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El wayno ayacuchano 
y los movimientos sociales 

Por Carlos HL •\MAN. 

No sé leer 

no sé escnb,r 

De m,s cabellos 

haré láp,: 

y de mis lágrimas de sangre 

haré tmta 

¿ Qué irá a pasar 

en mt wda de pobre:a'> 

No tengo chacras 

111 qué comer 

S, voy a quejarme 

los que hacen lo que qweren 
me bofan 

Hacen lo que qllleren, 

porque soy pobre 

Ya tengo lo t111ta, 

también el láp,: 

y podré \ler, i•er 

En1onces si 

podré cambiar 

L
AS EXPRESIONES MUSICAL LS populare latinoamericanas se han trans
mitido principalmente vía la tradición oral y preservan la memoria 

colectiva e histórica. De ahí que las políticas culturales de los gobiernos 
latinoamericanos han estado dirigidas al rescate de ciertas tradiciones 
musicales con el objetivo de construir una identidad nacional, seleccio
nando los elementos que podían resultar útiles al tipo de nación imagi
nada. 

En Perú se consideraba que Lima representaba al país, hecho que, 
en el siglo pasado, llevó a Abraha.m Val de lomar a criticar con cierta 
ironía la pretensión lin1eña, manife tando que "Lin1a es el Pero; el Jirón 
de la Unión es Lima; el Palais Concert es el Jirón de la Unión. Por lo 
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tanto, el Palais Concert es Lima". Esta observación hacía evidente la 
tensión entre la capital del pais y las provincias. El centralismo ubicaba 
en un segundo plano las expresiones culturales del interior, por lo tanto, 
pensar en una nación integrada con preponderancia costeña no co
rrespondía a la realidad. Antes que unificar, dividía. La identidad 
peruana radicaba justamente en su diversidad. 

Ya decía Antonio Cornejo Polar que Perú es un país social y 
culturalmente heterogéneo. En tal sentido, los géneros musicales del 
amplio espectro andino (wanka, harawi,pukllay, araskaska y otros) 
atravesaron procesos diferentes. Algw10s se sobrepusieron a la 
marginación, mientras que otros se debilitaron y/o desaparecieron. Esto 
se debió a diversos factores relacionados con la transformación 
sociocultural y económica del país a lo largo de su historia. Las fuertes 
oleadas de migración de mediados del siglo xx permitieron que la mú
sica andina tuviera fuerte presencia y desplazara al vals criollo que 
hasta los años ochenta fungía como el género musical representativo 
del país. En la actualidad, no obstante la existencia de una política 
cultural de rescate de las tradiciones culturales ancestrales, aún se ob
serva su segregación. La preponderancia de algunos géneros musica
les andinos se debe, en gran medida, al trabajo de sus cultores, a sus 
conswnidores y a pequeñas empresas que promueven su difusión. Los 
proyectos culturales estatales parecen no tener éxito. 

Las oleadas migratorias de serranos a la costa, en especial a Lima, 
han modificado su carácter sociocultural. En la actualidad se opera un 
proceso de transculturación acelerado de ida y vuelta, que incide en el 
cambio de las expresiones culturales, incluso en el mismo universo 
andino. 

Considerando la compleja y múltiple expresión artística latinoame
ricana y, en particular, peruana, en este trabajo me ocuparé de uno de 
los géneros musicales andinos poco estudiados hasta el momento: el 
wcryno ayacuchano o al estilo ayacuchano2 practicado de modo singu
lar en la zona cultural Pokra-Chanka de Perú que, de los años setenta 
en adelante, viene ampliando y fortaleciendo su presencia en un amplio 
territorio nacional. 

Cuando los músicos-compositores populares quechua-andinos 
acudían (como lo hacen en la actualidad), a laspaqchas, caídas de 
agua o cascadas, y amarrados boca abajo a los troncos cercanos, oían 
la voz del agua que les dictaba nuevas canciones, estaban (aún están) 

2 Este género musical es cultivado con características particulares en Ecuador. Perú. 

Bolivia y Argentina. 
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reconfirmando su relación con la música y la naturaleza. Este encuentro 
señala, como arguye William Rowe, el vínculo de las partes con la 
totalidad.' 

José María Arguedas consideraba que el wayno preservaba la 
cultura y la memoria del mundo andino.' En tal razón señala que en él 
"ha quedado toda la vida, todos los momentos de dolor, de alegria, de 
terrible lucha, de todos los instantes en que fue encontrando la luz y la 
salida al mundo grande en que podía ser como los mejores y rendir 
como los mejores".' 

El wayno es un género musical que tiene diferentes matices en su 
configuración estilística y armónica. Ciertos rasgos musicales hacen 
que tenga una relación identitaria con determinadas regiones. Se llega 
al punto de reconocer al wayno con otras denominaciones (chuscada, 
pampeña, chimaycha, huay/lacha) y está relacionado con el grupo 
social, con su cultura, lengua y espacio donde se produce, reproduce y 
consume. Desde aproximadamente, 1980 debido a su difusión y acep
tación, el wayno ayacuchano en particular ha influido en otras modali
dades de este género practicado en Perú. 

