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Introduccion

En la América Latina de los afios veinte, surgen diversos grupos de intelectuales que, desde
las periferias del campo intelectual y el campo de poder, reformulan las concepciones de la
alteridad social y su gravitacion en la configuracion de la identidad nacional, desplegando
una emergente voluntad de inclusion que desafia, desde el campo intelectual, la hegemonia
de los ordenes oligarquicos. Como parte de este proceso, se observa en el ensayo de
interpretacion nacional una progresiva ruptura con el paradigma racialista, en favor de nuevas
perspectivas epistemologicas de abordaje de las alteridades sociales (Hale, 1991), que tienden
a su relegitimacion. Esto ocurre en los paises con gran proporcion tanto de ascendencia
africana como indigena, con diferencias histéricas y politicas, que van desde la perduracion
del régimen oligarquico hasta la experiencia de la Revolucion en México.

Especialmente en los paises con predominio étnico indigena surgen algunas
formaciones intelectuales que revisan la gravitacion de los sectores populares de base
indigena y colonial (y sus culturas), y que construyen representaciones de la alteridad
contrapuestas a las de los intelectuales organicos de la dominacion oligdrquica, para
postularlas como base de la reconfiguracion de la nacion (Fell, 1994; Funes, 2006, y Hale,
1991, entre otros). Esa lucha representacional sustenta, al mismo tiempo, estrategias de
autolegitimacion y reposicionamiento de los intelectuales, especialmente de quienes se

proponen como mediadores entre la nacion y su “verdadero” fundamento.

En Peru, el indigenismo emergente reune a un conjunto de intelectuales con diferentes
posiciones teorico—politicas, influenciados por la prédica de Manuel Gonzalez Prada, quien
tempranamente lleva a cabo una ruptura con el racialismo (Fell, 1994; Hale, 1991; Klarén,
1991 y 2004, y Quijano, 1978). Este cambio de paradigma se suma al efecto de “crisis del
orden”, generado por acontecimientos sociopoliticos importantes como las revoluciones

mexicana y rusa, y por el despliegue de nuevas corrientes de ideas, como el relativismo



spengleriano de posguerra y las experiencias de las vanguardias estéticas (Funes, 2006;
Beigel, 2003, y Schwartz, 2002).

Como movimiento, el indigenismo aglutina a una serie de intelectuales muy diversos
desde el punto de vista de sus procedencias regionales, sus origenes de clase, sus trayectorias
y sus posiciones politicas, tedricas, ideologicas y culturales. Dichas posiciones son disimiles,
cuando no antagdénicas (como se puede rastrear, esparcida y fragmentariamente, a partir de
Beigel, 2006; Deustua y Rénique, 1984; Favre, 1998; Funes, 2006; Marzal, 1998 y Svampa,
2016). Tal es el caso de los intelectuales indigenistas vinculados a la revista Amauta (editada
entre 1926 y 1930), como José Carlos Mariategui, Luis E. Valcarcel y José Uriel Garcia entre
otros." El problema del indio suscita la interseccion de un conjunto heterogéneo de actores
sociales; es uno de los principales terrenos discursivos en los que se desarrollan las multiples
tendencias de la “nueva generacion” peruana, internamente heterogénea, fragmentaria,
compleja y contradictoria. En dicho espacio conviven diferentes vertientes, que a su vez se
multiplican en diversas vias alternativas frente al rumbo oligdrquico de la modernizacion
peruana (Beigel, 2003 y 2006).

Entre otras diferencias conceptuales, el “incaismo” opera una asimilacion de lo
indigena a lo inca y al “inkario’?, que frecuentemente arqueologiza la cultura indigena y
rechaza todo tipo de mestizaje o fragmentacion cultural por considerarlo “impuro”,
retomando por momentos topicos sobre el “hibridismo” propios del racialismo clasico
(Avanza, 2005). El “serranismo” y el “andinismo” implican una reivindicacion regionalista y
anticentralista (o mejor “antilimefna”) de las regiones serranas del interior peruano,
usualmente sostenida por una matriz telurica, que considera la “sierra” como sede de la
“esencia” de la “raza india” —y por ende de la nacionalidad—, diametralmente opuesta a la
“costa”, que se asocia a lo hispanico y colonial (Avanza, 2005; Arguedas, 1981; Beigel,
2006; Favre, 1998; Funes, 2006; Rama, 1981 y Svampa, 2016). El “neo—indianismo”
reivindica lo “indio” como una identidad mestiza, fruto de la mezcla de la esencia telurica de
los Andes con la racionalidad occidental, y al mismo tiempo, postula una solucién de
continuidad entre los incas y los indigenas del presente (Avanza, 2005 y Beigel, 2006). El

indigenismo promovido desde el Estado, o “indigenismo oficial”, propone la integracion de

! La posicion de Hildebrando Castro Pozo no ha sido determinada hasta el momento con certeza, permaneciendo
en gran medida inexplorada por la critica. Profundizaremos el abordaje del intelectual en el capitulo IV de esta
tesis.

2 “Inkario” es el nombre con el que Valcarcel designa el corpus de practicas y elementos culturales que, desde su
punto de vista, son representativos de la cultura incaica.



las comunidades indigenas a través del cooperativismo y el contrato colectivo de trabajo, en
el marco de una economia mixta; no obstante, promueve la intervencion sobre los indigenas
del presente para depurarlos de elementos que considera resistentes a la modernizacion.
Finalmente, el indigenismo radical o radicalizado representa una aleacion entre el socialismo
marxista y el vanguardismo indigenista, combinando una lectura compleja que tiene en
cuenta la fuerte imbricacion entre clasicidad, etnicidad y propiedad de la tierra con diversos
elementos provenientes de las diferentes vertientes mencionadas.

Frecuentemente se ha asociado —aunque de manera demasiado rigida—, a Luis E.
Valcarcel con el “incaismo” y el “andinismo”, a José Uriel Garcia con el “neo—indianismo” y
en general a estos dos intelectuales cusquefios dentro del “serranismo”. A Hildebrando Castro
Pozo se lo puede considerar una expresion del indigenismo oficial y a Jos¢ Carlos Mariategui
se lo vincula con el indigenismo radicalizado. Sin embargo, tal como intentaremos demostrar
a lo largo de esta tesis, estas vertientes del indigenismo suelen aparecer tensionalmente

combinadas y superpuestas en el pensamiento de estos intelectuales.

La bibliografia critica sobre esta formacion intelectual peruana suele no problematizar
estas diferencias epistemologicas e ideoldgicas (que se suman a las divergencias de sus
trayectorias intelectuales), llegando a pasarlas por alto, o incluso a atribuirles directamente
una proximidad reciproca en lo epistemoldgico y en lo ideoldgico (con respecto a las formas
de concebir la alteridad indigena), lo cual no se sostiene cuando se abordan los ensayos de
ese grupo de intelectuales.

Frecuentemente se aproximan (y en algunos casos se homologan) todas las posiciones
detrds del indigenismo radical (marxista) de José¢ Carlos Mariategui. Tal como veremos en
esta tesis, el propio Mariategui ha contribuido a hacer perdurar este malentendido, a través de
las operaciones simbdlicas que despliega con el objetivo de inventar una tradicion indigenista
radical, de consolidar una formacion intelectual, y de traccionar el campo intelectual peruano
de los afos veinte hacia posiciones marxistas radicalizadas. Esta cuestion abre lateralmente
una pregunta sobre el modo en que se piensan las tradiciones y las formaciones intelectuales
en el continente.

En este sentido, un caso paradigmatico es el de Luis Valcarcel, quizés el indigenista
de mas renombre en los afios veinte después de Mariategui. Desde una lectura internista y
literal de su ensayo Tempestad en los Andes (que tienda a resolver sesgadamente las
contradicciones, sin problematizarlas), se puede caer en el equivoco de atribuirle una ruptura

epistemologica en la concepcion de la alteridad social, e incluso se puede llegar a asignarle



una posicion politica de filiacion socialista revolucionaria, que no se sostiene cuando se
analiza criticamente su discurso, atendiendo a la dimension representacional del mismo, y
rastreando la trayectoria intelectual y politica de Valcarcel antes y durante los afos veinte. En
este sentido cabe mencionar, entre otros posibles casos, el trabajo clasico de Aricéd (1980:
L-LI) que, parafrasecando a Mariategui, asocia el “Grupo Resurgimiento” (en el que
confluyen los intelectuales cusquefios aqui abordados) con “la conformacion de una
tendencia de izquierda que, colocada en la perspectiva y en las reivindicaciones de las masas
indigenas, mantenia una relacion de comprension con las luchas obreras urbanas”, al tiempo
que le atribuye a Valcarcel un inexistente “trabajo de organizacion e ideologizacion del
mundo indigena”, al que le suma la produccién de mitos revolucionarios. En la década de
1990, Marzal (1998: 443-448), a pesar de sefalar limites y cierta tendencia al “moralismo
reformista”, no duda en etiquetar el pensamiento de Valcarcel durante los afios veinte como
“indigenista radical”, retomando nuevamente la idea mariateguiana de que el intelectual
cusqueio busca contribuir a generar mitos movilizadores para la revolucion indigena. Otras
tesis mas actuales recaen en las mismas lecturas.

(Pero como dar cuenta de las diferencias epistemologicas, politicas e ideologicas que
separan los indigenismos de Valcarcel y Garcia? En todo el indigenismo peruano —y atin
dentro del indigenismo vinculado a Amauta—, las divergencias entre las posiciones se
encuentran plasmadas en los ensayos de los intelectuales senalados, siendo las concepciones
de la alteridad indigena alli presentes un artefacto cultural privilegiado para descifrar las
posiciones teoricas y politicas de los intelectuales indigenistas que, en los afios veinte,
cuestionan el rumbo oligarquico de la modernizacion peruana, y que consideran que toda
reformulacion de la nacion debe, de un modo u otro, incluir al indigena y/o su tradicion
cultural, hasta entonces excluidos material y simbdlicamente. Dichas representaciones, que
condensan las huellas epistemologicas, politicas e ideologicas de su produccion, operan como
mediaciones (en el sentido de Angenot, 2010, y de Williams, 1980) hacia los diferentes
proyectos que conviven en tension, en el interior del campo intelectual y de la propia
formacion intelectual indigenista, en pugna por la hegemonia. El hecho de representar sujetos
indigenas mas o menos refractarios a la modernidad, dociles o peligrosos, aptos o no para el
trabajo, autdbnomos o heterénomos, tiene su correlato en diferentes proyectos, en un arco que
va desde la eliminacion fisica, pasando por la eugenesia, el mestizaje cultural, la inclusion
subalternizada, el paternalismo, la emancipacion étnica y de clase, etc. En este sentido,
coincidimos con De la Cadena (2007) y Wade (2000), entre otros, en que las categorias

epistemologicas y las representaciones sociales a partir de las que se intenta aprehender al
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“otro” en América Latina son construcciones sociales (contextuales, situacionales,
multivocas) histéricamente variables, inmersas en (y a la vez, configurativas de) relaciones
especificas de poder, que siempre conllevan una carga politica y que tienen consecuencias en
el establecimiento de fronteras, jerarquias, inclusiones y exclusiones sociales.

En la dimension representacional, suelen activarse ideologemas residuales, todavia
activos, que conducen —directa o indirectamente— a la inferiorizacion de los subalternos, y
que contradicen otras areas mas controladas de esos mismos discursos. Esas formas de
abordar la alteridad social dicen mucho mas acerca de los intelectuales que de su objeto de
analisis, ya que el modo en que se construyen esas representaciones habilita y legitima la
postulacion de la necesidad de la intervencion letrada.

Indagar esas representaciones nos permite, entonces, recuperar la configuracion
imaginaria del “nosotros” desde donde enuncian e intervienen estos intelectuales en el Peru
de los afios veinte, sus concepciones normativas del intelectual y su rol en la sociedad (De
Certeau, 1999).}

Los criticos que no caen en esa homogeneizacion del objeto, han abordado sdélo
fragmentariamente el discurso de los indigenistas peruanos de los afios veinte nucleados en
torno a la revista Amauta. Frecuentemente la deslumbrante figura de Mariategui ha sido el
centro de atencion, soslayando el andlisis de otros intelectuales como Luis E. Valcarcel, José
Uriel Garcia e Hildebrando Castro Pozo (que han quedado en muchas dimensiones
inexplorados), asi como tampoco se han considerado las vinculaciones teodricas e ideoldgicas

de sus discursos entre si (en términos de proximidad, distancia y tensiones, concepcion sobre

* La paradoja que sefiala De Certeau es que, marcada por la relacion con el poder disciplinador desplegado en
torno a la constitucion de los estados—nacion, la busqueda cientifica de lo popular repite siempre un gesto
represivo —la eliminacion de una amenaza popular—, solidario con el ordenamiento politico racionalizador,
homogeneizante, propio de los dispositivos disciplinarios de la modernidad capitalista (y también, de proyectos
modernizadores alternativos como el soviético), inclusive atn cuando se propone manifiestamente una
reivindicacion de lo popular, un rescate, o una ruptura de la jerarquia implicada en la relacion
investigador/investigado. Esto significa que alin las posturas “populistas”, que idealizan las culturas populares,
estan autorizadas por el poder, visible en la legitimidad vinculada a la dotacién de recursos simbdlicos que
tienen los letrados, desigual, asimétrica frente a la cultura popular que no tiene recursos para articular una voz
legitima, y que es, por definicion, afasica. Asimismo, De Certeau dice que la “cultura popular” esta siempre
mediada por los intelectuales (afirmacion que, consideramos, se puede hacer extensiva a los abordajes de la
alteridad social). Siempre aparece re-presentada, esto es, vuelta a presentar por el discurso de los letrados, que
inevitablemente operan un filtro, una violencia sobre el objeto de representacion, cuya multiplicidad de sentidos
desborda ampliamente los limites de los significantes construidos por los letrados. Toda representacion
presupone mecanismos sociales de eleccion, de critica, de organizacion, en fin, de recorte del objeto empirico.
Implica siempre también un lugar de enunciacion, con condiciones de produccién. Es por ello que De Certeau
considera que las definiciones de la cultura popular y de los sujetos populares —el “otro” del letrado que
enuncia— dicen mas del intelectual que del objeto que pretenden definir. Las representaciones, marcadas por esa
violencia de origen, llevan también siempre las huellas epistemologicas, politicas e ideologicas de su produccion
por parte de un letrado. Del mismo modo, lo que se excluye en esas representaciones sefiala, en negro sobre
blanco, posicionamientos intelectuales (De Certeau, 1999: 69-70).
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el rol del intelectual y sus relaciones con lo popular), ni las relaciones especificas de
sociabilidad intelectual que establecen los indigenistas entre si.!

En consecuencia, resulta necesario realizar un andlisis comparativo de las perspectivas
indigenistas mas citadas en los Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana (las de
Valcarcel, Garcia y Castro Pozo), trabajo ain no realizado de un modo profundo y
sistematico por la critica, que permita partir de una base solida para establecer luego una

relacién comparativa con respecto al indigenismo de Mariategui.’

Comencemos por sefialar algunos trabajos que han iluminado diferentes dimensiones del
fenomeno del indigenismo peruano de los afios veinte, y que al tocar de un modo mas o
menos directo el problema planteado, delinean un horizonte de debates que debe ser
considerado como punto de partida para esta investigacion.

