la fiesta, ligada en su cultura intimamente a la comuni-
cacién social y la embriaguez. Todavia en 1886, el capitdn Yambay del Isosog{4),
respondia altaneramente al misionero Giannechini: "Dios nos hizo para beber, comer,
cantar vy bailar, y nos ha dado la tierra para que nuestro cuerpo sea encerrado en ella,
como encerramos en ella la semilla del maiz”" (Segan Siagnes 1990:183). En este senti-
do, la fiesta es orden y transgresién, norma y pérdida de identidad. Ambiguarmnente, Ja
fiesta es para los Guaranies equilibrio y vértigo, ratificacion de algunas estructuras
sociales pera, al mismo tiempo, afirmacién radical de ia libertad individuat. Alucinacién
y sistena.

Coma decia la cita del padre Nino, en la época del Arete, los Chiriguanos vagaban de
casa en casa, tomando chicha, bailando y cantande. Todavia hoy, cuando la chicha se
acaba en Iz aldea, ellos se trasladan en verdaderas romerias de padres e hijos a las otra
tentas, come en blsqueda del Kandire, de la tierra sin mal. Pero, esa vagancia, a dife-
rencia de lo que creian sus misioneros, estaba llena de sentido, en ella, el Guarani ratifi-
caba, ritualmente, por medio de la misica y el alcohol, primero, la solidaridad de los
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miembros, generalmente parientes, de una Tenta y, sequndo, establecia los pactos
politicos y econdémicos con las Tentas vecinas. Pactos transregionales que, seguro,
tueron fundamentales, antes y en la colonia, cuanda los Chiriguanos se enfrentaban en
cruentas guerras, tanto con los incas como contra los espanoles ¢, internamente, con
tribus enemigas. El baile y la masica del Arete fueron constituyentes para establecer esa
setie de articaciopes sociales que explican la resistencia Chirlguana, tanto al imperio
incaico como al régimen colonial gue no pude, en 4 siglos de dominacién, subyugarlos
totalmente. Todavia hoy, estas fiestas son un mecanismo de unificacion étnica que les
permite enfrentar , con resultados méas o menos positivos, la expansidn de la sociedad
globat.

Segun Nino, el Arete empezaba cuando el Mburuvicha de una Tenta convocaba a la
"toma general”, haciendo colocar una vasija grande de Kangiii, chicha de maiz, al frente
de su casa. Era la sefial para que todas las familias de la Tenta empiecen a preparar
chicha y vayan a cazar para dar de comer a sus invitados. Mientras los hombres afila-
ban puntas de flechas, seleccionaban los venenos y preparaban los perros para ir a cazar,
las mujeres mascaban ef maiz para la chicha. El Mburuvicha, Purucumcau vaé, "ef que
le da de beber” iba a invitar a las Tentas amigas para que vengan a comer, cantar y bailar.
Se tomaba hasta que se acabe la chicha y una vez que eilo ocurrfa, el Ucau vaé, "zl que
toma", decia publicamente” Oremana ma pervi ~os tenemos vergilenza— enecatu
ruyepi ne -perc nos vengaremos—" (Ning 1912: 257-258). Era la invitacién para que
todos fueran también a alegrarse a la otra Tenta, Saignes la denomina "reciprocidad
negativa"s y, al igual que la guerra, la fiesta parece confirmar &l analisis de P. Clastres:
no es ef intercambio que instituye la sociedad, sinc la guerra -deberfamos anadir la fies-
ta. La guerra obliga a entablar alianzas con grupos vecinos y, para acentarlas, se debe
iniciar una serie de dones y contra-dones, siends uno de ellos, de los mas importantes:
ia fiesta. Solidaridad y guerra: la fiesta l6gica de la reproduccién social guarani, es tam-
bién el ambito del Arete. Las reciprocidades sociales de la fiesta, pero también el ais-
larniento abismal del alcobal.

Siguiendo la estructura de la cosmologia guarani, el Tumpa, traducide por los mi-
- sioneros por Dios, es el dador de vida de todos los animales, en realidad -siguiendo las
ansias de libertad de los guaranies y su rechazo a cualquier unidad, ya sea religiosa o
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politica- cada uno de los animales tiene su Tumpa, su dador de vida. Asi existen Aguara
Tumpa, dios zorre, TatG Tumpa y otros, pero el padre, el gran dador de vida y el mas
dominante, es Nandereguasu que mora en los cielos y en la noche pademos verlo: es la
Via Lactea, donde estan todos los animales y su eterno principio(6). Los Tumpas habitan
la regién celestial. Pero, lo que hay en los cielos, existe también en la tierra, comno los
Tumpas alld arriba, aqui moran Jos Kaaiya Reta, son los que cuidan a cada uno de los
animales que viven en la fierra. Son eflos quienes entregan los animales al cazador, son
los "duefios” de los animales. Son los mediadores entre lo divino y o humano, lo celes-
tial y lo terrenal, Hay también lyas de lugares, de quebradas del monte, de fuentes de
agua y de las lomas donde cantan los péjaros. Los lyas cumplen la misién que los
Tumpas les encargaron en la tierra: Son los cuidadores de los recursos naturales y son
aquellos que velan que los hombres, cazadares o agricultores, no depraden la naturaleza
y se sirvan de ella armoniosamente, Los lyas cuidan por el equilibrio ecoldgico de la
sociedad guarani y para no enojarlos se debe cazar séfo lo justo(7). Ellos se comunican
con los hombres por medio de los suefios, de gran importancia en la cultura guarani,
sobre todo en los procesos de creacidn artistica, como en la mdsica, cuyas melodias
generalmente las suefian, o en los tejidos que es cuando suefan los disefios(8). En los
suefios, Jos Yyas manifiestan sus mensajes ¥ los guaranies guian asi sus comportamien-
tos y praxis sociales. En eflos, hablan con los muertos, con sus parientes y, a veces, con
¢l propio Yaneramai o los lyas; ven también el pasado y el futuro y, en general, el suefio
es una situacién de aprendizaje, una experiencia cegnitiva.

