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INTRODUCCION

Como toda investigacion, ésta tiene una historia. Lo que a continuacion presento es
s6lo una parte del vinculo que estableci con Iruya como lugar y, fundamentalmente, con
muchos de sus habitantes desde hace algunos afos. Este escrito, ademas de ser el
producto final del enriquecedor y —debo admitir- profundamente conflictivo proceso de
elaboracion de mi tesis de licenciatura, es uno de los muchos modos en que se ha
materializado una relacién de larga data y mdltiples dimensiones.

Viajo periédicamente a Iruya desde el afo 1997 cuando, en un congreso de
antropologia, Paula Dayan nos invité a Ana Spivak y a mi a realizar alli talleres artisticos y
recreativos con chicos de diferentes comunidades. Veroénica Talellis —a quien conoci un
poco después- estaba también incluida en este proyecto, por lo que las cuatro conformamos
ese ano el grupo Tiruyanas, nombre surgido mas adelante a raiz de la mezcla realizada por
un chico iruyano entre “lruya” y ‘titeres”. Desde ese afio y hasta la actualidad viajamos
juntas a dicha localidad —algunas veces las cuatro, otras tres 0 dos de nosotras- para
trabajar con chicos y ocasionalmente adultos, desde diferentes actividades artisticas -titeres,
teatro, musica, plastica. Esto no sélo ha facilitado infinitamente mi trabajo de campo para la
presente investigacion, sino que, fundamentalmente, me ha ofrecido la posibilidad de vivir
experiencias enriquecedoras y conocer gente con la cual estableci un estrecho vinculo.

En el momento en que empecé a pensar en la tesis de licenciatura, decidi llevaria
adelante en Iruya e incluir algun elemento vinculado con la musica. Intentaba de este modo
unir varios de los aspectos que son mas relevantes y significativos en mi vida. Surgié como
idea inicial -modificada casi de inmediato- elegir una dimension de la vida social para
analizarla a partir del modo en que se articulaba en las coplas. Si bien estimo que son
muchas y sugerentes las lineas de investigacion que se pueden desarrollar a partir de alli,
es significativo el hecho de que me hubiera restringido a lo que se considera tradicional del
lugar, omitiendo la complejidad y variedad musical que hay en iruya. Al reflexionar acerca de
lo que conocia de este lugar, vinculandolo con la lectura de diferentes propuestas teodricas,
se fue conformando poco a poco —en lo que creo se puede considerar un proceso creativo-
esta investigacion. Por supuesto, cualquier abordaje incluye algunas cuestiones y deja otras
de lado; a la vez, propone una cierta mirada interpretativa que sera compartida por unos y
no por otros. Espero tan sélo que los actores sociales acerca de quienes trata este trabajo
no se sientan ajenos al mismo; aunque siempre desde mi propia perspectiva, he intentado

considerar la variedad y riqueza de voces que fui encontrando en lruya a lo largo de estos
anos.



El objetivo del presente trabajo es reflexionar acerca de la construccién de
identidades colectivas a través del quehacer musical en la Fiesta Patronal de la Virgen del
Rosario, que se lleva a cabo en Iruya (Salta, Argentina). Las practicas que tienen lugar en
esta festividad abarcan elementos vinculados tanto con aquello que se considera propio de
la particularidad local como con entidades mas amplias de identificacion. Su espectro
musical incluye una vasta gama de expresiones, entre las que se puede mencionar la
musica de adoracion de los cachis —quena, caja, cornetas-, canciones religiosas catodlicas,
cumbia, coplas, himnos patri6ticos argentinos y la llamada musica folclérica’. Se considera
en esta investigacion que dicho evento revela procesos de “comunalizacién” -los proyectos
homogeneizadores y particularizadores de la formaciéon estatal articulados con nociones
locales de sus tradiciones- y, al mismo tiempo, contribuye a crear una identidad colectiva.
Esto ocurre en el marco de un dinamico y desigual proceso de negociaciéon de sentidos.

Se puede decir que hay dos vertientes que apoyan la posibilidad de estudiar la
relacion entre musicas e identidades. Por un lado, las expresiones musicales son un
fenébmeno cuitural que esta presente practicamente en cualquier sociedad. El mundo de la
musica no sélo estd compuesto por estructuras sonoras sino también por modos de hacer,
percibir, significar y referirse a las diferentes expresiones. En las dltimas décadas se ha
comenzado a incluir la musica en el campo antropolégico, concebida como manifestacion
cultural que implica relaciones sociales, identidades y practicas colectivas (Finnegan 1999,
Ruiz 1985, Cohen 1993, entre otros). Por otro lado, se ha sefialado que la musica ocupa un
lugar fundamental en la construccién de identidades subjetivas y colectivas (Frith 2001,
Seeger 1988, Vila 1996, Pelinski 2000, entre otros). Desde esta perspectiva, los textos
musicales, las interpretaciones y los discursos en torno a ambos, ofrecen maneras de ser y
de comportarse, asi como modelos de satisfaccion psiquica y emocional. La musica,
entonces, permite a los individuos representar, simbolizar y sentir ila experiencia inmediata
de la identidad colectiva.

A la luz de lo dicho es posible sostener que si la musica puede ser abordada desde
la perspectiva antropolégica; y si se admite ademas que ella ocupa un lugar importante en la
construcciéon de identidades; se puéde reflexionar, entonces, acerca de la construccion de

identidades a través de la actividad musical desde un enfoque antropoldgico.

El estudio de la relacién entre musica e identidad conforma un area relativamente
reciente tanto en la Etnomusicologia y los Estudios de la Musica Popular como en la
Antropologia. No es casual, entonces, que no existan investigaciones que aborden esta

problematica en Iruya. Un trabajo como el que me he propuesto puede ser util para

1 s bt . . . . . P

Si bien las coplas son en ocasiones incluidas por los actores sociales de Iruya dentro del conjunto de la musica
folclérica, ellas son con frecuencia mencionadas por separado. He continuado con esta distincion en virtud del
lugar central que tienen en el presente trabajo los discursos locales.
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diferentes sectores de esta poblacion, al alentar iniciativas locales que permitan el desarrollo
de actividades musicales -entre otras-, desde una perspectiva critica. Si bien no es el
objetivo principal, si es un efecto buscado de la presente investigacion el que se sirvan de
sus resultados diversos actores sociales. Reconocer la incidencia de la actividad musical -en
la que incluyo la audicién- en la constitucién y movilizacion de subjetividades tanto
individuales como colectivas y su relacion dialéctica con otros aspectos de la vida social,
puede dar lugar a proyectos que apunten a generar posturas criticas, conscientes de la
propia realidad y de que, al desnaturalizarla, surgen nuevas posibilidades de elecciéon y de
promover cambios. En el caso de actores sociales que se dedican a la formacion de nifos y
jovenes, por ejemplo, es posible esperar que una perspectiva como la que aqui se presenta
pueda ser tomada criticamente en sus respectivas funciones, tanto para desarroliar
determinadas actividades —escuchar, aprender o crear diferentes expresiones musicales-
como para pensar con sus estudiantes acerca de las identidades que se construyen a través
de la musica. Finalmente, deseo que la discusion de esta postura con algunas personas,
estimule nuevas reflexiones respecto a la propia identidad, el quehacer musical y otras
actividades culturales. La sola reflexién, cuestionamiento de lo supuestamente “dado”,
permite elegir, cambiar o no cambiar, asentarse en las propias necesidades y decisiones.
Desde ya, no quiero con esto decir que los actores sociales no lo hagan. Aspiro solamente a
que mi perspectiva sea de utilidad para algunos de elios.

La presente investigacion se ha desarrollado sobre la base de la observacion con
participacion y la realizacién de entrevistas en profundidad con diferentes actores sociales
de Iruya. Si bien, como ya sefialé, mis viajes a esta localidad se remontan al afio 1997 —en
la mayoria de los cuales pude participar como audiencia de la Fiesta del Rosario-, el trabajo
de campo que formé parte del proceso de elaboracion de este estudio comenzé a fines del
afno 2002. He concurrido desde ese momento en cuatro ocasiones a Iruya —combinando la
labor etnogréfica con la ejecucion de talleres con nifios de diferentes comunidades-, en dos
de las cuales profundicé la observacion de esta festividad y, en todas ellas, participé de
diversos eventos musicales y no-musicales y llevé adelante las entrevistas con mis
interlocutores.

Este trabajo se despliega a lo largo de cinco capitulos. Tras la introduccién, objeto de
esta primera seccion, el primer capitulo, fundamentalmente tetrico, expone el marco
interpretativo desde el que reflexiono acerca del tema aqui propuesto. En el segundo
capitulo realizo una descripcién general de ciertos aspectos de lruya —brindando datos
acerca de su poblacion y del contexto histérico y econdmico- basandome en mis propias
observaciones y en algunas investigaciones de otros estudiosos. Tras la descripcion de la

Fiesta del Rosario, desarrollada en el tercer capitulo, en el cuarto me centro en los discursos



de los sujetos sociales acerca de las distintas musicas que tienen lugar en elia.
Considerando algunos de los diferentes significados que cruzan a las musicas, asi como el
lugar que ellas ocupan en la Fiesta del Rosario, en el quinto capitulo intento reflexionar
acerca de las identidades a las que esas musicas pueden estar dando lugar. Dedico un
apartado a las conciusiones, en Ias que retomo las ideas centrales de la investigaciéon y
sugiero otras lineas de reflexion. Finalmente, la seccién de referencias bibliograficas
precede al apéndice; en éi presento el perfil de mis interlocutores de Iruya y quise hacerio
desde el modo en que los percibo, explicitando mi propia subjetividad —la que, de todos
modos, subyace al conjunto de este estudio.

Quiero destacar, por uitimo, que considero al discurso que he desarrollado a lo largo
de esta investigacion —el mio- como una entre las multiples voces que se expresan en tomo
a la Fiesta y a las expresiones musicales que tienen lugar en ella. Es necesario concebir mi
propia perspectiva como la de un actor —actriz- social e histéricamente situado, con un modo

de interpretar discursos y comportamientos que no puede ser descontextualizado.
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Capitulo |
MARCO CONCEPTUAL

1. Acerca de la musica y la vida social
...en la masica se transmite toda la historia, la cultura de un pueblo.
Maiena

...es parte de nuestro ser, digamos, yo pienso que cuando se acabe la
musica, va a desaparecer ef pueblo. Y enfonces una misica tan ancestral
como la nuestra, que eS una musica comunitaria, que es una musica de
compartir, donde no existe el término artista, donde no existe la palabra
cultura, sino que se vive... Aqui no existe la palabra cultura, se vive, se es. Y
gracias a eso, digamos, a ser de esa forma, se mantiene lo que se mantiene.
Martin '

Considerar la musica como fenémeno social, posibilita hacerla objeto de un estudio
antropolégico, tal como han comenzado a realizar recientemente algunos antropologos.
Aparece entonces un reconocimiento del interés y valor que puede tener un andlisis de ias
manifestaciones musicales desde el interior de la disciplina, aun sin adentrarse en la
estructura sonora en términos musicolégicos. Como ésta es la perspectiva desde la que
abordo la presente investigacion, a continuacién expondré las posturas que sustentan
aigunos investigadores.

Basandose en sus experiencias de campo, Ruth Finnegan (1999) cuestiona la idea
de que la musica deba quedar fuera de la esfera de investigacion antropolégica.
Reconociendo las posibilidades del antropélogo para incluir a la musica en su trabajo de
campo, argumenta que el lugar que ocupa ia misma en ciertos grupos hace que en muchos
casos ella no pueda ser omitida. Sus conclusiones, que conforman la base sobre la que se
asienta mi investigacion, son tres: la masica juega un papel en toda cultura; la masica puede
ser estudiada por métodos utilizados en antropologia centrandose en aspectos que no sean
el analisis de la estructura sonora; y el estudio de la musica desemboca en cuestiones
relevantes para la teoria y practica antropolégica.

En la misma linea que Finnegan, Sara Cohen (1993) afirma que los estudios que se
realizan en el ambito de la musica popular necesitan complementarse con un abordaje
etnografico que, considerando a la musica como préactica y proceso social, se centre en los
individuos y sus relaciones sociales. Las experiencias de los individuos en su vinculo con la
musica, los usos que le dan y los significados que construyen, tienen lugar en contextos
sociales e historicos particulares, en el marco de redes especificas de relaciones sociales.

De ahi el valor de una perspectiva holistica, contextual, sincrénica y diacrénica. En sus
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propias palabras, “Un abordaje etnografico del estudio de la musica popular, que incluya la
observacién directa de gente, sus redes sociales, interacciones y discursos, y la
participacion en sus actividades dia a dia, rituales, ensayos y ejecuciones, alentaria a los
investigadores a experimentar diferentes relaciones, opiniones, valores y estéticas, o a ver
contextos familiares desde una perspectiva alternativa. Este ejercicio podria aumentar el
auto-conocimiento y desafiar nociones preconcebidas o premisas sin fundamento™ (1993:
135). La etnografia, concluye entonces Cohen, no sélo aumentaria el conocimiento de los
procesos y practicas de la musica popular, sino que demostraria la compleja interrelacion de
contextos, eventos, actividades y relaciones propias de la musica popular, que se esconde
tras las afirmaciones generalizadoras. ¢Coémo llevar esto a la practica? El trabajo
etnografico, explica, permite indagar acerca de las relaciones sociales, actividades y redes -
tanto de los individuos de una comunidad como de diversas instituciones-, en conexién con
el contexto historico, centrandose en las nociones de localidad y su nexo con la musica. A
traves de las manifestaciones musicales, asevera, diversos grupos actian como
transmisores de representaciones colectivas de nacién, comunidad, etc., y de conceptos
como lugar, pertenencia y territorialidad, construidos mediante interacciones sociales. El
énfasis, asevera Cohen, debe ponerse en los individuos y sus redes y lazos sociales, Ios
cuales, al cruzarse con diferentes grupos y subculturas, giran alrededor de cuestiones de
identidad. Esto demuestra como estos conceptos cambian y entran en conflicto en funcién
del género, clase, edad, etnicidad y relaciones de poder, -incluso en grupos relativamente
homogeneos. Un abordaje etnografico para estudiar los vinculos sociales e individuales,
aventura, puede develar los procesos de construccién histérica y social de los conceptos,
valores y creencias, asi como su especificidad cultural.

En nuestro pais, cabe mencionar el aporte que ha efectuado Irma Ruiz (1968, 1985,
otros), una de las primeras etnomusicdlogas argentinas —junto con Jorge Novati-, al
investigar las expresiones musicales indigenas desde un abordaje antropolégico, tomando el
método fenomenoldgico y agregando luego una perspectiva histérica y el analisis técnico-
musical. En sus trabajos afirma la importancia de considerar la mdsica de diferentes grupos
étnicos del territorio argentino desde el estudio del hecho etnomusical: “Es decir, los hechos
y fuentes sonoro y coreografico-musicales, mas todo o que se les asocia estructuraimente
en la realidad vivida por hombres concretos de culturas concretas, y a través del devenir
histérico” (1985: 13). Esto, comenta la autora, se realiza mediante el trabajo de campo
intensivo y una revisién conceptual por parte del investigador, que permita “...minimizar la

transferencia de los conceptos y valores de su cultura, durante la recoleccion del material”’
(1985: 13).

2 Cuando no se indica lo contrario, la traduccion es mia. En ocasiones me he tomado alguna libertad a fin de
reflejar, en la medida de mis posibilidades, las ideas expresadas en otro idioma.
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2. Acerca de la musica y la construccién de identidades

Hasta aqui he abordado trabajos que conectan la musica con las ciencias
antropolégicas en un nivel general. Expondré a continuacion el modo en que las principales
perspectivas tedricas —desarrolladas dentro de lineas culturalistas— conciben la relacién
entre musica e identidad. Se trata de las teorias de la homologia estructural, la interpelacion,
la narratividad y las tramas argumentales. En esta seccion me basaré extensamente en los
trabajos de Pablo Vila (1996) y Ramén Pelinski (2000).

2.1 Argumentos homoldgicos

Ante la pregunta acerca de por qué diferentes actores sociales se identifican con
-ciertas musicas y no con otras, la llamada Escuela Subculturalista Inglesa® y algunos
etnomusicélogos (Alan Lomax 1962) responden que determinadas formas musicales
estarian necesariamente conectadas con actores sociales especificos a través de una
‘resonancia estructural” entre posicién social y expresion musical. Habria, seglin esta
postura, una relacion de determinacién de infraestructuras sociales sobre superestructuras
artisticas. Se parte del supuesto de que la musica de una comunidad -asi como otras
manifestaciones culturales- es producto de una mentalidad homogénea de sus miembros.
Medio y estructura musicales reproducirian entonces rasgos de la estructura social.

Sin embargo, sefiala Vila (1996), este modelo tiene dificultades para explicar los
cambios en los gustos musicales de actores que no han modificado su posicién estructural y
los casos de aquellos grupos que adoptan diferentes géneros musicales al mismo tiempo.
Pero fundamentalmente, observa, no se explica cémo opera la homologia y se sobreenfatiza
la coherencia estructural, dejando de lado los entrecruzamientos, ambigliedades, cambios y
negociaciones de sentido que tienen lugar en estos procesos. Feld (1984, citado en Pelinski
2000), por su parte, sostiene que no se puede predecir un sistema musical a partir de la
organizacion social, ni estructuras sociales a partir de formas musicales. De hecho, hay
musicas similares en estructuras sociales diferentes y en sociedades similares hay mas
variedad musical de lo que estas teorias suponen. Al mismo tiempo, no todo aquello que es
relevante en una sociedad aparece remarcado en su musica. Estudios culturales y
postmarxistas observan que hay una cierta autonomia de las practicas artisticas respecto de
la base social y que ellas, a su vez, pueden crear practicas sociales. Asimismo, destaca
Pelinski (2000) que la actual circulacion de sonido y de sentidos desterritorializa las
significaciones musicales y les da nuevas reinterpretaciones.

® Dick Hebdige (1976, 1979), lan Chambers (1976, 1979), Paul Willis (S/F)y T. Jefferson (1976), citados en Vila
(1996). Las citas de fos autores aqui mencionados que no aparecen en ia seccion bibliografica han sido extraidas
de los articulos revisados para este trabajo.
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Podremos esclarecer algunos presupuestos formulados dentro de estas corrientes
introduciendo ciertos aspectos de un breve trabajo no incluido en las revisiones de Vila
(1996) y Pelinski (2000). Segun Anthony Seeger (1988), nuestra concepcion acerca de los
procesos por medio de los cuales los miembros de un grupc se identifican con un
determinado tipo de musica esta limitada por cinco presupuestos -llamados por él mitos y
errores indistintamente- que vienen del siglo XIX. En ese momento se elaboran las teorias
evolucionistas que, con su blusqueda dé “origenes” y de “tradiciones puras”, han mantenido,
en algunos casos hasta el dia de hoy, una imagen de identificacién de un grupo con un
unico estilo* musical. En sus propias palabras, “En nuestras investigaciones encontramos lo
que buscamos —origenes y tradiciones puras- pero al costo de ignorar lo que no cabe en la
teoria: innovacion en las sociedades tribales, musica popular, y una relacién dinamica entre
tipos de musica y grupos de personas en el mundo entero” (1988: 2).

El autor expone y cuestiona los mencionados presupuestos que, segun él, subyacen
en la bibliografia acerca del tema;

1. La musica precolombina no tenia transformaciones, sino que permanecia igual en
cada grupo; los cambios comenzaron con la llegada de los europeos. Sin embargo,
sefiala, tanto la arqueologia como diversas investigaciones entre comunidades
actuales, han dado cuenta del intercambio material entre diferentes grupos, asi como
la incorporacién e interés en musicas de otras sociedades.

2. Laidentidad de un grupo con un determinado tipo de mdsica es duradera y los estilos
han permanecido relativamente estables en todo el mundo. Contrario a esta
afirmacion, el autor destaca que los grupos tienen mas de un estilo musical, cuya
permanencia en el tiempo no implica necesariamente que se haya mantenido en la
misma sociedad. Es necesario, sostiene, atender al proceso por el que sus miembros
utilizan ciertas formas musicales en lugar de dar por sentada una identificacion
grupo-sonido.

3. Los miembros de una sociedad cambian o mezclan sus tradiciones musicales
guiados unicamente por consideraciones estilisticas. Seeger cuestiona esta idea
sefialando que la interaccion musical no sélo depende de las semejanzas en
estructura y timbre musical sino también de factores no-sonoros -separacién fisica,
relacion entre tradicion musical y estructura de poder interna, conceptos acerca de la
musica.

4. Larelacién entre musica e identidad étnica es resultado de la experiencia y la historia
de un grupo y no esta ligado a la coyuntura socio-politica actual. Sin embargo, objeta

el autor, los efectos de esta Ultima en la musica han sido demostrados en numerosas
ocasiones.

* El autor Ilama “estilo” a o que yo, en todo este trabajo, voy a denominar “género”.
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5. Los investigadores y las instituciones de ensefianza e investigacion no influyen en ios
procesos de identificacion entre grupos y musica. Oponiéndose a esta idea, observa
Seeger que la cultura o subcultura del investigador e incluso las instituciones
nacionales inciden en los procesos de producciéon musical. Las decisiones acerca de
qué debe ser estudiado, grabado y publicado, afectan tanto al conocimiento como al
desarrollo de las culturas.

Es posible sostener que gran parte de Ia teoria de la homologia esta asentada en
estos presupuestos. Es pertinente ahora exponer las propuestas de Seeger —las que he
intentado seguir en mi investigacion- para abordar los procesos a través de los cuales los
grupos se identifican con ciertas manifestaciones musicales®. Sugiere, en primer lugar,
entender las sociedades como compuestas por diversos grupos y no como unidades
monoliticas. Los grupos de una sociedad muchas veces compiten por los recursos
materiales y simbdlicos, y las relaciones jerarquicas influyen en los estilos que se practican.
Al decir del autor, “..una nacién, o cualquier grupo dentro de esa nacion, puede tener
multiples tradiciones musicales que son importantes para los diferentes grupos que la
componen. En una determinada coyuntura, los grupos pueden escoger una u otra forma
musical de acuerdo con los valores e intenciones de sus miembros” (1988: 6). En segundo
lugar, recomienda concebir a los grupos étnicos como uno entre varios tipos de grupos
basados en la experiencia, que en ocasiones usan una o mas de sus tradiciones para su
organizacién o atenciéon. Las tradiciones musicales son uno de los recursos que pueden
utilizar para identificarse como grupo y diferenciarse de otros; ellas, sin embargo, pueden
variar y transformarse. En tercer lugar, considera necesario reconocer la fluidez de los
procesos socio-politicos y, en lugar de asumir que un grupo ejecuta un tipo de musica,
preguntarse por qué ejecutan esa musica para esa audiencia en ese momento. En cuarto
lugar, propone tener en cuenta las implicaciones de nuestros analisis para los pueblos que
estudiamos. Por Ultimo, sugiere abandonar la idea de que la musica es puramente un
lenguaje estético e internacional, para verla como un recurso social y una estrategia,
utilizada -junto con otros elementos culturales- para actuar en situaciones sociales. Al decir
de Seeger, “Cuando un grupo escoge un determinado estilo musical, él esta haciendo mas
que crear ciertas estructuras sonoras. Sus integrantes estan creando tanto un pasado como
un presente, y se estan proyectando en un futuro construido por elios mismos. La musica no
solamente usa a la historia y la construye, ella también ayuda a construir un presente y un
futuro, y puede ayudar a unir los tres de una manera inteligible para sus participantes y las
personas que la oyen” (1988: 7).

® A diferencia de las teorias que veremos a continuacion, Seeger no se refiere con exclusividad a la misica
popular —el autor proviene de la Ethomusicologia.
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Las teorias que se desarrollan a continuacion complejizan el proceso de
identificacién de un grupo con la musica, de modo que, por io general, podremos ver
también en ellas una posicién superadora de los mencionados presupuestos.

2.2 Teoria de la interpelacion

Para franquear las limitaciones de la homologia, se apela a la teoria althusseriana de
la interpelacion, que se refiere a un mecanismo imaginario de reconocimiento en el cual la
ideologia constituye a los individuos en sujetos de experiencia, dandoles un fugar en la
division social del trabajo. Asi, la ideologia transforma a los individuos en sujetos por medio
de la interpelacion o llamada. En el marco de esta teoria, Middleton (1989, citado en Pelinki
2000) habla de la funcién interpelativa de la musica; ésta se daria a través de mecanismos
que ponen al publico de una ejecucién musical en la posicion de destinatario de un mensaje,
de interpelado. Debido a los multiples y complejos codigos de la musica, sostiene, ésta
puede interpelar a actores sociales muy diferentes. Ella construye significados tanto a través
Sus recursos expresivos como de discursos en torno a si misma. Ofrece a la gente modos
de gozar y valorar identidades que desean o que creen poseer.

La teoria de la articulacion® mantiene la idea de una autonomia relativa de elementos
culturales e ideol6gicos, al mismo tiempo que subraya que los patrones econdmico-sociales
son mediatizados a través de una lucha constante por la conformacién de sentidos. Lo dicho
significa que no hay una determinacién o relacion unidireccional. Respecto a la idea de
interpelacion, dice Vila: “Esta postura teérica plantea basicamente que la musica popular es
un tipo particular de artefacto cultural que provee a la gente de diferentes elementos que
tales personas utilizarian en la construccion de sus identidades sociales. De esta manera, el
sonido, las letras, y las interpretaciones, por un lado ofrecen maneras de ser y de
comportarse, y por el otro ofrecen modelos de satisfaccién psiquica y emocional’ (1996: 4).
De acuerdo con Frith (1987, citado en Vila 1996), la musica popular tiene una particular
capacidad interpeladora porque puede simbolizar y ofrecer la experiencia inmediata de
identidad colectiva. Ella no sélo deriva de identidades construidas socialmente, sino que
también ayuda a formarlas. El caracter fuertemente polisémicb de un evento musical -de sus
codigos musicales y extramusicales- explicaria su importancia y complejidad como
interpeladora de identidades. Por eso, afirma, tiene la capacidad de interpelar actores
sociales muy diversos, especialmente porque dichos codigos pueden ser contradictorios. En
otro trabajo (Frith 1990, citado en Pelinski 2000), el mismo autor especifica que la funcion
interpelativa de la musica no viene de la sintaxis musical sino de las significaciones que le

asignan los oyentes; son construcciones sociales -y es por esto que son a veces
contradictorias.

® Mas adelante se expone la nocién de articulacién propuesta por Hall (1985).
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Sin embargo, objeta Vila, estas teorias tienen problemas semejantes a los de las
anteriores: no pueden explicar como se producen las articulaciones en actores concretos ni
por qué una interpelacion es mas exitosa que otra, sin caer en las nociones de homologia o
hegemonia. El hecho de que haya interpelaciones que failan, indica que las estructuras
musicales no tienen la capacidad intrinseca de transmitir o imponer significaciones. Segun
Vila, si bien estas teorias dan lugar a la idea de negociacion de significados, no explican por
qué una configuracién de sentido se articula con una matriz musical particular’. Observa
Pelinski que estas explicaciones tienen como ventaja el concebir a los sujetos como agentes
—en tanto reconocen y responden a una interpelacién. Pero encuentra el mismo problema
que Vila al advertir que, para explicar estas respuestas, se recurre a la nocion de que la
ideologia los somete —ya que estan sujetos a su dominacion-, cayendo asi en una
argumentacion circular.

2.3 Narratividad

La categoria epistemoldgica de “narratividad” se ha extendido en las ciencias
humanas desde los afios "60. La concepcién de la identidad en relacién con esta categoria
es explicada por Pelinski al considerar que “Si es cierto que el yo profundo no es mas que
lenguaje (Lacan 1968), el yo tiene que ser producto de la narracion y no puede
comprenderse sino como discurso...” (2000: 170-171). Seguin Ricoeur (1984, citado en Vila
1996), la narratividad es un esquema cognitivo fundamental, ya que nos presenta un mundo
en el que las acciones humanas adquieren sentido al ser conectadas de acuerdo a su efecto
en el logro de objetivos y deseos. Supone esta teoria que la comprensién de uno mismo
tiene profundidad temporal e incorpora una detehninada narrativa, ya que “...las narrativas
orientan nuestras vidas desde el presente hacia el pasado y el futuro” (Pelinski 2000: 171).
El tiempo constituiria y a la vez reuniria a la narratividad y la identidad; y la musica, como
tiempo sonoramente organiZado, expresaria dicha unidad, fusionando el mundo exterior e
interior de nuestras identidades. Para Frith (1996, citado en Pelinski 2000), el concepto de
narratividad explica el proceso de formacién de identidades musicales porque reune en una
unidad vivida la identidad como representacién imaginaria de uno -lo que querriamos ser-
con la identidad como sentimiento real que se materializa en el cuerpo al hacer y oir musica,
cuando se siente la identidad corporalmente en la performance -que da el placer de lo que
podria ser nuestra identidad.

Si bien la propuesta teérica de Frith ha sido sefalada por Vila y Pelinski, a mi
parecer, un trabajo posterior a los que se refieren estos autores agrega una mirada que le
da un sentido nuevo a la experiencia que implica el quehacer musical. Simon Frith (2001) se
acerca al tema que aqui nos ocupa explicando cémo se emiten juicios de valor acerca de la

7 Veremos, sin embargo, que esto se puede explicar en relacién con periodos histéricos especificos en los que
se han ido configurando las cadenas de significados (Hall 1985).
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musica —en este caso, la popular. Desarrolla una propuesta de analisis en que la sociologia
de la musica popular sirve de base para una teoria estética que va desde una descripcion de
las funciones sociales de la musica popular hasta la comprensién de los juicios de valor que
se efectuan sobre ella. El sociélogo que estudia la musica popular contemporanea, observa,
se encuentra con un conjunto de decisiones individuales, tanto de los creadores como de los
consumidores, que conforman un patrén de éxito, gusto y estilo. Aun cuando estos patrones
puedan ser resuitado de condiciones sociales y manipulacion comercial, destaca Frith, nos
los explicamos en términos de juicios de valor. Y cuando un fan o un musico explica el valor
de una musica u otra, es usual la argumentacion en torno a la idea de autenticidad. Sin
embargo, aventura el autor, es necesario analizar cémo se establece una idea de verdad a
prioni, y no cuan verdadero se considera algo. Sugiere, entonces, indagar como la musica
popular construye a los individuos en lugar de preguntarse qué revela sobre elios.

Aunque el autor aclara que el caracter de la musica popular como constructo mas
que como expresion de un colectivo no es exclusivo de ella, sostiene que la misma juega un
papel fuerte en este sentido por dos razones. En primer lugar, genera experiencias
emocionales especialmente intensas; en segundo fugar, al estar esas vivencias situadas en
un contexto social, hay limites a la diversidad de interpretaciones posibles. Asimismo,
explica, “La experiencia de la musica pop es una experiencia de ubicacién: en respuesta a
una cancion, nos sentimos atraidos fortuitamente hacia alianzas afectivas y emocionales
con los intérpretes y con las interpretaciones de otros fans” (2001: 420). La intensidad
emocional de la musica popular, entonces, le daria una fuerza particular por sobre otras
expresiones populares. Esto es asi, argumenta, porque se da una individualizacion: las
personas nos apropiamos de la musica pop de un modo inmediato, cuando “Llenamos
nuestras vidas de canciones y nuestros cuerpos de ritmos...” (2001: 421). Hay a la vez un
fuerte caracter social -la musica esta regida por normas, convenciones, que indican que
unas musicas o interpretaciones funcionan y otras no. En sus propios términos, “Esta
interaccion entre la inmersion personal en la musica y, no obstante, su caracter publico,
extemno, es lo que convierte a la musica en algo tan importante para la ubicacién cultural de
lo individual en lo social” (2001: 421). La musica puede entonces representar, simbolizar, y
permitir que el individuo sienta la experiencia inmediata de la identidad colectiva.

Frith plantea cuatro de los usos mas significativos del pop, que remiten a las
funciones sociales de la musica. En primer lugar, la musica popular responde a_cuestiones
de jdentidad. Las canciones del pop nos crean una autodefinicién particular, nos dan un
lugar en la sociedad, provocan un placer de identificacion “...con la musica que nos gusta,
con los intérpretes de esa musica, con otras personas a las que también les gusta” (2001:
422) que se experimenta de modo directo. Ademas de identidad, esta musica produce no-
identidad -lo que nos gusta, y lo que no nos gusta-, inclusién y exclusion. Observa Frith que
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esta posibilidad de identificarse y situarse en determinados grupos sociales es parte de ia
musica popular en general -la musica folk, por ejemplo, delimita fronteras de identidad étnica
y nacional. En segundo lugar, la musica ofrece una via para administrar la relacién entre la

vida emocional publica y la privada. El lenguaje cotidiano respecto a nuestros sentimientos
mas intensos es, en opinién de Frith, “...de lo mas aburrido y banal” (2001: 424). De ahi la

gran cantidad de canciones de nuestra cultura que refieren a esos sentimientos de un modo
que el autor considera mas interesante y emotivo; en ellas, los cantantes parecen ser
capaces de expresar lo que sus seguidores sienten. En tercer lugar, la_ musica popular da

forma a la_memoria colectiva, organiza nuestro sentido del tiempo. El impacto fisico de la

musica intensifica la experiencia del momento. La organizacion musical del sentido del
tiempo hace que canciones y melodias nos recuerden sucesos del pasado y, al hacernos
prestar atencion a la sensacién del tiempo, la musica popular se torna fundamental en la
vida de los jovenes —no por reflejar su experiencia sino por definir para nosotros Io que es la
juventud. Por ultimo, fa_musica popular se vincula con la idea de posesion. Sentlmos que
poseemos la cancion, la interpretaciéon, al mismo intérprete, y a la vez nos sentimos
poseidos por ella; se convierte asi en parte de nuestra identidad, la incorporamos a la
percepcion de nosotros mismos. El autor enfatiza ‘La intensidad con que establece la
relacion entre los gustos personales y la definicién de uno mismo...” (2001: 427).

Frith se pregunta al principio de su articulo “¢Coémo es posible afirmar con tanta
rotundidad que una determinada mdsica es mejor que otra?” (2001: 427). Considerando la
caracterizacion recién presentada, dice que la respuesta puede ser pensada en relacién con
que ciertas canciones e interpretaciones cumplan las mencionadas funciones para
determinados oyentes. Al asumir el autor el papel de un fan de musica popular, se permite
aventurar: “Daremos por sentado a partir de aqui que la musica que escuchamos constituye
algo muy especial para nosotros: no, como en el caso de un critico de rock ortodoxo, porque
esa musica sea mas ‘auténtica’ que otra (aunque podamos describirlo asi) sino porque de
un modo mucho mas intuitivo nos provee de una experiencia que trasciende la cotidianeidad
Yy que nos permite ‘salimos de nosotros mismos’. La consideramos__especial _no

necesariamente en referencia a otras musicas sino en_relaciéon al resto de nuestra vida”

(2001: 427. El subrayado es mio). Cuando habla de trascendencia, aclara, no se refiere a
que la musica esté libre de "Ias fuerzas sociales, sino a que esta organizada por ellas, -lo
cual vale también para la musica culta.

Frith propone analizar las canciones como narrativas, viendo cémo cada género
construye sus narrativas y las personalidades de sus idolos, situa a sus publicos y pone en
juego sus modelos de identidad y oposicion. Sugiere también desarrollar un analisis de
géneros en el que la clasificaciéon tenga en cuenta el modo en que distintos tipos de musica
popular arman sus propias estructuras narrativas, establecen sus modelos de identidad y
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articulan distintas emociones. Como conclusion, advierte que si bien es verdad que los
gustos individuales expresan gustos colectivos a la vez que reflejan la adscripcion a ciertos
grupos, “Incluso si centramos toda nuestra atencion en la recepcién colectiva de la musica
popular, seguiremos sin explicar por qué una determinada musica consigue provocar tales
efectos en la colectividad mejor que otra, o por qué esos resultados difieren segun los
géneros, audiencias y circunstancias de que se trate. Los gustos en la musica popular no se
derivan simplemente de nuestras identidades socialmente construidas; también contribuyen
a darles forma” (2001: 434). '

La propuesta de Frith de analizar los juicios de valor en relacién con la musica se
puede tomar para un andlisis de las significaciones que entran en juego en las elecciones
musicales. Los juicios de valor pueden funcionar a modo de puerta de entrada hacia los
significados asignados a los diferentes géneros musicales. Hay que rescatar también su
énfasis en que la trascendencia de la musica —la musica en general- reside en gran parte en
que esta intrincada con las fuerzas sociales —y no por fuera de ellas.

2.4 Narratividad y tramas argumentales

Intentando encontrar una respuesta superadora al problema de por qué funciona una
interpelacion y no otra, Vila (1996) agrega a la teoria de la narratividad el concepto de
“trama argumental”. Se busca asi explicar el modo en que se dan las alianzas identitarias
entre nuestras diferentes e imaginadas identidades narrativas y las diversas identidades
imaginadas que las practicas musicales materializan. _

La identidad social, dice Vila, “...se basa en una continua lucha discursiva acerca del
sentido que define a las relaciones sociales y posiciones en una sociedad y tiempo
determinados. Uno de los resultados de esta lucha discursiva es que los nombres y rétulos
que definen a las diversas relaciones y posiciones sociales entran a formar parte del reino
del sentido comun (Gramsci 1975 1396) impregnados con las connotaciones propuestas
por los ‘ganadores’ de esta batalla por el sentido” (1996: 9). Se establece asi una especie de
equivalencia entre lenguaje y realidad con una relativa clausura que es condicional, porque
identidad social y subjetividad son precarias, contradictorias y en proceso, siendo los
individuos espacio de lucha de construcciones culturales discursivas. Distintas expresiones
culturales, dice el autor, nos proveen de nombres y contenidos para interpelar y ser
interpelados y éstos se refieren a las posiciones que ocupamos en la vida cotidiana. Entre
estas expresiones, la musica popular tiene un lugar fundamental en la articulacion de
sentidos y en la interpelacion de actores sociales. '

Considerando que la musica popular juega un papel relevante en la articulacion de
sentidos e interpelacion de los actores sociales, Vila intenta adentrarse en las razones por
las que los sonidos musicales -que no tienen significado en si mismos- estan implicados en
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la construccion de significados y valores. Sugiere que una matriz musical permite articular
una cierta configuracién de sentido cuando quienes siguen dicha matriz sienten que se
“ajusta” -tras un proceso de ida y vueita entre interpelacién y trama argumental- a la trama
argumental que organiza sus identidades narrativas. Si bien considera que la mdsica no
tiene sentido intrinseco, sostiene que si tiene un sentido ligado a las articulaciones en las
que participé en el pasado. Ellas no impiden su rearticulacion en nuevas configuraciones de
sentido, pero le ponen ciertos limites, “Asi, la musica no llega ‘vacia’, sin connotaciones
previas al encuentro de actores sociales que le proveerian de sentido, sino que, por el
contrario, llega plagada de multiples (y muchas veces contradictorias) connotaciones de
sentido” (1996: 14). Para el autor, los eventos sociales -incluida la musica- se construyen
como experiencia en el interior de tramas argumentales que les dan sentido, por lo que la
trama argumental de la propia identidad narrativa dirige el proceso de seleccién. Pero la
trama argumental tiene sus limites, vinculados con el contexto del individuo y las
posibilidades que vislumbra en relacién con su historia.

Segun Vila, el personaje que desarrollamos en nuestras narrativas sobredetermina
las categorias con las que describimos a los “otros” y a nosotros, y también a las
connotaciones de las categorias y de las interpelaciones. La trama argumental, explica,
evalua la interpelacion, dando lugar a un proceso de negociacién entre narrativa e
interpelacién. Este puede tener diferentes resultados -aceptacién, rechazo u otras formas
intermedias-, pero es mas probable que se modifiquen y ajusten mutuamente, construyendo
una version relativamente coherente del yo. Para Vila, entonces, la identidad social no es ni
un “estado esencial interno” ni producto de discursos externos, “...sino que es el producto de
la compleja interacciéon de narrativas acerca de nosotros mismos y los ‘otros’ desarrolladas
en relacion a las mdultiples interrelaciones que establecemos a través del tiempo. Al
momento de dar cuenta de este sistema de interrelaciones la musica oéuparia un lugar
privilegiado, al ser un tipo de artefacto cultural que provee a la gente de diferentes
elementos que ellos utilizarian, al interior de tramas argumentales, en la construccion de sus
identidades sociales” (1996: 20). Vila admite que su propuesta adn tiene que explicar por
que las diferentes personas prefieren unas tramas en vez de otras, sin apelar a la homologia
o la hegemonia. Pero afirma que su teoria da un espacio donde buscar la relacién entre
estructura y agencia.

Si bien es posible aseverar que la propuesta tedrica de Vila responde, en gran
medida, a muchas de las preguntas planteadas®, deja también ciertas cuestiones sin
resolver, como se puede ver en las criticas que realiza Pelinski (2000). Una de ellas alude a
que Vila deja de lado el momento corporal, mas inconsciente y ligado al deseo, que
caracteriza la experiencia musical, momento sumamente importante en el proceso de

8 Se vera mas adelante que hago uso de algunos elementos de su propuesta.
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identificacion. En esta instancia tienen lugar procesos irracionales, oscuros, que escapan al
discurso racional. En una segunda critica sefiala Pelinski que los procesos de identificacion
musical son mas variados y complejos de lo que muestran las teorias de la interpelacion y
de las tramas narrativas. Hay contingencias casuales y arbitrarias en las que no parece
haber negociaciones o tramas previas que acepten o rechacen ciertas interpelaciones.
Puede haber prioridad ontoldgica de disposiciones corpéreas, inconscientes, que nos
permiten tener experiencias musicales identificatorias sobre las que luego se construyan
tramas discursivas. La argumentacion de Vila vuelve a caer en la circularidad, ya que para
explicar una interpelacion exi{osa se recurre a una trama que siempre ofreceria
interpelaciones exitosas —quedando sin responder por qué lo son. Una tercera critica se
refiere a que en esta teoria se reduce la experiencia musical a procesos de formacion
identitaria con referencias externas a la musica. Ella seria sélo un medio de negociacién de
sentidos entre interpelacion y trama. Sin embargo, dice Pelinski, los sonidos musicales
poseen también poder de interpelacion por sus propias caracteristicas materiales. Esto
puede ocurrir a partir de la experiencia sensual -corporal- del sonido, aunque filtrado por
algunas caracteristicas culturales. Una cuarta y Gitima critica sefiala que si es de esperar
que no todos los miembros de un grupo acepten las interpelaciones de la musica de su
cultura, ello no puede ser desvinculado del cardcter cada vez mas heterogéneo,
fragmentado y contradictorio de las agrupaciones humanas. Esto significa que el modelo
explicativo de la trama argumental personal es en realidad funcién de tramas mas vastas,
redes que hoy en el mundo exigen la formacion de identidades transétnicas y
transnacionales.

Las criticas de Pelinski a Vila son, a mi entender, acertadas. La mas contundente es
aquella que destaca que hay muchos elementos que quedan por fuera y que son, sin
embargo, vitales en la experiencia musical —como los aspectos irracionales, corporales y
emocionales. Entiendo que referirse a la aceptacion o rechazo de un género o tema musical
como sobredeterminados por las tramas argumentales reduce la multiplicidad de factores
que forman parte de estos procesos. Hay también un problema que quiero subrayar, que se
conecta con la segunda critica de Pelinski. Vila propone que una matriz musical permite
articular determinada configuracién de sentido cuando los actores sociales sienten que se
“ajusta” a la trama argumental que organiza sus identidades narrativas. Pero de nuevo, épor
que sienten que una se ajusta y otra no? Si bien él intenta responder a esto con la idea de
que la musica no llega vacia sino con multiples connotaciones de sentido —concepcion que
comparto totalmente-, creo que sélo sitia el problema en otro lado. Habria que explicar,
entonces, de donde vienen esos sentidos que trae consigo, por qué los actores sociales
aceptan ciertas matrices cuiturales con determinados sentidos y otras no, y por qué unas se
ajustan a su trama argumental y otras no. Si con esta explicacion, entonces,‘se justifica por
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que una interpelacion funciona y no otra —a partir de su relacién con la trama argumental-,
Su propuesta tiene tantas falencias como la teoria de la interpelacion y la narratividad,
porque s6lo cambi6 de lugar la pregunta que no encuentra respuesta. Sin embargo, la teoria
de Vila considera la negociacién de significados, la lucha por el sentido y la naturalizacion
discursos hegemonicos, elementos a mi entender fundamentales para la construccién de un
marco explicativo.

Hay, por otro lado, una cuestién en la que no concuerdo con Vila, Frith ni Pelinski. Si
bien es claro que sus andlisis se remiten a la musica popular, consideran que son
caracteristicas exclusivas de ella algunas que, a mi entender, deberian pensarse respecto a
la musica en general. Tal vez no todas las funciones que menciona Frith o el poder de
interpelacion que sefiala Vila sean extensibles. Pero esto no puede darse por supuesto;
debe, por el contrario, ser una pregunta a responder. Si bien habria que investigar mas
detalladamente el tema, creo que diferentes tipos de musica proveen de elementos de los
que se valen los actores para definir su identidad. La actitud “sobria”, seria o “auto
controlada” que adoptan algunos actores sociales que eligen la musica llamada seria o
académica, por ejemplo, puede ser considerada un tipo particular de autodefinicion. Se
construye en este proceso de identificacion cierto tipo de ejecutantes y oyentes, se produce
inclusion y exclusién, se provee de una via para administrar la relacién entre la vida
emocional publica y la privada, se organiza un sentido del tiempo, se responde a cuéstio_nes
de identidad y se define un cierto colectivo.

3. Acerca de la perspectiva adoptada en la presente investigacion

Planteadas ya algunas posturas frente al problema de explicar el modo en que se
relacionan musicas e identidades, me centraré en aquellos elementos que forman parte del
marco interpretativo por el que intento abordar el modo en que se construyen identidades a
través de la experiencia musical en la Fiesta Patronal del Rosario.

