De-esencializando al mestizo andino®

Raul R. Romero

Este articulo trata sobre la capacidad de los mestizos del valle del Mantaro de
cruzar fronteras culturales a voluntad, y de como esta cualidad dificulta una definicion
rigida y "primordialista” de la identidad. Arguedas® fue uno de los primeros en sintetizar
las especiales caracteristicas del valle del Mantaro en el contexto nacional: la
ausencia de un sistema de hacienda, que se explicaba por la antigua alianza entre los
wankas, primeros pobladores del valle, con los esparioles; la ausencia, por lo tanto, de
relaciones serviles en el valle; el impacto de las grandes industrias mineras; los
rapidos medios de comunicacién como el ferrocarril y la carretera Central, que
permiten durante casi todo el siglo XX un movimiento fluido y constante con la ciudad
capital; y, por ultimo, la gran prosperidad econémica del valle y de sus pobladores. En
términos generales, digamos que el valle del Mantaro es una de las regiones de los
Andes peruanos que mas intensamente ha experimentado un impactante proceso de

modernizacién en todas sus lineas®.

I. EI mestizo representado

El proceso de mestizaje cultural en el valle del Mantaro ha sido también un
tema recurrente en la literatura académica sobre la regién, y es conocido que
Arguedas vio a este proceso como alternativa de un desarrollo regional e inclusive
nacional®. Arguedas observé que el mestizo, en lugar de ser un individuo descastado

encerrado entre el mundo de indios y "blancos" (que es la manera como el mestizo ha
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sido definido en la literatura antropolégica), en el valle del Mantaro habia evolucionado
desde principios de siglo, como una clase social. EI mestizo del valle no era el
individuo atormentado y torturado que ha sido representado por muchos como el
prototipo del mestizo andino, sino mas bien un individuo orgulloso, alegre e incluso
econdémicamente exitoso, participe de una cultura tradicional y popular altamente

creativa y dinamica®.

El mestizaje es un factor fundamental en la comprensién de la identidad
regional del valle del Mantaro. El término en si mismo estd cargado de fuertes
connotaciones coloniales y raciales; pero los estudios de las ciencias sociales han
venido afirmado desde hace mucho que el mestizaje en los Andes sudamericanos no
es un proceso solamente racial, sino mas bien cultural. Un proceso que yo me
atreveria a describir aqui como una gradual apropiacién de la "modernidad" por el
campesino indio. En el contexto de la imponente y violenta presencia del capitalismo
moderno en la regidn, yo veo el mestizaje en el valle del Mantaro, tal como hace
Arguedas, como una iniciativa de soberania regional, como un resultado de una clara
determinacion del campesino del valle a integrar sus economias familiares locales al
sistema nacional de una manera creativa e imaginativa. Para tal efecto, ellos se
apropian de las herramientas necesarias para negociar con el mercado en el mejor de
los términos. De manera que el campesinado del valle abrazé el bilingtalismo,
aprendiendo el espafiol sin olvidar el quechua, y adopté los preceptos basicos del

protocolo del Estado nacional.

Hacia 1910 el proceso de mestizaje en el valle ya se habia consolidado, y el
"indio" (aquella representacion del campesino quechua), viviendo en lo que Eric Wolf
llamaba la comunidad corporativa cerrada®, en una economia de subsistencia, que
s6lo podia establecer lazos con el mundo exterior a través de intermediarios culturales,
habia desaparecido como tal del valle del Mantaro®. Sin embargo, lo que la literatura
antropoldgica identifica como simbolos indios (rituales, festivales y musica) no
desaparecio porque los mestizos del valle, a pesar de su soélida integracion dentro la

economia nacional, continuaron desarrollando, innovando y recreando las "tradiciones
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culturales” regionales, algunas de las cuales eran solamente celebradas por los
indios’. Hoy en dia, todos los mestizos del valle celebran rituales arcaicos como la
marcacion de los animales, ofreciendo homenajes simbolicos al wamani y
manteniendo uno de los mas dinamicos sistemas festivos en la region andina,
mostrando mas de cuarenta danzas rituales, manteniendo el quechua ademas del

espafiol, y hablando abiertamente de su "identidad wanka".