Esta parcelacnén de las funciones del mundo sagrado se expresa también en la souedad
guarani que es altamente especializada, ya sea de manera famniliar o al nivel de las
Tentas, cada uno se especializa en algo, asi hay los encargados de la pesca, los que pro-
ducen naranja, mani o zapallo, los que tejen, los que hacen redes o arcos y flechas. Asi
como todo, la fiesta tiene también su lya, su cuidador, su Arete lya. En la fiesta hasta el
Mburuvicha fe estd subordinado y pierde su poder politico. A decir de Nino, este
cuidador de la fiesta iba siempre con et Nandigua, quitalsol de plumas de avestruz. El
simbolo del Arete lya: las plumas det Nandu, ||gan la fiesta al origen, al gran Padre: a
Nandereguasu. Ese es otro factor de unificacién social del Arete, los antepasados: El
Nand( se Hama también Afia Guasu, el gran antepasado y las mascaras de plumas
negras gue bailan en el Arete son las Afla-afias: los muertos que vueiven en el carnaval,
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son los primeros nifics, guaranies que vuelven de la Via Lactea al Arete y, al final, se vuel-
ven a ir. Por medio del Aticu (Nino 1912: 268), el baile de Jas mdscaras y los danzantes,
la sociedad guarani reproduce sus sistemas simbdlicos. El Arete lya, duefic de la fiesta.
"pronuncia sus discursas en cada esquina de la plaza, recomendando armonia y alegria”.
Sus ayudantes "también pronuncian sus cortos y largos discursos” {idem.). El mismo
Mburuvicha, cuando convoca a la "tomada general”, dirige un discurso a sus stbditos,
en el cual remarca que el maiz es para beberlo, una vez que lo han conseguide por la
bondad del Ipaye. Insta a *no perder la antigua costumbre de bebes y hacer una gran
fiesta para manifestar la amistad y cortesfa a los vecines que habitan otras tribus” (Nino
1912: 257).

Nandereguasu es quien, en el suefio, ensefia la buena caza y a los Ipayes como curar
(Riester 1983: 52). Mostrande la importancia de la misica en fa constitucién de la
sociedad guarani una de las técnicas para curar las enfermedades es la cancidn. Esta
forma de curacién se produce cuando el Ka lya Reta “secuestra” el alma del enfermo.
Entonces, el ipaye debe conocer Ja cancidn especifica por combatir la enfermedad y
“recoger” al alma secuestrada. Esta cancién es 1a cancién del Ka Ya Jubila que es supe-
rior y manda a todos los Ka lya Reta(9). La miisica, en la cultura guarani, estuvo ligada
a fa curacién. Un mite Guarazugué cuenta que ef chaman lamado Awa'a se hizo en el
monte una flauta y con ella pedia a los muertos que lo ayudasen a curar las enfer-
medades {Riester 1976: 221}.

La misica y la fiesta estan ligadas al Nandu, al gran dios. "Afia-guasu vive por el monte
y canta"(10). El mitc guarani del Nandd, ratificando esta refacién del canto y €l gran dios
Nandii Tumpa, narra que los primeros nifios guaranies no querian irse a dormirse que-
daban afuera cantando, jugando rondas y bailando. Al parecer en todas las culturas los
nifios no quieren irse a dormir, como si supieran gue “mientras duermen podefa suceder
algo que exige su presencia”. Los nifios tienen todavia el don de la atencién, aquello que
Malebranche denominaba "la plegaria natural del alma” (Benjamin 1971: 72). No sabe-
mjos si los guaranies rezan, pero si que estdn atentos a las huellas del monte, a los
habitos de los animales, a las estreffas det cielo y a las palabras de los hombres(11}. Los
padres del mito guarani se preocupaban de los nifios que cantaban en fa noche y
decian: - "ya va a amanecer y los chicos no vienen adin a dormir®. Un amanecer, bajé el

110



Algjandro Chavez {(Violin). Pascua. San Jorge de Ipaty




Nandi donde los chicos estaban bailando v los hize subir sobre él, levantando vuelo
hacia el cielo mientras los nifies seguian cantando. Solo una muchacha. gue no habia
estade esa noche porque tenia la primera menstruacién, se habfa salvado. Como mucho
lloraba, su madre le encargd que cuide a su hermanita menor. "Para recordar a sus ami-
gos v distraer a su hiermanita se pusoe a cantar fa cancidn que cantaban en las noches.,
Al cantar dos veces, se dieron cuenta que ya estaban en e] aire"(12). Un vigjito escuchd
el canto de los nifos y alertd a los padres, quienes habiéndose percatado del rapto,
pudieron agarrarse del dedo de una de fas hermanas, tan fuertermente, que se lo babian
arrancado . La madre enterrd el dedo y vié como nacla de &l la planta del mani. José
Yandura, el narrador del mita, comenta: "cuando uno mira ia cruz del sur, se ven estrelli-
tas en fita: son los ninos que se fueron, también se ven dos estrellitas un poco aisladas:
son las hermanitas gue se fueron después"(13). La cruz del sur y sus dos sefializadores
san el collar del Nandu Tumpa. de la Via Lacteal(14). Con esas hermanitas perdidas
también bailamos en carnaval, son los antepasadas que vuelven, Se van cuande acaba
el Arete, entre Jas méascaras que han bailado y, segiin Angel Yandura, después de la fies-
ta son ilevados por pajaritos a {a Via Lactea, a la constelacion del Nandu(15). Otro moti-
vo, tan esencial como el anterior, para la presencia de las piumas de avestruz en el Nan-
dugua o quitasol del Arete lva es que, en general, los pajaros estan ligados a la gene-
racion de la misica y su proceso creativo. Ellos son los dadores de las melodias y Jos
tonos; las flautas humanas aprenden de ellos las melodias en el monte. El temple del car-
denal, del matico, del tordo. El género musical de Mbapa Paure, transcritc por Nino,
ey 1912, tiene un verso que articula el canto y el trinc natural y asignificante de los
pajaros. "Cantermnos el Mbapa Paure, como canta el mirlo" {1912: 262). Puede ser tam-
bién que en el suefio un lya le ersene a une una melodia: al dia siguiente el que ha sofia-
do deberd ir al monte a ensayar [ mielodia que ha sefade, que puede ser para enamo-
rar a las mujeres, para hacer bailar a todos o para hacer llorar.

