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El concepto de cambio cultural en la obra
etnoldgica de José Maria Arguedas y en la
critica al paradigma indigenista”
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A través de las noches construyo un tinel... / Un tinel semejante a
un grito / Por donde a través de siglos me llegue / Infinita la anti-
gua luz / Que alumbré las ruinas de cuanto amo.// A José Maria
Arguedas

Leopoldo Chariarse (1972). El tiinel

Este articulo intenta reflexionar sobre las particularidades y sobre la vigencia
de la obra antropoldgica de José Maria Arguedas a través de una aproxima-
ci6n a sus ideas en torno al “cambio cultural”. Este concepto ha jugado un pa-
pel importantisimo en la antropologia dentro y fuera del Peri. Con esta nocién,
se han escrito miles de paginas, se han financiado enormes proyectos de investi-
gacion y se han extraido conclusiones “fundamentales™ sobre la sociedad perua-
na. La misma antropologia profesional en el Peri nacié bajo este concepto y
esta preocupacidn. Pero poco se hecho para dilucidar a qué se referian los antro-
pélogos cuando hablaban de “cambio cultural™, a qué asociaban este concepto y
qué metdforas estaban débajo de é1. Entre los antrop6logos mds importantes del
Pert, hemos escogido a uno que fue marginal en su época: Arguedas. L.o hace-

*  Este breve ensayo es parte de un trabajo mayor que se incluird en un libro en torno a la
obra antropoldgica de Arguedas en el valle de! Mantaro. Los valiosos comentarios de los
colaboradores de este libro —Carmen Maria Pinilla, una de las estudiosas més apasionadas
de la obra de Arguedas y Alejandro Ortiz Rescaniere, el discipulo mds entranable de Ar-
guedas— nos ayudaron a mejorar el presente articulo. También debemos agradecer a dos
profesores de la Pontifica Universidad Catélica del Peri: Norma Fuller y Manuel Marzal,
y a dos colegas tan jévenes como el que escribe: Guillermo Salas y Marcel Veldsquez.

**  Antrop6logo. Pontificia Universidad Cat6lica del Perid (rivera.jj@pucp.edu.pe).
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mos con la esperanza de encontrar perspectivas renovadas para el estudio de
la cultura en el Perd.

Primero. situamos algunos de sus trabajos etnolégicos en el contexto de
toda su obra antropoldgica y. luego, consideramos las perspectivas de este tra-
bajo a la luz de fas criticas mds recientes de la antropologia contemporanea.
Abordaremos en las perspectivas sobre la cultura en el Perd en la obra de Ar-
guedas en torno del valle del Mantaro (en el departamento de Junin). Luego,
comparamos sus consideraciones sobre esta regién con aquellas sobre Puquio
(en el departamento de Ayacucho). Finalmente, analizamos estas perspectivas
a la luz de las criticas del “paradigma indigenista” que, en los afos noventa,
se han realizado desde la antropologia. Nuestro propdsito es ver en qué medi-
da la obra de Arguedas es parte de este paradigma y en qué medida lo tras-
ciende.

1. LOS PUEBLOS Y LOS HOMBRES: LAS PERSPECT!IVAS DE ARGUEDAS SOBRE
LA SOCIEDAD PERUANA DE SU EPOCA

1.1 El valle del Mantaro o la union libre

Arguedas concentra sus investigaciones etnoldgicas en el valle del Mantaro
entre 1952 y 1956. En esos afos, recorrid el valle y recopilé su tradicién oral
y sus fiestas, escribié una tesis sobre las comunidades del valle, y elaboré in-
formes descriptivos sobre la feria dominical y la ciudad de Huancayo (1957a
y 1957b). En estos textos -—que pertenecen al periodo mds intenso de su labor
etnoldgica (desarroliada entre 1940 y 1960)—, Arguedas aprovechara para
volcar parte de sus ideas respecto de la cultura en el Perd, de las formas que
ella adquiere y de su porvenir. Estas preocupaciones son un buen ejemplo de
uno de los temas mds debatidos de su tiempo: las transformaciones de la so-
ciedad rural. La elaboracidn de planos de la ciudad y de la feria, el disefio de
las guias de entrevista —acompafiadas de calendarios de actividades y de da-
tos personales de los informantes—, las observaciones consignadas, la partici-
pacién en algunos ritos del valle, los cuestionarios e informes recopilados de
maestros rurales, los datos extraidos de censos anuales y de monografias de
principios de siglo casi desconocidas: todos estos datos intentan captar una
imagen del presente y configurar sus caracteristicas.

Los estudios antropolégicos sobre la sociedad rural en el Perd de los anos
sesenta seguian un esquema sencillo. Tendian a explicar una sociedad deter-
minada —Ila de un valle, una provincia o un “drea”— y su economia en fun-
cion de su ubicacion geografica y de su historia. Y asi es también el esquema
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dei que parte Arguedas en sus estudios sobre el valle del Mantaro. El sorpren-
dente dinamismo econémico de} valle —reflejado en sus populosas ferias y en
su crecimiento urbano— es explicado en funcién de la ubicacién geografica
de la ciudad. Huancayo es un nexo entre la capital del pais y las provincias
més tradicionales del sur andino. Pero, si apela a la geografia para explicar el
aspecto econémico, usa un argumento histérico para esclarecer las caracteris-
ticas de su sociedad. Si los pobladores campesinos del valle son tan “insolen-
tes”, es porque ——gracias a una serie de privilegios recibidos en el virreinato—
nunca hubo un sélido régimen de haciendas que despojasen a los campesinos
indigenas de sus tierras. _

Pero, fuera de este esquema, hay otro tipo de explicaciones en sus textos
sobre el valle del Mantaro. Arguedas sugiere que ese particular dinamismo so-
cial y econémico se debe también a un tipo particular de percepcion del otro.
Encuentra que, en esta percepcion, no existe esa idea separatista que si predo-
minaba en las regiones donde pasé su infancia. En las comarcas surefias como
Andahuaylas, Cuzco, Abancay o Ayacucho, un grupo social, cuyos miembros
eran llamados “sefiores”, se adjudicaba “irreductibles conceptos de superiori-
dad” (1975 [1957]: 122) sobre los indios, a los cuales estaba intimamente li-
gada su existencia, pero a quienes consideraban con un “tradicional desprecio”.'
En la visién de Arguedas, la sociedad del valle del Mantaro se componia de
campesinos libres de ese sistema surefio cuyas diferenciaciones “llegaban a
comprometer {a condicién humana” en las percepciones de indios, mestizos y
sefiores. En las provincias de Jauja, Huancayo y Concepcidn, encuentra que
los pequefios productores son los que poseen las tierras mas fértiles. Mientras
tanto, las pocas haciendas existentes se encuentran confinadas en las tierras de
las alturas, mds aptas para la ganaderia que para la agricultura.

[...] tanto las comunidades de alta poblacién mestiza del valle [del Mantaro] como las
tradicionalmente indigenas, han demostrado tener una mayor aptitud para la integracién
de nuevas técnicas y normas que las comunidades de las provincias donde fue implanta-
da la servidumbre feudal {...] los resultados del ejercicio de ésta aptitud se muestran en
su plenitud, justamente en una ciudad como Huancayo, que no solo carece de pasado
colonial sino que cuenta con el antecedente notable de que permitié la destruccién de
los simbolos materiales mds preciados de la cultura feudal cristiana de la colonia: el

1 Esta no es la dnica visién que Arguedas tiene de la diferenciacién entre colectividades,
pues, aunque se repite en sus trabajos sobre las comunidades de Puquio y Espana, en las
del valle del Mantaro. como Sicaya, la escisién de castas es asociada a una rivalidad esti-
mulante.
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convento v la iglesia. ¥ que no ofrecié una covuntura propicia. en ningin tiempo. para
{a construccion de una plaza de armas propiamente dicha. (1975 [1957]: 103-104)

Pero existe un segundo elemento clave en esta argumentacion sobre la so-
ciedad del valle del Mantaro: el cambio no merma lo antiguo. sino que o po-
tencia. Asi. la influencia de la urbanizacién, de la economia de mercado y de
las grandes empresas mineras capitalistas en las que trabajan los pobladores
del valle no anulan sus rasgos culturales indigenas. La capital del departamen-
to, Huancayo —ciudad sin trazo urbano espanol y opuesta al aire cansino de
la virreinal ciudadela de Jauja—, no relega las manifestaciones culturales in-
dias a un dmbito local, sino que las propaga al resto del pais. Es por eso que
Arguedas ve en Huancayo —en contraste con lo que observa en otras ciuda-
des— un centro difusor de elementos culturales alternativos a los que enton-
ces predominaban en la capital, Lima:

Creemos que Huancayo y el valle del Mantaro se han convertido en un nicleo indigena,
foco de difusidn cultural compensador de Ia influencia modernizante cosmopolita ejer-
cida por Lima. Consideramos que todo ¢l proceso de desarrollo econdmico moderno de
este valle, a diferencia de lo ocurrido en la costa v en algunas ciudades de los Andes.
ha contribuido a atirmar algunos de los elementos caracteristicos de la cultura peruana.
Y [...} que estd empezando a valerse de la capital como de un instrumento para la difu-
sidn de sus propios valores hacia todo el pafs. (1975 [1957]: 105-106)

Arguedas veia un ejemplo de esta difusion de las manifestaciones cultura-
les indigenas en la musica del valle que comenzaba a propagarse por medios
tecnolégicos en boga. Esta muisica era difundida, con gran éxito comercial, a
través de las radioemisoras y de los discos de vinilo (que Arguedas gustaba
enumerar y catalogar en las tiendas de la ciudad de Lima).? Huancayo, Jauja
y Concepcion son, pues, provincias andinas atipicas. Conforman, como dird
Arguedas, una “isla” dentro del espacio andino: cercanas y contrapuestas a
Lima, ricas en mineria y agricultura, bilinglies y alfabetizadas pero, sobre todo,
pobladas de campesinos que, en su mayoria, Son pequefios propietarios econo-
micamente auténomos. Esta visidén optimista de las transformaciones sociales

2 Un proceso asociado a la vitalidad de estas expresiones artisticas —y que Arguedas no
menciona aunque aparentemente ya habia comenzado en la década del cincuenta— fue la
adopcidn generalizada, entre los masicos del valle, de instrumentos usados por la bandas
del ¢jéreito peruano. Radl Romero es quien mds ha desarrollado ¢l tema del cambio musi-
cal en el valle del Mantaro (1986, 1989, 1993, 1999 v 2001).
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en el valle del Mantaro ofrece a Arguedas una imagen del Peri algo distinta

de la que algunos de sus contemporineos pregonaban:

Estos complejos factores transformaron al indio del valle en el mestizo actual de habla
espafiola, sin desarraigarlo y sin destruir su personalidad [...] Sin la aparicidn del caso
del valle del Mantaro nuestra visién del Perd andino seria ain amarga y pesimista.
(1975 [1953]:12)

Las particularidades de esta region que mds llaman la atencion de Argue-
das son la prosperidad econémica y cierta percepcién igualitaria del otro que
poseen sus habitantes. Cuando el antropélogo quiere explicar ambas caracte-
risticas, recurre a tres factores principales:

1. la fertilidad de la regién (factor geografico),

su ubicacion estratégica entre el sur andino y la capital del pais (factor

geogrifico), y

3. tlos privilegios otorgados durante el virreinato a los indios que la habita-
ban, los huancas (factor historico).

N

Arguedas relaciona el uso de los nuevos medios tecnolégicos para la difu-
sién de expresiones culturales indigenas, con la “insolencia” de los pobladores
del valle, y con una suerte de ideal igualitario en las relaciones entre sus po-
bladores. Es de notar que su interés en los aspectos econémicos (como las te-
rias dominicales) responde a esta preocupacién sobre los modos de pensar y
de percibirse. Serd mas fécil ilustrar esta hipétesis si nos acercamos al resto
de espacios sobre los que Arguedas escribid.

1.2 El pueblo grande de Puquio: diferencias internas, futuros inciertos y
transiciones hacia el escepticismo

La reflexién del indigenismo latinoamericano en torno a la cultura y la socie-
dad indigenas estuvo, en la mayorfa de los casos, tefiida de juicios y proyectos
politicos. En la época de Arguedas, las consideraciones del paradigma indige-
nista se concentraban alrededor de una preocupacién fundamental: la “integra-
cién” de los indios a la “sociedad nacional”. Esta preocupacién implicaba una
censura de la relacién entre los pueblos indigenas y la elite del pais, pues era
vista como injusta para los primeros y como aberrante para la segunda. Esta
relacién entre el estado y los pueblos indigenas era percibida por Arguedas
como una relacién marcada por una incomunicacion sistemdtica. En los afos
finales de su vida, cuando trata de narrar su experiencia del Perd a los chile-
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nos —a quienes tanto apreciaba—. se expresa, en el primer testimonio, con
humor y. en el segundo. con pasion:

Hasta hace unos treinta anos. en Lima era un acto temerario tocar quena. Lo considera-
ban salvaje. hasta lo podian meter a uno a la cdrcel. Eso quiere decir que quien tocaba
la quena era un sujeto marginado. menospreciado [...] El charango es considerado un
instrumento de mestizos. Si vo le pregunto a un miembro del Club Nacional de Lima si
toca el charango. si él tiene también poder me va a mandar a la cdrcel con toda seguri-
dad. Otro ejemplo todavia mds patético: la quinua era un alimento que hasta hace trein-
ta afios solamente o comian los indios. Si yo le preguntara a un caballero (en Lima lla-
mamos caballero solo a la gente de la clase alta) si come quinua. me miraria con verdadero
espanto. como si lo hubiera ofendido. (Arguedas 1968: 75)

(Mi historia personal? Por circunstancias “adversas™ tui obligado a vivir con los domés-
ticos indios y a hacer algunos de los trabajos de etlos en la primera infancia. Recorri los
campos € hice las faenas de los campesinos bajo el infinito amparo de los comuneros que-
chuas [...] No conoci gente mds sabia y fuerte. Y los describian como degenerados. torpes
e impenetrables. As{ son para quiencs los trataron como animales durante siglos {...] En-
tre el zar de Rusia y un mujic. creo que habfa mucho menos distancia que entre un ¢o-
munero de Andahuaylas (mi pueblo natal) v cualquiera de los presidentes del Perd. (Ar-
guedas 1969b: 50)

Pero no es solo al final de su vida que Arguedas toca este tema. Sus aren-
gas estudiantiles (1928a, 1928b, 1928c) y sus primeros cuentos® “denuncian”
cierta incomunicacién en el pais y hacen suya la mision del indigenismo: mos-
trar la humanidad de una nacién tan importante para la culturaen el Peri y a
la vez tan desconocida —casi negada— por los discursos oficiales de la épo-
ca. Esta posicion, a medida de que se desarrolla la obra de Arguedas, da puso
a otra, orientada al delineamiento de un mundo cada vez mds complejo:

(Es novela india. solo india o indigenista, la que trata de la aventura de todos éstos per-
sonajes? Es probable o mds que probable que el indio aparezca en estas novelas como
el héroe fundamental [...} {En Yawar Fiesta) he narrado la vida de 1odos los personajes
de un “pueblo grande” de la sierra peruana [...] Bien se ve que no se trata solo del in-
dio. Pero los clasificadores de la literatura y del arte caen frecuentemente en imperfec-
tas y desorientadoras conclusiones. (1982 [1950]: 10, 17)

3 En sus primeros relatos (1998 [1935] y 1973 [1934-5]), Arguedas describe una realidad
simple, un drama con bandos —uno blanco, individualista y dueio de un poder ciego; cl
otro tndio. colectivista y prefiado de un poder oculto— que “[...] se reducen. muestran vy
enfrentan nitidamente’ (1982 [1950]: 10). Es interesante que Argucdas declare que escribié
estos relatos con un “odio puro”. y que mds tarde. cuando trabajaba ¢n una novela mds
compleja (Yawar fiesta), haya reemplazado esc sentimiento inicial por una “pureza de con-
ciencia™.
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Quienes tuvimos la oportunidad de describir el Perd seccionado de hace 25 afos, el
Peri que despertaba al mundo moderno, comprendiamos que nuestra obra iba convir-
tiéndose en algo histérico [...] Un mundo nuevo requiere de un estilo nuevo. (1991
[1961]: 13-14, el énfasis es nuestro)

Este proceso de apertura es visible en su propia obra literaria® pero, sobre
todo, en sus consideraciones sobre la literatura peruana de su época:

La narrativa peruana intenta, sobre las experiencias anteriores, abarcar todo el mundo
humano del pais, en sus conflictos y tensiones interiores, tan complejos como su estruc-
tura social [...] la narrativa actual, que se inicia como indigenista, ha dejado de ser tal
en cuanto abarca la descripcién e interpretacién del destino de la comunidad total del
pafs, pero podria seguir siendo calificada de indigenista en tanto que continda reafir-
mando los valores excelsos de la poblacién nativa [...] (1989 [1965]: 15)