La construccion histérica del mestizaje en el valle del Mantaro constituye un
ejemplo que contradice las antiguas visiones que entendian la etnicidad en un sentido
"primordial" y "esencial". Cerca de 30 afios atras, Fredrik Barth criticO estas posturas
como inadecuadas para entender a los grupos étnicos en el contexto de una intensa
interaccion y movilidad social, en la presencia de presiones del mercado y de una
imponente y mediatizante Nacién-Estado®. Analizando la clasica definicién de Narroll
de los grupos étnicos como biolégicamente autoperpetuados, con valores culturales
compartidos, en constante interaccion, auto identificados y externamente considerados
"diferentes"®, Barth concluyd que esta definicién no estaba lejos de la mezcla raza-
cultura-lenguaje que habia caracterizado mucho de la anterior literatura antropolégica
sobre la etnicidad™. El aislamiento, la localizacién y la reproduccion cultural no
problematica fueron asumidos como naturales en la definicion de grupos étnicos. Esta
caracterizacion ideal cambia, por supuesto, en el contexto de las modernas Naciones-
Estados pluriétnicas en las que las relaciones de poder, dominacién y subordinacién

son fuentes de luchas, conflictos y resistencias. Contra estas visiones "primordialistas"
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que esencializaban los contenidos culturales de unidades étnicas, surgen aquéllas que
mantienen que la etnicidad no contiene "esencias culturales"”, sino que mas bien se

construyen, fluyen y se inventan histéricamente.**

Il. El "pasado" y la "autenticidad cultural”

Dado que la permanente negociacion cultural en la que esta enfrascada la
cultura mestiza del valle se caracteriza por un constante debate cultural sobre la
identidad, debo hacer algunas consideraciones previas en este sentido. En el valle del
Mantaro hay discursos divergentes sobre los temas del "pasado” y la "autenticidad
cultural". Clifford Geertz*? ha reconocido que hay varios tipos de "pasado”, refiriéndose
a un pasado ritualizado sin duracién, ya un pasado no ritual, mundano, en el que la
duracién es un hecho irrefutable. Arjun Appadurai afiade un tercer tipo, el pasado
debatido, cuyo propoésito es cuestionar otros "pasados"®. Este pasado se forma de
discursos rituales y cotidianos y hace posible que la gente pase de uno al otro con

relativa facilidad.

Este es el tipo de debate que se ha desarrollado en el valle del Mantaro desde
principios de siglo. Es un debate en el ambito de la cultura popular y de la vida
cotidiana. Por ejemplo, la famosa herranza. Es una ceremonia que se describe
generalmente como un ritual de fertilidad porque su principal propésito esta dirigido a
la proteccion de las tierras y el ganado™ Es una compleja ceremonia que consiste en
una variedad de fases: juego colectivo, ritos de prediccién, masica, danza, canto y un
estado general de jubilo. Es en la mayoria de los casos un ritual en el que sélo la
familia nuclear y extendida que posee animales participa, aunque, si la comunidad
entera es la propietaria, se convierte en un evento comunal. Sin embargo, no pasa de
ninguna manera desapercibida en el valle, pues por esos dias los mercados locales se
proveen de bienes para el ritual, y hay una considerable actividad comercial alrededor

de la compra de regalos y materiales para usar en la herranza: la tela para la "mesa"
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ritual, el licor, las flores de la montafia, los cigarros, regalos como caramelo y dulces,
cuyes, cancha y queso para el generoso banquete ofrecido durante el ritual. Inclusive
en la bulliciosa ciudad de Huancayo, cientos de musicos de la herranza llegan desde
las comunidades més lejanas con sus wakrapukus (trompetas de cuerno de vacuno),
sus violines y sus tinyas (pequefios tambores andinos), y se congregan alrededor de la

Plaza la Inmaculada de Huancayo esperando ser contratados por los jefes de familia.