Hay en primer lugar algunas lineas que se desprenden de las propuestas de Frith,
Vila y Pelinski que me interesa rescatar. Siguiendo a Vila, concibo a la identidad social como
relacional, procesual, y como espacio de una continua lucha discursiva por la hegemonia
del sentido que define a las relaciones y posiciones sociales en determinado tiempo y
sociedad. James Brow (1990) define como hegemonia al proce'so por el que los intereses de
un grupo dominante se coordinan con los de otros, creando unidad tanto respecto a fines
econémicos y politicos, como en o moral e intelectual. Ella debe ser comprendida en tanto
proceso cambiante, heterogéneo e incompleto, que opera en diferentes niveles de la

conciencia, donde no sélo es recreada y defendida, sino también resistida, alterada y
desafiada.
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Adhiero también a las concepciones explicadas en ios apartados anteriores segun
las cuales la musica —en la que se incluyen las significaciones que se le adjudican- ayuda a
conformar las identidades, genera experiencias de identificacion. La articulacion entre la
inmersion individual en la musica y su caracter publico a la que se refiere Frith, aparece
desde la experiencia y se materializa en el cuerpo. Dice Pelinski que “...el momento
corporal, prelégico, inconsciente y mas ligado al deseo que caracteriza la experiencia
musical en una ejecucion es, a nuestro entender, el momento privilegiado del proceso de
identificacion, en el que, sin necesidad de negociacion alguna, ni de evaluaciones
discursivas, percibimos, in statu nascendi, la formacién oscura de un sentimiento de
identidad” (2000: 173). Este momento se relaciona con la fuerza que posee el caracter
performativo de rutinas y rituales que se inscriben en los sujetos sociales por medio de la
repeticiéon’ y, especialmente, de su inmersién corporai-emocional.

Considero, por otro lado, que una matriz musical adquiere su significado a partir de
diversos factores. Entre ellos, los rasgos propiamente sonoros, que despiertan determinadas
sensaciones -—emocionales, corporales-; la historia social que ha recorrido cada
manifestacién musical —que le ha otorgado sentidos con igual 0 mas fuerza que la estructura
sonora en si-; los significados atribuidos a ella en el marco de cada sociedad, cultura y
subgrupo particular. Estos factores se modifican e interdeterminan y estan tan
indisolublemente entrelazados que es practicamente imposible sefialar cual es anterior o
preeminente. Se puede acceder a estos mundos de significados a través de cualquiera de
estas —entre otras- vias de acceso; por mi parte, abordaré este fenémeno desde el ultimo de
los factores mencionados, aquel que considera los significados atribuidos a la musica en
relacion con el marco social en el que se desenvuelven'™.

A pesar de lo acertado de algunas de las criticas de Vila y Pelinski, voy a considerar
la construccion de identidades a través de la musica desde la teoria de la interpelacion,
explorando las posibilidades que ella nos brinda. Me centro asi en la capacidad
interpeladora de la musica -considerando sus mditiples cédigos como construcciones
sociales relacionadas con la ideologia-, que sitiia a los individuos en determinados lugares.
El contenido simbélico de estos lugares —sistemas clasificatorios, grupos de identificacion-
es espacio de disputa de numerosos discursos que forman parte de la lucha por la
hegemonia. A pesar de lo que sostienen estos autores, considero valido el uso de este
ultimo concepto para explicar el éxito o el fracaso de una interpelacién, si se lo entiende,
como se sefiala mas arriba, como proceso de lucha por el sentido y se lo articula, ademas,

con diferentes ejes que inciden en la construccion de identidades. Los significados que

? Desarrollaré este tema mas adelante.
Esto se puede vincular con el interés de Frith (2001) de considerar los juicios de valor acerca de la mésica
articulados con la experiencia de escuchar -y, se podria agregar, la experiencia de ejecutar.

24



acarrean las estructuras musicales se pueden articular en mayor o menor medida con las
identidades construidas de los sujetos, a la vez que incidir en ellas. Siguiendo a Stuart Hall
(1985), entiendo por articulacion a un vinculo sostenido por procesos especificos, que no es
etemo sino que debe renovarse constantemente y puede desaparecer o ser derrumbado
dando lugar a nuevas articulaciones. Si bien las practicas articuladas funcionan juntas, ellas
no se fusionan en una, no pierden su caracter distintivo.

Como vimos, sus detractores sostienen que subyace a la teoria de la interpelaciéon un
presupuesto de determinacion ideolégica y sometimiento de los sujetos. Sin embargo, esta
teoria puede ser reconsiderada, contemplando las articulaciones que se dan entre actores
sociales e ideologias. Por un lado, atendiendo a la diversidad de respuestas que hay frente
a ellas -sometimiento, aceptacion, rechazo, resignificacion, etc.-; por otra parte, los sujetos,
en tanto agentes'', pueden incidir en las ideologias modificandolas, afianzandolas,
impugnandolas, etc. Podemos encontrar que la lectura que realiza Hall (1985) acerca de la
teoria althusseriana de la ideologia nos propone una visién menos reduccionista de esta
nocién —y por consiguiente de la de interpelacién- que la planteada por algunos de sus
criticos, una visién que va mas alld del mero dominio de unos por sobre otros.

En palabras de Hall, Althusser (1965/ 1969, citado en Hall 1985) define a las
ideologias como “...sistemas de representacién —compuestos por conceptos, ideas, mitos o
imagenes- en los que hombres y mujeres (agregado mio) viven sus relaciones imaginarias
con las condiciones reales de existencia” (Hall 1985: 103). Hall revisa esta afirmacién
exhaustivamente. La nocion de “Sistemas de representacion” refiere a sistemas de
significados a través de los cuales nos representamos el mundo a nosotros mismos y alos
demas. Las ideologias, explica, no operan a través de ideas singulares sino en cadenas
discursivas, en campos semanticos. En sus propias palabras, “Cuando se entra en un
campo ideologico y se toma cualquier representacién o idea nodal, se desata toda una
cadena de asociaciones connotativas™ [...] La nocion de /a ideologia dominante y /a
ideologia subordinada es un modo inadecuado de representar el complejo interjuego de
diferentes discursos y formaciones ideoldgicos en toda sociedad moderna y desarrollada.
Tampoco el terreno de la ideologia esta constituido como campo de cadenas discursivas
mutuamente excluyentes e internamente auto-sustentadas. Ellas luchan entre si
frecuentemente sobre un repertorio compartido de conceptos, rearticulandolos y
desarticulandolos en diferentes sistemas de diferencia o equivalencia” (1985: 104). Con el
término “viven” Althusser se refiere, segin Hall, a que hombres y mujeres utilizan toda una
variedad de sistemas de representacion para experimentar, interpretar y dar sentido a las
condiciones de su existencia. Al decir, por otra parte, que las relaciones son imaginarias,

" Me refiero a que si bien los individuos estan —estamos- “sujetos” a determinadas estructuras socioculturales,
onliticas y econdmicas, tienen un cierto margen de agencia —de eleccién y accién.
Se puede pensar aqui en la masica y sus mdttiples significados.
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Althusser esta sosteniendo que no hay una relaciéon “uno a uno” entre las condiciones de la
existencia social que vivimos y el modo en que las experimentamos. Por ultimo, al hablar de
las condiciones reales de existencia, esta considerando que las relaciones sociales existen
mas alla de las experiencias y las representaciones ideolégicas.

Hall manifiesta que no se debe considerar inicamente la ideologia como aquella de
la clase dominante. Si bien esta afirmacién se opone a la visién propugnada por Althusser
(1970/1971, citado en Hall 1985), quien sostiene que la ideologia cumple la funcién de
reproducir las relaciones sociales de produccion, encuentra Hall muchos elementos
esclarecedores en esta teoria. Sefala como fundamental la concepcion de Althusser de la
ideologia como practica, ya que aparece en rituales de organizaciones e instituciones —no
todas ellas organizadas por el Estado'. Al inscribirse en practicas, tiene una existencia
material, explica Hall, siendo el lenguaje y el comportamiento los medios en los que ella se
registra materialmente. Retoma también este autor la nocién de sujeto que existe “en y por
la ideologia” y explica que Althusser se refiere con esto a la posicién, la categoria en la que
se constituye el sujeto. Tomando de Lacan (1966/77, citado en Hall 1985) el concepto de
interpelacién, asevera Althusser que somos llamados (hailed) o convocados por las
ideologias que nos reclutan como sus autores. La ideologia nos coloca asi en una posicion
de reconocimiento entre nosotros y una cadena de significados.

Los campos semanticos en los que cualquier cadena ideolégica tiene significado,
dice Hall, toman forma en periodos histéricos especificos. Ellos dejan rastros de sus
conexiones incluso después de que las relaciones sociales a las que se referian
desaparecieran. En este marco, aventura, se puede pensar en la lucha ideolégica: una
cadena ideoldgica particular se torna espacio de lucha no sélo cuando la gente intenta
suplantarla por una nueva gama de términos alternativos sino también cuando busca
transformar su significado cambiando o rearticulando sus asociaciones —por ejemplo,
tornando algo negativo en positivo. Frecuentemente, esta lucha consiste en un intento por
dar nuevos sentidos a un término o categoria que ya existe. A medida que se desarrollan los
movimientos sociales sobre un programa particular, sentidos que parecian fijos en un lugar
empiezan a poder moverse, permitiendo asi cambiar el significado del concepto a partir de la
lucha alrededor de las cadenas de significados y las practicas sociales que posibilitaron esta
serie de connotaciones.

El campo de lo ideolégico, concluye, tiene mecanismos propios y es un ambito
relativamente auténomo de constitucién, regulacion y lucha social. Y si bien no es libre de
determinaciones, no se puede reducir a la determinacién de un nivel de formacién social.
Este proceso, asevera, tiene consecuencias reales en el modo en que la formacion social en

su conjunto se reproduce ideoldgicamente; y esta reproduccién se torna asi un espacio de

'? Se mencionan por ejemplo a los medios y las Iglesias.
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disputa. Al decir de Hall, “Al contrario del énfasis de la argumentacion de Althusser, la
ideologia no sdlo tiene la funcién de ‘reproducir las relaciones sociales de producciéon’. La
ideologia también pone limites al grado en que una sociedad dominante [society-in-
dominance] puede facil, ilana y funcionalmente reproducirse” (1985: 113).

Podemos entonces ver cémo, en la teoria de la interpelacion, la nocién de
hegemonia no reduce el modo en que se articulan las ideologias y los destinatarios de sus
mensajes al mero sometimiento. Es decir, no se piensa en ella en términos de determinacion
en un sentido absoluto. Althusser, dice Hall, nos lleva a articular diferencia y unidad, lo que
implica un modo distinto de entender el concepto marxista de determinacion, ya que se
opera una doble articulacion entre estructura y practica. En sus propios términos, “Con
‘doble articulacion’ me refiero a que la estructura —las condiciones dadas de existencia, ia
estructura de determinaciones en cualquier situacion- puede también ser entendida, desde
otro punto de vista, simplemente como el resultado de practicas previas. Podemos decir que
una estructura es lo que practicas previamente estructuradas han producido como resultado”
(1985: 95). La estructura, entonces, constituye las condiciones en las que se generan
practicas, a través de las cuales se reproduce la estructura. La practica, aclara Hall, no debe
ser entendida como algo claramente intencional; hacemos historia sobre la base de
condiciones previas que no hemos creado nosotros. Sin embargo, subraya, esto no implica
determinaciones en el sentido de fijar de forma absoluta lo que Ia gente debe pensar o
hacer. Las estructuras exhiben tendencias, lineas que constrifien y dan forma, pero no leyes
inevitables.

Al mismo tiempo, esta teoria deja abierto todo un campo que permite la reflexion
acerca del modo en que una configuracién de sentido se articula con una matriz musical:
esto puede ser pensado en relacion con que los discursos que cruzan las expresiones
musicales toman forma en determinados periodos histéricos y se inscriben en los sujetos a
través de practicas especificas. Podriamos decir que tanto las categorias, las identidades,
como las expresiones musicales, adquieren cadenas de significados —entre otras cosas- por
sus lugares en determinados periodos sociohistéricos y van cambiando a lo largo de ellos™.
Entre todos los factores que forman parte de estos procesos, cabe pensar en el estado-
nacion e, interrelacionada con él, la nocion de tradicion local.

Desde esta perspectiva, entonces, considero a las expresiones musicales como
manifestaciones culturales que conllevan cadenas de significados —social e histéricamente
formadas- que pueden interpelar a los actores sociales situandolos en determinadas
categorias- también formadas en ciertos periodos sociohistoricos-, construyendo asi

identidades. Habria, por lo tanto, una suerte de reconocimiento entre los sujetos y la musica

% Si bien la propuesta de Vila permite también concebir los discursos como social e histéricamente conformados,
ella implica una articulacioén entre narrativas y tramas argumentales que, como ya he sefialado, deja a un lado
algunos elementos centrales de los procesos de identificacién de las experiencias musicales,
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con sus cadenas de significados, estando estas ultimas fuertemente vinculadas con las
identidades, dado que ambas se mueven en los mismos campos semanticos en los que
adquieren significado. Al mismo tiempo, tanto las categorias identitarias como las cadenas
de significacion musicales son espacios de lucha social. De lo dicho se desprenden dos
consecuencias. Por un lado, ni las cadenas de significaciones de las categorias de identidad
ni las de las expresiones musicales estan fijas. Por otro lado, tampoco est4 fija la relacion
entre una expresién musical y un colectivo de identificacién —sino que estan articuladas en el
sentido que Hall otorga a esta nocioén. A

Entre otras cosas, los actores sociales son ~somos- interpelados por la musica como
miembros de ciertos colectivos. En esos procesos, se construyen y transmiten nociones de
localidad, nacion, pertenencia, comunidad, etc. Algunos de los muitiples cédigos de las
cadenas de significados de las expresiones musicales y las categorias identitarias estan
estrechamente relacionados con la inscripcién cultural del estado-nacién en interjuego con
las experiencias y concepciones de grupos especificos. Si las cadenas ideolégicas aparecen
parciaimente a través de rituales de diferentes instituciones y organizaciones, es pertinente
considerar la construccion de identidades a través de las practicas en las que ciertas
categorias y el campo semantico en que estan inmersas son construidos y transmitidos en
un espacio especifico. Sugiero en este trabajo que la construccién de identidades en lruya
tiene lugar en parte en un interjuego entre la inscripcién cultural del Estado y las nociones
locales de sus tradiciones —indisociables del modo en que desde el presente se construye
un pasado significativo.

Estos procesos pueden ser considerados en términos de “comunalizacion”. Brow
(1990) define la nocion de comunidad como sentido de pertenencia, un estado subjetivo que
implica componentes cognitivos y afectivos. De ahi sigue el concepto de comunalizacion,
“...cualquier pauta de conducta que promueve un sentido de pertenencia” (1990: 1. E
hecho de que las comunidades tiendan a presentarse como homogéneas en su interior —lo
que no excluye que las relaciones comunales puedan ser jerarquicas- y delimitadas entre si,

agrega el autor, muestra que la comunalizacion es tanto un proceso de inclusidon como de
exclusién.

4. Algo mas acerca de la construccién de identidades

Hasta aqui me he referido a teorias que ofrecen un marco teérico para indagar
acerca de la construccion de identidades a través de la experiencia musical y he
especificado aquella con la que desarrollo mi investigacion. Introduciré a continuacion las
nociones de Estado, inscripcion cultural del estado-nacion, particularizacion,

'S Traduccion para la catedra de Etnolingufstica. Docente titular a cargo: Lucia A. Golluscio. Facultad de Filosofia
y Letras. Universidad de Buenos Aires. Segundo cuatrimestre de 1999.
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homogeneizacién, tradicion e interpretaciéon del pasado, porque son algunas de las
herramientas de las que me he valido para reflexionar acerca del lugar que ocupan las
manifestaciones musicales en la Fiesta de! Rosario.

4.1 Inscripcion cultural del estado-nacion

El Estado es concebido en esta investigacién como conjunto de agentes, actividades
e instituciones que define y regula formas e imagenes de la vida social y de la identidad
colectiva e individual (Corrigan y Sayer 1985). En palabras de Philip Corrigan y Derek Sayer
(1985), “De la vasta gama de capacidades sociales humanas —modos posibles en que la
vida social podria ser vivida- las actividades del estado mas o menos fomentan’ unas al
tiempo que van suprimiendo, marginando, erosionando, socavando otras” (1985: 4).
Normalizando y naturalizando premisas de un orden social que es en realidad particular e
histdrico, el Estado borra la expresién y reconocimiento de las diferencias propias de la
sociedad burguesa. Ana Maria Alonso (1994) se refiere a la inscripcién cultural como el
proceso a traves del cual el Estado oculta su calidad de construcciéon histérica y los
significados hegemoénicos asumen un caracter naturalizado, dandoselos por sentado.
Limitando la polisemia, la inscripcién cultural conecta a su vez los significados hegemoénicos
con las experiencias e interpretaciones de los actores sociales. Operando por medio de

rutinas, rituales y politicas cotidianas, tiene un papel fundamental en los procesos de
construccién de identidades nacionales.

La nacion, senalan Corrigan y Sayer, aparece como el referente principal de
comunidad que materializa el Estado. Al mismo tiempo, los simbolos de la nacionalidad
estédn intimamente ligados a lo ordinario, a la vida diaria. De este modo, el discurso
nacionalista se torna sumamente poderoso al parecer representar lo cotidiano y reclama asi
la mayor lealtad. Dice Robert Foster (1991) siguiendo a Williams (1989, citado en Foster
1991) que la formacién del estado-naci6n implica una lucha hegeménica por homogenizar a
través de la construccion de un limite entre una corriente principal y unidades heterogéneas
y periféricas. Generando la identificacion con la cultura nacional de individuos de diferentes
clases sociales, el proceso nacional apunta a homogeneizar la heterogeneidad por medio de
politicas estatales que asimilan elementos de las corrientes periféricas negando su vinculo
con los “otros” marginados —desparticularizacion'®. Se constituyen entonces categorias
sociales que definen y diferencian tanto grupos étnicos como atributos de identidad
personal; ademas, por medio de la aceptaciéon de las actividades estatales de control y
categorizacion como rutinarias, se afirma y naturaliza la presencia y poder del Estado. Esto
se liga a la idea de regulacion moral: dichas actividades persuaden y obligan a la gente a

'® L a noci6n de desparticularizaci6n se refiere a la apropiacién de tradiciones regionales o locales como indices
de la historia nacional (Alonso 1988, citada en Foster 1991).
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que viva las identidades sociales que se les adjudican, generando que las personas se
imaginen parte de la nacion como comunidad aun cuando estén subordinadas y explotadas.
Foster se refiere también a la competencia de diferentes intereses en la creacién y
difusion de representaciones de la nacién. La naciéon como comunidad imaginada (Anderson
1983, citado en Foster 1991) implica la constitucion de un pasado, la imagen de continuidad
histérica de la comunidad desde un pasado infinito a un futuro infinito. Las versiones
culturalmente constituidas del pasado sirven tanto para dar forma a identidades colectivas
como para legitimar naturalizando relaciones del presente. La historia nacional es
particularmente fundamental en la relacién entre la conciencia historica y la vida cotidiana,
indicando a los individuos qué es normal, correcto y posible. En esta construccién hay
olvidos, cambios y por ende luchas respecto a esta construccion de un pasado colectivo.

4.2 Nacionalismo y etnicidad, homogeneizacién y particularizacion

Pero el nacionalismo no es el Gnico eje identitario vinculado con la inscripcion cultural
del Estado; porque como observa Alonso, nacionalismo y etnicidad se construyen
reciprocamente. EIl amor a los compatriotas es complementado por la tolerancia o el odio de
otros no s6lo por fuera del espacio nacional sino también dentro de él —los otros internos. Si
el nacionalismo es en parte efecto del proyecto totalizador y homogeneizador de la
formacion del Estado, la etnicidad lo es de sus proyectos particularizadores. Ella —junto con
los ejes de clase, género, orientacion sexual y edad- es fundamental en la construccion y
negociacion de status y poder en sociedades estatales. Claro que, aclara Alonso, no todos
tienen las mismas posibilidades de inventar o “contra-inventar” la etnicidad; ello ocurre en el
marco de |uchas politicas, econdémicas y culturales. Es fundamental, entonces, &l
reconocimiento de las luchas entre el Estado y los grupos étnicos subordinados como
mutuamente formativos. Las rutinas del Estado -y el nacionalismo oficial-, dice Alonso,
homogenizan la comunidad al mismo tiempo que crean heterogeneidad. La unidad se va
generando por medio de la incorporacion de la diferencia —etnicidad, clase, género,
orientacién sexual, localidad, edad- organizada jerarquicamente, ubicando a los diversos
grupos en determinadas posiciones.

4.3 Rutinas y rituales del estado-nacion

Los mecanismos de inscripcion cultural del Estado no pueden ser concebidos en un
plano meramente simbodlico. El Estado no es un ente abstracto sino un entramado de
relaciones materiales y simbdlicas en las que ejercen sus actividades agentes e instituciones
que materializan la practica de dominio, inscribiéndose asi en la vida cotidiana de los
diversos agentes sociales. Podemos pensar en el Estado como fendbmeno que desde su
imagen comin de ente coherente, abstracto y limitado, se inscribe en la vida cotidiana a
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través de mecanismos especificos que lo naturalizan y primordializan'” —con la nacién como
referente de identificacion. Esto incide en la constitucion de identidades. Foster se refiere a
los rituales como “...numerosas ceremonias conmemorativas que ‘buscan inculcar ciertos
valores y normas de conducta por repeticion, que automaticamente implican una continuidad
con el pasado’ [Hobsbawm 1983: 1]* (1991: 242). Dice Connerton (1989, citado en Foster
1991) que la eficacia de los rituales’ conmemorativos, mas que con el recuerdo de los
eventos, se vincula con la vivencia corporal de los mismos. Tanto Alonso como Corrigan y
Sayer enfatizan la importancia de las actividades, rutinas y rituales cotidianos de la
formacion del Estado como modo de coercion, regulaciéon y constitucion de significados y
sujetos sociales.

El Estado se inscribe en los sujetos a través de la educacion, de vivencias
particulares y grupales, de rutinas y rituales especificos. Considero a la experiencia musical
como uno de estos elementos que se inscriben de diversas maneras en las subjetividades,
conformando, entre otras cosas, identidades colectivas.

4.4 Limites al monopolio del estado-nacién

A pesar de la fuerza que posee el discurso del estado-nacion, éste es cuestionado
tanto desde fuera como desde dentro de sus limites. Por un lado, como observa Foster, las
culturas nacionales no son realidades cerradas y homogéneas con espacios territoriales
delimitados. Ellas estan continuamente abiertas al cambio en relacién con toda una variedad
de fuentes locales y extranjeras, refractando asi el flujo global de personas, ideologias y
mercancias. Esto desafia el proyecto estatal de monopolizar la definicién y regulacion de
formas e imagenes de la vida social y de naturalizar estas construcciones como
manifestaciones de la esencia nacional.

Por otro lado —y esto es fundamental-, Corrigan y Sayer aclaran que la integracion
social en el Estado es un proyecto; y éste es cuestionado por las diferencias materiales de la
misma civilizacién burguesa. No siempre hay acuerdo, aunque haya aceptacion, porque la
experiencia de la diferencia provee de otras opciones de identificacion y moralidad; de ahi
se desprende que la integraciéon social burguesa —o el proyecto de- esté enlazada con el
intento de desintegracion de dichas alternativas. La regulacion estatal, entonces, es
fundamental para silenciar estas identificaciones relacionadas con la experiencia de la
diferencia y que cuestionan las que el estado-naciéon propugna. La integracién, entonces,
opera tanto dejando sin discursos al subordinado —negandole legitimidad- como asegurando
activamente la aceptacion —marginando y localizando expresiones de realidades diferentes.

Y Tomando a Geertz, Brow entiende por primordializacién, al “...proceso por medio del cual ciertas clases de
relaciones comunales se fomentan y experimentan como si poseyesen una inevitabilidad original y natural” (Brow
1990: 3). Traduccién para la catedra de Etnolingtistica. Docente titular a cargo: Lucia A. Golluscio. Facultad de
Filosofia y Letras. Universidad de Buenos Aires. Segundo cuatrimestre de 1999.
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4.5 Construccién de la tradicion

He sefialado que el Estado, como conjunto de agentes, actividades e instituciones,
comprende tanto un engranaje material como simbélico —ambos aspectos indisociables.
Entre otras cosas, los rituales pueden ser considerados parte de la construccion y
reproduccion de la memoria histérica nacional. Pero las rutinas y rituales forman parte no
solo de la formacion del estado-nacion sino también de otros procesos de comunalizacion.
Esto me lleva a referirme a la constitucion de identidades locales —vinculadas con los
efectos particularizadores del Estado. Brow explica que el sentido de pertenencia de las
comunidades se fortalece por la idea de un pasado compartido, un origen histérico, y aun
mas si se habla también de un origen comun. Pero una base mucho mas fuerte la da el
parentesco, ya que al pasado compartido y al origen comun se les agrega la conciencia de
una identidad sustancial en el presente. Sin embargo, en realidad lo que hay en la base no
son identidades naturales sino la autoridad moral de la “tradicion”, que se sostiene por un
trabajo cultural continuo. Esto se ve en el caso de la creacién de naciones y subnaciones.
Empero, a pesar de la fuerza que puedan tener los medios que refuerzan dicha autoridad,
dice el autor que “...el conocimiento de lo que sucedi6 en el pasado esta siempre sujeto a
retencion selectiva, amnesia inocente, y reinterpretacion tendenciosa. Las tradiciones son
asimismo inventadas (Hobsbawm y Ranger 1983). En otras palabras, apelar a la autoridad
no excluye la innovacion” (1990: 5)'®. Dado que la construccién y conocimiento del pasado
refleja y afecta el ejercicio del poder, asevera Brow, la memoria es un espacio de conflicto
politico en que diferentes versiones del pasado luchan continuamente por la hegemonia.

Sefiala Claudia Briones (1994) que en la década del 80 se ha comenzado a
considerar al pasado como construccién social que se recrea desde la posicién de un
particular presente. En este sentido, observa, Hobsbawm y Ranger han marcado un punto
de inflexion con su libro “La invencion de la Tradicién” (1989, citado en Briones 1994); desde
un deconstruccionismo histérico, analizan los usos del pasado, pensando al sujeto social en
-tanto agente. En lugar entonces de preguntarse por el presente como reflejo del pasado, se
pasa a reflexionar acerca del modo en que lo interpreta y construye. La popularizacion de la
nocién de invencién, manifiesta Briones, da lugar a su utilizacién para explicar la produccion
cultural con ciertas connotaciones peyorativas; porque la idea de Hobsbawm y Ranger de
tradicion inventada implica practicas ritualizadas que apuntan a promover determinados
valores y patrones de conducta por repeticién, imponiendo asi un cierto pasado historico —
que es en realidad artificial. Como vimos, la aplicacién de esta perspectiva a la idea de
nacion la revela como construccién cultural que se presenta como si fuera eterna e
inmodificable, pese a lo cual tiene un desarrollo histérico especifico. Hay sin embargo en

*® Traduccién para la cétedra de Etnolingtistica. Docente titular a cargo: Lucfa A. Golluscio. Facultad de Filosofia
y Letras. Universidad de Buenos Aires. Segundo cuatrimestre de 1999.
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estos autores, advierte Briones, una vision romantica de los “otros” vinculada con una
distincién entre “tradiciones genuinas” e “inventadas”. Si consideramos la nocidn de tradicion
como construccion simbdlica, por el contrario, cualquier fenémeno social debe ser pensado
como indisociable del modo en que se lo interprete.

No obstante, subraya Briones, este modo de entender la “tradicién” en términos de
invencion, al ser aplicado a ciertos procesos entre los grupos subordinados, suscita
problemas teéricos e ideoldgicos. En lo tedrico, los efectos politicos de estos uitimos son
diferentes de aquellas préacticas generadas desde grupos hegemoénicos; al mismo tiempo,
los grupos subordinados no tienen el mismo poder para inventar. En lo ideoldgico, no es lo
mismo desacreditar ciertas practicas implantadas por estados-nacién europeos ~como hace
Hobsbawm- que aplicar esas mismas herramientas teéricas a las comunidades con las que
trabajan los antropblogos —y cuyos reclamos territoriales y culturales consideran licitos.

La construccion de identidades, observa Briones, no es para los sujetos sociales algo
liviano, libremente negociable, sino que es parte de practicas que se llevan a cabo en
determinados marcos sociohistoricos. Sostiene Friedman (1992a, citado en Briones 1994)
que se construyen identidades a partir de reformulaciones nativas del pasado que no son
simples invenciones. En tanto acto de auto-identificacién, la construccién del pasado
requiere una interpretacion que considere “..la relacidon existencial entre sujetos y la
constitucion de un mundo significativo” (Friedman 1992a: 856, en Briones 1994: 108). Al
mismo tiempo, destaca Briones, si bien en ocasiones los procesos de interpretacién histérica
crean un pasado “viable”, en otros casos la imagen que los sujetos construyen de si mismos
no es de autoestima. Se pregunta entonces por qué ciertos miembros de un grupo no
‘inventan tradiciones” o “utilizan el pasado” de un modo autocomplaciente, que mantenga
una imagen positiva de su identidad. A partir de estas consideraciones, reflexiona acerca de
“...hasta qué punto el pasado se deja ‘usar” (1994: 111). Sostiene la autora que a la idea de
que los sujetos interpretan la historia. es necesario agregar que dichas interpretaciones
ocurren bajo circunstancias que ellos no eligieron. Hay entonces limites, o lo que Chambers
(1991, citado en Briones 1994) denomina “margen para la invencién”. El primero de elios
tiene que ver con que si bien se pueden cambiar en parte los significados que se atribuyen
al pasado, lo ocurrido no puede ser modificado. Si es cierto que la experiencia esta mediada
por la interpretacion, lo es también que no todos los grupos sociales se enfrentan a las
mismas experiencias. El segundo margen es mencionado por Appadurai (1981, citado en
Briones 1994), quien propone pensar al pasado como un recurso cultural sujeto a un
conjunto variable de normas que regulan su debatibilidad. Pero si bien estas normas pueden
cambiar de una a otra cultura, el reconocer ciertas especificidades en la interpretacion del
pasado no debe llevarnos a pensar a las diferentes culturas cbmo esencias, como entidades
discretas. El tercer tipo de condicionamientos tiene que ver con los procesos de hegemonia
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cultural por los cuales los lenguajes dominantes pasan a formar parte del sentido comun de
los diferentes grupos que integran esos espacios politico-ideoldgicos. Richard Johnson y
Graham Dawson (Popular Memory Group 1982, citado en Briones 1994) sefialan que el
proceso que construye un sentido particular del pasado ocurre tanto a partir de
representaciones publicas propugnadas por grupos dominantes como de memorias privadas
—que pueden ser de todos modos colectivas. Ellas, sostienen, deben ser analizadas una en
relacion con la otra, porque “las memorias privadas no pueden, en estudios concretos, ser
faciimente disectadas de los efectos de discursos histéricos dominantes. A menudo, son
éstos los que proveen los mismos términos a través de los cuales una historia privada es
pensada” (Popular Memory Group 1982: 211, citado en Briones 1994: 114). Las memorias
dominantes tienden a fijar algunos de los mditiples significados de las nociones de historia,
tradicion, autenticidad, continuidad. Alonso (1988, citada en Briones 1994) seniala algunas
de las técnicas por cuyo medio se construye la idea de nacion y soberania sobre un territorio
con una historia determinada: naturalizacién, desparticularizacion, idealizacion, privatizacién
y particularizacion ~ligadas éstas al olvido selectivo. Observa Alonso que el uso por parte de
las explicaciones populares de nociones oficiales tiene que ver con el hecho de que las
imaginaciones nacionales -intimamente vinculadas a los modos dominantes de interpretar al
pasado- forman parte de la configuracién de nuestra subjetividad. Al decir de Briones, “Tales
‘formas’ no son ‘factores externos’ o ‘condiciones exégenas’ contra las cuales la identidad y
las interpretaciones histéricas de grupos subordinados emergen, sino parte de experiencias
personales y colectivas en y a través de la cuales sentidos locales de pertenencia y devenir
se construyen” (1994: 116). De todos modos, recalca, la memoria oficial no fija los acentos
de modo completo, dado que quedan espacios entre ella y los significados que las
experiencias de los actores sociales encarnan; dichos espacios posibilitan el surgimiento de
historias populares alternativas que desnaturalizan y cuestionan a la dominante. Finalmente,
observa la autora que también los antropélogos realizan omisiones selectivas e invocan
determinadas “tradiciones” al revisar la historia de la disciplina.

5. Sintesis de la propuesta tedrica

La presente investigacion no se propone explicar por qué funciona o no una oferta de
interpelacion, sino tan sélo ver algunos elementos que entran en juego en este proceso. Se
considerara la capacidad de interpelacién de la musica en su articulacion con las multiples
identidades colectivas de los sujetos sociales. Estas identidades son parcialmente
constituidas en relacion con la inscripcién cultural del estado-nacion y las nociones que
tienen lugar en lruya acerca de sus tradiciones —nociones en parte construidas en funcién
del modo en que desde el presente se interpreta un pasado significativo. Tanto las

34



expresiones musicales como las identidades estan conformadas, entre otras cosas, por
cadenas de significados que pueden ser pensadas en términos de ideologia.. La musica es
concebida aqui como una manifestacion cultural que interpela a los actores sociales a través
de una suerte de reconocimiento —discursivo, corporal, emocional- entre sus identidades
construidas y algunos de los muitiples significados de aquélla. Se puede decir que la
musica, entre otras cosas, forma parte de procesos de comunalizacién —de diferentes
niveles de comunidad-, generando sentidos de pertenencia a diversos grupos. Entre ellos, la
comunidad nacional y la comunidad local. Si los mensajes de interpelacién estan en el
campo de la ideologia y, como vimos, elia se materializa en lenguaje y comportamientos, es
posible sostener que las rutinas y rituales inscriben en los sujetos los modos de ser, hacer,
percibirse a si mismos y a los demas, que hacen a la ideologia. Se ha destacado que elia no
es solo la de las clases dominantes sino que también se conforma por las experiencias y
modos de concebir el mundo de los grupos subordinados. Se puede pensar aqui en el
estado-nacion —con sus mensajes de interpelacion a través de rutinas y rituales- y, en intima
relacion con él, en los “otros internos”. Ellos no sélo son interpelados por los proyectos
homogeneizadores y particularizadores del Estado, sino que también, a partir del modo en
que desde el presente interpretan al pasado, construyen sus identidades en el marco de
procesos locales de comunalizacién. Es necesario siempre enfatizar que, en la practica,
ambas instancias no pueden ser claramente separadas: por el contrario, aunque en
desigualdad de fuerzas, son mutuamente formativas.
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Capitulo i
IRUYA 'Y LOS IRUYANOS

1. Datos generales

Iruya, ubicada al norte de la provincia de Salta -a 340 Km. de la capital-, es uno de
sus 23 Departamentos. Tiene en sus 3.515 km2, segun el Censo Nacional de 1991, unos
5.824 habitantes. El Departamento de lruya estd dividido administrativamente por los
Municipios de Iruya y de Isla de Cafas. El primero se encuentra subdividido en Distritos —
también denominados comunidades o parajes por sus habitantes-, muchos de los cuales
son pequerios centros habitacionales -nucleos de viviendas a los que por lo general se
agrega una escuela, un puesto sanitario y, en ocasiones, una capilla. Al ser de dificil acceso,
se da en el Departamento un aislamiento relativo, acentuado cuando las lluvias estivales
tornan intransitables las ya escasas comunicaciones viales (Morina 1997). Esta situacién se
intensifica particularmente en ciertos Distritos del interior. A algunos de ellos se puede llegar
en vehiculo —dependiendo en general del estado de los caminos-; a otros se accede soélo a
pie 0 a lomo de animales de carga.

Afirma Carlos Reboratti (1998) que, segun datos de 1995 del INDEC, el
Departamento de lruya figura tercero entre los 522 Departamentos de la Argentina en
cuanto a necesidades basicas insatisfechas. Si bien se desarrolla en él una actividad
campesina de subsistencia que asegura una minima alimentaciéon, las condiciones
estructurales que generan una precaria distribuciéon de servicios y posibilidades de empleo
dan como resultado dicha situacién de pobreza; ella se vincula con la falta de oportunidades
para acceder a servicios que por lo general son considerados de responsabilidad estatal.
Estas condiciones se traducen, entre otras cosas, en altas tasas de mortalidad infantil,

defunciones sin asistencia médica, corta esperanza de vida y baja asistencia escolar.

El pueblo de lruya, cabecera del Departamento hombnimo, esta aproximadamente a
2.780 mts. sobre el nivel del mar. Se encuentra a 75 kildmetros de Humahuaca (Jujuy), en la
confluencia de los rios Iruya y Milmahuasi, y se accede a través de la ruta provincial N° 13.
Con sus 1070 habitantes’®, es un lugar de singular belleza, desde sus calles estrechas,
empedradas o de tierra, se pueden ver imponentes cerros en los que se adivinan algunos de
los caminos que llevan a diferentes parajes. La fecha usualmente sefalada como la de su
fundacién es el ano 1753. Sin embargo, comenta Paula Dayan (2003) que hay partidas de
bautismo en Humahuaca que indican la existencia de naturales de Iruya a partir de 1747,
razén por la cual se puede ubicar dicha fundacion entre 1747 y 1753.

'® | a localidad contaba con 581 habitantes en 1991 y con 1070 en el 2001, segun datos del INDEC (Censo
Nacional de Poblacién y Vivienda 1991 y Censo Nacional de Poblacién, Hogares y Viviendas 2001).
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En el Distrito de lruya se encuentran las sedes centrales de las diferentes
instituciones que operan en el Municipio. Cuenta con una escuela primaria, un colegio
secundario, una oficina de correos, una iglesia catélica, templos evangelistas, una comisaria
-cuya drea jurisdiccional abarca todo el Departamento de lruya a excepcion de Isla de
Cafas-, una cabina de teléfonos -empresa Telecom- y el hospital “Dr. Ramén Carrillo” -que
opera sobre todo el Municipio a través de puestos sanitarios ubicados en los Distritos del
interior. El pueblo resulta también el centro de la administracién politica de la region, debido
a la presencia de la Municipalidad, sede del gobiemo del Municipio de Iruya. Ella puede ser
considerada uno de lo mas claros exponentes de las redes de agentes e instituciones que
conectan lo mas general y abstracto del Estado nacional, con las experiencias de gobierno a
nivel cotidiano. Esto se debe a que todo el aparato simbdlico y estructural que es el Estado
no puede existir si no es a través de su funcionamiento concreto en cada lugar, en el marco
de determinadas relaciones y acciones -teflidas del simbolismo y materializacion del
contexto mayor en que se desenvuelven. Las autoridades politicas locales incluyen al
intendente, secretario de gobierno y tres concejales, ademas de sus representantes en
Salta, el diputado y el senador. Por el lugar que ocupan en el desarrolio del presente
estudio, me referiré mas extensamente a algunas de las instituciones mencionadas.

Las escuelas pueden ser consideradas lugares privilegiados de constitucion de
subjetividades; estan vinculadas con el proyecto totalizador del Estado y, en Iruya, lo estan
también con la religién -si bien el evangelismo estd muy difundido en la poblacion, ellas
parecen fomentar o asentar fuertemente el catolicismo. La escuela primaria del pueblo,
“Padre Claret” N° 4379, con plan de estudios EGB, incluye Nivel Inicial, Jardin y Pre-Jardin.
Los nifios se dividen entre tumo mafana y turno tarde y reciben alli el almuerzo y —segtin el
turno al que asistan- el desayuno o ja merienda. Los puestos de los docentes no son
siempre estables; varios de ellos dependen de su confirmacion anual por parte del Ministerio
de Educacion de Salta. Generalmente hay una escuela primaria en cada comunidad del
Departamento. En muchos casos ella esta lejos de alvgunas viviendas, de ahi la existencia
de escuelas-albergue. El colegio secundario de! pueblo, “Senador Emilio Eduardo Correa N°
57“ -Polimodal-, es el unico del Municipio; actuaimente, desde la implementacién del sistema
EGB, los chicos pueden cursar en las escuelas del interior hasta 9° grado. Hay frente al
secundario un albergue estudiantil -financiado por la parroquia- donde residen aquellos
provenientes de Distritos del interior que van a estudiar al colegio. Funciona también en el
pueblo una salita maternal.

Surgen en las escuelas tanto conflictos interpersonales como de poder, muchos de
ellos relacionados con disputas de gente del hospital y de la Iglesia. Esta parece inmiscuirse
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en diversos espacios; aparecen cuestionamientos fundados en términos religiosos —aunque
no sean discusiones religiosas. Lo correcto o incorrecto, qué esta bien o mal, es decir la
evaluacion de las acciones, esta ligada a la moral cristiana —se habla en términos de
“humildad”, “dar”, “solidaridad”, etc. La inscripcion que modela las acciones humanas —o las
juzga- pasa entonces no sélo por el Estado sino también por la Iglesia, que es un fuerte
espacio de poder —aunque en ocasiones se lo vea positivamente por oponerse a otras
fuentes de dominio, como el gobierno. Podemos encontrar en los maestros diferentes
concepciones en relacion con lo que se considera propio de la cultura local; algunos intentan
fomentar el conocimiento de la misma —ademas de lo que exigen las bases curriculares-,
otros privilegian la ensefianza de contenidos provenientes de afuera y no de alli para que los
chicos esten preparados, por ejemplo, si van a Buenos Aires. Lo que suele ser comun, como
veremos mas adelante, es la importancia otorgada a diversos simbolos o expresiones
asociadas con la nacién argentina y, como ya mencioné, el lugar importante que ocupa la
religién.

En virtud de su articulacién con el tema central, y considerando la fuerte incidencia
que considero que tiene la escuela en la constitucion de identidades tanto subjetivas como
colectivas, expondré aqui los aspectos musicales que he encontrado en las escuelas. Los
himnos patri6ticos tienen en ellas una fuerte presencia. Por un lado, se canta “La Aurora”
antes de comenzar las clases. Por otro lado, los maestros de mdsica suelen otorgar mucha
importancia la ensefianza de himnos nacionales® y de expresiones folcldricas nacionales?'.
Es claro alli el fomento def nacionalismo. También aparece a veces la musica vinculada con
la religion: la oracién que se dice casi siempre antes de comer es en ocasiones cantada. En
las escuelas del interior no hay maestro de musica —pero si se cantan los himnos y, segun el
interés de los docentes, se realizan actividades musicales. Cabe mencionar también que en
los albergues de algunas escuelas del interior los maestros escuchan radios —sefaladas
como fundamentales para ellos- y los chicos que residen en ellos posiblemente también las
escuchen. Es frecuente también que se vea en television —por ejemplo en el horario del
almuerzo- grabaciones de festivales, telenovelas, dibujos animados, etc., en donde circulan

diversas expresiones musicales. Por otra parte, aunque aclarando la complejidad de

% La dltima maestra de masica con formacién musical del pueblo -la conoci en el afio 2000 y se quedd hasta el
2001- practicamente sélo ensefiaba himnos nacionales. Desde que se fue y hasta fines del afio 2004, el
Ministerio de Educacién de Salta no habia asignado otra persona para ese cargo. Su reemplazante —en la
materia “educacion artistica™ fue luego Gaspar, un maestro sin formacién en esa area —pero con mucha
inventiva y fundamentaimente muy buena voluntad- que seguia en parte esa linea de trabajo pero incorporando
también expresiones de la zona. En sus propias palabras, “...bueno, no estoy formado para dar musica, ni
artistica, pero mas o menos uno da lo que esta al aicance de uno y lo que puede ;no? [...] Yo pienso que esto lo
tiene que dar un maestro especial, un maestro especial de musica, o de arte ;no?” Trabajaba aspectos tedricos
—notas, pentagramas- e incluso ensefié un poco de flauta dulce —pero dejé de hacerlo porque, se quejaba, los
chicos no estudiaban. Ya en 2004 estaba a cargo de esta 4rea Roman ~mas formado en el area musical-, con
una linea de pensamiento cercana a la de Gaspar. Roman, quien explica que ensefa o que dictan las bases
curriculares, aclara que ellas incluyen también musica latinoamericana y regional. Sostiene que los chicos

quieren que les ensefie cumbia y él —que es sumamente abierto a todo tipo de musica- ies hace buscar las notas
en flauta duice.

Mas adelante me adentraré en estos aspectos.
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procesos que entran en juego, quiero resaltar aqui dos aspectos: primero, el lugar
preponderante, en lo musical, de los himnos y musica folclérica —y en ocasiones también de
musica religiosa- que se ensena a los estudiantes, es decir, cuando se construye
homogeneidad. Segundo, el que se les pida a los chicos —y aunque con excepciones en
muchos casos ellos elijan- cantar coplas para alguien de afuera, donde se revela la
particularizacién. Vale aclarar de todos modos que en otros contextos —en la escuela o fuera
de ella- los chicos cantan, para si o para otros, tanto coplas como canciones de moda —

cumbia, “romantica”, etc.- u otras aprendidas en la escuela —folclore, tango, etc.