Una descripcion del contexto social, politico y cultural de los afios veinte y treinta en
Peru, concebido como momento de crisis de la hegemonia oligarquica, es llevada a cabo por
Quijano (1978), Hale (1991), Klarén (2004) y Funes (2006). Contamos con un abordaje del
estado del campo intelectual en el periodo, el clima de ideas, los debates y problemas que
dominan la agenda intelectual, gracias al trabajo de Deustua y Rénique (1984), y a algunos
fragmentos de las investigaciones de Beigel (2003 y 2006), Bergel (2010), Funes (2006) y
Svampa (2016). Sobre la tradicion de pensamiento previa, englobada bajo el rotulo de
“generacion del novecientos” o “generacion arielista”, han trabajado Osmar Gonzales (1996)
y Gil Lazaro (1994), esta ultima centrandose en la figura de Francisco Garcia Calderon. El
pasaje del racialismo, como elemento epistemoldgico predominante en el discurso
intelectual, hacia nuevos planteamientos rupturistas, atendiendo particularmente a la
emergencia del indigenismo, esta presente en los trabajos de Hale (1991), Ansaldi y Funes
(2003), Fell (1994), Funes (2006) y Lagos (2010).

Los estudios de Avanza (2005), Beigel (2003 y 2006), Deustua y Rénique (1984),
Favre (1998), Fell (1994), Funes (2006), Marzal (1998) y Svampa (2016), entre otros,

* Por ejemplo, practicas editorialistas (Avanza, 2005; Beigel, 2006, y Zeballos Aguilar, 2002) y epistolares
(Tarcus, 2001).

* Deborah Poole realiz6é una breve comparacion entre los regimenes de visibilidad de lo popular en los discursos
indigenistas cusquefios de Valcarcel y Uriel Garcia, en su libro Vision, raza y modernidad (2000).
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permiten realizar una primera aproximacion (aunque en la mayoria de los casos, fragmentaria
y provisoria, debido al caracter panoramico y diacronico de los abordajes) a las diferentes
modulaciones del discurso indigenista en los afios veinte, identificando algunos de los
principios ideologicos y epistemoldgicos que sustentan esa diversidad de posiciones, entre
los que se destaca el regionalismo al que adscriben muchos de esos intelectuales.

Algunos analisis que insintan una mirada relacional y al mismo tiempo comparativa,
aunque —como hemos sefialado mas arriba— tendiendo a operar un sesgo homogeneizante
sobre las perspectivas de los intelectuales indigenistas, son los realizados por Marzal (1998),
Funes (2006) y Svampa (2016).

Los dispositivos y las practicas intelectuales que vehiculizan estos diferentes
proyectos indigenistas (las revistas, los emprendimientos editoriales, junto con las practicas
de sociabilidad y las redes intelectuales) pueden estudiarse en los trabajos de Beigel (2006),
Tarcus (2007), Teran (2008) y Zeballos Aguilar (2002), entre otros.

Para un abordaje general de la figura, la trayectoria y el discurso de Mariategui, mas
alld de su discurso en los Siete ensayos... —en particular el analisis de la combinacion de
indigenismo y marxismo en su pensamiento—, pueden consultarse los textos de Aricé (1980),
Beigel (2003 y 2007), Kohan (2000), Lagos (2010), Lauer (1998), Paris (1980), Quijano
(1988), Teran (1986), Sazbon (2002), Schwartz (2002), entre los més destacados

El objetivo general de esta tesis sera abordar los ensayos Tempestad en los Andes (1927) de
Luis Valcarcel, El nuevo indio (1930) de José Uriel Garcia, Nuestra comunidad indigena
(1924) de Hildebrando Castro Pozo y Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana
(1928) de José Carlos Maridtegui, para analizar las concepciones de la alteridad social
indigena que construyen estos intelectuales, atendiendo tanto a las marcas epistemoldgicas,
politicas e ideoldgicas de su produccion que permitan dar cuenta de las posiciones especificas
desde las que se enuncian esas representaciones, como asi también al funcionamiento de sus
textos como “mediaciones” con respecto a diferentes proyectos —esbozados por estos
intelectuales— de reconfiguracion de la nacion peruana.

Junto con ese abordaje diacrénico (que abarca un periodo neto de cuatro afos si
consideramos que el texto de Garcia fue escrito en 1928, aunque su publicacion se demoro

dos afios), nos proponemos determinar, a partir del analisis socioldgico de las concepciones
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de la alteridad social, la presencia de significados, valores y practicas hegemonicas, asi como
también de elementos “dominantes”, “residuales” y “emergentes” (Angenot, 2010 y
Williams, 1980) en las dimensiones epistemoldgica, politica e ideoldgica de esas
discursividades, comparando a los autores del veinte seleccionados entre si, pero también
contrastandolos diacronicamente con respecto a la tradicion representacional previa.

Complementariamente, procederemos a reconstruir algunos aspectos de las
trayectorias, la sociabilidad, las practicas y las estrategias referidas al campo intelectual,
desplegadas por estas figuras, para articularlas con su produccion discursiva. En esta
direccion, atenderemos a sus itinerarios sociales, politicos, profesionales e institucionales; a
las précticas intelectuales especificas de representacion, resignificacion y apropiacion; a sus
vinculos y al establecimiento de redes y ambitos de sociabilidad intelectual, e incluso a las
estrategias de autolegitimacion y de reposicionamiento en el campo intelectual y/o de poder.

En ese sentido, la propuesta metodologica del trabajo es combinar la perspectiva de la
historia intelectual (redefinida a partir de herramientas teérico-metodoldgicas provistas por
la sociologia de la cultura) con la sociologia de los intelectuales. En esta direccion, se
priorizara el analisis de los discursos y representaciones existentes en las fuentes, pero sin
desatender el estudio de los itinerarios, las estrategias y las practicas de los intelectuales en
un contexto historico y social determinado, como un acerbo auxiliar para la investigacion que
permita visualizar como intervienen estos elementos en las modulaciones de los discursos,
bajo la consideracion de que éstos siempre estan atravesados por lo social.

La perspectiva de historia intelectual a la que hacemos referencia apela a diversas
teorias ligadas a la sociologia de la cultura y el andlisis cultural —sin excluir otros aportes—,
para el reconocimiento de las operaciones ideoldgicas y simbdlicas de la vida social, asi
como también para la interpretacion de las significaciones de la ideologia y la cultura en
términos de su constitucion y sus efectos.

En especial, abordamos los textos aplicando una metodologia de analisis del discurso,
inspirada en las propuestas de la teoria sociocritica (en la que podemos inscribir los aportes
de Foucault, 1970; Bajtin, 1992; Voloshinov y Bajtin 1992; Maingueneau, 1987; Angenot,
2010, y la semiologia de la connotacion de Barthes, 1999). En lo que respecta
especificamente al analisis del discurso racialista, se toman los aportes de Todorov (1991),
Wade (2000) y De la Cadena (2007). La obra de Chartier (1995) permitird contar con una
teoria de las practicas representacionales y, conjuntamente, de las apropiaciones y

resignificaciones de las representaciones.
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La puesta en relacion de los discursos sociales vinculados —o contrapuestos— al
indigenismo peruano, y el analisis del impacto que tienen esos discursos en la produccion de
consenso, son realizados a partir de la teoria de la hegemonia cultural clasica de Gramsci
(1972a) y de la mas contemporanea de Williams (1980), como asi también desde la
perspectiva de la hegemonia discursiva de Angenot (2010). Simultaneamente, con Bourdieu
(1988) concebimos el orden simbolico como un orden politico, prestando especial atencion a
la dimension simbolica de la lucha de grupos y clases. El aporte de Williams (1980) permite
reconocer la coexistencia de significados, valores y practicas “dominantes”, “residuales” y
“emergentes” en los discursos sociales, la constitucion de nuevas “estructuras del sentir”, y la
importancia de las “mediaciones” en el proceso sociocultural.

La mirada de los intelectuales sobre el otro social, e incluso las paradojas y
contradicciones presentes en un mismo texto, son analizadas a partir de los conceptos de
etnocentrismo y relativismo cultural tal como los define y aplica Todorov (1992), para el
caso de los intelectuales europeos de los siglos XIX y XX, y Wade (2000) y De la Cadena
(2007) para el caso local.

Para llevar a cabo esta propuesta, apelamos al instrumental tedrico y metodologico
provisto, desde la tradicidon sociologica, por Pierre Bourdieu (2000), para el analisis de los
intelectuales. Nuestro abordaje entiende entonces a los intelectuales como el conjunto de
sujetos que, en las sociedades modernas, cumplen la funcién de producir bienes simbolicos,
dada su posesion del monopolio de dicha produccion. Por su particular dotacion de capital
cultural, ocupan un lugar ambiguo en el campo de poder: son una fraccion dominada entre
los dominantes, hecho que los inclina a mantener una relacion ambivalente respecto tanto de
las fracciones dominantes de la clase dominante, como de los sectores subalternos
(posicionamiento en el que también incide la posicion ocupada en el campo en que se
desarrolla esa actividad especifica). De ahi que otra nocién fundamental que este trabajo
presupone es la de campo intelectual, entendido como el espacio relativamente auténomo,
regido por reglas propias, donde se desarrolla la sociabilidad y las luchas de los intelectuales.
En estas luchas simbolicas, los intelectuales disputan el monopolio de la produccion cultural
y las representaciones sociales legitimas, a través de estrategias que se vinculan con las
posiciones de cada actor en el campo (definidas a partir de la legitimidad y el reconocimiento
que tengan en el propio campo y en otros sectores sociales, como posiciones centrales y
periféricas).

Del mismo modo, los conceptos de “formacion” —que utilizamos para definir el

conjunto de intelectuales indigenistas—, “tradicion selectiva” e “instituciones”, tal como los
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emplea Williams (1980), nos permiten abordar dimensiones especificas de las practicas de
los intelectuales. Atendemos a los principios metodoldgicos planteados por Altamirano
(2005) para definir la praxis de la historia intelectual, articulando el analisis de las fuentes
con la consideracion sobre los itinerarios sociales, politicos y profesionales de los
intelectuales.

Para la conformacion del corpus, hemos privilegiado a los autores que gravitan en
Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana (1928) de José Carlos Mariategui. Por
ello, partir de textos basicos como Cardcter de la literatura del Peru independiente (1905) de
José de la Riva Agiliero y Las democracias latinas de América (1912) de Francisco Garcia
Calder6n nos permitird abordar brevemente las concepciones de la alteridad social indigena
construidas por la generacion arielista del novecientos, estableciendo un punto de partida
para luego compararlo con las formulaciones indigenistas posteriores seleccionadas:
Tempestad en los Andes (1927) de Luis Valcarcel, El nuevo indio (1930) de José Uriel
Garcia, Nuestra comunidad indigena (1924) de Hildebrando Castro Pozo, y finalmente el
propio Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana (1928) de Mariategui, que
seran a su vez contrapuestas entre si. El primer capitulo de la tesis se destina entonces a
analizar el contexto social y politico del Peru desde fines del siglo XIX y la década de 1920,
y a revisar brevemente las visiones de lo indigena presentes entre los arielistas peruanos y
entre algunos intelectuales “marginales” de esa etapa (en el sentido de Angenot, 2010) como

Manuel Gonzalez Prada.
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I. Concepciones de la alteridad social en Peru a principios del siglo XX:

los intelectuales ante una sociedad que se transforma

Hacia 1895 Peru logra insertarse establemente, aunque de manera periférica y dependiente,
en la economia capitalista mundial, como proveedor de materias primas. De ese modo se
ajusta a las demandas de los centros capitalistas en expansion durante la segunda revolucion
industrial, que requieren tanto de esos productos primarios para su produccién, como de
mercados para colocar sus productos y excedentes de capital; en este sentido, Peru es un
terreno particularmente atractivo y vulnerable (Klarén, 1991: 246). Se inicia asi un proceso
de ampliacion y profundizacion de las relaciones capitalistas en la sociedad peruana, que
genera importantes cambios en todas las areas de la experiencia social (entre otros, Deustia y
Rénique, 1984: XII). Las consecuencias de ese proceso serdn un nudo fundamental de
conflicto social y la reflexion intelectual sobre éste, durante las tres primeras décadas del
siglo XX, y de manera mas intensa entre los afios 1919 y 1930.

El desarrollo del modelo agro—exportador consolida la dominacién econémica de una
nueva fraccion de la clase dominante, ligada tanto a la produccion primaria como al comercio
de exportacion. Esta burguesia terrateniente comercial, montada en el éxito economico y las
estrechas relaciones con los capitales britanicos y crecientemente norteamericanos, logra por
primera vez, desde la emancipacion, el pleno dominio del poder politico, hasta entonces en
manos de los militares (Quijano, 1978: 75). Este grupo se va consolidando hasta formar una
poderosa oligarquia que se organiza politicamente en el Partido Civilista (aliado con el
Partido Democrata, del caudillo Nicolds de Piérola), a través del cual logra el control del
Estado hacia fines de siglo, instaurando lo que la historiografia peruana llama la "Republica
Aristocratica", comprendida entre los afios 1895 y 1919. El civilismo, cercano a las doctrinas
liberales del laissez faire, encara la ampliacion y centralizacion de la esfera estatal para
adaptarse mejor a las demandas y crecientes complejidades de la economia capitalista
mundial (Klarén, 1991: 233).

La oligarquia civilista genera intervenciones intelectuales, cuyo objeto de reflexion
principal es la "realidad nacional", y mas precisamente, el diagndstico sobre los obstaculos

que impiden la "modernizacion" de la nacion peruana. Esa reflexion, que frecuentemente
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toma la forma de ensayo, tiene como contraparte un modelo de pais, una propuesta o
proyecto tendiente a superar esas trabas. Tanto el diagnostico, que sefiala la fragmentacion
geografica, racial y cultural del pais, como el proyecto, que propone la construccion "desde
arriba" de una Nacion Estado fuerte y moderna, buscan apuntalar la dominacion oligarquica
naturalizandola, promoviendo los valores y la "vision del mundo" de su clase, valiéndose de
la manipulacion de las representaciones de la nacion y sus poblaciones, y estereotipando a
estas ultimas para definir sectores integrables y sectores refractarios a la modernidad (Klarén,
1991: 240).

Ese orden simbolico busca sostener un orden politico que debe controlar, reprimir y
excluir a los sectores pre— o extra—capitalistas de la poblacion, para tornarlos gobernables.
Como sucede en toda América Latina, también en el Perti de entresiglos la ideologia
positivista se constituye en la matriz mental dominante; a través de ésta se realiza el examen
de la realidad nacional.

Ademas del evolucionismo, que ofrece una explicacion del progreso social como una
secuencia de estadios sucesivos de desarrollo creciente, liderada por la “civilizacién” europea
(Gruzinski, 2000), y del cientificismo, que confia en la ciencia como fuente ultima de toda
verdad, forma parte de esa serie de ideas que integran la episteme positivista, una lectura en
clave médica, que concibe la sociedad como un "organismo enfermo" que debe ser
"remediado" (Teran, 1987: 12). La mayoria de los intelectuales positivistas de Pert y toda
América Latina coinciden en sefialar la cronica inestabilidad politica y el estancamiento

econdmico, como los factores fundamentales que impiden el "progreso" social.

Racismo y racialismo

Ahora bien, ;cudl es la causa de estos males? Para ellos, la respuesta esta en la composicion
racial de la sociedad. La mayoria de los intelectuales organicos de los regimenes oligarquicos
llega a la conclusion de que "la América espanola esta [...] enferma de su poblacion" (Fell,
1994: 580). La presencia de “razas inferiores”, principalmente “indios” y "negros", y su
influencia negativa sobre el mestizaje (que da como resultado productos "hibridos" y
"degenerados"), explicaria el retraso o las frustraciones de la modernizacion. De ese modo, la
raza llega a ser un elemento central del pensamiento social latinoamericano.