Esta inclusiéon de los indios dentro de un espectro social mayor, esta pa-
sién por abarcar la complejidad de una nacién en la que conviven “todas las
clases de hombres y naturalezas” adquirird en ocasiones un tono contundente:

[...] es inexacto considerar como peruano nicamente lo indio; es tan erréneo como sos-
tener que lo antiguo permanece intangible. Solo en las mentalidades ignorantes, tanto
de la realidad humana del Perti como de las ciencias que estudian al hombre, puede sur-
gir una idea como ésta. (1975 [1952]: 2)

Esta preocupacion de Arguedas por abarcar otros mundos, ademads del in-
dio, es un componente fundamental de sus investigaciones en los Andes cen-
trales. Segun ellas, las transformaciones urbanas, sociales y econémicas opera-
das en el valle del Mantaro son favorables a la difusién de determinados rasgos
culturales indigenas. Arguedas relacionaba tal resultado con la presencia de
cierto espiritu igualitario entre los pobladores, espiritu enteramente distinto a
las comarcas del sur donde imperaba el sistema de haciendas con sus colonos
indios. Veamos cémo se resuelve esta hipdtesis en el caso de otro texto cldsi-
co: Puquio, una cultura en proceso de cambio.

4  El interés de Arguedas por abarcar nuevos personajes alcanzard, en su narrativa, hitos im-
portantes como Los rios profundos y Todas las sangres. En esta dltima novela y en El zo-
rro de arriba y el zorro de abajo, aparecerdn personajes nunca antes descritos en sus obras.
El zorro de arriba y el zorro de abajo tiene un escenario distinto a las aldeas andinas y las
ciudades provincianas. El escenario es una mindscula caleta rodeada por el desierto en cu-
yos suburbios de arena sus pobladores, venidos de distintas comarcas andinas, bullen y
medran. La nueva ciudad industrial de Chimbote —entonces, primera exportadora mundial
de harina de pescado— reemplaza, pues, a las antiguas villas campesinas.
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En 1956, Arguedas integra una expedicion de etndlogos a Puquio. Era en
este “pueblo grande™ de indios. mestizos y sefores (ubicado al sur del depar-
tamento de Ayacucho) donde habia transcurrido parte de su nifiez. Sus investi-
gaciones en Puquio aluden a dos temas intimamente vinculados que entonces
guiaban (y, a veces, obsesionaban) a los antropdlogos de su época: el cambio
cultural y la diferenciacion econémica dentro de las comunidades campesinas.

La acentuacion de las diferencias dentro de los grupos humanos que po-
blaban los Andes era considerada en términos econémicos: as{ se explica el
concepto de “renta diferenciada” utilizado por José Matos Mar y su escuela.
Como dijimos, el interés central de Arguedas es la cultura, no la economia (a
contracorriente de lo que era “correcto” en una investigacidén de la época que
se preciara de “cientifica™). Asi, en Puquio, la diferenciacion dentro del pue-
blo es relacionada con las ideas, las valoraciones y los prejuicios que tienen
sus miembros sobre si mismos.

En Puquio se preocupa por sehalar cudntos indios, sefiores y mestizos hay
en cada una de las cuatro parcialidades del pueblo. Pero, cuando observa estas
diferencias, las vincula de inmediato con las percepciones que tienen sobre si
mismos los pobladores de cada parcialidad. Arguedas toma la proporcion de
mestizos dentro de una parcialidad como una manifestacién del grado de ho-
mogeneidad entre sus miembros. Cuanto mayor es la cantidad de mestizos
dentro de un grupo, menor es la diferenciacién dentro de él, ya que el reem-
plazo de indios y sefiores por mestizos debilita la radical distincién que se es-
tablece entre aquellos. Asi, en aquellas parcialidades donde los mestizos son
escasos ——y donde. por tanto, es mds tajante la distincién entre “indios agri-
cultores” y “sefiores terratenientes”— las diferencias percibidas seran mds ta-
jantes. Es el caso de la parcialidad de Qollana. En esta parcialidad, los esca-
s0s mestizos no son bien vistos y los “sefiores” empobrecidos rivalizan entre
si y con los indios (1975: 30). En cambio, en las parcialidades donde predo-
minan los mestizos, como Chaupi, la situacién es diferente. Alli, los mestizos,
sobre todo los comerciantes, establecen alianzas con los indios agricultores y
ganaderos. Esta alianza los beneficia a ambos: los primeros progresan y los
segundos obtienen mejores ganancias por sus productos. Y, en consecuencia,
los indios se liberan del viejo “despotismo” terrateniente. Las parcialidades de
Chaupi y Qollana ilustran, respectivamente, las tendencias a ta homogeneidad
y a la heterogeneidad dentro de una comunidad de campesinos. ;Cudles son
los aspectos relevantes de estas tendencias? La respuesta se encuentra en las
consideraciones de Arguedas sobre la tradicidn oral que recoge en Puquio.

Es sabido que Arguedas fue uno de los primeros en dar a conocer los céle-
bres cuentos andinos en torno a Inkarri y que muchos antropdlogos se apresu-
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raron a ver mesianismo en este relato. Consideraban que los indigenas, como
pueblo “histéricamente vencido”, manifestaban asi una especie de “revan-
cha”.’> Tal interpretacion, en realidad, glosaba una serie de relatos que narra-
ban las aventuras y las competiciones de un “rey inca” cuya muerte (a manos
de otro “rey” a veces espafiol, otras del altiplano andino) debia preceder a su
resurreccién. Arguedas recopila dos variantes de este relato en Puquio. El es-
tudio y los comentarios que €l hace respecto de las variantes que encuentra
han sido obviadas aun por los estudios més recientes al respecto.® Arguedas
relaciona las actitudes y los comentarios de los narradores con la procedencia
de sus informantes. Asimismo, asocia las diferencias entre los relatos de Inka-
rri con las tendencias que halla en los estratos a los que pertenecen. Asi, la ac-
titud desafiante e iracunda proviene del lider del estrato con menos “mesti-
zos”, Qollana.

Don Nieves, el mis joven y combativo de nuestros informantes, hombre de Qollana,
dijo con vehemencia: Maytas, maytas, maytas padecerga (jCudnto, cudnto, cuinto ha-
brd padecido [Inkarr{]!) Y luego de haber afirmado que los mistis moririan sin el auxilio
de los indios, y que serfa de desear que el Gobierno dispusiera que cada clase —indios
y mestizos— dependieran de si mismos y fueran “separados”, porque en Qollana los in-
dios eran cruelmente tratados, dijo al narrar el mito de Inkarri: Ya su ley no se cumple
[...] (1964: 232)

En cambio, el lider de Chaupi, el sector con mayor predominancia de
mestizos, se expresa de un modo notablemente distinto y reemplaza la iracun-
dia por la ternura:

Don Viviano hablé con ternura del cuerpito de Inkarri que se estd reconstruyendo. Y se-
renamente se refirid, no con significacién de amenaza, sino casi de temor por los que

5  Para una critica al respecto cf. Gutiérrez Estévez (1984).

6  Un ejemplo de ello es este apresurado juicio de Vargas Llosa: “[...] el mito de Inkarrf, al
que se refirirfa (Arguedas) muchas veces desde entonces, lo exalté: ese dios mutilado que
se reconsiruia en su refugio subterrdneo era un emblema del anhelo de resurrecién de
aquella utopia arcaica a la que fue siempre instintivamente fiel, aun cuando su razén y su
inteligencia le dijeran que la modernidad de la regién andina era inevitable e indispensable
[...] Arguedas parece aprobar racionalmente el proceso de mestizaje que advierte en el pue-
blo de su infancia y que los propios indios de Puquio quieren acelerar... pero, oscuramente,
se percibe a lo largo de todo el texto una profunda melancolia por la progresiva desapari-
cién de la sociedad tradicional y una suerte de instintivo horror ante la perspectiva de que
aquella comunidad donde imperaba el colectivismo solidario y mdgico de antafio vaya
rumbo “hacia el individualismo escéptico’™ (Vargas Llosa 1996: 163).
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pagarian cuentas: Pav quespingtinga. juisiupas kangacha (Cuando €1 se haya reconsti-
tuido debera realizarse. quiza el juicio). (1964: 233)

La beligerancia proviene del sector con menos mestizos. Qollana. En cam-
bio, el lider del grupo mds homogéneo —Chaupi. aquel con mayor proporcion
de mestizos— se caracteriza por su serenidad. ;Cudl es la hipotesis detras de
estas consideraciones? Las consecuencias que Arguedas extrae de la predomi-
nancia numérica y econémica de los mestizos, y su referencia al cambio cul-
tural y a las actitudes de los pobladores de Puquio nos recuerdan sus considera-
ciones sobre el valle del Mantaro. El antiguo poblado de Puquio es transformado
por la influencia de los mercados externos en un activo centro comercial cada
vez mds dominado por los mestizos y sus ideales. Y tal cambio cultural se
debe, en gran parte, a los mismos indios, ya que fueron ellos quienes, gracias
a su trabajo comunitario, construyeron la carretera a la costa en solo unos
cuantos dias. La tesis subyacente es, pues, muy similar a la esbozada entre los
pobladores de Huancayo, Jauja y Concepcidn.