A través del wayno ayacuchano o al estilo ayacuchano, los com
positores e intérpretes han manifestado sus reflexiones sobre la reali
dad socioeconómica, política y cultural del hombre del interior de Perú: 
la explotación, la miseria, la discriminación, el desempleo, la falta de 
centros de salud y educación; también sobre el amor y el desamor, la 
vida y la muerte, entre otros temas. En este sentido, siendo que la "voz 
ayacuchana" (wayno) hablaba (lo sigue haciendo) porun sector im
portante de peruanos con similares preocupaciones, esta expresión 
musical fue aceptada paulatinamente por diferentes sectores sociales 
del país (en algunos más que en otros), principalmente de los años 
ochenta en adelante, debido a la migración forzada provocada por la 
violencia política de ese periodo. 

En este trabajo se aborda la relación que existe entre la memoria 
colectiva, la memoria histórica y la cultura popular con los movimientos 
sociales de la región representada en el wayno ayacuchano de los 
primeros años del siglo xx hasta los años setenta del mismo. Para este 
fin me detendré en algunos acontecimientos importantes en el proceso 
histórico peruano y, en especial, de la región en estudio. 

3 C/ William Rowe, Ensayos arguedianos, Lima. UNMSM/Sur. 1996, p. 73. 

4 Véase José María Arguedas, "La canción popular mestiza en el Perú", en Angel 

Rama, comp. y pról., Señores e md1os. acerca de la cultura quechua, Buenos A tres, Arca/ 

Calicanto. 1976, p. 20 l. 
'lb,d. 
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Bandira piruana stmitam sayanki 
Bandera peruana has de parar bien 

Y A se ha mencionado que Perú es un país heterogéneo en su compo-
1ción geográfica, económica, social y cultural. Su proceso de moder

nización ha acentuado, a lo largo de su hi toria, la brecha entre Lima y 
las provincias, ubicando en sectore diferenciados a ricos y pobres, 
criollos y cholos o indios. 

La oposición entre lo indígena y lo no indígena (andino-hispánico) 
heredada desde la Colonia sigue vigente en la actualidad. Esto, antes 
que generar una conciencia nacional de unidad provoca división, y es 
uno de los tantos problemas que bloquean, por ejemplo, la solución 
del problema agrario que, a decir de Ricardo Melgar, refuerza el "pro
ceso de desarticulación, recomposición y polarización etnoclasista ", 
poniendo en entredicho la integración nacional.6 

En ese contexto, el wayno no sólo cumple una función estética 
sino, además, la de un instrumento eficaz para la toma de conciencia de 
una determinada realidad. Denuncia, cuestiona y propone, desde di
versos ángulos, soluciones posibles a los problemas. De ahí que los 
consumidores con similar preocupación se identifiquen, en diferente 
medida, con él. El fragmento siguiente es uno de los tantos testimonios 
musicales andinos populare que traduce justan1ente la indignación de 
una población (principalmente indígena) sometida y explotada: 

Hacienda muru í.'Uc/111/o Cuchillo moro de hacienda 

atatau qampichu wa,luyman. 1Aj! ¡qué asco! Cómo podría monren t1 
Qamp1 wañunaytuqa En vez de morir en ti 

mayuman w1schukuykuvman me arrojaría al río 
qaqaman w1schukuykuyman me lanzaría al precipicio. 

La estrofa no se refiere a la migración como solución a las adversida
des económicas, sociales y culturales, sino al de acato como respuesta 
al sistema imperante que somete y margina a un gran sector de la so
ciedad. e pretende resistir con el fin de pem1anecer y continuar como 
sociedad y cultura ,·iva. El fragmento alude indirectamente a la época 
de la Conquista en que poblaciones quechuas prefirieron arrojarse a 
los precipicios antes de ser sometidas por los españoles. En el presen
te musical esta memoria actualizada en el wcono refiere al "cuchillo de 
la hacienda" (hacendado o senil de éste) señalando que la muerte no 

1 Ricardo Melgar Bao. ·una guerra ctnocampesina en el Perú: Sendero Luminoso· 
en Ricardo Melgar et al. Perú una lu= en el sendero. Mé\lCO, 1·an1amara. 1988. p. 106 
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es más que la dignidad, la vida y la libertad. De este modo, se plantea 
el rechazo al opresor de la población quechua y su cultura. 

Otro ejemplo es el wayno "Muntunirullay" ("Mi montonero") re
copilado por Carlos Flores, que refiere al movimiento de resistencia de 
1923, encabezado por el campesino-indígena, en oposición al 
gamonalismo y al impuesto de la sal: 

Turumbamballay supa
y mayu 

Turumbamballa
y supu_l· mayu 

Bandulirul/ay wachaq ma
yu 

Alumumrulla
y wachaq ma_l'U 

San miguelino qarlcha 

San nugueltno maqtacha 

Numero siete waqachiqs, 

Numero siete ayq1chiqs1 

Que más pruebas nos ha dado 

Que más pruebas nos ha dado 

Peleando en Pa11bamba 

S11/daducha1a arq1c/11spa 

Mi maldito río de Turubammba 

m1 malduo río de Turubamba 

el que panó a m1 bandolero 

el que parió a m1 montonero. 