Si bien el pensamiento romdantico habia elaborado una suerte de “razén racial”,

aunque sin pretensiones de sistematicidad cientifica (visible en Argentina, por ejemplo, en la
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tradicion iniciada por el Facundo —1845— de Sarmiento), hacia fines del siglo XIX e inicios
del XX, "raza" toma un sentido mas especifico y moderno, si se quiere mas empirico y
antropologico, ligado a la experiencia de la dominacion europea de las periferias, y pasa a
designar a grupos humanos que se distinguen de otros por sus diferencias fisicas heredadas y
permanentes (Hale, 1991). El ascenso del liberalismo, cuya postulacion tedrica de la igualdad
de todos los ciudadanos de una nacién vino a impugnar la organizacion estamental de la
colonia, también refuerza el predominio de esta categoria, mediante la que se intenta
reemplazar la desaparicion de las barreras juridicas y normativas que organizan
jerarquicamente las sociedades de América Latina (Bernand, 2001). En esta nueva acepcion,
"raza" se resignifica para convertirse en el eje de lo que Peter Wade llama “racismo
cientifico”, movimiento de ideas intimamente relacionado con la tradicion intelectual europea
de pensar la diferencia (Wade, 2000: 22), que surge hacia mediados del siglo XVIII y que
gravita con fuerza en el pensamiento occidental hasta mediados del siglo XX, asumiendo en
la segunda mitad del siglo XIX el cariz de una doctrina cientifica. Todorov menciona cinco
premisas del racismo cientifico o racialismo: la afirmacion de la existencia de razas y la
superioridad de unas sobre otras; la continuidad entre lo fisico y lo moral, y la determinacion
de lo fisico sobre lo cultural; la accion grupal sobre la individual; una jerarquia Unica y
etnocéntrica de valores, y una politica fundada en el saber, que habilita el pasaje del
pensamiento racialista a la accion racista, llegando al sometimiento o incluso a la eliminacion
de las "razas inferiores" (Todorov, 1991: 115-120).

El racialismo se difunde rapidamente en América Latina, sobre todo entre los
intelectuales organicos de las oligarquias, quienes a principios del siglo XX todavia
pertenecen a la categoria "blanca" de la poblacion; de ese modo, el racialismo les permite
excluirse tanto de las causas de la "enfermedad" de las sociedades nacionales, como de las
responsabilidades politicas por el gobierno de las mismas. Ese gobierno se presenta como
fundado en un conocimiento objetivo de la realidad, adquirido cientificamente (Fell, 1994:
579, y Ansaldi y Funes, 2003: 4).

Los intelectuales latinoamericanos de entresiglos se apropian activamente de las
teorias racialistas centrales: Gobineau, Spencer, Gumplowicz, Haeckel, Lombroso, Nordau y
Le Bon son algunos de los autores que influyen en la construccion de una vision de las
sociedades latinoamericanas como un escenario de la lucha entre razas superiores e

inferiores, donde se juega el progreso o la tragedia del continente.
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Sin embargo, seria inexacto atribuir la responsabilidad del racialismo, de manera
exclusiva, a la influencia de las teorias centrales, ya que la reflexion jerarquizante sobre los
agrupamientos humanos y sus relaciones estd fuertemente anclada en la larga historia de las
elites intelectuales y dirigentes de América Latina. La poblacion peruana moderna —y la
latinoamericana en general- poseen, desde el siglo XVI, una configuracion étnica y
socialmente diversa, producto del contacto biologico y cultural resultante de la conquista
europea, que da lugar a la formacion de un mosaico de factores étnicos y culturales
heterogéneos, y a una estructura social colonial rigidamente estamentaria.

Desde la instauracion de la sociedad colonial se intenta clasificar a esa poblacion
diversa a partir de la construccion de representaciones marcadas por el preconcepto racial,
como un mecanismo de ordenamiento y control social capaz de fijar a la poblacion, tanto en
el espacio geografico como en rigidos nichos sociales y econdémicos (Castro Klarén, 2003).
La construccion de categorias y divisiones sociales suele ignorar la diversidad, reduciéndola a
un sistema de castas —orden simultdneamente social y simbolico—, jerarquizando la sociedad
latinoamericana desde una perspectiva fundamentalmente racial.

En Pert, donde existia una voluminosa poblacion originaria previa a la conquista, y
con un desarrollo cultural importantisimo, la sociedad adquiere las caracteristicas de una
estructura tripartita, dividida en base a las categorias raciales del indio, el mestizo y el
hispano (Klarén, 1991 y 1994).

El racialismo latinoamericano retoma frecuentemente ese orden simbolico construido
en la colonia, para oponerse de manera directa a cierta tendencia igualitaria surgida en la
época de la Independencia, que considera incompatible con la realidad y, por ello,
responsable de la anarquia patologica que padece el continente.

Un elemento fundamental del andlisis racialista de entresiglos, que como dijimos
busca en la composicion de la poblacion las causas de los problemas sociales, es la
ponderacion de cada uno de los elementos raciales de la nacion, que el sesgo etnocéntrico
reenvia directamente al "otro" fundamental de cada sociedad, y que desde el comienzo es
recortado como problema.

En este sentido, los intelectuales peruanos instalan el topico del "problema del indio"
(Ansaldi y Funes, 2003: 3). En efecto, los intelectuales de la oligarquia blanca de ascendencia
europea pretenden definir "cientificamente" al "otro" social y cultural, con el objetivo de ver
coémo sus caracteristicas influyen en la organizacion social —casi siempre, de modo negativo—,
y qué medidas se deben tomar para neutralizar dicha influencia. Esa auscultacion del "otro"

no es —ni podria ser— una descripcion neutral de estos sujetos sociales; por el contrario,
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construye concepciones de la alteridad social que operan como mediaciones hacia la
internalizacion de la dominacion social oligarquica —fundada en la exclusion de las mayorias—
justificandola, naturalizdndola, elaborando un consenso "espontaneo" orientado a dotarla de
legitimidad. De ese modo, no sélo se presenta al "otro" como un obstaculo y un freno a la
modernidad, sino que aquello resulta, por contraste, en una auto—legitimacion de las elites
(Ansaldi y Funes, 2003: 21).

Siguiendo a Mercedes Prieto, consideramos esos discursos y representaciones como
“poderosos instrumentos que generan y moldean identidades sociales en el marco de una
tactica de las clases dominantes, cuya finalidad es lograr gobernabilidad sobre las
mayoritarias poblaciones indigenas, apelando fundamentalmente al concepto de ‘raza’
(Prieto, 2004: 29-30). Como veremos mads adelante, dichas concepciones de la alteridad
social, junto con las categorias a partir de las cuales éstas son construidas, le traeran serios
problemas a los intelectuales que, en los afos veinte, intenten romper con la tradicion
heredada, para instalar una "vison de la nacidon" y un proyecto social alternativos a la
hegemonia oligarquica: al retomarlas en sus discursos, casi siempre con la manifiesta
intenciéon de reformularlas, reactivaran —a veces '"sin querer, y a veces con una
intencionalidad subrepticia— los sentidos ideoldgicos que los intelectuales racialistas dejaron
marcados al construir esas representaciones. Asi por ejemplo, el concepto de "indio", tan
central en el indigenismo de los afios veinte, presenta en este sentido innumerables

problemas.

El racialismo en Peru a comienzos del siglo XX

Como hemos senalado, el objetivo principal de este trabajo es abordar las diferentes
concepciones de la alteridad social presentes en el indigenismo peruano, miradas en
perspectiva respecto de las construidas por la intelectualidad racialista, intentando observar
rupturas y continuidades, asi como también dar cuenta de su funcionamiento en tanto
mediaciones hacia ciertas posiciones y proyectos politicos. Comencemos viendo con mas
detalle qué ocurre con estas teorias, a inicios del siglo XX, en el campo intelectual peruano.
La Universidad de San Marcos en Lima, lugar de formacion de la mayoria de los
intelectuales civilistas, es por entonces uno de los centros de difusién mas destacados del
positivismo racialista latinoamericano, aunque respondiendo a la centralidad mas plena del

positivismo argentino. Ya en 1897 se presentan en dicha universidad tesis como la de
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Clemente Palma, titulada E! porvenir de las razas en el Peru, que sigue los lineamientos

teoricos de Max Nordeau y Gustave Le Bon. Para Fell,

...Palma considera como establecidos dos dogmas fundamentales ("leyes", segun su
terminologia): el de la lucha universal por la sobrevivencia y de la jerarquia que divide la
humanidad en razas "superiores" e "inferiores". En esta perspectiva, el caso peruano es
lamentable ya que la sangre criolla ha sido corrompida por los injertos sucesivos de sangre
inferior (india, negra, amarilla). Muy alejado de los esplendores del pasado virreinal,
condenado a la degeneracion especifica de las naciones mezcladas, s6lo tiene el pais una
puerta de escape... una inmigracion alemana masiva, aluvion de calidad superior que el Estado
deberia importar con la mayor urgencia (Fell, 1994: 581).

Este punto de vista racialista y patologizante es una de las claves fundamentales del
pensamiento intelectual de comienzos de siglo XX, aunque -como vamos a demostrar- se
solapa con el espiritualismo —consolidado a nivel continental a partir de la publicacién del
Ariel de José E. Rodd en 1900—, atin cuando aparentemente se trate de dos epistemes en
conflicto. Tal es el caso de la nueva generacion de intelectuales que surge a principios del
siglo XX en Perq, llamada “generacion del 900 o “generacion arielista”.

En efecto, en Peru, la gravitacion de esta matriz espiritualista tendrd una gran fuerza en el
campo intelectual. Estos intelectuales, entre los que cabe destacar a los hermanos Francisco y
Ventura Garcia Calderdn, a José de la Riva Agiiero y a Victor Andrés Belaunde, fueron los
primeros en reflexionar sobre el Peri de un modo sistematico y global, con el objetivo de
formular un proyecto nacional modernizador (Gonzales, 1996). Nos interesa destacar que la
reflexion de estos autorres sienta un precedente ineludible en el campo intelectual peruano de
las primeras tres décadas del siglo XX, siendo referencia obligada para todos aquellos que
reflexionan sobre diferentes aspectos de la sociedad peruana, ya sea para pensar con ellos, o
contra ellos. Instituyen un marco y un modo de pensar, y también los temas que ocupan el
centro de la reflexion intelectual durante buena parte del siglo XX: la identidad nacional, el
problema del indio, el lugar del Pert en el continente, el rechazo de la injerencia
norteamericana, la industrializacion y la postulacion de la necesidad de un proyecto nacional
(Gonzales, 1996: 52). En términos generales, son conocidos y reconocidos por el énfasis
culturalista de las respuestas que plantean a estos problemas, vinculadas a la creacion de una
identidad nacional y continental, en las que la nocidon de “ideal” —clasico, hispanico, latino—
ocupa un lugar central. No pretendemos desconocer la veta modernizadora en sentido
capitalista del Peru —practica, pragmatica, material- que hay en el pensamiento de los

arielistas (Gonzales, 1996: 222), pero nos interesa enfatizar el rol que cumplen en la
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sedimentacion, en el campo intelectual peruano, de elementos idealistas vinculados a la
tradicion instituida por el Ariel de Rodo.

Formados por el positivismo de la Universidad de San Marcos, estos intelectuales
realizan, como sefialamos, una serie de cuestionamientos a los determinismos del racialismo
positivista que, sin embargo, no logran abandonar, asi como tampoco logran abandonar sus
temas y conceptos. Lo que si hacen es abrir un espacio al idealismo filoséfico y, con €I, una
via de salida frente a la mirada patologizante sobre América Latina (Hale, 1991: 41). La
tension entre el pesimismo racialista y el optimismo espiritualista serd una constante fuente
de ambigiliedades en sus diagnésticos y proyectos (y también, una sefial de distanciamiento
critico respecto del pensamiento de los sectores mas tradicionales de la oligarquia, con el
cual, no obstante, no logran romper del todo). Sin embargo, el mensaje es claro: si bien el
panorama racial es desalentador, hay esperanza para las sociedades latinoamericanas, gracias
a la presencia de un "espiritu latino" o de una "cultura latina" que puede funcionar como base
de la unidad nacional y continental. Sin embargo, esa “esperanza” trae aparejado un
borramiento de las alteridades sociales y de las culturas subalternas.

La corriente anti—materialista y espiritualista hace uso del concepto de "raza" en un
sentido historico y cultural, y no antropoldgico. Por ello, en el enfoque de la alteridad social y
en las reflexiones sobre la realidad nacional, representa una temprana bisagra entre el
racialismo y el culturalismo emergente en torno a las décadas del veinte y del treinta.

En gran medida, el latinismo de esta generacion se erige en contra del avance
imperialista de los Estados Unidos, que el Ariel identifica con el utilitarismo y el
materialismo modernos. Sin embargo, el rechazo del avance moral de la "cultura sajona" no
implica un rechazo de la modernizacion capitalista ni de los capitales norteamericanos, que
adquieren cada vez mas peso en la economia peruana, considerados como los factores de un
progreso occidentalizante. De hecho, estos intelectuales creen encarnar una selecta elite,
portadora del ideal (y por ello, imprescindible), capaz de consolidar una oligarquia cultivada
y progresista, para llevar adelante las reformas necesarias para la integracion del pais al
circuito internacional del capital, en abierta disputa con las fracciones mas tradicionales de la
oligarquia, conformadas por hacendados del interior del pais —gamonales— que adhieren a una
tradicion sefiorial de la produccion y de la dominacion social.

Los arielistas consideran que, por su caracter "semifeudal”, también estos sectores de
la clase dominante son un obstaculo para la modernizacion. De alli que impulsen, tanto desde
puestos de gobierno como desde los principales diarios y revistas, la reforma de un Estado

que conciben como arcaico, en favor de un Estado liberal moderno, para maximizar su
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eficacia y extenderlo a todo el territorio, imponiendo un modelo centralista de gobierno.
Como sistema politico, impulsan una democracia parlamentaria. Sin embargo, solo el 3 % de
la poblacion accede por entonces al voto, y aunque el partido gobernante controla el aparato
electoral, recae una y otra vez en el fraude o la manipulacion (Klarén, 1991: 269). Ademas, el
Parlamento no representa a los diversos estratos y grupos regionales, sino fundamentalmente
a fracciones de la oligarquia, muy poco a sectores de clase media, y nada a los sectores
subalternos modernos y tradicionales. Por afiadidura, este organo representativo esta
fuertemente sujeto al decisionismo del Poder Ejecutivo. Los intelectuales apoyan esta
conduccion paternalista de un "hombre fuerte" capaz de "oir las voces de la raza", por
considerar que es la forma correcta en que se deben gobernar las poblaciones mestizas del
continente —siguiendo los lineamientos de la “politica criolla”—, para consolidar la armonia y
el orden, necesarios para el tan deseado progreso. La idea que subyace es relegitimar el pacto
oligarquico "modernizandolo", para consolidar la refundacion civilista de la nacion, pero sin
revisar las exclusiones a que dicho pacto daba lugar, y que abarcaba practicamente a la

totalidad de las clases subalternas (Gil Lazaro, 2004: 135).