Hasta hoy, existen dos lipos de méscaras en el Arete: las de plumas, que son las Afia-
afia y encarnan jos antepasados y las mascaras de Toboroche, los agiieros, {os viejos, los
de la risa. Una corneta de cafahueca, con algunos agujeros lenades con cera bruta y un
cuerno de toro en ja punta para amplificar €l sonido, es la que llama a los antepasados.
Cuando llega el Arete, los guarsnies empiezan Ja mafana tocande esas cafias de sonido
grave. Son probablemente las mismas cafias que, segln el mito, tocan los muertos,
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Yaneratague, cuando van a "la morada de los muertos” tristes por abandonar a los vivos
y con la cabeza gacha (Riester 1976: 217)(16).Las mascaras vienen del monte, las rodea
el misterio: no debe saberse quien es el enmascarado y ¢l que las fabrica lo hace en el
monte, donde nadie pueda verlo, en total secreto. Es el mundo de la muerte, del monte.
Si uno tiene mascara puede encontrarse con amigos fallecidos hace tiempo y hasta los
puede Hevar a bailar.  Las méscaras de pluma llegan diciendo: —"Yenimos del
Matogmoso”, literalmente de un lugar lejane, pero histéricamente del Matogrosso
brasilera(17). Las mascaras nos dicen acuérdense, canvocan a la memoria colectiva. Las
otras mdscaras que participan del Arete, fas de madera de Toroche, son las que danzan
riendo, haciendo bromas y gritando. Esas dos formas de mascaras y los danzantes y
miisicos, en el Arete, representan fa convivencia de vivos y muertos en la scciedad
guarani.

El carnaval es un encuentro de contrarios y no sélo con los antepasados, sino también
<on la dindmica opuesta del mundo de {a cultura y el monte. Segiin Nino, los primeras
en entrar, ese dltimo dia de carnaval, cuando aparecen las mdscaras, son fos
cuchichuchis, chanches domésticos. En la actualidad, en Tetayapi, los cuchi-cuchis son
los adolescentes que se embarran el cuerpo a orillas del rio, entrar corriendo ala fiesta y
manchan de barro a todas las méscaras y danzantes(18). Son esos mismos vestidos de
f0s que comentaba Nino: para los dias que dura el Arete, “el chiriguano trabaja casi toco
el afio con la pereza que le acompania, por ello ayuda gustoso a los blances, recibiendo
en cambio dinero para comprar ropa y vestirse &, su mujer & hijos” (1912: 267. Las
mujeres adornaban sus cuellos con collares y sus mufiecas con brazaletes, Los hombres
hucian sus tembetas(l9) ¥ sus simbas(20) de cabellos largos. Colores vivos, lila, azul,
rojos, Espectaculo que todavia deslumbraba a los misioneros en 1912; “sin peligro de
errar, si el chiriguano poseyera grandes riquezas, las invertirfa facilmente en sus vicios y
el omato de su cuerpa” (ob. cit: 193), Los cuchi-cuchis que llegaban embarrados del
monte, ensuciaban toda esa gala: eran la selva, lo no normade, entrando en el poblado
y descodificando la cultura, los cuchi-cuchis trantando de tapar los ojos de las mascaras,
intentando cegar a los antepasados.(21) Ese era él dmbito de la fiesta: expresidn cultu-
ral, perc, al mismo tiempo, embriaguez y exceso, la descodificacién del alcohol en
medio de un ritual de roles precisos de reproduccion social. Es por eso que los partici-
pantes de la fiesta, antes de empezarla, debian saltar el cintaro de chicha. Kangiii, que
114



Yagua Tairari

i S



se calocd frente a la casa del Mburuvicha cuando se convocd a la “tomada general®. Era
el salto mismo de los participantes de la fiesta a un otro orden, a la otra orilla, a la trans-
gresion det mundo social. Este enfrentamiento de la selva y fa estructura social se encar-
naba de nuevo cuande la misica cambiaba de ritmo y entraba otro personaje central
del Arete: el toro-toro. En esta danza, et toro era protegido por las mujeres y un séquito
de negros pintados que lo defendian, con un manto, del resto de los bailarines y, sobre
todo, de las miéscaras, afia afias, que siempre trataban de capturarlo, En lLaguna
Kamatindi, todavia hoy, el yagua-yagua, tigre, aparece del monte e irrumpe en el jugar
del baile combatiendo con el toro. Ese enfrentamiento del toro y €l tigre de Espaiia, el
blanco o karai, con el tigre: indomable. En ese baile, ven ellos encarnados sus proble-
mas con la sociedad nacional. Es también la amenza del orden de la cultura —una cul-
tura colonial, en este caso— por parte de la naturaleza sin cause. Sin embargo, luego que
el yagua-yagua vence af toro, con diferencias regionales como en el [zozog donde Ja
urina es la que fo vence, el tigre, que vencié al conquistador, es muerto a su vez por las
mascaras. Las afia-afias, los antepasados que vencen nuevamente a la naturaleza y sal-
van el mundo de los guaranies que ellos normaron cuande les dieron las semillas y el
fuego. El Arete termina cuando los agiieros, los afia-afias y todas las mascaras, fos nifios
y los vigjos, llorando se alejan ef poblado y, seguidos de todos los bailarines, van a botar
las mascaras a los lechos de arroyos o rios(22) y, donde no los hay, las entierran. El
siguente afio volveran los antepasados de beber y bailar con los humanos y se hardn
midscaras nuevas. En ese rito, con el que concluye el camaval, podemos reconocer "el
arroyo de los muertos. Segidn los Guarasugwé el alma, Serata o Yaneratague, que va
a la 'morada de los muertos®, es acompafiada por el Karaf o Ipaye hasta ¢l "arroyo de
los muertos”, donde el alma debe bafarse v cruzar las aguas para ser recibida, al otro
lado, por las otras almas de los muertos Guarasugwe. "En cuanto llegan a la "Morada
de los Muertos” festejan durante tres dias... se han puesto sus adernos de plumas, sus
capas de algoddn y han frotado su cuerpo con Urucu(23). Se festeja, se baila, se canta
y se bebe mucha chicha" (Riester, 1976: 217).

Sin embargo, Nino distingue el carnaval o Arete Guasu, segin él introducido por el sub-
prefecto de Lagunillas, de dos formas musicales que se tocaban también en el Arete: el

Ayarise y el Mbapa Paure {1912 267). De cada una de estas formas musicales, Nino
nos da la letra que tenian aquellas piezas, a Jas que Fray Domino Regini, en 1903, armo-
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nizé como misica para banda, Es una pregunta abierta ;hasta dénde podemos confiar
en ellas? ya que se trata de una readecuacién cultural a los instrumentos metalicos de
occiente ¥, en cuanto a la letra, probablemente, también fue adaptada con fines de
evangelizacién ya que al parecer era cantada a Rosa, virgen de la misién de Santa Rosa,
la misién méds importante en el area Simba.
Ayarise, rise- Mborisee, sese- Rosa yainde(24)-Imbarague- Yuma chirere-
Yuma chuépa- Soro poco- jEh! jEh!-Saisa salsd- Cururu hetesimi pinte- Hevi
sunzu-lparanta tapiti Cha macha imbarayu- Imbard, boteriyu- jEh! ;ERL.