Hombrecito de San Miguel 

Jovencito de San Miguel 

el que hizo llorar al número s1e1e' 

el que hizo llorar al número siete. 

Que más pruebas nos ha dado 

que más pruebas nos ha dado 

peleando en Paubamba 

haciendo huir al soldaduo 

Las inlposicione dictatoriales, como las ejercidas por Augusto B. Legwa 
( 1919-1929), tienen a lo largo de la historia, respuestas organizadas, 
que si bien en la época tuvieron un carácter regional, en años.posten_o
res, adquirieron un carácter nacional. e trata, pues, de rebeliones ais
ladas, en este caso encabeLadas por bandoleros y montoneros md1os, 
muchos de ello perseguidos por la ley. 

Recordemos que en esos años, en el espectro nacional, las empre
sas buscaban conseguir materia prima y mano de obra barata. _Juho
Cotler señalaba que en esa década se dio una recompos1c10n Y 
reestructuración de las clases sociales. A nivel de los grandes pro
pietarios nativos se operó una regencia del sector d_irectamente vin
culado a la exportación. En el caso de los _ terratenientes: :nmcrs

_
os

en el área precapitalista de la sierra andma, una fracc1on paso a 
asociarse con el sector dom man te. Los terratenientes) las empre
sas extranjeras extendieron sus dominios sobre las masas campesi
nas e,propiando sus tierras a fin <le obliga:los a s?mctersc a la
condición servil.g Una de las medidas de Legu1a fue la u11pos1c1on del 

, ! lace referencia al soldado perteneciente al Cuartel Número Siete de la pro"mcía de 
San Miguel. Ayacucho. 

. . . .. · I · • Julio Cotler. "Perú Lstado ollgárqu1co) reformismo m1l1t�r _. en Pablo Gonza_ r.l 
Casanova. coord . Amérlc:a Latma J11stor1a de medio s1gln, Mn1co, UNAM-S1glo '''· 
1982. ,al l. p. 380. 
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enganche, la con cr!pc1ón vial y la le\·a. Todo esto amparado por la 
Le) de Vagancia aplicada fundamentalmente a can1pesinos e indíge
na . Un wayno recogido por Juan José García en la provincia de La 
Mar que alude a esta ley, dice: 

Desde José Pordo 

tengo mis papeles, 

Lima palas1•up1 

SIWICIO pnstasqay 

,\.lanaya kaywampas 

gusturaqc/111 kasq 

trabaJU vialta 

d1kntamuchkasqa 

Desde José Pardo 
tengo m,s papeles, 
en el palacio de gobierno 
de haber prestado serv1c1os 

N, con eso 
está conforme [el Estado] 
el traba Jo vial 
había decretado.' 

Las diversas medidas del gobierno estaban dirigidas a la explotación y 
sometimiento del indígena. En tal sentido, las protestas y levantamien
tos eran permanentes. En una plática sostenida con el músico y com
positor Carlos Falconí comentó una canción quechua que probable
mente pertenezca a ese periodo, cuyos versos decían "Bandira piruana, 

sun1tam sayanki, saruparuykimantaq" (Bandera peruana, has de parar 
bien, no vaya a ser que te pisotee). en ésta, a travé del símbolo nacio
nal, se exigía metafóricamente al grupo en el poder el respeto a la 
historia y a la memoria. De no hacerlo se provocaría el levantamiento 
de las comunidades campesino-indígenas. Este wayno testifica el pro
ceso de reconocimiento de los símbolos nacionales por el sector indí
gena, pues, como manifiesta Alberto Flores Gal indo, antes de los años 
treinta "los campesinos[ ... ] no se reconocían en los símbolos naciona
les; ignoraban el símbolo de la bandera o del himno". Situación que fue 
cambiando con "los flujos mercan ti le , que unieron uno pueblos con 
otros, la expansión de la red vial, la urbanización y finalmente las mi
graciones".'º El wayno alude a ese proceso y cuestiona a quienes lo 
representan. Otro wayno anónimo denominado "Chankil mayu", pro
bablemente compuesto en los años cincuenta, alude, por ejemplo, al 
presidente Manuel Prado quien, en esos años, visitó algunas poblacio
nes indígenas: 

• Juan Josf García Miranda. Huamanga en los cantos de arrieros y viajantes, Lima, 
Llu"a. 1991. p. 34 

'º Albeno Flores Galindo, Buscando un ,nea 1den11dad y utopía en los Andes, La 
Habana. Casa de las Amtricas. 1986. p. 322 
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Riqsirqank,chu Manuel Pradotaqa ¿Conociste a Manuel Prado? 
Manuel Pradoqa qara sacos kasqa Dicen que Manuel Prado tenia saco 

de cuero. 
Manuel Pradoqa qara botas kasqa. Dicen que Manuel Prado tenla botas 

de cuero. 