La "generacion arielista" del 900:

entre la estigmatizacion racialista y el borramiento culturalista del "otro"

Tanto José de la Riva Agiiero (1885-1944) como Francisco Garcia Calderén (1883—1953)
provienen de familias aristocraticas, tradicionalmente ligadas al campo politico e intelectual
del Peru. Compafieros de la carrera de Filosofia y Letras en la Universidad de San Marcos,
son actores fundamentales de la formacion intelectual surgida en Lima hacia principios del
siglo XX, denominada alternativamente "generacion futurista", "generacion arielista" o
"generacion del novecientos". En este apartado exploraremos con cierta profundidad las
representaciones de la alteridad social en en dos de sus ensayos mds representativos:
Caracter de la literatura del Peru independiente (1905) de Riva Agliero, y Las democracias
latinas de América (1912) de Garcia Calderon.

Caracter de la literatura del Peru independiente, texto fundacional de la generacion
del 900, fue escrito por Riva Agiiero en Lima en 1905, para ser presentado como tesis final
en la Universidad de San Marcos. Las democracias latinas de América fue producido en
Paris, en 1911, en cuyo campo intelectual Garcia Calderén desarrollo, en los treinta y seis

afios que durd su estadia en Europa, la mayor parte de su trayectoria como ensayista,
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desempefiando simultaneamente funciones diplomaticas para el gobierno peruano. El texto de
Riva Agliero es un ensayo de critica literaria; sin embargo, su inclusion en el corpus de la
investigacion resulta pertinente ya que, como dice el autor, su desarrollo conduce a
"conclusiones que tienen algo de sociologicas" (Riva Agiiero [1905] 1962: 305). De manera
mas directa, el ensayo Las democracias latinas de América es presentado por Garcia
Calderén como un estudio de la realidad latinoamericana.

Garcia Calderdn sefiala la "anarquia y el mestizaje" como los males fundamentales
que turban la existencia de América Latina, haciendo suyo el punto de partida del positivismo
racialista, que "adjudicé a la composicion racial de las sociedades latinoamericanas la causa
mas reveladora de los frenos al desarrollo" (Funes, 2006: 74), "especialmente de aquellos
paises que —como M¢xico, Bolivia o Peru— conservaban un denso y supérstite fondo
indigena" (Terdn, 1987: 12). De alli parte también Riva Agiiero, quien deriva de la
composicion racial no sélo las caracteristicas del tipo "literario nacional", sino también un
diagndstico y un programa para Pert que rebasa el ambito artistico o cultural, y abarca la
politica, la economia y la sociedad. Acorde con estas premisas, ambos autores analizan los
diferentes caracteres de las razas que poblaron América del Sur desde la conquista: iberos,
indios y negros.

En los dos ensayos el concepto de raza aparece como un elemento fundamental del
analisis. Ambos lo utilizan con un sentido proximo al concepto de "raza histérica" comun a
Taine y Le Bon (Todorov, 1991: 182—185). Los dos postulan que lo fundamental de cada raza
es lo que denominan alternativamente su "alma", su "genio" o su "espiritu", y que consideran
conformado por un conjunto particular de "caracteres psicologicos" o "morales" acumulados
a través de la historia, y tanto transmitidos como transmisibles por herencia. Estos caracteres,
que explican —o mejor, determinan— la evolucion de las razas y los comportamientos de los
individuos que las componen, derivan de sucesos de la historia de esos agrupamientos
humanos ("la historia hace a la raza"), influyendo también el medio y la interaccion con el
medio (entendido como el clima, el paisaje, el territorio y la geografia). Sin embargo, como
veremos mas adelante, aparecen, en el tratamiento de algunas alteridades sociales, elementos
residuales de un racialismo vulgar, fuertemente determinista, donde lo bioldgico —y no lo
historico— parece determinar lo moral ("la raza hace la historia"). Esta oscilacion establece
numerosas tensiones en la obra de los ensayistas peruanos de esta etapa, dando como
resultado discursos ambiguos, e incluso por momentos contradictorios.

Por una cuestion de espacio, obviaremos el analisis que ellos hacen de la raza

espanola, de la cual se consideran parte. Basta con sefialar que tanto Garcia Calderon como
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Riva Agiiero (que como dijimos, pertenecen a la elite criolla) ubican la raza ibera —explicita o
implicitamente— en el lugar superior de la jerarquia racial que establecen. Se trata de una
jerarquia unica de valores, de origen etnocéntrico, y que sirve de cuadro evaluativo desde el
cual emiten juicios universales. En base a ella, el "otro" es siempre identificado en términos
de carencia con respecto al modelo propuesto. Por afiadidura, los autores consideran que el
caracter de esa raza es constitutivo de la identidad de América Latina.

En Caracter de la literatura del Peru independiente, Riva Agiiero reconoce, cuando
describe la raza india, que los indigenas tuvieron, antes de la conquista y “a pesar de su
barbarie”, algunos trazos de cultura, como el establecimiento de un "imperio" "teocratico y
comunista", el desarrollo de ciertas condiciones literarias o algin tipo de refinamiento
artistico y arquitectoénico. Sin embargo, Riva Agliero considera que la tradiciéon cultural
indigena esta definitivamente rota, y por ello, es semantizada constantemente por medio de
metaforas de la ruina y de la muerte. En un pasaje, Riva Agiiero se refiere a "la caduca pompa
de esas ruinas que cubren todo el territorio, de esos templos y castillos derruidos que
entristecen nuestros mas rientes paisajes con la melancolia de las grandezas muertas" (Riva
Agiiero [1905] 1962: 188). En el plano de la literatura, manifiesta una violenta revulsividad
ante la inclusion de temas y motivos relativos tanto al pasado indigena como a la cultura

popular serrana del presente:

La historia incaica tiene mucho de exdtica y extrafia para nosotros: no la sentimos con el
afecto intimo con que apreciamos la Colonia; para los descendientes de espaiiol carece del
atractivo de lo castizo, de lo que se refiere a la propia raza; y los descendientes de indios
tampoco la aprecian mucho, porque han olvidado su origenes y en su conciencia étnica hubo
con la conquista una verdadera y completa solucion de continuidad (Riva Agiiero [1905]
1962: 189).

La caracterizacion de exotismo es solidaria con la proyeccion de un orientalismo ambiguo
que oscila entre un sentido positivo —que por contigiiidad incluye a los incas dentro de la
escala civilizatoria, aunque en una posicion inferior a Occidente— y otro predominantemente
negativo (inscripto en la tradicion del Facundo —1845— de D. F. Sarmiento, en el que lo
oriental se identifica con la barbarie federal —Altamirano, 2005—). Desde esta segunda opcion,
que recupera hipodtesis difundidas en entresiglos, la raza india y su cultura llegan a
caracterizarse como "semichinescas" y, en consonancia, se desliza la hipotesis de que los
incas serian "pueblos tal vez venidos de Asia" que imprimieron en las "monstruosas Babeles"

que edificaron "el rigido y hieratico sello del arte oriental y egipcio".® Sin embargo, lo poco
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que hay de positivo en esa representacion (inspirada en las discusiones de la arqueologia de la
época) le es negado al indio del presente, que al "olvidar" sus origenes como consecuencia de
la conquista, queda condenado a una irremediable decadencia.

La tristeza y la melancolia son para Riva Agiiero los datos fundamentales del "genio
de la raza" india, y se asocian fuertemente con el medio serrano. Pero si en la sierra, &mbito
de sociabilidad del indigena del presente del texto, parece a primera vista que "sus habitantes,
timidos y silenciosos, no tuvieran otros sentimientos que la servil humildad y Ila

desconfianza", Riva Agiiero advierte que

No hay que engaiiarse: alli palpita secreta y pérfidamente una hostilidad recelosa y siniestra.
El indio es rencoroso; aborrece al blanco y al mestizo con toda su alma; procura engafiarles y
perderles; si no les declara la guerra franca es por cobardia. En él, como en todos los esclavos,
fermentan odios mortales e inextinguibles (Riva Agiiero [1905] 1962: 189-190).

Y continuando la despiadada construccién de una otredad amenazante bajo una "mascara de
ferocidad",” en la que se manifiesta un profundo desprecio —pero también el temor “blanco” a
las incursiones indigenas—, afirma que en la sierra y en sus "poblaciones malditas" hay algo
de "diabdlico" y satanico, cuando no de monstruoso.

Riva Agiiero se extiende menos en el tratamiento de la raza negra y, exceptuando
unos pocos pasajes, tiende a ignorarla. Considera que "no puede reconocérsele nada que se
asemeje a un ideal literario" u otras manifestaciones de cultura (Riva Agiiero [1905] 1962:
72). Entre los caracteres fundamentales de dicha raza, que hace extensivo a los mulatos,
menciona la petulancia y/o una indisciplinable turbulencia. En comparacion con la raza india,
la negra no tiene pasado ni origen, y es presentada como la mas primitiva de las razas que
conforman el Pert, por su carencia de elementos de cultura. Sin embargo, no le parece que
esté dotada de la extrema peligrosidad que en cambio se le atribuye a los indigenas.

En Las democracias latinas de América, Garcia Calderdn realiza, como lo hacia Riva
Agtliero un andlisis de la raza india en dos tiempos: por un lado el indio del pasado, previo a
la conquista y la colonia, y luego, el indio del presente de enunciacion. La raza india del

pasado es presentada como un agrupamiento complejo y diverso. Reconoce en su interior a

¢ Como demuestra Quijada (1996) las discusiones sobre los origenes diversos de las culturas americanas ya
estaban presentes en las intervenciones de los asistentes al I Congreso de Americanistas, celebrado en Nancy en
1875. En ese sentido, la autora sefiala la importancia de la hipotesis de Vicente Fidel Lopez sobre el origen
indoeuropeo de los Incas presentes en el texto Les Races Ariennes du Pérou (1871) publicado en Paris y de
amplia circulacion entre los intelectuales europeos y latinoamericanos.

7 La expresion “mascaras de ferocidad” se encuentra en Prieto (2004).
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diferentes grupos, clasificados de acuerdo a la complejidad o simplicidad de sus formas de
sociabilidad y de sus estadios sociales. De acuerdo con esto, encontramos una escala
jerarquica que va desde la "tribu primitiva" hasta las "monarquias barbaras", definidas como
"pueblos medio civilizados" (Garcia Calderén [1912] 1979: 8). Las tribus presentan, para el
autor, una organizacion social simple: "obedecian a sus caciques en la guerra y en la paz" y
presentaban una diversidad de "lenguas y estados sociales", "desde el canibalismo hasta las
primitivas formas de cultura" (Garcia Calderon [1912] 1979: 17). Por el contrario, los
"estados barbaros" de los incas y los aztecas demuestran "una complicada organizacion
politica" y se hallan en un nivel social avanzado, con una cultura mucho mas desarrollada,
visible en la existencia de "leyes, ciudades majestuosas, clases sociales, colegios de
sacerdotes, dinastias reinantes, ejércitos organizados, mitos escolares y hasta jeroglifos y
astrologos..." (Garcia Calderén [1912] 1979: 17). Estos elementos los acercan a un status de
raza semibarbara o semicivilizada, destacdndose la monarquia incaica, que "recuerda los
grandes imperios de Asia, China y Asiria" (Garcia Calderon [1912] 1979: 18). En el ensayo
de Garcia Calderén, la analogia con oriente parece estar dotada de un sentido
predominantemente positivo que se extiende sobre la raza india. En esta direccion, haré
posteriormente continuas referencias al "imperialismo japonés" y a la "resurreccion" de la
raza japonesa, que permitirian inferir el resurgimiento indigena como posibilidad, pero
también como amenaza. Tal como advierte Garcia Calderdn, "quiza exista una desconocida
fraternidad entre el japonés y el indio americano, entre los japoneses amarillos y los
broncineos quechuas, pueblos disciplinados y sobrios".*

Si Riva Agiliero manifiesta un fuerte desprecio por lo Inca, Garcia Calderon parece

elogiarlos explicitamente:

Su tirania minuciosa y benefactora organizé en el viejo Tahuantinsuyo después de largas
conquistas, un gran imperio obediente y silencioso, que era la realizacion anticipada de los
ideales de un socialismo de Estado. La propiedad era colectiva y la vida sometida a rigidos
reglamentos. Los incas hicieron compulsivo el trabajo, presidieron las faenas agricolas y al
extender sus dominios, respetaron los ritos y costumbres de las razas vencidas (Garcia
Calderon [1912] 1979: 18).

& Bajo esa asociacion puede entreverse el eco de las diversas hipotesis acerca de las correspondencias entre
culturas, y acerca del origen de la poblacion americana, en debate en las primeras décadas del siglo XX, en el
campo de la antropologia. Un buen ejemplo de estos debates puede registrarse, por ejemplo, en las “Actas del
congreso internacional de americanistas” celebrado en Buenos Aires en 1910, en el marco de los festejos por el
Centenario. Al respecto ver Mailhe (2010c).
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En este parrafo Garcia Calderon proyecta sobre los indios una serie de elementos propios de
la constelacion de valores a los que ¢l mismo adhiere y que forman parte del programa que
disefia para solucionar los problemas de las republicas latinas de América, a saber: la
caracterizacion de '"gran imperio", que en su discurso siempre implica un sentido de
"vitalidad"; el ejercicio del gobierno por "buenos tiranos", consonante con la postulacion de
la autocracia y el cesarismo como forma mas apta —y que emana de la realidad americana—;
un orden social apuntalado por la disciplina y la obediencia; el fomento y la compulsion del
trabajo, valor clave de la modernidad y siempre opuesto a la "pereza criolla", y finalmente la
existencia de una religion tolerante y no fanatica, que pueda operar, a través de sincretismos,
como un factor de cohesion social. De esta forma, Garcia Calderén se apropia del imaginario
del "pasado de grandeza" de los incas —paradigméaticamente representado por la concepcion
del mundo indigena del Inca Gracilaso—, para conectarlo selectivamente con su propio
programa, obteniendo asi una ratificacion cultural e historica del orden oligarquico que se
propone legitimar.” Ademas, los incas son tomados como pruebas de la importancia de Peru,
en el marco de la construccion de un relato genealdgico de la nacién como posible centro
civilizatorio de América Latina (Earle, 2006).

Sin embargo, hay un giro radical en el discurso cuando el autor caracteriza al indio del
presente de enunciacion del texto. En ese momento Garcia Calderdn se acerca a la posicion
de Riva Agiiero: establece un corte entre pasado y presente que desconecta a las poblaciones
indigenas contemporaneas de esa historia "gloriosa", recuperada por las narrativas liberales
de la nacion (Earle, 2006, y Prieto, 2004). Simultaneamente, postula la degeneracion de la
raza india y su descendencia, hecho que servird de base para la exclusion de los sujetos
indigenas y su cultura respecto de la identidad nacional y continental.