La religiéon, por su parte, ocupa un lugar importante en lruya. Hay alli dos religiones
principales: el catolicismo y el evangelismo. Ya he sefialado que la Iglesia Catodlica, que
pertenece a la Congregacién Claretiana®, es una institucion de mucho peso en el
Departamento®. La parroquia esta desde fines del Siglo XVIIl y se entrelaza actualmente
con diversas manifestaciones consideradas tradicionales?*; de hecho el catolicismo parece
ser considerado por muchos iruyanos parte de la tradicion local. Y si bien muchas practicas
—culto a la Pachamama, a los muertos, el carnaval- parecen estar exentas de un discurso
catélico, quienes las llevan adelante suelen practicar esta religion —los evangélicos, por lo
general, las rechazan. La voz de la Iglesia como institucion y a través de sus representantes,
tiene una gran autoridad en lruya, estando entrelazada y teniendo una fuerte incidencia en el
resto de las instituciones -escuela, colegio, hospital-, en la vida cotidiana de la gente -el
modo en que “deben” vivir y pensar- y en algunas fiestas locales. Es importante recalcar que
es una Iglesia que tiende a respetar practicas consideradas tradicionales®® y esta
particularmente interesada en la promocion social. Sefiala Dayan (2003) que esta institucion
ha jugado un papel importante en la constitucién de la memoria de Iruya; tanto desde su
produccién teérica como desde su accionar puede ser considerada participe de la creacion
de una “cultura tradicional”’. En sus propios términos, “Actualmente, el objetivo de la Iglesia
se dirige con mucha mas fuerza que en el pasado, hacia la revalorizacién de las tradiciones
y rituales, efectuandose una especie de ‘indigenizaciéon’ de la religion, en los términos de

%2 | a Prelatura de Humahuaca -a la que pertenece esta parroquia- fue creada en 1969 por el Papa Pablo VI y
encomendada a los Misioneros Claretianos de la Provincia Bética (Espafia). Ella incluye seis departamentos de
la provincia de Jujuy y dos de Salta -lruya y Santa Victoria Oeste. Su obispo actual es Monsefior Pedro Oimedo.
gDayan 2003).
® El nombre de la escuela primaria nos da una pauta que demuestra tanto el peso de esta institucion como su
imbricacién en otros espacios.
4 podremos ver esto en el caso de la Fiesta Patronal del Rosario. :
Graciela Restelli (2000) realiza una sugerente comparacion de ia ejecuciéon de “musica para adorar” entre la
Iglesia del Departamento de Tilcara -con un discurso méas dogmatico y ortodoxo-, y la de la Prelatura de
Humahuaca -con un mayor respeto y aceptacion de las denominadas tradiciones populares. Como
consecuencia, observa que por io menos hasta el afio 1992 no se permitia que las bandas de sikuris tocaran
dentro de la iglesia en Tilcara ni en Maimara; en las localidades de la Prelatura de Humahuaca, por el contrario,
se incentivaba a los instrumentistas y cantores tradicionales a participar de las misas.

39



una inculturacion®. Este tipo de acciones, son una constante en las agendas de las Iglesias
liberacionistas. Este rol es visto y definido como un elemento intrinseco de promocion social,
justicia y dignidad humana. O.CLA.DE? juega su parte en la promocion de lo que como
claretianos consideran ‘identidad indigena’...” (2003: 30).

El evangelismo cuestiona por lo general las manifestaciones llamadas tradicionales —
coplas, cachis, camaval, etc.- y también a la Iglesia Catdlica. Muchas personas
pertenecientes a estas Iglesias suelen tener un discurso muy critico respecto del
alcoholismo y referirse con frecuencia a la palabra de Dios —se dice a veces que las
practicas cuestionadas tienen que ver con el Diablo. Hay por lo menos dos o tres Iglesias
Evangélicas en lruya. Algunos de sus integrantes son bastante “ortodoxos” —no aceptan
otras musicas que no sean sus alabanzas, critican duramente a las fiestas “tradicionales”

locales, etc.-, pero muchos son mas laxos —tal vez no participan, pero no condenan con
tanta dureza. '

Merece la pena hacer una breve referencia a algunos aspectos que se pueden
vincular con los flujos culturales globales a los que alude Foster (1991). Un punto
trascendental es el fuerte incremento en los uUltimos arfos del afluente turistico, que ocupa
también un lugar en la Fiesta del Rosario. Cabe mencionar también a los medios masivos de
comunicacion. Entre ellos la radio, de suma importancia en Iruya —especialmente en el
interior. Se escuchan algunas sefales que llegan a gran parte del Municipio pero en menor
medida al pueblo cabecera —aparentemente lo impide la antena de TV-, en donde se oye
fundamentalmente la radio local, “FM del Rosario”®, a cuya sefial no se accede desde
muchos lugares del interior. Ocupa también un lugar significativo la television. Varias casas
particulares, comedores e incluso algunas escuelas tienen una. En el pueblo hay una antena
repetidora de TV del sistema TDH ubicada en el edificio municipal. Mediante una cuota, se
reenvia la sefial a quienes estan conectados a este cable, que podran ver so6lo los dos

2 Se refiere con “inculturacién” al proceso de asimilacién del evangelio por parte de un grupo social desde sus
g7ropias matrices culturales.

LLa OCLADE, (Obra Claretiana de Desarrollo) es una ONG regional de la Prelatura de Humahuaca, creada en
1983 con el fin de apoyar a las comunidades que forman parte de la Prelatura a través de proyectos de
desarrollo (Occhipinti 1999). Laurie Occhipinti (1999) explica que la OCLADE se divide en tres tipos de
programas. En primer lugar, “Programas sociales, que incluyen proyectos de desarrollo econémico, de
organizacién y gestién, y de comunicacién y alcance popular’. En segundo lugar, “Programas familiares: de
desarrollo infantil y programas para mujeres. Reciben el nombre de <<Programa Yachay>>". Y por Uitimo,
“Programas contables: de administracién y finanzas” (1999: 7).
® Esta radio —que esta desde el afio 2001- tiene una programacién que cubre diferentes expresiones -y muy
variada al interior de ellas. Un dia puede incluir, dice Rodrigo, “A ver, segin el horario de las ocho, esta clasico
[...] pongo al azar sha visto? Después a partir de las 9, ya tenés huaynos, vas levantando més el animo a la
gente; parte de las 9; parte de las 10 tenés folclore [...], después de las 11 tenés clasico de nuevo; después a fas
12 tenés cumbia, a la 1 también tenés cumbia; y a las 14 tenés de vuelta clasico, bolichero; y a las 15 tenés
latinos, romanticos a las 4; a las 5 tenés un poco de rock nacional, hasta las 5 y media; ahi tenés folclore, folclore
hasta las 7 [...] Después de las 7 tenés romanticos [...] de vuelta cumbia hasta las 21, y buen..." También
menciona en otro momento que se incluyen coplas, folciore de Bolivia, musica infanti y expresiones que
denomina “de oraciones” —-musica religiosa- para un programa del parroco. También se hacen algunas

publicidades y se transmiten noticias. Muchos actores sociales que residen en el pueblo cabecera afirman
escuchar esta radio con frecuencia.
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canales seleccionados por el particular que esté a su cargo. Desde 1998 el pueblo tiene luz
durante las 24 hs.; como veremos, se considera que esto ha generado cambios en las
practicas musicales locales. Finalmente, cabe sefialar que desde el afic 2003 hay conexién
con Internet -instalada en el colegio secundario, a raiz de la donacién de una empresa.

2. Marco econémico-social

Esta region forma parte del territorio que Reboratti (1998) denomina Alta Cuenca del
Rio Bermejo (ACRB)®. El campesinado del mismo, sostiene este autor, no esta muy alejado
de sus formas clasicas andinas, lo que lo acerca a las regiones andinas de Bolivia, Peru y
Ecuador —excepto, aclara, que aqui no se ha mantenido un fuerte sentido comunitario. Dice
Reboratti que el “...predominio campesino en la poblacién hace que, culturalmente, la ACRB
se asemeje mucho a esas regiones en la supervivencia de costumbres, habitos y ritos de
raiz indigena y criolla, aunque esta identidad cultural esta siendo poco a poco erosionada
por la gradual introduccién de la region de las actividades, valores y costumbres de lo que
podriamos llamar la ‘sociedad central’ o el mundo moderno...” (1998: 10). Sostiene Dayan
(2003) que la situacién social, econémica y politica de esta regién debe ser contextualizada
en el marco de la historia nacional, de las caracteristicas de las sociedades andinas Y,
fundamentalmente, de los periodos de ocupacién incaica y conquista europea. Es de este
ultimo periodo que proviene la gran cantidad de “fincas™® —viejas haciendas sefioriales- que
se pueden encontrar en la actualidad. En sus propias palabras, “Las Fincas se conformaron
a partir de un proceso que conjugo la existencia de las mercedes de tierras otorgadas por la
corona espanola a partir de los siglos XVi y XVIl y las encomiendas de indios. Se
desarrollaron en todos los Andes desde Ecuador hasta la Argentina...” (2003: 22). Jorge
Morina (1997) analiza la evolucién del campesinado® de Iruya entre el siglo XIX y principios
de la década de 1990. En este periodo, afirma, domina el modo de pfoduccién capitalista y
la estructura agraria estd compuesta por dos subsistemas de relaciones sociales: aquellas
propias de la produccion precapitalista de la zona y el vinculo de este sistema agrario previo
con las relaciones de produccion capitalistas. En el periodo Poscolonial (1810-1920), esta
region, sujeta al sistema de encomienda, formaba parte del marquesado de Tojo, que

abarcaba una amplia regiéon del altiplano argentino-boliviano. Si en un principio habia

» Este territorio, detalla Reboratti, abarca la region cubierta por los afluentes del Rio Bermejo en la Argentina, al
norte de las juntas del San Francisco, hasta llegar a la frontera con Bolivia.

Jorge Morina (1997) se refiere a la “hacienda de arrenderos’, en la que los propietarios percibian una la renta
en dinero o en bienes.
3 El autor define la economia campesina como una forma especifica de organizacién social de la produccién,
cuyo objetivo principal es la reproduccién de los productores y la unidad de produccién. Menciona como sus
caracteristicas principales el caracter familiar de la unidad de produccion, el objetivo, que consiste en la
reproducci6n de los productores y de la misma unidad, la escasez de recursos disponibles -tierra, tecnologia-, y

el caracter parcialmente mercantil y subordinado -tanto en lo econémico como en o social y lo politico- de la
produccién campesina.
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orientado su produccién hacia la venta en mercados de los centros mineros del altiplano, a
partir de 1810 comienza una etapa de transicion a raiz tanto de la declinacién potosina como
de la revoluciébn de mayo y las guerra posterior argentino-boliviana (1837-39), que
cuestionaron el tipo de vinculo existente entre esta zona y el espacio altoperuano. Tras el
cierre de la frontera y al abolirse la encomienda y la mita, se fortalece la propiedad de la
tierra como lazo social, debiendo pagar arriendo no solo los antiguos encomendados, sino
también pobladores que no habian formado parte del marquesado de Tojo. Cobra
importancia la hacienda de arrenderos, buscando suplir asi los ingresos que ya no llegaban
.del declinante mercado altoperuano. A pesar de los cambios, Morina sostiene que “La
poblacion local, integrada por indigenas-campesinos, mantuvo la base econdomica del
periodo prehispanico: actividades de subsistencia basadas en la agricultura y en la
ganaderia extensiva...” (1997: 193). ‘

En la primera mitad del siglo XX, afirma el autor, se establecié una fuerte conexion
entre las haciendas y las plantaciones —como la zafra azucarera- a través del control politico
y economico de grandes propietaﬁos por sobre el campesinado local. Este debia —por medio
de la coaccion y luego en mayor medida por el incentivo monetario- concurrir a las zafras
como fuerza de trabajo estacional. El empleo en las plantaciones se tomé central para la
reproduccion campesina. Esta situacién, sumada a las dificultades de acceso del
campesinado a los medios de produccién necesarios para reproducirse, lievd a su
proletarizacién. En palabras de Morina, “Se efectiviza asi una articulacion del campesinado
a la economia regional. Mas especificamente, se trata de una articulacion subordinada a la
agricultura capitalista y al complejo agroindustrial’ (1997: 200). A partir de la década del 60
hasta mediados de los anos noventa, se produce un proceso acelerado de crisis y
descomposiciéon de la economia campesina. Dicha descomposicion se debe, asevera el
autor, a la decadencia de sus actividades locales de produccién en relacién con un proceso
de semiproletarizacién, que se vincula a “..la venta estacional de fuerza de trabajo
propiamente dicha, y el avance de crucial de la economia monetaria y mercantil, con pautas
de la sociedad global” (1997: 200). Por otra parte, la tecnificacion de las areas receptoras de
trabajo estacional —ademas de las zafras azucareras se ha agregado la produccion
tabacalera y frutihorticola®- asi como la decadencia financiera de muchas de ellas, han
hecho mermar la demanda de fuerza de trabajo. El cuestionamiento de esta economia
regional ha afectado las condiciones de reproduccion del campesinado de Iruya. En la
actualidad, subsiste el “trueque reciproco equilibrado” sélo a nivel local o durante algunas
ferias. Hay comerciantes que controlan la circulacion de productos en el Departamento en
un intercambio desigual —con el dinero como patrén de cambio- que por lo general no se
vinculan con la propiedad de grandes fincas. Por otro lado, si bien en determinados lugares

82 Segun lo que me han referido mis interlocutores, en la actualidad ya no van a trabajar a las zafras; si lo hacen
en las areas tabacaletas y frutinorticolas.
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se sigue pagando arriendo y derecho de pastaje, ya no predomina la subordinacién
rentistica. En palabras de Morina, “...el dinero obtenido por los campesinos mediante la
semiproletarizacion ha sido indispensable para motorizar et esquema de acumulacién de los
bolicheros, basado en el intercambio desigual y en la venta de manufacturas. Esto fue
profundizando la tendencia al debilitamiento de la produccién campesina, producto a la vez
de la semiproletarizacion” (1997: 208). Cabe agregar que muchas de las mencionadas
fincas han pasado, en las ditimas décadas, a manos de las comunidades que las habitan.
Los reclamos de estas tierras se han dado en términos de derechos de los pueblos
originarios, que se identifican como collas y se refieren a la comunidad como aborigen® —

aunque ya veremos la ambigliedad de esta identificacion en grandes sectores de la
poblacién.

3. Actividades econdmicas

Vimos que una gran mayoria de los iruyanos se dedica a la agricultura y ganaderia —
fundamentalmente de subsistencia. Es necesario agregar, sin embargo, que hay también
gente que trabaja en otras actividades, como aquellos que tienen empleos en la
Municipalidad, en educacién y en el hospital y los que poseen comercios, comedores u
hospedajes —habiendo aumentado recientemente la cantidad de los dos ultimos por el fuerte
crecimiento del turismo. Al mismo tiempo, un namero importante de personas depende de
planes de gobierno —Jefes y Jefas de hogar, etc.- y hay quienes venden diversos productos
manufacturados —en especial tejidos- en los locales de artesanias del pueblo —que han
aumentado también en los Udltimos tiempos. Estas actividades no son ajenas a una
economia campesina. Dice Reboratti que “..el campesino se plantea una estrategia de
subsistencia que se basa en la llamada ‘multiocupacién’. El campesino es usualmente a la
vez productor agricola, criador de ganado, recolector de productos naturales, productor de
artesanias y ademas, muchas veces un trabajador asalariado, ya sea en el propio lugar
donde vive o como migrante temporario a otros lugares” (1998: 14). Asimismo, el
campesinado de la ACRB esta conectado con el resto de la sociedad mediante la venta de
su fuerza de trabajo, por lo general como mano de obra temporaria, lo que s6lo en
ocasiones implica la migracion definitiva con el consecuente abandono de su condicion de
productor agropecuario. Y se relaciona con la sociedad mayor también en tanto consumidor

de lo que se produce en ella, debido a que no es en la actualidad completamente
autosubsistente.

3 Esta por ejemplo la Comunidad Aborigen de Finca Santiago, la cual, segun cuenta Leonardo, tomé posesién
de las tierras en 1996 y, en 1999, recibié su escritura en forma comunitaria.  *
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4. Identidades

Senala Dayan que no estan claramente definidas las filiaciones étnicas prehispénicas
de esta region. Rastrea la autora los trabajos de algunos estudiosos, tras lo cual, considera
que:

“El debate acerca de la presencia incaica ha concluido. Los incas ocuparon el
territorio al cual nos estamos refiriendo. Resta aclarar el tipo de ocupacién y la finalidad que
perseguia. No se ha aclarado aun si los grupos étnicos mencionados® eran originarios de la
zona, o habian sido trasladados por el Estado incaico. Tampoco se han esclarecido las
filiaciones entre los diversos grupos. Para la zona de Iruya, se acepta con seguridad la
presencia de los ocloyas, y con ambigliedad la de otros grupos. No ha habido acuerdo aun
acerca de |la filiacion de los ocloyas con respecto a los omaguacas. La quebrada de Iruya
funcioné desde épocas inmemoriales, como ruta de conexion y como frontera cultural
determinada por una sucesion de relaciones conflictivas y de intercambios materiales y
posiblemente culturales [...] Si fue ésta una zona de poblamiento multiétnico, se abre el
interrogante sobre el origen y filiacién de estas parcialidades” (2003: 35).

En la actualidad, el discurso institucional identifica a la poblacion como colla:
asimismo, como observa Dayan, también lo hacen los pueblos del noroeste que asumen un
pasado indigena. El Imperio incaico, nos recuerda la autora, estaba dividido en cuatro partes
—suyus-; cuando el actual noroeste argentino fue incorporado al imperio, pasé a formar parte
del Collasuyu -asi llamado a causa del grupo étnico de los Collas. El término “colla”,
continua, no remite en forma univoca a un grupo étnico en particular, sino que se puede
vincular con la inmersidn de los actores sociales en procesos sociopoliticos actuales. Si por
lo general se hace referencia a los habitantes de iruya como “indigenas”, “aborigenes” y
especificamente “collas”, muchos de elios no adhieren a estas categorias identificatorias.
Algunos fragmentos de las conversaciones que he tenido a lo largo de mi trabajo de campo
pueden ayudar a ilustrar la multiplicidad de discursos locales al respecto.

Al indagar acerca de los modos en que se auto-identificaban mis interlocutores, pude
encontrar algunos de los referentes que aparecian en el campo semantico de las
identidades locales®™. No estd de mas aclarar que estos referentes variaban segun el
contexto en el que surgian las reflexiones en cuanto a su modo de identificarse; no recibia

% Se ha dicho, segun Dayan, que las parcialidades que ocupaban el oriente de Humahuaca eran Ocloyas, Osas,
Paypayas, Churumatas, Yalas, Apatamas, Ayamata, Tomata u Omanatas, Yapanatas, y que aquellos de la
Quebrada de Humahuaca eran los Omaguacas, Tilcaras, Tilianes y Gaypetes.

No hay en el presente estudio una pretensién de exhaustividad en este aspecto; mi objetivo es tan sélo
presentar algunas de las identificaciones que fui encontrando a lo largo de mi investigacion —y que desarrollo en
su vinculo con la actividad musical en los praximos capltulos.
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las mismas respuestas al conversar sobre sus ancestros —y la musica que se vincula con
ellos- que al reflexionar en términos nacionales, provinciales o regionales. En ocasiones se
destacaban las distinciones con ofras areas de la region andina o al interior del
Departamento-; en otras, toda esta region unificaba referentes de identificacion que los
diferenciaba del resto de Argentina; otras veces, la demarcacion se planteaba para
distanciarse como argentinos de los extranjeros. Una de las primeras respuestas que
aparecian dentro del mapa semantico era ser iruyanos. También surgia en muchas
ocasiones la referencia a su condicién de argentinos y/o saltefios. Y por supuesto, en
muchos casos fomentada a través de mis preguntas, surgia la cuestion de la afiliacion
étnica.

Si bien el tema es mucho mas complejo, es posible distinguir dos planos en lo que
hace a la identificacién como parte de grupos indigenas. El primer plano diferencia quienes
se consideran pertenecientes a los mismos, refiriéndose por lo general a los collas y en
menor medida a los quechuas u otros grupos, y quienes no lo hacen. El segundo plano se
vincula con la carga valorativa adjudicada a estas categorias —que en muchos casos suele
ser ambigua.

Entre quienes se consideran pertenecientes a grupos indigenas, se puede mencionar
a Melisa®™, quien se refiere a “las tribus de los indios”™ “Y si, todos somos descendientes.
Porque que vivimos acé en el norte, dice que todos somos. Porque no somos espariol.
Entonces somos descendientes de los indios... ¥ de los incas, [...]*® quizas de... bueno,
habia un montén de tribus. [...] Los Incas, del Peru, todo eso. Que en la escuela nos
ensefiaron mucho. Y eso bueno, se va quedando, se va grabando y cuando vinieron los
espafioles que vivieron por todos estos lugares [...] quedaron los criollos.”® De acuerdo con
Carlos, ellos son descendientes de los diaguitas y los collas, “...los indigenas, o sea de la
era antigua. Diaguitas, que eran los que poblaban esta zona. [...] Los aborigenes collas eran
de esta zona, también poblaban aqui”.. Es posible advertir que aun cuando hay quienes se
identifican claramente con algunos de estos grupos, otros hablan en términos de
descendencia y aparece cierta ambigliedad o duda en lo que hace a su filiacién actual.
Conversando sobre las coplas®®, Tania, Macarena y Susana discutian entre si, afirmando
una que aquéllas provienen “De los abuelos”, oponiéndose otra al decir “No, de los

% A fin de respetar la confidencialidad de las entrevistas, los nombres de los interlocutores han sido
£7eemplazados por otros ficticios. He realizada una sucinta caracterizacién de los mismos en el apéndice.

El uso de los puntos suspensivos tiene lugar a lo largo de este trabajo en tres ocasiones posibles: oracién ya
empezada (cuando estan al principio de una cita); oracion que continda (cuando estan al final de una cita); frase
sin finalizar o para expresar cierto espacio en el habla (cuando estan en medio de la cita).

El signo [...] se utiliza para hacer referencia a un fragmento eliminado (puede ser de ia persona que habla o de
la entrevistadora). He omitido por lo general mis preguntas y comentarios en la transcripcion de entrevistas para
alivianar la lectura, no con el fin de ocultar mi papel activo en la produccién discursiva de los interlocutores,

Se han eliminado, por lo general, para facilitar la lectura, ciertas palabras repetidas ~“de...de", por ejemplo- y
expresiones como “este...”, “eh...” propias del habla.

“C Lo referente a las coplas seré desarrollado més adelante; s6lo quiero aqui destacar el vinculo entre practicas
consideradas tradicionales y afiliaciones étnicas.
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aborigenes” y aventurando una de ellas con ciertas dudas que estos Ultimos serian
“¢ Nuestros antepasados?”.

Si bien como se puede ver, se hace referencia a diferentes grupos, muchos actores
sociales locales definen a la poblacion como colla* y algunas comunidades se han
agrupado en lo que denominan Consejos Collas —asociados por lo general a la recuperacion
de tierras. Sefiala Leonardo que en la Finca Santiago la gente —y también él- “Se siente colla
y descendiente [de collas]*””; considera en cambio que los pobladores del pueblo cabecera,
aunque son collas, no quieren reconocerlo. Para él, entonces, todos los habitantes del
Departamento de lruya “...son descendientes de los aborigenes”. Una concepcion similar se
puede ver en una publicacion del Colegio secundario, que afirma que los pobladores de
iruya son “En su mayoria aborigenes” (S/F: 28). Cabe destacar ademas que —a pesar de o
que a veces parece-, el ser joven y practicar en menor medida que otros lo que se considera
tradicional no excluye esta autodefinicion. En palabras de Marcelo, “La cultura de aqui es
indigena ¢no?”, y proviene de grupos que, segun especifica Claudio, son “collas, collas”.
Ambos afirman ser “...un negrito colla” y estar orguilosos de serlo: “...me siento bien, para
qué vamos a sentirmos mal”. Se menciona también a los collas vinculados con el mundo
quechua, como se puede ver en el caso de Martin, quien afirma sin dudar y con orgulio que
es colla y quechua —siendo el primer referente parte del segundo. Explica que antes de la
colonizacién Iruya era parte de la zona quechua, debido a lo cual, los iruyanos estan
incluidos en esa cultura, aunque mucha gente tenga vergtienza de aceptarlo. Finalmente
Nadia, quien se define sin dudario como indigena y especificamente colla, ilustra que esto
no excluye el considerarse argentino y saltefio. En sus propias palabras, “Aqui todos se
consideran... nos consideramos que los grupos de los collas”. Y aclara que “No porque [...]
ellos digan que somos indigenas, vos le vas a decir ‘no, estas fuera del pais, ya no sos
argentino mas’. Sigo siendo argentino. [...] Al decirte que somos collas y autéctonos del
lugar, somos saltefios”.

He sefialado que hay también gente que no se considera perteneciente a grupos
indigenas. Algunos actores sociales dicen que la gente de iruya desciende de extranjeros —
espanoles, bolivianos, italianos, yugoeslavos. Otros sefialan que éstos se mezclaron con
gente de alli, de lruya, quienes para muchos serian “indios”, para otros so6lo descendientes
de ellos y para algunos simplemente iruyanos. En muchas ocasiones, el no considerarse
colla suele estar relacionado con la desvalorizacion de estos grupos —aunque no siempre
sea el caso. Mari ilustra este sentido, al explicar que “...se dice llamar colla porque la gente
antes no era digamos instruida, no estudiaba, no trabajaba, lo Gnico se hacia era sus tejidos,
sus hilados, su cuidado de oveja, de vaca, de llama, su sembrado, todo eso. ¢Entendés?, la

gente como que no sabia, no estudiaba, nada. Entonces se lo llamé colla; [...] la gente colla

:; Se sefala a veces, fundamentalmente apoyéndose en algunas investigaciones, que alli vivian los ocloyas.
Aquello escrito {[entre corchetes] en una cita es un agregado aclaratorio.
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generalmente era muy bruta. [...] Entonces de eso se lo llamé gente colla porque no
entendia”. Sin embargo, dice, “...ahora es mas instruida la gente” y explica que “...en este
caso la gente ya es mas civilizada; [...] comprendemos que nuestro hijo que tiene que
estudiar, que tiene que prepararse mas, que ya no tiene que ser el que estaba antes en el
piquear, y palear, y regar’. Eso hace, segun ella, que ya no sean colias, “Ahora digamos que
ya estamos mas civilizados, antes éramos un poco mas de indios”. No obstante, podemos
ver la multiplicidad y ambigliedad de cargas valorativas del término en la siguiente
afirmacion de Mari: “De leyenda nosotros si somos mas collas [...] La leyenda quiere decir
digamos por costumbre de antes, de nuestros padres, [...] descendencia y somos collas. Y
bueno, nosotros somos contentos, porque al decirnos collas nosotros estamos contentos,
porque es nuestro pueblo, [...] que nosotros somos. del lugar, ¢me entendés? [...] Me cae
bien, porque... el hecho de que uno es iruyano, ¢ve?”. Ariadna, por su parte, nos muestra
que en muchos casos el término colla tiene una carga negativa al decir que mucha gente se
siente insultada si la llaman asi: “No lo van a tomar con orgullo ser collas. [...] Lo van a tomar
como un insulto que le digan colla”; sin embargo, sugiere, esta situacion puede estar
cambiando gracias al colegio, en donde les ensefian a los chicos que no hay que
avergonzarse, que “Somos collas, somos nativos, que somos de esta tierra y asi”.

Estas diferentes posturas aparecen también en algunos integrantes de las
instituciones que ejercen sus actividades en lruya, instituciones cuyo discurso es de peso en
la conformacion del campo semantico en el que se mueven las categorias identitarias. La
maestra Liliana* se inclina por la posicidn segun la cual los iruyanos no pertenecen a los
grupos étnicos mencionados. Sostiene que, a pesar de tener ciertas particularidades, no son
“aborigenes aborigenes”, y argumenta que “...el aborigen aborigen tiene, primero el habla
totalmente diferente; y las costumbres totalmente diferentes”. Ella entonces considera que la
gente de Iruya no es colla, sino “Para mi, normal’, porque poseen el mismo lenguaje,
vestimenta y viviendas que en las ciudades pero sin ciertas comodidades. Tal vez, reflexiona
Liliana, “...serian aborigenes mas adelantados”. Ella trabaja en una comunidad en la que el
Concejo Colla tiene mucha presencia; sefiala que los adultos se autodenominan collas —en
su opinién para tener trabajo y atencion por parte del gobierno-, pero no asi los nifos. En
otras comunidades en las que trabajé no se denominaban de ese modo, sino que “era
normal la gente”, lo que significa que cuidaban su ganado y sus cultivos y “no estaban
afiliados a nada”.

El maestro Gaspar dice algo diferente; él considera que los iruyanos son collas y
critica el peso negativo de esta nocién. En sus propios términos, “Hay mucha gente que si

se siente colla. Pero hay mucha gente que no, pero no es porque no quieran sentirselo

* | os discursos de los maestros tienen peso, a mi entender, por tener la escuela un lugar importante en la
constitucién de subjetividades y, como ya se sefial6, por ser una de las instituciones a través de las cuales el
Estado inscribe en los actores sociales ciertos modos de ser, hacer, percibirse a si mismos y a los demas.
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¢no?, sino porque les da temor, a algunos le da temor decir ‘soy colla’, ¢,no? les da miedo
decir ‘soy colla’. ‘Yo soy de Iruya, soy iruyano nomas’ dicen asi ,no? Y cuando conversaba
con la maestra me dice ‘mira aca hay una mezcla, de todo tipo de raza'. [...] y que se forméd
una mezcla ahi de gitanos, espafoles, alemanes, y todo. Y bueno, pero yo pienso que
generalmente, la mayor cultura es colla ¢no? Es colia, no indio; porque no hay indio, es
colla. [...] Es que en realidad el indio le ha puesto Colén, pero... Colén creia que éramos
indios*!, pero no existian los indios en esos tiempos ¢no? [...] Somos collas, lo que si yo veo
es que mucha gente no lo reconoce ¢no? No lo reconoce y eso es |lo que hacen mal, ¢no?
en hacer, porque a veces salen a la ciudad y nos discriminan, elios creen... en la ciudad
creen que nosotros somos bolivianos [...] que la gente aca es boliviana. Dicen ‘jEh! Alla
andan los bolivianos de alia de Iruya’, no, no es asi. Entonces la vez pasada, le decia,
hablabamos con [Martin®] [...] y él decia ‘no, tenemos que decir que somos collas. Y bien
orgullosos tenemos que sentimos de ser collas’. Decia aunque nos digan ‘colla pata sucia,
pero no importa, somos collas, tenemos que reconocer nuestra identidad’. Y esa es nuestra
identidad...” Podemos entonces ver la gran complejidad del tema, las multiples voces que
otorgan cargas valorativas a las identidades. A esto agrega Gaspar que es dificil tratar las
cuestiones identitarias como docente: “..vos sabés que ese es un tema muy, muy
quisquilloso ¢no?, un tema que hay que tratarlo con pinzas, por la gente ¢no? Porque hay
que despacio, muy despaciosamente llegar a la gente, porque [...] muchos no quieren habiar
de ese tema. Como te decia al principio, es decir, cuando hicimos el censo, en el censo
habia que poner comunidad, de dénde venia, descendiente colla, aborigen, todo eso.
Bueno, ellos* no, nos decian ‘jqué le importal’ Asi nos contestaban ‘.y para qué quieren
saber eso?’ [...] Bueno, habia mucha gente que le poniamos ‘identidad: ninguna’. Porque ni
ellos, no querian decirlo, entonces poniamos directamente ninguna”.

La perspectiva de algunos integrantes de la Municipalidad se puede vislumbrar a
través de las palabras de Leonardo quien, como ya he sefalado, se refiere a la poblaciéon
local como colla. Asimismo Helena, quien trabaja en la Direccidbn de Cultura y Turismo,
afirma: “...somos descendencia quechua y aymara. [...] Nos esta costando mucho a la gente
mas que nada decir soy colla, soy descendiente de los pueblos indigenas, ¢no? No quiere
ser indigena, pero yo les digo ‘bueno somos descendientes de pueblos originarios’. Ahora si,
porque vos viste que ser indio nadie quiere ser aca. Ni colla tampoco, porque la palabra
colla para la gente [...] es ser cobarde”. Pero si bien explica que colla quiere decir miedoso
en quechua, precisa que no es por eso que ellos son collas sino por ser parte del Collasuyu.

La posicién de la Iglesia, que como vimos tiende en la Prelatura de Humahuaca a

fomentar el reconocimiento de una identidad indigena, aparece claramente en el discurso

“ El paso de la tercera persona a la primera persona dei plural posiblemente tenga que ver con que, si bien él no
es de lruya, sf es de otra region saltefia.

® Nombre ficticio de uno de mis interlocutores.
Se refiere a los iruyanos censados.
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del padre José. El encuentra que “...el tema de la identidad es un tema dificil ¢No7?, a veces
cuesta reconocer las raices. ¢Por qué? Por culpa de los conquistadores, culpa de los
mismos criollos ¢eh? que siempre los hacian menos. Entonces cuesta decir, por ahi, yo me
alegraba, el afio pasado logré un curso de identidad, que los jévenes decian ‘somos
indigenas, somos aborigenes’ [...] Se juntaron como 150 ¢no?, tratando el tema de
espiritualidad andina. [...] Cuesta reconocerse ¢no? [...] pero cada vez se va afianzando”.
Explica también que “...uno dice colla, colla es mas genérico. Con lo que parece aca estuvo
ocupado por los ocloyas, hay que hablar con mas propiedad ¢no? Y bueno, hay el tema de
que si aborigen, de que si indigena. Porque esto no es la India, que Colén se equivocé.
Bueno, cuando fue el encuentro, que vino el papa a México, [...] él los llamé a los indigenas
‘¢,como quieren que les llame en el discurso?’, con que se dirigia ¢no? [...] Se reunieron de
todas partes del continente, y en un didlogo preguntdé cémo queria que le llamara ¢no? Y
ellos dijeron ‘nos llaman indigena’. Ellos pusieron el término ¢no? no que se lo impusieron
[...] Respetar. Entonces asi, en un didlogo dijeron ‘nos llaman asi’. Porque que si somos

aborigen, que si somos collas, que si somos los omaguacas, que no somos ni collas, ni... en
fin”.

5. “Los caminos de las memorias”

La construccién de la identidad en lruya y las cargas valorativas que conlieva el
término “colla”, entre ofras cosas, han sido abordadas en el ya mencionado trabajo de Paula
Dayan (2003). Ella ha explorado, en su tesis de Licenciatura, “...los caminos de las
memorias de los iruyanos que viven en el pueblo actualmente” (2003: 20), atendiendo a los
procesos de historizacion por los que desde el presente se integra y recrea
significativamente al pasado. Analiza con este fin algunos trabajos elaborados por la
Prelatura de Humahuaca y por las ciencias sociales en tanto agentes productores de
imagenes sobre los iruyanos. Sostiene que ambos han tenido y tienen roles activos en la
construccion de la memoria y la identidad de aquéllos por poseer discursos con peso,
discursos que inciden en las explicaciones “subordinadas”. Ellos, explica Dayan, se han
extendido mas alld del ambito académico y se han introducido en el del sentido comun. En
sus propios términos, “Entre las versiones en juego en el proceso de construccion de la
memoria y definicion de ‘un nosotros’ que cuente la historia del pueblo de lruya, se
encuentra la version de la Iglesia Catélica. Su discurso y praxis apuntan a la recreacién de
un pasado étnico, pero con limites fundamentales. Se trata de un nosotros que la incluye, ya
-que el pueblo siempre fue catélico. Con respecto a las cbnstrucciones académicas, diremos
que estas imagenes y estas historias no quedan ‘atrapadas’ en los libros. Por un lado, los
iruyanos contemporaneos con quienes trabajé, manifiestan disconformidad con el trabajo
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tanto de los antropdlogos (llamados ‘antropopelotudos’) como de los arquedlogos. Su
presencia (como la mia propia) no ha pasado desapercibida y ha generado reacciones®’.
Por otro lado, las explicaciones son retomadas por otros agentes, como documentalistas,
publicistas y empresas de turismo que van difundiendo- al mismo tiempo que transformado
las informaciones” (2003: 63).

La autora aborda algunos relatos —sobre las ruinas de Titiconte, la fundacién del
pueblo y los Varela, entre otros- desde los recuerdos del pasado iruyano, historizando las
memorias —pensando en términos de pugna entre memorias dominantes y subaliternas.
Considera que estos relatos estan conformados por lo dicho, pero también lo silenciado -io
que no se nombra-, o “olvidado” y lo “recuperado” a partir de lo olvidado. Expondré algunos
elementos que menciona respecto a Titiconte —sitio -arqueoldgico de ocupacién incaica- por
su pertinencia en relacién con el tema que se plantea en mi propia investigacién. Entre otras
cosas, encuentra que muchos iruyanos contemporaneos parecen tomar distancia del
pasado precolombino. Relacionando esto con las ideas de progreso y civilizaciéon de la
generacion del ‘80, sostiene que ciertos “agentes del progreso™® han contribuido al
establecimiento en lruya de la asociaciéon de los términos “Titiconte”, “indio”, “salvaje” y
“primitivo” como opuestos a “pueblo”, “criollo”, “europeo” y “civilizado”. En sus propias
palabras, “Tomado de este modo, el pasado indigena no evoca sentimientos de orgullo, sino
mas bien de verglenza. Estas imagenes han influido (e influyen) en la construccion de la
memoria sobre el periodo prehispanico y colonial y en la eleccion de determinados
antepasados y no otros (por ejemplo los europeos o criollos representantes de una ideologia
nacional argentina a costa de los indigenas)” (2003: 70). Esto es asociado por la autora con
los mérgenes para la invencion mencionados por Briones (1994), a los que me he referido
en el capitulo anterior. Encuentra también que, si bien los iruyanos parecen intentar
diferenciarse de los collas —a pesar de que asi ios llaman los etndlogos-, esto no implica la
desaparicién absoluta de ese pasado, ya que distanciarse de “los Antiguos” no significa
necesariamente un quiebre con lo indigena. En trabajos con nifios y pre-adolescentes
encuentra Dayan que si por un lado se considera que los “indios” vivieron alli en un pasado
remoto, por otro lado aparecen como sus ancestros. Y sugiere que los iruyanos construyen
su identidad en una relaciéon con sus antepasados que es al mismo tiempo de hostilidad y

dependencia. Titiconte no parece funcionar como espacio de produccion de sentidos

47 Ademas de inscribir en muchos casos nociones prejuiciosas y racistas, sugiere Dayan que tos arquediogos
también han incentivado la memoria iruyana. Si bien ellos postularon una suerte de escisién entre los habitantes
con los que se encontraban y las ruinas que excavaban, muchos pobladores percibieron dichas excavaciones
como el robo de algo propio, operando de ese modo una cierta reconciliaciéon con el pasado precolombino.

Entre ellos menciona Dayan a “...inmigrantes europeos que junto a determinados habitantes de lruya se
sirvieron de la actividad econémica que generaban los ingenios azucareros San Martin de Tabacal, San Isidro y
Ledesma para dedicarse al comercio o a la contratacion de personas para la zafra; arquedlogos que excavaron
diversos lugares transforméndolos en ‘sitios arqueolégicos’ y finalmente, representantes de instituciones

publicas (policia, escuela, gobierno etc.) dispuestos a modificar précticas, representaciones, lenguajes, y
costumbres pre existentes” (2003: 123).
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homogéneos de pertenencia; en el pueblo de lruya, aventura, no tiene el pasado
precolombino suficiente peso como lugar de cohesion. Pensando en el concepto de
comunalizacion de Brow (1990), sostiene la autora que no surge en tomo a las creencias
acerca de las ruinas una idea de relaciones naturales y originales; los iruyanos no atribuyen
a Titiconte peso simbdlico como espacio en el que se ancla su origen. No obstante, si
constituyen “los Antiguos” un espacio para el reconocimiento -central para los reclamos
politicos- de una poblacién ancestral en la regién. En sus propios términos, “El tipo de
seleccion, registro, descarte y transmisiéon del pasado que realizan los iruyanos les permite
al mismo tiempo diferenciarse y asemejarse de los antepasados que han vivido en Titiconte
u otros Antiguos. En algunos casos surge la necesidad de apelar a lo ‘colla’ ya que [...] al
asumir esa identidad e insertarse en esa posicion, puede accederse a un espacio de poder y
desde alli pelear por el acceso a tierras hoy en manos de grandes terratenientes
provinciales o bien del Estado Argentino. Pero en otros casos, la necesidad no es tal sino
ofra, la de ser al mismo tiempo ‘modernos™ (2003: 81). Esta tltima afirmacién evidencia que
no es necesariamente contradictorio ser moderno y al mismo tiempo descender de sus
antepasados ancestrales®.

En los ultimos 20 anos, afirma Dayan, han aparecido también otros agentes —los
padres claretianos, los docentes, los médicos-, que han apuntado a la modificacién de
practicas y representaciones previas desde una revalorizacién de lo que antes habia sido
desacreditado. En lo referente a las auto-imagenes, aventura que es posible que quienes
fueran en su infancia criticados por sus expresiones y comportamientos, se desvaloricen a si
mismos. Aquellos que no sufrieran fuertes discriminaciones, en cambio, perciben los
cambios ocurridos en los Ultimos afnos como pérdidas, lamentando el abandono de sus
costumbres. Asimismo, “Sus herramientas para usar el pasado asociado a lo considerado
‘tradicional’, son distintas a las de quienes fueron excluidos por ‘portar una identidad o
rasgos collas. Ellos y quienes ya han reflexionado criticamente acerca de su identidad se
encontrarian en condiciones de revisar las versiones hegemoénicas del pasado. Segun
cuentan varios jovenes comprometidos en estos temas, algunos docentes (unos pocos) y las
capacitaciones de O.CLA.DE. [...] los han ayudado a dar estos pasos. En este caminar se
han instruido y han tomado nuevas herramientas para rever criticamente el pasado y
comenzar a ‘inventar’ uno nuevo (2003: 148-149).

El término “colla”, observa Dayan, es utilizado actuaimente por sectores que
reivindican su identidad y sus derechos —vinculados muchas veces ala actividad politica.
Preguntandose acerca del proceso de constitucion de sus significados descalificadores,
sostiene que los “agentes del progreso” -miembros de la Iglesia, la escuela, la policia, el

gobierno, los ingenios, la gendarmeria- han tenido aqui un lugar importante a través de

“® Podremos ver esta coexistencia en el caso de la Fiesta del Rosario.

51



discursos y acciones desde su lugar de autoridad. Y estas representaciones, que contintan
vigentes hoy en dia, “...son el material de la memoria social, que ha funcionado como
‘memoria dominante’ por su relacion con el poder, conexion con las instituciones dominantes
y el rol que ha jugado buscando consentimientos y estableciendo alianzas en los procesos
politicos. Sin embargo [...], por adquirir dominancia en el campo de las representaciones, no
significa que las concépciones sean monoliticas, ni que todas las personas crean en ellas.
No todas las representaciones historicas ganan acceso al campo publico, ni llegan a ser
dominantes. Colla continiia significando un insuito para muchas personas, y con toda razén.

Pero como vimos, ya no todos creen que deberia seguir siendo de ése modo” (2003: 159).

6. ¢Expresiones “tradicionales” libres de “impurezas”?

Para culminar este capitulo, resta hacer unos breves comentarios mas. De acuerdo
con Gabriela Karasik (1994), hasta hace unos anos, la literatura acerca del noroeste
argentino “...ofrecia imagenes estaticas de la sociedad ailtoandina argentina, sesgada por
una perspectiva folklorizante de sus sectores sociales. El caracter social e histérico de la
realidad del Norte quedaba ocultado y distorsionado a fravés de descripciones
estereotipadas de costumbres y practicas rituales ‘tradicionales™ (1994: 8). La nominacion
oficial que ha impuesto los nombres étnicos y su significacion, sostiene, implica una
violencia simbélica, apoyada en muchos casos en apropiaciones ideoldgicas de un discurso
“pseudo-antropolégiéo” que ha delimitado los debates acerca de las identidades nacionales,
collas, indias y criollas. Si bien la autora no se refiere a lruya sino a la Quebrada de
Humahuaca —con la que de todos modos posee un fuerte vinculo-, vale la pena considerar
esto al referirse a la Fiesta Patronal del Rosario. Es pertinente en este caso tomar en cuenta
la multiplicidad de elementos que tienen lugar, asi como la amplia variedad de nociones ~
con diferentes acepciones- que hay en torno a ella. Vimos que la identidad local es compleja
y esta cruzada por multiples procesos y discursos —en los que nos hemos adentrado muy
sucintamente. Veremos a lo largo de este trabajo como una sociedad que entra dentro de lo
gue se considera tradicional, incluye en una festividad caracteristica de su particularidad

expresiones que nos obligan a salirnos de una perspectiva que estereotipa tradiciones.

Como observa Graciela Restelli (2000), “Ya en el siglo XXI, estamos muy lejos de
aquella comunidad folk de la teoria de Cortazar; o del cliché [...] que ha saturado folletos
turisticos, paginas de revistas infantiles e ilustraciones diversas. ¢Quién, como estudioso
que va por primera vez a realizar una documentaciéon a Humahuaca o a la Puna, no ha
sofnado con las expresiones ‘autdctonas’, libres de ‘impurezas’, que encontraria? Y quién, -
ya in situ y con anteojeras tetricas- no ha obviado absoluta y deliberadamente las
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‘impurezas’ que estropeaban el modelo anhelado, no invirtiendo un solo cassette ni una sola
foto en esas expresiones ‘invasoras’ y fuera de contexto de acuerdo con su pre-concepto?”
(2000: 1). En su trabajo sobre expresiones sonoras de la Quebrada de Humahuaca y la
Puna jujeia®, Restelli encuentra que tienen lugar alli tanto factores externos como intemos
conformando, en su conjunto, “un mosaico complejo”. Las migraciones y ios medios de
comunicacion, por ejemplo, han generado una situacion que exige el ocuparse de todas las
expresiones sonoras existentes o, si se trabaja sobre manifestaciones “tradicionales”, el
tener en cuenta esas otras musicas que se ejecutan o escuchan por fuera de la celebracion.
Es por eso que ella considera tanto la “musica para adorar” -coplas con caja, toques de erke
o erkencho, de flauta y caja, de corneta con bombo®', bandas de sikuris, cantos de
“Doctrinas”, bandas de metales, villancicos y sikuris- como aquella “para bailar” -camavalitos,
huaynos, takiraris, bailecitos, zambas, cuecas, cumbias, rock y musica disco. Asimismo, se
hace referencia a cambios ocurridos en lo musical. Sugiere la autora hacia el final de su trabajo
“redefinir conceptos tales como musica autéctona y autenticidad musical, en relaciéon con
las categorizaciones regionales; ampliar la enumeracion del repertorio que se hacia hasta hace
poco, producto del enfoque unilateral con el que se habia trabajado, y por el cual se obviaba
aquello que no se correspondia con el modelo encasillado del investigador y / o recolector; [...]
ver cada una de las expresiones musicales en una posicion relativa respecto de las otras,
respetando la dindamica propia, y entendiéndolas como productos de ambitos sensibles a los
cambios socioculturales y estéticos” (2000: 9). A pesar de lo acertado de esta propuesta, no
abundan investigaciones acerca de la musica en Iruya que no provengan de lo que Karasik
denomina “perspectivas folklorizantes”.