Cantemas, compaferos-sigamos cantando-con nuestras mujeres-y huérfanos-

estamos aqui todos-cartande y bailando-$€ y me gusta este canto-el sapo y ta

rana verde se paran-y el conejo hace fuerza-estoy cansado-dejo y me separo ;Eh!

iEh! (Nine, 1912: 267).
El padre Nino, cuando describe este baile, afiade algo que serd fundamental para realizar
la interpretacién hermenéutica de la cancidn Guarani: "Cuanto mas grande es el nimero
de danzantes, tanto mas ruido causan: cerca de ellos no hay como estar, porque cantan
demasiado fuerte los hombres"{Jdem.}. Aungue actualmente el Ayarise ya no se canta,
kirgen Riester, recogiendo los testimonios de los Guarantes viejos, afirma que el ayarise
se cantaba, en la noche, para rendir homenaje al Nandd Tumpa. Hombres vestidos con
tiinicas largas de color azul, formaban un circulo; en medio de este circulo se encontra-
ban baitando tres hombres, vestidos de fa misma manera. Uno de estos hombres tenia
en sus manos un palo largo adomado en su punta con alas de avestruz, llamado
Garajapa. Al hambre, portador del Garajapa, se e lamaba Zingari, los otros dos hom-
bres eran ayudantes denominados ombdri. "El ayarise se cantaba para adoracion del
Nand Tumpa, para que siga en el cielo, para que siga mandando animales... para que
tenga que cazar la gente aqui en la tierra..." (Riester 1983: 42). Esto dltimo nos hace
suponer que, originalmente, el yarise pudo ser un rito de caza dedicado al Nandd. Con
estos testimonios vernos una vez mas la estrecha relacidn existente entre da muisica y el
Nandii Tumpa que vive en la Via Lactea.
Ei Mbapa Paure, también arreglade para banda por Regini, en 1903, dice asi:

Tavia, Tavia-Erecosiye mbapa paure-Tirisoti, tirisoti-Ancua chopi-Chopi

nano Saraviyé—jEh! jEh!~Uctepeso glieremeso- Yagua tairari, yagua tai-

rai-Yurumbopi-Yénmanta— jEh! jEh!.
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Cantemos €l mbapa paure, como canta el mirlo, cantemos hasta quedar con la
boca torcida y no nos casemos, aunque nos dé dolor de pecho, desafiémos aiin
al tigre, y que nos ensanche la boca. {Eh! {ER! (Ob, cit: 263).

£Qué ha pasado desde esos afios de las narraciones de Nino hasta hoy? ;Cudles han sido
las transformaciones del canto Guarani? ;Qué significa ese "cantar hasta quedar con Ja
boca torcida® ;Sefiala también una desfuncién lingiiistica, una deformacién del lengua-
je? Los dltimos versos de la cancidn de Nino nos dan una pauta, Yagua Tairari, yagua
tairari, la voz, el rugido, el tarareo del tigre que liga, una vez mds el asignificante sonido
animal con la misica. Precisamente, los guaranies actuales denominan tairari al canto
que siguen practicando hasta hoy. ;Se trata de una recodificacién del antiguo Mbapa
Paure? El tairari se canta en otra fiesta, importante hoy en el caledaric Guarani y que
fue introducida por los misioneros: Las Pascuas. La musica fue un instrumento funda-
mental en la evangelizacién de los indios y es por ello que los misioneros le dedicaron
gran esfuerzo a la decoracion de la iglesias, celebrando las ceremonias con gran pempa
¥ con énfasis en la interpretacién musical que tanto gustaba a los indigenas(25}. Cuanda
Nino, en su Etnografia Chiriguana, transcribi6 piezas de pascua, hizo una observacién
importantisima "las palabras son pocas® (ob. cit: 271). En el tairari actual, todavia acom-
pafiado por violin, una de las pocas palabras reconocibles es jareruya, areruyal, una
variacién clara del aleluya cristiano y que los guaranfes de hoy, dandole otra inter-
pretacion, dicen que es una palabra de saludo. El resto de la cancion del tairari actual,
son salamente variaciones musicales de anomatopeyas; no existen palabras ni significa-
dos, es la cancién llevada al extrerno de las posibilidades de la voz humana. Aquellos
abismos de la voz convertida en instrumento, antes sélo los experimentamos en los
Blues de los negros norteamericanos. Estas Blues chiriguanos no tienen letra, no pueden
ser Hamadas con propiedad una cancién. Los tairais son una transgresidn del lenguaje,
desde el momento que no son palabras, que no forman texto. Son discurso musicales
sin significacién, sin embargo, son plenos de sentido,

Esta es una de las paradojas estructurales de la cultura Guarani, un constante mavimien-
to pendular entre et lenguaje y el silencio. Es una de los pocos pueblos que prestan tanta
atencidn al lenguaje, a la construccién de su idioma. Apenas uno llega a las tentas
Guaranies, ellos estdn corrigiéndole la pronunciacién incluso de las pocas palabras que
uno habla, le explican como se escriben, las diferencias del tono y acentuacion. Pero,
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hay que sefialar una diferencia radical en el uso del Jenguaje: si bien estdn hablando
constantemnente, los guaranies no hablan para convencer al otro, reproduciendo la l6gi-
ca de la evangelizacién de las grandes religiones, ya sea cristiana o musulmana. También
parece ajena a su intencién el convencer para una causa "revolucionaria® como prayec-
cidn de una refigiosidad prafana en el dmbito social. En realidad el guarani habla para
hacerse la burla det otro y reir, si es hombre le habla como si fuera mujer o como ani-
mal, siempre buscando tornarle el pelo, aunque aparentemente sin intencidn de herir
a nadie. Su lenguaje no es comunidn, no es religarse, es volverse a separar cada uno en
su individualidad, es duelo, es combate.