En solidaridad con ello, la caracterizacion del indio contemporaneo pierde densidad e
historicidad, desandando algunos pasos hacia una determinacién mas anclada en la raza
fisica. Los elementos que en el pasado daban indicios de un alto grado de cultura y
sociabilidad estdn ausentes en la nueva descripcion. Ahora el indio "vive en la altura donde
reina un clima gélido y la eterna soledad", presentandose casi como radicalmente ajeno a la
sociedad y a la civilizacion. Asi, el indio parece incluso perder humanidad, al tiempo que se
mimetiza con la naturaleza del medio serrano: para Garcia Calderon, "es triste y cetrino como
el desierto que lo rodea". Entre los caracteres psicoldgicos de este indio, cada vez mas "otro",

predomina la tristeza. No obstante, el autor no quiere cerrar su analisis con esa imagen de un

°® Tomamos el concepto de “tradicion selectiva” de Williams (1980).
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indio inofensivo en funcidn del servilismo y la resignacion. Por ello, menciona la existencia
de "comarcas donde el despotismo desarrolld una suerte de resistencia pasiva". Ademas,
senala que, adaptado completamente al medio, se hace fuerte. Este indio resistente es, sin
embargo, impermeable a la modernidad, ya que "detesta todo lo que podria disolver sus
tradiciones seculares: la escuela, el servicio militar, la autoridad". Ese postulado también
sirve como tactica para justificar su exclusion. Citando al racialista boliviano Alcides
Arguedas, Garcia Calderén no deja de advertir que "la simulacidn, el servilismo y la tristeza
son sus rasgos caracteristicos, pero la hipocresia y la aspereza son sus energias defensivas. A
veces se alza contra sus amos... como en los tiempos heroicos de Tupac Amaru" (Garcia
Calderdn [1912] 1979: 195). Asi, el indio no deja de ser, al menos potencialmente, un "otro"
peligroso y amenazante, aunque inferior (Prieto, 2004: 89).

Si Garcia Calderén habia partido de un enfoque cercano al racialismo de las "razas
historicas", cuando aborda la alteridad negra ese prisma queda totalmente ocluido por el
retorno a un racialismo en el que la determinacion racial estd anclada exclusivamente en el
ambito de lo bioldgico, pudiendo potenciarse por la influencia del medio tropical.”” El
ensayista define a los negros como seres "primitivos", carentes de todo indicio de cultura. La
raza negra ocupa el ultimo lugar de la jerarquia racial, por ser completamente refractaria a la
"civilizacion": "se podria fijar una relacion necesaria entre la proporcion numérica de los
negros y el grado de civilizacion", dice el autor (Garcia Calderon [1912] 1979: 197). Ademas,
sefiala la ausencia de negros como la causa fundamental del progreso de ciertas naciones

latinoamericanas, entre las que destaca principalmente la Argentina.

En lineas generales, existen coincidencias significativas entre Riva Agiiero y Garcia
Calderén. Ambos van modificando el registro de su racialismo dependiendo de la alteridad
social que describen en cada momento: para con la raza ibera o espafiola aplican un
racialismo que gira en torno al concepto de "raza histérica" y que, por ello, implica una
inflexiéon hacia el culturalismo, donde gravita cierta idea de perfectibilidad humana, en

tension con elementos biologistas y con un fuerte determinismo; a medida que van

© Lo mismo advierte Gil Lazaro: "Comparadas con sus comentarios acerca de la poblacion negra, las
descripciones que hace Garcia Calderén sobre los indios son positivas y elogiosas" (Gil Lazaro, 2004: 143).
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descendiendo en la jerarquia etnocéntrica que presuponen, sus andlisis van prescindiendo de
los elementos del plano cultural para retornar a un racialismo anclado en la dimension
biologica, que se aplica mas rigidamente ain en el negro que en el indio. De ese modo, el
racialismo les permite a ambos autores organizar selectivamente los modelos de alteridad con
los cuales se opera una definicion de la nacion.

En consonancia con ello, tanto Riva Agiiero como Garcia Calderén formulan una
narrativa de la naciéon que propone al "criollo" —entendido como "el europeo afincado en
América"— como el modelo racial privilegiado para definir la identidad nacional peruana y la
del continente americano en su totalidad, descartando a las demas alteridades. Esa
representacion del criollo encarna en definitiva a la elite oligarquica conformada por
criollos—blancos—propietarios e hispanoparlantes. Aqui se revela la fuerza con que gravitan el
etnocentrismo y el sociocentrismo, ya que etnicidad y clase se superponen y confunden en
este tipo de sociedad poscolonial. Riva Agiiero y Garcia Calderén proponen, como primera
medida, una solucion eugenésica basada en el "blanqueamiento" de la poblacion
latinoamericana por obra de la inmigracion de europeos "latinos", fundamentalmente
espaioles e italianos, que permita modificar a los sujetos sociales que por su herencia racial
se consideran no aptos para el proyecto modernizador.

Y si bien Garcia Calderon avanza mucho mds que Riva Agiiero hacia cierta
reivindicacion de la raza india, desanda el camino cuando aborda al indio contemporéaneo,
intentando evitar cualquier tipo de alianza con las clases subalternas que pueda comprometer
la definicion de la nacion y el continente que postula la dominacidn oligarquica.

Del mismo modo, cuando estos intelectuales intenten pasar —contradictoriamente y
nunca de modo definitivo— del plano de la raza al de la cultura, proponiendo un proyecto
politico cultural basado en el fomento de la cultura latina (abriendo asi la posibilidad de un
mestizaje positivo), no lograran mas que transponer al plano cultural los fundamentos de las
exclusiones que, hasta alli, se operaban en el registro de lo bioldgico.

En efecto, el intento de aflojar la determinacion bioldgica da paso, entonces, a un
determinismo cultural igualmente jerarquico que vuelve a afirmar "la discontinuidad de la
humanidad, dividida [ahora] en culturas que no pueden ni deben jamas comunicarse
eficazmente" (Todorov, 1991: 185). Tal es el caso de las razas/culturas sajona y latina, que
presentan "contradicciones insolubles" ancladas en la hostilidad mutua de sus "tradiciones e
ideales". Al mismo tiempo, de modo sintomatico, se postula una impermeabilidad reciproca
entre la alta cultura latina y las culturas de las clases subalternas en América Latina, que

reproduce —ahora desde el paradigma culturalista— las exclusiones que impone el régimen de
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dominacion oligarquico. En consecuencia, el movimiento cultural de constitucion de la
nacion y el continente, basado en el “latinismo” de la elite, avanza sobre el borramiento y/o la

exclusion de la alteridad social y cultural.

De la Republica aristocratica al Oncenio de Leguia:

apogeo y crisis de la hegemonia oligarquica

Si bien la "Republica Aristocratica" (1895-1919) es un periodo de estabilidad politica y
progreso econdmico sin precedentes en la historia moderna de Peru, durante su transcurso la
sociedad peruana experimenta profundos cambios, ligados al ya mencionado proceso de
consolidacion y expansion de las relaciones capitalistas en el pais, que comienza a generar
problemas para la hegemonia oligarquica. En este periodo la estructura social se hace mas
compleja y fluida, dando lugar a procesos de movilidad social y al surgimiento de nuevas
clases y actores sociales. El paulatino ingreso de las masas a la politica va precipitando la
crisis del orden liberal conservador civilista y la division de la oligarquia.

Se comienza a formar un incipiente mercado de trabajo, aunque de modo variado,
dependiendo de las caracteristicas de las diferentes regiones en que esta dividido el pais: la
costa, la sierra y la selva. En Lima emerge un embrionario proletariado urbano, ligado a los
escasos focos de actividad industrial, nutrido por una importante migracion desde las
provincias del interior.

A la vez, surgen nticleos de un nuevo proletariado rural en las haciendas azucareras y
algodoneras de la costa, y en menor medida, en el area serrana del sur, donde coexiste con
formas precapitalistas de reclutamiento de la mano de obra por parte de los hacendados
(como el enganche o el peonaje por deudas, e incluso formas de trabajo virtualmente
esclavistas), junto con formas de produccion comunitarias y autogestivas, tradicionales de los
sectores indigenas.

Otro nucleo importante del nuevo proletariado es el que se desarrolla en torno a las
actividades mineras y extractivas, que crecen con el avance de los capitales norteamericanos
en la region andina.

Junto con este proceso de proletarizacion de las clases subalternas emerge, sobre todo
en Lima, un movimiento obrero moderno, que ya en la primera década del siglo XX
comienza a desarrollar sus primeras actividades militantes, con una orientacion

fundamentalmente anarquista o anarcosindicalista, cuyas acciones reivindicativas
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(especialmente las huelgas por un aumento salarial y por la jornada de ocho horas) van
empujando la "cuestion social" al centro de la arena politica. Ya en ese momento, los sectores
reformistas de la oligarquia disefian un primer proyecto de reformas, que incluye el arbitraje
y la mediacion estatal de los conflictos entre capital y trabajo, compensaciones al trabajador
por accidentes de trabajo, regulacion del trabajo infantil y femenino, y duracion de la jornada
laboral. Sin embargo, estas medidas son bloqueadas por el ala conservadora del partido
civilista, que pretende consolidar la exclusion social y politica de las clases subalternas
(Klarén, 1991 y 2004, y Quijano, 1979).

Paralelamente, en torno a las actividades comerciales de exportacion y a la expansion
del Estado y su burocracia, surge una nueva clase media con intereses, actitudes y
aspiraciones potencialmente diferentes respecto de los de la oligarquia civilista. Los
historiadores coinciden en sefialar a esa clase media emergente como la base social que
alimenta muchas de las nuevas formaciones intelectuales de los afios veinte, entre ellas el
indigenismo (Klarén, 1991 y 1994, y Quijano, 1979)."

La fuerza disruptiva de estas nuevas clases y actores sociales tiene un antecedente
importante en el gobierno del democrata Guillermo Billinghurst (1912-1914), antiguo
protegido y vicepresidente de Piérola. Billinghurst en su rol de alcalde de Lima, y recluta a
sus seguidores entre la clase obrera de la capital, al atender algunos temas de la "cuestion
social": busca mejorar las viviendas populares, la ensefianza y las condiciones de vida
generales. En la campana electoral identifica sus objetivos con las necesidades populares, que
simboliza con un pan gigante.

Esta fraccion reformista y paternalista de la oligarquia moviliza por primera vez
sectores trabajadores y también amplios sectores de la clase media, en favor de la
modernizacion del Estado y de la democratizacion de la vida politica. De hecho, los dias de
las elecciones, Billinghurst organiza el primer paro general politico de la historia peruana, en
contra del fraude electoral del partido saliente, ligado al nucleo duro del civilismo (Klarén,
1991: 266-267; Quijano, 1979: 84-85).

Al llegar a la presidencia, Billinghurst intenta ampliar esta politica progresista,
buscando reconciliar la ruptura creciente entre trabajo y capital, y promoviendo modelos
nuevos de relacion entre la clase dominante y los trabajadores (Klarén, 1991: 267; Quijano,

1979: 84-86). Redacta un programa que, con ciertas excepciones, legaliza el derecho de

11 Cabe aclarar que algunos de estos autores realizan una asociacion "mecanica" entre clases medias e
indigenismo, que nosotros no acompafiamos. Por el contrario, intentamos evitar toda concepcion reduccionista y
epifenomenalista de la ideologia, siguiendo los lineamientos planteados por Mouffe (1980).
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organizacion y de huelga de los sindicatos, establece comisiones de arbitraje, y adopta una
posicion reticente a la represion. También comisiona a agentes del Estado para que estudien
la situacion de los indigenas en la sierra sur, donde paulatinamente aumenta el malestar y el
conflicto social. Estas acciones le valen a Billinghurst la oposicion de todas las fracciones de
la oligarquia. Distanciado de su clase, intenta implicar de modo directo a las masas en el
proceso politico, organizando comités de trabajadores para presionar al Congreso. Un golpe
de estado oligarquico—militar lo derroca en 1914.

Retomado el control de la nacién por los sectores de la oligarquia civilista mas
reticentes al relajamiento del modo tradicional de dominacion, el comienzo de la Primera
Guerra Mundial desata una grave crisis econdmica por el cierre del acceso a los mercados
europeos, que afecta gravemente a una economia centrada en el sector exportador. Esto
profundiza las tensiones sociales existentes, desatando una serie de huelgas, no s6lo en Lima
sino también en los enclaves de plantaciones y de mineria. El Presidente civilista José¢ Pardo
se ve entonces obligado a introducir las leyes laborales que su partido habia rechazado diez
afios antes. Sin embargo, los sectores conservadores representados por Pardo son incapaces
de avanzar en la direccion de la reforma; por el contrario, endurecen su actitud, recayendo en
la represion estatal.

La ola de paros laborales culmina en 1919 en una huelga general masiva por la
jornada de ocho horas, que paraliza la ciudad de Lima. Para terror de la oligarquia, no so6lo
los trabajadores se movilizan en su contra, sino que ciertos sectores radicales de la clase
media que habian impulsado el movimiento de la Reforma Universitaria —cuyas voces se
empiezan a oir cada vez mas en la escena politica—, se les unen en las calles. Se desata un
proceso general de contestacion social que conforma las bases para el amplio y heterogéneo
frente antioligarquico que se consolida en los afos veinte (Klarén, 1991: 268; Quijano, 1979:
95).

Al mismo tiempo, en la sierra sur —Cuzco, Puno, Arequipa— se intensifican los
levantamientos indigenas, que en muchos casos toman un caracter sangriento. A diferencia de
lo que ocurre en el norte del pais, donde las haciendas se habian modernizado en un sentido
capitalista. En la region de la sierra sur, los latifundistas no hacen esfuerzo alguno por
cambiar los modos precapitalistas de produccion agraria. Por el contrario, los terratenientes
buscan responder a los momentos de alza en la demanda internacional de lanas y a la
dinamizacién del comercio de exportacion, a través de un aumento de la produccion basado
en la ampliacidon de sus pastos y rebafios, a expensas de las comunidades campesinas y sus

derechos tradicionales, asi como también un aumento en la explotacion de la mano de obra
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indigena. De ese modo, en 1919 el conflicto social en la sierra se intensifica, articulado en
torno a la lucha entre haciendas y comunidades por el control de la tierra, el agua y la mano
de obra, que constituyen los principales factores de produccion (Klarén, 1991: 262-263).

Finalmente, la negativa del régimen oligarquico a modificar su caracter
antidemocratico y excluyente endurece la protesta social, y produce también la fractura
definitiva con los sectores de la clase dominante que buscan profundizar las reformas sociales
para garantizar la reproduccion del sistema capitalista. Ese mismo afio, Augusto B. Leguia
capitaliza el descontento social contra la dominacién oligarquica—civilista. Su discurso
reformista y sus ataques a los civilistas le ayudan a ganar el apoyo de importantes sectores de
la clase media y la clase trabajadora. Aunque tiene ventaja electoral, Leguia toma el poder
mediante un golpe de estado que desaloja totalmente del gobierno a los civilistas. Estos
ultimos son asediados, perseguidos y deportados; en s6lo un mes, Leguia termina con 25 afios
de hegemonia civilista, separando por primera vez en el siglo XX a la oligarquia del poder
(Klarén, 1991: 271; Quijano, 1979: 93).

La mayoria de los historiadores coincide en sefialar este momento como el inicio de
un largo periodo de crisis de hegemonia en Peru, que hacia los afios treinta se volvera una

verdadera crisis orgénica.