Habiendo ya explorado el marco conceptual, planteado ciertas caracteristicas de

Iruya y revisado algunos estudios sobre esta region, resta ahora abordar la Fiesta Patronal
del Rosario.

%9 S bien Iruya no suele ser considerada parte de estas éreas, la autora la incluye en el estudio.
En los dos tltimos hace referencia a fa Fiesta del Rosario en Iruya.
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Capitulo Il
FIESTA PATRONAL DE LA VIRGEN DEL ROSARIO

La Fiesta Patronal de la Virgen del Rosario® tiene lugar en el pueblo de Iruya en
honor a su patrona, la Virgen del Rosario. Se lleva a cabo todos los anos el primer fin de
semana de octubre y, una semana después, se realiza la Octava de la Fiesta. Esta
festividad incluye diversas actividades, que van desde misas, bendiciones y procesiones,
hasta la adoracion de los cachis —grupo de promesantes- y una serenata a la Virgen. Hay a
la vez ciertas actividades que, si bien no son parte de la veneracién propiamente dicha, si
forman parte del conjunto del evento. Es el caso de una feria que se realiza en la piaya -en
la que se venden o intercambian productos agricola-ganaderos, artesanales e industriales-,
de las reuniones para cantar coplas y de los bailes populares —asi denominados por los
organizadores del evento. La Fiesta del Rosario puede ser entonces considerada, utilizando
el concepto desarrollado por Milton Singer (1955, citado.en Garcia 2005), una cultural
performance. En palabras de Miguel Garcia, este concepto de alude a “...actividades
claramente delimitadas que para los miembros de un grupo social son encapsulamientos de
su cultura, las cuales exhiben a los visitantes y a ellos mismos. Desde un punto de vista
formal comprenden un limite de tiempo, un comienzo y un final, un programa de actividades

organizado, un grupo de ejecutantes, una audiencia, un lugar y una ocasién especifica”
(2005: 18).

La religion ocupa aqui un lugar primordial. Es éste un evento fundamentalmente
religioso que se lleva a cabo principaimente en la parroquia del pueblo ~San Roque- o frente
a ella. Entre sus actividades se incluye el rezo de la Novena —previo a la Fiesta propiamente
dicha- a cargo de diferentes sectores de la comunidad; ofrendas presentadas en el ofertorio
de la misa destinadas a personas necesitadas de la parroquia; bendicién de la “luminaria” —
fogata que se enciende frente a la iglesia-; sucesivas misas; celebracién de bautismos;
procesiones airededor del pueblo; y por supuesto la adoracién de los cachis, uno de los
elementos mas caracteristicos de la Fiesta. Estos son un grupo de promesantes que, con un
vestuario y mascaras especiaimente utilizados en esta ocasion, realizan una danza de

adoracion a la Virgen —ocasionalmente participan también en algunas festividades en honor
a otros patronos®

52 Este capitulo se basa fundamentalmente en observaciones con participacién, entrevistas y datos tomados de
folletos y publicaciones locales, por lo que se nutre basicamente de discursos de diferentes actores sociales —
entre los que me incluyo. Estos discursos son en muchas ocasiones divergentes; hay distintas versiones o
variaciones dentro de una misma versién acerca de lo relatado. Es por eso que la descripcion realizada no es
necesarlamente uniforme y no siempre concuerda con todas las perspectivas de los sujetos.

* Es el caso de la Virgen del Milagro en Salta y la Fiesta de San Roque en lruya, entre otras.

54



1. Una festividad que se considera propia de la particularidad local

La Fiesta del Rosario es un evento en el que tienen lugar procesos de
“comunalizacion” (Brow 1990). En ella se construyen nociones de identidad local y sentidos
de pertenencia que, como veremos, no solo se refieren a Iruya sino también a otras
entidades de identificacién. Esta fiesta es especialmente concebida como particular de la
comunidad locai y de su cultura -fundamentalmente la adoracién de los cachis-; se la
considera un evento tradicional® que, aunque posee fuertes similitudes con otras
festividades nortefias, no se practica en otros lugares.

Lo dicho esta ligado en parte al lugar que tiene la Virgen del Rosario en la leyenda de
origen del pueblo, la cual puede ser considerada un evento epitomizante local. En palabras
“...Landsman y Ciborsky (1992: 437) definen ‘eventos epitomizantes’ como

aqueiios a través de los cuales un grupo representando su historicidad condensa y

de Briones,

dramatiza un proceso de largo plazo, en la forma de un evento que no tiene por qué haber
ocurrido necesariamente. Por su poder explicativo, estos eventos epitomizantes se difunden
rapidamente y adquieren una realidad etnohistérica propia” (1994: 121-122, nota al pie).
Cuenta la leyenda que la imagen de una virgen aparecié en un pajonal en io que luego seria
Iruya™. Los indigenas del lugar, al encontrarla, avisaron a unos campesinos® que la llevaron
a un pueblo cercano®. Sin embargo, la virgen volvia a aparecer en ese mismo lugar vy,
aunque los campesinos se la llevaban nuevamente, efla regresaba al mismo sitio.
Finalmente decidieron dejarla alli a donde ella volvia, fundar una parroquia —la parroquia
San Roque-, y con ella el pueblo de lruya. Segln algunas versiones, es a partir de ese
momento cuando comenz6 a celebrarse esta Fiesta Patronal —veremos, sin embargo, que
hay otras posturas al respecto.

Si bien 1a Virgen del Rosario es la patrona del pueblo de Iruya y cada Distrito posee
su propio patrono o patrona —con su respectiva festividad-, esta fiesta tiene un lugar
importante, no sélo para la comunidad del pueblo cabecera, sino también para el
Departamento en su conjunto. Esto lo ilustra Roman al decir que es el cumpleafios de la
patrona del pueblo y del Departamento, de la comunidad en su conjunto. La importancia de
la Virgen se puede ver también en el nombre de la radio local, FM “Virgen del Rosario”.

% Briones (1994) seiiala la distincién que realizan Handler y Linnekin entre una definicion de sentido comun que
entiende “tradicion” como depésito objetivo de la memoria social y otra que la entiende como construccién y
constitucion simbélica. Creo que ambas partes deben ser consideradas, del mismo modo que la nocién de
identidad puede incluir el que se vivencie como esencia y se la analice como construida y en constante
construccion. De este modo, cuando hablo de “tradicién” incluyo la nocién de sentido comuin local que especifica
g ué es o no es “tradicional’, aunque también ia considero una construccién social —anclada en la realidad.

Al decir de Melisa, “...la paja se llamaba ‘irus’ y por eso le pusieron Iruya”. Otras versiones dicen que cuando
un hombre encontré a la imagen, la alegria hizo que en lugar de gritar “Aleluya”, dijera “lruyoc”.

Ciertas versiones indican que ella fue encontrada directamente por uno de estos pobladores, sin ninguna
gr;encién referente a indigenas.

Aparentemente Pueblo Viejo, una comunidad cercana al pueblio cabecera. Se dice también que la virgen fue
llevada alli en procesién con un grupo de personas que iba adorando: los que son hoy conocidos como cachis.
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Para la mayoria de la gente, entonces, la Fiesta del Rosario es tanto un hecho
fundamentalmente religioso como distintivo de Iruya —y suelen estar orguliosos de esta
particularidad. Hay sin embargo algunas voces discordantes, entre las que se puede
mencionar al evangelismo, que en ocasiones asocia esta y otras festividades con el diablo®
y, en el extremo opuesto, discursos en tomno a una cultura ancestral en contraposicion a la
colonizacién y con ella el lugar de la lglesia. Segun esta ultima postura, expresada por
Martin, esta fiesta es en el fondo una fiesta indigena, por su origen y muchos de sus
elementos, pero en el marco de religiones que vacian su cultura ancestral. Enfatiza a su vez
que tampoco es sincrética, “...porque los tantos se separan pero muy bien, las aguas se
separan solas. [...] Arriba estaria la colonizacion, la Igiesia. Pero nosotros abajo trabajamos,
seguimos” (Martin).

2. Los cachis

Vimos que muchos consideran a la Fiesta del Rosario como caracteristica de iruya,
como uno de los elementos de su particularidad. Y esto tanto por ser en honor a su patrona
como por la presencia de los cachis. Ambos aspectos estan intimamente conectados; la
celebracion es una expresioén religiosa. Es por ello que, aunque muchos hablan de la danza
de los cachis, aclara Roman que no se trata de un baile -mas asociado con otros tipos de
fiesta- sino de una adoracion®. Explica Melisa que los cachis “...son para que adoren a la
Virgen, no para que anden por ejemplo en los ‘carnavales, ningin lado. Elios son los
promesantes de la Virgen y tienen que estar cuando ella esta, estan elios”. Entre los
integrantes de este grupo se incluyen tres parejas -nifios, jovenes y viejos-, dos Caballos, el
Torito y el Negro, que son los que realizan la danza. Los musicos son también parte del
conjunto de los cachis; los instrumentos que utilizan son la cometa®, la caja®' y la quena®.

% Se vera de todos modos que hay diferentes grados de participacion y aceptacion por parte de gente
erteneciente a estas Iglesias.

® Por razones de claridad en la descripcion, me referiré en ocasiones a la “danza” para distinguirta de otras
instancias de la performance.
% También llamada erke —lo que constituye un error segln Pérez Bugallo (1999), quien sostiene que erke y
erkencho son el mismo instrumento, diferente a la corneta-, la denominacion técnica de la corneta es trompeta
travesera (Ruiz, Pérez Bugallo y Goyena 1993). Es un aeréfono formado por un largo tubo y un pabellon que,
segln explicaba Roman, en Iruya est4 hecha de metal, a diferencia de las de otras regiones. Algunos iruyanos
aclaran que en la Fiesta del Rosario se toca la corneta, no el erke; otros sostienen que es lo mismo, con la
diferencia de que se le llama erke en otras partes, o0 que en los libros se dice erkencho; y otros explican que erke
es el equivalente en quechua de corneta, su denominacion en castellano. Al decir de Roman, “La corneta que
ustedes conocen mas con el nombre de erke, erkencho, bueno, creo que hay una confusion tremenda en cuanto
a los nombres que utilizan ustedes que son de alla [...] porque veo en las revistas, los diarios, todo eso. Y creo
que se confunden bastante en cuanto a esto, 4no? Aparte que también utilizan los nombres que utilizan en la
Quebrada, que por ahi son distintos a los que usamos nosotros”. Se puede pensar que esta variedad de
discursos y la confusién que advierte Romén se vinculan con el error seflalado por Pérez Bugallo.

Es un membranéfono, un tamboril de cuerpo cilindrico de mayor diametro que altura y que posee dos parches
g?uiz, Pérez Bugallo y Goyena 1983).

Es un aer6fono sin canal de insuflacién (Ruiz, Pérez Bugallo y Goyena 1993) hecho de cafia y con cuatro
agujeros —tocada generalmente con una sola mano. Sefiala Pérez Bugallo que “Para evitar su confusion con la
quena procedente de Bolivia, Carlos Vega denominé ‘flautilla’ al instrumento que estamos tratando.
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Suele haber una Unica persona tocando simultdneamente la caja. y ta quena. Los
ejecutantes de corneta varian entre dos, tres y cuatro segun la ocasién. Esporadicamente se
agregan a esta musica las campanadas de la iglesia. También se incluyen en el grupo los
que visten a los cachis y los que “tocan” las bombas —bombas de estruendo y fuegos
artificiales- y la campana. En los uitimos afios se ha incorporado el grupo de cachis chiquitos
—conformado por nifios-, que durante la Octava se agregan a la adoraciéon de la Virgen.
Cada uno de los personajes arriba mencionados se repite en este conjunto, pero no vi en
ningGn momento un nifio que ejecutara caja y quena, siempre se encarga de esa funcion un
adulto —tal vez por falta de nifios que deseen o puedan hacerlo. Si en cambio pude ver, en
ocasion de la Fiesta en el afio 2004, dos chicos tocando comnetas —mas pequefias que las
de los grandes. No se puede dejar de mencionar que el grupo de los cachis esta
conformado so6lo por hombres. Segiin Roman, esto se debe a que asi es la “tradicion”;
asimismo, sostiene, se corresponde con una razon légica: se visten todos juntos, a cualquier
hora y a veces algunos pueden estar un poco alcoholizados, de modo que la presencia de
una mujer no seria facil de sostener®. '

El grupo de los cachis® esta formado por personajes que simbolizan elementos
importantes para la comunidad. Si bien sobre esto no parece haber divergencias, si las hay
respecto a los significados de los personajes que lo integran. Segun la version mas
escuchada, el Negro —también llamado Rubio- simboliza el mal; él suele molestar a los otros
integrantes y hacer reir al publico en los intervalos de la danza. Se afirma tambien que
representa al extranjero por el color de su piel y porque su vestimenta no es originaria de
Iruya; se viste con botas, polainas y un tipo de pantalén que Roman ha sefalado como
asociado a Hitler. Su indumentaria esta también conformada por una mascara color negro,
un bonete con cintitas de colores, un baston, y trapos en el pecho y la espalda que forman
una panza y una joroba. El Rubio, observa Roman, “...vendria a representar tambien aquella
persona que es sola, solterona, por eso que constantemente €l esta buscando chicas, las
quiere seducir y todo eso”. Cabe mencionar que se dice en lruya que cuando el Negro besa
a una chica, ésta queda embarazada en el lapso de un afio. Aparentemente, €l habria sido
el Gltimo en incorporarse al grupo de los cachis, habiendo sido parte de un trio con dos

damas -varones vestidos de mujeres con atuendos que representaban a las clases sociales

Posteriormente, en blusqueda de mayor precisién, decidimos reconocerla como ‘flautilla jujefia’. Hoy la decision
pasa por reconocer a este aerdfono simplemente con el nombre que tradicionalmente le aplican quienes lo
utilizan” (1999: 82). Tal vez —si pensamos en la influencia de las voces académicas en los discursos locales que
menciona Dayan- podamos sugerir que estos modos de denominarla hayan incidido en que en Iruya se la llame
también flauta, flautilia o flautita.

No me adentraré en esta investigacion en las cuestiones de genero —~un problema de suma amplitud y
complejldad- que merecen un analisis aparte.

Algunas comunidades del interior del departamento tienen también cachis que salen para sus fiestas

* patronales. Suele haber alli menor cantidad de integrantes y en algunas de ellas no hay caja y quena, pero en

todas las fiestas patronales estan los corneteros. Esto se relaciona aparentemente con la época del afio en que
se lleva a cabo cada festividad y los instrumentos y tonadas que se puedan ejecutar en ese momento.
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mas altas. El Negro habria sido el bufén o esclavo de ellas -por eso el color de su piel.
Aseveran algunos de mis interlocutores que este grupo hacia una representacion en la
plaza, sin participar de la procesion, interactuando entre los tres. Cercana a esta version,
estd aquella —expuesta durante una de las misas de la Fiesta en el afio 2004 en la iglesia-
que especifica que este personaje estaria representando al extranjero que se incorpora en

“la comunidad aborigen”®®

entre los siglos XVII y XVIiil. Al haber estado en sus inicios
acompafiado por las dos damas mencionadas, seria visto como el “picaro” que vivia con dos
mujeres, como aquellos hombres que venian solos y después formaban familias tambiéen
con mujeres de la comunidad. Desde esta perspectiva, la razén por la que el Negro se
acerca a una chica y la besa, puede indicar que el hombre que venia de afuera, en lugar de
seducir o preguntar, tomaba a la mujer que queria. En una ocasién, sin embargo, me
formularon una version alternativa, segin la cual el Negro estaria simbolizando un
resguardo de Ia cultura indigena. Considera Martin que la vision negativa del Negro proviene
de la version de la Iglesia que lo ve como “malo”, como pagano, pese a o cual, desde un
punto de vista indigena, él seria positivo —y de hecho, observa, tiene el lugar mas poderoso,
mas importante en la adoracion.

El Torito, por su parte, adora por el bienestar de la familia -y tiene un lugar
importante al final de la Octava, cuando se realiza la ceremonia de su castracion. Lieva un
panuelo en el cuello y una mésca_ra de toro en el medio del cuerpo del cachi. Los dos
Caballos adoran por la prosperidad y abundancia del ganado, y defienden al Torito -con el
que representan la hacienda, la salud, el progreso y el bien- de los ataques del Rubio. Dice
en E/ Coledianio —publicacién del colegio secundario-, que los Caballitos “...encarnan el bien,
al espiritu regulador de las pasiones” (2004: 3). Estos personajes utilizan un sombrero de ala
doblada y un parnuelo de colores sobre los hombros. La mascara en forma de cabeza de
caballo esta ubicada en su cintura por una faja de cuero, de la que cuelga una pollera de
lienzo. Roman especula que ellos.estarian personificando también a los caballeros
espanoles puesto que tendrian la misma vestimenta que llevaban éstos en Espafa en
algunas festividades. Tanto los Caballitos como el Torito tienen pafuelos con colores
especificos diferentes en la Fiesta, la Octava e incluso en San Roque, porque “...asi nos
ensenaron a nosotros”. Originariamente los animales de los cachis serian los suris; con la
llegada de la colonizacioén esparfiola, se habrian incorporado los Caballitos, el Torito y el
Negro, representando los primeros a los animales traidos por los espafioles y adoptados por
los habitantes originarios.

Todas las versiones a las que tuve acceso, sefialan que el Viejo y la Vieja
representan al pueblo durante la vejez. Utilizan un poncho, un pariuelo en la cabeza y la

% Si bien quien relataba esto no forma parte de la lglesia sino que fue convocada como voz autorizada sobre

este tema, cabe destacar que se puede ver aquf la visién que, como observa Dayan, propugna la Iglesia acerca
de la poblaclon local como indigena.
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mascara. Los Muchachos y Muchachas —o Los Changos y Las Chinitas-, una pareja de
adultos jévenes y otra de nifios, personifican al pueblo en la juventud y la nifiez. Utilizan un
poncho o tunica colorida y la mascara. Las mujeres de las tres parejas llevan trenzas que
salen de la mascara. Las tres parejas estarian simbolizando entonces a la comunidad, a las
familias originarias, en sus diferentes momentos —vejez, juventud, nifiez. Segln algunas
interpretaciones, hay en el grupo de la familia un integrante que muestra el resultado del
mestizaje. Calzado de alpargatas, una bombacha de gaucho y una manta como la que usan

alli las mujeres, él estaria encarnando el resuitado de la union del extranjero con las mujeres
nativas.

Al principio de la Fiesta, durante el Angelus en la misa, los cachis se acercan al altar
a hacer su peticion o promesa a la Virgen. Las promesas, afirma Roman, son individuales;
después, “por tradicion”, el grupo pide por el bienestar de la comunidad -personas, siembra,
ganado. La promesa “...es lo que da significado a lo que hacemos”. El cura los bendice y un
rato mas tarde comienza la procesion por el pueblo y luego la adoracion —frente a la iglesia.
Finalizada la Fiesta, entran para despedirse. L.a danza de los cachis se realiza de cara a la
Virgen pidiéndole proteccion; se sostiene que expresa también Ia lucha entre el bien y el
mal. El baile consiste en adelantarse y hacer reverencias siguiendo la mdsica; hay ademas
un baile interno en que Toro y Caballos se entrecruzan en forma de cadena. La parte ritual
es aqui fundamental y se enlaza tanto con lo religioso como —en intima relacién con esto-
con las actividades locales. La adoracién, manifiesta Roman, va describiendo Io que hace la
comunidad y el lugar que ocupan algunos de sus elementos. El Caballito, por ejemplo, va
por delante porque esta primero para trasladarse, llevar cargas. Al final de la Octava se
realiza la capada simbdlica del Torito. Se refleja entonces el momento en que, cuando ya no
hay tanto pasto como en verano en las zonas de los corrales, los animales son trasladados
hacia los valles donde podran encontrar mas alimento —tras marcarlos y sefalarlos para
poder luego reconocerlos. La castracién del toro es en el mismo momento y tiene un lugar
muy importante en la vida de la comunidad; de que esté bien hecho depende el que los
animales vivan y, por ende, el sustento de la gente. Como la adoracion es una danza y
estén haciendo una representacién, afirma Roman, ella posee muchos aspectos teatrales.
Cada integrante tiene su secuencia, sabe lo que tiene que hacer en funcion de lo que le va
pasando a cada personaje. El Torito, por ejemplo, al principio esta libre, tranquilo; cuando va
aproximandose la capada, los otros personajes “...se van acercando, lo van molestando y al
final logran atraparlo”. A la vez, “El Rubio tiene que ser mimo” para hacer reir a la gente casi
sin emitir palabra. Sefiala Martin que este personaje no puede ser representado por
cualquiera, porque tiene que tener gracia. Hay algunos momentos en que hace la misma
secuencia que el resto y otros en que se queda afuera, intentando copiar los pasos y
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aprender el ritual, o dirigir el baile. El sdbado por la noche se encienden fuegos artificiales y
el Negro juega y hace travesuras con ellos. Seguin una de las interpretaciones, él también
representa la incorporacion del dinero —antes de la colonizaciéon habia trueque-, porque de
vez en cuando ofrece pagarle a alguno de los musicos para que ejecute su instrumento
mientras él baila.

3. Un poco de historia

Para muchas personas, el inicio de esta festividad se remonta al surgimiento de la
iglesia® que, como ya vimos, es asociado con la leyenda de origen del pueblo. Por ejemplo,
dice Camila hablando de los cachis y su musica, que “Eso se me hace que entré despues,
[...] cuando aparecié la virgencita”. Algunas versiones, sin embargo, hacen mencién de un
posible origen precolombino. Al decir de Roman, “Bueno segun los datos que nosotros
tenemos son datos mas que nada orales no tenemos nada escrito, sobre todo de los
ancianos®’ [...]. La Fiesta del Rosario no tiene un origen preciso; de todos modos parece que
fue precolombina y en sus afos de inicio parece que eran estas reuniones dando comienzo
a |la época de siembra. Y bueno, de ahi vienen esas reuniones, trueque, toda_s esas cosas y
luego de que viene el espafiol y trae todo lo demas, se tiene que integrar a todo lo que es
mas que nada las fiestas patronales. Porque en Espafa se hacen las fiestas patronales. Y
bueno, se integra aqui y parece que esto se viene a hacer una mezcla ¢,no?, y entonces hay
rituales aborigenes mezclados con las liturgias catdlicas que se hacian y que es lo que
hasta ahora nosotros tenemos. Eso es un poquito lo que a nosotros nos cuentan los
abuelos”. Se cree, dice también Roman, que antes de la llegada de los espafoles las
ofrendas y el ritual de los cachis eran para la Pachamama, a lo que agrega: “Y por eso esta
mezcla con lo que es la liturgia es lo que estamos viendo hoy dia. De algun modo tenemos
que ofrecer alguna cosa a los nuevos. dioses que trajeron los espafioles”. De esta fiesta
precolombina provendria entonces la familia de los cachis, simbolizando a las familias
originarias, ademas de los suris, que representaban a “los animalitos”. Estos ultimos eran
personas vestidas con plumas de suri que, al igual que los cachis actuales, tenian
cascabeles. Las mascaras —originarias de iruya- serian las mismas que las utilizadas en la
actualidad. Segun relata Roman, en un determinado momento los suns dejaron de participar
y, con la llegada los espanoles, se integraron el Torito y los Caballitos. En una oportunidad,
todo el grupo fue prohibido por un parroco, por lo que se suspendié su intervencion en la
Fiesta; pero como el pueblo dejé de asistir a la misa, después de 2 o 3 anos la gente hizo

% Si bien suele sefalarse que la Iglesia de San Roque fue fundada hacia 1753, aclara José que esto se debe a
una equivocacion. El sostiene que “la iglesia se fecha por el 1680” —porque hay un acta de la parroquia de 1690,
lo que significa ésta que ya habia sido fundada.

Hace referencia también en otros momentos a algunas investigaciones. Podemos ver alll nuevamente la
incidencia de las voces académicas a las que se refiere Dayan.
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que renaciera el grupo de los cachis. Ya vimos que el Rubio habria sido el ultimo de los
integrantes en ingresar al grupo —habiendo formado parte de un trio con las dos damitas.
Aparentemente, en cierto momento habrian tenido que vender los vestidos —debido a una de
las tantas crisis econémicas- y las damitas no salieron mas. El Rubio se integré entonces a
los cachis. Hay una version relativamente diferente que se puede ver en un foileto difundido
hace unos afios por la escuela primaria del pueblo. En él se ubica el origen de esta
adoracién a mediados del siglo XIX. Hasta ese momento, ella seria realizada -como en otros
pueblos del NOA- por los suris, un grupo que realizaba una danza ante las imagenes
religiosas y algunos de cuyos pasos simbolizaban los desafios rituales entre las aves. Sin
embargo, a raiz de ciertos problemas surgidos entre el sacerdote encargado de la parroquia
en ese entonces y los habitantes de la comunidad, se prohibié el baile de los suris,
constituido en ese momento -por 16 suris, una pareja de negros, dos caballitos y el toro.
Tildado de pagano, este grupo habria dejado de danzar. Ocho ainos después, un boliviano
proveniente de Tarija que residia en lruya, habria promovido el grupo de los cachis —“de
tradicién boliviana’-, y hecho las mascaras.

4. Nuevos cambios

Pero por supuesto, las transformaciones no se remiten solamente al pasado; como
todo evento social, éste es dinamico. Cabe sefialar algunos cambios que han ocurrido en los
ultimos tiempos. En el caso de los cachis, se puede mencionar que hasta hace algunos
~ anos, el Rubio salia al alba por las calles antes que los demas —que en la adoracion del alba
salen al rededor de las 5.30. El se vestia antes y hacia un recorrido por casi todo el puebio.
Como no habia luz, recuerda Roman, los pocos que estaban en la calle se asustaban -ahora
hay luz las 24 horas y mas gente transitando a diferentes horas por las calles, por lo que no
tendria los mismos efectos. Otras modificaciones tienen que ver con la relaciéon con la
Iglesia, en la que los cachis estan actualmente mas incluidos. Antes, nos cuenta Roman,
entraban por su cuenta, hacian su promesa y salian. Ahora se los bendice en el Angelus, se
hace referencia a ellos, se explica lo que es la adoracién; “Y ahora los parrocos, la misma
comisién de la Iglesia ve con muy buenos ojos esta tradicién cultural, podriamos decir asi, y
bueno, nos estan dando espacio”. Sefiala el padre José que “...nosotros como Iglesia, en la
Prelatura, sabemos que lo que no se asume, no se sabe. Entonces hay que asumir esto y
desde ahi evangelizamos. Eso en cuanto al tema de cultura y sus diferentes
manifestaciones. Te digo que hasta el afio 62, 63, la Iglesia estuvo bastante cerrada. Eran
casos particulares de misioneros, no la Iglesia en si. Todavia ¢no?, hay parte de la Iglesia
de aca de Argentina que es muy cerrada. No acepta las tradiciones, las expresiones por ese
miedo. Pero si no lo asumimos, como dice [...] una frase de San Irineo, ya del siglo 3, no se
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salva lo que no haces tuyo. Como te vas a meter en ese proceso y estar como espectador.
Y es que es como el pueblo vive”. Por otro lado, relata Roman, ha habido en los ultimos diez
anos aproximadamente una revitalizacion de los cachis. En vista del mal estado de algunos
de sus elementos, un grupo de gente de la comunidad —en el que él esta incluido-, decidié
repararlos, reanimar este evento y difundirlo. Los cachis, explica, estaban deteriorados en el
depésito de la iglesia, la ropa era prestada por algunas personas y se corria el riesgo de
extraviarla o romperia. Este grupo de gente, entonces, enmendé poco a poco las mascaras,
hizo confeccionar la vestimenta, consiguié aportes para los arreglos y fue difundiendo la
Fiesta. Esto ha hecho, observa, que el grupo de los cachis, y con él la Fiesta Patronai,
cobraran vigor nuevamente.

También se han agregado en los Ultimos tiempos otros grupos a la veneracion a la
Virgen: los cachis chiquitos, grupos de gauchos a caballo —de las comunidades de Pueblo
Viejo y San Isidro- que se suman a la procesion, y gente que participa de una Serenata en
honor a la Virgen. Esta Ultima se realiza desde hace cuatro afios aproximadamente.
Comenta Roman que ella surgi6 ante la preocupacion de los organizadores de la Fiesta por
el hecho de que, al realizarse bailes populares tanto el sdbado como el domingo a Ia noche,
tras el exceso en la ingesta de alcohol el primero de estos dias, mucha gente continuaba
alcoholizada en los festejos del domingo al mediodia®. Con el fin de evitar esta situacion,
explica, se decidié en un principio que estos bailes se hicieran sélo el do'mingo; sin embargo,
como la gente continuaba festejando y bebiendo el sabado aun sin bailes populares,
resolvieron organizar un evento “tipo pefia” para tener reunida a la gente, de donde surgio la
Serenata a la Virgen. La idea, explica Roman, fue que se ejecutara fundamentalmente
folclore, que seria para escuchar en lugar de bailar ~como ocurriria con la cumbia.

Desde hace cierto tiempo ha ido aumentando progresivamente —con un crecimiento
significativo en los dltimos tres o cuatro afios- el flujo turistico que visita Iruya. Por
consiguiente, aun cuando en esta fiesta hace mucho que se veian turistas, en la actualidad
su presencia ha adquirido mas fuerza. Esta situaciéon es percibida como positiva por muchos
iruyanos. Si bien, como enfatiza Roman, {a devocién ocupa un lugar primordial en la Fiesta,
sus actividades han hecho que el pueblo sea conocido a través de fotos y filmaciones en el
pais y en el mundo. Gracias a eso, sefala, hay mas turismo y “...el pueblo esta creciendo
¢no?, en todo sentido. En religion, en fe, inclusive econémicamente”. Por supuesto que la
relacion con el turismo no es sencilla; se lo ve a veces como beneficioso, pero en muchas
ocasiones es vivido como muy invasivo. Observa Roman que los turistas no siempre tienen

respeto por todo aquello que para los Jugarefos es objeto de devocion; a veces en la iglesia

® £ alcoholismo es un problema que afecta a un gran sector de ia poblacién iruyana.
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dan la espalda a la Virgen, cambian cosas de lugar, o se ponen muy encima de los cachis
para sacar fotos, de modo que ellos no se pueden arrodillar en el altar, etc. Esto ha hecho
que en ciertos momentos, al final de la adoracion, los cachis entren solos a la iglesia con la |
policia en la puerta sin dejar ingresar a otra gente. Es fundamental, sostiene, sentir el
respeto de la gente hacia sus actividades y creencias. Otro problema surgido en relacién
con el flujo de gente es que en estos dos ultimos afos parece haber habido por primera vez
algunos robos de billeteras en el tumulto de la Fiesta.

5. Secuencia temporal

Si bien en la Fiesta del Rosario ocupan un lugar fundamental las actividades
realizadas dentro de la iglesia y frente a ella, ademas de las procesiones a lo largo del
pueblo, la misma esta también conformada por multiples sucesos que se llevan a cabo en
esos dias. Algunos de ellos son religiosos, otros no lo son tanto. Siguiendo un folleto
distribuido en ocasion de la Fiesta realizada en el afio 2004, ella trascurrié aproximadamente
del siguiente modo®®:

1) Unas semanas antes del primer fin de semana de octubre™ comenzé la limpieza y
ormamentacion de la iglesia”, la entronizacién de la Imagen de Ntra. Sra. Del Rosario
y las Novenas y misas en honor a la Patrona. Las mismas suelen realizarse
diferentes dias a cargo de grupos e instituciones de la comunidad.

'2) La noche del viees anterior al primer sabado de octubre, fue organizado lo que alli
denominan “festival folclérico”, a cargo de la policia infantil.

3) El sabado se sucedieron uno tras otro los siguientes eventos: ornamentacion de las
calles y “Repique de campanas”; Angelus, en el que “Los cachis se promesan a la
Virgen”; adoracion de los cachis, “Celebraciébn comunitaria de bautismos”;, al
anbchecer, Novena y misa; procesion al rededor del pueblo “con [a adoracién de los
cachis y Luminaria acompanada por los fuegos artificiales”; por la noche, Serenata en
honor a la Virgen del Rosario. A lo largo del dia fueron llegando las imagenes titulares
de las comunidades del interior.

4) El domingo —dia patronal- por la mafiana se ejecuto, tras la “Salva de bombas”, la
adoracion del alba de los cachis, seguida de un “rosario y misa para los peregrinos”.
Hacia media mafana, luego del “lzamiento del pabellén nacional a cargo de la

8 Aunque con variaciones, se puede considerar que la mayoria de estas actividades se repiten afio tras afio.

Si bien los preparativos comienzan con antelacién, la Fiesta propiamente dicha tiene su inicio el primer fin de
semana de octubre.
" En el afio 2004, se podia ver en la cara externa de la iglesia, ademas de la bandera argentina y la de Saita, la
bandera del Vaticano y otra que, segun explicaba Martin, es la Huijpala -bandera de muchos colores-, “simbolo
de nuestra cultura ancestral”, que representa la naturaleza y la igualdad. En su opinién, las tiritas de colores que
lleva el Negro en su sombrero, también tienen que ver con ella.
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municipalidad”, se llevé adelante una “Misa solemne Patronal en honor a la Virgen”,
seguida por una nueva procesion y adoracién de los cachis. Por la noche se realizé
un “baile popular”.

5) El siguiente sabado -vispera de la Octava-, después del “Repique de campanas”, se
dio comienzo al Angelus y la adoracion de los cachis. Al anochecer, luego de una
nueva misa, tuvo lugar la “procesién, adoracion de los cachis, Luminaria y fuegos
artificiales”.

6) Temprano el dia domingo -Octava de la Fiesta- se realizé la “Salva de bombas,
adoracién del Alba por los cachis y rosario”. Mas tarde se llevé a cabo ofra misa,
procesion y adoracién de los cachis —con la capada del Torito. Ese dia adoran
también los cachis infantiles. Por la noche tuvo lugar otro “baile popular”.

Cabe agregar que en el mencionado folleto no se hace referencia a la feria ni a las
copleadas; tampoco a un baile organizado por la salita maternal el segundo viernes de
octubre—tal vez porque se realizaba en el marco del pago de jubilados-, ni a la fiesta de
inauguracién de una bailanta el segundo sabado de ese mes.

6. Actividades que ocurren en el marco de la Fiesta

Me adentraré a continuacion en algunas de las actividades que tienen lugar en esta
performance cultural. Segun varios comentarios, es “tradicion” hacer “una guitarreada,
cajeada, queneada” y “copleada” después o durante este evento. En muchas fiestas de los
santos, carnaval y otras ocasiones, algunas personas se retnen en casas u otros espacios a
coplear. Estas practicas parecen ser menos visibles que otras que se llevan a cabo en esta
festividad, al no efectuarse en los espacios principales en que ella transcurre y no estar
anunciadas por la organizacion del evento —en folietos, en discursos, etc.

Por otro lado, se realiza todos los afios en el primer fin de semana de la Fiesta —no
asi en la Octava- una feria en la playa en la que se hace trueque y se venden productos
agricola-ganaderos, industriales y artesanales. Los puesteros son tanto familias de la
localidad de lruya como otras provenientes de zonas mas alejadas —Isla de Canas, Abra
Pampa. Una nota en E/ Colediario dice: “Comercio Milenario. En Iruya, existe el mercado del
trueque, se encuentra desplegado en el rio del mismo nombre, a la entrada del pueblo. Se
trata de una feria de intercambio econdémico regional enmarcando una fiesta religiosa.
Familias enteras vienen de diferentes areas para trocar sus productos con los tipicos de esta
region: papas, maiz, habas y cayote. [...] la feria se basa en el trueque y tuvo su origen en
una estructura socioecondmica de autosubsistencia propia de los habitantes precolombinos,
que se fue transformando paulatinamente debido a los nuevos sistemas de comercio. Hace
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treinta afos atrds, las familias se trasladaban a caballo por lo que iniciaban su marcha dias
antes de la fiesta. Como estos encuentros se producian muy pocas veces al ano, eran
motivo de celebracion” (2004: 11). En la feria se pueden ver muchos puestos de ropa,
zapatillas, comida, bebida, CDs y casetes, y elementos artesanales. El dltimo afio habia
ademas algunos puestos de hippies —asi los llaman también los lugarefios- semejantes a los
de las ferias artesanales de las ciudades —con aritos colgantes, etc. En ciertas ocasiones,
uno de los puestos contrata un grupo de musica local para que haga alli un recital —y tuve
ocasion de escuchar al grupo “La Banda Joyen”, intérprete de cumbia y “musica roméntica”.
El fin de semana de la Octava, en el afio 2004, tuvo lugar una feria por el pago de ‘jubilados.
Ubicada en la plaza de La Tablada, en ella se podian encontrar mas que nada productos
industriales y agricola-ganaderos, ademas de puestos de comida.

Para la Serenata a la Virgen se monta un escenario —con sonido e iluminacion- en la
plaza de la iglesia y diferentes individuos o grupos ejecutan canciones —y en pocos casos
danzas- en honor a la patrona. Alli se escucha fundamentaimente folclore nacional, coplas y
musica andina. En el afio 2004 se podian ver chicos de Iruya haciendo danzas folcléricas y
muchas personas de diferentes lugares cantando coplas. Habia también unos pocos
musicos locales que ademas de coplas hacian musica compuesta por uno de ellos™.
Asimismo, se presentaron dos grupos locales -‘Herederos del viento” e “Inti Runa’-, ademas
de dos nifias de la escuela, haciendo musica andina, y una chica de la comunidad de
Colanzuli que reside afuera tocando quena en un grupo. Finalmente, habia grupos de
folclore —~que entre otras cosas interpretaban zambas, chacareras, chamamés, carnavalitos,
sayas bolivianas- de otras partes; eran por lo general de diferentes lugares de Salta -Oran,
Guemes, etc. La Serenata estaba a cargo de la Direccion de Cultura de la provincia de Salta
en conexiéon con la Municipalidad —que se encargaba mas que nada del transporte-; fue
aquélla la que contraté a un sonidista de Jujuy y a la mayoria de los grupos musicales de
afuera —aparentemente a algunos de ellos se les pag6, no asi a los ejecutantes locales.

Menos vinculado con la nocién de tradicién o de veneracion a la Virgen, es comun
durante estas fiestas —asi como en muchos otros momentos a lo largo del afio- que se
organicen bailes. Dice Roman que la Fiesta del Rosario es considerada un buen momento
para recaudar dinero porque atrae mucha gente a lruya. Hace un tiempo habia pOCOS
espacios para hacerlo. Coordinado por las reuniones organizativas de la Fiesta, el baile
quedaba a cargo de una u otra institucién que se beneficiaba con él -el colegio secundario,
su albergue, el club deportivo, la salita maternal, etc. En ese contexto se podia pedir que se
realizara el dia domingo y no el sabado por la noche. El muy reciente surgimiento de algun

2 Es el caso de Martin, quien se refiere a sus composiciones como musica criolla que, en sus palabras, se apoya
en “lo autéctono de la comunidad”.
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espacio privado, hace que éste organice un baile‘ de forma independiente —y para su
beneficio- cuando lo desea. La idea de los organizadores, explica Roman, consiste en
contratar a los grupos locales —los conjuntos de cumbia son contratados en esas ocasiones-
para que se beneficie la gente de alli. Esta postura esta en disconformidad con la de
quienes traen gente de otros lugares —como las instituciones encargadas de la Serenata a la
Virgen™. Las fiestas realizadas durante el 2004 en las primeras semanas de octubre fueron
varias; como vimos, en ellas entra en juego lo monetario. El primer domingo de la Fiesta
hubo un baile en el Colegio con el fin de juntar dinero para construir aulas y hacer otros
arreglos. Tocaron alli “La Banda Joven”, de lruya, y “Potencia”, de Jujuy. El viernes previo a
la Octava se organizé otra —asociada también con el dia de pago de jubilados’- en el Salén
Comunitario, con el fin de recaudar dinero para la salita matemal. Alli tocé el grupo
“Carisma” ~de Iruya. El sébado de la Octava tuvo lugar la inauguracién de un salén privado
para bailar, en donde tocd “La Banda Joven”. Y finalmente el domingo, culminada la Fiesta

en lo que hace a la veneracién, hubo un baile en el Salon Comunitario. Alli participaron “La
Banda Joven” y “Carisma”.

Ya he mencionado las procesiones y la adoracion de los cachis que se realizan en
esta festividad; en ambas instancias tiene lugar una serie de elementos que, como veremos
mas adelante, hacen a los muitiples significados que cruzan la Fiesta. Si bien con
variaciones en funcién del momento y la cantidad de participantes, la secuencia suele ser
cercana a la que pude ver primer domingo al mediodia en el afo 2004. Tras la misa en la
iglesia sale la procesién; el orden era aproximadamente el siguiente: tres chicos —una nena
y dos nenes- con los estandartes —velas, cruz y una suerte de bandera de la Virgen-, luego
la policia infantil’, los abanderados con las banderas de Salta’ y de Argentina, los cachis,
los curas, la Virgen del Rosario, San Roque, y las figuras de patronos de otras comunidades
—las imagenes son llevadas sobre los hombros de la gente. Por uitimo iban los gauchos a
caballo —del Distrito de Pueblo Viejo. En las procesiones se escucha la musica de los cachis,
alternando con rezos y canciones religiosas catdlicas —generaimente el himno a la Virgen
del Rosario. En ocasiones los cachis son invitados a beber en una casa o negocio particular;
en ese momento la procesion se detiene y se canta o se escuchan algunas palabras de los
curas. Tras rodear el pueblo —segin el momento hay una procesion mas larga o mas corta,
dependiendo del recorrido-, se vuelve a la plaza de la iglesia. Alli se ubican las imagenes y
la gente como espectadores alrededor de la plaza y los cachis realizan su ritual de

7 Gaspar ha sefalado también que en lugar de alquilar el equipo de sonido en Salta, se podria haber alquilado
los de los grupos locates, cuyo conjunto hubiera resuitado igual de efectivo.

Es usual que para el pago de jubilados —cuando liega al puebio mucha gente- se organicen bailes.
7 Actividad extraescolar en que algunos nifios son “entrenados” por la policia. Se puede pensar aqui que el
Estado se inscribe en las subjetividades de los nifios a pattir de la disciplina, desde una institucién que es en

Bran parte de control.

También algunos de los gauchos a caballo llevan ponchos con el color de la bandera saltefia.
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adoracion a la Virgen. Este suele altemar con canciones religiosas, el himno nacional
argentino, la presentacién de los gauchos a caballo —pude observar la de San lIsidro,
acompafiada por una cancién patria’’-, discursos de los curas del pueblo o —cuando esta
presente- del obispo de la Prelatura de Humahuaca. Segun el momento de la Fiesta, se
hace la luminaria, se prenden los fuegos artificiales o se realiza la capada del Torito. Como
ya sefalé, hay también variaciones relacionadas con cambios ocurridos en los ultimos
tiempos; en ciertos momentos de la Fiesta realizada el afo pasado, oficiaba como
presentador un locutor de Salta y, durante los fuegos artificiales, se escuché musica de
Vangelis™. La misma fue puesta en principio por un sonidista de Jujuy, contratado como
aquél para la Serenata a la Virgen —éste era aparentemente el segundo afio que iba-, que
no sélo musicalizaba la Serenata sino también agregaba elementos en otras instancias. Es
el caso de la adoracién de los cachis; durante los fuegos artificiales se escuchaba con un
sonido de mucha intensidad un tema de este compositor, el cual se superponia en
ocasiones a la musica de la adoracién y, en virtud de sus dimensiones sonoras, tapaba a
esta ultima. Cabe destacar que, cuando ya no estaba dicho sonidista, se volvié a poner la
misma musica al finalizar la adoracién de los cachis —cuando el equipo de sonido estaba a
cargo de un hombre de Iruya- pero ya sin superponerse con la musica de éstos. Segun
Roman, como a ellos en tanto organizadores les interesa que participen todos los que lo
desean, si alguien aspira a hacer algo, lo tienen que dejar. Si bien el sonidista quitaba
ciertos espacios a otros, debian permitir su participacion. Lo mismo comentaba respecto a
grupos de Tilcara que querian participar con sus sikuris. Al decir de Melisa, actualmente
“_..vienen otras gentes de afuera, tocan esos otros, no sé como se llaman; son bandas que
traen esos grandes y esas anatas, [...] eso tocan, pero otra gente que viene de afuera, no de
aca [...] De Tilcara, de Humahuaca, no sé de dénde vienen. A veces hacen promesa y
bueno...” Y si bien considera que “Es lindo” que participen en la Fiesta personas de otras
regiones, porque “...ponen muchas carpas en el rio, viene mucha gente, de todos lados, nos
visitan la Virgen; yo pienso que ella estd contenta con tanta gente. Nosotros siempre

queremos eso”, “casi no” le gusta demasiado el que la gente lleve otros instrumentos para la
adoracién.

7. Quiénes participan
Una gran mayoria de la comunidad local en todas sus edades asiste a la Fiesta del

Rosario; y no sélo se retine en ella gente del pueblo sino también muchos habitantes del
interior de lruya. Al mismo tiempo, iruyanos residentes en otras partes acuden alli para este

7 Es el caso del himno a Martin Miguel de Guemes (1785-1821), generai argentino que luché en el norte contra
Ios realistas. Es considerado una figura central en la historia oficial de Salta.