Antiguamente, en las sociedades guaranies, la palabra, més que un privilegio, era un
deber del jefe, a él le carrespondia el dominio de la palabra para que, en forma contraria
a la violencia establezca la armonia del grupo: Su palabra debia ser de paz ¢ de mando
en la guerra(26}. Sin embargo, ser y decir confluian en el jefe guarani de una manera
singular, ya que, en general, las palabras del jefe caen en un universo exterior a la comu-
nicacién. Como en el caso de los Tairaris, el canto de los cazadores Guayakies también
Tupi-guaranies, se basa en las anomatopeyas, en la asignificancia positiva del lenguaje.
Los cazadores cantan en la noche y deben defarmar ef lenguaje: Bevarlo al limite de Ja
rndsica, "Todo se dice estrictamente en primera persona y es estrictamente personal
(ob. cit: 101}, Pero, sin embargo, este canto de los cazadores cae fuera del ambito de la
cormunicacion social, porque ellos no constituyen ningdn coro que canta la misma pieza
musical y no se forma frente a ellos ningin grupo de oyentes, de espectadores . Los
cazadores tornan el canto igualmente asignificante, porque todos los cazadores "cantan
a la vez, pero cada cual canta su propio canto... y cada uno quiere ser duefio de si* {ob.
cit:92). Los cazadores cantan cada uno como quiere: son solistas. En ¢l Tairai, en cam-
bio, forman coros, pero deforman tanto el lenguaje en el canto, que ni los propios
guaranies, incluse fos que cantan, pueden traducirlo. El cante sin significado del tairari,
sus onomatopeyas, sab llenas de sentido para el Simba. Es evitar ei surgimiento del
poder a través del lenguaje y, al mismo tiempo, religarse con el no significante de la na-
turaleza: el monte lleno de sonides. De igual manera, los cazadores no tienen un texto,
no reproducen una memotia histérica, cada cual improvisa por su cuenta; es para evitar
que el poder surjia por medio del lenguaje. En su canto, ef guarani impide ef imperativo
¥ que el lenguaje instaure ef mando. El lenguaje del canto del cazador, estd, al iguat que
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la palabra del jefe, fuera del intercambio que constituve la sociedad. En el canto los
guayakies y simbas niegan la funcién del lenguaje y, mas profundamente, el intercam-
bio en si. "El canto provee a los cazadores... ¢l medio de sustraerse de 1a vida sociat
negando el intercambio sobre ef cual esta fundada® (ob. cit:112). Pero, este sustraérse
tiene dos sentides profundos: Primero, desliga del poder que ordena por medio de la
palabra y, al situar al lenguaje fuera de la comunicacion, es un rechaze radical de la
autoridad. Sus vecinos, los Tobas, ne prestan la minima atencién cuando el jefe habla
(ob. cit:30). Son pueblos que identificaron claramente la relacién del poder y de la pa-
labra y, por eso, rechazan el poder fuera del dmbita de la cultura y el lenguaje fuera de
la comunicacién{27). Sequndo, a diferencia del hombre civilizado, a quien el lenguaje
se le volvié completamente exterior, porque ya no es para él sino un puro medio de
cormunicacion, las culturas "primitivas”, tanto como los postas, los tairareadores simbas
y cazadores son "mas cuidadoses en celebrar el lenguaje que en servirse de él, han
sabido mantener con é) una relacidn interior que es en si misma alianza con lo sagrado”
{ob. €it:115).

Asi coma los guaraniés prestan atencion al lenguaje, al mismo tiempo, con la intensidad
que sucede en pocas culturas, recuperan el valor social del sitencio. En los ritos de ini-
ciacién, sobre tado con las mujeres que es mas severo que en los hombre, el silencio
tiene una significacion fundamental: es el paso a la vida social. Cuando a la mujeres les
llega la primera menstruacion, ymundia, "Enseguida !a colacan en una hamaca, 6 cosa
parecida, y recostada en ella corno un cuerpo sin alma, la levantan hasta la techadum-
bre; dejandola alli por espacio de 4 dias en riguroso ayuno y, por supuesto, sin que habra
la boca para hablar a nadie, ni para pedir cosa necesaria, porque, si hablara & pidiera
algo, la desgracia se manifestaria en el momenta” (Nino 1912: 223). Al quinte dia la
bajan para raparle el cabello y luego la encierran en "una cerca como rinconera® donde
debe permanecer otros ocho dias sin hablar con nadie y sélo comiendo maiz hervide.
Rito de iniciacidn que llaman Yekuaku o sea ocultamiento. $8lo esa abstinencia y sifen-
cio habilitan a la mujer a la vida social. "Otras aguantan un afio sin salir a luz, de donde
proviene que muchas salen palidas como ef alabastro... Pero con la blancura de su tez,
<on el cabello suelto y reluciente, con los adornos de collanas y braceletes, y los cos-
méticos de achiote, que con gracia le han puesto sus comparieras mayores en las meji-
Pa y en las cejas, causan la admiracién de toda la gente reunida” {ob.cit. 224). S6lo
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entances, la mujer deja la contestacién afirmativa de g, 4, propia de las nifias y adopta
el & €, propia de las mujeres, Igualmente, los adolescentes varenes deben soportar en
silencie cuando, en lupa flena se les perfora el labio inferior y se les pone la tembeta,
signo de su pertenendia al pueblo Guarani y también de su valentia en la guerra. Sélo
aquel que ha pasado este sacrificio sin decir palabra alguna dejar la contestacién afir-
mativa de los nifios 4, G, y adoptara la del ta, propio del Kuimbae ¢ sea hombre apto
para todo {ob.cit: 228-229), Como vemos el silencio ritual es el que permite Ja adquisi-
cién de un nuevo discurso social . El sifencio esta ligado al nacimiento, a la vida. Otro
elemento del tairari ratifica estas funciones genésicas del silencio v la no significancia:
Las mujeres que lo cantan tienen fa mejillas pintadas de rojo con Urucu(28). También
las parturientas, luego de parir y de bafiarse a los pocos dias, se pintan la cara con el
Urucu como sefial de reintegracién a la vida social ¥y vuelven a los trabajos acostumbra-
dos.