Hacia la conformacion de una tradicion intelectual critica:

los aportes de Manuel Gonzalez Prada

En este contexto sociopolitico, se da una fuerte revalorizacion del pensamiento radical de
Manuel Gonzalez Prada (1844—-1918), que ya desde fines del siglo XIX emprende una critica
temprana a la dominacion oligarquica. Sus ideas seran inspiradoras de la tradicion intelectual
indigenista de los afios veinte en el Peru, de la que los indigenistas son herederos directos.
Gonzalez Prada, salido de las propias filas de la oligarquia, emprende el primer
cuestionamiento a la hegemonia oligarquica. Formado en el positivismo de finales del siglo
XIX, rechaza todos los valores e instituciones tradicionales de la sociedad peruana, que
considera "feudales", como la religion y la iglesia catolica, los terratenientes y el ejército. De
una inicial posicion liberal critica, Gonzélez Prada se va corriendo —no sin tensiones— primero
hacia el anarquismo libertario, y ya hacia el final de su vida, hacia posiciones socialistas

(Klarén, 1991).
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Considera que la clase dominante peruana no logra trascender la esfera de sus
intereses de clase, y por ello, no puede hacerse cargo de la reproduccion de la sociedad en su
conjunto, ni mucho menos puede encarar el proyecto de formar una verdadera nacién
moderna, ya que sus intereses de clase estan por encima de los de la patria (Quijano, 1978).
En esa incapacidad para organizar la nacidn, ubica también la causa de la derrota en la Guerra
del Pacifico (1789-1883). La nacionalidad hispanica que propone la oligarquia excluye a las
mayorias nacionales; es 16gico entonces que los subalternos no se identifiquen ni con sus
superiores ni con una guerra que consideran ajena. De ahi que Gonzalez Prada proponga una
nueva imagen de la nacionalidad, en la que el "indio" ocupa un lugar central, en abierta
oposicion con el modelo de alteridad propia de los intelectuales organicos de la oligarquia.
"La Nacion estd formada por las muchedumbres de indios diseminados en la banda oriental
de la cordillera" (Gonzélez Prada [1904] 1964: 333), afirma provocativamente Gonzalez
Prada, en una frase que sera luego vertebradora de los discursos indigenistas de la década del
veinte.

Junto con esta redefinicion de la nacidon, Gonzalez Prada realiza un fuerte
cuestionamiento del enfoque racialista dominante, y del pesimismo de los tedricos centrales y
locales, que en cierto modo posibilita esa nueva "vision de la nacion" y del continente.

En uno de sus textos mas importantes, el manifiesto "Nuestros indios" (1904), critica
varios de los postulados racialistas, principalmente la afirmacion de la existencia de razas y la
jerarquia de las mismas, considerandolas parte de una "comoda invencion" de la dominacion
(Gonzélez Prada [1904] 1964). Rechaza también las ideas del darwinismo social, como la
lucha por la vida, la seleccion del mas apto y la eliminacion de los débiles. Afirma que estas
ideas son organicas a la dominacion de una minoria descendiente de los conquistadores, que
explota y subyuga al indigena, buscando el reconocimiento de la "superioridad de los blancos
y por consiguiente su derecho a monopolizar el gobierno del Planeta, nada mas natural que la
supresion del negro en Africa, del piel roja en Estados Unidos, del tagalo en Filipinas, del
indio en el Pertt" (Gonzélez Prada [1904] 1964: 333). Gonzalez Prada invierte irdbnicamente
el racialismo hegemodnico para construir una imagen que bestializa al blanco, en un
movimiento que sefala un primer quiebre radical con el racialismo implicito en la tradicion
intelectual peruana (e incluso, latinoamericana, en paralelo al antirracialismo de otras figuras

“marginales” y contemporaneas como el cubano José Marti y el brasilefio Manoel Bonfim)."

2 Sobre la critica al positivismo hegemonico en “Nuestra América” de Marti ver Ramos (1989). Para el caso de
Bomfim ver Mailhe (2011), especialmente capitulo I1.3, “Multitudes y margen en el ensayismo de entresiglos”.
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Apelando a un discurso alegorico de fuerte efecto persuasivo en la movilizacion politica del
lectorado, Gonzalez Prada advierte que "el animal de pellejo blanco", que frecuentemente
tiene "corazon de tigre" y "alma de cerdo", posee un instinto de rapacidad que lo hace mas
irracional que un insecto: "Las hormigas que domestican pulgones para ordefiarlas, no imitan
la imprevision del blanco, no destruyen a su animal productivo" (Gonzalez Prada [1904]
1964: 334; cursivas nuestras). Pero Gonzalez Prada rompe con la asociacion determinista
entre raza blanca y caracter explotador, abandonando rapidamente el racialismo —aunque no
sin recaidas—, cuando afirma que hay dominadores de todas las razas, sefialando la primacia
de la clase por sobre la raza. Da el ejemplo de los mestizos "encastados", a los que "poco les
ha importado el dolor y la muerte de sus semejantes, cuando ese dolor y esa muerte le ha
rendido unos cuantos soles de ganancia" (Gonzalez Prada [1904] 1964: 336). La critica se
dirige a los grupos dominantes en tanto "clase", que se consideran portadores de una
mentalidad precapitalista, que es postulada como el nucleo del caracter feudal que persiste en
la sociedad peruana, y del cual forman parte tanto los "sefiorones de Lima", como los
"gamonales de la Sierra". Nuevamente lo que se sefiala es que estos grupos no logran exceder
el plano del interés de clase mas inmediato, atentando contra la reproduccion del sistema por
la eliminacion de las fuerzas de trabajo, sin lograr entonces constituirse en una clase
verdaderamente hegemonica, esto es, en una burguesia moderna.

En particular, Gonzalez Prada discute expresamente la concepcion racialista de la
alteridad que acusa al "indio" de "refractario a la civilizacion", y afirma que si el indio del
presente se encuentra en inferioridad de condiciones es a causa de la "servidumbre" a que ha
sido sometido desde la conquista, y que ello no equivale a una imposibilidad para
"civilizarse" por su constitucion organica. Aunque el indio puede educarse como cualquier
otro individuo, Gonzélez Prada no cree que la educacion pueda redimirlo. Por eso afirma que
"la cuestion del indio, mas que pedagogica, es econdmica, es social”", por lo que solo puede
resolverse mediante el acceso a la propiedad que es el factor que mas rapidamente cambia la
psicologia del hombre. Tampoco cree en la filantropia ni en la transformacion "moral" de los
dominadores arrepentidos: "el indio se redimird merced a su esfuerzo propio" (Gonzélez
Prada [1904] 1964: 342-343). Tal como veremos, esta ruptura operada por Gonzalez Prada
gravita con fuerza en el discurso de los indigenistas de los afios veinte, aunque muchas veces

no con la radicalidad de su primera enunciacion.
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Cambio en el clima de ideas, surgimiento de una nueva intelectualidad

y conformacion de un frente antioligarquico en los afos veinte

En toda América Latina, la Primera Guerra Mundial significa un importante quiebre con
respecto a Europa en tanto faro de "civilizacion" y modelo de sociedad. Las ideas de Razon,
Progreso y Civilizacion, pilares del encumbramiento europeo, se resquebrajan junto con el
desarrollo de una guerra que deja un saldo de muerte y destruccion sin precedentes en la
historia. En las grietas de esas certezas, muchos intelectuales latinoamericanos comienzan a
repensar creativamente las identidades nacionales y continentales.

Simultaneamente, el ingreso de las masas a la escena politica hace entrar en crisis el
orden liberal, e inaugura un cuestionamiento acerca de los limites de la nacidn, en términos
de volumen, repensando inclusiones y exclusiones, y en términos historicos, buscando nuevas
genealogias (Funes, 2006: 16-19).

Del mismo modo, la Revolucion Rusa y la Revolucion Mexicana ofrecen una imagen
vital de las periferias, no solo potenciando el valor de las ideologias para transformar las
sociedades, sino también proveyendo un modelo factible y netamente americano para quebrar
el orden oligarquico.

Las politicas reformistas y el enfrentamiento de Leguia con el civilismo garantizan,
desde el poder, el desarrollo de un movimiento de critica social al orden, la sociedad y la
cultura oligarquicas, que se venia desarrollando incipientemente desde hacia algunos afios.
En los inicios de su gestion, Leguia apoya manifiestamente a los movimientos juveniles que
exigen la Reforma Universitaria, asi como a los incipientes grupos indigenistas, conformados
por intelectuales regionales y limefos, que se hacen eco de los conflictos entre indigenas y
campesinos en las areas serranas del interior del pais (Zeballos Aguilar, 2002: 39-42).

Desde principios de siglo, pero mas intensamente hacia la década del veinte, se da una
extraordinaria expansion de la esfera educativa y cultural. Si bien la educacion primaria se
expande de manera relativamente homogénea, junto con la matricula y la poblacion de
maestros, tanto en Lima como en las regiones del interior los ambitos de educacion
secundaria y universitaria son muy escasos y frecuentemente muy caros. En la mayoria de los
casos, solo las personas de clase media y alta acceden a los niveles superiores de educacion;
es por ello que muchos de los nuevos intelectuales asumen vias alternativas de educacion y
aprendizaje cultural, como el autodidactismo y el periodismo de ideas.

Por otro lado, aunque pudieran afrontar los gastos, los provincianos deben migrar

permanentemente a las capitales departamentales —frecuentemente, a Lima— para asistir a la
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Universidad. Las demandas por el acceso a la educacion universitaria y la democratizacion de
esa institucion, llevadas adelante por el movimiento de la Reforma, dan cuenta de la presion
que estos nuevos sectores ejercen sobre las instituciones del Estado oligarquico.

La experiencia de la migracion, tal como sefiala Williams (2002) para el caso de las
vanguardias europeas, es un importante factor de relajacion de las practicas intelectuales
tradicionales, permitiendo el surgimiento de perspectivas criticas y rupturistas.
Simultdneamente, el predominio en 1900 de las profesiones liberales y literarias, tipicas del
letrado tradicional, se equilibra ahora con el desarrollo de instituciones y disciplinas técnicas
(como la ingenieria y la agronomia), de las ciencias sociales (como la sociologia y la
antropologia) y de todas las areas del arte y la cultura. Sin embargo, todavia persiste una baja
especializacion del trabajo intelectual, por lo que muchos de los nuevos intelectuales
combinan varias especialidades y multiples pertenencias disciplinarias.

En estos afios también se da un boom de publicaciones de libros y revistas
especializadas, dedicadas en su mayoria a abordar directamente los problemas del pais.
Correlativamente a estos emprendimientos, surgen muchos grupos intelectuales de
redactores, colaboradores y promotores culturales. Otro dato relacionado con este proceso es

la masificacion del publico lector, empujado por el crecimiento de la tasa de alfabetizacion.

En este contexto, hacia 1923 comienza a definirse con claridad un frente
antioligarquico. Muchos de los intelectuales que habian adherido a Leguia durante los
primeros afios de su gobierno comienzan a quitarle apoyo, en una actitud critica hacia su
creciente autoritarismo, su control fraudulento del Congreso y su cercania con los capitales
estadounidenses, interpretada esta ultima como una subordinaciéon al imperialismo
norteamericano.

Para 1922 Leguia empieza a dejar de lado las politicas reformistas con que habia
llegado al poder, y recurre a la represion de las huelgas de los trabajadores y de los
levantamientos de los indigenas en el sur. Asi, reedita el modo oligarquico de ejercer el
poder. En 1923, propone la consagracion de Peru al Sagrado Corazéon de Jests, con el
objetivo de ganarse el favor de la Iglesia. La medida desata una enorme oposicion; diversos
sectores se movilizan masiva y violentamente en las calles, bajo el liderazgo del entonces

dirigente estudiantil Victor Raul Haya de la Torre (Klarén, 1991: 275).

Este clima de ideas le da un nuevo impulso a la revision critica sobre la nacion,

iniciada no s6lo por Manuel Gonzalez Prada, sino también por toda una tradiciéon que parte
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del pionero indigenismo literario. La novela Aves sin nido (1889) de la cuzquefia Clorinda
Matto de Turner se considera un antecedente central en el surgimiento de este movimiento
estético. Dicha obra denuncia la explotacion y opresion de los "indios" en un pequefio
poblado andino, por parte del prefecto, el cura, el juez de paz y el "tinterillo" local. Esa
usurpacion se logra gracias al analfabetismo de los indigenas.

Esa novela tuvo una rdpida recepcion en Lima y actué como catalizador de la
reflexion sobre el "problema del indio" y su progresivo desplazamiento hacia el centro de la
agenda intelectual peruana, inicialmente como objeto de reformas politicas y sociales, y luego
gradualmente, como eje en torno al que se replantea la identidad nacional (Klarén, 2004:

304-305).

Sobre esa tradicion discursiva (estética, literaria, ensayistica y politica), en el segundo
lustro de la década del veinte se consolidan nuevas escuelas indigenistas, nucleadas en torno
a lo que la historiografia peruana llama “generaciéon de 1919”. Esta nueva formacién
intelectual, protagonista del movimiento de la Reforma Universitaria y de la experiencia de
educacion popular de las Universidades Populares Gonzalez Prada, busca dejar de lado el
gusto por el exotismo que se dejaba entrever en los estudios de las generaciones anteriores,
para dar paso a objetivos mas militantes y revolucionarios, ligados al nacionalismo y/o al
incipiente socialismo.

En Lima se forma la méas importante escuela indigenista —junto con la de Cuzco—, en
torno a la revista Amauta (1926—1930) dirigida por José Carlos Mariategui, en donde también
participan Haya de la Torre y otros apristas, hasta la ruptura en 1928 motivada por la
definicion socialista del autor de los Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana.
Siguiendo la matriz inaugural de Gonzalez Prada, Mariategui, tal como veremos en
profundidad més adelante, identifica abiertamente el indigenismo con el socialismo, y postula
que el problema del indio no es racial, cultural o educativo, sino econémico y social, por lo
que so6lo puede solucionarse mediante una reforma agraria radical capaz de liquidar el sistema
latifundista de propiedad de la tierra vigente en Peru (Klarén, 2004: 305-306).

Del mismo modo, en la ciudad lacustre de Puno se forma el indigenista Grupo
Orkopata, integrado por un conjunto de intelectuales y artistas aglutinados en torno de la
figura de Gamaiel Churata, quien entre 1926 y 1930 dirige la revista literaria y politica

indigenista Boletin Titikaka (Schwartz, 2002 y Zeballos Aguilar, 2002).
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Retomando entonces los objetivos enunciados en la introduccién a esta tesis, veamos
con mas profundidad qué tdpicos y contradicciones sesgan uno de los discursos candnicos del
indigenismo peruano de los afios veinte, considerando especialmente el caso del intelectual
indigenista cusquefio Luis Valcarcel. Atenderemos tanto al contenido de su ensayo
Tempestad en los Andes (1927) como al itinerario intelectual que reconstruye

autobiograficamente en sus Memorias (1981).
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I1. Representaciones de lo indigena

en Tempestad en los Andes de Luis E. Valcarcel

Valcarcel es uno de los primeros intelectuales ligados al emergente campo de la antropologia
en Perd. Hijo de un comerciante y una mujer proveniente de una familia tradicional y
prestigiosa, de ascendencia espafiola, fuertemente catdlica y vinculada a instituciones
culturales y gubernamentales a nivel regional, Valcarcel —como muchos de sus
contemporaneos—, se inicia en la vida intelectual a partir del periodismo de ideas, para luego
comenzar una larga trayectoria académica en la Universidad de Cusco, donde interviene en
diversas disciplinas y areas del conocimiento, fundamentalmente la historia y la arqueologia,
pero también el derecho (Valcarcel, 1981: 111-115).

La modernizacion y el desarrollo regional de Cusco en un sentido capitalista, son
algunos de los principales objetivos de Varcarcel en su juventud. Veamos esta cuestion con
mas detalle.