Vangehs Papathanassiou es un compositor griego de musica ambiental y de peliculas, ampliamente difundido
internacionalmente.
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evento. Se puede mencionar por un lado la participacién como parte de la comunidad. La
mayoria de sus integrantes -excepto aquellos que practican el evangelismo- suele concurrir
a misa y a las procesiones —o esperar en la plaza de la iglesia-, adornar las estatuas de la
Virgen y patronos del interior -a cargo de cada comunidad-, tomar parte de la adoracién de
los cachis -como ejecutantes u observadores- y arreglar las viviendas, entre otras cosas.
También estan aquellos que venden sus productos en la feria que se realiza en el marco de
la Fiesta y, como ya mencioné, los turistas.

Al mismo tiempo, la comunidad actua a través de las instituciones. La Iglesia, por
supuesto, ocupa un lugar fundamental en lo que hace a la organizacién y ejecucion de las
‘misas, bendiciones, procesiones y adoracién de los cachis —como audiencia pero también
hablando al publico, cantando himnos a Ia Virgen, etc. Ella constituye uno de los espacios
centrales en el transcurso del evento. Aqui se incluyen no sélo los curas locales y el obispo
de Humahuaca, sino también diferentes grupos que forman parte de la Iglesia —grupos
‘Legion de Maria”, grupos de catequesis, etc. Asimismo, hay que mencionar a la
Municipalidad y, a través suyo, la direccion de Cultura de Salta. Ademas de otorgar
permisos para Hevar adelante algunas actividades en espacios municipales, ellas
organizaron gran parte de lo que fue la Serenata a la Virgen. Al mismo tiempo, muchos de
sus integrantes —entre ellos el gobierno local- participan como audiencia de las diferentes
actividades —e incluso en ocasiones son algunos de los que lievan a los patronos en la
procesion o durante la adoracion en la plaza de la iglesia.

El grupo de los cachis ocupa sin duda un lugar esencial. Ellos organizan, ensayan y
ejecutan la adoracion y, por lo menos algunos de sus integrantes, concurren a las reuniones
organizadoras del evento en su conjunto. Ellos son los que deciden —varios de los
integrantes mas antiguos parecen tener mas peso- quiénes se incorporan al grupo. Es
necesario ademas referirse a la escuela, que ha colaborado —junto con los cachis- en la
formacion del grupo de cachis chiquitos, y a la policia, que se ocupa de la seguridad del
evento. No se puede dejar de contar a los integrantes de comunidades del interior del
Departamento, que intervienen llevando las imégenes de sus patronos —los llamados
misachicos- y, en los casos de San Isidro y Pueblo Viejo, que lo hacen con los grupos de
gauchos a caballo. Todos ellos van a rendir homenaje a la Virgen del Rosario y forman parte
de las procesiones. Asimismo, las instituciones participan como tales también en las

Novenas y misas a cargo de distintos grupos™. Hay finalmente una serie de reuniones

7 Cabe mencionar respecto a la participacién de la escuela primaria, que pude observar en 1999 como las
canciones para las misas previas a la Fiesta eran ensefiadas y practicadas con las maestras de musica y
religion. La asistencia a la misa que estaba a cargo de la escuela primaria del pueblo era obligatoria para los
chicos catélicos, pero no para los evangélicos -si bien éstos también debian estar presentes en la clase de
religion, que aparentemente era fuertemente catélica. La directora suplente decia a los chicos al mediodia de! dia
de la misa que esperaba ver ahi a todos los chicos catélicos, y que sabia quiénes eran evangelistas y podian no
ir.

68



previas a la Fiesta, para analizar cémo transcurri6 el aflo anterior y organizar la siguiente; en
ellas intervienen diferentes sectores de la comunidad.

Una mencion aparte le comresponde al evangelismo que, como ya sefialé, critica
muchas de las llamadas préacticas tradicionales -aunque con diferentes matices individuales-
. esto hace que, como institucion, no se involucre en el evento. Si bien, segln se relata,
hasta hace unos afos la divisidon entre ambas religiones era mas tajante, actualmente se ha
suavizando y muchos evangélicos intervienen de algun modo en la Fiesta. En primer lugar,
estan quienes venden productos en la feria —aun sin tomar parte del resto de los eventos.
Pero existen también otros grados de participacion; hay en la escuela chicos practicantes de
esta religion que consiguen ropa y ayudan a vestir a los cachis chiquitos; asimismo, es
posible encontrar evangélicos entre la audiencia de la adoracién; y finalmente, algunos
jovenes asisten a los bailes.

8. Manifestaciones musicales

Podemos encontrar en el evento en su conjunto una multiplicidad de expresiones
musicales. Estan, por un lado, las alabanzas cantadas en las diferentes misas, donde se
hace musica religiosa catolica. Luego, la musica de la adoracion de los cachis, que en
determinados momentos alterna con el himno nacional argentino u otra cancién patria y con
canciones religiosas catolicas; a esto hay que agregar la musica de Vangelis en ciertos
momentos. En la procesién se escucha la musica de los cachis y la gente, siguiendo a los
curas, canta de vez en cuando una cancién religiosa. En la Serenata se interpreta, por lo
general, folclore nacional, musica andina, coplas. En los bailes predomina la cumbia,
aunque en ocasiones se agrega otra musica de moda —“bolichera”, “romantica”, folclore de
intérpretes de moda, etc. Si bien en ellos se suelen contratar grupos, a veces se pone
musica grabada. De todos modos, en esos eventos parece haber fundamentalmente
cumbia. Se hace también musica en algunas casas o en la plaza de La Tablada. En estos
ambitos se organizan las copleadas con caja y quena. Finalmente, cabe mencionar a las
ferias, en las qUe en los puestos de musica, en otros que tienen grabadores, o en los que
contratan un conjunto musical, suele escucharse cumbia. De todos modos, como en otras
ocasiones he encontrado diferentes expresiones en ferias realizadas para el pago de

jubilados, es de suponer que de igual forma aqui haya, cada tanto, otros géneros musicales.

He sefialado que diferentes expresiones musicales tienen lugar en la Fiesta del
Rosario. Quiero sugerir que si la musica interpela a los actores sociales situandolos en
determinados lugares o categorias, y si esta festividad puede ser considerada un evento
comunalizador relacionado con nociones locales acerca de sus tradiciones, las actividades
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musicales que tienen lugar alli pueden entonces ser concebidas como mensajes de
interpelacién representando, en su conjunto, cierta construccion de la identidad iruyana.
Esta nocién, sin embargo, no impli’ca un discurso uniforme y no-contradictorio; es mas bien
un campo semantico con mditiples cadenas de significados que no ha de recibir las mismas
respuestas por parte de los diferentes actores sociales. Estos procesos de identificacion no
son solamente discursivos; ellos se despliegan a través de experiencias emocionales y
corporales. Me referiré a continuacién a los discursos acerca de las practicas musicales
mencionadas.
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Capitulo IV
DISCURSOS EN TORNO A LO MUSICAL

En este capitulo se abordan los discursos de los actores sociales locales acerca de
las manifestaciones musicales que he encontrado en la Fiesta del Rosario. Cabe aclarar que
no es mi objetivo juzgar la veracidad o falsedad de las afirmaciones sino tan sélo exponer
discursos surgidos en conversaciones referentes a estas expresiones. Ellos son, a mi
entender, una parte fundamental de los muitiples significados que se cruzan en esta
festividad. He desarrollado las manifestaciones a las que me refiero a continuacién no en
una categorizaciéon en tanto géneros musicales sino a partir de las ocasiones musicales en
las que principalmente tienen lugar —aunque ciertos géneros estén presentes en varias de
ellas- en esta performance cultural. Luego, en el interior de las mismas, se exponen los
discursos acerca de las mencionadas manifestaciones, siguiendo ios modos locales de
categorizarias. El término “ocasién musical’, propuesto por Norma MclLeod (1966, citada en
Garcia 2005), ha sido explorado por Marcia Herndon (1971, citada en Garcia 2005), quien lo
redefine partiendo del ya mencionado concepto de cultural performanée de Milton Singer y
relacionandolo con el modelo tripartito desarroliado por Alan Merriam (1964, citado en
Garcia 2005) que articula conceptos, comportamientos y sonido. Hemdon define a las
ocasiones musicales como expresiones encapsuladas de formas cognitivas y valores de una
sociedad que incluyen tanto a la estructura sonora de la musica, como al comportamiento y
los conceptos subyacentes asociados a ella. Posteriormente, observa Garcia, “McLeod (En
Herndon-Brunyate 1975) enriquecié esta definiciéon indicando que las performances se dan
en un contexto situacional y en otro mas amplio que les otorgan una configuracién cultural. A
la vez, reconocid una serie de condicionamientos que deben tenerse en cuenta, como la
totalidad de los actores, incluida Ia audiencia, el constante feedback comunicativo de tipo
subliminal entre musicos y publico, los .condicionamientos de orden fisico, como la acustica
del lugar, y condicionamientos de orden histérico y social” (2005: 30). Entendiendo a la
ocasiéon musical como una sucesién de canciones, Kenneth Gourlay (1978) la ha redefinido
como “ocasién de investigacion” por tener en cuenta que es un recorte del investigador —
hecho que doy por supuesto al referirme a los fendmenos sobre los cuales se desarrolla el
presente estudio. Desde estas perspectivas y considerando que es posible agrupar
ocasiones musicaies en conjuntos mayores —contextos mayores- que abarcan diferentes
actividades concebidas por un grupo social como encapsulamientos de su culbtura, se puede
decir que la Fiesta del Rosario, en tanto performance cuiltural, esta formada -entre otras
cosas- por diversas ocasiones musicales.
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1. La adoracion
1.1 La musica de los cachis

...eS una musiquita divertida.
Camila

Vimos que la adoracion del grupo de los cachis tiene un lugar central en la Fiesta. En
lo que hace a su performance musical, he encontrado fundamentalmente dos aspectos que
muchos actores sociales destacan. El primero de ellos es que tanto los instrumentos como
las melodias ejecutadas en esta ocasion son particulares de esta regién —se habla también
de ciertas peculiaridades de la musica en este evento especifico- y se hace referencia a
ellos como parte de su cultura. El segundo, que ambos estarian “desde siempre” —y se
precisa a veces que sus origenes serian precolombinos.

Instrumentos caracteristicos de la zona

Respecto al primero de los aspectos mencionados, se puede sefialar que los
instrumentos que utiliza este grupo —caja, quena, corneta-, asi como el erkencho® y en
ocasiones la anata®!, son considerados propios del lugar®. Tal sentido es ilustrado por
Martin, al aseverar que “Aca es zona de caja, erkencho, flautilla, erke y algo de anata”, no
asi de sikus, charango ni guitarra. La construcciéon de los instrumentos, explica en otro
momento, “Tiene que ver con nuestra cultura eso; tiene que ver con nuestra naturaieza,
tiene que ver con nuestra Pachamama”. Sin embargo, observa que actualmente no se los
construye tan frecuentemente como en tiempos anteriores de acuerdo a los modos de
construcciéon de lo que él denomina su cultura ancestral; incluso se han modificado los
materiales utilizados. Por ejemplo, dice, el erkencho se hacia antes a partir del féemur de la
llama, utilizando el ala de un céndor para su caiiita, y la corneta, que ahora se elabora con
hierro y chapa, era antiguamente de cafia. Y no es lo mismo, enfatiza, construir los
instrumentos con otros materiales®. Suele mencionarse también una division estacional en
torno a los instrumentos y tonadas de coplas utilizados en cada momento del afio; dice en E/
Coledianio que “...los instrumentos que se utilizan en verano y primavera son la caja, el erke
y la anata, en cambio la quena, caja y la corneta son utilizadas mayormente en inviemo y
otorio” (2004: 7). De todos modos, muchos de mis interiocutores me han comentado que las
cornetas estan siempre en las fiestas patronales —sea cual sea la época del ano- y, por
supuesto, en la Fiesta del Rosario. En palabras de Melisa, “Y la corneta [...] eso era mas

8 Es un aer6fono —también llamado erke- definido por Ruiz, Pérez Bugallo y Goyena (1993) como clarinete
idioglético; su fengtieta batiente se introduce en un cuerno que constituye el pabellén.
Llamada tarka en PerG y Bolivia, la anata es un aeréfono con canal de insuflacién y seis agujeros (Ruiz, Perez

Bugallo y Goyena 1993). ‘

2 Aunque algunos mencionan a la anata entre los instrumentos locales, otros seftalan que ha entrado en los
ltimos tiempos —o que no necesariamente los hace dejar de considerarla de la zona, ya que de todas maneras
gsertenece a la region andina.

Vale aclarar que el de Martin es un discurso particular que no he encontrado comdnmente en Iruya.
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para la adoracion de los santos. [...] por eso esta en la Fiesta del Rosario. Eso mismo es
desde los abuelos, de afios. Que eso es para la adoraciéon de los santos”. Pero a pesar de la
mencionada divisidn estacional, observa Roman, a veces, si “Hay muchas personas y estan
muchos tomados®, ya medio que se olvidan de la tonada y todo eso que es caracteristico
de esa fecha o ese tiempo” —es decir, del tipo de tonada y si corresponde o no ejecutar cada
instrumento segun la época del afio. Manifiesta Martin que este uso estacional de los
instrumentos no tiene que ver con el calendario gregoriano sino con el ciclo de la
Pachamama, que, segun explica, se basa en las estaciones; en Noviembre —tiempos de
siembra- ya no se utiliza la quena porque invoca al frio. A partir de ese momento, por el
contrario, “Tenemos que tocar, cantar el tiempo del carnaval y tocar el erkencho y la anata.
" Que esos instrumentos, dentro de nuestra cultura, significan la... invocacién de la liuvia. [...]
Entonces eso tiene que ver con esa filosofia de vida que llevamos aca; asi bien concreta,
¢,no?” (Martin). El uso del erke, la caja y la quena —de una afinacién que define como
indoamericana-, enfatiza, esta relacionado con la religiosidad, con las creencias, con la
Pachamama. También la afinaciéon de los instrumentos, explica, es particular aili: “La
afinacion tiene que ver con las melodias madres que nosotros tenemos aca. Una de las
melodias madres es la melodia de la danza de los cachis”. Hay diferentes melodias y, a
diferencia de la occidental, subraya, “LLa musica de aca termina abajo, siempre a tierra”.
Como Martin, diferentes actores hablan de la musica ejecutada con estos
instrumentos como caracteristica de esa region. Al decir de Carlos, “A mi me gusta la
musica de aca de la zona; me gusta [...] tocada de quena, de anata, ese sonido. [...] Eso a
mi me gusta porque yo soy de aca y lo siento. Lo siento”. Se ha sefialado también que las
melodias hacen referencia a elementos propios de la zona; observa Malena hablando de los
chicos del interior del Departamento, “...por ejemplo elios utilizan la flauta, es el instrumento
mas comun del interior [...] Es como la quena, si, tiene un sonido muy dulce, muy suave y
muy alegre. Porque la flauta, yo muchas veces habia escuchado, yo te conte... ayer creo
gue fue que te contaba que sabia escuchar en el interior cuando el pastor va con sus ovejas,
la musica que sacan es el mismo saltito de la cabra”. Algo parecido destaca Martin: “Nuestra
cultura se basa precisamente en copiar sonidos a la naturaleza”.

La musica distintiva de la Fiesta del Rosario _

La musica de la adoraciéon de los cachis posee elementos distintivos, no sélo de la
region, sino de este evento especifico. Detallando algunas de sus caracteristicas, aclara
Roman que la sonoridad de la caja tiene sus peculiaridades en esta ocasion. En sus propias
palabras, “...tiene que ser distinta a la de las otras épocas del ano, porque tiene que ser un
sonido mas [...] ronco, fe decimos nosotros, mas opaco, mas perdido [a diferencia del

8 Se refiere ala posibilidad de que estén “machados”, es decir, borrachos.
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carnaval, en que debe ser mas alegre] [...], porque es una adoracion. Un poquito mas...
podriamos decir de lamento, un poco mas triste, ¢no? [...] nosotros suponemos que es mas
que nada por respeto, porque en si la adoraciéon de los cachis es como una oracién, ¢no?
[...] Entonces creemos que eso tiene que ver con el sonido también”. La quena y la caja,
describe Roman en otro momento, son las que empiezan la ejecucion, dandoles a los cachis
el ritmo de la danza; luego se agregan las cometas y, esporadicamente, las campanas.
Diferentes intérpretes de caja y quena, explica, tienen ritmos relativamente disimiles, lo que
genera ciertas variaciones para los bailarines -resulta mas facil con unos que con otros, con
los que tal vez se cansan mas en la procesion®. La cantidad de ejecutantes no es fija;
aunque es uno el que toca la caja y la quena, el niumero de cornetas cambia en funcion de la
cantidad de corneteros que, tal vez residiendo afuera, viaja a Iruya para la Fiesta y se
agrega a los que estan alli. Roman aclara que en virtud de la dificultad para soplar y hacer
sonar esos instrumentos, se prefiere que haya mas corneteros -que suelen variar entre 2 y
4- para que puedan ir descansando. La musica, subraya, es tan importante como la
coreografia; con otro tipo de musica, ésta no se podria hacer.

Origenes de esta musica
En lo concemiente al segundo de los aspectos mencionados, es decir, la profundidad
temporal de estas manifestaciones, Leonardo considera que ellas serian previas a la iglesia
y a la llegada de los esparioles, estando vinculadas con las fiestas precolombinas, con los
primeros pobladores. De éstos, los collas, seria de quienes provienen la quena de cuatro
agujeros, el erke y la corneta, instrumentos que habrian sido utilizados desde aquellos
tiempos. Por su parte, refiriéndose especificamente a la musica de la Fiesta del Rosario,
explica Roman que “el fitmo que hace adorar a los cachis” nacié junto con este grupo —al
que adjudica origenes' precolombinos- y no se lo utiliza en ninguna otra fiesta, en ninguna
otra época del afio. Si bien numerosas personas consideran que las campanadas de la
iglesia son parte de los cachis, Roman aclara que las mismas se integraron como parte de la

liturgia catdlica; antes de la colonizacién, advierte, habrian utilizado solamente la caja, la
quena y la cometa.

La voz de las instituciones

Aunque estas expresiones musicales no parecen ser parte del programa oficial
escolar, podemos decir que algunos maestros se preocupan por darle un lugar a las
mismas. En palabras de Gaspar, “Por ahi se presenta un acontecimiento, una fiesta
patronal, también tratamos de investigar lo que es la fiesta patronal [...] La musica, las

costumbres, de... qué se hace en esa fiesta. Y bueno, eso para nosotros seria lo mas

8 Hay que tener en cuenta que el pueblo tiene muchas subidas y bajadas, lo que posiblemente acreciente el
agotamiento fisico generado en la adoracion.
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importante. Y después tratamos de ver los sonidos, tratar de escuchar diferentes tipos de
musica. Y algo que es importante, que el chico tiene que saber y conocer los instrumentos
musicales de nuestra zona ¢no? Mas alld de que hay muchos chicos que conocen un
monton de instrumentos musicales, porque estan todos... estan todos al dia con lo que es la
musica nacional, principalmente la cumbia. Elios saben lo que es un bajo, saben lo que es
un teclado, saben todo, estan al dia con respecto a €so ¢no?”. Podemos advertir entonces
que la institucion escolar, a través de ciertos integrantes, considera importante otorgar un
espacio a estas manifestaciones —como elementos de la cultura de la zona- en la formacion
de los nifios. Cabe también destacar la perspectiva postulada por Leonardo como
representante del gobiemo local, quien considera que estas practicas musicales son propias
de la particularidad local.

Sintetizando, es posible advertir que se considera que la musica de los cachis ~tanto
los géneros musicales como sus instrumentos- es una parte de la cultura local, enraizada en

costumbres que provienen de mucho tiempo atras y que son particulares de esta region.

Hay, asimismo, otras expresiones musicales que, aun cuando no son parte de la
musica de los cachis, alteman significativamente con ésta durante la adoracién, integrando
asi esta “ocasion de investigacion”. Vimos que durante la adoracion —tanto frente a la iglesia
como en las procesiones- se interpretan canciones religiosas. Si bien la presencia de estas
expresiones en la adoracion es significativa, como las mismas tienen lugar también durante
las misas, expongo en el préximo apartado los discursos acerca de ellas. Me referiré ahora a
otras expresiones que tienen lugar aqui.

1.2 Himnos patriéticos

...el sentido nacionalista, respeto al simbolo patrio, el aprender lo nuestro.
Malena

He comentado que ocasionalmente algunas canciones patrias aparecen intercaladas
con la musica de la adoracion. Afirma Roman que el himno nacibnal argentino “Siempre se
cantaba. Creo que es algo importante y bueno. [...] Siempre, para la Fiesta y para la
Octava...”. Estas manifestaciones ocupan un fugar importante en la formacion escolar y los
maestros suelen darle valor a su ensefianza en términos de identidad nacional®. Segun
Tania, en la clase de musica de la escuela imparte estos contenidos “Porque estamos en la
escuela [risas)’, “Para que respetemos, para que lo sepamos...” Decia Gaspar cuando era

profesor de educacién artistica: “Bueno, lo que nosotros damos generaimente, son las

8 | a ulitima maestra formada para dar clases de musica que tuvo la escuela del pueblo, aquelia que precedi6 a
Gaspar, se dedicaba especiaimente a ensefaries a los nifios canciones patrias.
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canciones patriéticas, que vemos durante todo el afo. Lo que son los himnos, las marchas”.
Sin dejar de lado —como vimos- lo local, ensefia también estas canciones, “...porque yo
considero que los himnos, las marchas son importantes, ¢no? Y también veo que los chicos
no lo saben cantar, llegan a séptimo y no lo saben. [...] porque seguro que hasta que
terminen el colegio secundario lo va a tener seguir cantando. inclusive hasta que sean
viejos, por ejemplo los himnos; el himno nacional argentino lo van a cantar hasta... Y yo he .
visto gente grande que no sabe, mueve los labios cuando estan cantando [...] Si, se hace el
que canta y no cantan, no cantan. Yo quisiera, mira, desde hace dos afos que le vinimos
dando a los chicos las letras que estudie, que esté presente a la hora de entrar a clase, no
canta ni el Aurora, no lo canta, cantan cinco o seis y el resto no te lo canta. No sé si....
pienso que es porque no les interesa la letra, no sé, porque tienen... la saben a la letra, Ia
saben bien, pero no, no la cantan”.

El interés por fomentar el conocimiento de estas expresiones no se debe Unicamente
a las exigencias de la ensefanza oficial; Malena y Gaspar, que han organizado proyectos
basados en la musica de la zona y del pais en general, incluyen en ellos canciones
patridticas. Malena expresa el valor adjudicado a la consolidacion de la identidad argentina a
través de estas musicas al referirse a algunos de los contenidos y objetivos de estos
'emprendimientos. En sus propias palabras, “..se suma en el proyecto el tema de las
marchas, los himnos... Para también enriquecer y afianzar un poco lo que es el sentido
nacionalista, respeto al simbolo patrio, el aprender lo nuestro. [...] fuimos viendo las estrofas
que se cantan en el himno nacional, qué les significa a ellos, qué es para ellos, qué palabras
no entienden... Y después las otras marchas; la marcha a la bandera... 0 sea los distintos...
fechas patrias que tenemos en el ao; ellos ya fueron viendo las marchas, el himno, por
ejemplo cuando aca se conmemora mucho [...] la muerte de Giemes [...] Bueno, todo lo
relacionado con la historia saltefia... Todo eso hemos estado trabajando durante el afio”.

Estas expresiones, entonces, aparecen como indisociables de la nocién de identidad

nacional. Asimismo, la escuela se presenta como el mayor espacio de transmisiéon de estas
manifestaciones patrias.

1.3 Vangelis

...algan dia no tendremos visitantes y ahi podremos representar lo nuestro...
Roman

Vimos que en la misma “ocasién de investigacion” en la que los cachis adoran a la
Virgen, ha aparecido un tema musical de Vangelis en el afio 2004. Diversos actores sociales
coinciden en considerar esta expresion como totalmente ajena a la cultura local. Es esto lo
que sostiene Martin, quien, aclarando que la inclusiéon de esta musica es nueva en la Fiesta

del Rosario, especula que su insercion esta pensada para que quien viaja a lruya por
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primera vez, al escuchar esa cancion se emocione. En sus propias palabras, “...para una
gente que venga por primera vez, escucha esa musica y se siente entre medio de los
cerros... Qué barbaro. Y la conexion con el cielo y la conexion con la tierra y la conexion con
la gente... creo que es emocionante eso”. Y la razdn por la que se escucha esa musica en
lugar de otra que sea propia de alli, advierte, “Es parte de la nueva colonizacién”. Roman,
por su parte, precisa que la incorporacién de esta musica fue una decisién del sonidista
contratado por la Direccién de Cultura de Salta; “...él puso esa.musica ahi con el sonido que
él tenia, nosotros no sabiamos, no se hablé nada de eso”. Y aunque a veces tapaba las
cornetas, “Como te digo, ya a lo largo de tantos anos... por ahi nosotros estamos un poquito
acostumbrados a que venga algin grupo y... no si llamario querer sobresalir pero bueno,
nosotros aceptamos asi, nosotros vamos a estar creo que siempre aqui y bueno, algin dia
no tendremos visitantes y ahi podremos representar lo nuestro, ¢no? No nos cae ni bien ni
mal quiero decir, ¢no?, sabemos aceptar”.

Las opiniones de Martin y Roman revelan una imagen de la musica de Vangelis
como algo que no es en absoluto propio de de esta regiéon y cuya presencia se asocia con ia
participacion en la Fiesta de gente externa a lruya.

2. Las misas

Musica litargica

Por el oir viene la fe, dicen las palabras de Dios.
Mari

Esta musica tiene en Iruya un lugar importante, tanto en el catolicismo como en el
evangelismo. Ambas Iglesias incluyen en sus ceremonias musica de alabanzas. En este
trabajo me refiero fundamentalmente a la de la catdlica, en virtud del papel que juega en la
Fiesta del Rosario®.

2.1 Mdsica catdlica

Los himnos catélicos que se cantan en iruya son frecuentemente los mismos que
aparecen en otras regiones® —exceptuando quizas el de la Virgen del Rosario, que cumple
un rol fundamental en este evento. Observa Cecilia que en la Iglesia Catdlica la musica es
diferente de la musica “tradicional’, “..mas lleva el ritmo folclore. [...] Guitarra, charango,
bombo”. Explica que, a pesar de que los parrocos de la Iglesia son esparioles, hacen musica
folclérica porque “Se respeta, digamos, la costumbre nuestra”. Vimos que la Iglesia Catélica

8 Tal vez no esté de mas aclarar que el paisaje sonoro iruyano excede las expresiones cuya exposicion se

desarrolla en la presente investigacion, que se centra en aquellas cuyo lugar he encontrado significativo en la

Fiesta del Rosario. Aunque no se profundice aqui en el caso de la musica evangélica, por ejemplo, por no formar

Eaarte de este evento, ella cumple un rol fundamental en la vida de mucha gente que practica esta religion.
Muchos de ellos, por ejemplo, son los cantados en Buenos Aires.
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suele permitir el consumo de otras musicas, incluidas alli las “tradicionales” locales. Dice el
padre José, “En cuanto a la musica, nosotros la Iglesia nos ha ensefiado muchos cantos,
muchas son de Bolivia, de otro claretiano que fue haciéndolo con la musica de aca. Los ha
hecho creo como son tipo copla. Y en los cursos han ido haciendo también; o los mismos,
ellos cuando han ido a los cursos biblicos, expresaban lo aprendido, [...] hacian cantar su
coplita. [...] En la musica hay una rica tradicién ¢no?”. La idea es entonces tomar lo local y
desde ahi evangelizar, “Evangelizar con la musica”.

En las misas, entonces, parecen coexistir dos tendencias a través de la musica. Por
un lado, aquella que tiende a homogeneizar la comunidad catdlica, con canciones que se
ejecutan en diferentes regiones; por otro lado, la que toma elementos musicales
“tradicionales” de la region, particularizando la comunidad catélica de la zona.

2.2 Alabanzas evangélicas

Si bien no forma parte de las misas, cabe detenerse brevemente en este apartado
referente a la musica de la liturgia catdlica para contraponeria con la postura evangélica.
Aunque, como vimos, estas lglesias tienen una posicién diferente ante las “tradiciones”,
observa Roman que la musica de catélicos y evangélicos es semejante, porque “...1a letra de
las canciones son las mismas, inclusive la palabra de Dios, o sea la Biblia que manejan es la
misma”. Al mismo tiempo, explica, ambos utilizan melodias y ritmos semejantes; “...vienen
grupos evangélicbs que las Iglesias Evangélicas de aqui invitan y bueno, traen conjuntos y
cantan alabanzas a Dios en ritmo de camavalitos, chacareras, inclusive de canciones de
Palito Ortega, todo eso ¢no? Y bueno la Iglesia [Catdlica] también nosotros tenemos con
esas melodias. A mi me parece que es [...] muy parecida”. Cabe destacar entonces que, si
bien el evangelismo suele rechazar otras practicas ajenas a su religion, incorpora a su
propio repertorio diferentes géneros musicales —e instrumentos. Relata Ariadna que en su
Iglesia acompafian las canciones con. guitarra, pandero, pandereta, e incluso érgano o
bateria si los tienen. Explica que las alabanzas, extraidas de cancioneros y casetes de
cantantes o grupos evangélicos, pueden ser de cualquier género musical —como por ejemplo
de cumbia. Esta afirmacion es ilustrada por Santiago, quien en otros tiempos practico esta
religion: “...yo agarré, me compré una caja y empecé a cantar alabanzas en forma de coplas
[...] Claro, alabanzas, exactamente, podés hacer cualquier cosa. Entonces cantaba
alabanzas con caja”. Es importante también recalcar que no todos los evangélicos tienen la
misma respuesta frente a otras practicas. Comenta Emiliano, por ejemplo, que a &l le gustan
también otras musicas: “No, es que yo hay veces ¢ viste?, dejo la onda ¢ viste?, dejo la onda
esa y me quedo con esto [...] [Deja la onda] del evangelio”. Asimismo, otros evangelistas
aceptan diversas expresiones musicales que, por ejemplo, escuchan sus hijos en sus casas
—por lo general cuando éstos no son evangélicos. Es el caso de Candela, quien opina entre
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risas: “Y bueno, cada cual con lo que le gusta escuchar’. Hay evangélicos que participan de
eventos considerados tradicionales y varios mencionan entre sus gustos diferentes tipos de
musica ademas de alabanzas. De todos modos, suelen preferir estas ultimas; al decir de
Candela, “...yo soy creyente ¢ve? yo me gusta escuchar los casetes del evangelio ¢,ve?, eso
me gusta escuchar”.

La razén que se suele alegar para no participar de las copleadas y el carnaval es
_ expfesada claramente por Ariadna —quien por lo general no critica las llamadas practicas
tradicionales: “Es un cambio que Jesus ha hecho, ¢no? en nuestro corazén. [...} De por si ya
vemos que no, esas cosas no son agradables. [...] Y bueno, y pongamos que yo estuviera
en una fiesta asi donde estan todos ellos que se emborrachan; ha visto que el vino no trae
cosas buenas, uno estando tomado hace cualquier cosa. Y ahi al meterse en una fiesta uno
ya si o si tiene que tomar, porque si no dicen ‘,y a qué has venido?, ¢entonces por qué no
te quedas en tu casa?'. Todos toman, todos estan en ese barro y hay que embarrarse [...]
Entonces yo creo que con el vino en la cabeza tampoco se hace nada bueno, tanto hombre
como muijer”. Pero, agrega, “...si cantamos alabanzas ¢no?, ahi cantamos alabanzas, nos
divertimos lo mismo entre todos asi cantando casi cada reunién [...] igual con musica,

cantamos alabanzas sanamente, con mas gozo porque lo hacemos para Dios y todo eso; si,
somos alegres igual”.

Es posible encontrar entonces que, por un lado, los discursos acerca de estas
expresiones manifiestan que existen semejanzas entre las masicas interpretadas por ambas
Iglesias —que parecen tomar diferentes géneros musicales para sus alabanzas-; y por el
otro lado, se advierte entre los evangelistas una variedad de respuestas hacia las
expresiones que no forman parte de su religion —desde un rechazo absoluto hasta el respeto
y el gusto por otras manifestaciones, aunque con ciertos reparos.

3. La Serenata a la Virgen®

En ella se ejecuta musica folclédrica, la que por lo general es dividida en folclore
nacional, musica andina y coplas. Como he aclarado en la introduccién, aunque las coplas y
la musica andina o norteia son a veces incluidas por los iruyanos -y por las
categorizaciones académicas®- en su concepcién de lo que es el folclore nacional, ellas son
frecuentemente mencionadas aparte de éste. Siguiendo los discursos locales, que a mi
entender estan reflejando en este aspecto un modo de concebirse a si mismos en relacién
con los espacios mas amplios en los quevesta'n insertos, me referiré a estas expresiones por

8 Me referiré en este apartado al folclore y la musica andina y, aunque las coplas ocupan un lugar importante en
la Serenata, me dedicaré a ellas en el proximo apartado —que trata especificamente de las copleadas.

% pgrez Bugallo (1988), por ejemplo, incluye a las coplas, bagualas y huaynos, entre otras manifestaciones,
dentro del folclore de Salta ~como parte de la musica “tradicional” argentina.
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separado. La inclusion en una sola categoria o su desglosamiento suelen variar en funcion
del contexto. Cabe destacar que en los festivales folcléricos locales es posible encontrar el
conjunto de estas manifestaciones —ejecutando especiaimente coplas, pero también musica

andina y, con menor frecuencia, bailando algunos grupos zambas, chacareras, etc.

3.1 Foiclore
Los gauchos que cantan, eso me gusta a mi.
Silverio

La nocion de folclore que encontré en Iruya revela un campo semantico que conlleva
multiples significados. Es posible en principio reconocer dos modos de concebir al folclore
en funcién del contenido que se le adjudica. Por lo general, cuando se utiliza este término se
hace referencia a zambas, chacareras y, en menor medida, a gatos, chamamés, cuecas,
paso doble, escondido. Ante la pregunta acerca de la inclusién o exclusién de las coplas,
dice Leonardo que ellas no forman parte del folclore porque “..la copla... son mas el
sentimiento que tiene la gente. [...] Son coplas de chiste, son coplas para el sentimiento: de
cualquier sentimiento que tenga”. En otras oportunidades, sin embargo, se las menciona
como parte del mismo. Roman, por ejemplo, afima que en la Serenata a la Virgen buscan
que se interprete folclore ~y alli estan claramente incluidas las coplas. Es posible entonces
distinguir una suerte de acepcion amplia del término -incluyendo coplas y musica nortefia— y
otra mas acotada, segun la cudl se piensa en zambas, chacareras, cuecas. Esto lo ilustra
Martin, al explicar que en el pueblo y en las ciudades se considera a las coplas parte del
folclore, no asi en las comunidades. En sus propios términos, “No es que yo no lo considere
folclore. Sino que digo: no lo consideran folclore aca; simplemente es una cuestién de hacer
y de ser; ¢entendés? No es que yo voy a hacer folclore. Folclore es guitarras, [...] zambas,
chacareras. Eso es foiclore. Aca eso esta muy claro; después lo otro, no. [...] Ahora en las
grandes ciudades si consideran folclore a lo que es la baguala, caja, todo eso. Pero aca no”.

Difusion del folclore

Diversas personas sostienen que el folclore —en su acepcién restringida- estaba en
otros tiempos mas difundido que en la actualidad, en la que circula fundamentaimente entre
la gente mayor y aquellos que residen en el interior del Departamento®'. En palabras de
Roman, “...bueno, el foiclore, las zambas, las chacareras, [...] en Iruya, de acuerdo a la
historia que nos contaron a nosotros aqui nuestros abuelos hubo gente que hacia, ¢no? [...]
Y bueno, inclusive en las fiestas se reunian en casas, asi, y se cantaba folclore. Pero era
muy poca la gente, ¢no? [...] Pero no se olvidaban de hacer eso”.

% Veremos que gran parte de las manifestaciones musicales a las que me refiero estan cruzadas por discursos
que remarcan diferencias en torno a los ejes de edad y de lugar.
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Se asevera en muchas ocasiones que estas expresiones no son muy populares en
Iruya hoy en dia. En términos de Roman, “El folclore, te hablo de zamba y chacarera, medio-
que [...] no esta muy difundido aqui”. Relata Malena que “La vez pasada, hace dos afos
mas o menos que vinimos a un curso de musica, acd, los maestros, y uno de los trabajos
que hicimos fue una encuesta en el pueblo. [...] Y muy poquita gente, gente de mas de 60
afnos, que tenian una idea de la musica folclérica. [...] Que conocian un poco la cueca,
conocian la chacarera, el carnavalito [...] pero la gente ya muy viejita. Eilos fueron los
unicos; después nadie sabia. No tenian asi por ahi una idea de folclore general, no? De
nuestro pais. Y eso no llamé muchisimo la atencion. [...] Porque bueno, claro, los
cantautores saltefios no tenian por ahi una difusién aca...”

Sin embargo, no es poca la gente que ‘menciona al foiclore entre sus gustos
musicales —ni son pocas las veces que se escuchan estas expresiones. Especialmente los
adultos —por lo general los mayores- suelen sefalar que prefieren el folclore, los “gauchos
que cantan”, como llama Silverio a sus intérpretes. Por su parte, dice Melisa: “...mucho me
gusta a mi el folclore. Pero no hay aca gente que toque folclore. [...] No sé por qué no les
gusta pareceria. Después por ejemplo las cumbias, esas cosas, ya hay alguno que las toca,
otro las canta, pero de folclore no. Dice que no les gusta”. Al mismo tiempo, gente que
proviene del interior del Departamento relata que alli escuchaba mas folclore que en el
pueblo —en radios, casetes y discos-; algunos de ellos parecen preferir estas expresiones.
En palabras de Sebastian, “...Me gusta mas el folclore. [...] me siento mas identificado con el
foiclore que con la cumbia, con otros”. Unos pocos, también lo ejecutan; como Sebastian, a
quien su padre ensefid a tocar el acordedn: “..mi papa tuvo un acordeén [...] Conoce el
acordedn ¢no? [...] Bueno, tuvo un acordeén, y todos los dias lo tocaba. Porque aprendi a
tocar el acordeo6n [risas]”. Con él tocaba folclore, “..musicas [...] como una chacarera,
tocaba asi...”

Pero a pesar de lo extendida que parece estar la idea de que los mayores prefieren
musica “tradicional” —folclore, coplas- y la juventud cumbia, numerosos jovenes mencionan
al foiclore entre la musica que escuchan. Es el caso de Emiliano, quien dice: “A mi siempre
me gusté le foiclore porque... no sé, me atrae. Porque yo algo sé tocar la guitarra, toco la
guitarra y canto a veces”. Y le gusta cantar “Chacarera, zamba, eso... ¢cémo se llama?
Carnavalito, eso*?. En lineas generales, se escucha folclore con cierta frecuencia en el
pueblo, tanto en CDs y casetes como en la radio, y en ocasiones algunos de los grupos
locales de cumbia ejecutan canciones de este repertorio. Cabe también destacar ia
resonancia que ha adquirido el folclore a partir de cantantes pop o popularizados a través de
los medios de comunicacién —como Soledad o “Los Nocherbs”. Esto, al parecer, ha |
generado la propagacién de estas expresiones entre nifios y jévenes. En términos de

%2 Vale destacar que él vive actualmente en Buenos Aires; aunque sefiala que conocia el folclore desde antes de
irse, aclara que desde que esta allf prefiere el folclore a la cumbia.

81



Roman, “Y bueno, y ahora creo que folclore mismo es lo que piden. Inclusive se ve en la
television también ahora un poquito de referencia a estos grupos que hacen folclore, y
bueno, estan presentes los jévenes también”.

El folclore es “musica tradicional”, pero... de donde?

Por lo general, mas alla de la acepcién adoptada, el folclore suele ser vinculado con
la nocidn de tradicién, como lo ilustra Leonardo: “El folclore escucho mas [...] me gusta mas
la letra, el tono de la voz [...] Me gusta porque es un poco mas tradicional”’. No obstante,
algunos aclaran que no es musica tradicional de Iruya sino de Argentina. En este sentido, es
posible distinguir diferentes posturas —asociadas con la concepcion del término que
mantengan- en tommo a la pertenencia o no del foiclore a lruya. Por un lado, aquelios que
aseveran que este género —en su acepcion restringida- proviene de otras partes. Por otro
lado, aquellos que, siguiendo la acepcidon amplia -pensando a las coplas como parte del
folclore-, sostienen que el mismo identifica a Iruya. Finaimente, estan aquelios que,
mantengan o no la acepcion restringida del término, consideran que es musica de Iruya por
ser esta region parte de Argentina.

Entre los primeros se encuentra Carlos, quien aclara que el folclore no es propio de
la regidn, sino “...de afuera, porque de aca no; esa parte no. Por ejemplo |...] de Iruya propio,
no”. Dice Martin por su parte que “...eso es nuevo, de aqui [...] Tanto para el Departamento
de Iruya como para el mismo {ruya. En las comunidades, zamba, chacarera, hacen un poco,
casi nada practicamente”, porque “...eso es totaimente de afuera, de la ciudad.” Y en lo que
hace a la asociacién del folclore con los gauchos, argumenta que Iruya “...no es tierra de
gauchos; aca es tierra de quechuas, aymaras, collas”. Pero aunque traido de afuera,
encuentra que hay una gran distancia entre el foiclore y la cumbia, “...musicalmente, por un
lado. Y por otro lado, bueno, yo preferia que toquen folclore por una cuestion... de raiz”. En
este grupo se incluyen también ciertos.integrantes de la Municipalidad. Helena explica que
el folclore no entra en el programa de recuperacioén cultural de la Direccion de Cultura y
Turismo porque éste trata especificamente con lo autéctono —y el folclore no lo es®.

Dentro del segundo grupo se puede mencionar a aquellos que identifican como
folclore a los huaynos y carnavalitos, expresiones que atribuyen a esta regién, y a los que
también admiten a las coplas dentro de esta categoria. Es el caso de Sebastian, quien
opina: “Para mi el folclore [en el que incluye a las coplas] estaria identificado con fruya”. La
concepcion del tercero de los grupos mencionados se liga a la idea generalizada de que el
folclore es musica argentina —hay cierto consenso en torno a esta opinién, mas alla de si se
lo considera o no propio de Iruya. En consecuencia, se afirma en ocasiones que es también

% De todos modos, fuera de este programa, el Municipio contraté grupos folcléricos a través de la Casa de
Cultura de Salta para la Serenata a la Virgen del Rosario.
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de lruya por ser ésta parte de Argentina. Desde esta perspectiva, aparece en ciertos actores
sociales un interés por fomentar la difusién del folclore.

La escuela y el folclore

Incluida dentro del tercero de los grupos a los que me he referido, la escuela como
institucion -y especialmente algunos maestros- juega un papel importante en lo que hace a
la transmisién de estas expresiones, a las que considera una parte fundamental de ia
tradicion e identidad nacional y provincial. Se ensefian danzas -no tanto en forma oficial
sino por iniciativa de maestros o pedido de algunos nifios- y se han formado en los ultimos
afios grupos de chicos que bailan danzas folcléricas. Es ilustrativo en este sentido exponer
los discursos de algunos maestros. Dice por ejemplo Roman, “...de la escuela, nosotros en
los actos, tratamos de representar eso. [...] esos tipos de ndmeros, ¢no?, con la zamba,
chacarera, y bueno, las maestras, les hacen ensayar, y todo eso, y cuando van al colegio,
algunos chicos saben, porque ya lo han practicado y ensayado. [...] En la primaria. Y bueno,
entonces, inclusive algunos del colegio secundario vienen todavia a que nosotros... les
hagamos ensayar y todo eso”. Y se les ensefian esos tipos de danza, explica, “...para que la
musica que nos representa a nosotros, no se pierda, ¢no? [..] Como te decia, si vos
hubieses estado aqui para las primeras veladas, todo era cumbia. [...] Y bueno, por ahi lo
dejabamos que pasen porque [...] eran nimeros que preparaban solos los chicos, ¢no?
Todo cumbia, y a medida que o fueron haciendo, se dieron cuenta que un poquito la
variedad, y otro poquito para dar a conocer nuestro folclore tuvieron que ir cambiando,
;no?”. Al decir de Malena, “...me parece que es una verglienza que no lo conozcamos. O
sea me parece que es parte [...] de lo que nosotros tenemos que mantener para que siga
existiendo nuestra cultura. ¢Entendés? [...] Si yo me alejo, o desconozco las raices, mis
propias raices... Desconozco lo que hace a la historia del pueblo; por ejemplo en la musica
se transmite todo lo que se vive en un pueblo. ¢(No? O sea los cantantes nuestros
interpretan realidades. [...] Entonces es como que uno al escucharlos, también va
aprendiendo o que esta pasando en nuestro pais. Por eso me parece importante, porque
amén de que es una forma, bueno, de transmitir la realidad, de transmitir la historia, de un
lugar o de lugares [...] es importante que la conozcamos. Y que no nos quedemos solamente
con nuestra huertita, con nuestro terrenito. Sino que tenemos que conocer todo [...]; si
somos argentinos, necesitambs aprender todo lo que hace al ser argentino. No porque viva
en el norte tengo que conocer o del norte. [...] Me parece que es algo que se tiene que
mantener de generacion en generacion. Y si yo al joven, hoy por hoy, o sea asi como yo
tuve la suerte de poder conocer y aprender un poco, y gozar de esa musica, me parece que

a ellos también les tenemos que dar la oportunidad. Y es un poco la responsabilidad
nuestra”.
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Diferentes personas destacan la importancia de la escuela en el conocimiento de los
chicos acerca del folclore. Carlos, por ejemplo, observa que “Zamba hay alguno, alguna
gente asi que sabia bailar, pero no Io bailan asi, asiduamente. Por ahi si hay aiguna... tema
de chacarera, la zamba, esa la dan como taller de folclore, con la escuela, con el colegio;
[...] ensefan a bailar chacarera, zamba, cueca, gato [...] no lo aprenden en la casa. Porque
acd, la gente de ac3, propia de aca no sabe, no conoce. No lo conoce”. No obstante,
podemos ubicar a Carlos en el primero de los grupos mencionados, ya que no considera
que el folclore sea musica de Iruya; él sostiene que aunque esta bien que se les ensefien
estas practicas a los nifios, no hay que dejar de lado lo “tradicional” del lugar. En sus propios
términos, “...porque... 0 sea, nunca esta de mas que uno aprenda cosas. Pero también hay
que o sea mantener lo que es de aca, lo que es propio de aca. Como que eso esta primero
[...] d'espués si puede aprender el resto, lo aprende. En ese sentido, en ese orden. Digo, no

A

se’.