El silencio y la reintegracién a la sociedad. Los guaranies han logrado un sisterna social
Que no piensa la oposicion de la naturaleza y la cultura, sino trata de reintegrarfas: El
silencio y las onomatopeyas del tairari, comnplementandose con la socializacién de la
fiesta, con el urucu que significa vida Y comunién. Pero esta refacién ambivalente de la
cultura guarani con el lenguaje, tiene también otras expresiones sociales como el traba-
jo. ante el cual, el guarani tratd siempre de mantener un equilibrio y una distancia. Una
sociedad que trabajé lo justo para la subsistencia y prefirié siempre la caza a la agricul-
tura, en ella encontré una forma de producir, pero también de jugar y observar meticu-
losamente la naturaleza, como el cazador en biisqueda de las hvellas de su presa o a la
expectativa de cualquier sonide inusual que provenga del fondo del monte. £ guarani,
Gue se cree el hombre por excelencia y superior a todas las razas, paradsjicamente, se
niega al uso del lenquaje significativo y de fa herramienta agricola. Segiin Faye, la cons-
titucidén del lenguaje humano es paralela a la invencion de las herrarnienta(29)

Asi como et silencio y el canto lo redimen de la <omunicacion imperativa del poder, en
una actitud similar, por su radicalidad, el guarani se niega al trabaje. "Los naturales son
robustos, fuertes ¥ bien formados, pero haraganes, indémitos e inconscientes, propen-
503 & la embriaguez, al juego y af ocio. Son Alegres, nada adustos, corteses, vivos de
entendimiento, pero falaces, embusteros, astutos y desconfiados” (segin Clastres 1978:
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206). Asf describian a los guaranies en 1800, sin variar en mucho la descripcion que dio
Polo de Ondegardo dos siglos antes, en 1574: "En borracheras ¥ bailes gastan toda fa
vida” (ob. cit: 202). Habian pocas cosas que pudieran molestar mds a los colonizadores
que ese rechazo al trabajo. Para gente que necesitaba mano de obra indigena en las ha-
ciendas y minas, esta actitud, ademas de incomprensible, era destructible; pero, los gua-
ranies preferfan siempre la fiesta al trabajo, el baile a producir para alguien que no per-
teneciera a la unidad familiar. En realidad, no se trataba de un actitud incivilizada y bér-
bara como pretenden mastrar los cronistas, sino ese rechazo al trabajo era para evitar la
acumulacién de excedentes (27) y alejar el poder coercitivo del seno de la sociedad.
Clastres, anteponiendo el poder al trabajo y la polftica a la economia, afirma que, en
estas sociedades, esa fuerza politica que obliga a trabajar a ios hombres mas alla de sus
necesidades estaba ausente (Clastres 1978: 170-171), En producir sélo y estrictamente
para la subsistencia, los guaranies basaban el ejercicio extremo de su libertad individual,

Los guaranies no tienen una dimension cronolégica del tiempo, como velamas, quieren
ser dioses -abolicion de la temporalidad- y viven el presente en su maximo esplendor: ta
guerra y la fiesta. Nada mis alejado de la concepcion judeo cristiana del tiempo que es
la que fundamenta las civilizaciones industriales de occidente. El guarani no quiere pla-
aificar ni construir su futuro. Su ethos no se basa en una concepcién de la historia que
nos hace responsables de nuestros actos y, menos alin, existe la idea de que estos actos
recibirdn su recompensa en la vida futura y eterna. Como otras culturas, et guarani
antepone al sentido de responsabilidad, el de celebracién, POr &30 no existen ¢l pecado
ni el castigo y permanentemente exaltan ¢l jubilo ¢ la guerra,

Todo ello hace gue, tanto Ja antigua como la actual sociedad guarani, responda a una
doble dindmica: "centripeta en cuando alienta la solidaridad de los grupes focales Y
regionales, centrifuga en cuanto acrecienta la libre iniciativa ¥ la escisidn de las unidades
menores” (Clastres 1990: 33). Fsa es todavia la estructura actual de ia Asamblea del
Pueblo Guarani (APG} que fomenta, a ta vez, la iguaidad interna y la autonomia local
maxirma.

En este sentido, pademos reconocer al interior de la APG tres autonomias regionales de
gran significacion: La capitania del alto y bajo Isosog (CABD), el Consejo de capitanes de
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Mujeres chiriguanas en Caiza (Chervin 1908}




Chuquisaca y la capitania de Kaipipendi-Karahuaycho. Sistema social que por medio
de diversos mecanismos culturales, unc de ellos el canto, busca Ja igualdad de sus miem-
bros, pero, al mismo tiempeo ratifica constantemente su libertad individual. Es por eso
que todavia podemoas escuchar la descripcién que se hacia de ellos en [a coloria: "jamaés
han conocido mas ley que la de su brutal libertad e independencia® (ob. cit: 122).
Libertad de uno, mas que de la sociedad. Por medio del canto, al igual que por la que-
rra antes, los Guaranies construyen una sociedad igualitaria pero, al mismo tiempo, libre.
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NOTAS

1 Hoy dia, los habitantes de esas reuniones no ven con agrado el nombre de los antiguos docu-
mentos coloniales y se llaman asi mismos Guaranies y se sienlen parte ds una gran Nacion Guarar

que ceupd, ademas de Bollvia, los territorios del Chace argenting y el sudoeste del Brasil.

2 Seglin Beaulrst, 1984: 44

3 A estas migraciones Metraux las explicd 1ambién por fa busqueda del metal, que se hallaba al occi-

dents, a los pies de la cordillera oriental, que lue hasta donde llegaron tos chiriguanos, asediando
primers a los incas v, iego, & los espanoles. Saignas traduce kandire-"duefio del metal y las COSAS
buenas" {1990:124).

4 Los guaranies actuales lodavia recuerdan a ese gran capildn y dicen que lyambae significa: * -
Aho te acerques, hasta ahi no mas! ¥ fue & el que impidié que os karai, blancos, entren en el
Isosog. Comunicacion personat de Antonic Méndez, Kopere, Agosto, 1996 .

5 Comentanda la frase de Polo de Ondegardo: "Tienen por religion la venganza que llaman fruegque”,
Saignes afimna que la regla basica de la venganza es “reciprocidad negativa® y que habria permiti-

do articular los grupos entre si {Saignes, 1990:123). La venganza compromete 1a rad de parientes y

aliados en tomo a una ofensa. De &sa manera esas sociedades de 1a guerra generaban la cohesion

del conjunte mediante el enfrentamierto de las partes (Ob. cit: 32). "La existencia de un enemigo se

opane por una parte a toda integracion unitatia, panétnica de la sociedad, y por 1a otra, a todo
repliegue sobre si misma" (ob. cit: 47}

£°El Nandud es el padre de todos los animales y el gue los manda a la tiema, ez la razdn por la que
nunca se acaban®, (Rlaster, 1983: 39),

7 ¥a Clastres habia sefialado el tabu alimenticio de los guayakies gue ies prohibia consumir la came

de sus proptas capluras: "los animales que uno ha matado, no debe comerlos un mismo'. De esta
manera, el tabi sobre ta presa se constitizia en un acto fundador del Inlercambio de alimentos y de
la sociedad misma, al impedir la dispersion de los indigenas en familias elementales {Clastres, 1978:
102-103).