Luego de la reforma de la Universidad de Cusco (que logra el desplazamiento de sus
autoridades tradicionales, impulsada en 1909 por la generacion de Valcarcel y José Uriel
Garcia), el rectorado queda en manos de un joven norteamericano, Albert Giesecke
—designado por el entonces Ministro de Educacion Manuel Vicente Villaran, por
recomendacion de Francisco Garcia Calderon—, a quien el gobierno peruano habia solicitado
reformar el sistema educativo. Giesecke termina siendo una suerte de mentor de Valcarcel y
los demas intelectuales cusquefios, cosa que quizas explique el llamativo silencio de
Valcarcel en Tempestad... respecto del topico del imperialismo norteamericano, tan
extendido en los afos veinte. La gestion de Giesecke le da a la Universidad de Cusco un
perfil positivista, pragmatico y moderno, orientado al estudio cientifico para el desarrollo

social y cultural de la region. En palabras de Valcarcel,
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El propoésito de nuestro rector —y que fue recogido por sus alumnos— era suscitar la
realizacion de estudios de utilidad general e inmediata [...] que permitieran crear una
atmosfera econémica, atraer la atencion de los productores y obrar decididamente sobre
ellos, advirtiéndoles las consecuencias de su poco cuidado con las tierras, de su falta de
técnica en la industria y de su menosprecio por la labor del campo (Valcarcel, 1981: 154).

Reconociendo esa influencia, Valcarcel afirma que:

Las ideas de progreso y desarrollo estuvieron presentes en mis primeros estudios, como lo
testimonian mis tesis universitarias escritas entre 1912 y 1916. En La Universidad del
Cusco, su nueva organizacion propuse cambios que pondrian a nuestro centro de estudios al
servicio del desarrollo regional. En La cuestion agraria en el Cusco, escrita en 1913, me
referi al porvenir agricola cusquefio y, por tltimo, en Los problemas actuales indiqué que la
paulatina descentralizacion del sistema de gobierno era una condicién basica para el
desarrollo del departamento (Valcarcel, 1981: 155)."

Esta matriz incipientemente desarrollista acompafa el sentido en que interpretamos las
denuncias contra la dominacion gamonalista, como parte de un programa de reformas que
persigue la modernizacion capitalista de la nacidén, y muy en particular de la region cusquenia,

a la que se quiere reposicionar mas favorablemente en relacion al contexto nacional.

Con la publicacion de Tempestad en los Andes (1927) Valcarcel interviene en la reflexion
intelectual sobre la nacion y sobre el lugar que en ella deben ocupar los indigenas. En algunas
areas del ensayo, se acerca a un diagnodstico que tiende a despatologizar a estos sujetos
sociales, negando su inferioridad racial. Ese discurso reparador, que por momentos se acerca
a una suerte de racialismo positivo, en principio rompe con la mirada hegemodnica de
entresiglos que concebia a los indigenas como sujetos antisociales, peligrosos y refractarios a
la modernidad (Fell, 1994). En ese sentido, Valcarcel postula que las causas de la inferioridad
indigena son sociales, y denuncia la explotaciéon y la opresion a la que los someten los
hacendados, asi como también la ausencia de politicas y métodos educativos adecuados para
su inclusion social. En consonancia con esa posicion denuncialista, en algunos pasajes
vincula fuertemente al indigena con el trabajo, entendido como valor clave de la modernidad,

y subraya la identificacién de la comunidad indigena con la armonia social.

3 Con estas tesis Valcarcel se gradiia en Letras, en Ciencias Politicas y Administrativas, y en Jurisprudencia
(Valcarcel, 1981: 155).

42



Sin embargo, como veremos, en otros momentos del mismo ensayo estos subalternos
vuelven a ser definidos como problema y como peligro, bajo una reactualizacion de las
visiones miserabilistas del racialismo hegemoénico en entresiglos, que suspende la
despatologizacion que mencionamos anteriormente. La via por la cual se reactivan los
ideologemas residuales ligados a la barbarie es la asociacion de lo indigena con el orden de la
naturaleza, por influencia del telurismo presente en la literatura y el ensayo latinoamericanos
del siglo XIX. De hecho, la tempestad mencionada desde el titulo es, como veremos, la
principal figura retorica con la cual Valcarcel ilustra la potencial activacion social del
colectivo indigena, e incluso su radicalizacion, a punto de desencadenarse. Esto prepara, en el
ensayo, la postulacién de la necesidad de que sean los intelectuales indigenistas de Cusco
—aptos por su proximidad geografica y espiritual con lo indigena— quienes intervengan para

resolver ese problema.

Un manifiesto indigenista

La voluntad de desencadenar una respuesta colectiva ante un problema especifico (una de las
caracteristicas del género ensayo, segun Weimberg, 2004: 36) es el objetivo primordial de
Tempestad en los Andes. En palabras de Valcéarcel, Tempestad... “agita” el “problema
indigena”."* Lejos de las pretensiones de coherencia tedrica y epistemologica de los textos
cientificos —tan habituados a la descripcion, la narracion, o la explicacion racionales—, el texto
prioriza la voluntad politica de movilizacion ideologica. Para ello se vale de todos los
recursos a su alcance, combinando varios géneros y formas discursivas. El resultado es una
mezcla heterogénea y polimorfa (también propia del ensayo) que incluye reflexiones,
desarrollos teoricos y conceptuales, transcripciones de conferencias, e incluso aforismos y
cuentos (que ponen en didlogo el ensayo de ideas con la ficcion literaria “de tesis”).

En la primera parte del ensayo predomina la modalidad del cuento corto. Martina
Avanza, en su investigacion sobre el periddico de orientacion indigenista El comercio de
Cusco —del que participa Valcarcel, entre otros intelectuales indigenistas—, afirma que ese

diario

 En una carta de 1926 a Mariategui, Valcarcel afirma: “Tengo otro volumen pequeio: Tempestad en los Andes
en el que agito el llamado problema indigena” (Mariategui, 1994: 1753).
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...preferia tratar acerca de los Incas a través de cuentos, de extractos de piezas teatrales o de
poemas, en vez de hacerlo con articulos de arqueologia o de historia. Y lo hacia porque la
forma literaria, al contrario del registro cientifico caracterizado por una cierta distancia frente
al objeto, les daba a los periodistas una mayor libertad de expresion y asi suscitaba en el
lector, con mayor facilidad, un sentimiento de identificacion (Avanza, 2005: 140).

Del mismo modo, en Tempestad... las situaciones, lugares y personajes que se construyen en
los relatos son lo suficientemente abstractos, estan lo suficientemente diluidos en categorias
genéricas, como para habilitar la construccion de tipologias sociales y de ciertos esquemas
rigidos de relaciones sociales.

En el ensayo, Valcarcel suplanta la demostracion por un calidoscopio de imagenes y
neologismos que tienden a eludir, a partir del fragmento breve y la sintaxis simple, las
complicaciones logicas (Mangone y Warley, 1992: 37). Esta marca de modernidad, a la que
se suma el caracter fragmentario de la escritura, aleja el texto del modelo tradicional de
ensayo, producido por la generacion del novecientos, y lo aproxima a los manifiestos de las
vanguardias estéticas y politicas de las primeras décadas del siglo XX.

En una carta dirigida a Mariategui, Valcarcel define Tempestad... como una “pelicula
serrana” orientada a exhibir su visiéon de lo que ocurre detrds de las montafias, lugar en que
instala el corazén del mundo indigena. El término “pelicula” expresa bien esta intencioén
modernizadora, que busca acercar el ensayo a las nuevas formas de reproduccion técnica
propias de los primeros afos del siglo, en este caso el cine —pero también la fotografia y el
teatro—, a la vez que refuerza la intencion de trabajar el lenguaje escrito de modo que apunte a
la conformacion de imégenes—ideas que movilicen afectivamente al lector.

En este sentido, el objetivo manifiesto del texto es postular una nueva imagen de la
nacion peruana, definida como popular, indigena y andina, alternativa a las representaciones
heredadas de entresiglos. Esa meta lo instala, sin duda, en una posicion de ruptura muy
significativa respecto de la tradicion intelectual hegemonica.

El epigrafe con el que se abre el libro —una cita de Manuel Gonzalez Prada— ilustra

bien esa meta:

No forman el verdadero Pert las agrupaciones de criollos y extranjeros que habitan la faja de
tierra situada entre el Pacifico y los Andes; la Nacion estd formada por las muchedumbres de
indios diseminados en la banda oriental de la cordillera (Valcarcel [1927] 1970: 19).

Esa nueva representacion de la nacion implica, necesariamente, una reformulacion de la
alteridad indigena tal como la concebian José de la Riva Agliero y Francisco Garcia

Calderon. En Tempestad..., la concepcion del indio tiende a ser resemantizada positivamente,

44



buscando generar empatia con el lector (Valcarcel, 1981: 246). El indio pierde
fundamentalmente su condicidon de obstaculo al desarrollo, condicién que se desplaza hacia

otros referentes sociales.

Mediaciones intelectuales

El ensayo se divide en seis partes conexas. Retomando la analogia con el cine de principios
del siglo XX, podriamos decir que se organiza en “actos”, a través de los que se propone
“exhibir lo que ocurre detras de las montafias” (Mariategui, 1994: 1791). Valcarcel se ofrece
como mediador entre ese universo inaccesible, amurallado por los Andes, y un lector culto y
moderno que desconoce lo que ocurre en ese mundo del “otro”. Como una road movie, el
ensayo despliega un viaje sinuoso con vocacion antropoldgica de conocimiento y exposicion
del “otro”, buscando una “esencia” nacional mediante un deslizamiento multiple: geografico
hacia la zona andina del interior del pais; histdrico hacia el pasado precolombino, y social
hacia lo subalterno indigena. En ese recorrido, el sujeto de enunciacion hace de guia y de
intérprete, como mediador privilegiado, con el objeto de poner en comunicacion lugares que
se encuentran separados por la distancia y los hébitos culturales de una nacion fracturada
(Ortiz, 1998: 30).

Mientras recorre la tierra del “otro”, Valcarcel hace, por momentos, de profeta del
pueblo indigena, y va anunciando, mediante afirmaciones fuertes de la subjetividad indigena,
el advenimiento del “Nuevo Indio”. El autor da por hecho la existencia de una cosmogonia
indigena que puede resucitar a través de su discurso y de su actividad intelectual,
permitiéndole a la “raza india” salir del primitivismo al que fue condenada por la conquista.

En la primera parte del ensayo, denominada también “Tempestad en los Andes”, se
anuncia el “resurgimiento” indigena a partir de alegorias construidas con materiales

provenientes de la cultura inca, que Valcarcel identifica con el “Inkario”:

Un dia alumbraré el Sol de Sangre, el Yawar—Inti y todas las aguas se tefiirdn de rojo: de
purpura se tornaran las linfas del Titikaka; de plrpura, aun los arroyos cristalinos. Subira la
sangre hasta las altas y nevadas cuspides. Terrible Dia del Sol de Sangre (Valcarcel [1927]
1970: 26).
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En estos pasajes, Valcarcel parece estar dirigiéndose, mas que a los subalternos, a un fondo
afectivo “indigena” introyectado por las propias elites, ya que el vocabulario contintia
remitiendo al repertorio refinado del modernismo estético (linfas, cuspide son cultismos que
asi lo evidencian), para sugerir ese renacimiento cultural indigena.

En este sentido, el estilo parece buscar un equilibrio entre la mitologia indigena y la
estética modernista todavia al gusto de la elite. La propuesta de un relato epifanico y la
actitud predicativa que gravita en Tempestad... son gestos también habituales en los
manifiestos vanguardistas en general (Mangone y Warley, 1992: 38). Por eso Tempestad...
puede considerarse como un manifiesto indigenista, guiado por el objetivo de dar la “buena
nueva” de un “milagro”: la “génesis de la Nueva Indianidad” (Mariategui, 1994: 1792),
novedad de la que el propio autor se considera descubridor: “...nos hemos dado cuenta con
oportunidad de la inminencia de un préximo nuevo ciclo de cultura andina...” (Valcarcel
[1927] 1970: 76).

Los términos biblicos reafirman el caracter hibrido del ensayo, donde el imaginario
catdlico se mezcla, a pesar del manifiesto anticlericalismo de Valcarcel, con la cosmogonia
indigena, recuperando el caricter sincrético que desde la colonia se le atribuia a la religion.
La idea de una praxis profética se relaciona, como veremos, con las concepciones elitistas
sobre el rol y las practicas intelectuales de accion politica (y estética) vanguardista, propias
de los anos veinte."

Por momentos, Valcéarcel enuncia desde un “nosotros” que lo supone dentro del
colectivo indigena —de modo similar a un etnégrafo: busca “hacerse nativo”—, mientras que
en muchos otros casos se ubica en lo que considera las antipodas de lo indigena: el conjunto
de las clases dominantes peruanas. Esta diversificacion identitaria da un indicio de la gran
cantidad de sujetos que Valcarcel busca interpelar, a la vez que funciona como un sintoma de
la dificultad de conciliar en torno de si mismo subjetividades y visiones del mundo tan
disimiles, que dan como resultado un yo fragmentado, saturado de contradicciones.

En ese desplazamiento imaginario, que va desde “detras de las montafas™ hacia el
Pacifico, Valcarcel trabaja las concepciones del “indio”, del “mestizo” y del “blanco”, sus
relaciones mutuas y el efecto de su presencia en la sociedad peruana, manteniéndose en un

sugerente silencio respecto de otras alteridades sociales de Pert, como por ejemplo los

> De hecho, desde otro punto de vista, Portantiero (1978: 76), al analizar la Reforma Universitaria, considera
esta perspectiva bajo el rotulo de “teoria mesianica” de la “joven generacion”.
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descendientes de africanos y de asidticos, y los mestizos e indigenas migrantes a las grandes

ciudades, en proceso de plena insercion en la modernidad.

Racialismo, telurismo

La tarea de construccion de representaciones de la alteridad social es acompafiada por ciertos
desarrollos conceptuales, que si bien no tienen pretensiones de coherencia epistemologica,
parecen ineludibles para un intelectual que busca legitimarse, entre otras vias, por medio del
conocimiento cientifico del tema que aborda.

Valcarcel afirma que cada raza tiene una esencia, que se encuentra en intima relacion
con el medio ambiente en que estd emplazada: “la raza existe en tanto se arraiga en un trozo
del planeta... Raza y paisaje van juntos, y donde se halla el solar permanece también la raza”
(Valcarcel [1927] 1970: 136). La idea de que las razas —y en este caso, también las
formaciones nacionales— son producto de su entorno fisico, coincide con la nocion
spengleriana de “alma del paisaje” (Favre, 1994). Para Valcarcel, la raza india es inseparable
de la influencia de los Andes y la sierra, del “genio de la montafia” (Valcarcel, 1970: 129). En
Tempestad..., plantea que “la sierra es la nacionalidad” (Valcarcel [1927] 1970: 124). Sierra 'y
costa, Cusco y Lima, serdn opuestos polares en su discurso, reforzando asi la esencializacién
de un binarismo previamente consolidado en la tradicién de pensamiento nacional. Inclusive,
el ensayista apela explicitamente a una temprana (aunque muy parcial) recepcion del
psicoanalisis freudiano, ya que postula una correspondencia entre estas dos regiones y el
binarismo de género: “En una sociologia freudiana, estas dos regiones del Pera representarian
dos sexos. Feminidad la costa, masculinismo (sic) la sierra” (Valcarcel, 1970: 122).