Sintetizando, el folclore se asocia con la nocién de tradicion, aun desde diferentes
perspectivas. De acuerdo con una acepcién restringida —que se refiere a zambas,
chacareras, cuecas, etc.-, el foilclore seria parte de las “tradiciones” argentinas y se
vincularia con la identidad nacional. Estaria mas difundido entre los mayores y la gente del
interior, aunque de todas maneras es escuchado por diferentes sectores de la poblacién; se
advierte también el papel activo de la escuela en la promocién de estas expresiones.
Siguiendo la acepcién amplia —que incluye a las coplas y la musica andina-, el folclore
abarcaria las “tradiciones” locales, siendo asi también propio de lruya.

3.2 Musica Andina

Siempre aqui en Iruya hemos estado relacionados un poquito con lo que es la musica andina.
Roman

Regiones con las que se identifican estas expresiones

La mdsica nortena o andina —la gente usa por lo general estos términos de modo
indistinto- suele estar muy vinculada con la zona de Iruya. Dentro de ella se mencionan ios
huaynos, las bagualas, los carnavalitos y, en ocasiones, las sayas®. Es posible encontrar
dos posturas respecto a estas expresiones. Estan, por un lado, quienes opinan que algunas
de ellas son caracteristicas del lugar; por otro lado, aquellos que, aun juzgando que no son
manifestaciones propias de lruya, se sienten proximos a las mismas por su procedencia
andina, regién en la que esta localidad es incluida. Esta segunda perspectiva, segun el

% Mucha gente se refiere a las sayas que, provenientes de Bolivia, habrian entrado a Iruya por su proximidad
con ese pais. La identificacion con este género parece estar ligada a ia idea de cercania —espacial, poblacional-
con Boiivia. En los Gltimos afios, en algunos festivales folcléricos organizados en escuelas del interior, grupos de
nifios han bailado sayas como parte de sus nimeros.
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contexto, puede acercarse a un discurso que enfatiza que ésta musica no es de lruya. De
todos modos, no se advierte una division tajante entre estas posturas, las cuales se
presentan como tendencias que se vislumbran en los discursos.

En lo que hace al primero de estos grupos, muchas personas consideran
especificamente a los carnavalitos como representativos de lruya. En palabras de Carlos,
“..musica [...] de aca, o sea para asociarlo con lruya seria mucho... aca se usa mucho [...] el
tema [...] de los carnavalitos, de lo bailes. Los carnavalitos mas que nada. Esa musica asi
bien viejita. El carnavalito, se usa instrumentos de viento, eso asi, ¢,eh? Eso méas se asocia
con esta zona. Aca se baila mucho”. Santiago, por su parte, comenta que en carnaval se
hacen unos bailes tipicos de la zona con ritmo de carnavalito, utilizando el erkencho, la caja
y la anata, instrumentos caracteristicos de alli. El mismo, comenta, incluye en sus
grabaciones de coplas “...los camnavalitos tipicos de nosotros, de la zona, que practicamente
ya se perdieron [...] que los conoci muy poco, trato de rescatarios”.

Respecto a la segunda de las posturas mencionadas, es menester destacar que la
musica andina, en general, se relaciona con toda la zona del norte argentino y con
frecuencia también con parte de Bolivia. Contrastando este pais con Iruya, dice Leonardo
que “...el tema de la vestimenta no es lo mismo [...] Pero las tradiciones si”. Entre ellas, 1a
musica “...es la misma, pero el tono no... 1a letra no...” Hay en Iruya una fuerte identificacion
con estas regiones -aun cuando no siempre se considere todo el repertorio andino
caracteristico de ella. Por ejemplo, al preguntarle qué musica asocia con lruya, responde
Santiago: “...1o que es la parte andina, toda la parte de Bolivia. [...] Todo lo que es parte de
Iruya, que tenemos toda la parte de la quebrada de Humahuaca, que son todos la musica
andina”. Y la musica que le gusta, dice, “..es folclore, lo que son huaynos, sayas,
carnavalito, todo lo que es la parte andina”. Por su parte, dice Roman que “Siempre aqui en
Iruya hemos estado relacionados un poquito con lo que es la musica andina. ¢No? No todos
la tocan pero sé que les gusta a muchas personas, asi que aqui tenemos algunos musicos
que practican esa musica y también chicos que fabrican los instrumentos...” Las bagualas
parecen ocupar un lugar particular; si bien muchas veces no se las considera musica
tradicional de lruya, esporadicamente se las nombra junto con las coplas. Dice Melisa, “Las
bagualas también de aca del norte. De Salta. [...] de Iruya no son.” De todos modos, unas
pocas personas, ademas de coplas, cantan bagualas.

Sin embargo, hay quienes consideran que la musica andina no es de alli y ponen el
acento en la distincion entre Iruya y otras regiones nortenas. Dice por ejemplo Cecilia que
los huaynos, las cuecas —que son musica “como de. Bolivia”- se hacen en Humahuaca, pero
no en lruya: “Elios tienen mas la musica asi tipo andina, éve?, y acé no, no es asi”. Relata
Santiago que en una oportunidad tuvo problemas con algunas autoridades locales que no
aceptaban que en un festival folclérico unos chicos ejecutaran carnavalitos jujefios. La razén
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residia en que consideraban que era ésta musica boliviana; desconocian asi, manifiesta,
toda una parte de su cultura. En sus propias palabras, “Para ellos es tradicion solamente lo
que es copla [...] Eligen coplas porgue no tienen nocion de que también los camavalitos son
tipicos, no de aqui, pero de la quebrada de Jujuy si’. Vemos entonces que hay gente que se
identifica con la musica andina en general por estar Iruya emparentada con la region en que

ella se ejecuta —y podemos pensar que dicha identificacion varia segun el contexto.

Difusion de la musica andina en Iruya

No es poco frecuente que se escuchen estas expresiones musicales en Iruya, tanto
en el pueblo cabecera como en el interior —por ejemplo en los festivales, la radio local, etc.
Hay también algunos grupos que hacen musica andina; uno de ellos es el grupo “Inti
Runa™®. La razén de la eleccién de este repertorio es, en palabras de Roman, “...porque a
nosotros nos gusta, como te decia... también tiene que ver la voz aqui, ¢{no? Es decir
nosotros no tenemos el tipo de voz que se puede acomodar a todo, asi que tenemos que
acomodar el repertorio a nuestra voz. Y bueno, creo que estamos mejorando en cuanto a
eso también, asi que queremos hacer lo tipico de la zona...” En otro momento comenta que
“ . también hay otros grupitos que estan animando y que lo estan haciendo [...] y supongo
que con el tiempo se van a armar mas porque bueno, los chicos ahora les ha gustado
muchisimo este tipo de musica y se animan a subir solitos; mas alld de un monton de
dificultades que tienen, se animan a salir solitos”. También algunos grupos de cumbia
incluyen en ocasiones parte de este repertorio. En palabras de Marcelo, “...nosotros
hacemos musica variada, porque... 0 sea para que todos tengan su tiempito que les gusta,
digamos, [...] hay tiempo que tocamos cumbia y hay gente que se va a divertir ahi. Hay

gente que le gusta el huayno, y vamos a tocar huayno y se divierte; todos tenemos un
tiempito para que se diviertan®.

Resumiendo, la musica andina suele ser considerada parte de Iruya o muy cercana a
ella, ya sea por estimar que algunas de estas expresiones son propias de alli, o por
juzgarlas pertenecientes al Norte argentino o Bolivia, lugares con los que lruya esta
fuertemente emparentada. Pero en ciertos contextos, muchos aclaran que gran parte de
estas manifestaciones no son tipicas de esta localidad.

% El significado del nombre es explicado por Roman: “...inti Runa significa... Inti, sol. Y Runa significa hijos o
hombre, ¢na? [...] Hombres”. El nombre estd en quechua, agrega, porque “...nos gusté ese nombre, aparte
pensamos que por acé, por esta zona, antes se hablaba mucho en quichua, y [...] parajes que tienen nombre en
quichua, creo que el origen de la lengua aqui era quichua”.
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4. Las copleadas
Las coplas

El dfa que un paisano no cante sus coplas, y... no va a haber pueblo.
Martin

Como se puede ver a continuacion, estas expresiones ocupan un espacio de gran
significacién en lruya. Ellas son consideradas una parte fundamental de la cultura local, de
sus tradiciones, de la identidad iruyana. Se dice que provienen de los antepasados de los
habitantes actuales. Se asevera también que son mantenidas especialmente por quienes
mas respetan las llamadas tradiciones locales —las personas mayores y aquellos que viven
en el interior del Departamento- aunque he constatado que las coplas cumplen un papel
importante para una gran variedad de actores sociales.

Coplas y cultura local

Las coplas suelen ser consideradas una de las expresiones mas tipicas de lruya,
“...una parte fundamental de aqui de [...] la cultura de esta zona” (Martin), “De esta zona
andina, de esta zona” (Leonardo) y “...Io que era de antes” (Santiago). Estan intimamente
vinculadas a la nocién de tradicién y parece haber un fuerte consenso en torno a la
consideracién de las coplas como parte fundamental de la cultura iruyana. De este modo,
cuando se habla de mantener -o el peligro de perder- la propia cultura, ellas -entre otras
manifestaciones-*® estan sin duda incluidas. Esta afirmacién la ilustran Marcelo y Claudio,
quienes observan que “...poco a poco nosotros nos vamos... vamos perdiendo nuestras
tradiciones, nuestra cultura, nosotros estamos perdiendo... nos parece mal esa parte”. Ellos
consideran que “Seria bueno que siga la copla...”, “...porque a nosotros nos encanta la
musica y [...] no nos damos cuenta de que poco a poco, se esta dando vuelta todo, se esta
perdiendo todo”. Por su parte, dice Sebastidn: “..no lo quiero olvidar. Quiero seguir
recordando. [...] Yo creo que mis padres [...] no quieren que nosotros que seamos como de
ofras partes. [...] O sea que ellos ven que los chicos cambian, que [...] estan dejando todo
esto. Y a ninguno no... le toman importancia”. La cultura, explica, “...viene de nuestros
abuelos” y “...de sus abuelos, bisabuelos, asi viene”, “Nada mas que ellos la tenian mas
presente. En cambio ahora ya va cambiando la gente [...] 0 sea que prefiere escuchar
cumbia que escuchar una copia”.

Coplas e identidad

Muchos, al hablar de coplas, hablan de identidad. Dice Malena que “...es lo que toda
la gente practica, bueno finalmente lo que [...] identifica al pueblo ¢no?, lo identifica. Lo

% Se mencionan las coplas, la Pachamama, el carnaval, la sefialada y marcada de animales, la vestimenta, los
tejidos artesanales, las comidas regionales y ias fiestas locales, entre otras cosas.
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identifica, ya viene... una historia ancestral, y después que también en la copla ellos van
contando su historia. Cuentan sus historias de los cerros, sus historias de familia, sus
historias con los animales, sus historias con las leyendas que hay. Ahi... bueno, eso se
transmite en la copla®. Algo semejante sostiene Carlos: “...cada pueblo hace [...] su propia
tonalidad, su propia... cultura, su propia... algo que la identifica. [...] no sé de dénde viene

pero cada pueblito tiene su identidad. Entonces ahi es donde nos diferenciamos nosotros”.

La tonada

Se aclara con frecuencia que estas expresiones no son sélo de lruya sino también de
otras regiones nortefias. La tonada o el tono seria lo que diferencia las coplas de diferentes
momentos del aflo —carnaval, pascua, etc.-, las de cada region de lruya al interior del
Departamento y las coplas de otros lugares. Las mismas, dice Melisa, “...son un poco
diferentes, pero casi iguales [...] las coplas son las mismas [...] sino que el tonito de la voz
cambia, es diferente”. Relata la maestra Malena que escuchaba diferencias en distintos
parajes del interior en los que estuvo trabajando, asi como en eventos en el pueblo: “Hay
unas que son mMas rapidas, otras son mas lentas [...] hace unos afos atras se hacian
encuentros de copla, aca, para la época de la tradicion [...] y se notaba mucho la diferencia
de un paraje a ofro. [...] Tienen un... una diferencia de tonalidades”. Carlos resalta las
disimilitudes y semejanzas con la quebrada de Humahuaca: “Los de la quebrada usan la
caja, usan... o sea cantan, asi como cantan acd, pero lo usan de otro... de otra manera. Le
dan otro ritmo; mas lento, acé van todos corriendo, mas rapido. Pero siempre [...] con los
mismos instrumentos, con la misma caja, la misma quena, todo lo mismo”. Las diferencias,
advierte, son en el tono; “Otro tono es como [...] que si este cantar es cumbia, el de alla
cantarian rock, asi ¢no? ahi, esa diferencia, asi”. Ademas, agrega, “...la zona de Iruya o sea
es unica. [...] Y en la musica bueno, claro, usted escucha cantar asi la baguala, o [...] como
aca dice cantar copla en rueda y lo escucha en la ciudad, vos te das cuenta... no, esos son
de lruya. [...] No es lo mismo los de fruya que los de Cachi, péngale”. Hay también
variaciones al interior del Departamento; dice Carlos que “...aca se identifica mucha gente
en lruya, [...] en el sentido de la musica [...] con la caja asi en forma muy pausada. Cantar
asi bien tranquilo. Aca en Iruya. Hay otros parajes donde la caja se la toca mas rapido, mas
acelerado”. Existen a la vez diferentes tonos de coplas en las distintas épocas del afio y, por
ejemplo en carnaval, explica Santiago, habria un tono particular para cada dia. No obstante,
mas alld de las diversas tonadas, las coplas son consideradas “Y de aca. De aca mismo,

digo yo, porque hay coplas que cantan asi de Ios cerros... que cantan de los cerros, del
Colanzuli, del intendente...” (Mariana).
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Qué dicen las coplas

Se dice que las coplas hablan de la zona -“De lugares, de todo, el paisaje...”
(Macarena y Susana)-, que algunas hacen bromas y otras son de amor. En términos de
Carlos, “Mas que nada son formas de expresién las coplas. Expresan algo. O es [...] para
festejar alguna persona... mas que nada se utiliza asi para festejar a una mujer, o un varén.
O para reprocharle algo a la mujer o a alguien...” Hay también algunas que critican o
protestan, como la que cita Carlos: “Cuya sera esta casa, sera de algun presidente, porque
en esta casa se bebe, chicha buena y aguardiente”. O como otra que cantaba Leandro hace
unos anos: “Quisiera ser intendente, para enganar a la gente”. Sin embargo, comenta
Alejandro, a pesar de lo que se canta, la gente tolera aquello que critica: “Y a veces estamos
en contradiccién entre nosotros mismos y la copla”. -Explica Martin que la gente se expresa
cantando, “Eso aca se usaba, ¢no? El expresarse a través de las melodias. Entonces
cuando llega la colonizacidén, digamos nuestra cultura, nuestra familia, nuestros abuelos lo
que hacen para defenderse, y al ser cortados, digamos prohibidos, que no hagan su musica,
que no hablen en el idioma, que no crean en su Pachamama y les han intentado cambiar las
creencias, lo que hacen dicen ‘bueno, esta bien, no podemos, pero cantemos’. ;No? Y
siguen cantando, por eso es que vos vas a escuchar coplas de protesta”. Y aunque no hay

muchas coplas de protesta, agrega, “No somos como somos, pero si lo vamos a ser a través
de esto”.

Las coplas y los diferentes actores sociales

Aunque la nocién de las coplas como parte fundamental de su cultura parece estar
considerablemente extendida, hay sujetos a los que les gustan y otros a los que no, actores
que las cantan y/o escuchan y otros que no. Una aproximacion simple permite advertir dos
tipos de divisiones en torno a esto: una concemiente al lugar, la otra, generacional. Suele
sefialarse que en el interior de Iruya se respetan mas las “tradiciones” que en el pueblo,
“...estdn mas metidos en sus culturas que nosotros” (Santiago) —alli se incluyen las rondas
de coplas. Dice Santiago que “...aqui en el pueblo perdi6 mucho la tradicién, mas en la
campana muy poco, pero en algunos lugares sigue. Muy al interior sigue vivo, lo que son las
fiestas, lo que son las costumbres [...] todo el baile de caja y quena, lo que es la caja, toda la
copla del canto, las tonadas”. Son muchos los que enfatizan este contraste: “...es diferente.
Muy diferente. Aca en el pueblo [...] usted ve asi gente y casi no le gusta cantar, o no se van
a meter en la rueda. En cambio en el interior no; hay una fiesta y todos van ahi [...] y cantan,
bailan. [...] Los chicos también...” (Carlos). Algunos, como Santiago, opinan que esta
diferencia se debe a que “Quizas en la camparia por ejemplo por la falta de luz, que no hay
¢no? entonces ellos en un baile 0 en una festividad lo que tienen digamos sea aino nuevo,

navidad, lo que sea, ellos en vez de poner un casete o algo porque no tienen como poner,
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entonces ellos lo que hacen todo es canto y todo es copla. En cambio la gente aqui en el
pueblo ya es muy diferente; como tienen la luz quizas ya siempre hay un grupo o algun disc
jockey, cualquier cosa que ya ponen ellos y ya se van armando diferente [...] Ya es otro
mundo. Pero la campaiia como no tiene todo eso, entonces todavia mantiene intacto las
tradiciones”.

Se sostiene también que la gente mayor prefiere musica denominada tradicional —
coplas, folclore nacional- y los mas jovenes, musica moderna, especiaimente cumbia. En
palabras de Carlos, “...la gente mas joven como que no les gusta ya cantar. Algunos pocos;
son algunos que si todavia mantienen eso. Pero ya se esta perdiendo, porque el tema este
del grabador, o de los grupos musicales, ya empiezan... los jovenes por lo menos [...] se van
mas para el lado de la musica. La musica instrumental y todo eso. Pero... la gente grande
[...] todavia se mantiene eso; de las coplas, de la rueda, ahi todavia hay gente que canta
mucho”. Al decir de Sebastian, “...veo gque muchos chicos o sea que ya no lo toman
importancia. Que ya estan dejando de lado la cultura. [...] nadie quiere cantar coplas, nadie
quiere llevar a la Pachamama, todo eso no... poco, mayoria los... ia gente grande, nomas”.
Relatando su propia experiencia, cuenta Rodrigo que cuando vivia en el interior “...a mi me
llevaban a la fiesta. Que vos ibas y todos cantaban, pero ya llegaban muchachos jévenes
como a las 10 de la noche, con grabador y se separaban...” Sus abuelos cantaban coplas,
cuenta, y él caminaba —aunque fueran varios kilémetros- hasta donde habia otros tipos de
fiestas, “...uno va eligiendo qué musica le gusta [...] Y asi va perdiendo la cultura también, y
va reemplazando por otra, bueno, es que la otra se ve mejor...”

Algunos joévenes corroboran estas afirmaciones; otros no. Se pueden ver diferentes
posturas en una conversacion que tuve con tres jovenes. En una entrevista con Emiliano,
Victoria y Miranda, comentaba esta ultima: “...pero ahora casi no escucho, es un embole
[risas] [...] Ahora nos gusta mas la cumbia por ejemplo, vamos al baile”. Sin embargo, ante
mi pregunta acerca de por qué no les gustaban fas coplas, Emiliano respondio “No sé€, ella
no sé, preguntale a ella, a mi me encanta, yo canto copla [...] Yo canto coplas pero, cuando
estoy... enganchado”. Victoria, por su parte, dijo: “No, a mi... escuchar si me gusta,
escuchar, ir ahi, escucharlos como cantan [...] Es que escuchar es mas lindo que ir, cantar
ahi, estar en medio de los borrachos [risas]’.

| Es claro de todos modos que esta distincion es en términos muy generales y hay
gran variedad de gustos y comportamientos en los diversos espacios y edades;
comuiinmente, en los actores sociales coexisten diferentes gustos. Esto lo demuestran Tania,
Macarena y Susana: “Nosotras las dos vamos a pastar las cabras, y nos ponemos a cantar
$,no? [...] coplas y cumbia”. Es significativo también en este sentido el deseo expresado por
Marcelo, integrante de un conjunto local de cumbia, de unir la letra de una copla con musica

de cumbia, “...hacer cumbia pero con todo o sea lo que hay aqui [...] Armarle una cumbia
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con una copla, por ejemplo, lo que es de aqui [...] la musica propia, de nosotros, y la copla
con lo que es Iruya que le encanta a todo el mundo, hacerle cumbia®.

Las instituciones

Las escuelas primarias, el colegio secundario y la Municipalidad suelen orgahizar
eventos en los que se ejecuta este tipo de musica. Estas instituciones comparten la
consideracién de las coplas como parte fundamental de la cultura local. La perspectiva de la
Municipalidad es ilustrada por Leonardo, quien explica que en un festival que organizaron a
principios del afio 2003 con el objetivo de que mantener la cultura y las tradiciones, ademas
de exponer productos locales, se representaba “...la musica, [...] la tradicional. La copla... la
copla, la caja, el erke y la quena”. “Es que el festival [dice por su parte Carlos] era mas que
nada tradicional, todo de cosas autdctonas, asi de coplas. No habia grupos folcléricos, nada
de eso”. En los tltimos afios se ha creado la Direccion de Cultura y Tuﬁsmo, que depende
del Municipio. En ella, detalla Helena, se apunta a atender al turismo y trabajar con la
cultura. El objetivo es “...recuperar nuestra cultura, nuestra identidad, que nos esta costando
bastante. [...] Tanto con la musica autéctona y tanto con el trabajo de las artesanias, por
ejemplo”. En lo que respecta a la recuperacion de lo musical, observa que “Cuesta
muchisimo y sobre todo los jovenes; cantar, tocar la anata, el erke, les cuesta muchisimo”.
La mencionada Direccién desea recuperar los cantos de coplas con caja, los contrapuntos,
“..los muchachos que se animen a cantarte algo, o a contrapuntearte, a decirte cosas
bonitas, porque antes se hacia eso”. La Municipalidad, agrega Helena, organiza también
festivales donde se cantan coplas. Ahi no se incluye el folclore nacional ni la cumbia ~la cual
“..no es nada que ver con nosotros’-, sino que “El festival es solamente autdctono”, alli se
expone “todo lo que da nuestro pueblo...”.

Algunas personas sefialan que la escuela ocupa un lugar importante en la aceptacion
por parte de los chicos de su identidad. y cultura local. Se hacen proyectos, explica Liliana,
“ ..para revalorizar, ;no es cierto?, la identidad cultural de cada nifio que lo tiene muy
arraigado, nada mas que [...] como que a veces uno descuida”. Dice Santiago que es
importante que las escuelas ayuden a los nifios a no olvidarse de las costumbres “...porque
tenemos cada vez mas influencia de turismo [...] Y ellos vienen muchas veces por compartir
y ver nuestras costumbres, nuestras vivencias, lo es puro, lo que es tipico. Y muchas veces,
vos ponete a pensar, que si no viene de la escuela, los padres mismos tratan de dejarlo, y
entonces seria muy importante que los mismos docentes ensefien y sea... Asi que la
verdad, para mi seria parte de la docencia que saldria la ensefianza a los chicos, porque los
mismos padres estan tratando de dejar [...] las coplas”. Algunos docentes lo hacen; como
relataba Gaspar cuando era profesor de educacion artistica, “...hay clases que dedicamos

exclusivamente a coplas. Ellos escriben, los hago que inventen coplas. No que canten las
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coplas que cantan sus padres... que las inventen. [...] A veces, por ahi en alguna fiesta
patria también se los hace que inventen coplas™’. Y la razén por la que trabaja —entre otras
cosas- con coplas, es “..mas que nada porque es algo tradicional de ia zona, por eso lo
hago, lo hago que canten, los hago que inventen las letras ellos. Porque es algo tradicional y
que elios lo van a vivir hasta que sean abuelos”. Asimismo, dice, “...hay varios que les gusta
mucho ¢no?, les gusta mucho la copla”. También. a las mujeres que trabajan en las salitas
infantiles —que dependen de Oclade-, asevera Nadia, se les pide que les ensefien a los
nifios coplas, “...los cantos de la cultura, las coplas, que es fundamental”.

Algunos maestros buscan fomentar entre otras cosas el que los chicos valoren y
aprendan las coplas porque, en opinién de Malena, en ocasiones muchos de ellos parecen
tener verglienza de hacer o decir que practican algunas actividades propias de la cuitura
local. En sus propios términos, “...en la escuela se lo trabaja, se hacen los festivales, se
hacen veladas® y los chiquitos van sacando las coplas que canta el papa... y a la gente le
encanta ¢no?, [...] a los padres les encanta ver que su hijo coplea. [...] Pero tenés que estar
vos [...] tenés que prepararlos. ‘Anda, deciles a los papéas o busca coplitas para hacer”. Los
maestros no son los unicos en sefialar que a veces a la gente le da verguenza cantar
coplas. Observa Martin que esto les ocurre a algunas personas que se van a la ciudad
porque “Eso nos lo han metido a nosotros durante muchos afios”. Lo dicho es confirmado
por Emiliano —que vive en Buenos Aires-, quien afirma que, aunque le gustan las coplas
«_..alla no canto, aca cuando vengo, sélo. [...]JAhi] No da [...] Soy un poco timido”.

La perspectiva de los evangélicos

Quienes practican esta religion en general no cantan coplas —aunque puedan
esporadicamente cantar sus alabanzas en forma de coplas. Ya vimos que algunos de ellos
cuestionan las llamadas practicas tradicionales. Dice por ejemplo Laura acerca de los que
festejan el caraval que “Elios no quieren llegar a su presencia de El. Saben que ahi no van
a tomar, no van a cantar como cantan [...] con la caja, con el erke, con la bandera
batiéndose. No van a cantar asi...”. Cuenta que ella “Antes cantaba coplas pues. jUh! [...] ya
cuando teniamos algo en la cabeza ¢ve?, ya salen las coplas. [...] sanamente no podias
cantar nada, no. No podia cantar ni una copla. Ya cuando tenias alguito en la cabeza
entonces eras corajuda para cantar coplas. Sino no. Por aqui en mi Iglesia cantamos igual,
sanamente”. Los evangélicos no son los Unicos en mencionar las bebidas en relacion con
las coplas o las fiestas; en las rondas de coplas —por ejemplo en carnaval- suelen servirse
diversas bebidas alcohdlicas y no es extraiio que haya gente “machada” (borracha). Varios

% Vale aclarar que este trabajo surgia por idea de Gaspar. Esto demuestra que gran parte de la formacién
escolar —especialmente en lo que hace al trabajo con saberes y quehaceres locales- depende de la iniciativa
articular de los docentes.

® Es usual que se organicen en lruya veladas o festivales, eventos artisticos donde hay diferentes nimeros, por
lo general musicales.
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hablan de “macharse” y cantar; dice Marcelo que le gusta la copla “Cuando estoy un poquito
mareado”.

Coplas y turismo _

Por lo general, la gente que trabaja con el turismo elige a las coplas como parte de
las especificidades locales que pueden resultar de interés para los visitantes. Esto se
relaciona con el hecho de que se considera a estas manifestaciones como algo
caracteristico de Iruya; porque la concepcion de las mismas como expresiones tradicionales
y propias del lugar suele ser compartida por los turistas. Al decir de Santiago “..ellos
siempre venian aqui y me preguntaban: ¢Por qué no hay esto, por qué no hay el otro, por
qué no hay un canto, por qué no hay cosas que realmente autéctonas, que se use en el
pueblo? [...] Entonces yo me decidi un dia a cantarles para ellos. Empecé a cantar de a
poquito, todos los dias les mostraba coplas cantando de diferentes tiempos. Hasta que un
dia empecé a hacer espectaculos presentando toda la base de lo que es el... de los
carnavales todas las tonadas del tiempo...” Y aparecen asi como posible recurso: “El turista
viene y él viene y busca lo que es tipico, lo que es tradicional y las costumbres que son
tradicionales, a vivir lo que nosotros vivimos. Entonces para mi seria muy bueno eso de que
no se pierdan. Entonces... para generar un trabajo mejor para la gente, actualmente por
ejemplo en este pueblo, seria eso” (Santiago). Con una visién similar respecto a lo que
espera la gente de afuera, manifiestan Marcelo y Claudio que nunca han ofrecido hacer un
baile para los turistas —ejecutando cumbia- porque, sostienen, a éstos les gusta la musica
folclérica de truya, su cultura.

A pesar del posible uso de las coplas para el turismo como recurso econémico, eflas
no se suelen asociar con el dinero en el circulo comercial interno, a diferencia de ia cumbia,
cuyos musicos, por lo general, cobran por sus espectaculos. Actores sociales locales que
interpretan este tipo de musica en forma profesional, recibiendo una remuneracién y
vendiendo sus grabaciones, acostumbran hacerio en otros mercados —como Santiago, que

vende casetes o CDs a los turistas-, y participan de los festivales locales entre muchos otros
copleros.

Las copleadas como modo de diversioén

Los que hacen coplas como actividad profesional son muy pocos —y no parecen
despertar el mismo interés en los iruyanos que en gente de afuera-; la mayoria que canta
coplas lo hace “..para pasar un rato divertido” (Leonardo). Esto se debe a que las
copleadas, cajeadas y queneadas son vistas como uno de los modqs tradicionales de
divertirse. Segun Leandro y Mateo, las coplas “Dan alegria”. En numerosas oportunidades
se sostiene que, especialmente antes de la proliferaciéon de grabadores, la copleada era el
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modo principal de festejar. En palabras de Carlos, “A mi me parece que igual antes [...] no
habia otro medio de diversion {...] Esa era la unica forma de que se divirtieran, cantando y
bailando... cantan y bailan asi al son de la caja. De la caja o de la quena”’. De todas
maneras, ahora también se hacen rondas de coplas en carnaval, en fiestas de algunos
santos, en festivales, etc., a lo largo del ario.

Procedencia de las coplas

Todos parecen concordar en que en Iruya se cantan coplas desde hace “Afares,
afios” (Emiliano). Dicen Miranda y Victoria que estan “Desde antes [del pueblo de Iruya],
vino desde antes. Desde Adan y Eva me imagino”. Melisa también opina que hay alli coplas
“‘Desde siempre; de afos y anos. Porque van pasando los ainos y la gente sigue recordando
y sigue cantando las coplas y la caja y la quena y el erke [...], porque cuantos miles de anos
tendran, ¢no?”. Candela —aunque con una postura critica ante las coplas desde su religion
evangelista-, observa que “...ya seria hace muchos afos [risas], ya la gente antigua que ha
dejado esas coplas. Yo creo que la gente antigua cantaba esas coplas. [...] Ya los vigjitos se
van muriendo y las coplas quedan nomas [risas] [...] la copla salia de la antigua”. Esta gente
serian los “viejitos”, los “antiguos”, sus propios antepasados. Y suele haber una relacion
estrecha entre aquellos de quiénes se dice que vienen las coplas y aquellos de quiénes se
considera que desciende la mayoria de los iruyanos. Se han expuesto ya en el segundo
capitulo varios discursos locales —y externos- en tormo a la afiliacion étnica. Soélo quiero
resaltar aqui que a lo largo de las entrevistas realizadas, muchos de los discursos en torno a
la propia ascendencia surgian de las referencias a aquellos que cantaban coplas. Ellos eran,
segun Melisa, “las tribus de los indios”. Para Carlos, las coplas vienen de “la era antigua”, de
“los indigenas” que poblaban esta zona. Su musica seria, especula, “A mi me parece que
esto lo que hace la gente ahora, que cantan, bailan, con la quena, la caja, el erke, la
corneta. Todo lo elaboraban con productos de aca de la zona. [...] Desde siempre fue asi [...]
Y yo creo que esa era su musica...” Dice Mari que “...generalmente la copla naci6é de los
mas collas. Mas collas. No sé la copla por qué era mas tradicional, mas tipico para ellos”.
Leonardo, por su parte, considera que la musica que tiene que ver con los collas es “...la
quena; la quena de cuatro agujeros y después esta el erke y la corneta. [...] Coplas
también”. Proviniendo esta musica de tiempos precolombinos, habria cambiado sin embargo
el idioma de las coplas: “...el castellano, bueno, no estaba [...] antes de que vinieran los
espanoles, [...] el canto si. El sonido del canto, si”. Como Leonardo, algunas personas
aclaran que el idioma que se hablaba en Iruya no era el castellano sino el quechua.

Otras personas opinan que en un principio las coplas llegaron de afuera —traidas por
los espafioles- y que fueron apropiadas alli, otorgandoles nuevos sentidos, agregandoles
términos de la zona y refiriéndose a vivencias regionales; es decir, mas alla de su lugar de
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procedencia, ellas han sido apropiadas, modificadas y resignificadas desde el ambito local.
Roman destaca la relacién entre las coplas y la colonizacién. En sus origenes, explica, en
Iruya no se cantaban coplas sino lamentos. Aquéllas —introducidas por los conquistadores-
se habrian integrado a las expresiones locales y actualmente letras ya serian creadas de
acuerdo con el lugar -incluso, observa, algunas de elias tienen palabras en quechua. Martin,
por su parte, sefiala que las coplas que se ejecutan en esta region han sido conformadas
tras los efectos de la colonizacion espariola en las melodias precolombinas. En sus propios
términos, “...en realidad no son canciones, ¢no? Son melodias ancestrales que vienen
desde la época precolombina, donde uno no... nuestros abuelos no lo conocian como
canciones, sino como melodias que estén ligadas a la Pachamama, de instrumentos como
ligados a la Pachamama, los instrumentos son precolombinos. [...] Son netamente de aqui,
[...] [Las melodias] tienen un principio y no tienen un final [...], con la diferencias es que
ahora estan como de repente buscando la forma, o cuando llegdé la colonizacion,
encontraron la forma de [...] ponerle un principio y un final a través de la famosa copla. [...] Y
lo ha encerrado. [...] También cambi6 en realidad en el tema del idioma, ¢no? [...] nosotros
hablabamos en quechua en esta zona. [...] Y ahora se habla castellano”.

Cémo se transmiten

Se dice de las coplas que ellas se aprenden de los antecesores —padres, abuelos,
etc.-, de la participacion en copleadas, asi como también de libros y de musicos conocidos —
que las han tomado a su vez “del pueblo”, “que lo canta todo el mundo en realidad”
(Santiago). Al decir de Santiago, “...creeria que todos nosotros lo aprendemos [...] de la
misma gente. Porque se ve las costumbres, y salias a una fiesta solamente era canto, [...] y
las coplas en realidad se aprenden de lo que son de nuestros tatarabuelos, bisabuelos,
vienen ya de hace afos que se canta en las fiestas”. Dice Silverio que “Los viejitos que
vienen de afios tienen buenas coplas, lindas coplas para aprender”, que las de antes eran
“ ..coplas mas lindas, no como ahora”. A pesar de ello, canta entre risas: “Cantame coplas
nuevas, no me cantes coplas viejas, herencia de tu abuela”. Pero las coplas no sélo se
aprenden de otros; se afirma a veces que la gente inventa constantemente nuevas coplas,
algunas de las cuales son tomadas por los demas, “Las inventan. Bueno, algunos se
acuerdan coplas ya viejas, ¢ve?, que saben, y otros inventan realmente, las crean ellos, sus
coplas” (Cecilia). Precisa Martin que aunque se acostumbra decir que las coplas no tienen
autor, esa afirmacion es falsa porque ellas son creadas por alguien, son del pueblo. En sus
propios términos, “Todo lo que acé se hace aca en la comunidad tiene un autor [...] nada
mas que como hay una desvalorizacion de eso a nivel musical, dicen no, pero la cdpla es
popular, {a copla es del pueblo”, El autor, explica, es “El que vive en el cerro, el que vive en
el pueblo... que inventa su copla, baja, la tira al pueblo...‘ si la copla es linda el pueblo la va
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a cantar. [...] En cambio en la ciudad [...] la registran rapidamente”. Podemos encontrar un
discurso diferente a los recién expuestos en una sefiora evangélica, Candela, quien dice

entre risas: “Bueno, lo inventé el borracho”.

¢ Cantar coplas es hacer musica?

Una gran cantidad de iruyanos canta o cant6 coplas en diferentes momentos de su
vida. Al conversar al respecto durante las entrevistas, hubo en varias oportunidades una
cuestion que llamé mi atencién. A veces, al preguntar si desarrollaban alguna actividad
musical, mis interlocutores respondian que no; sin embargo, al indagar acerca de las coplas
afirmaban cantar. El siguiente fragmento de una de las conversaciones que mantuve con
Roman puede ilustrar lo dicho.

Pregunta: [...] ¢, Vos Vhacias musica cuando eras chiquitito... aca...?
Respuesta: No.

P: Nada nada, no cantabas coplas, nada.

R: Bueno eso si.

P: Todo el mundo canta coplas [risas].

R: Aqui todo el mundo canta coplas.

También puede mencionarse a Melisa, quien aseverd que escuchaba pero no hacia
musica: “...escuchar musica si, pero hacer es dificil”. Mas adelante en la entrevista, sin
embargo, comentd que canta coplas con caja. Cabe también advertir que algunas personas
no parecen considerar que las expresiones locales —coplas, caja, erke, etc.- requieran de un
conocimiento o formacién musical —a diferencia de lo que exigen otros géneros. Al
preguntarle acerca de estas situaciones a Martin, él respondi6 lo siguiente: “Bueno, ese es
un concepto que a nosotros nos lo ha instalado este mundo modemo entre comillas, ¢no?
De ensefamos a renegar de lo nuestro, y llegar a un punto de decir que la musica, que por
ejemplo la copla o el instrumento como es la caja, no sea un instrumento, es una caja; y la
musica que se hace con ese instrumento no es musica. De hecho actualmente musica es
guitarra, zamba, cumbia. Eso es musica. Ahora lo otro no es musica. ¢Y qué es? Y bueno,

no tiene nombre, se lo hace. [...] No, aca por lo general casi todos cantan”.

Si el cantar coplas no siempre entra directamente dentro de lo que se considera que
es hacer musica, es posible advertir en los discursos que estas expresiones aparecen
entremezcladas con otras practicas locales. En este sentido, ellas forman parte de cadenas
de significados asociados a practicas “tradicionales” pero no siempre forman parte del
término “musica”. Puede ser por ello que las narraciones acerca de las coplas deriven con

frecuencia en eventos considerados tradicionales —las marcadas de animales, la cuarteada,
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el festejo de algun santo- y la mencién de ciertos instrumentos. Esto se puede ejemplificar
con el relato de Mari acerca de las costumbres de épocas anteriores: “La gente se
acostumbraba mas a hacer coplas porque cuando marcaban, se acostumbraba a tomar y
hacer una ronda asi redonda, y tocando caja y batiendo la bandera y cantando al rededor. Y
al medio estaban las vacas o las ovejas, todo, y ellos cantaban al rededor de eso. [...]Eraun
simbolo de agradecimiento que habian hecho todo esas sefiales y todo y cantaban de
alegria al rededor de las vacas, o de las cabras”. También podemos ver estas asociaciones
en las palabras de Melisa, quien afirma que “...cuando se juntamos entre todos, cantamos
coplas. Hacemos una fiesta, se tocan las quenas, el erke, en los camavales se toca [.]el
erke. Y la flautita, eso que... como anatas”. En términos de Cecilia, “...la gente que se
divierte asi cantando coplaé, con la quena, la caja, el erke, flautas, bueno, esos son
instrumentos, ¢ve?, que tocan aci en la zona”. Y esto es también considerado propio del
lugar y de la identidad iruyana: “Aca un iruyano iruyano asi bien puro, qu'e sabe cantar... que
sabe cantar coplas, tocar caja, tocar quena, tocar el erke, la corneta...” (Carlos).

En sintesis, los discursos acerca de las coplas revelan que ellas aparecen ligadas a
“tradiciones” que vienen de mucho tiempo atras y que, si bien pueden advertirse diferencias
en torno a los ejes de edad y lugar en lo que hace a su difusion, estas expresiones se
manifiestan a lo largo del Departamento y son practicadas por diversos actores sociales.
Aun cuando parecen haber tenido un papel mas preponderante en el pasado, ellas ocupan

hoy en dia un lugar substancial en la cultura iruyana y por ende en las identificaciones
locales.

5. Los bailes populares
5.1 La cumbia

...la cumbia la llevo en el corazén.
Marcelo

Un analisis de los discursos devela que la cumbia suele estar asociada a la juventud,
los bailes y el mundo moderno. Considerada por lo general una expresion extemna a Iruya,
aparece con frecuencia opuesta a la nocién de tradicion.

La cumbia y los diferentes actores sociales
La cumbia, calificada como musica moderna, es por lo general distinguida de la
musica “tradicional’, como se puede ver en las palabras de Cecilia: “Bueno la musica
modema no habia antes ¢ve? [...] la cumbia y todos esos ritmos que hay. No, era todo
tradicional”. Como ocurre con otras expresiones musicales, una primera aproximacion llama
la atencién sobre las diferencias en tomo a la edad y al lugar de procedencia de los actores
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sociales. Por un lado, al hablar de musica moderna muchos se refieren también a la
juventud. He comentado que se sefiala comunmente que los jovenes prefieren la cumbia, a
diferencia de los mayores que optan con mayor frecuencia por las expresiones consideradas
tradicionales. En palabras de Ariadna: “Los jovenes mayormente- esta cumbia... la cumbia,
esta musica asi jcomo le dicen? de esos bailes asi de las bailantas, esa musica
mayormente se usa por todas partes. Si. Capaz que los grandes mas las coplas; de aqui
ya". Asimismo, agrega, “Como que la musica fuera algo mas moderno ¢no? y los grandes
como que siguen la cultura de antes ¢no? las coplas...” En términos de Nadia, “Siempre la
cumbia es el que mas atrae a los jévenes. Pocos van a ser los jovenes que digan que no ies
gusta ta cumbia®. Esto es asi, especula, “Me imagino porque son musicas movidas, musicas
bien bailables, [...] la forma de transmitir de la musica”. Por su parte, Mariana explica que
“...todos los jovenes, adolescentes, que estan aca casi se van, no les gusta [la copla], les
gusta la cumbia [...] Porque estan en edad de eso ¢no? Y a los viejitos [...] ya les gusta [...]
la copla. [...] capaz porque ellos no tienen su juventud, nada, o sea que les gusta mas es...
lo que capaz son de sus tiempos [...] porque son de sus tiempos y les gusta eso”.

Por otro lado, se hace referencia a que en el interior del Departamento predomina la
musica denominada tradicional mientras que en el pueblo lo hace la cumbia. Aun cuando se
mencione la presencia de esta Ultima en otras comunidades, es frecuente que se resalte la
diferencia con el puebio —y con tiempos anteriores. En palabras de Camila, “Actualmente en
mis pagos donde yo vivo, ahi sigue nomas la caja, la quena, eso nomas. Hay una fiesta,
cualquier cosa, por ahi si hacen una joda, lo principal es alzarse la caja y la quena y cantar.
Eso para ellos es divertido. Y aca no. Aqui es mas modemo, como digo. Ya hasta la gente
mas grande aqui se va a los bailes. Y ahi va a bailar cumbia, [...] no ya como es para alla. A
mi me parece es por diferencia del lugar también”. Y como otros, observa que cuando esta
en su comunidad se entusiasma mas con las coplas que en el pueblo. Comentan también
Leandro y Mateo que en éste escuchan mas cumbia, mientras que cuando estaban en sus
parajes de procedencia o cuando vuelven alli cantan coplas con mayor frecuencia. Sefalan
también que los amigos que tienen alli saben cantar coplas, a diferencia de los del pueblo,
que eligen “Cumbia nomas”.