El dia central de la herranza es el 25 de julio, que coincide con la celebracion
del apdstol Santiago; pero, contrariamente al festival publico en donde la virgen o el
santo son los que guian los eventos, no hay elementos catélicos presentes en este
ritual privado. La herranza se llama también Santiago en muchas comunidades por la
asociacion hecha entre la imagineria europea del apdstol Santiago y la deidad andina
del wamani. De hecho, en muchas comunidades el ritual de la herranza se celebra
como un ofrecimiento al todopoderoso wamani, duefio de las cosechas y del ganado,
quien es igualmente honrado como temido. Santiago fue para el colonizador un
simbolo de conquista, llamado el hijo del trueno, un aniquilador de moros que en la
guerra contra ellos inspiré a los victoriosos soldados espafioles™. Los indios asociaron
a Santiago con lllapa, el dios del trueno y del rayo, y con el tiempo se fueron

consolidando ambos en un solo ser supremo: el wamani o Santiago.

A este ritual yo lo califico de "atemporal”: es la reactualizacion de un pasado no
cuestionado en el que la autenticidad ni siquiera se discute y las innovaciones son solo
sugeridas timidamente, es el ambito de la nostalgia cultural. La herranza permite a la
cultura regional "recordar" una historia regional y rastrear sus raices hacia tiempos
lejanos, en los que animales, tierras y cultivos dependian no tanto de tecnologias

modernas, pero mas bien de la naturaleza, del destino y de lo sobrenatural.

En cambio la ubicua danza del huaylas es un ambito en donde la gente discute
abierta y emotivamente sobre lo antiguo y lo moderno, en foros oficiales y en
conversaciones de todos los dias. El principal tema de este debate son los origenes®.
Es un debate informal, pero también formal, desde que instituciones locales como la
municipalidad de Huancayo organiza conferencias sobre los origenes del huaylas. El
surgimiento y la gran popularidad de los concursos de huaylas han alimentado aun

mas este debate, pero enfatizan un interés por la "historia" mas que por una identidad
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contemporanea. La tercera "competencia oficial" del huaylas organizada por la
municipalidad fue anunciada en un afiche como "la expresion de la belleza y el vigor
de esta tierra Wanka, cuna de nacimiento de grandes personajes que brillan en las

paginas de nuestra historia".

Pero el debate sobre los origenes del huaylas aparece como un conglomerado
de espontaneas opiniones individuales, frecuentemente plagadas de especulaciones
histéricas y relecturas del pasado. El punto en comun del debate es que el ritual del
antiguo waylarsh evolucion6 hacia una danza de carnaval, urbana y publica que
conservé el mismo nombre, pero en su forma castellanizada: "huaylas". La trilla
nocturna de cereales, llamada waylarsh”, fue celebrada hasta la década de los
cuarenta por jovenes solteros, hombres y mujeres, quienes cantaban y saltaban
durante la noche encima de una era de trigo. Mientras lo hacian separaban el grano de
la espiga. Los participantes eran congregados por el duefio del cereal en el atardecer
del dia designado. No sélo se bailaba y cantaba, sino también se realizaban variados
juegos. Muchos de los bailes se efectuaban en circulo, y eran ejecutados con un
vigoroso zapateo. En momentos determinados, algunos hombres y mujeres
ejecutaban bailes de pareja, pero encima de la era. Una atmésfera lidica, de alegria y

de un sutil erotismo caracterizaba a toda la ceremonia.

Muchas de las memorias de los origenes del huaylas cuentan que, hacia el
final, los participantes waylarsh llegaban bailando hasta los limites de la ciudad de
Huancayo. Una vez alli, sus integrantes regresaban a sus comunidades sin atreverse
a entrar a la ciudad. Con el tiempo, sin embargo, si lo hicieron, y sus bailes y
canciones se hicieron muy populares entre los citadinos. Poco a poco, el waylarsh,
transformado en huaylas, danza de carnaval, se convirti6 en un elemento familiar del

sistema de fiestas del valle del Mantaro?®.