8 Comunicacién personal con Angel Yandura, Kopere, 1996,

9 Testimonio del ipaye del poblade Tamachindi recogido por Riester {1983: 57}

10 Ob. cit: 52.

11 Murena, comeantado fa misma frase de Malebranche. dice algo gue bien podra ser aplicado a los
guaranies: “somos los pastores del munde, perc que- perturbados por nuestras pequefecss- no o
percibimos en ka impresionante belleza de su armania, 1o abandonamos y nos perdemos: el signo
del pecado radical no seria nacer, s5ino la barbarie de la desatencion, porque percibir todo 1o viviente,
la atencion, constituye “la plegaria natural del alma" capaz de purificarnos de cualquier desdicha.
{Murena 1972;12)

12 Este podria ser el origen mistico del ayarise, forma musical gue analizaremos mas adelante y que,
segun las recopilaciones de Rieter s¢ canlaba en al noche en homenaje a Nandu Tumpa (1963: 42)
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13 Este mito ha sido recopilado por Marcia Mandepora, en lvamirapinta y contade por José Yandura,
en Agosto de 1996. Riester ha recopilado una versién de este mismo mito, también del |zozog, pera
esta version sefala que. al huir e Nandd con los nifios, sus padres se agarraron de sus patas y le
arrancaron una uha de donde nacid el maiz. (1983: 41).

14 Testimonio de Antorio Méndez, Valle Est. Ingre, 1996,

15 Comuncacidn personal, Kopere, 1996 .

16 Los guarasuguwé llaman a estas cornetas teru-teru y los muertos 1as van locando por 'la senda
de los muertos®, caminando hacia el oeste, donde se pone el sol. En vez de! cuerno actual de la zona
Ava, ellos le ponian un mate en la punta para amplificar el sonido {Qb. cit: 218).

17 Comunicacién personal ¢con Antonic Méndez.  Ipati del Ingre, 1996. La varsidn de Nino dice
Matomorosha (1812: 268). Sanabria sitha el centro originario de la dispersion guarani. en fa region
del Brasil, de donde habrian migrado hacia ef norle hasta el Amazonas, hacia el oriente hasta la
costa del Atlantico v e cauce del caudalosos rio da La Flata, ademas, habrian llegado hasta el
Chaco y ocupado al margen oriental de la cordiliera de los Andes (1872: 34-35).

18 Vidso etnografice: El Jaguar Azul.

15 Esfera de madera incrustada en el labio interior. La tembeta también servia para diferenciar las
familias segun los disefics que tenian y existia una especial para los Mburuvichas y segan la cual
se los podia reconocer en 1as figstas grandes

20 Cabello largo trenzado que llevaban los guaranies, sobre todo en las provinclas Hemande Sile y
Luis Calvo de Chuquisaca.

21 Teslimonio de Antonio Méndez. Ingre, 19596,

22 Don Antonic Méndez dice que a las mascaras se las deja donde hay agua: "o sea que tiene que
ir otra vez, otra vueita. Bueno, yo entiendo de que el agua va y vuelve, no?" Ingre, 1996.

23 Notese que, actualmente, 1as cantantes del lalrarl se pinlan tamtién con uracu la mejillas color
IGje.

24 Nino no traduce literalmente el tercer verso: Rosayainde que significa "nuestra Rosa”® y otro dale
aclarador es que la traduccion literal de Imbaragilie no es huérfano como propens Nino, sino bas-
tardo, hijo no reconocido por el padre, que era como se debia sentir los chiriguanos tespecto del
Dios Padre cristiano.

25 Sdlo la misién de Zaypury, en 1800, contaba con 12 viglinistas (Saignes 1890: 105).

26 Ver Clastres 1978: 39, E) propio Clastres cuenta que un lider chiriguano explicaba el liderazgo de
una muijer diciendo: "Su padre le habia ensehado a hablar* {ob. cit:30).

27 Ver Clastres, 1978 40-43,

28 Fibra vegetal que Uhe de rojo.

20 Faye 1988: 28.

30 Sahlins 1983: 13-53 y 98 -110.
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NANDU :
Recopilacién y traduccion: Marcia Mandepura
Oiko ndaye metei téta tuicha vae, jokope ndaye pitu fiavo de michia reta |
opirae lka mbitepe, amope kdetama yave ramo ojo reta oke. jNdeipako ou
pochi reta oputuu;j jei ndaye ichi reta.
Guiramoifio ndaye kéetama yave jChini chini! jei flandu ogueyt oka
mbitepe opirae reta Roguinoiape. Peyu, peyu peyeipi jei. Opama michia
reta ojo oyeipi jese. Eréi pepirae jei chupe reta, jaema aipo opiae reta.
Opila ndaye ndechi okuaru oendu ndaye vate, jaipo michia rtea opa ojo!
jei ndaye osapukai. Yogueru téima ichi-reta! peyu yé peyu yel jei yogu-
ireko. Guiramoifo ndaye javema ofiendu reta ipirae, ojo okafii, opa ojo
chugui reta.
Jaema ndaye opita metei kufiatai, ofiemondia ndaye 6i jaeramo mbaeti-6e
opirae. Oyaeoma ndaye oiko paraete ovia gui, echa opaetei japicha reta
yoguiraja.
Ichi ndaye, eyu ndepiki eraja evoi, ayapota yapepo jeima chupe. Oyapoma
ivi yapepo 6i. Oyaeoma ipiki-chupe, gueru téima ichipe em bokambu jei,
erajafio rari opata rari ayapo jeifioma chupe. Jaema guiraja y€, ojama
jokuae mbirae ye, japicha reta ndive ojaase vae, mokoi ojaape ndaye
ivatema quiraja ipiki-michi.
Jaema jokuae nd-echi yeeno oguapi kuardiape oiko, oechama jjokuaepa
kia ojo yeema! jei ndaye osapukai, ouma ichi jeru yé ndepiki-rai, eru.! jei
oyeipima oore, ipi michifioma ombosaguiu guiaja, omondo ndaye
ayeapéa ipisa guasu oipi-omoata t&i, toki-oso chupe, ojo chugui.
Gueruma ipisague michi oapiro guireko, oendui matima oftendu opae
ojo, guirajama jokue ipisague ofiati, jaema ndaye 0é munduvira.
Jékoraijo handu opa michia reta guiraia.
Oimeko fa reta oyekua, yasitata reta ofiesiro kavi floguinoi vaeko jae, jaer-
amoko ndechi reta oecha yave jei, jaeko pea opirae vaereta. Jokuae ipiki
guiraja vae jaeinoko oiko, nandu iyike koti, jokoraiko oyekua yasiata,
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FL AVESTRUZ (NANDU)

Contado por: josé Yandura

Dicen que antiguamente habfa una comunidad. En esta comunidad todas
las noches se reunian los nifios a cantar y a bailar.