La descripción del presidente a modo de burla, reconstruye, con dos 
alusiones (saco y botas de cuero), la imagen del hacendado, ubicándo
lo en el lado opuesto de la población indígena. Se muestra al presiden
te como un individuo frágil, por lo que el emisor se refiere a él por su 
nombre y no así por su cargo. En otra versión de este wayno denomi
nado "Risidinti Manuil Radu" (presidente Manuel Prado) se aprecian 
similares alusiones: 

Chayayku l laspay 
qawaykullapt,yqa 

chayayku/laspay 

nks1yku/lapt1yqa 

taksacha/lam kasqa 

paqla putum11 kasqa 

taksachallam kasqa 

qara sakum kasqa 

(Rimasqa) 
Manuil Radu R1s1dmt1 Karqani1 

Cuando miré, luego de llegar 
cuando lo conocf 
luego de llegar, 

1habia sido chiquito' 
no tenia poto 
tenia el poto plano 
¡había sido ch1qu1to1 

y tenia saco de cuero 
(Hablado) 

¡Fue el presidente, ejemplo 
Manuel Prado' 12 

La constatación de los rasgos físicos del representante de los perua
nos, en este caso, posibilita otras interpretaciones: el presidente es un 
individuo aplastado por su propio peso: "Chiquito", "no tenía poto" 
(nalgas); además "tenía saco de cuero" diferente a la indumentaria que 
usaba la mayoría de los peruano indígenas pobres ( es un personaje 
con indumentaria de hacendado). La versión hablada tiene en sí dos 
ímplicaciones: 1) reconoce al presidente como un ejemplo, por llegar 
al espacio indígena marginado y verificar su situación; 2) dado el hu
mor con que se refiere al individuo, el entido de la emisión se invierte, 
pues, siendo ejemplo, es tan1bién la representación de la vergüenza. El 
poder que posee no corresponde a sus características físicas ( e una 

11 Paqla putum podrla también referirse a la cabeza c�lva 
11 Véase la versión completa en Rodrigo, Ed\1,,m} Luis Montoya. La sangre de/� 

cerros Urqukunapa yawarnm (antología de la poesía quechua que se cama en el Peru). 
Lima, ce,ES!Mosca azul/UNMSM, 1987. pp. 602-605. 
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suerte de comediante). Tal veri(icación fortalece la moral de los in
dígenas. 

En 1964, el Perú estaba convulsionado por diversas protestas cam
pesinas exigiendo tierras, escuelas y pago salarial. Estas protestas se 
manifestaban con euforia especialmente en haciendas y fundos de Cusco, 
Huancayo, Huancavelica, Ayacucho, Cajamarca e incluso en el Ca
llao, cercano a Lima, a excepción de Puno, pues "sus habitantes toda
vía no se recuperaban de una devastadora sequía ocurrida diez años 
atrás"." Entre 1945 y 1948, los campesinos habían logrado constituir
se en sindicatos al interior de las haciendas, lo que propició la forma
ción de la Confederación Can1pesina del Perú. Así se pretendía lograr 
el reconocimiento legal de sus comurúdades y buscar la recuperación 
de sus tierras en manos de las haciendas. Este hecho motivó a los 
campesinos a retrotraer u historia mediante la memoria oral y escrita: 

el eJemplo clásico es el enfrentamiento secular entre la comunidad de 

Huasicancha y la Hacienda Laive. Los campesinos de esa comunidad te

nían como pane de sus ritos de iniciación en la edad adulta, demostrar que 

conocían cuáles fueron los limites originales del pueblo. Los Juicios contra 

las haciendas reafirmarían estos recuerdos. 14 

Este proceso fue interrumpido en 1948 por el golpe de Estado de 
Manuel Odría, y fue reanudado apenas concluida la dictadura. Enton
ces fueron más las comunidades que se sumaron para reclamar sus 
tierras. Un hecho importante fue el levantamiento de campesinos en la 
Convención, Cusco (1962), exigiendo la restitución de sus propieda
des y oponiéndose, además, a la servidumbre. Se paralizó todo el valle 
e impusieron "una especie de Ley de Reforrna Agraria, elaborada por 
Hugo Blanco [ su líder], y que en apenas cinco puntos declara abolida 
la hacienda. La iniciativa encuentra eco entre los campesinos de otras 
localidades", 15 entre éstas las ayacuchanas. 

o obstante que en 1963 una junta militar encabezada por el ge
neral Pérez Godoy 16 decretó una reforrna agraria para el val le de la 
Convención, el movimiento continuó con mayor impulso." Estos acon
tecimientos manifestaban cierta influencia de la Revolución Cubana, 
teniendo como imágenes políticas al Che Guevara y Fidel Castro. En 

"FloresGalmdo. Buscando ,m mea 1den11dady utopía en los Andes [n. 10], p. 334 
" !bid., p. 335. 
"!bid., p. 336 
" El 18 de JUI ro de 1962, a lravés de un golpe de Estado, el general Pérez Godoy 

deslrtuye a Manuel Prado. 
17 Decrelo de le) núm 14 444 del 6 de abril de 1963 
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esta _ép?ca tri u
_
nfó en las elecciones Belaunde Tcrry, apoyado por la 

coal1c1on Accmn Popular-Democracia Cristiana. 
En 1966, el país se convirtió en el primer productor mundial de 

derivados de la pesca. Sin embargo, los beneficios no llegaron a los 
sectores populares y mucho menos al mundo serrano. De tal manera 
que la crisis se acentuó provocando la devaluación del sol, moneda del 
país. A este periodo alude el wayno "Señor Belaunde", cuyos versos 
dicen: 18 

Somos comuneros de las altas punas, 

somos mdios pobres pero muy peruanos. 

pasamos la vida trabaJando, 

para la grandeza de nucs1ra nación 

Puena del palacio déJanos pasar 

traemos oficio para entregar, 

al seílor Femando nuestro presidente 

pidiendo escuelas, pidiendo luz. 