El huaylas antiguo y el huaylas moderno nacen de esta danza festiva. Pero
esto no es motivo de la controversia, sino mas bien el tipo de representacién de lo
"antiguo” y lo "moderno", casi siempre en el marco de concursos locales y regionales,
en escenarios entarimados o en teatros populares. Hay discusiones acaloradas sobre
cémo el huaylas "moderno" deforma la danza "auténtica" inventando nuevos pasos y

figuras coreogréficas, y sobre cémo el huaylas "antiguo" no hace justicia a la
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"auténtica" historia del ritual y la danza a pesar de sus esfuerzos por dramatizar en

escena el trabajo campesino.

El debate cotidiano es llevado mas alla cuando se discute sobre la orquesta
tipica, el conjunto musical mas importante y popular del valle, conformado por
clarinetes y saxofones®®. Alli la nocién de autenticidad se confunde con la nocién de lo
"antiguo" y de lo "tipico", y los pasados en disputa son parte de una historia mas
reciente. En la orquesta tipica, los guardianes de la "autenticidad" claman que sélo los
clarinetes deben ser considerados "tipicos", mientras que los individuos mas
"progresivos" prefieren ir mas alla e incluir todo tipo y cantidad de saxofones dentro de
lo "tipico" de la orquesta mas popular de la region. El clarinete fue el primer
instrumento incorporado por los conjuntos musicales del valle alrededor de la primera
década del siglo veinte, a expensas de la quena, que fue rapidamente desplazada. El
saxofén fue incorporado a la orquesta tipica en la década del cuarenta, unos treinta
afos mas tarde que los clarinetes. Este parece un corto intervalo de tiempo, pero
permitié el tiempo suficiente para que un nuevo grupo generacional surgiera en la
region. Para esta generacién el impacto inicial del capitalismo moderno era ya parte de
la historia del valle. Ellos estaban viviendo en una era en que la migracion temporal a
los centros mineros aparecia como una manera natural de ganarse la vida, y en la que
la demanda por sus productos agricolas era considerable y confiable®. El ferrocarril
habia sido la via regular de transportacién durante décadas, y la carretera Central,
terminada en 1939, mejoré aun mas las eficientes comunicaciones con la capital®.
También en la década del cuarenta, el uso del espafiol se expandié notoriamente entre

todos los campesinos del valle, a pesar de que el quechua continué hablandose?®.

Hay pues en la discusion sobre las orquestas tipicas una nocién de "pasado
anterior" que pertenece a la aparicion del capitalismo minero cerca de principios de
siglo, cuando el valle apenas comenzaba su proceso de transformacion étnica, social y
econdémica. y hay también una nocién de "pasado reciente" que es en realidad un
pasado contemporaneo, situado alrededor de 1940, cuando el valle ya habia llegado a
un actual estado de cosas. El debate acerca de la orquesta tipica no es, entonces,
acerca de la nocion de lo "tipico", pero mas bien de "cuan tipico" el conjunto mas

prestigioso de la regién debe ser. Nadie cuestiona la validez y el derecho de
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apropiarse de instrumentos europeos para interpretar musicas regionales y adoptarlas
como "tipicas"; el debate es sobre el grado en que estas tendencias modernizantes

deben desarrollarse en el futuro.

Pero también est4 la monumentalizacién de la cultura popular del valle, de la
identidad wanka. Recientemente el municipio de Huancayo ha creado el Parque de la
Identidad Wanka, con estatuas de aquellos individuos que han hecho importantes
aportes a la cultura wanka; entre ellos, tres musicos. la Flor Pucarina, el Picaflor de los
Andes y el violinista de fama regional Zenobio Dagha, quien curiosamente aun vive,
junto con su estatua. La monumentalizacién nos lleva a otro tipo de pasado y a otra
nocion del tiempo. Como dice Michael Herzfeld: "el tempo monumental es reductivo y
genérico. Representa eventos como si fueran realizaciones del supremo destino y
reduce la experiencia social a lo colectivo predecible. Alude a un pasado constituido

por categorias y estereotipos"®.