Se reunian en el centro de un patio y ahi organizaban sus cantos y sus
bailes.

Muchas veces, recién se recogian en la madrugada o al amanecer.

Sus padres, preocupados por ellos, decian: —Ya va a amanecer y los chicos
atin no vienen a dormirl-.

De pronto, una madrugada, el avestruz haciendo ruido bajé al patio donde
estaban fos nifios bailando.

—Nifios vengan, vengan, stbanse sobre mi-, dijo, el avestruz a los ninos.

Los nifios se subieron al avestruz y él despegd y empezé a volar hacia el
cielo.

Uno de los abuelos se habia levantado para ir al bafio y escuché el canto
de los nifios arriba. Miré y vié que los nifios se elevaban. Inmediatamente
comunico a sus padres.

Sus padres les gritaban, —jvuélvanse, no se vayan!-. Ellos segufan cantando
y cada vez mas alto, hasta que, poco a poco, ya no se los escuchaba. Se
fueron.

Solo habia quedado una mujercita que estaba en reposo (por su primera
mestruacién).

La pobre se sentia muy sola, extrafiaba a sus amigos y lloraba todos los dias.

Un dia, su madre le dijo: —ya deja de llorar, ven vas a cargar a tu hermani-
ta, yo voy hacer una olla—. La madre se puso a hacer una olla de ceramica.

La pequeia habia llorado. Entonces su hermana la trajo donde su madre. ¥
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dijo: -mama la nifia esta llorando, tiene hambre, dale de lactar—. —Llévala
no mas, todavia quiero acabar.~

Entonces, para recordar a sus amigos y distraer a su hermanita, se puso a
cantar la cancion que cantaban en las noches. Al cantar dos veces, se
dieron cuenta que ya estaban en el aire.

El viejito, que aquella noche vié irse a los otros ninos, estaba descansando
bajo la sombra, de pronto escuché el canto de fos nifios hacia arriba y se
dijo: —jcuyos hijos son los que estan yendo!-. Habia gritado.

Salid la madre: -json mis hijas! jvuélvanse, trae a tu hermanita, no se
vayani- gritaba incansablemente la pobre mujer. Por desesperacién se
habia subido sobre el techo de su chozita, de ahi apenas habia logrado
agarrarle el dedo pulgar de los pies de su hija. Tiro con fuerza y le arracod
el dedo. Se queds llorando con el dedo de su hija.

Los cantos de los nifios poce a poco se fueron perdiendo.

La madre habia decidido enterrar el dedo de su hija, a los pacos dias, fue
a verla y vid que nacia una planta de mani.

—Se cree que el origen del mani estd ahi, dice José Yandura.

Nuestros abuelos comentaban: “cuando uno mira la cruz del sur, se ven
estrellitas en filas, son kos nifios que se fueron, también se ve dos estrelli-
tas un poco aisladas, son las dos hermanitas que se fueron después”.

Por esa cuando miramos las estrellitas siempre decimos: “alli estdn los
niftos que bailaban”.



BIKLIOGRAFIA GENERAL
ALBO, Xavier
1990. Los guarani-Chiriguano. La comunidad Heoy 3. CIPCA. La Paz-Bolivia.
ALBO, Xavier: LIBERMAN, Kitula, et.al.
1990, Para comprender las culturas rurales en Bolivia. Ministerio de Educaciion y Cultura-
CIPCA-UNICEF. 2da. Edic. Lda Paz,
ARETZ, Isabel .
1086 Sintesis de la Etnomdsica en América Latina. Monte Avily Editores, Venezuela.
ACEBEY, David
1992, Quereimba. Apuntes sobre los ava-guarani en Bolivia, Ediciones Gréficas £
BEAUFRET, Jean
1984, Al Encueniro de Heidegger. Caracas.
BEHAGUE, Gerard
1983, La Muisica en América Latina, Monie Avila Editores. Venezuela.
BENJAMIN, Walter
1971, Muminaciones. Taurus Ediciones. Madrid.
CAVOUR, Erneste
1994, Instrumentos Musicales de Bolivia, CIMA. La Paz,
CLARO, Samuel
1969. La muisica en las Misiones Jesuitas de Moxos. Revista Musical Chifena, N° 108, 7-31.
CLASTRES, Pierre
1978, La Sociedad comtre ef Estado. Espafia.
CHERVIN, Arthur
1908, Antropologie bolivienne. Tomo primero. Emologie, Démaographie méirigue. Imprimierie
Nationale, Librairie H. de Soulier Paris.
FAYE, Jean Pierre
1981, Los Lenguajes Totalitarios. Taurus Edicienes. Madrid.
GIANNECCHINI, Duroteo [P, Frf
(18099) 1916. Diccionarie Chiriguano-Espafiol y Espaiiol-Chiriguane. Tipografia ‘Antotiana’,
Tarija.
GONZALEZ ALCANTUD, Jusé Antonio.
1995 Dowmesticar el ruido, producir la misica. Grupos rituales y percusion. Musica Oral del
Sur. N° 1, 13-24,
GOYENA, Luis Hector.
1987, Expresiones musicales, religiosas y profanas tradicionales de la celebracion de semang

137




csumo:_ggbAGo'elch_'_v cuti’-URAL SIMON 1. PATING

' ASAMBLEA DL PUEBLO GUARANI (APG)
. CAPITANIA DEL ALTG Y BA}O 12:0206 (CABI}

a Tapa ‘Eduarde Ruiz G_

) Provmcna O'Connor

—Fernando Prada R. .
“Reberto Alem R.
: —Eduardo Rt.uz G.

_"uﬁa en traje de ffesta Yuqunmbla,'

RECOP!LAGON ETNOMUSICOLGGICA DE LAS Pims DEL’ CD

Alfredo Roca de la: Reza:1, 2,3 6 11, 20 21. T
WalterSénchezC 4 5 7,8 9 10, 12, 13, 14, 15 16 17
18, 19, 22, 23, 24 25 .

Gragapora Dar:

Sony Digital Audio Recorder. TCD-D10.PRD
Microfonos:

Sony ECM-672

DISERO:
Dante Serrano

=]
L
c
=
L'
vy
B
2
32
B =]
wul
Pt
oo
2 g
]
E