En ambos casos, las consecuencias del cambio cultural son afectadas por
las percepciones que los protagonistas tienen del otro. La distincion entre in-
dios y sefiores, por ejemplo, manifiesta una valoracién del préjimo como radi-
calmente otro. Tal es el caso del sector de Qollana. Para Arguedas la predomi-
nancia de mestizos (como en Chaupi y en el valle del Mantaro) anula esa
valoracién del otro como excesivamente extraino. Cuando el otro es percibido
COMOo uno, cuanto mds cercano es a nosotros, entonces el cambio cultural di-
funde los rasgos culturales indigenas, transformados en algo nuevo (que se
llamard “popular”). En cambio, allf donde el otro es valorado como muy dis-
tinto a uno, cuanto mas lejano esta de nosotros, los rasgos culturales indigenas
quedan relegados a espacios privados. Si intentdramos traducir ambas situa-
ciones a términos politicos, dirfamos que el cambio cultural constituye, en el
primer caso, mds una integracién mientras que, en el segundo caso, es andlo-
go a una asimilacién. La particularidad de Arguedas estriba en que analiza el
cambio cultural en términos de las valoraciones, de las percepciones que los
individuos tienen del otro y, por tanto, de si mismos.

Como ¢l valle del Mantaro, Puquio constituye para Arguedas una oportu-
nidad de matizar las hipotesis de su época sobre la sociedad rural en el Pera y
de ampliar los campos de estudio a los que se restringian sus contemporaneos.
Cuando Arguedas trata de ver las manifestaciones del cambio cultural, hurga
en las formas de pensar de los personajes que encuentra en sus expediciones.
Mais que las dimensiones politica y econémica del valle del Mantaro y de Pu-
quio, Arguedas estudia las percepciones y las actitudes sociales de los citadinos
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y campesinos que intenta comprender. Y Puquio y el valle del Mantaro —aquel
con menor contundencia que este, pero con precision mayor gracias al contraste
entre sus parcialidades— son escenarios de su bisqueda de permanencias indi-
genas en medio del cambio cultural.

En ambos casos, Arguedas niega la idea, generalizada en su tiempo, de
que las transformaciones sociales que afectaban a las comunidades indigenas
tenian un resultado tnico e inevitable, a saber, la desaparicién de los rasgos
culturales mas antiguos de la sociedad rural: las fiestas sagradas, los mitos de
origen, la musica indigena y las variedades del quechua y el aymara. Argue-
das formula un argumento inverso: los cambios venidos de fuera pueden ser
adoptados con entusiasmo y, al mismo tiempo, utilizados para fomentar esos
mismos rasgos que los antrop6logos creian condenados a la extincién. ;De
qué depende la inclinacion del cambio cultural hacia uno u otro resultado? Ar-
guedas parece hallar la respuesta en el tipo de percepcion que los miembros
de una sociedad tienen de si mismos. Cuanto mds “exético” se perciba al pro-
jimo, mas radicalmente disminuirdn los espacios donde se puedan manifestar
ciertos rasgos culturales de una sociedad, aquellos rasgos culturales que mds
le interesaban a Arguedas: los que marcaban las particularidades mas especifi-
cas de los indios. En cambio, cuanto mds “iguales” se perciban los miembros
de un grupo, cuanto més cerca de uno fuese situado ese otro, entonces mas fé-
cil seria que las peculiares y viejas costumbres, las mds entrafiables, puedan
desarrollarse en espacios piiblicos como la radio, los discos y los concursos de
musica vernacular.

Cuando Arguedas afirma que no desea que “el cemento y fa coca cola”
avasallen lo que hay de bueno y hermoso en el Pert, establece una distincion
ética. Distingue dos tipos de cambio cultural: uno “positivo” y otro “negati-
vo”. En el primero, los rasgos culturales indigenas abarcan con mayor fuerza
la esfera de lo publico: tal situacidn es ilustrada en el valle del Mantaro y en
las parcialidades de Puquio con mayor niimero de mestizos. El cambio cultu-
ral es “negativo” cuando los hdbitos y la lengua indigenas permanecen solo en
la esfera privada. Este es el caso, para Arguedas, de las comarcas andinas
donde imperaba el sistema de grandes haciendas con servidumbre indigena y
ese “[...] tradicional menosprecio e ignorancia de lo que era un indio [...]” que
caracterizaba a los “sefiores” (2001 [1985]).

Antes de continuar, intentaremos resumir las nociones en torno de las cua-
les se estructuran las obras de Arguedas hasta aqui discutidas:

» predominancia de mestizos // antagonismo entre indios y senores
* el otro como uno // el excesivamente otro
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* imaginario “igualitario” // imaginario “separatista”

* difusidn de rasgos culturales indigenas // restriccion de rasgos culturales
indigenas

* cambio cultural positivamente valorado // cambio cultural negativamente
valorado

Intentaremos resumir las ideas expuestas hasta aqui. El trabajo de Argue-
das en el valle del Mantaro comparte un tema y un esquema explicativo con
la mayoria de las investigaciones en la sociedad rural. Arguedas considera la
geografia y la historia de la regién como factores explicativos de las caracte-
risticas de su sociedad. El objetivo de su investigacién es uno de los grandes
temas de la antropologia de entonces: el cambio cultural. Arguedas distingue
dos tipos segiin las consecuencias que este acarrea. Estas consecuencias son
asociadas a diferentes tipos de percepcidn del otro y estas, a su vez, se en-
cuentran ligadas a la composicién interna de una comunidad. Por un lado, a
mayor polarizacion entre “indios” y “sefores”, los miembros de una comuni-
dad percibirdn al otro como tajantemente distinto, como algo “excesivamente
otro”. Esta percepcién puede ser calificada de “separatista” y jerarquica. Por
otro lado, a mayor presencia de mestizos —en desmedro de indios y sefio-
res—, los individuos de un mismo pueblo tenderdn a percibir al otro en térmi-
nos mds préximos. Este segundo tipo de percepcién (el otro como uno”) pue-
de calificarse de unificadora o igualitaria.

En la obra de Arguedas, existe, finalmente, una valoracién ética del cambio
cultural. Este es valorado positiva o negativamente y depende del espacio en el
que se manifiesten los rasgos culturales indigenas. Si estos se manifiestan solo
en los espacios domésticos y familiares (como sucede en las parcialidades de
Puquio en las que parece predominar el encono y la hostilidad), el cambio cul-
tural serd negativo. En contraste, si las manifestaciones culturales se difunden
en la esfera pablica (como sucede gracias a la percepcion “igualitaria” de la so-
ciedad del valle del Mantaro), el cambio cultural serd positivo y feliz.

2. ARGUEDAS Y LAS DISCUSIONES CQNTEMPORANEAS SOBRE EL MESTIZAJE Y
EL CAMBIO CULTURAL EN EL PERU

En este apartado, haremos una breve comparacion entre las perspectivas de los
trabajos etnolégicos impulsados por José Maria Arguedas y las premisas de las
criticas contemporaneas al “paradigma indigenista”. La pregunta que nos guia
es la siguiente: ;Cudles son las coincidencias entre la obra antropolégica de Ar-
guedas y este paradigma, y cudles son sus divergencias? De este modo, espera-
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mos acercarnos a aquellos aspectos que —adelantdndose a las reflexiones mds
recientes de los antropdlogos contemporaneos— nos ayuden a comprender me-
jor los procesos culturales en el Peril y los modos de estudiarlos.