Pero, con excepcion de la monumentalizacién de la cultura wanka que lleva a
cabo el municipio de Huancayo y los encuentros que organiza periodicamente para
discutir si el huaylas es antiguo o moderno, los demas debates sobre el pasado y la
autenticidad cultural se desarrollan en el nivel de la vida cotidiana, en discusiones
informales y en conversaciones casuales, pero no por ello menos importantes. Los
"pasados" en disputa son parte de la historia reciente del valle, y la nocién de
"autenticidad" se convierte en el elemento central de estas discusiones. Si tuviera que
resumirlos, a partir de la cultura popular, yo distinguiria los siguientes: uno ritual no
cuestionado, ejemplificado por la invencible costumbre de la herranza; otro
precapitalista conservado en el recuerdo del waylarsh del que tanto nos hablo
Arguedas® y ahora reactualizado en el debate del huaylas; y un pasado moderno
conformado por la historia reciente de la orquesta tipica, que se forma a principios de
siglo con la actividad minera y se reinventa en la década de los cuarenta con su

prosperidad ya consolidada.

Pero, reconociendo esa disparidad de discursos histéricos locales, no quiero
sugerir una desorientacion cultural ni tampoco la presencia de subculturas. Por el
contrario, y trascendiendo los aspectos externos de las disputas, yo pienso que es
precisamente esta dialéctica cultural lo que provee la fuerza y la autoestima a la

identidad regional del valle. Las discusiones permanentes, que implican andlisis y

2 Herzfeld, Michael, A Place in History Social and Monument Time in a Cretan Town,
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reflexién, sobre qué es la identidad wanka, asi como el manejo simultaneo de
diferentes discursos de autenticidad, proveen una respuesta a todos los sectores
involucrados en este debate cultural. Pero los discursos divergentes sobre el pasado y
la "autenticidad cultural” en el valle del Mantaro no deben llevarnos a creer que sus
pobladores se sienten forzados a endosar una Unica opcion especifica. Si bien es
cierto que hay individuos que son definitiva y organicamente "tradicionalistas" o
"innovadores", hay otros que profesan identidades mdviles, mdultiples y portatiles, que
ellos cambian en relacién con su edad y posicion en la sociedad. Sabemos que la
cualidad cambiante de las identidades étnicas en los Andes permite a las identidades

culturales cambiar inclusive a lo largo de un mismo ciclo de vida.

Ill. De-esencializando al mestizo del valle del Mantaro

De la misma manera que los limites entre la "tradicién" y la "modernidad" se
han desvanecido en gran medida, las diferencias entre los agentes sociales de
aquellos paradigmas también se han desdibujado. El caso es que los mestizos del
valle del Mantaro pueden alternar posiciones dentro del debate sobre el pasado y la
"autenticidad", e inclusive cruzar fronteras culturales cuando ellos lo quieren asi, en
nombre de un cosmopolitismo y globalismo andinos®. Ya De Certeau, como nos lo
recuerda Garcia Canclini, habia observado procesos semejantes al observar a los
inmigrantes en California, anotando que los roles sociales se asumian y cambiaban
como si fueran carros o casas, y que la vida consistia en un incesante cruce de
fronteras®®. Mas cerca de casa, Marisol de la Cadena ha observado que el localismo
seria tan s6lo uno de los rasgos que caracterizan a las mdltiples identidades del

poblador de los Andes?’.

Hay dos elementos importantes que quisiera mencionar antes de continuar;
primero, la "modernidad"”. Esta cultura regional no proclama un ethos bucélico; mas
bien, el ser moderno es uno de los principales atributos del "ser wanka". La