De cualquier manera, pese a las variaciones individuales, a la mayoria de los jévenes
—también se incluyen los chicos del interior- suele atraerles la cumbia que, seglin Mateo,
“...es mas movido, y... da gusto escuchar’. A algunos, ademas de escuchar, les gusta
cantar. En varias entrevistas, nifias o adolescentes quisieron cantarme alguna cancién que
les gustaba; por lo general interpretaban canciones de cumbia y coplas. En esas ocasiones
podia haber una pequefa diferencia entre chicas del interior y chicas del pueblo; las
primeras preferian cantar coplas; las segundas, cumbia.
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Es posible entonces advertir que la mencionada diferenciacién —en torno a la edad y
al lugar de procedencia- exhibe tan sélo tendencias generales. Es factible encontrar gente
mayor de diferentes lugares que escucha cumbia —no es en absoluto excluyente Ia aficién
por esta musica de aquella por las coplas y el folclore-, y hay chicos y jévenes ~también de
distintos parajes- a los que no les gusta. La variabilidad en cuanto al rango de edad la ilustra
Marcelo al contar que su conjunto tiene entre sus seguidores *“...los chicos desde [...] seran
de... 10 anos, 8 afios [...] y hay gente grande también. Seran de 35 afios, 40 afios. [...] Hay
chiquitos que van, te hablan, te saludan, te dicen como es, te preguntan, y le explicas. [...]
ellos estan con vos. [...] Los abuelos si. Nada mas que... pasa que ya no pueden ir al baile
[-..] No nos pueden escuchar; pero si, ellos siempre nos preguntan ‘como va’, ‘bien’, bueno,
nos dan la buena suerte. Pero siempre estan con nosotros los viejitos también. Nada mas
que no tienen su oportunidad de escuchar”. La difusion de la cumbia en el interior —y desde
hace tiempo- se puede advertir a través de las palabras de Carlos: “...yo desde que era nino,
asi de 12, 13 afios yo ya veia que habia grabador en las fiestas. Tenia un grabador ahi y
con eso agarrabamos cumbia, todo”. Comenta que en los parajes del interior, en las fiestas,
se hacen rondas de coplas “Y después con musica, ahora ultimamente, hara unos 10 afios
atras. Ahora ya hay gente que va con grabador, musica, asi llevan los motores, asi, motores
chiquititos [...] de esos para cargar el combustible. [...] Es chiquitito y genera energia. Y con
eso hacen [...] bailes populares asi como bailanta. [...] Bueno ahora ya van [...] grupos de
aca...” Cuenta por su parte Camila que cuando vivia en una comunidad del interior de Iruya
escuchaban, en un grabador, “Cumbia nomas. Aqui es la cumbia nomas”. Sin embargo,
aclara que esto no excluia la musica “tradicional”. Alli copleaba, tocaba la caja, y bailaba con
la quena, la caja, la flauta y el erke. Revelando Ia coexistencia de géneros, comenta que en
las fiestas suelen poner cumbia —utilizando un grabador- y luego, aquellos que lo desean,
cantan con caja y quena. Sin embargo, advierte que a ella, desde que llegé al pueblo
cabecera, le gusta mas bailar cumbia que cantar coplas.

Difusién de la cumbia

Lo dicho permite advertir que, si bien es poco comun que alguien diga que la cumbia
es musica de lruya —como si ocurre con otras expresiones-, ella ocupa un lugar importante
en el panorama musical local. Segin Camila, “Ahora aqui ya todo es cumbia nomas, ya
poco lo de la caja, lo de la quena. Ya estan modernizando ya también los chicos”.
Muchisima gente escucha este género, ya sea en la radio, en casetes y CDs, o0 en los
bailes. Al decir de Roman, “...pega muchisimo en todos los jévenes, sobre todo. Los bailes
que se hacen aqui, pura y exclusivamente con eso lo hacen”.
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En los dltimos afios han surgido en lruya algunos conjuntos de cumbia®® -que
acostumbran ser contratados para tocar en festivales, cumpleafios y bailes. Sobre este
hecho se apoyan aquellos que sefialan que ahora ella es también musica local. Roman ha
enfatizado en numerosas oportunidades la importancia de que los chicos se dediquen a esta
practica musical —de igual modo que los conjuntos locales que ejecutan otros tipos de
musica- porque, observa, ayuda a que, en lugar de juntarse a beber sin tener otra cosa que
hacer, tengan una ocupacién. Al mismo tiempo, en bailes locales se los puede contratar a
ellos en vez de llevar gente de afuera: “...Io lindo es que, bueno se dedican a musica, y ya
ocupan su tiempo en practicar y todo eso, ¢,no? De todos modos, antes traiamos para hacer
los bailes a gente de Humahuaca o de Jujuy [...] Y ahora estan afrontando ellos”. Vale
aclarar que, si bien estos conjuntos parecen centrarse fundamentaimente en la cumbia,
agregan también otros géneros. Al decir de Marcelo, “Hacemos cumbia, cuarteto, huaynos...
no sé si oiste huaynos [...] Huaynos, sayas, chamamé, y alguno romantico por ahi’. De
todos modos, aclara, “Lo que mas me gusta de lo que hacen... la cumbia; la cumbia la llevo
en el corazén [..] Y algunos romanticos también, latinos”. Explica que, ademas del gusto
personal, ejecutan este repertorio, “Porque la gente aqui en Iruya es la tnica musica que
escucha. Entonces con nosotros si hacemos otra musica, tendriamos que tocar para
nosotros e irnos a grabar directamente para que salga afuera [...] en cambio aqui para que
bailen ellos, para que se diviertan ellos. Y ahi tenés un poco de ganancia también”. Por el
contrario, no se considera que esta musica sea para los turistas —como es el caso de la
musica “tradicional” local. Dicen Marcelo y Claudio: “Claro, no, io que pasa es que nosotros
nos 'encantarl’a tocar para ellos, nosotros no sabemos... hay gente, o sea... que viene
portefia, que quizas no le gusta”, “No escucha eso”, “Claro, estan mas o sea musica... no sé,
musica portefia; entonces no nos animamos a decirle, a ofrecerle” —la musica portefa seria,
explican, folclore, tango, musica clasica.

Criticas a la cumbia _

A pesar de su difusién, hay gente a la que no le gusta. Los cuestionamientos a este
género aluden con frecuencia a los mensajes de sus letras, como lo demuestra la opinion de
Sebastian: “...no me gusta [...] porque... a veces tienen unas palabras muy feas...”. En el
mismo sentido, Nadia observa que “Lo grave es que ahi hay muy guarangas, hay letras que
son muy zarpadas®. Al mismo tiempo, se critican los valores que estas expresiones
promueven; dice Rodrigo que “...la gente prefiere mas lo viejo, [...] son canciones asi que
cantaban mas al amor, y ahora no, es como que la mujer la desvalorizan, [...] hay gente que
le gusta, por ahi todos dicen ‘poné Damas Gratis’. [...] yo pienso que las mujeres no las

valoran [...] por ahi lo pongo un ratito asi cortito, porque por ahi piensa una cosa y la gente

% Como “La Nueva generacién’, “La Banda Joven" y “Carisma’.
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interpreta otra cosa’. No obstante, se hace referencia también a otros temas entre los
mensajes de la cumbia. Dicen Tania, Macarena y Susana que las letras de las canciones
hablan “De amor...”, “Algunas de tristeza, de engafio, de todo”. Explica asimismo Mariana
que “...hablan de todo; hay un casete que han sacado, mi hermano que se compro, dice que
es ‘Escombro €', ‘Escombro 7°. Dice, creo que dice, empieza con no sé qué y habla de cdmo
esta el pais, dice... creo que dice ‘Caballo, se quedé con todo lo que quedd en la Argentina’,
asi cantan cumbia. Y todo eso cantan. [...] Hay un casete que sélo cantan del pais, y son
cumbias para bailar”.

Se cuestiona a la cumbia ademas por estar asociada con la ingesta de alcohol. Al
decir de Roman, “..creo que es una musica alegre que.. si no estaria por ahi
complementada con otra cosa como es el alcohol, seria bu€noy+zno? [...] creo que lo malo
aqui es decir, por ahi el excedé(?;e\x;;ggp..-;Iag__-A.t;gbiqas y todg.&s6:.ino? Pero después, creo
que... que es buena [...] muasica, ¢,no'>‘1°°

l%‘;l\_{l,a_grti_n, por suipartesda critica como una expresion
falta de raices y explica que “...no esta rﬁal, digamos, cada uno hace lo que siente, pero la
cumbia no pertenece a ningun lado. No es que uno que esté discriminar, o no le guste, no
pertenece a ningun lado y no... [...] es chachara, esta todo barbaro, pero nada mas. En
cambio lo nuestro es una cultura que... con una musica que esta muy arraigada por el tema
de la Pachamama...” Destaca sin embargo su diferencia con “La verdadera cumbia de

Colombia [...] la verdadera cumbia es una cumbia ritual, que es parecida a la nuestra, a las
coplas” (Martin).

Las instituciones

Se objeta esporadicamente la amplia difusién que tiene la cumbia en desmedro de
practicas “tradicionales” —especialmente las copleadas, cajeadas y queneadas. Una gran
cantidad de gente, sin embargo, valora —o no critica- su presencia, siempre y cuando las
expresiones consideradas locales no sean dejadas de lado. Esta suele ser la postura de las
instituciones; dice Leonardo que no estd en desacuerdo con la repercusion de la cumbia,
“...depende también de las comunidades, si conservan su cultura, no se los priva de que
entren cosas, pero no hasta qué los perjudique”. La posicion de la escuela parece
relativamente similar, aunque por lo general no se enseﬁa esta musica; de todas maneras,
como ya he sefialado, el modo y material de trabajo depende en parte de la opinién de cada
maestro. Relata Roman que, teniendo en cuenta que a los chicos les gustaba tanto la
cumbia, él les daba como tarea buscar las melodias de canciones con la flauta dulce.
Cuenta también que hace un tiempo los maestros preparaban veladas para diferentes
eventos —dia del estudiante, etc.- en que hubiera representaciones, dramatizaciones y

% Se ve entonces que, como muchos, Romén no considera que deba haber necesariamente una relacién entre
la cumbia y el aicohol. Como comenté més arriba, él opina que la misma creacién de grupos locales —entre ellos
de cumbia- puede ayudar a que algunos jévenes se dediquen a la musica en lugar de, al no tener mucho que
hacer, volcarse més a la bebida.
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musica como la cumbia, entre otras. Después los chicos empezaron a prepararlas solos,
“...con la dificultad de que ahi teniamos muchisima cumbia. Todo era cumbia”’. Entonces
trataron de hacer proyectos donde se priorizara “...lo nuestro, lo autéctono, o por ahi
también lo folclorico, ¢no? Asi que ahi tratamos de equilibrar un poquito. [...] La escuela esta
tratando de recuperar, revalorizar nuestra cultura”, un afo con las fiestas patronales, otro
con comidas regionales, etc. Es decir que por lo general las instituciones aceptan la cumbia
—de hecho a muchos de sus integrantes les atrae-, al tiempo que se ocupan de que no se
dejen de lado otras manifestaciones. Esto demuestra que el gusto o el interés por las
llamadas précticas tradicionales no implica necesariamente que no guste o no sé acepte la
cumbia; muy por el contrario, es frecuente la convivencia de géneros considerados
modernos con otros asociados a las tradiciones locales. Al decir de Camila, “A mi me gusta
la cumbia y me gusta en mi tradicion la copla®.

La cumbia como expresion externa

Se dice que esta musica viene de distintos lados: se menciona Colombia, Bolivia,
Buenos Aires; se comenta que hay en Salta, Jujuy, “De todas partes viene” (Camila). Y
como también han surgido grupos en lruya, afirma Camila, “Ya ahora tenemos ya la cumbia
de aca porque aca hay ya tres grupos”. Cominmente, sin embargo, se sostiene que no es
propia del lugar y muchos destacan que ella ha generado un carhbio musical en lruya; es el
caso de Melisa, quien afirma que “...lo Unico como le digo que ha cambiado en la cumbia,
eso. Que han traido de otro lado. Después no”. Esto también es sefialado por aquellos que
practican estas manifestaciones. Asevera Marcelo que “...ya la gente [...] ya no estan mucho
en la cultura, o sea las tradiciones... ya estd mas la cumbia, estd cambiando, cambio mas”.
Como ella no es considerada del lugar, no se convoca a los grupos locales de cumbia para
algunos festivales, como explica Marcelo: “...pasa que a veces hacen los festivales... ;Coémo
decirte? folcléricos, exclusivamente folcléricos. Y entonces como nosotros somos gente de
cumbia, no nos convocan. Directamente no... estamos de lado. Puede ser que nos
convoguen para ponerle sonido, hacerie para ellos animacion, prestarle los micréfonos. Para
eso nada mas. [...] Y por ahi puede ser que esté en general, un festival general de todo, que
hay de todo, entonces ahi si, estamos”.

No siendo considerada musica local, se afirma por lo general que no siempre hubo
cumbia en lruya —aunque hay quien ha dicho “La cumbia, y... siempre” (Rodrigo). Opinan
Marcelo y Claudio que- “..antes antes, cuando se estaba fundando el pueblo, que no
escuchaban cumbia. Tenian otras costumbres [...] Cantar coplas, o sea”. Entonces, tanto en
el pueblo cabecera como en los del interior del Departamento, dice Melisa que “La cumbia
debe ser que apareci® mas o menos en el 70 seria. Si, porque antes no habia cumbia”.

Explica también que “Es como que la gente todos se contagian. [...] Y todos hacen lo que
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uno hace, hacen todos. [...] Todos los pueblos de aca en serio hacen eso”. Las fechas
varian'®', aunque la mayoria sefiala que son recientes en relaciéon con otros géneros. En
opinién de Leonardo, “Bueno, [risa] aca se escucha mucho la cumbia, chacarera. Pero eso
[...] Hace muy poco entraron. [...] Y la cumbia mas o menos en el '85”,

Posibles causas de su difusion

La razon del alcance que ha adquirido la cumbia, opina Martin, tiene que ver con que
“...es lo mas facil, digamos, [...] la cumbia no te exige aprender a bailar, la cumbia vos bailas,
punto, y nada mas. [...] En cambio otras danzas como la zamba, la chacarera, ya tenés que
saber bailar. Ese es el prejuicio que existe en las grandes ciudades donde vos tenés que
saber bailar. En cambio la cumbia no, la cumbia vos agarras, ponés un disco y bailds como
querés. Y nadie te dice ‘baild asi’; no, bailan... total libertad. Creo que ese es uno de los
factores mas importantes que tiene la cumbia”. Pero destaca que esta difusion se debe
especialmente a que la gente “...esta transculturizada. Porque ia han convencido que lo que
nosotros hacemos aqui no es musica. Lo que es musica es la cumbia, guitarra eléctrica, o la
guitarra criolla, eso es musica. Aqui no, lo que vos tocas... acd hay erkencheros muy
buenos, cantores muy buenos, cajeros [...] muy buenos, o mujeres que hacen caja. Pero
como es como ir al baiio hacer eso, entonces no es musica eso. Eso es... nada, somos asi...
lo que es musica es la curhbia. O cualquier otro... folclore, eso es musica”. Y el valorar lo
que hay en Buenos Aires u otras ciudades, “Bueno, ese es el pensamiento de mucha gente,
de muchos paisanos. Que eso nos lo han metido, digamos. A renegar de nuestra propia
cultura, por eso de hecho existen las cumbias, y eso”. Muchos relacionan esta divuigacion
con la presencia de grabadores, radios y television. A esto agregan algunos la cercania de
Bolivia. Malena, por ejemplo, piensa que “...mas que nada entra primero por la cercania que
hay de la frontera, entonces viste que en la frontera [...] se vende toda la musica esta. [...] Al
estar cerca de Bolivia les gusta la saya y después aca en el norte, mas la cumbia. [..] Y
pienso que entré por ese lado, ¢no? [...] Aca en la frontera, Villazén y La Quiaca, estan los
puestos donde venden [...] la musica esta en compact y en casete. [...] Asi entré. Y después
porque vienen al pueblo y ven lo que vende la television”. En este sentido, considera que la
repercusion que ha alcanzado este género se asocia con cuestiones mercantiles: “Y pienso
que [...] es un mercado. O sea, no porque esté en contra, no... pienso que es un mercado.
[...] me parece que el joven, como no tiene una difusién de otro ritmo mas que el de la
cumbia, y bueno, elige eso. [...] cuando se juntan en barra y escuchan eso, y eso es lo que
conocen. [...] Mas alla que ninguno puede llegar a decir bueno, me voy a poner a pensar en
que mensaje me da. Porque nadie les ensefi6é a escuchar los mensajes, ¢entendés?” Desde

" Enun trabajo acerca de la coreografia, la clasificacion y la masica de las danzas de adoracion en homenaje al
nifio Jesls documentadas en Iruya, Irma Ruiz (1968) sefala que en el pueblo la cumbia esta aproximadamente
desde 1964: “Los jévenes de hoy estan absorbidos por nuevas manifestaciones musicales: tal es el caso de Ia
cumbia, que desde hace cuatro afios se ha instatado en el pequefio pueblo” (1868: 7).
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esta perspectiva, opina que “No hay una difusién [...] de educar en la musica. No hay. Uno
[...] lo hace porque le gusta y porque tiene la suerte de que alguien le haya infundido algo
mas. Pero me parece que eso faltaria, ¢no? Si no vas a una escuela de musica, no
aprendés otra cosa asi significativa. De escuchar los mensajes, de escuchar ritmos distintos
que tiene nuestro pais, de escuchar que en la musica se transmite toda la historia, la cultura
de un pueblo [...] Y desgraciadamente mucho no se da, por ahi en la escuela se da”.
Finaimente, se hace referencia también a que se fue introduciendo la cumbia en la region a
traves de personas que la traian de afuera, como se puede ver en el caso de Rodrigo:
“..tengo unos tios, ellos estaban en Buenos Aires, venian, traian grabadores, musica,
ponian un casete, era una fiesta, bailaba esa. Y asi. Ya me imaginaba que cuando tenga
plata me compro tal cosa, ¢ ha visto?, entonces... asi”.

La cumbia, entonces, considerada una expresion extemna a Iruya, opuesta en parte a
la musica “tradicional”, ocupa en la actualidad un espacio importante en la vida musical
local. Habiéndose difundido entre gran variedad de actores sociales a lo largo del
Departamento —aunque con diferente intensidad y gran variedad de respuestas entre ellos-,
se la asocia frecuentemente con la juventud y con el mundo modemo.

5.2 “Musica bolichera”, “romanticos”, “musica latina”, “musica internacional”
jTodos saben de Rebelde Way!
Macarena, Tania y Susana

Los que dan el titulo a esta seccion son algunos de los términos que utilizan muchos
iruyanos para referirse a lo que podriamos incluir dentro de la mdsica pop. En los bailes
populares se escuchan algunas de estas expresiones -entre las cuales se incluye a veces al
folclore ejecutado por musicos de moda. Ellas, al igual que la cumbia, suelen ser
consideradas externas a Iruya y estar asociadas al mundo moderno; es menester aclarar
que me dedicare muy brevemente a estas manifestaciones musicales y me centraré
fundamentalmente en la cumbia debido al lugar principal que ocupa tanto en los discursos
como en lo que se escucha.

Algunas definiciones

Muchas de estas expresiones musicales son mencionadas por nifios, jovenes y -en
menor medida- adultos entre sus gustos. Aluden por lo general a grupos promocionados en
la television y la radio. Las definiciones no son claras y varian entre los diferentes individuos:

sin embargo no parece haber discordancia en la consideracién de estas musicas como
provenientes de regiones externas a Iruya.
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Explican Leandro y Mateo que “Musica bolichera son asi, que cantan en inglés”. Y lo
que les gusta de ella es “Un poco la musica asi, bien movida, ¢no?”, aunque “No me gusta
tanto como la cumbia”. Sebastian, a quien no le gusta la cumbia pero si la “bolichera”, se
refiere a ella como “..algun tema de Enrique Iglesias, [...] Cristian Castro, algo asi”. En
ciertas oportunidades ella parece superponerse con lo que se denomina “musica romantica”
—canciones que hablan de amor-; opuesto a esto, dice Carlos que la musica “bolichera” no
es lo mismo que “musica internacional” ni “romantica’, y la define como “...el tema de
boliches, esa musica asi media tecno, [...] bolichera. [Aunque] Ahora hoy dia en el boliche
todo el mundo te pone cumbia. En todo boliche ponen ‘cumbia”. Otros, sin embargo,
sostienen que “bolicheros” es o mismo que “internacional”. Entre la “musica intemacional”
se menciona por ejemplo a Michael Jackson, Chayanne, y explica Nadia que “Internacional
es la musica fuera de... fuera de esto”. Pero si bien las sayas son de fuera de Iruya -y de
Argentina-, no se las considera “musica internacional” sino autéctona de Bolivia; porque con
“internacional”, explica, se piensa mdas en otro tipo de expresiones, como las canciones
interpretadas por Enrique Iglesias o Luis Miguel —musicos que otros caracterizan como
‘romanticos” o “latinos”. Ademas, agrega que “Mdsica en inglés también pasa a ser
internacional, pero depende de qué” —se piensa fundamentalmente, especifica, en solistas.
Con respecto a la musica llamada “romantica”, dice Nadia, “La roméantica bueno, para mi es
eso [...] que no lo podés bailar demasiado divertido, tampoco podés... las letras en general
son buenas”. Afirman también Victoria, Miranda y Emiliano que en los bailes prefieren
cumbia, “Algo movido”, “algo que sea muy... no romantico [risas]’, porque “Si no, se aburre”.
Explica por su parte Rodrigo que “La romantica es mas lenta, Cheyenne, Alejandro Sanz,
todo eso”, a diferencia de la “bolichera”, que “...es tipo sa sa s&...”

Difusién de estas expresiones musicales

Se menciona la presencia de estas expresiones tanto en el pueblo como -tal vez en
menor medida- en el interior. Esta musica estd fuertemente asociada a los medios de
comunicacion —radio, television- ademas de ser adquirida por la gente en casetes y CDs. En
ocasiones, algunos de los conjuntos que se han formado en iruya —particularmente los de
cumbia- interpretan canciones de “mUsica romantica” y “latina”. Se dice a veces que los
chicos y jovenes prefieren estas musicas en lugar de las “tradicionales” -aunque este tipo de
discursos se refieren a ellas con menor frecuencia que a la cumbia. Sefiala Malena que en
muchos festivales los maestros buscan incentivar a los chicos a cantar coplas porque “Si no,
por ahi solitos no se gniman. [...] hoy por hoy, si tienen que preparar un namero artistico, te
vienen preparando un numero de ‘Bandana’ [...] {Entendés? O sea si es porque ellos
eligen... no todos preparan coplas; Por ahi los mas chiquitos eso, los mas chicos; pero a
partir de 4°, 5° afio ya te dicen ‘preparen un niimero artistico’, ya se tienden a preparar esa
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clase de numero, ¢ves? Ei baile comun de hoy [...] bueno, eso preparan. [...] Pienso que
porque ven en la televisién”. No es poco comun que se mencione musica conocida a través

de la televisién —hablan de “Bandana”, “Katraska’, “Rebelde Way’-; como dicen Macarena,
Tania y Susana: “jTodos saben de Rebelde Way!”
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Capitulo V
OTRO DISCURSO ACERCA DE LA MUSICA EN LA FIESTA DEL ROSARIO

He afirmado que considero la Fiesta del Rosario como una perfoﬁnance cultural que,
entre otras cosas, genera procesos de comunalizacién, interpelando a los participantes
como parte de ciertos colectivos. Esto ocurre parcialmente por medio de la experiencia
musical; la Fiesta interpela a los iruyanos como tales, procurandoles, con los distintos
elementos musicales que la conforman, determinadas caracteristicas para constituir su
identidad. Entre dichas caracteristicas se puede incluir el ser tradicionales, modernos,
argentinos, saltefios, devotos, indigenas, r{orteﬁos, etc. Lo dicho se apoya en la idea de que
las manifestaciones musicales que tienen lugar en esta festividad conllevan multiples
significados —como los que pudimos ver a través de los discursos presentados en el capitulo
V-, algunos de los cuales estén entrelazados con determinadas posiciones sociales. La
Fiesta, entonces, interpela a los sujetos desde discursos especificos —0 cadenas de
significados- que, en su conjunto —un conjunto por cierto heterogéneo-, conllevan una
compleja nocién de localidad, conformando el campo semantico que hace a la nocién de
“‘iruyano”. Se puede decir esto en principio porque, como vimos, esta festividad es
considerada por una amplia mayoria de los actores sociales como un evento propio de su
cultura ~y tiene alli un lugar fundamental la nocién de tradicién. Por supuesto que no todos
los actores sociales construyen de igual modo sus identidades; algunos responden
positivamente a muchas de estas ofertas de interpelacién, otros sélo a algunas. Al mismo
tiempo, al ser los ejecutores del evento, ellos —en interrelacién pero con variaciones
individuales- crean y recrean dicho campo semantico.

Si la Fiesta estd conformada, entre sus multiples elementos, por discursos que
constituyen una heterogénea concepcién acerca de los iruyanos, es necesario, antes de
adentrarnos en su conjunto, reflexionar acerca de los diferentes significados que se atribuye
a las manifestaciones musicales.

“1. Una interpretacién particular de las expresiones musicales

Los discursos acerca de las expresiones musicales —asi como aquellos que se
refieren a la propia identidad- son variados y en ocasiones contradictorios -como a mi
entender ocurre en todo espacio social. Intentando no simplificar la gran profusion de voces
y comportamientos que se pueden encontrar en lruya, expondré a continuacion una
interpretacién desde mi propia perspectiva, es decir, mi propio discurso respecto al evento.
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1.1 La adoracién
La musica de los cachis

He seialado el espacio primordial que ocupa la musica de los cachis en la Fiesta’?.
Sus expresiones musicales y los instrumentos utilizados son sefialados con frecuencia como
parte de Ia particularidad de Iruya, de sus “tradiciones”, de su cultura. Parece haber un cierto
consenso acerca de su vinculo con grupos prehispanicos de los que muchos se consideran
-y son considerados por otros- descendientes. Es significativo el hecho de que estas
manifestaciones no integren el programa escolar oficial pero si se incluyan en ciertos
proyectos llevados adelante por docentes que desean trabajar con las llamadas tradiciones
locales —como las festividades. Se puede pensar, en este sentido, que estas ultimas se
desarrollan en el marco de procesos de particularizacién que se articulan con las
concepciones locales acerca de su propio pasado. La musica catalogada como local -coplas
y melodias ejecutadas con caja, quena, corneta, erkencho- es claramente parte del conjunto
de expresiones consideradas tradicionales de lruya; este conjunto se conforma parcialmente
de acuerdo al proyecto particularizador estatal. Y tanto en él como en la construccién local
de sus tradiciones hay elementos que se incluyen y otros que se excluyen, ya que toda idea
de tradicion, asi como toda identidad construida, es selectiva: toma unos elementos y deja
fuera otros. Me permito sugerir que la nocién de tradicién local y aquella impulsada por el
estado-nacion en sus aspectos particularizadores, son mutuamente formativas. Con esto no
estoy queriendo decir que haya aqui igualdad de fuerzas; es claro que no todos los agentes
e instituciones tienen las mismas posibilidades de imponer sus significados. Sin embargo,
aunque muchas de las identidades promovidas por el Estado parecen haber sido
fuertemente exitosas, ias experiencias locales, las vivencias cotidianas y los relatos sobre el
pasado, ponen limites e inciden en los discursos hegeménicos.

Si estas practicas estan intimamente vinculadas con la cultura de fruya, con su
singularidad, se puede decir que la participaciéon en la adoracién de los cachis —como
ejecutantes y audiencia- construye a los sujetos como integrantes de un colectivo especifico.
Esto se debe a que al escuchar y formar parte de ese evento que es diferente a otros, con
esa musica caracteristica del lugar, los iruyanos son interpelados como miembros de una
comunidad particular, “tradicional”, un colectivo especial que no es igual a otros y que, para
muchos, es indigena. Si bien la adoracién se describe fundamentalmente como un acto de
devocién a la Virgen, considero que lo dicho vale también para aquellos que no son
catdlicos, principalmente por la relacion de estas practicas con rituales previos a la liturgia

espanola. Asimismo, se interpela a los iruyanos como diferentes a los de afuera ~turistas,

192 Si bien aqui me refiero especificamente al aspecto musical de las manifestaciones que forman parte de este
evento, no esta de mas poner de relieve que es éste un recorte efectuado con fines analiticos, ya que la musica
es en realidad indisociable del conjunto de practicas en las que esta inserta.
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antropologos, residentes de otros grupos étnicos-, y a éstos como tales —es decir, como
extemos. Como resultado de estas practicas, se produce inclusién y exclusion.

Es significativa también la presencia, durante la misma adoracion y aiternando con la
musica de los cachis, de otras expresiones musicales. Tal es el caso de las canciones
patriéticas argentinas, la musica de Vangelis y aquella propia de la Iglesia.

Himnos patriéticos

Vimos que los himnos se vinculan fuertemente con la nocién de identidad nacional -y
provincial, como el caso del himno a Guemes. Vimos también el sitio fundamental que
ocupan en la ensefianza escolar. En mi opinién, la presencia de las canciones patrias en
esta festividad —y en uno de sus momentos centrales- sugiere que los iruyanos, si bien
particulares, si bien “tradicionales”, también forman parte de comunidades mayores, como la
nacion argentina y, dentro de ella, la provincia de Salta. Los himnos cumplen un rol central
en el aspecto musical del proyecto homogeneizador del Estado. El escucharlos y cantarios
puede generar vivencias corporales y emocionales de pertenencia a estos colectivos. Su

presencia en la Fiesta, entonces, estaria interpelando a los actores como argentinos'® y
saltefios.

Vangelis

He comentado que la cancién de este compositor fue introducida en la Fiesta en el
ano 2004. Relacionada por algunos actores con la participacion de gente externa a Iruya y
con el supuesto de que ésta se emocionaria al escucharla, dicha musica no es en absoluto
considerada local, ni es usual su presencia en el paisaje sonoro de Iruya'. A mi entender,
la musica de Vangelis en plena adoracién de los cachis interpela a la audiencia -
especialmente a los turistas- como miembros de una comunidad mayor, transnacional, que
tiene posibilidades de compartir experiencias emocionales a partir de un mismo evento a
través del cual los iruyanos muestran orguliosos su cultura al mundo externo. Los
participantes —ejecutantes y audiencia- son entonces interpelados como integrantes de
colectivos mayores y desde musicas ajenas que pueden generar sentimientos compartidos
mas alla de lo local. La especificidad local se proyecta asi al mundo externo, al tiempo que
lo incluye en la esfera local'®. La inclusién de la musica de Vangelis se relaciona con flujos

' Pero como sefialan muchos autores, la inclusién en tanto nacién puede estar confrontando los discursos
hegeménicos. Nadia sefial6 en una ocasién que los portefios éramos menos argentinos que los nortefios porque
descendlamos de extranjeros, aunque aceptaba que nos sintiéramos argentinos por haber nacido en el pals.

%4 g significativo, sin embargo, que al viajar a Iruya en el afio 2005 pude escuchar fragmentos de la misma
cancién en una publicidad de la radio local.

1% Es posible, de todas maneras, que esta masica no sea incluida en el futuro ~aunque sf lo fue en el afio 2005.
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culturales globales (Foster 1991) que exceden la inscripcion del Estado y cuyo analisis no se
desarrolla en esta investigacion.

Musica litargica

He sefialado que los himnos catdlicos estan presentes tanto en las misas, en las que
son centrales, como en las procesiones y en la adoracion frente a la iglesia. Desarrollaré
algunos aspectos de la misma al referirme a las misas. Sélo quiero resaltar aqui que, si bien
la musica de los cachis y la musica litargica estan relativamente separadas, eilas por
momentos se entremezclan. Se interpela de este modo a los iruyanos como catélicos; y esta
interpelacion es indisociable de la nocion de que existe un enlace profundo entre el
catolicismo y “lo tradicional”. A esta religiéon se la considera, entonces, como un fragmento

de la cultura local —aunque no de todas sus manifestaciones y, como vimos, no desde todas
las visiones.

Hay que notar también que solo las expresiones musicales ya citadas son las que
alternan durante la adoracién con la musica de los cachis —en lugar, por ejemplo, del foiclore
nacional, la musica andina, las coplas o la cumbia. Dado que los espacios que ocupan las
diversas manifestaciones musicales son significativos, es posible sefialar que se propone al
catolicismo y al “ser argentinos” como elementos fundamentaies de la identidad iruyana, al
estar tan entreverados con uno de los momentos centrales y mas “tradicionales” de esta
festividad'®. Cabe suponer también que la presencia de la musica de Vangelis en esta
ocasion musical es indisociable de la consideracion que se otorga a la participaciéon del
turismo y de la idea de que éste prefiere los segmentos mas “tradicionales” de la Fiesta;
asimismo, parece aceptarse, aunque con cierto recelo, la presencia de aquellos que no son
de lruya pero, de un modo u otro, toman decisiones en el evento.

1.2 Las misas

La musica litargica, que es por lo general la misma que se ejecuta en otras regiones,
puede considerarse como parte de la homogeneizacién de una comunidad catoélica mayor.
Por otro lado, el hecho de que se indique que en muchas ocasiones se hacen canciones
utilizando géneros llamados folcloricos, andinos e incluso coplas, puede ser pensado en
términos de una suerte de particularizacién de las comunidades a las que se evangeliza'® -
argentina, norteﬁa, etc. El espacio central que ocupa la musica liturgica en este evento -que

de por si es actualmente de devocién catdlica-, nos demuestra la insercion de esta Iglesia

1% Nuevamente hay que recordar que ésta es una suerte de “oferta de interpelacion”. Puede ser aceptada por
algunos actores, no asi por otros. Martin, por ejemplo, considera justamente que esta combinaciéon es una
muestra del avasallamiento que ha recibido su cultura por parte del Estado y la Iglesia.

' No me adentraré, de todos modos, en los procesos de difusion e insercion de las iglesias en la comunidad.
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en la construccion de lo que es considerado propio y tradicional de Iruya. Se constituye asi a
la comunidad local como fuertemente catdlica.

1.3 La serenata a la Virgen
Folclore

Vimos en el capitulo IV que es posible encontrar diferentes concepciones del folclore,
las cuales permiten distinguir entre una acepcién amplia y otra restringida. La inclusion o
exclusion de la musica andina y las coplas en el folclore nacional, puede estar revelando un
interjuego entre homogeneizacién y particularizacién; zambas, chacareras, cuecas, gatos,
entre otros géneros, son consideradas expresiones de la musica nacional. Si bien la musica
andina y las coplas son en ocasiones admitidas dentro del folclore, ellas son con frecuencia
ubicadas dentro de la musica distintiva del norte por actores sociales e instituciones como la
escuela y la Municipalidad —especialmente las coplas. Siendo entonces parte de la nacién,
ellas son particularizadas a ciertas regiones; en cambio, otras manifestaciones musicales
que también provienen de grupos o lugares especificos, son desparticularizadas y
expandidas a la nacién en su conjunto.

He comentado que el foiclore se asocia con la idea de tradicion: por lo general este-
género en su acepcién reducida es incluido dentro de las “tradiciones argentinas” -o
especificamente las saltefias-, pero raramente se lo considera parte de las “tradiciones
tipicamente iruyanas”. En esta acepcién, el folclore se vincula con el proyecto
homogeneizador estatal. La presencia de esta musica interpela a los individuos como
argentinos y saltefios. Al mismo tiempo, la relacién que tienen estas expresiones con la
escuela y el hecho de que la Serenata estuviera en el 2004 organizada por Ia Municipalidad
en conexién con la Direccién de Cultura de Salta, se toman significativos si pensamos en la
inscripcién cultural del Estado a través de sus instituciones.

Musica andina

La musica nortefia integra la acepcién amplia del folclore y es excluida a veces de la
restringida, implicando también una nocién de tradicion en relacion con una regibn mayor
que lruya pero menor que Argentina —y en algunos casos con limites diferentes a los
nacionales. Ademas, estd emparentada, como su nombre lo indica, con ia regién andina,
area con la que los iruyanos tienen una fuerte identificacién. Vimos que se remarcan dentro
de esta zona tanto similitudes como diferencias regionales. La musica andina puede,
asimismo, ser parcialmente considerada efecto del proyecto particularizador estatal, en que

se acepta dentro de la naci6n cierta heterogeneidad —que incluye unas expresiones y deja
de lado ofras.
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Coplas

Estas manifestaciones tienen una participacion considerable en la Serenata. Me
referiré a ellas mas extensamente al hablar de las copleadas; solo quiero subrayar dos
cuestiones respecto a esta ocasiéon musical. Por un lado, desde la perspectiva estatal, las
coplas parecen constituir un sector particularizado del folclore nacional —que no suele incluir
otras expresiones consideradas pre-colombinas, por ejemplo los lamentos y demas
melodias “ancestrales” como aquellas ejecutadas por los cachis. Por otro lado, dada la
diferenciacién de tonadas facilmente identificables por los actores sociales locales, se
distingue y asienta la pertenencia de los diversos copleros a cada zona particular. Es decir,
en términos del estado-nacién, se particulariza a las poblaciones del norte, percibiéndolas
como un conjunto indistinto; en cambio, en términos locales, al tiempo que se reconocen las

similitudes, las diferencias regionales estan claramente demarcadas.

El acto de participar como ejecutante o audiencia de la Serenata a la Virgen —ocasion
que no estd “desde siempre” pero es actualmente un segmento importante de esta
festividad-, puede estar inscribiendo en los sujetos un sentido de pertenencia, situandolos en
procesos de comunalizacion en los que lo local es incluido en comunidades mayores, Como
el mundo andino y la nacién. El conjunto de las expresiones que integran esta ocasion
serian parte del folclore'® -entendido en este caso en su acepcion amplia-, incluyéndolo
dentro de las “tradiciones” de iruya y subrayando la pertenencia de los iruyanos a las

mencionadas comunidades. Los iruyanos son asi interpelados como saltefios, nortefios y
argentinos.’

1.4 Las copleadas

Me he referido a las reuniones. en hogares y plazas para cantar coplas con caja y
quena. Vimos que -Ias copleadas no son parte de la organizacion oficial seglin es
especificada en los folletos que anuncian las actividades. Vimos también que estos modos
de celebrar y divertirse son sefialados como algunas de las practicas antiguas, tradicionales
y caracteristicas de iruya; son practicas que se realizan tal vez de modo mas espontaneo y
no parecen necesitar organizacién oficial'® -quizas no se busque en ellas incluir al turismo.
Esto significa que ellas se realizan para la propia diversién y no para ser presentadas a los
de afuera. Las coplas aparecen como distintivas de la identidad iruyana —y nortefia. Son

108 Este mensaje de interpelacién ~que por supuesto no es siempre aceptado-, se basa en la nocién de que en
esta ocasion musical se ejecutan expresiones tradicionales locales. Lo dicho puede ser dimensionado en la queja
de Martin, quien sefiala que en fa Serenata no debe hacerse folciore por no ser éste musica de iruya y explica
que dicha regi6én no es “tierra de gauchos”.

Presupongo que los actores sociales locales dan por sentado que estas practicas se llevaran a cabo, dado
que son parte de los modos “tradicionales” de festejar.
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consideradas un segmento fundamental de su particularidad, de la cultura que proviene de
sus ancestros —se habla con frecuencia de los indigenas-; y como tal, se pueden perder. La
presencia de las copleadas, cajeadas, queneadas acentua el caracter “tradicional” de la
fiesta patronal, ya que en ella algunas personas celebran segun las costumbres locales. De
este modo, estas actividades interpelan a los actores sociales como integrantes de un
colectivo tradicional que posee practicas culturales especificas —las cuales provendrian de
sus ancestros, sean ellos collas, ocloyas, extranjeros, etc. Las coplas, entonces, son
fundamentales en la construccion local de sus tradiciones en conexién con los efectos
particularizadores del estado-nacion.

1.5 Los bailes populares
La cumbia

En contraste con Ia idea de tradicién esta aquelia que habla de io moderno, vinculado
con las nociones de juventud y de lo externo a Iruya. Dichas nociones aparecen con
frecuencia en los discursos en torno a la cumbia —y también cuando se habia de la musica
“bolichera”, “latina”, “romantica”, etc., aunque estas expresiones son mencionadas en menor
medida. En raras ocasiones la cumbia se cruza con expresiones “tradicionailes”; ambas
estan presentes en lruya pero en espacios diferentes; ambas conviven —incluso dentro de
los mdltiples gustos de un mismo individuo- pero tienen lugares relativamente delimitados.
Por un lado esta aquello que hacian “los viejitos”, “los antiguos”, “nuestros antepasados”,
“los indigenas”, etc. Por otro lado, lo que hacen ‘“los jévenes”, “la gente del pueblo”, en
muchos casos asociado a Acambios tecnologicos —luz, equipos de musica, medios de
comunicacion, instrumentos electrénicos, etc. La cumbia —asi como las otras expresiones
recién mencionadas’”- se encuentra en una situacién particular en la Fiesta del Rosario;
ella esta presente, pero en espacios diferentes a los de las practicas “tradicionales”''. Como
vimos, la cumbia estd muy difundida. en Iruya, es utilizada por numerosas personas —
fundamentalmente los jovenes- para divertirse, y es una manera de reunir dinero,
especialmente cuando hay mucha gente en el pueblo. No es extrafio entonces que se
incluyan en este evento bailes populares. Pero al no ser considerada tradicional Y, por ende,
no ser utilizada por los iruyanos para mostrarse hacia afuera, la cumbia esta en espacios
especificos —los bailes, la feria. A la vez, es de suponer que no es considerada pertinente
como participante de la veneracion a la Virgen debido al contenido de sus letras,

"0 5 bien expresiones tales como la musica “romantica’”, “latina”, “internacional”, “bolichera”, etc., estan también
presentes en los bailes populares, me referiré principalmente a la cumbia en virtud del lugar central que tiene en
los discursos y en la practica.

Aunque la feria es incluida dentro de las costumbres locales que provienen de mucho tiempo atras, en ella no
se excluye la presencia de expresiones musicales consideradas modernas -del mismo modo que la venta de
productos artesanales y agricola-ganaderos no excluye el que se comercialicen articulos industriales. De todas
maneras, la feria constituye un espacio claramente delimitado de aquellos en los que se adora a la Virgen o se
ejecuta musica “tradicional”.
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cuestionado con frecuencia. De esta manera, ella integra de forma oficial este evento —al
ocupar un lugar importante en el modo de divertirse de gran cantidad de personas-, pero no
de sus momentos religiosos y/o ‘“tradicionales”. Se incluyen entonces expresiones
consideradas modernas y extemas en esta performance cultural que es definida como
particular de Iruya; porque aunque integrantes de una comunidad “tradicional”, los iruyanos
son también parte del mundo modemo. Estas expresiones musicales, entonces, estarian
interpelando a los actores sociales —los mismos iruyanos que son interpelados como
tradicionales- en tanto sujetos modernos que pertenecen también a otros colectivos —como
el de la juventud. Se puede decir que estos colectivos estan difundidos a lo largo del pais —y
mas alla de él- y es posible arriesgar, asimismo, que ellos se relacionan con la pertenencia a
sectores subalternos, populares, grupos subordinados entre ios cuales la cumbia parece
estar fuertemente difundida. La cumbia en los bailes populares, entonces, interpela a los
mismos iruyanos como modernos, como integrantes del mundo externo y tai vez como
pertenecientes a sectores populares argentinos.

2. Identidades en la Fiesta del Rosario

Expresada ya mi interpretacion acerca de las diversas expresiones musicales que
encontré en la Fiesta Patronal del Rosario, cabe ahora reflexionar sobre de esta
performance cultural en su conjunto. He sugerido que en las diversas manifestaciones
aparecen diferentes mensajes identitarios. Los actores sociales son interpelados como
argentinos, iruyanos, catélicos'?, devotos, descendientes de grupos indigenas, collas -y en
menor medida ocloyas, quechuas y/o aymaras-, nortefios, hombres o mujeres, jovenes,
ninos, ancianos, adultos, modernos, integrantes de una comunidad tradicional, etc. Algunos
de los sujetos se identifican con unos u otros de estos referentes. Presumo, entonces, que
son éstas algunas de las ofertas de interpelacion que circulan en este evento y, a través de
la experiencia musical, los actores sociales las irian viviendo en forma corporal y emocional
—aceptandolas, rechazandolas, resignificandolas, etc.

Asi como la Fiesta forma parte de procesos de constitucion de identidades,
interpelando a los actores sociales por medio de las expresiones musicales, ella misma es

"2 | as alabanzas evangélicas estan presentes durante la época de este evento pero no en la Fiesta en si sino
en sus lugares particulares: casas de evangelistas e iglesias evangélicas. Por supuesto, como ya comenté,
muchos evangelistas participan de ella ~como audiencia, en la feria, ayudando a otros. Pero si como
instituciones estas Iglesias se apartan de lo considerado tradicional —aunque vimos que esta postura varia segun
fos individuos- y de la adoracién de los santos, es de suponer que por fo general quedan excluidos del evento,
cuya primera funcién manifiesta es adorar a la patrona del pueblo. Elios tampoco comparten las musicas que
forman parte del mismo mas que como audiencia —y algunos chicos en los bailes. Es mas dificil entonces que la
Fiesta y las musicas que la integran tengan mensajes de interpelacién a los que los evangélicos respondan de

forma positiva. Al mismo tiempo, en principio el evangelismo no esta incluido en la nocién de lo tradicional de
Iruya.
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construida desde nociones previamente conformadas. Esta afirmacion se asienta en la idea
de que los significados adjudicados tanto a las diversas expresiones musicales y posiciones
sociales que acabamos de ver como a la Fiesta en su conjunto han sido configurados en el
marco de procesos sociohistoricos especificos; estos significados no estan fijos sino que,
enmarcados en el dinamismo de la vida social, se encuentran en constante —aunque a
veces imperceptible- movimiento. Lo dicho nos remite a la nocién de Hall (1985) de “doble
articulacién”, que pone el acento en el hecho de que cualquier estructura resulta de
practicas previas, al tiempo que presenta tendencias que dan forma a aquellas que se iran
produciendo. La Fiesta se ha ido constituyendo a partir de experiencias que le dieron el
caracter que posee en la actualidad —y que sin duda no es estatico. Al mismo tiempo, su
estructura vigente exhibe lineas que configuran y en cierta medida delimitan los modos en
que ella se recrea. Entre las multiples dimensiones que la conforman tal como esta
estructurada hoy en dia, esta la nocion de que ella es una parte fundamental de la cultura
local; si esto es asi, los elementos que la integran también lo son. De lo ante dicho se
desprende que las manifestaciones que integran la Fiesta, revelan concepciones sobre los
elementos que constituyen la singularidad local; y estas concepciones, al encarnarse en
practicas y discursos especificos, son parte del proceso de construcciéon de sus tradiciones.
Las diversas expresiones, con los significados que acarrean, son aquellas que los actores
sociales eligen —dentro de ciertos limites-, para construir una festividad propia de la
particularidad local. Es decir que los mismos ia organizan ya teniendo nociones acerca de Io
que puede o no puede integrar esta performance, lo que es de Iruya y lo que es de afuera,
qué desean que sea de Iruya y qué no, etc. Al mismo tiempo, los discursos implicados en
dichas expresiones contribuyen a constituir las nociones acerca de la Fiesta. De este modo,
los iruyanos construyen sus tradiciones y con ellas sus identidades, dado que la percepcién
de lo que hay y de lo que esta ausente se va inscribiendo en las personas, reforzando o
modificando la autopercepcién, su propia relacion con la Fiesta y con la comunidad. Asi, se
reafirman y modifican las identidades; y como conjunto, se construye una comunidad.