En los primeros afios de la segunda mitad del siglo XX, el concepto de
“aculturacién” aludia, en antropologia, a la sustitucién de unas caracteristicas
culturales por otras. En uno de sus discursos mds emotivos, Arguedas toma esta
nocién como una propuesta negativa para el Peri. El percibe que, cuando los
intelectuales de su época hablan de aculturacién y diagnostican la pérdida de los
valores indigenas en la sociedad rural peruana, lo que en realidad hacen es en-
cubrir un proyecto politico. Estos antrop6logos, asi como los criticados en el
apartado anterior, solian confundir sus conclusiones con las ideologias de su
época (en vez de derivar aquellas de la observacion de los hechos y del estudio
del sentido comun). Arguedas toma esa vision del Pert “aculturado” como una
propuesta que pretende que la sociedad peruana “renuncie a su alma”.

[...] el caudal de las dos naciones se podia y debia unir. Y el camino no tenia porqué
ser. ni era posible que fuera Unicamente el que se exigia con imperio de vencedores ex-
poliadores, o sea: que la nacidn vencida renuncie a su alma, aunque no sea sino en su
apariencia, formalmente, y tome la de los vencedores, es decir que se aculture. Yo no
soy un aculturado; yo soy un peruano que orgullosamente, como un demonio feliz habla
en cristiano y en indio, en espaiiol y en quechua. (Palabras de Arguedas en acto de en-
trega del premio Inca Garcilaso de la Vega en 1968) (Arguedas 1990: 257)

Arguedas sintetiza su rechazo a la “aculturacién” como una via de la “mo-
dernizacién” del Pert en una frase: “No soy un aculturado [...]”. A esta acti-
tud, le sucede una apelacion a una ciudadania, a una nacionalidad (“yo soy un
peruano”). Y, en este sentido, estd mds cerca de los proyectos y exhortaciones
de los criollos independentistas, que de los antropdlogos contempordneos a él.
Pero, en Arguedas no encontramos solo un rechazo al proyecto paolitico que
entrafia la tesis de la aculturacién, sino también una intuicién tan valiosa
como extrafia en su época: una superacién de la metafora biolégica que sub-
yacia a las discusiones sobre la cultura en el Perd.” En numerosos pasajes su-
yos, pueden encontrarse ejemplos de esta ruptura con el paradigma tan trillado
por los indigenistas. Tal es el caso de su definicion de “mestizo™:

Hablamos [del mestizo] en términos de cultura; no tenemos en cuenta para nada el con-
cepto de raza. Quienquiera puede ver en el Perii indios de raza blanca y sujetos de piel

7  El aporte que, en este sentido, representa, para su época, el libro del cusquefio José Uriel
Garcia, El nuevo indio (1973 [1930)), se ha tenido en cuenia poco.
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cobriza, occidentales por su conducta {...} hay infinidad de grados de mestizaje [...} es
muy distinto el que se forma en los pueblos pequenos de la sierra v el que aparece en
las ciudades. (1975 [1952]: 2-3. El énfasis es nuestro.)

y de este pasaje sobre dos conocidos intérpretes de misica popular andina
de la época, publicado en La Prensa de Buenos Aires el 25 de agosto de 1940:

Este hombre [Kitko Waraka. seudénimo de Andrés Alencastre]. vestido de casimir. que
tiene una cantina y un restauranie en {a carretera Cuzco-Arequipa. a 4 300 metros de altu-
ra. de apellido portugués. propietario. que ha concluido sus estudios secundarios. que en
las calles del Cuzco anda como uno de los tantos transednies ciudadanos. es cantor indio,
el kechwa vive en su alma con toda la savia antigua v con toda la amplitud del kechwa
actual que ha incluido en su vocabulario centenares de palabras indias. Gabriel pertenece
a los Aragones de San Pablo de Cacha, una familia antigua. de pura estirpe castellana,
Unica tamilia que tiene derecho a representar al Rey Blanco en la fiesta de reyves que cele-
bra en San Pablo el 6 de enero. Pero como Kilko. Gabriel es indio o mestizo, segiin la
hora. el sitio v el motivo por gque cante. (1989 [1940): 53. El énfasis es nuestro.)

La actualidad de las propuestas de Arguedas ya ha sido senalada por Car-
men Marfa Pinilla (1994 y 1999), Aqui vamos a tomar en cuenta los aportes
en los paradigmas utilizados por la etnologia en su €poca y en la actualidad.
Fernando Fuenzalida es, quizd, quien mds claramente ha criticado los concep-
tos de cultura usados por la antropologia peruana de las décadas pasadas:

{...] las culturas y las civilizaciones son vistas a manera de organismos vivos, como
grandes animales, sistemas orgdnicamente consistentes encerrados dentro de los limites
de su propia piel. Cada una de ellas atraviesa su propio ciclo vital [...} Entre ese proce-
so las culturas entran en contacto unas con otras sin salir nunca de los limites de su
propio aistamiento interno. Cuando sé dan esos encueniros, sus refaciones se modelan
de conformidad a tas de cualquiera otros organismos: negocian, intercambian, s¢ aso-
cian, entran en conflicto, se dominan o devoran unas a otras, pero nunca se fusionan,
sino que, decadentes o vitales, permanecen ficles a si mismas hasta su desaparicién. Se
reconoce, en esla perspectiva, la existencia de un proceso continuo de desplazamiento
de rasgos de una a otra cultura, bajo la forma de “préstamos’ que introducen una dina-
mica transformadora que puede o no ser fomentada. Pero el conjunto de as situaciones
generadas se percibe mds corrientemente como cl entrentamiento cinematografico de
grandes animales prehistdricos o de ejé€rcitos invasores y conquistadores que se devoran
unos a otros o disputan territorios. De esta manera, se introduce en la consideracion de
los fendmenos una proliferacién barroca de expresiones cuyo referente se da siempre
por sentado desde premisas mds ideoldgicas y emocionales, o exdticas y romdnticas que
cientificas y siempre deficientemente definidas. Se habla, por ejemplo. de la cuitura del ven-
cedor y de los vencidos, del imperialismo cultural y de la alienacidn culwral. (1992: 14)

La adquisicion de elementos culturales fordneos no es, pues —como reza
el sentido com(in y gustaban repetir algunos estudiosos—, el producto de una
“imposicién”, de una “propaganda” o de un “complejo de inferioridad”. Para
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Fuenzalida se trata mas bien de un proceso “natural y voluntario” que se in-
tensifica sin resistencias reales (1992: 15). Fuenzalida cree que las condiciones
en que se produce el contacto cultural (sea la alianza o la guerra, la expansion
pacifica o la dominacidn) no son relevantes para sus resultados, pues la nece-
sidad de comunicaciéon —una de las funciones mds importantes de la cultu-
ra— es la que prima siempre.

Las culturas no constituyen estructuras corpdreas que, por estar sometidas a las leyes
del d4mbito fisico, no puedan coexistir en los mismos espacios. Su encuentro, por ende,
no plantea cuestiones de domino espacial [...] el encuentro de grupos sociales portado-
res de las distintas culturas origina la extensién de los mecanismos ya actuantes en el
interior a cada una de ellas para la evaluacidn, jerarquizacién, seleccidn, depuracién y
disposicién de su propia produccién cultural [...] la tendencia de tales encuentros no se
orienta a la mutua exclusién, sino a la diversificacion funcional de dmbitos de accién
cultural y a la jerarquizacién individual de estos dmbitos en funcién de los mismos cri-
terios: excelencia, comunicacidn y eficacia [...] Esto es vilido, debe subrayarse, tanto
para el conquistador como para ¢l conquistado [...] porque ambas partes en contacto as-
piran, naturalmente, a una mdxima eficacia de su accién. El logro de esta eficacia estard
inevitablemente en funcién de la medida en que cada una de las culturas participantes
en el contacto se halle en capacidad no de rechazar la cultura de la otra parte, sino de
absorberla e incorporarla a su propia subjetividad dando cuenta del contexto total que
ha surgido del encuentro. Apertura, flexibilidad y permeabilidad son cualidades que son
clave del resultado del encuentro. (1992: 9-10, 20)

Encontramos una perspectiva similar en Alejandro Ortiz Rescaniere (2001
[1993] y 1999), quien —a través de un fino estudio de las concepciones en
torno a la persona y a la pareja— encuentra que la adopcién de elementos
culturales foraneos es una caracteristica fundamental de la sociedad andina. Y,
por medio de Ortiz Rescaniere, nos acercamos otra vez a José Maria Argue-
das, quien tanto influyé en él. Las siguientes palabras —que se adelantan casi
40 afios a las de Fuenzalida (1992)— nos ilustran respecto a su perspectiva
del proceso cultural en el Pera:

[...} no solo el espaiiol catequizaba al indio sino que este a su vez catequizaba al espa-
fiol y a sus descendientes. Tomaban el uno algo del otro, sin ceder en lo sustancial.
(1975 [1953]: 24) [...] los antiguos simbolos se renuevan en la urbe latinoamericana,
negdndose a sf mismos primero y transforméndose luego. (1975 [1970]: 188)*

Esta tesis parece haber sido compartida —e, inclusive, formulada— por
Arguedas y Ortiz Rescaniere. Una prueba de ello son las discusiones que sos-

8  Aunque fue publicado por vez primera en 1970, este articulo fue escrito en Lima en no-
viembre de 1966.

91



Juan Javier Rivera Andia

tuviera con José Maria Arguedas a fines de la década de los sesenta. En di-
ciembre de 1967. Arguedas envia a su discipulo —entonces en Paris— el si-
guiente comentario sobre sus hallazgos en los catdlogos de miisica folklorica
editados por tas companias disqueras de Lima:

Quiere decir que ta zona mds intensamente aculturada. como dirfan los antropologos. es
al mismo tiempo [...] la que ha conservado la gran cantidad v variedad de musica de
origen pre-hispdnico. por un lado. y de la masica colonial que fue profundamente modi-
ficada por la influencia indigena. Todo esto viene a comprobar de la manera mds cate-
gdrica lo que me dices en tu carta: alli donde mds aparentemente ha influido o no apa-
rentemente sino donde de veras ha intfluido mds la culura occidental. donde mas ha
penetrado. sin embargo es alli donde mis fuertemente se ha impuesto o ha sobrevivido
ta musica de onigen prehispanico. (Ortiz Rescaniere 1996: 250-251)

Por la misma época —que son los dltimos afos de su vida—. escribe un
articulo donde identifica con mayor claridad las influencias externas con las
innovaciones tecnoldgicas politicamente vinculadas al imperialismo:

Los instrumentos mds eficaces por medio de los cuales se intenta condicionar la menta-
lidad de las masas y desarraigarlas de su tradicién singularizante, nacionalista (1a radio.
la T. V., etc.). se convierten en vehiculos poderosos de transmisién y de contagio, de
afirmacion de lo tipico. de lo incolonizable. El creador tradicional y el creador que do-
mina los medios de expresion “occidentales™ mantienen. ast. un vinculo profundo no
avasallable para bien del destino de sus propias naciones y de las mismas naciones don-
de se han organizado los grandes consorcios, muchos de los cuales parecen haber olvi-
dado que el hombre tiene de veras alma y ella muy raras veces es negociable. (1975
[1966]: 188)

Arguedas llegd a participar en los concursos de misica folkldrica organi-
zados por las radios que entonces habian comenzado a difundir la musica an-
dina. Son muy ilustrativas sus palabras como parte del jurado de uno de esos
concursos. En ellas, Arguedas rechaza la tesis simplista —entonces en boga
entre la mayoria de los estudiosos de la sociedad andina— que relaciona la in-
fluencia de los medios masivos de comunicacion con la “extincién” de la cul-
tura quechua. Por el contrario, afirma que esta influencia, cada vez mayor de
los avances tecnoldgicos, puede revitalizar las manifestaciones culturales de
raigambre indigena, pues las irradia hacia nuevos espacios que, hasta hace
poco, le eran ajenos.

Para concluir, permitaseme. a nombre del jurado. hacer una especie de revelacién muy
importante a la que denominariamos la sorpresa de este concurso: nos encontramos con
que dos cantantes ocuparon los primeros lugares de nuestra calificacion como intérpre-
tes de dos de las dreas mds densamente quechuas del Perd: Huancavelica y Chumbivil-
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cas. Comprobamos, luego, que estas seforitas, Cusi Ramos y Gamarra, no conocfan las
provincias que representaban ni hablaban quechua, a pesar de que habian cantado con
propiedad aparentemente indudable el repertorio de sus pueblos {...] Estas jovenes son,
evidentemente, el producto del ambiente culturalmente andino de sus hogares, de los
barrios en que residen y de la gran difusién que en la Capital ha alcanzado ta musica
serrana. Les hemos otorgado a ambas primeros premios. Ellas representan un nuevo
tipo de folklore serrano, del serrano enclavado en Lima, del que estd indigenizando y
concluyendo de peruanizar a la urbe antes despectiva a todo lo que significara autdcto-
no. Tal es el sentido de esos dos primeros premios {...] (Discurso durante fa entrega de
premios del concurso folkidrico de Radio Nacional en abril de 1962) (Ortiz Rescaniere
1996: 161)

La idea de que la tecnologia fordnea pudiese ser util para la difusién de
manifestaciones culturales indigenas esta en contraste con el paradigma domi-
nante de su época. Y esta idea nos confirma, ademas, que la preocupacién por
el cambio, en Arguedas, exploraba més en las actitudes y en las concepciones
de la gente, que en la economia y la politica que los afectaba. Su perspectiva
nos recuerda, ademds, las ldcidas propuestas en torno a la cultura en el Peri
que Fuenzalida ha glosado hace algunos afios. El proceso de diversificacion y
de jerarquizacion de los contextos que la integracién de culturas distintas pro-
duce —y cuyo cuidado es, segn Fuenzalida, un asunto de estado—* solo tie-
ne un obstdculo: la incomunicacién.

Aht donde este proceso se encuentra interrumpido o perturbado por falta de acceso de
las grandes masas a los paradigmas universales o por desconocimiento de las pautas lo-
cales de parte de los miembros de la élite, la integracidn se produce de forma defectuo-
sa o conflictiva. Es evidentemente el caso del Perdi. Ahf donde ese proceso se ha produ-
cido normalmente y sin perturbaciones, rara vez ha conducido a la extincidn de la
“cultura del vencido™. En los individuos, que son los verdaderos sujetos de cultura, las
alternativas culturales no compiten por los mismos territorios ni aspiran al dominio po-
litico, sino que, como los roles, se alternan entre si segin el desplazamiento del indivi-
duo en sociedad y el cambio de contextos. (1992: 21-22)

9 Al respecto, €s notorio este parrafo de Arguedas en el que parece considerar la integracién,
no como la alienacién de la cultura quechua, sino como un asunto de estado: [...] creemos
en la pervivencia de las formas comunitarias de trabajo y vinculacién social que se han
puesto en prictica, en buena parte por la gestion del propio gobierno actual, entre las gran-
des masas, no solo de origen andino sino muy heterogéneas de las ‘barriadas’ que han par-
ticipado y participan con entusiasmo en pricticas comunitarias que constituian formas ex-
clusivas de la comunidad indigena andina. Como la difusién de éstas normas y por las
mismas causas, la misica y ain ciertas danzas antes exclusivas de los indios [...] se han in-
tegrado a las formas de recreacidn de esas masas heterogéneas y han penetrado y siguen
penetrando muy dentro de las ciudades™ (1965: 18-19).
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Los conflictos culturales no nacen. pues. de una supuesta lucha o antago-
nismo entre los pueblos. Los conflictos se deben a un “defecto” en la “comu-
nicacion” entre los individuos de una sociedad. Fuenzalida entrevé claramente
las consecuencias de su posicion:

[...] no creo que nuestro problema cultural sea de indigenismo o hispanismo {...] no creo
que haya hoy ningiin confrontamiento entre la cultura del vencedor y la cultura del ven-
cido [...] no creo en el aniagonismo entre una cultura imperialisia v alienante. depen-
diente 0 no de los medios de masa, v una cultura nuestra, nacional v propia de raiz an-
dina, en cuanto opuesia a una cultura universal v ajena, ni creo que la necesitemos ...}
no creo en los nacionalismos v proteccionismos culturales [...| politicos ni en los econd-
micos, ni en nada cuya consecuencia sea estrechar el horizonte humano en lugar de am-
pliarlo. (1992: 22. El énfasis es nuestro.)