"modernidad” no es vista de ninguna manera como una amenaza a una identidad

% La discusién sobre cosmopolitismo y globalizacién es un tema que requeriria mayor

reflexién; pero no serd posible tratarlo aqui por razones de espacio. Véase el trabajo de Ulf
Hannerz, quien debate las principales posturas sobre cosmopolitismos y localismos en
Transnational Connection, Culture, People, Places, Londres: Routledge, 1996, pp. 102-111.
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regional distintiva, sino mas bien como una garantia de que la regién sera capaz de
sostenerse con orgullo en el contexto de las tendencias nacionales e internacionales.
Y el concepto de "espacio” con relacion a la identidad cultural es crucial para recordar
que las culturas no ocupan necesariamente lugares predeterminados. Mientras que las
personas tienden a relacionar la territorialidad con la identidad (el valle es aun la
"madre tierra," a pesar de la migracion masiva hacia Lima), reconozco que, Si uno
asume que si espacio y cultura estan irremediablemente unidos, el riesgo de
esencializar y fijar la identidad regional del valle "en" el valle tanto como descodificar
otras influencias culturales en el sentido de pertenecer a otros espacios es grande y
quizas inescapable. La presencia cultural del valle del Mantaro en Lima es un claro
ejemplo. Como Gupta y Ferguson han manifestado, las culturas han sido
representadas ocupando "naturalmente" espacios discontinuos. Su particularidad se
basa en una aparente division del espacio: "Las representaciones del espacio en las
ciencias sociales son muy dependientes de las imagenes de quiebre, ruptura y
disyuncién. La distinciébn de sociedades, naciones y culturas est4 basada en una
division no problemética del espacio. La premisa de la discontinuidad forma el punto
de partida para teorizar el contacto, el conflicto y la contradiccién entre culturas y

sociedades"?,

Los autores plantean superar la nocién del "isomorfismo de espacio, lugar y
cultura”, lo que es util para explicar cdmo influencias culturales externas pueden
desempefiar un rol en el valle del Mantaro sin romper la actual construccion de una
distintiva identidad regional y, mas aun, para dar cuenta de cdémo las jovenes
generaciones, siguiendo el camino de las anteriores, pueden experimentar y asumir
otras practicas culturales sin necesariamente renunciar a una identidad wanka. Entre
los casos mas extremos, estan las "identidades experimentales" asumidas por las
jovenes generaciones en el proceso de esforzarse por reafirmar sus propias
identidades culturales colectivas y sus diferencias generacionales privadas con
relacibn a las antiguas generaciones. Me estoy refiriendo a la capacidad de los
jovenes residentes del valle de probar diferentes sonidos, conductas y filosofias
musicales, en el camino de redescubrir su propia identidad regional. También me
estoy refiriendo a su capacidad de absorber por igual las musicas rituales y festivas,
tanto como las mausicas urbanas externas cosmopolitas. Esto es, cruzar lineas
libremente, entre la "tradicién" y la "modernidad”. Al final, todos estos casos -que voy a

ilustrar mas adelante- contradicen la visiéon romantica a través de la cual muchos
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académicos han esencializado al indio y al mestizo andinos sobre la base de patrones
rigidos, fijos y "tradicionales", segregados de las tendencias global es que han
afectado al resto del mundo, como si todas las comunidades en los Andes peruanos
se hubieran mantenido aisladas de la "modernidad" y protegidas de la cultura de los
medios de comunicacion de masas recluidas en sus propios espacios corporativos

indios.

Casi todos los intérpretes andinos del valle del Mantaro que he entrevistado
han admitido haber experimentado con diferentes estilos musicales antes de haber
asumido un repertorio musical mestizo. La radio y las peliculas llegaron a las capitales
de las provincias andinas a principios de siglo, y los "ritmos" transnacionales que eran
populares en Nueva York, Londres y Paris eran conocidos y contemplados por las
élites regionales, pobladores urbanos, indios y mestizos por igual, aunque en
diferentes grados. Todos aquellos que tuvieron acceso en algin momento de sus
vidas a un cinematdgrafo o a una radio estuvieron involucrados en la globalizacion de

los medios de comunicacion.