Seílor Femando una palabrna 

ayayay, ayayay, 

pedimos progreso, pedimos escuelas 

ayayay, ayaya) 

Seílor don Femando cumple tu promesa 

que ayer empeílaste en 1111 comunidad, 

pedimos el agua, pedimos camrnos, 

pedimos escuelas, refonna agraria. 

Seílor Fernando una palabrita 

ayayay, ayayay, 
pedimos progreso, pedimos escuelas 

ayayay, si seílor 

Las "altas punas" del Perú son espacios a donde los runas (hombres 
del mundo quechua) fueron empujados por el despojo de sus tierras. 

on, pues, lugares de residencia y pastoreo, pero también lugares de 
resistencia, pern1anencia y continuidad cultural y social. Estos "indios 
pobres pero muy peruanos" no cuentan con los servicios de educa
ción, caminos, reforn1a agraria. Ven que las puertas del palacio están 
cerradas y, por ende, cerrada la comunicación con el gobernante. El 
desarrollo y la modernización ofrecidos quedan en el discurso oficial. 

1• Este wayno fue recopilado por Alejandro Vi, aneo en 1941 Es probable que la 
fecha esté equivocada pues, por los rasgos que ofrece. este wayno se refiere al presiden le 
Belaunde Ter') en su primer gobrerno ( 1963-1968). 
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Paradójicamente, el indio-comunero, en cuya tradición cultural los 
compromisos verbales son considerados parte de la responsabilidad 
ética y moral, opta por hacer sus pedidos con un wayno ( expresión 
oral) que refiere y representa a la vez a un oficio "escrito" expresado 
en lengua española. Si en la época colonial los españoles se apropiaron 
del quechua para someterlos, los runas hicieron lo mismo con la len
gua española para defenderse y exigir sus demandas. En la cita, la 
tradición oral y escrita parece contraponerse. La autoridad no respon
de ni a los medios que domina, en este caso la escritura. Entre ambos, 
demandante y demandado, los intereses son diversos. La sociedad 
peruana está escindida, no sólo por la cultura y la economía, sino tam
bién por la verdad y el engaño. La prioridad de la cultura letrada en el 
poder no corresponde al mundo indígena, por eso se insiste en el diá
logo oral cantado, incluso haciendo evidente su dolor: "ayayay, ayayay / 
pedimos progreso, pedimos escuelas". 

Por otro lado, hay que agregar que el canto, como expresión mu
sical, está relacionado con el carácter onomatopéyico del runa simi 
(lengua quechua), pues éste tiene musicalidad en tanto que, desde la 
perspectiva quechua, todos los elementos que componen el universo 
son entes vivos, comunicativos y musicales; el quechua como repre
sentación sonora significativa también lo es. 19 El hecho de que en el
wayno se utilice el español no lo exime de ese carácter pues es un 
instrumento con el que los runas también transmiten sus preocupacio
nes. En el wayno expresado en castellano viaja su cosmovisión, de ahi 
que al no encontrar respuesta del gobernante, el emisor plural personi
fica a la puerta y habla con ella. La imagen vale de igual manera como 
metáfora de incomunicación. 

En este marco, detengámonos un momento para aclarar las impli
caciones del "yo colectivo", en oposición al "colectivo individualizado" 
al que refiere Rodrigo Montoya cuando se ocupa de la cosmovisión 
quechua-andina. Este comentario ayudará a esclarecer lo que mani
fiesto en el párrafo anterior: 

En el universo lingilist1co y cultural quechua existe el yo plural inclusivo 

ñuqanch,k y exclusivo nuqayku con que el hablante incluye o excluye al 

oyente: así por ejemplo, dos personas que viven en Huayllay podrán decir, 

si uno habla con la otra: Wayllayp,m yachanch1k "vivimos en Huayllay" 

19 José Maria Arguedas aborda este asunto en su novela El :orro de arnba y el =orro 
de aba10, Lima. Horizonte, 1988 Por su parte, Martín Lienhard analiza este carácter en 
su obra Cultura popular andma y forma novelesca zorros y danzantes en la última 
novela de Arguedas. México, Taller Abierto, 1998 
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-usando la forma inclusiva Pero si estas mismas personas hablan con una 
que por eJemplo vive en Ayacucho, le dirán Wayllaypim yachamku "vivi
mos en Huayllay" -usando la forma exclusiva.'º 