La preocupacién de Arguedas por este problema de incomunicacién es
evidente cuando se refiere al mundo quechua como “la nacién cercada” o
cuando escribe —en su célebre poema de 1966, Llamado a algunos docto-
res— una frase como esta: “Subemos que pretenden desfigurar nuestros ros-
tros con barro; mostrarnos asi, desfigurados, ante nuestros hijos para que ellos
nos maten” (transcrito en Murra 1998 [1996]: 258). La superacién de esta in-
comunicacion es precisamente lo que explica la vision que Arguedas tenia de
las innovaciones tecnolégicas que se sucedian en ef Perd, pues, cuando las
grandes compaififas de discos y de radiodifusién se involucran con la mdsica
folklérica, estdn contribuyendo a romper las barreras de esa incomunicacion.
Tal es la esperanza que manifiesta:

Cuando se habla de “integracién™ en el Perii se piensa invariablemente en una cspecie
de aculturacién del indio tradicional a la cultura occidental; del mismo modo que cuan-
do se habla de alfabetizacién no se piensa en otra cosa que en castellanizacion. Algunos
antropdlogos [...] concebimos la integracién en otros términos o direccién. La conside-
ramos no como una inetudible y hasta inevitable y necesaria aculturacién sino como un
proceso en el cual ha de ser posible la conservacion o intervencién triunfante de algu-
nos de los rasgos caracteristicos no ya de la tradicién incaica, muy lejana. sino de la vi-
viente hispano-quechua, que conservd muchos rasgos de la incaica. (1989 [1970]: 18-
]9)10

Hemos mostrado —por medio de los estudios que realizaron Vivanco y
Arguedas en la sierra de Lima a mediados del siglo XX— que el cambio so-
cial era entendido como una forma de aniquilacion de la antigua sociedad ru-

10 Aunque fue publicado en 1970. este ensayo fue escrito en 1965. Ct. Introduccién de Arre-
dondo en Arguedas (1989: 7-8).
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ral y su cultura. Bajo esta perspectiva, observaban aquellos aspectos evidente-
mente sometidos al cambio (la emigracién, la demografia, las instituciones co-
tidianas, la economia) y dejaban de lado la recopilacién y el estudio serio del
folklore: los mitos, los sistemas clasificatorios, los rituales, la iconografia,
etc., pues los valores y concepciones, y los modos de pensamiento no eran
realmente estudiados dentro de ese proceso de cambio al que se llamaba, con
simpleza, “modernidad” o, quizd, porque esos estudiosos intuian que las ideas
—Ilas viejas obsesiones, miedos y fascinaciones— cambian con mucha menos
rapidez que las instituciones de vinculacidn con el exterior y los movimientos
econdémicos. En la visién de Arguedas, los rasgos mds antiguos y los mds re-
cientemente incorporados en la cultura de los pueblos quechuas pueden coexis-
tir en un mismo individuo y esta es la perspectiva —adelantada casi medio siglo
a las criticas y a las propuestas actuales—'' que guia su trabajo como etnégrafo.

Guillermo Nugent (1991) y Juan Ansion (1994) han senalado la distancia
que la obra de Arguedas toma respecto de ese sentido comiin que orient6 las
discusiones y los trabajos sobre la cultura: el llamado “paradigma indigenis-
ta”. Ambos autores —que aluden mds a su obra literaria que a la etnoldgica—
ven, en Arguedas, un esfuerzo por zanjar definitivamente con el indigenismo
obstinado, en contraponer la cultura andina y la cultura occidental, por encon-
trarse atrapado en su nocidén “bioldgica” del mestizaje cultural. Guillermo Nu-
gent considera que en el Perd se ha formulado una identidad en relacién al
pasado mds que en relacién a un didlogo entre contemporineos. En este con-
texto, el mestizaje es considerado como un producto histérico. Y, de este
modo, la categorfa de “mestizaje” termina por excluir la identidad politica y la
ciudadania propia de un orden republicano. En contraste con esta situacion,
Arguedas —a través de las relaciones entre los personajes de sus novelas—
lograria establecer un “didlogo de los pobres” y formular un nuevo paradigma
“[...] que en sentido estricto puede llamarse el inicio del Perd moderno”
(1991:71),"> pues, en una novela como El zorro de arriba y el zorro de abajo,
la identidad de los peruanos ya no es derivada del pasado. El escenario mis-
mo, Chimbote, es una concentracién industrial carente de “historia”, una ciu-
dad nueva que surge a partir de una simple caleta de pescadores sin importan-
cia hasta 1940, cuando,

11 Cf. Guillermo Nugent (1991), Fernando Fuenzalida (1992), Juan Ansién (1994) y Raiil Ro-
mero (1989, 1993, 1999).

12 Respecto a esta quiebra de los paradigmas establecidos a través de los personajes noveles-
cos de Arguedas, cf. Anne Lambright (2002).
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[...] por exigencias de una lgica econdmica capitalista. adquirié una plena e irreversi-
ble identidad peruana. Es desde ahi. desde ese espacio vacio de “tradiciones”. desde
donde se anuncia la riqueza histérica del presente. Chimbote es un tugar de encuentro
antes que una heredad. (1991: 72-77)

Como lo expresa Juan Ansion. el concepto de “mestizaje” se ha tornado
dudoso desde que los tipos de “mezclas™ se diversifican —a través de la edu-
cacién y de la inmigracion— hasta el punto de impedir la identificacion de
grupos que solian reconocerse como indios, mestizos o criollos. Propone que
abandonemos el concepto de “mestizaje” y otros como el de “trauma de la
conquista™ o el de “herencia colonial™, pues ellos contintian en el mismo mar-
co del paradigma indigenista. paradigma heredero de la sociedad colonial del
siglo XVIII (Cosamaldn 1999). Los términos clasificatorios del indigenismo
son una variante de aquellos vigentes en esa época, pues, aunque sean inverti-
dos, coinciden con ella en el afan de ubicar a cada quien en su lugar y de es-
tablecer jerarquias y separaciones entre grupos y estamentos. Ansion expresa,
en términos muy licidos, el punto de vista de una antropologia critica ante el
paradigma indigenista:

Hay que advertir que esta manera de ver supone la existencia de ese “"nucleo interno’™,
de esos “principios”. de una “16gica” para entrentar los problemas. No creo que este su-
puesto pueda ser propiamente “demostrado”. Solo nos sirve de hipdtesis de trabajo para
ver qué resultados nos da. Tiene cardcter heuristico y no implica —hay que repetirio
mil veces— la idea de ninguna “esencia”™ de “lo andino™. Simplemente suponemos que
existen hidbitos. reproducidos socialmente en instituciones concretas (en la familia, en
los ritos. en el trabajo. ectcétera) para actuar, para pensar, para sentir. que orientan a la
gente a reaccionar preferentemente de tal o cual modo [rente a los problemas que se les
plantean. Si este supuesto es heuristico, nuestra obligacion es naturalmente utilizarlo
para ver si nos ayuda a encontrar algo y por tanto para investigar seriamente, porque de
lo contrario caeremos facilmente en la trampa que nosotros mismos nos hemos tendido,
fa de creer en la esencia de lo que solo debe ser una construccién tedrica para avanzar.
(1994: 82)

Las licidas aclaraciones de Juan Ansién resumen bien la metodologia ex-
plicitamente usada por Alejandro Ortiz Rescaniere en su andlisis contempora-
neo de las concepciones de la pareja y de la persona en los Andes:

Por [...] la naturaleza y el nivel de la recalidad gue intentamos perfilar nuestro procedi-
miento metodoldgico ha sido indirecto: analizar narraciones, ceremonias, el sistema de
parentesco, canciones: hemos considerado las actitudes y la interaccion concreta de
gente del campo y la ciudad: y hemos cotejado todo ello con la intencidn aparente de
sus declaraciones y discursos cotidianos. El producto finai. este libro, no pretende ser
una etnografia ni una historia: es decir. no pretende ser una reconstruccién de un mo-
mento nit de un proceso cultural |} hemos junado esos datos de momentos, de espa-
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cios y de épocas diferentes, con el solo criterio de buscar un discurso ideal sobre lo
propio y lo ajeno, sobre el ti y el yo; este discurso es del autor sobre un otro, un dis-
curso sugerido y ordenado por esos jirones y retazos de historias, de normas, de actitu-
des. El grado de arbitrariedad que tenga, esto es la distancia con respecto a los hechos
—que son los ideales realmente en juego en las sociedades de épocas y de lugares dife-
rentes de la region involucrada— podra ser ponderado por el lector, sea etndgrafo o an-
dino. (1993: 19-20)

La critica de Ansién establece, ademas, una distincién que a menudo no
ha sido tomada en cuenta en la antropologia peruana: la imprescindible discri-
minacién entre los hechos concretos y los prejuicios acerca de ellos. En el
apartado anterior, sefialamos cémo algunos estudiosos confundian sus re-
flexiones y conclusiones sobre la realidad social con los prejuicios y las ideo-
logias entonces populares en su época. Al respecto, Ansion reconoce que un
mejor conocimiento de la cultura en el Perd requiere del estudio cientifico de
los hechos y de una actitud critica hacia las ideologias:

La critica al paradigma indigenista [...] nos obliga a un estudio de la cultura entroncado
en la historia de una sociedad concreta, pero no nos exime de la obligacién de seguir
investigando por qué muchos actores siguen interpretando su propia realidad dentro de
los términos del paradigma indigenista [...] trabajemos la relacién entre los conténidos
culturales expresados y las formas Iégicas, las estructuras, las maneras de plantear pro-
blemas [...] (Ansién 1994: 97)

Pero, ademds, Juan Ansidn reconoce que el trabajo empirico, la etnografia,
tiene tanta 0 mayor importancia que la critica de los paradigmas. Nuevamente,
nos encontramos ante una confirmacion del valor y de la actualidad de la obra
de José Maria Arguedas, la cual encaja perfectamente con los temas que An-
sién considera necesarios para una antropologia renovada: las formas concre-
tas por las que hemos entrado en la modernidad, la utilizacion eficaz de la ra-
cionalidad instrumental en contextos miticos y los aspectos de las culturas
tradicionales que han permitido formas originales de ingreso a la modernidad.