"Mario" es un violinista que toca en muchas de las orquestas tipicas del valle®.
El ahora vive en Lima, en donde también es solicitado para integrar las numerosas
orquestas tipicas de la capital. Pero él es también un [segundo] violinista en la
Orquesta Sinfonica Nacional. De modo que él cambia de Beethoven y Mozart al
huaylas regional; de la solemne y distante compostura de un intérprete sinfénico a los
humores del trago y la convivencia de la fiesta publica. Pregunto: ¢es él un musico
mestizo del valle o un violinista sinfénico cosmopolita?; ¢un extraordinario intérprete
intercultural 0 un mestizo occidentalizado? Mario ama al valle del Mantaro, y
especialmente a su distrito, Huaripampa. El es del valle y esta orgulloso de ser parte
de la cultura wanka. Pero el ser parte de una cultura mestiza regional no significa que
€l no pueda trascender su propio espacio, sus origenes culturales y explorar otros

universos.

El viaje cultural de Mario empez6 en su juventud y en el valle, y culminé en la
Orquesta Sinfonica Nacional en la ciudad capital. Pero él continda tocando en
orquestas tipicas: en algunos dias €l interpreta en programas matutinos a Schubert y a
Ravel, y por las noches toca tunantadas, la danza que su padre "bailaba muy bonito".
Su historia es representativa del mestizo del valle del Mantaro y es significativa porque

cuestiona no sélo las imagenes esencializantes de indios y mestizos de los Andes

Science, Berkeley University of California Press, 1997.
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peruanos, sino también las representaciones compartimentalizadas de occidentales,
criollos, indios, cholos y mestizos como identidades desconectadas e irreconciliables

dentro de la nacion del Peru.

Quiero citar una breve declaracion de Mario: "Cuando iba al pueblo de Parco
por mis clases de violin, yo tenia verglenza porque un violinista era visto como un
borracho, un mendigo que tocaba por dinero. Los jovenes como yo querian escuchar
"nueva ola" y yo sentia verglienza por tocar musica vernacular en mi violin. Estudié
primaria en La Oroya, donde mi padre trabajaba. Alli habia de todo, cines, peliculas
con Gary Cooper y John Wayne. Después en Huancayo estudié violin en el Instituto de

Cultura. Luego empecé a tocar en orquestas tipicas en Tarma".

La historia de Mario no difiere en mucho de las historias de muchos de los
artistas que fueron "estrellas" en la época dorada de los discos comerciales andinos
(1950-1980). Muchos de ellos comenzaron cantando “"rancheras" mexicanas, muy
populares en Perl, tanto como el tango argentino. Ambos géneros fueron
popularizados a través de las peliculas, en tiempos en que las industrias filmicas de
México y Argentina estaban en plena expansion y tanto el Perd como toda
Latinoamérica eran sus mercados mas importantes. Desde la primera década del
siglo, el cine mudo lleg6 a las capitales de las provincias, y entonces las peliculas
norteamericanas y luego las latinoamericanas fueron accesibles a todos los residentes
andinos que pudieran visitar las capitales andinas. Sélo puedo especular que esta
influencia debe haber sido mayor entre los miembros de las élites provinciales con
acceso a una economia de mercado, que entre los mas pobres campesinos indios.
Pero sin importar donde hubiera estado el punto de entrada, la diseminacion de una

"musica global" si ocurri6 muy temprano en al siglo.

El segundo caso es "Ricardo”, un joven musico y taxista en la ciudad de
Huancayo, quien ha tocado mdusica pop, cumbia y salsa desde que era un
quinceariero. Pero en sus veintes él cambi6 a "folklore" (término como muchos jévenes
en la regién llaman a la musica regional wanka). EI me explicé que la razén para este
cambio estribaba en que la cumbia y la salsa no eran tan populares como el "folklore"

en el valle; habia un mercado méas importante para este Gltimo.

Ricardo experimenté con diversas identidades musicales antes de decidir
adoptar la ultima de ellas. y yo sostengo que él aln podria estar tocando diversos tipos
de mdsica y aun ser parte de la identidad wanka, de la misma manera que un

ciudadano norteamericano, por ejemplo, puede escuchar incesantemente musica



irlandesa y comer comida mexicana sin dejar de sentirse por eso menos

norteamericano.