Ambos términos refieren al "nosotros" como unidad individual colecti
va con relación al "otro". Esto se debe a que "en la superestructura del 
yo indio, del yo quechua, el componente colectivo es decisivo. Cuan
do uno pregunta a un indio de hoy, ¿quién eres?, ¿cómo te llamas?, él 
responde: "soy del ayllu tal". Su identidad es en primera instancia co
lectiva. Dirá después "me llamo Juan Pérez".21 En tal sentido, en el
proceso comunicativo existe una sistematización jerarquizada del yo 
colectivo yelyo individual: 

El yo colectivo se expresa en "nosotros fuimos" en la no mdividuahzac1ón 

del mérito y el beneficio. Nadie puede decir que la carretera a Puquio fue 
construida por Jacinto Quispe de Laramate. Fueron los indios de los ayllus 

de la provincia de Lucanas." 

Así se entiende que el wayno citado diga en su primer verso "Somos 
comuneros de las altas punas", porque representa alyo colectivo que, 
en este caso, no alude a una filiación comunal específica puesto que los 
ayllus de "las altas punas" se unen bajo un mismo interés (se incluyen). 
En contraposición a esta línea de pensamiento, el "señor presidente 
Belaunde" es un individuo que representa a otra colectividad, el colec
tivo individualizado que en el mundo andino se reconoce como "señor 
gobiernos". La elucidación que ofrece Rodrigo Montoya respalda nues
tra afirmación cuando dice: 

el "señor gobiernos" [es un] Estado colecuvo 111d1vid11ali=ado. No lo sien

te suyo, es un Estado de fuera, extranJero. Es un gobierno que 11ene varias 

cabezas; "señor gobiernos", es decir, una individualidad de muchas cabe

zas que en términos locales son el juez de paz, el teniente gobernador, el 

alcalde, el subprefecto etc. La relación con el Estado se da en términos de 

conílicto, pero de modo dual, se trata de una calificación que puede califi

carse provisionalmente como una hipocresía estrucwral Como fruto de la 

dominación, es táctico decirle amén al gobierno extranJero que nos domina 

y contra el cual no podemos hacer nada Por otro lado hay que hacer lo 

posible para obtener de él el mayor provecho. Hay un reconocimiento for

mal y real del poder del Estado exterior y un sent1m1ento de no reconocerlo 

'" Clodoaldo Soto Ruiz. Quechua, Lima. Instituto de Estudios Peruanos, 1979, p 51 
11 Rodrigo Montoya., La cultura quechua hoy. Lima. Mosca Azul. 1987. p 12 
ll Jb,d 
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19 José Maria Arguedas aborda este asunto en su novela El :orro de arnba y el =orro 
de aba10, Lima. Horizonte, 1988 Por su parte, Martín Lienhard analiza este carácter en 
su obra Cultura popular andma y forma novelesca zorros y danzantes en la última 
novela de Arguedas. México, Taller Abierto, 1998 
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'" Clodoaldo Soto Ruiz. Quechua, Lima. Instituto de Estudios Peruanos, 1979, p 51 
11 Rodrigo Montoya., La cultura quechua hoy. Lima. Mosca Azul. 1987. p 12 
ll Jb,d 
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como algo propio de la comunidad, del ayllu. Se desconfia del Estado por 
principio y por definición." 

El wayno "Señor Belaunde" reconoce el poder representativo del pre
sidente; sin embargo, también lo cuestiona al desvelar la incomunica
ción y la farsa política. 

En los años sesenta, el aislamiento en que vivía la ciudad capital 
Ayacucho quedó parcialmente superado con la construcción de carre
teras que la imbricaron con Lima. 

En ese contexto, así como la música ayacuchana se proyecta a 
otros espacios también llegan otras manifestaciones musicales, como 
la denominada música latinoamericana o de protesta, cuyas letras ha
cían referencia a las preocupaciones político sociales del momento. Es 
así que en la radio se escuchaban canciones interpretadas por Merce
des Sosa, Víctor Jara,Atahualpa Yupanqui y otros. En la población 
rural o sectores periféricos de las ciudades esta música no tuvo acep
tación; éstos, por el contrario, se aferraban a la propia. 

Qaripa relaman: la relama del hombre 

LA reforma agraria iniciada por Juan Ye lasco Al varado en 1969 dio 
una respuesta parcial a las preocupaciones campesinas. Su in1plemen
tacíón "desde arriba" generó protestas a nivel nacional e internacional. 
Las demandas campesinas no se limitaban al control de tierras y recur
sos naturales, sino además a la permanencia y continuidad de sus prác
ticas culturales relacionadas con la tierra, la lengua, la religión. El desigual 
reparto agrario acentuó las diferencias económicas en el mundo rural y 
urbano, lo que acrecentó las movilizaciones de estudiantes, profeso
res, obreros y campesinos al interior del país. Uno de los detonantes 
fue la imposición de la Ley 006, decretada en febrero de ese año. La 
ley obligaba a pagar cien soles por curso no aprobado. Así se inició 
una serie de movilizaciones que derivó en una fuerte represión que 
dejó una cifra aproximada de treinta muertos enAyacucho (la movili
zación se manifestó con mayor crudeza en Huanta). Dos días después 
la ley fue derogada. 