3. La inscripcién cultural del estado-nacion y la interpretacién del pasado

3.1 Respuestas a las ofertas de interpelacion

La participacion en esta festividad y particularmente en algunas de las ocasiones que
la conforman, no implica necesariamente que los sujetos acepten todos los mensajes de
interpelacion que alli aparecen. Ellos pueden, desde sus muitiples identidades, responder o
no a la propuesta de interpelacién tanto de la Fiesta en su conjunto como de ias distintas
musicas que la conforman. Sin embargo, para compartir un evento que en algunos aspectos
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los identifica —es decir, la Fiesta-, los actores sociales deben aceptar, negociar, o resignificar
aquellos elementos que no lo hacen.

Considero que uno de los factores que explica la respuesta positiva o negativa de un
actor social a estas ofertas de interpelacion tiene que ver con el modo en que se ha inscripto
culturalmente en cada uno el estado-nacién y con la construccién local de sus tradiciones e
identidades'*. Histéricamente, el Estado ha ido situando a los diferentes sujetos -a través
de rutinas y rituales especificos- en determinadas posiciones sociales. Sus efectos
homogeneizadores constituyen a los iruyanos como argentinos y saltefios, incluyéndolos asi
en un colectivo nacional. Sus efectos particularizadores, que construyen en parte etnicidad,
los han situado como grupos indigenas con caracteristicas especificas. Al mismo tiempo, en
intima relacién con esto, la construcciéon local de sus tradiciones, cultura e identidades,
vinculada con sus interpretaciones —desde el presente- de un pasado significativo, les
provee de diferentes herramientas para posicionarse ante las ofertas de identidad del
estado-nacion. Por un lado, como vimos en el primer capitulo, la construccion de identidades
y tradiciones no puede ser entendida como mero invento, sino que se ancla en vivencias
concretas. De ahi que la experiencia de desigualdad social y econémica en relacién con
otras regiones del pais, asi como la autopercepcion como parte de grupos sociales
particulares y diferentes a otros, pbr ejemplo, cuestione el intento del Estado de
homogeneizar la heterogeneidad interna. Por otro lado, la historia oficial puede entrar en
contradiccion con la circulacion de otras altemativas, como aquellas surgidas de las
experiencias de los actores sociales locales. Ademas, quienes se asumen como indigenas
confrontan muchas de las imagenes dominantes acerca de ellos —aunque algunos no lo
hacen y otros, en virtud de esos discursos, no se identifican como tales. Como dije en
reiteradas ocasiones, en la construccion local de sus tradiciones, entre las cuales se incluye
la Fiesta del Rosario, se conforma una variedad de identidades que aceptan, se
contraponen o resignifican aquellas .impulsadas por el estado-nacién. Las practicas,
experiencias e identidades locales, entonces, ponen limites a los discursos dominantes.
Asimismo, en ellas se apoyan los actores sociales para posicionarse ante las interpelaciones
de las diversas expresiones musicales.

En lo que se refiere especificamente a la nocién de tradicion, deseo poner de relieve
que, ademas de conformarse en —desigual- interaccion con los discursos dominantes, ella
toma forma también en relaciéon con aquella de modemidad. “Tradicién” implica una
continuidad con el pasado y, al mismo tiempo, una ubicacion especifica: el espacio local.
Aqui se centra especificamente en {ruya pero, segun el sujeto y contexto de enunciacion, se
puede ir ampliando —hacia la regiéon andina por ejemplo. En la idea de modernidad, por su

parte, aparecen aspectos fuertemente asociados con aquello que es externo a lruya y que,

13 Cabe destacar que —auane es un tema que no se aborda en este trabajo- también han de ocupar un lugar
importante en estos procesos la experiencia individual y la constitucién subjetiva de cada actor social.
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por o general, se excluye de su pasado —fundamentalmente de la interpretacién del pasado
que ha ido delimitando la particularidad de su cultura. Es posible advertir en esta nocién una

circulaciéon de elementos que trascienden fuertemente lo local —y al estado-nacién- y entran
en él.

Sintetizando, la respuesta a una interpelacién se puede vincular con el modo en que
se articulan (Hall 1985) las multiples identidades construidas —asentadas entre otras cosas
en la inscripcion del Estado y en experiencias y nociones acerca de lo local y tradicional- y el
espectro de significados que cruzan a una determinada musica.

3.2 Significados de la musica

Ahora bien, los mismos procesos que inscriben identidades en los actores sociales y
explican parcialmente la respuesta a una oferta de interpelacién, son algunos de los que
proveen de significados a las expresiones musicales y a los eventos en los que ellas estan
inmersas. Considero entonces que los muiltiples significados acerca de las diferentes
musicas estan constituidos en parte por categorias propugnadas por el estado-nacién, otras
construidas a nivel local y, aunque esto excede el presente trabajo, otras vinculadas con
flujos culturales globales. Estas categorias no pueden ser vistas como claramente
delimitadas; ellas se construyen mutuamente en el marco de una constante lucha por la
conformacién de sentidos. A su vez, al inscribirse la musica corporal y emocionalmente en
los sujetos por medio de practicas definidas, se construyen identidades; porque el vivenciar
dichas practicas esta en parte mediatizado por los discursos que acarrean las diferentes
manifestaciones. Es decir que, en una suerte de mutuo condicionamiento, la experiencia

musical refuerza y a la vez modifica las posiciones en las que estan situados los actores
sociales.

3.3 Musicas e identidades

Si se revelan en este evento los proyectos homogeneizadores y particularizadores
del estado-nacién, podemos ahora centrarnos en la nocién de etnicidad que, como sostiene
Alonso (1994), es contraparte del nacionalismo. El pensar en una identidad étnica en lruya
es una tarea compleja que corre el peligro de caer en el simplismo de reducir fa multiplicidad
de voces y experiencias. So6lo estableceré algunas lineas de reflexién al respecto. No puedo
sostener que prevalezca alli una clara y delimitada nocion de identidad étnica por sobre
otras —aunque hay muchas referencias a los collas. La identidad étnica es un eje que se
cruza de modo sumamente complejo con otros, es ambiguo, se sostiene y niega a la vez,
dado que las adscripciones identitarias no son en absoluto sencillas ni los significados que

se les adjudican.son univocos. Hay nociones acerca de lo que se considera ser iruyano —
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estén o no claramente definidas en el discurso- y que se vislumbran en la practica, en las
aceptaciones, inclusiones o exclusiones de otros. Pero aunque hay algo que delimita la
identificacion en tanto iruyano, variando el contexto de accién, un sujeto puede posicionarse
en funcion de alguno de los multiples ejes que hacen a la constitucién de su heterogénea
identidad. Lo mismo ocurre con el aspecto musical; no parece haber alli necesariamente una
unién en forma terminante entre un referente de identificacién y una musica, lo que recuerda
la critica de Seeger (1988) a la tendencia a presuponer una identificacion estatica entre un
grupo social y una forma musical. Es posible advertir, entonces, que si bien estan quienes
defienden la produccién y consumo de “musica tradicional” mientras se definen como collas
-y en ocasiones quechuas-, hay otras asociaciones. Algunos afirman ser collas y prefieren
cumbia, otros optan por las coplas pero no se identifican como indigenas, etc.; la mayoria
elige una u otra musica y se auto-identifica de un modo u otro segun el contexto. Si creo
haber encontrado una respuesta relativamente generalizada con respecto a qué practicas se
identifican con lruya: el canto de coplas y la ejecucion de cajas, cornetas, quenas,
erkenchos. Ahora bien, la musica que se suele asociar con Iruya no siempre es ia que los
sujetos sociales eligen para hacer o escuchar. Asimismo, no hay una delimitacién tajante
entre los diferentes géneros. Un joven, por ejemplo, podria consumir cumbia en una fiesta o
en su casa, participar de una ronda de coplas en carnaval, ser cachi en la Fiesta del
Rosario, cantar el himno en el colegio y una cancién de Luis Miguel a una chica —claro que
la amplitud de géneros y los gustos varian. Del mismo modo, podria querer identificarse
como joven ante los mayores, como hombre frente a mujeres, como iruyano frente a un

turista, como argentino frente a un extranjero o frente a otro argentino, etc.

He comentado ya que Brow (1990) se refiere a la nocién de comunidad en términos
de sentido de pertenencia. Lo recién sefalado permite sostener que este sentido de
pertenencia cambia segun el contexto; es posible advertir una percepciéon de identidad
compartida con respecto a cada Distrito, al Departamento de Iruya en su conjunto, a Salta,
Argentina, al mundo andino, a grupos indigenas. Desde esta perspectiva, hablar de
procesos de construccion identitaria requiere tener en cuenta que hay en los actores
sociales sentidos de pertenencia que, variando de sujeto en sujeto, toman diferentes
referentes segun las circunstancias. Esto es fundamental también en lo que hace a los
procesos de identificacion con la musica. Tanto la eleccién como la identificacion con una u
otra manifestacion musical, como vimos, no so6lo no excluye otras sino que cambia en
funcion del contexto y del lugar en que se posiciona cada actor social en un momento
especifico. Asimismo, el fomento —intemo o externo- de ciertas expresiones musicales es
pasible de ser comprendido en términos de comunalizacién —nacional, local, de clase, edad,
etc. Esta implica tanto procesos de inclusién como de exclusion Y, como vimos, las distintas
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musicas generan, segun las circunstancias en que se practican, diversos limites entre un
“nosotros” y un “otros”.

4. Breve sintesis

Asi como hay rutinas y rituales especificos por medio de los cuales el estado-nacion
se inscribe culturalmente en los sujetos, las practicas locales también producen vy
reproducen identidades. La Fiesta Patronal de la Virgen del Rosario puede ser concebida
desde este lugar. Entre sus multipies elementos, las expresiones musicales generan a
través del hacer, escuchar, participar, una inmersiéon corporal y emocional que forma parte
de este proceso de constituciéon identitaria. Si la musica interpela a la gente situandola en
ciertas posiciones sociales, se puede considerar que, entre otras cosas, tiene en lruya un
lugar importante el interjuego entre la inscripcién cultural del Estado y construccién local de
sus tradiciones e identidades —fuertemente vinculadas con la interpretacion del pasado. Son
éstos algunos de los procesos por medio de los cuales adquiere significado la musica y el
modo en que la gente se percibe a si misma y a los demas. Creo haber dejado en claro que
quienes participan de esta performance cultural no son sujetos pasivos; ellos —a partir de
estructuras que vienen del pasado, de experiencias que viven en el presente- organizan,
eligen, aceptan, crean. Asi reconstituyen —con continuidades y cambios- eventos
significativos para sus identidades; y de esta manera, se construyen, se modifican, se
recrean identidades locales. Los actores sociales, inmersos en los diferentes momentos que
conforman la Fiesta del Rosario, viven una identidad colectiva y viven mdltiples identidades
que incluyen a unos y excluyen a otros. Al participar de este evento, que es uno entre
muchos procesos de comunalizacidbn, se inscriben en ellos —corporalmente,
emocionalmente- diferentes ofertas de identidad. Se conforman asi varios colectivos de
identificacion —de creyentes, de iruyanos, de argentinos, de indigenas, de jévenes o
modemos, de comunidad tradicional, etc. Y en el marco de estos procesos, se construye el

campo semantico que da significado a la nocién de “iruyano”, creando y recreando su
cultura y sus identidades.

5. Comentarios finales

Para finalizar, quiero hacer unas pocas aclaraciones. Me ha resultado sumamente
dificil hablar de inscripcién cuitural del estado-nacién, con todo lo que esta nocién implica,
para referirme a lo que hacen y dicen los actores sociales concretos en sus contextos
cotidianos. Si pienso en la escuela, por ejemplo, la concibo fundamentaimente como
institucién que, entre otras cosas, vehiculiza este proceso. Pero ya vimos que esto se da a
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través de personas especificas. Y el conocer y escuchar a diferentes docentes —con algunos
de los cuales tengo fuertes vinculos afectivos- me obliga a advertir que resulta un tanto
deshumanizante el situarlos como sujetos que forman parte de los proyectos
homogeneizadores y particularizadores del estado-nacién. Muchos de ellos son criticos ante
las ideas dominantes y tienen un compromiso con la comunidad, con los chicos, con lo que
ellos eligen y hacen, francamente admirable. Espero haber podido reflejar algo de esto en la
transcripcion de las entrevistas, porque considero que si bien es valedero un analisis critico,
no se pueden oscurecer esfuerzos, a mi entender, tan sensibles, humanos, comprometidos
y dignos de respeto. Y lo mismo en lo que se refiere a la multiplicidad de discursos y
perspectivas de los actores sociales de la comunidad, que viven, hacen, deciden, crean.
Deseo que esta mirada interpretativa que se refiere a las tradiciones como construcciones,
€omo procesos creados y recreados por personas concretas, no genere la impresion de que
ellas son menos valiosas, que tienen menos peso en la vida cotidiana, en la subjetividad de
personas especificas. El juego de definir tradiciones, construir identidades y vivenciar
discursos y comportamientos es basico para crear y experimentar nuestra existencia.

Es necesario también resaltar que la Fiesta del Rosario es uno de los muchos
eventos cotidianos y extra cotidianos que tienen lugar en Iruya. Por ende, no se puede
afirmar que lo que en esta 6casi6n especifica ocupa un espacio central posea el mismo
papel privilegiado en otros momentos. Tampoco se puede descartar a priori, como algo
ajeno a Iruya, aquello que no se encuentra en un lugar substancial en esta festividad. Las
coplas, por ejemplo, aparecen en este evento en la Serenata y en copleadas y cajeadas no
oficiales en la organizacion —es decir que aun cuando son importantes, no ocupan el lugar
medular. Sin embargo, ellas ejercen un rol mas central en el carnaval y en los discursos
acerca de la cultura de Iruya. La musica de la adoracion de los cachis es evidentemente
central en la Fiesta del Rosario; no obstante, ella es casi exclusiva de dicho evento, aunque
en ocasiones —con las mencionadas variaciones estacionales- se ejecuta en las festividades
de otros/as patronos/as. La Iglesia y su musica son aqui centrales; si bien una gran mayoria
de la gente es religiosa, no todos son catélicos e incluso en el caso de los que lo son, no
todos los dias se canta y escucha musica litdrgica. El evangelismo y su musica en principio
quedan fuera de la mencionada festividad; sin embargo, una gran cantidad de iruyanos
pertenece a alguna de estas Iglesias y canta y escucha sus alabanzas.

Deseo destacar, por Ultimo, que es posible hallar en la Fiesta, asi como en los
diferentes discursos acerca de las expresiones musicales, muchisimos mas elementos,
visiones y voces que los que yo pude y elegi tomar en mi analisis. La razén reside en que es
ésta sblo una perspectiva entre otras, un modo de mirar con el que he abordado un
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fendmeno que excede cualquier visién totalizadora. Y esta perspectiva se encuentra tan
condicionada por mis propias experiencias, por las categorias inscriptas en mi —del estado-
nacién, de mi propia localidad, etc.-, como las de los actores sociales a los que me refiero.
Solo espero que ellos no sientan tergiversadas sus ideas acerca de sus practicas y
representaciones. He decidido incluir voces que rebasan el analisis y elementos que
quedaron fuera de mi interpretacion, porque las vivencias concretas de los actores sociales,
sus perspectivas, la realidad —inasible en si misma, a mi entender-, exceden cualquier
discurso acerca de ellas. Prefiero evidenciar la incompletud de mi pensamiento y dejar
abierto el camino a otros modos de interpretar. He intentado también que el lector pueda
acercarse de alguna manera a las experiencias y voces —queridas, muitiples, complejas- con
las que tuve y tengo la suerte de dialogar y conocer. Y lo hice desde el modo de percibir la
realidad de una “actriz social” que, si bien afectivamente comprometida, es evidentemente
extena a esta comunidad. Todos tenemos maneras de vivir, comprender y representar la
realidad. Esta es una forma particular.

121



CONCLUSIONES

En esta tesis me propuse indagar acerca de la construccion de identidades colectivas
a través de la actividad musical en un caso particular; la Fiesta Patronal de la Virgen del
Rosario. Con este fin, busqué un marco conceptual que me permitiera‘tanto reflexionar
acerca de la relacion entre musicas e identidades en un plano general, como interpretar
algunos de los elementos que conforman este evento especifico. A partir del trabajo
realizado, voy a retomar y sintetizar los dos aspectos salientes de fa investigacion:
a) el potencial del marco tedrico utilizado:
b) la aplicacion del mismo al caso estudiado.

a) Contraria a las ideas de que la actividad musical es ailgo superfluo y que las
superestructuras artisticas son meros efectos de la determinacién de infraestructuras
sociales, esta tesis se inserta dentro de aquellas perspectivas que plantean que las
expresiones artisticas, entre ellas la musica, ocupan un lugar importante en la vida social
colectiva e individual. Como bien propone Seeger, “...debemos abandonar la ilusion de que
la musica es un lenguaje puramente estético [...] Debemos examinar el uso de la musica
como un recurso social y una estrategia, en vez de aislarla del resto de la vida social’ (1988:
6). Hemos visto que la musica juega un papel relevante para los grupos sociales y puede ser
abordada desde una perspectiva antropolégica. Ella no sélo revela un mundo de practicas y
significados que permiten adentrarse en aspectos trascendentes de la vida social de los
distintos grupos, sino que es también una herramienta que se utiliza para actuar en
situaciones sociales. Asimismo, provista de multiples y a veces contradictorios significados,
cumple un rol activo en la constitucion de identidades colectivas, y esto lo hace en dos
sentidos. Por un lado, las manifestaciones musicales son canales por los cuales se inscriben
en las personas modos de ser, hacer, -percibirse a si mismos y a los demas. Por otro lado,
son espacios de confrontacién de discursos hegemonicos. Como dice Frith, la musica
popular -y yo o hago extensivo a la musica en general-, posibilita "‘...poner en juego un
sentido de identidad que podra acomodarse o no al modo en que nos situemos respecto a
otras fuerzas sociales. La musica nos permite posicionamos, pero también revela que
nuestras circunstancias sociales no son inmutables [...] La musica popular no es en si
misma ni revolucionaria ni reaccionaria. Es una poderosa fuente de emociones que, al estar
socialmente codificadas, pueden contradecir también al ‘sentido comun’ (2001: 434). La
musica, entonces, al igual que el resto de las expresiones artisticas, permite experimentar,

simbolizar, sentir, reflexionar, cuestionar e incidir en diferentes dimensiones de la vida
social.
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Retomando la discusion tedrica planteada en el primer capitulo en cuanto al modo en
que se construyen identidades por medio de la musica, puedo afirmar ahora que el
considerar a ésta Ultima en su capacidad de interpelar a los actores sociales a través de sus
muiltiples significados nos provee de una mirada valida para interpretar estos procesos. Se
ha sostenido que la teoria de la interpelacion recurre en sus.explicaciones a presupuestos
de sometimiento de los sujetos a la dominacién ideolégica. Creo haber demostrado que la
manera en que se articulan actores sociales y cadenas de significados da espacio no solo
para una gran variedad de respuestas —y no el mero sometimiento- sino también para que
ellos, aunque en desigualdad de condiciones, sean agentes en el proceso de construccion
de los campos seménticos y las cadenas ideoldgicas. Esto es asi porque al aceptar,
rechazar pero especialmente al cuestionar, confrontar o resignificar las expresiones
musicales, los actores sociales contribuyen a constituir dichas cadenas ideoldgicas,
incidiendo asi en los campos semanticos en los que adquieren significacion tanto las
identidades como las manifestaciones musicales. Todos ellos han sido y son histérica y
socialmente construidos, lo que implica que no estan fijos; las cadenas ideologicas,
entonces, constituyen un espacio de lucha social y de negociacién por la conformacion de
sentidos. -

Si a la perspectiva propuesta le agregamos aquella que articula la construccion de
identidades con la inscripcion cultural del estado-nacion, en la que se establecen fdrmas e
imagenes de la vida social, las mencionadas cadenas de significados cobran un nuevo
sentido. Como vimos, la regulacién y constituciéon de identidades sociales por parte del
Estado no opera en forma unilineal sino en desigual interjuego con las experiencias y
concepciones de los actores sociales; se toma significativa en el caso aqui presentado la
construccion local de sus tradiciones vinculada con la interpretacion del pasado. Son estos
procesos los que, entre otras cosas, establecen significados ‘adjudicados tanto a las
identidades como a las manifestaciones musicales y explican el modo en que se articula la
musica con las identidades construidas de los actores sociales. A través de la experiencia
musical, se inscriben en ellos algunos de los referentes de identificacion que integran las
cadenas de significados de una determinada musica; una parte de estos referentes es
producto de las categorias impulsadas por el Estado y otra parte proviene de las
experiencias y percepciones de los grupos subordinados. El concebir la capacidad de
interpelacién de la musica situando a los actores sociales en determinados colectivos,
permite incorporarla en el marco de proyectos de comunalizacion. El uso de este marco
conceptual aplicado a un caso concreto ilustra algunos de los resuitados posibles de esta
manera de interpretar la realidad, lo que nos lleva al préximo punto.
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b) La Fiesta Patronal de la Virgen del Rosario es un evento que crea y recrea sentidos
de pertenencia. Ellos no se refieren unicamente al ambito local;, los procesos de
comunalizacion que tienen lugar en esta performance culturai se vinculan también con
comunidades mas amplias, siendo la nacién una de ellas. Esto no soélo significa que en la
Fiesta operan mecanismos que promueven diferentes sentidos de pertenencia, sino que la
misma nocién de comunidad local incluye la identificacion con otras entidades —la nacioén, la
region andina, grupos indigenas, el mundo modemo, etc. '

El sentido de perténencia esta conformado por diferentes referentes de identificacion,
algunos de los cuales son producto de la inscripcion cultural del Estado, que genera
homogenizacion con la idea de nacion y particularizacion con las de comunidad tradicional y
etnicidad. Habria entonces un interjuego entre lo local, intimamente vinculado con la nocién
de tradicién —en conexién con el modo en que el pasado es interpretado desde el presente-
y la pertenencia a entidades de identificacion mas extensas. Este proceso de
comunalizaciéon se vehiculiza parcialmente a través de la interpelacion de las diversas
expresiones musicales que tienen lugar en esta festividad, debido a que las cadenas de
significados histéricamente construidas de la musica estan relacionadas con las de las
categorias identitarias. El ejecutarlas o escucharlas, entonces, sitia a los sujetos en ciertas
posiciones que constituyen sus identidades, construyendo asi algunas de las multiples
cadenas de significacidon que conforman el campo semantico de ser iruyano: los actores
sociales son interpelados al mismo tiempo como catdlicos, tradicionales, argentinos,
nortefios, modemos, collas. Pero como ya dije reiteradas veces, las articulaciones de las
cadenas de significados no estan fijas y los sujetos no son —no somos- meros receptores
pasivos; los iruyanos pueden aceptar, rechazar, confrontar o resignificar algunas de estas
categorias identitarias. ’

Asimismo, esta performance es organizada y practicada por personas que toman
decisiones, basandose en nociones de un pasado significativo construidas desde el
presente; pero desde un pasado y un presente reales, conformados por experiencias
concretas. Los actores sociales son fundamentalmente los agentes de la construccién de
sus tradiciones. Ellos no intentan simplemente repetir el pasado —aun cuando eso fuera
posible- sino también construir un presente y proyectar un futuro desde ciertos modos de ser
y hacer. En este marco, contribuyen también a conformar las cadenas de significados tanto
de las categorias identitarias como de las manifestaciones musicales, y construyen asi el
campo semantico que hace a fa nocién de ‘iruyano”. Sus posibilidades de agencia, sin
embargo, estan limitadas por multiples procesos que se inscriben en sus subjetividades,
dado que estos modos de percepcion y comportamiento provienen en parte de las maneras
en que la ideologia —como aquella inscripta por el Estado- nos construye como sujetos. El
énfasis en este interjuego entre agencia e inscripcién ideolégica me permite poner el acento
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en una “doble articulacion” entre estructura y practica (Hall 1985); desde esta perspectiva,
se da una relacion de mutua incidencia en la que lo construido a la vez construye. Los
modos de ser y hacer son practicas y formas de percibir estructuradas, que no sélo
determinan sino que ellas también son resultado de practicas previas. Si bien partiendo de
estructuras que estan inscriptas en nuestras subjetividades, los actores sociales
construimos, hacemos, elegimos; y desde alli también modificamos lo que ha sido
estructurado por practicas previas.

Sintetizando, podemos encontrar en Iruya diversas nociones de localidad, de la
propia identidad en tanto iruyanos, que varian de un individuo a otro en funcién de sus
historias, vivencias y formas de pensar —que no estan en absoluto sobredeterminadas por
las ideologias dominantes. Desde estas identidades, la gente actua de diferentes maneras —
siempre dentro de ciertos limites- ante las ofertas de interpelacién de las distintas
expresiones musicales. Como éstas conllevan también una pluralidad de significados, los
actores sociales se pueden identificar con unos u otros de estos sentidos. Al mismo tiempo,
la vivencia del ejecutar, escuchar, bailar o rechazar las diversas expresiones, es en si
misma una experiencia de identificacién —ideoldgica, corporal, emocional- con los musicos,
con la audiencia, con aquellos que de un modo u otro comparten dicha vivencia. Se
construye asi un sentido compartido de pertenencia, entre otras cosas, a determinados
colectivos. Y en su conjunto, la participacién en la Fiesta del Rosario podria estar

construyendo —y reafirmando- un sentido compartido —y heterogéneo- de ser iruyano.

Lineas posibles de investigacion

A partir de la experiencia de la presente investigacién y de los aspectos recién
discutidos, se abren diferentes caminos para futuras investigaciones. Los he agrupado en
dos conjuntos; el primero se refiere a las lineas que pueden continuar y profundizar el

andlisis realizado en Iruya. El segundo se vincula con los campos de aplicacién del marco
tedrico utilizado.

Dentro del primer conjunto aludido, deseo sugerir tres caminos a seguir —aunque son
muchas mas las posibilidades que se abren. Uno de ellos consiste en analizar la
construccion de identidades a través de la musica en otros eventos -cotidianos o
extracotidianos- que tienen lugar en lruya, para luego contrastar los resultados alcanzados
con aquellos que encontré en la Fiesta del Rosario. Entre ellos se puede mencionar la
celebracion de eventos considerados tradicionales -carnaval, dia de las almas, otros-,’

conmemoraciones propias de la liturgia nacionalista, catdlica o evangélica —esto ultimo
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constituiria un tema interesante a comparar con las identidades construidas en una
festividad catolica-, o las actividades de diferentes instituciones —escuela, municipalidad, etc.

Otra posibilidad es indagar, en la misma Fiesta —asi como en otros eventos-, la
incidencia de flujos culturales globales que exceden al estado-nacién y, como vimos, entran
en juego en esta festividad. El explorar cémo se articulan ciertas categorias que circulan por
comunidades mas amplias que las nacionales con las de los actores sociales locales y con
aquelias propias del Estado, puede resuitar de sumo valor para profundizar los significados
de las cadenas ideoldgicas.

Finalmente, aunque la lista podria seguir, es posible ampliar el campo de
manifestaciones a analizar en la Fiesta misma. La observacién y discusiéon con mis
interlocutores me permitié advertir la presencia de otras practicas que excedian el objetivo
de este trabajo. Era significativo, por ejemplo, el caracter teatral de la adoraciéon de los
cachis, caracter indisociable del aspecto ritual. Una linea sugerente para continuar esta
investigacion puede entonces consistir en examinar el modo en que diferentes dimensiones
de esta festividad —como los aspectos rituales, teatrales y musicales- se articulan entre si

situando a los actores en determinadas posiciones sociales, contribuyendo a construir
identidades colectivas.

Con respecto al segundo de los conjuntos mencionados, sostengo que el marco
conceptual propuesto puede ser de utilidad para investigaciones futuras que busquen
reflexionar sobre la construccion de identidades a través de la musica en diversos eventos.
Esto no sélo en lo que hace a performances culturales como la que he analizado aqui, sino
también a otras practicas que comprendan la actividad musical, tales como conciertos o
recitales. Asimismo, seria interesante interpretar desde esta perspectiva los mensajes de
interpelacion que conlleva la musica en contextos en los que ella no es central, tales como
publicidades o propagandas politicas. -Los objetos pasibles de ser abordados desde esta
perspectiva son, a mi entender, innumerables.

Finalmente, dentro de este segundo conjunto se abre otra linea posible de
investigacion, que consiste en indagar acerca de los procesos historicos que dieron origen a
los sentidos que los actores sociales otorgan a las diversas manifestaciones musicales. Un
abordaje de esta indole puede resultar de suma utilidad para desnaturalizar tanto juicios

valorativos, como identificaciones entre manifestaciones musicales y grupos sociales que se
presentan como inmutables.
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APENDICE

Expongo en esta seccién una sucinta caracterizacion de aquelios interlocutores que
han sido-mencionados. Quiero enfatizar nuevamente que los nombres con los que aqui
aparecen son ficticios y aclarar que las edades sefialadas son calculos aproximados. Es.
posible también que algunos aspectos de las descripciones se hayan modificado en el
transcurso de los ultimos tiempos -las entrevistas se realizaron entre octubre de 2002 y el
mismo mes de 2004.

Alejandro (70) es un sefior nacido en el Distrito de Capillas. Padre de una familia
que me es muy cercana —entre otros de Santiago y Nadia-, trabaja para la Municipalidad en
lo que en Iruya denominan “aguatero”. Lo conoci en el afio 2000, cuando uno de sus hijos
participé de un taller de tres meses que realicé con el grupo Tiruyanas en la escuela del
pueblo cabecera; en esa ocasion fue uno de los padres que mas interés mostré pof el
proyecto. Es un hombre muy agradable y reflexivo, y es un placer escucharlo en sus
opiniones y experiencias.

Con Ariadna (48), madre de una chica que participé del taller de Tiruyanas de los
anos 1999/2000, suelo charlar con frecuencia. Es muy alegre, calida y conVersadora, y
‘estaba empleada en el momento de la entrevista en un local de artesanias de la
Municipalidad. Nacida en el Distrito de San Isidro y criada en Iturbe —pueblo jujeio muy
cercano av Iruya-, residié en diferentes lugares hasta que volvié a Iruya, en donde vive con su
actual marido, sus hijos y su nietita. Perteneciente a una de las Iglesias Evangélicas, no
critica por ello las llamadas tradiciones locales ni deja de identificarse con los collas.

Camila (29), alegre y muy bonita, nacié en Las Higueras y vive en el pueblo de lruya
desde hace ya mucho tiempo. Hija de quien fue hace unos afios senador e intendente de
Iruya, establecimos una muy buena relacion desde que, en el afio 2000, compartimos las
integrantes de Tiruyanas una casa peﬁeneciente a la Municipalidad con ella, su marido y
sus hermosos hijos, con los cuales disfrutamos de infinidad de juegos.

Candela (59) es una mujer muy amable a la que suelo visitar en cada viaje a lruya
en virtud de una relacién de mucho afecto que establecimos con su hija cuando particip6 de
los talleres del grupo Tiruyanas en 1999 y 2000. Proveniente de la comunidad de '\-/izcarra,
reside desde hace tiempo en un sector del pueblo de Iruya denominado La Banda con sus
hijos y nietos —aunque algunos de aquéllos pasan afios o temporadas fuera de lruya,
trabajando en tabacaleras y plantaciones frutihorticolas. Vive actuaimente de una pequena
huerta, 1a pension de su marido fallecido hace afios y, posiblemente, Ia ayuda de sus hijos.
Desde hace aproximadamente nueve afios integra una de las Iglesias Evangélicas de Iruya.

Carlos (30) es un agente de policia nacido .en un paraje llamado Las Higueras.

Habia comenzado en principio a estudiar en Salta la carrera de Enfermeria en Ciencias de la
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Salud, pero por cuestiones econdémicas hizo un curso de capacitacion para policia. Trabaja
actualmente en Iruya, donde vive con su esposa e hijos desde hace unos anfos, luego de
ejercer un tiempo su profesiéon en Salta. Es un hombre amable, accesible y muy abierto en
su modo de pensar.

Cecilia (entre 40 y 50), hija de un italiano y una mujer jujefia, nacié en lruya. Es
alegre y calida, y tengo con ella una buena relacién desde hace ya largo tiempo.
Perteneciente a la Iglesia Catolica, participa activamente de sus actividades —es catequista y
presidenta del grupo “Legién de Maria”. Vive con su marido e hijos —una de las cuales es
Tania-, trabaja como ordenanza del colegio secundario y, desde el afo 2003, tiene un
comedor.

A Emiliano (29) lo conoci en el afio 2003, cuando se agregd a la entrevista que
habiamos concertado, en la plaza de la iglesia, con Victoria y Miranda, de quienes se habia
hecho amigo recientemente. Nacido en Iruya, se crid en el Distrito de San Isidro y, al
momento de la entrevista, vivia desde hacia tiempo en Buenos Aires —en Villa Soldati. Muy
agradable y suelto, es un muchacho evangelista al que le gustan diferentes expresiones
musicales.

Helena (30) es una de las encargadas de llevar adelante la Direccion de Cultura y
Turismo, que depende del Municipio. Nacida en San Isidro, la conoci por ser prima de Martin
y tuve la oportunidad de conversar mas con ella en varias de mis visitas a Santiago, de
quien es amiga. Es muy dulce y tranquila, canta coplas y bagualas y se refiere con
entusiasmo a sus actividades en tomo a la recuperacion cultural en Iruya, aunque sostiene
que le gusta mas hacer visitas guiadas —a lo que se dedicaba con anterioridad.

José es uno de los parrocos locales, un cura joven, serio y amable; procedente de
Espania, esta en iruya desde hace pocos afos. Misionero claretiano que estudio teologia en
Granada con los padres jesuitas, otorga un lugar importante a la cultura local como parte de
la evangelizacion.

Laura es una anciana a la que conoci sentada en la plaza de la iglesia cuando, tras
manifestarle mi deseo de entrevistarla —y explicarle mi interés por la musica de lIruya-,
accedi6 tan solo a hablarme de su religion. Es una mujer evangelica, procedente del Distrito
de Chiyayoc, que critica muy duramente a la Iglesia Catolica, el carnaval y las coplas por
considerar que “Ellos son ciegos”. Habla mucho de la Biblia, de Dios, y vincula las practicas
que cuestiona con el diablo.

Leandro y Mateo son dos chicos que participaron del taller que lievamos a cabo con
Tiruyanas cuando ellos estaban en 5° -1999- y 6° -2000- grado. Mateo, que naci6 en el Abra
de Araguyoc, habia también participado de talleres realizados alli en afios anteriores.

Leandro, nacido también en el interior del Departamento -en una comunidad ilamada
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Porongal-, es burl6n y divertido. Ambos chicos, alegres y un poco timidos, trabajaron con
entusiasmo y mucha creatividad en las diferentes actividades propuestas.

Leonardo (28), concejal al momento de la entrevista, es el actual intendente de
Iruya. Proveniente de Colanzuli, uno de los Distritos que recientemente recibieron los titulos
de sus tierras en forma comunal como parte de la Comunidad Aborigen de Finca Santiago,
integré el Consejo Colla de la misma; es posible que fuera alli donde comenzd su carrera
politica. Es un hombre tranquilo, que habla de forma pausada y clara y no duda en
identificarse como colla.

Liliana es una maestra alegre y jovial que, al mismo tiempo que elabora proyectos y
busca adquirir nuevas herramientas para ensefarles diferentes contenidos a sus alumnos,
espera constantemente obtener su jubilacién. La conozco desde 1997 cuando, en el primer
viaje que realizamos con Tiruyanas, era maestra y directora de la escuela de Casa Grande,
en la que llevamos a cabo nuestros primeros talleres. Cuando en el afio 2003 trabajamos en
la escuela de Colanzuli, aquella en la que en ese momento desempefiaba idénticos cargos,
recibimos la misma célida y maternal recepcion de ese inolvidable primer viaje. Oriunda de
Salta, donde realizé sus estudios, trabaj6 en diferentes regiones, como la ciudad de Salta, el
Chaco saltefio y, desde hace ya muchos aiios, el Departamento de Iruya.

Malena (44) y Gaspar (34), son una pareja de maestros de los que me hice muy
amiga. Ella proviene de la provincia de Buenos Aires y trabaja desde hace mucho tiempo en
Iruya. Fue docente primero en diferenies comunidades y luego en la escuela del pueblo
hasta el aflo 2004, cuando se trasladé a Salta por problemas con gente de esta institucion.
Gaspar, nacido en Rosario de la Frontera, también ejerce su profesion desde hace afios en
el Distrito de Iruya —luego de haber estado en otras escuelas del interior. Ambos fomentaron
desde un principio las actividades que llevamos a cabo con el grupo Tiruyanas y nos
acompanaron y ayudaron siempre. Son una pareja catélica, con un fuerte compromiso con
su trabajo e interés por los chicos. He establecido con ellos y sus cuatro hermosas hijas una
relacion particularmente estrecha a lo largo del tiempo. Ellos me alojaron en su casa —como
si estuviera en la mia propia- en los viajes realizados en los Uitimos aﬁoé; de igual modo, me
acompanaron en todo sentido e incentivaron mucho a lo largo de todo el proceso de
elaboracion de esta investigacion.

Conoci a Marcelo (25) y Claudio (21), integrantes del conjunto de cumbia “La Banda
Joven”, a través de Miranda, hermana de aquél. Ademas de muisico, Marcelo —primera voz
en “La Banda Joven’- trabaja en el hotel provincial de Iruya —habia tenido antes empleos
estacionales en tabacaleras y cosechas frutihorticolas. Claudio, quien se agregd a la
entrevista un poco después, es el bajista del grupo. Son ambos muy accesibles y
agradables. Ellos, como muchos otros jévenes, me han hecho advertir que quienes optan en
mayor medida por expresiones musicales consideradas modernas y externas a lruya, no
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niegan las llamadas practicas tradicionales ni las adscripciones identitarias locales. De
hecho tanto Marcelo como Claudio, a diferencia de otra gente, se autodefinen como collas.

Mari (47) es una de las primeras personas a las que conoci en Iruya y ha sido, desde
un principio, muy cercana y querida por todo el grupo Tiruyanas. Duefia de un comedor que
atiende junto con su marido e hijos —cuando éstos no estan realizando sus estudios en
Jujuy-, es una increible cocinera y una muijer risuefia, cdlida y afectuosa. Nacié en el Tunel —
una zona que se encuentra llegando a lruya- y vivid en diferentes lugares hasta que,
alrededor de 1989, se instalé con su familia en el pueblo —a donde residian su madre,
hermanos y sobrinos, entre ellos Santiago y Nadia- y abrié el comedor. Perteneciente a una
de las Iglesias Evanggélicas, le encanta cantar alabanzas —lo hace con una voz muy dulce- y
habla con mucha pasién acerca de su religion; no obstante, ello no le impide relatar con
entusiasmo las préacticas que realizaba antes de convertirse.

Mariana (15) nacio en Salta —de madre iruyana y padre saltefio- pero, aunque volvio
luego a estudiar alli, vive en Iruya desde los dos afios. Hermana menor de uno de los chicos
que estaba en el taller de Tiruyanas, participé de algunas actividades realizadas en el afio
2000, ademas de ser del grupo de chicas que nos visitaban y conversaban con nosotras
asiduamente.

v Martin (35) es un hombre al que conoci por casualidad en Buenos Aires por el ano
2001, cuando lo escuché haciendo musica en un bar cultural; tiempo después lo volvi a ver
en lruya y me acerqué para conversar con él acerca del tema del presente estudio. Nacido
en el pueblo de San Isidro, vivié un largo periodo en Buenos Aires, en donde se desempefié
como musico y actor. Fue alli, relata, donde comenzé a valorar nuevamente su propia
cultura e identidad y desde hace unos afios ha vuelto a residir en San Isidro ~aunque viaja
con frecuencia por motivos de trabajo-, donde ha creado una Casa de Cultura para trabajar
con nifos y ancianos. Es un hombre de mucho caracter, reflexivo y sumamente critico de la
posicion hegemonica de la sociedad. occidental; tiene un tipo de discurso que no he
encontrado por lo general en otros iruyanos. Otorga un lugar fundamental a las raices
culturales y se opone fuertemente a lo que él denomina “transculturizacion” —relacionado
con la colonizacion, con la desvalorizacion de la cultura precolombina, con la imposicion de -
pautas de la sociedad dominante—, aunque no por ello deja de considerar relevante la
existencia de cambios en las sociedades.

‘ Melisa (55), naci6 en el Distrito de Colanzuli y atiende desde hace mucho tiempo,
junto con su marido y su hijo, uno de los almacenes del pueblo. Es una mujer catdlica, que
forma parte del grupo “Legién de Maria” de la Iglesia. Tengo con ella y su marido una
relacion amistosa desde mis primeros viajes a lruya.

Miranda, nacida en lruya, y Victoria, nacida en Jujuy pero que vive desde hace
mucho en lruya, participaron del taller realizado por Tiruyanas en el pueblo cabecera,
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cuando estaban en 6° (1999) y 7° (2000) grado. Como con la mayoria de los chicos que
formaron parte de ese proyecto, hemos mantenido una buena relacién a lo largo de los
afnos, cuando nos encontramos por las calles de Iruya y conversamos un poco cada vez que
volvemos alli. Ambas estudian actualmente en el colegio secundario del pueblo.

A Nadia (30), de quien me hice amiga en los Ultimos viajes, la conoci a través de
Santiago, su hermano. Trabaja en la salita infantil del pueblo y tiene un albergue con su
familia. Nacida en Capillas, vivi6 gran parte de su vida en el Tunel, aunque estuvo
residiendo en Cordoba y Buenos Aires. Vive actualmente con su padre, algunos hermanos y
sus tres encantadoras hijas en la casa ubicada en el pueblo -que es la que funciona también
como albergue-, aunque parte de su familia alterna con aquella que tienen en el Tunel,
donde residen por lo general su madre y una hermana. Nadia es una mujer muy alegre,
suelta y calida con quien suelo pasar mucho tiempo.

Rodrigo (30) es el creador, duefio y encargado de la radio local. Aunque suele
preferir cumbia y ciertos grupos de folclore, se interesa por incluir en la radio diferentes
expresiones musicales. Agradable y jovial, es también uno de los que organizan la
comparsa en la época del camaval. ﬁroveniente de Capillas, estudia ademas para ser
docente, profesion que ejerce su esposa, una mujer muy duice nacida en San Isidro. En los
ultimos tiempos se ha dedicado también a la politica —se desempefia como concejal y en el
ano 2005 lanz6 su candidatura para ser intendente de Iruya.

Roman (38), perteneciente a una familia de peso en Iruya, integra el grupo de los
cachis desde hace muchos afios y, al mismo tiempo, participa activamente de Ia
organizacion de la Fiesta del Rosario en su conjunto. Nacido en Iruya, en donde trabaja
como docente, es un hombre con muchas inquietudes; forma parte de un grupo de musica
andina y ayuda e incentiva constantemente la formacion y participacién de conjuntos
musicales entre nifios y jovenes. Su interés por el bienestar de los chicos -y de la
comunidad en general-, trasciende su rol docente y lo lleva a ser sumamente critico de la
coyuntura politica local y externa. Desde el afio 2000, ocasion en la que con el grupo
Tiruyanas recibimos mucha ayuda y apoyo tanto de Roman como de su mujer para llevar
adelante nuestros talleres, he establecido una relacion estrecha con él y su familia.

Santiago (26) es un joven del que me hice muy amiga. Nacido en Capillas, vivié casi
siempre en lruya, aunque estuvo trabajando en distintos momentos en Buenos Aires. En
Iruya se desemperfié como cocinero, también estuvo empleado en la cabina telefénica, abrio
luego una heladeria, mas tarde una pizzeria y estuvo hasta hace poco a cargo del bar de un
hostal. Alli, ademéas de ocuparse de la cocina, cantaba coplas con caja para los turistas —
suele destacar la importancia del turismo para lruya y en su propia vida. Si bien es
particularmente activo y estd constantemente emprendiendo proyectos, sus actividades
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fundamentales se vinculan con la musica y la cocina. Ha grabado varios casetes y CDs y
canta coplas con caja tanto en festivales locales como fuera de Iruya.

Sebastian (18) particip6é de los primeros talleres que realizamos con Tiruyanas en
1997 y 1998 en el Distrito denominado Abra de AragUyoc —Su paraje de procedencia. Hace
unos afos reside en Iruya a lo largo del ciclo lectivo para estudiar en el colegio secundario —
que ya debe haber finalizado- y vive en el albergue estudiantil ~preparado para chicos
provenientes del interior. Es muy especial, agradable y célido, particularmente afecto a la
musica y el teatro, y con un deseo fuerte y consciente de mantener y mostrar su cultura.

Silverio (70) nacié en La Mesada y reside en el pueblio de Iruya desde hace
aproximadamente 12 afios. Se dedica a hacer “changas”, trabajos de talabarteria y cajas,
actividades que le proveen de un ingreso insuficiente para la manutencion de su familia. Es
un hombre amable, que habla con mucho entusiasmo de los festejos del carnaval —época en
la que lo entrevisté-, de las copleadas y de lo que escucha en radio y casetes.

A Tania (14), Macarena (14) y Susana (17) las que conozco desde hace mucho
tiempo. Las tres viven en el pueblo de Iruya, aunque Susana nacié en Las Higueras. Si bien
no habian participado de los talleres llevados a cabo en 6° y 7° en el afio 2000 -por no estar
en los grados con los que trabajabamos-, si formaron parte de otras actividades realizadas.
Al mismo tiempo, por estar largo tiempo residiendo alli, charldbamos con frecuencia —
especialmente con Tania, que era una asidua visitante en nuestra habitacién.

134