Tercer caso, el gran violinista Zenobio Dagha3°, uno de los fundadores de la
orquesta tipica con saxofones en los afos '40 y probablemente el compositor mas
representativo de huayno, huaylas y mulizas regionales, se enorgullece en declarar
gue sus composiciones también incluyen valses criollos y polkas, guarachas cubanas
y pasodobles espafioles. De la misma manera que muchos "indigenistas" rechazaron
dicho término porque se sentian limitados en sus alcances y propdésitos, y encasillados
en un rol que era visto con suspicacia por los sectores hegeménicos, Zenobio Dagha
reacciond con sorpresa cuando le dije que yo sabia que él habia compuesto musica
regional wanka. El estuvo en desacuerdo y me corrigié diciendo que él habia
compuesto mucho mas que "musica regional". Yo lo estaba esencializando como un

"compositor regional” cuando sus propios fines iban mas alla.

Este claro ejemplo, que muchos analistas no vacilarian en interpretar como un
signo de "occidentalizacion" o como una prueba de la supremacia de "valores criollos
urbanos" sobre la indianidad de una sociedad andina imaginada, es para mi una
evidencia de que la cultura andina mestiza no sélo esta atenta a lo que sucede mas
alla de sus fronteras, sino que la incorporacién de la modernidad ha sido y alin es uno

de sus rasgos fundamentales.

La esencializacion del indio y del mestizo andinos como individuos con
identidades "primordiales”, las cuales nunca podran llegar a trascender, ha sido una
practica comun en la etnografia andina. y una de las principales consecuencias de
esto ha sido el atributo "antimoderno" adscrito a los grupos primordiales; esto es,
cualquier rasgo de modernismo, recreado de una manera no convencional por el grupo
que esta siendo esencializado, sera considerado "irracional"®*. Recuerdo también en
este sentido la observacién, o acusacion, del teérico africano V.Y. Mudimbe cuando
dice, pensando en la antropologia en general, que en el pasado la presencia de
cualquier innovacion en las culturas tradicionales se ha interpretado siempre como
"malas copias de occidente"*? Pienso que esto se debe a varias razones: 1) se ha
hecho mas hincapié en la defensa de la propia identidad dentro de estos marcos que

en la exploracion fuera de éstas; 2) se ha enfatizado, como ha dicho el africano Kofi

% Esta vez sf utilizo su nombre auténtico

1 Appadurai, Arjun, "Life After Primordialism”, en Modernity at Large: Cultural Dimensions of
Globalization, Minneapolis: University of Minnesota Press, 1996, p. 140.

% Mudimbe, V.Y., The Invention of Africa: Gnosis, Philosophy and the Order Knowledge,
Bloomington. Indiana University Press, 1988, p. 53.



Agawu, una "ideologia de las diferencias" méas que una ideologia de las semejanzas®?;
3) el contacto cultural se ha descrito como "aculturacion", desintegracion u
occidentalizacion, mas no como cosmopolitismo; y, por ultimo, 4) el localismo andino

se ha visto con mayor interés que la participacion del poblador andino en lo global.

Sin embargo, no quiero terminar sugiriendo que la identidad mestiza es mdltiple
y por lo tanto indefinible, o que su destino es cruzar fronteras indefinidamente; sino
mas bien sugerir que las identidades moviles son un mecanismo de busqueda, pero
también de reafirmacion cultural. Como dicen John y Jean Comaroff en su critica al
"primordialismo"”, que es la critica al esencialismo, "mientras que la etnicidad es el
producto de procesos historicos especificos, éste [el primordialismo] tiende a tomar la
apariencia "natural" de una fuerza autbnoma, de un "principio" capaz de determinar el
curso de la vida social"®. Es decir, las identidades no son "esencias" inherentes a un
grupo social determinado, sino que se construyen socialmente; una vez construidas
tienden a ser "esencializadas" por el mismo grupo en cuestion. Sin este ultimo punto,
no podrian los pobladores del valle hablar de una cultura wanka, ni creer en ella como
proyecto de largo plazo, ni hosotros hablar aqui de una identidad mestiza wanka como

tema de discusién académica.
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