Este acontecimiento que repercutió en la ciudadanía en general fue 
objeto de protestas y comentarios durante el periodo que, luego, los 
compositores transfiguraron en canciones. El wayno "Flor de retama", 
probablemente el más interpretado entre las composiciones con tema 
social de aquellos años hasta la fecha, es uno de ellos: 

"lb,d .. p. 13. 

El wayno ayacuchano y los mov1mientos sociales 

Vengan todos a ver 
ah! vamos a ver. 

En la plazuela de Huanta 
amarillito ílor de retama 
amarillito amarillando 
ílor de retama. 

[ ... ] 
Por cinco esquinas están 

los sinchis entrando están. 
Van a matar estudiantes 
huantinos de corazón 

amarillito amarillando 
ílor de relama. 
Van a matar campesinos 

huantinos de corazón 
amarillito amarillando 
flor de retan1a. 

Fuga 

La sangre del pueblo tiene 
rico perfume. 
Huele a jazmines, violetas, 
geranios y margaritas, 
a pólvora y dinamita 
¡carajo! 

a pólvora y dinamila. 

163 

El profesor Ricardo Dolorier, autor del wayno citado, limeño, "huantino 
por adopción", había estudiado en la Universidad de la Cantuta, en 
Lima, y compartido lectura y amistad con escritores de la talla de 
Oswaldo Reinoso, Murrugarra, Gálvez Ronceros, Gregario Martínez 
y otros; como algunos compositores andinos tan1poco sabía ejecutar 
instrumento alguno. Sus creaciones musicales son producto de un tra
bajo "al oído", pues gustaba de ponerle letra a alguna tonada de la 
Guerra Civil Española. "No pensaba en ser compositor-confiesa 
Ricardo Dolorier a Edwin Segovia-, nunca pude tocar ningún instru
mento, no tuve la oportunidad ni la paciencia, yo llevaba y guardaba las 
guitarras porque vivía solo".24

Enterado de los acontecimientos en Huanta, Ricardo Dolorier in
dagó por los pormenores de aquel suceso. Hugo Muñoz-amigo del 
compositor-fue uno de quienes le narraron algunos detalles. Es así 
que "en las vacaciones me fui a Huanta y me impactó lo que vi, las 

�nsa entrevista inédita realizada por Edwin Segovia Saavedra al compositor 
Ricardo Dolorier, septiembre del 2001. 
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señales, desde esa ventana disparaba [ .. ] aquí murió tal [ ... ) El relato 
del doctor astro del Hospital, de las enfermeras, cómo llegaban los 
herido [ ] fl corazón me henchía" La población huantina conserva
ba el acontec1m1ento fre co en la memona su retomo a Lima "en el 
carmno de la carretera a la L1 mversidad, alli sale todo".25 El wayno

"Flor de retama" había sido compuesto 
El wayno en referencia fue interpretado inicialmente por la Familia 

Rodríguez y luego, por el Trío l luanta que lo grabó en un disco de 45 
revolucione por minuto, en los años setenta. La grabación no tardó en 
ser confiscada por el gobierno militar, porque orno arguye el au
tor "comenzaban a pasar en las radios. Yo tenía uno [disco] pero lo 
tu,ieron que desaparecer" in duda, este II ayno tuvo mayor impacto 
en la colecti,1dad en la voz de Martina Portocarrero en los años ochenta. 
Con ella '"alcanza una mayor di fu 1ón, la calidad de su voz, el tempera
mento y la temperatura política hizo que la canción pegara".26 

En sus letras el wayno invita al oyente a atestiguar un aconteci
miento no explicito en su pnmera e trofa. La plazuela de Huanta, el 
centro de la ciudad, será escenano del amarillear de la flor de la reta
ma. que en la segunda estrofa encontrará su entido cabal. La flor de la 
retama que amarillea "amanllando", '"florece". El esuibillo "amarillito 
an1arillando / flor de retama", ubica al oyente en dos e pacios diferi
dos: en la vida y en la muerte. En la vida porque el color amarillo 
representa la maduración de los frutos, el oro, la miel, el color del sol, 
la claridad; en la muerte porque e el color a donde viaja la vida. Todo 
muerto tiene ese color. Representa el ilencio.27 

Versos más adelante, el autor refiere al espacio y a sus protagonis
tas: "Cinco esquinas", "Los sinchis", "huantinos", "e tudiantes", "cam
pesinos" El emisor ( omnisciente) conoce el futuro que alude a la muer
te como consecuencia del accionar de lo "sinchis" (fuerzas especiales 
contrainsurgentes). No se explicitan razones políticas o ideológicas. La 
presentación de los "sinchis", opuestos a los "estudiantes" y "campesi
nos", le es suficiente al autor para denunciar el autoritarismo del Esta
do. El de enlace se ve representado en el estribillo ··amarillito, 
amarillando / flor de retama". 