3. ALGUNAS CONCLUSIONES

Hemos intentado ubicar las perspectivas y propuestas de la obra etnoldgica de
José Maria Arguedas dentro de la antropologia peruana. De este modo, hemos
querido entender las razones por las que no se ha desarrollado de modo nota-
ble la propuesta de Arguedas y por las que se han olvidado trabajos tan im-
portantes como los de Alejandro Vivanco. Acercarnos a la actualidad y a la
importancia de la obra de Arguedas significa en parte responder a la pregunta
planteada por John Murra ——quien reconoce, en Alejandro Ortiz Rescaniere, a
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uno de los pocos continuadores de Arguedas (Murra y Lépez-Baralt 1998:
286)— hace veinticuatro anos:

Su muerte [la de Arguedas] —hace va. casi ocho anos— nos ha dejado [...] desampara-
dos. Hemos perdido a una persona que en estos ocho aios no hemos podido reemplazar
de ninguna manera. y que no se ve cuindo empezaremos a reemplazar. [La] poesia en
quechua, [las] novelas en un espanol muy especializado. v la obra monogrdfica. antro-
polégica, forman un sola entidad [...] La tarea es la misma. la lucha. la reivindicacion
es tdéntica. Trata de convencer al lector de que lo andino tiene una rica sensibilidad v
no solamente esta pobreza. este subdesarrolio que ven otros. Que hay allf una calidad v
unos recursos ignorados. Lo que [Arguedas] hizo, e hizo maravillosamente bien. fue re-
copilar, sentir algo profundo del mundo andino y del logro de esta humanidad. Y lo he-
mos perdido, o hemos despreciado. No supimos aprovecharlo. no supimos amarlo y
protegerlo de estas fuerzas mortiferas. y aquf estamos. Y entonces termino con lo que
va he dicho: tenemos que meditar cudles son los faciores. cudles son las fuerzas que no
han permitido su reemplazo, ni como novelista. ni como poeta. ni como etnégrafo.
(Conferencia dada en Cornell University en 1977) (Murra 1998 {1996]: 284, 296 y 298)

La antropologia de Arguedas parece, pues, mantener una vitalidad inusual

entre los autores de esta parte del mundo. Sus perspectivas respecto de las re-
laciones entre antropologia y literatura, su mirada estética, su espiritu inmune
a las ideologia de su época, atento a los hechos, a la etnografia, nos han lega-
do una antropologia trascendente, un ejemplo de trabajo y un conjunto de su-
gerencias indispensable para continuar el estudio del misterioso mundo cultu-
ral de los hombres que habitan estas tierras. Antes de concluir, queremos
resumir los principales puntos expuestos en este ensayo:
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El trabajo de Arguedas en el valle del Mantaro sigue un esquema compar-
tido por el de la mayoria de las investigaciones etnoldgicas de la sociedad
rural: explicaban una sociedad a partir de su geografia y de su historia.
Las tltimas investigaciones etnolégicas de Arguedas (llevadas a cabo en el
valle del Mantaro, Puquio y Chimbote) se enmarcan en uno de los grandes
temas de la antropologia de entonces: el cambio cultural.

Arguedas distinguia dos tipos de cambio cultural: relaciona las consecuen-

cias de este proceso con el tipo de percepciones del otro que poseen los

miembros de una comunidad.

A su vez, estas percepciones colectivas son asociadas a la composicién in-

terna de las sociedades rurales:

a) A mayor polarizacién entre “indios” y “sefiores”, los miembros de una
comunidad poseeran una percepcion del otro como tajantemente dis-
tinta, como algo “excesivamente otro”. El préjimo es, pues, percibido
en términos separatistas y jerarquicos.
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b) A mayor presencia de mestizos —en desmedro de los indios y de los
sefiores—, los individuos de un mismo pueblo tenderdn a percibir al
otro en términos mas préximos. Esta percepcion puede resumirse en
una frase: “el otro como uno”. Esta percepcién corresponde a una vi-
sién unificadora, igualitaria.

En la obra de Arguedas existe, ademds, una valoracién ética del cambio
cultural. Este es valorado positiva o negativamente, en funcion del espacio
en el que se manifiesten los rasgos culturales indigenas. Si estos se mani-
fiestan solo en los espacios domésticos y familiares (como sucede en las
parcialidades de Puquio en las que parece predominar el encono y la hos-
tilidad), el cambio cultural serd negativo. En contraste, si las manifestacio-
nes culturales se difunden en la esfera piblica (como sucede gracias a la
percepcién “igualitaria” de la sociedad del valle del Mantaro) el cambio
cultural sera positivo y feliz.
Arguedas tomaba como una labor primordial de la antropologia la descrip-
cién de las manifestaciones culturales que desaparecian junto con el arribo
de las carreteras y los medios masivos de comunicacion. Esta pasion por
la etnografia es su respuesta a una de las preguntas mds importante entre
los estudiosos de su época: ;Cudles son las consecuencias sociales de los
cambios econdémicos y tecnoldgicos que afectan cada vez mads a los gru-
pos humanos que pueblan los Andes? Aunque hurga en aspectos de tipo
econémico —como la feria de Huancayo—, Arguedas solo culminard
aquellos trabajos en los que podia utilizar uno de sus rasgos mds origina-
les como antropélogo: su sentido estético. Pues la sensibilidad artistica era
para él un medio privilegiado de acercamiento a los modos de pensamien-
to de una sociedad.

La tendencia de los estudios etnoldgicos —contemporaneos y posteriores

al trabajo de Arguedas— a explicar los cambios sociales en la sociedad

rural a través de sus aspectos politicos y econémicos tiene una deficiencia
fundamental: carecen de un punto de referencia con respecto al cual sope-
sar la magnitud de los cambios, ya que usan, como tal, un extendido pre-
juicio andino que puede resumirse en esta férmula: “Antes todo era comu-
nal, ahora es privado”. Las principales consecuencias de esta deficiencia
son la economia y el desdén hacia el folklore, pues, para probar el aniqui-
lamiento de una cultura, era necesario fijarse en las conexiones externas
de una comunidad campesina (las organizaciones politicas y econémicas
que la vinculan a la sociedad nacional). En cambio, las conexiones inter-
nas (las manifestaciones culturales que responden a una estructura concep-
tual propia) mds perdurables eran sistematicamente omitidas de los estu-
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dios etnoldgicos. Esta tendencia ha predominado en muchos ambitos. des-
de fines de la década de!l sesenta y ha influido enormemente en la vision
actual que tenemos de la sociedad rural peruana.

8. Finalmente, hemos querido comparar brevemente la perspectiva de la obra
etnolégica de Arguedas con las discusiones y criticas contemporaneas en
torno del mestizaje y el cambio cultural en el Perd. No solo hemos confir-
mado, por esta via. la originaiidad de Arguedas en el contexto de las investi-
gaciones realizadas en su tiempo. sino que también hemos mostrado la ac-
tualidad de sus planteamientos. Pero la obra de José Maria Arguedas.
ademds de actual, es una propuesta a futuro: es un trabajo que algin dia ha-
brda que emprender con la seriedad y la pasion que él ponia en su trabajo.

Esperamos que este ensayo motive a una mejor comprension de la impor-
tancia que la perspectiva de Arguedas tiene para los actuales discursos y mo-
dos de practicar y de ensenar la antropologia en el Perd. Nuestro objetivo es
que ¢l lector se acerque criticamente a los modos establecidos pasados y ac-
tuales, utilizados para comprender y estudiar la cultura en el Perd de hoy.
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