"/bid 
1' El autor alude a ciertos cambios realizados por la intérprete en la estructura 

poftica de su "ayno Las letras originales difieren de la ver.;ión que se popularizó 
21 En el mundo andino c,1sten dos \.1s1ones sobre la muerte. una, que los muertos se 

quedan en la uerra) se someten a un proceso de transmigración para volver a nacer en 
otro elemento de la naturaleza. la otra. se relaciona con la concepc16n católica, los muertos 
se van al c1elo, anficm1l1o o infierno, dependiendo de sus pecados 

El Ha\no a,a,uchano \ lo mm,1m11::ntos ;oc1alcs 161 

La fuga de_l wayno alude al perfume de diversas flores Jazmines,
violetas, geranios y margaritas, a esa diversidad sociocultural que con
figura a Perú que, en este caso, está enfrentada al poder, como los 
estudiantes y campesinos de l luanta, victimas del autontarismo y la 
egregación sociocultural 

El mismo acontcc11niento del luanta impulsa a Ranulfo Fuentes 
�ojas a_escribir, en 1970, el 1i-uyno "El hombre". En éste, la reprcs1on
d1ctatonal y la muerte son cuestionadas: "la asociación dictadura y muerte 
[ ... ] era articulada con la experiencia vietnamita, con sus enseñanzas de 
resi tencia y dignidad" 18 

Yo no quiero ser el hombre 

que se ahoga en su llan10, 

de rodillas hechas llagas 

que se postra al tirano 

Yo quiero ser como el viento 

que recorre el con1inente 

y arrasar 1antos males 

> estrellarlos entre rocas. 

No quiero ser el verdugo 

que de sangre mancha el mundo 

y arrancar corazones 

que amaron la justicia 

) arrancar corazones 

que buscaron la l1benad 

Yo quiero ser el hennano 

que da la mano al caído 

> abrazados férreamenle 

vencer mundos que oprimen 

Estribillo 

Por qué vivir de engaffos chollla 

de palabras que segregan veneno 

acciones que man.rizan al mundo. 

1Ay 1 sólo por tus caprichos dmero 

¡ay1 sólo por tus caprichos riqueza 

El llanto en "El hombre" es un indicador de ometirniento al "tirano", de 
lamentación y dolor transfigurado a través de las "rodillas hechas lla
gas", que señalan, ademá , su condición de vencido y dominado, rea
lidad a la que el compositor se opone manifestando: "Yo no quiero er 
el hombre/ que se alloga en su llanto". 

"Chalena Vé.squez Rodrigue,) Ab11io Vergara Figueroa. Ranu/fo. el hombre. Lima. 
en1ro de Desarrollo Agropecuano. 1990, pp. 46-4 7 
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,\que! que abusa del poder y ejerce \ 1olcncia para mantenerlo, no 
tiene nombre especifico en el ll'a ynv. bte carácter le permite actuali
zarse o ubicar e en ,·arios momentos del proceso histórico, má allá 
del contexto peruano. 

A modo de una baraja en que las cartas se cruzan. en "El hombre", 
el autor intercala su deseo positi\'O) negativo ("yo no quiero", "yo 
quiero ser"),)- contrapone a lo componentes de la heterogénea ocie
dad peruana que coexiste con la lnJUSUc1a 

u deseo solidario de "recorrer continentes" y "arrasar tantos ma
les" e trellandolos "entre rocas'', son propue tas de cambio, no nece
sanan1ente local sino uruversal, y está relacionado con el mito quechua 
del Pachakutek (reordenamiento del mundo), en oposición a la acti
tud del ",erdugo" "que de angre mancha el mundo" 

Otro aspecto que considero importante en este análisis es la utili
zac,on del yo mdn idual que coincide con el ro colectivo.yo plural del 
autor. de tal manera que es un recur o 1est11nonial de sus propios de
seos y de lo de la comunidad. a decir de BaJtín, un fenómeno transindi
v,dual. Recordemos que en los Andes peruanos, y en especial en la 
zona materia de nuestro estudio, la comunidad se considera como una 
mdl\'ldualídad. una familia.. un �•//11.Acontracorriente de esta concep
ción. la modernización procuró el rompimiento del ay/111, fundamental
mente en la ciudades; sm embargo, su práctica en labores colecti\'as, 
fiestas, ceremonias, continúa en w1 gran sector del mundo andino. 

La enwnerac,ón de los deseos en "El hombre" configura un esce
nario utóp1co-poetico bastante remarcado en el ambiente creativo 
andino. Utilizando recursos lingüísticos poéticos sencillos, con este 
wayno el autor llama a la toma de conciencia a partir de la crítica a la 
realidad contradictona. 

finalmente debo señalar que el ll'ayno, además de preservar la 
memoria colectiva e histórica y la cultura popular, e , también, un ele
mento con el que se identifica un amplio sector social del Perú, princi
palmente andmo. Sus compositores, indios o mestizos, son una espe
cie de cronistas. Transfiguran su realidad, la diagnostican, la critican y 
proponen ciertas soluciones a la crisis social, política y económica. u 
análisis aporta elementos importantes para comprender procesos múl
uples de carácter cultural, político y económico de la sociedad peruana. 
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