Esta definicion ambiental de “raza” se combina con una consideracion sobre la
persistencia e inmutabilidad de las razas ante el paso de la historia. La influencia de una
naturaleza andina inmutable supone el despliegue de una continuidad esencial entre la raza
india del pasado y la del presente, pues como el paisaje, no cambia. Ademads de la recepcion
de La decadencia de Occidente (1918—1922) del filésofo aleman Oswald Spengler (cuyo

impacto en el indigenismo latinoamericano es verdaderamente notable),'® Valcarcel recupera,

® Spengler, Oswald (1918-1922). Der Untergang des Abendlandes. Umrisse einer Morphologie der
Weltgeschichte. 1* volumen: Viena, 1918. Primera edicion en espafiol: Spengler, Oswald (1923-1927). La
decadencia de Occidente, Madrid, Calpe. La recepcion de esta obra por parte de los indigenistas
latinoamericanos, supone una adecuacion de la teoria spengleriana de los “ciclos culturales” a favor de las
culturas indigenas frente a la decadencia de Occidente. Para profundizar sobre la recepcion de Spengler en
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para estos topicos, la obra de algunos autores representativos de la tradicion intelectual
latinoamericana afin al telurismo, fundamentalmente la del boliviano Franz Tamayo y la del
argentino Ricardo Rojas. De este ultimo, Valcarcel cita un fragmento, titulado “Ley de

Continuidad de la Tradicion”, del que no especifica la fuente:"”

Atahualpa fue muerto, y el indio fue cristianizado en la misién o esclavizado en la
encomienda. Pero aquella brusca interrupcion es sélo una apariencia de teatro, la ilusion de un
instante. El rio de la tradicion autdctona ha caido en un abismo hacia el siglo XVI, pero
seguira su curso subterrdneo para reaparecer mas tarde [...]. Atahualpa ha muerto; pero
resucitard en Tupac Amaru a fines del siglo XVII, y después de la independencia, en el
proyecto de Belgrano para coronar a un descendiente del Inca (Valcarcel [1927] 1970: 138).

La influencia de ese telurismo indigenizante es extendida por Valcarcel mas alld de los
indios, a todos los agrupamientos humanos que habitan la region andina: todo el que vive en
la “banda oriental de la cordillera” estd dotado de espiritu indigena, y es por ello
espiritualmente afin al indio. De esa forma, los indigenistas, sin ser indios, pueden
considerarse poseedores (y por ende potenciales representantes) del “espiritu de la raza”.

Varios autores han sefialado la intima relacion que tiene esta inflexion telurica del
indigenismo de Valcarcel con las ideas regionalistas de la elite de Cusco, que tiene entre sus
objetivos lograr una legitimidad politica de amplitud nacional, en oposicion al centralismo
excluyente de las viejas oligarquias limefias, que monopolizan la cultura y la actividad
politica, asi como también, en otro plano, se apropian de los excedentes econdomicos
generados en el interior del pais (Avanza, 2005; Fell, 1994, y Favre, 1998).

En el campo intelectual, las posiciones centralistas son representadas por figuras tales
como Francisco Garcia Calderén (quien propone, por ejemplo, la eliminacion de las
universidades regionales). En contraste con esta perspectiva, la matriz regionalista que
gravita en el discurso de Valcarcel tiene un peso muy importante en todo el indigenismo
cusquefio (Deustia y Rénique, 1984). En sus Memorias, Valcarcel sefiala que uno de los
objetivos fundamentales de la “escuela cusquefia” es precisamente la valorizacion regional.

Los ideales de la “escuela cusquefia” se centran en los siguientes objetivos:

...defensa del indigena contra la opresion gamonal; campaia anticentralista y reconquista de la
posicion orientadora del Cusco en el panorama nacional; regionalismo politico, econémico y

América Latina y sobre el papel jugado por Quesada, ver Cagni (s/f) y Mailhe (2021).

7 En verdad, se trata de un fragmento de su ensayo Eurindia (1922: 92-93). La primera aparicion de Furindia es
de 1922 (se edita en el suplemento dominical del diario La Nacion). Como libro se edita en 1924 en Buenos
Aires bajo el titulo Eurindia. Ensayo de estética fundado en la experiencia historica de las culturas americanas.
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cultural; exaltacion del pasado prehispanico, en especial del Imperio Incaico, y estudios del
medio regional y de las comunidades indigenas (Valcarcel, 1981: 141).

Retomando los desarrollos de Valcarcel en torno al concepto de “raza” que utiliza en
Tempestad..., esa esencia invariable, que los Andes determinan sobre la “raza india”, es
aquello que define como “ruralismo” o “agrarismo” (Valcarcel [1927] 1970: 113 y 121)."* El
autor concibe a los pobladores aborigenes como “los campesinos ahistoricos de Spengler”
(Valcarcel [1927] 1970: 24). La esencia de la raza es vivir en contacto con la naturaleza y ser,
por ello mismo, refractaria a la civilizacion urbana. El contacto permanente con la tierra, a
través del trabajo agrario, ejerce una influencia positiva sobre el indio: purifica y vitaliza la
raza, dandole “eterna juventud”. Bajo este enfoque neorromantico, el indio es presentado
como un sujeto racialmente determinado para ser eternamente trabajador rural. Esta idea es la
base de la nueva concepcion de la alteridad indigena que construye Valcarcel, mediante la
cual busca relegitimar al indio en base a su asociacion con el trabajo, valor clave de la
modernidad. El autor intenta que esta idea funcione como un nexo con elementos propios de
una perspectiva materialista sobre el “problema del indio”, al postular que el indio es “por
naturaleza” un trabajador.

A través de esta comunicacion atipica, de dos concepciones que sin duda pueden
considerarse opuestas, Valcarcel se acerca a la postulacion del “problema del indio” como un
problema social, econémico y politico. Asi se aproxima a la perspectiva de Mariategui tanto
en sus Siete ensayos... como en otros textos publicados por este autor en Amauta y en otras
revistas culturales de los afios veinte, aunque —como veremos— s6lo se acerca parcialmente y
de manera problematica.

Una vez establecida la asociacion entre indio y trabajador, Valcarcel no avanza hacia
una lectura materialista de las relaciones sociales, al tiempo que retorna recurrentemente al
topico de la lucha como dinamica natural de las relaciones entre razas y culturas, o entre
esencias teluricas divergentes, como las de la sierra y la costa. Ademads, la rigida asociacion
entre indio y campesino fija al indigena en un rol social subalterno —el de trabajador rural—,
del que “por naturaleza” no podria librarse para alcanzar otros niveles, bajo nuevos esquemas

de dinamica social.

% El término “agrarismo” remite a la Revolucion Mexicana, un fendmeno que, como dijimos, tuvo gran
influencia sobre la reflexion de los intelectuales latinoamericanos de los afios veinte. Ver Bobbio (1995, T I:
19).
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Junto con este residuo epistemoldgico, proveniente del determinismo finisecular ain
activo en su discurso, Valcarcel también apela frecuentemente (y de manera contradictoria) al
concepto de “cultura” para definir los agrupamientos humanos. En un pasaje de Tempestad...

afirma que

Cada personalidad, cada grupo, nace dentro de una cultura y sélo puede vivir dentro de ella,
como el pez en el agua. Esta relacion universal entre el ser vivo y la naturaleza que le rodea se
resuelve en el problema de la cultura. Vamos por la tierra con nuestro propio mundo a cuestas;
conocemos, pensamos, sentimos seglin el conocer, el pensar y el sentir de la propia cultura.
No existe el Hombre abstracto, no ha vivido nunca el ente de razén que ha creado el
absolutismo filoso6fico./ Somos hijos, es decir, herederos de un ser que la Naturaleza y la
Cultura han formado. La generacion espontanea, la mutacion, la vida sin historia repugnan,
pues, a nuestra mente (Valcarcel [1927] 1970: 113).

Lo que permite la convivencia tensional en el uso de los conceptos de “raza” y de “cultura”
es que la inflexion culturalista comienza a desvanecerse ni bien es enunciada, en la medida en
que se introduce para ella el mismo determinismo del medio que se le atribuye a la raza.

Ademas, por momentos Valcarcel alterna ambos términos, utilizandolos como sinénimos:

La raza madre en los Andes supervive. Siguen alimentdndola como nodrizas gigantescas.
Apagado el luminar tawantinsuyo brillan atun sus resplandores en el despojo humano, como
brillan los ultimos rayos del sol en las altas cumbres. En la meseta andina, en la sierra del
Pert, no ha muerto la gran cultura aborigen (Valcarcel [1927] 1970: 115; cursivas nuestras).

Esa hibrida y contradictoria matriz conceptual le permite, no obstante, dislocar las
concepciones de la alteridad social disefiadas por los intelectuales de la generacion del
novecientos. En Valcarcel, lo primitivo se carga simultineamente de un sentido positivo de
pureza y potencia que se harian carne en el indio. Pureza primitiva, siempre renovada “por el
contacto con la tierra”, con la naturaleza; potencia que instala la posibilidad del inicio de un
“nuevo ciclo” indigena, y que habilita las metaforas spenglerianas de nacimiento y
resurreccion que proliferan en las primeras partes del ensayo: “Todos los sepulcros se tornan
matrices de la nueva Vida”, pues “de las tumbas saldran los gérmenes de la Nueva Edad”
(Valcarcel [1927] 1970: 22).

Esta resemantizacion positiva de lo primitivo, que realizan al mismo tiempo la
antropologia y las vanguardias estéticas contemporaneas ligadas al primitivismo (Schwartz,
2002; Clifford, 1995), en Valcarcel proviene no solo de la lectura de Spengler (a quien

menciona pero no cita, y que probablemente ha leido en castellano), sino también del
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argentino Ernesto Quesada, quien recepciona y difunde tempranamente el pensamiento de
este filésofo aleman.” En efecto, Quesada divulga la obra de Spengler a través de sus
catedras universitarias, y de una serie de conferencias, entre las que se destaca la ofrecida en
enero de 1926 en la Universidad de San Andrés —citada extensamente por Valcarcel—, en la
ciudad de La Paz, a la ida de un viaje “arqueoldgico” que concluye en Cusco, guiado por el
propio Valcarcel.”

Spengler establece una ruptura con el etnocentrismo y el eurocentrismo al cuestionar,
por la via del relativismo, las ideas de progreso y civilizacion, a la vez que afirma que cada
cultura debe ser analizada en sus propios términos. En base a ese relativismo cultural, en
América Latina La decadencia de Occidente otorga indirectamente un importante
fundamento tedrico a las corrientes indigenistas, pues permite invertir las connotaciones
asignadas a la oposicion “civilizacion™ vs. “barbarie”, clausurando la visiéon del mundo
forjada por los intelectuales positivistas organicos de la dominacion oligarquica.

Los conceptos spenglerianos de “ciclo cultural” y “decadencia” de la cultura
occidental son utilizados por Valcarcel, siguiendo el lineamiento previo de Quesada, para
disparar la idea del surgimiento del “nuevo ciclo de cultura andina” y, al mismo tiempo, la de
“decadencia de la cultura urbana de la raza blanca descendiente de Espafa”, que los
intelectuales peruanos del novecientos (como en otros contextos latinoamericanos)
consideran representativa de Occidente (Valcarcel [1927] 1970: 134).

A partir de este nuevo marco conceptual, Valcarcel logra desarticular algunos
elementos que forman parte del imaginario sobre el indigena heredado de entresiglos, aunque
sin romper con las categorias y conceptos nodales de ese pensamiento previo: lo que se
sefialaba como el mayor defecto del indio —el hecho de ser primitivo y refractario a la
“civilizacién”— se transforma en la base utopica de un “resurgimiento” indigena, gracias a la
“incontaminacion” con el “virus de la decadencia”.

Como veremos mas adelante, la idea de un ocaso de la civilizacion occidental se
conecta necesariamente con una concepcion negativa del mestizaje (y del mestizo como tipo
social): en la medida en que lo hispano toca a los sujetos y/o las practicas (y en algunos
casos, incluso predomina en dichos cruzamientos), introduce la marca espuria de la

decadencia occidental.

¥ Quesada, Ernesto (1926). “Spengler en el movimiento intelectual contemporaneo” en revista Humanidades,
La Plata, UNLP.

2 Sobre la relacion intelectual entre Spengler y Quesada, y la influencia de este ultimo en la recepcion local del
pensamiento del aleman ver Cagni (s/f) y Mailhe (2021).
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Detras de las montarias: el indigena del ayllu

En la seccion “Detras de las montanas”, Valcarcel ofrece una serie de postales de la vida del
“indio” en lo que se considera su lugar natural, los Andes, y su dmbito de sociabilidad por
excelencia, el ayllu o comunidad indigena. El autor ubica el mundo indigena en la geografia
andina, aislado de la civilizacién occidental, manteniéndose en un estadio primitivo,
eternamente virgen y al margen de la historia. Para el autor, las comunidades son un
reservorio de la tradicion inca pronta a resurgir. Hombres y mujeres se mimetizan entre si y
con los animales, la vegetacion, la tierra, las montafas y los rios, junto con el clima y los
astros. En la descripcion, que apela a palabras e iconos de lo que se considera la vision del
mundo indigena, priman las imagenes de armonia, tanto con la sociedad como con la

naturaleza:

Los ayllus respiran alegria. Los ayllis alientan belleza pura. Son trozos de naturaleza viva. La
aldehuela india se forma espontaneamente, crece y se desarrolla como los arboles del campo,
sin sujecion a plan; las casitas se agrupan como ovejas del rebafio [...]. El humillo de los
hogares, al amanecer, eleva sus columnitas al cielo; y en la noche brillan los carbones como
ojos de jawar en el bosque (Valcarcel [1927] 1970: 37).

Obsérvese el efecto tranquilizador (entre enternecedor e inferiorizante) de los diminutivos
(aldehuela, casitas, humillo, columnitas): en la cita, esa ambivalencia anticipa, como
veremos, las contradicciones que sesgan todo el ensayo en la concepcion de la alteridad. Los
indigenas aparecen trabajando alegremente, cantando, colaborando solidariamente en el
pastoreo y el cultivo de la tierra: “Moran felices en la comunidad de la tierra y en la
universalidad del trabajo”, en una “vida comunitaria sin ricos ni pobres” (Valcarcel [1927]
1970: 41 y 116). La intimidad de la relacion entre el indigena y la tierra es tal que el trabajo
agricola es representado como un acto sexual o un proceso de fecundacion, en el que los
trabajadores con sus “chakitajllas viriles”, “desfloran” la “virginidad” de la tierra. Los indios
aparecen comiendo y bebiendo, entre risas y cantos; se suceden imagenes de abundancia,
prosperidad y bienestar, junto con relatos descriptivos de las fiestas populares de la cosecha y
los carnavales.

Sin embargo, como veremos, esta armonia de lo indigena queda confinada al espacio
de las comunidades que se ubican “detras de las montafas”. Toda vez que en el libro se
muestre al indio fuera del &mbito que se le asigna como natural, se presentaran situaciones de

conflicto. De hecho, el indio que habita fuera del espacio vital del ay//u, sometido a la
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opresion latifundista, es inicialmente representado por medio de metéforas arqueolodgicas,
como momias, estatuas y monumentos de piedra, en los que solo son apreciables los vestigios
de una humanidad muerta, que se instala en el espacio del “sepulcro” y la “tumba”: “En su
rostro de esfinge, las cuencas vacias lo decian todo: sus 0jos ausentes no miraban ya el desfile

de las cosas. Era un pueblo de piedra” (Valcarcel [1927] 1970: 22).

El resurgimiento indigena en la sociedad nacional:

violencia como respuesta a la opresion

Estos elementos de desconfianza, de simultdneo acercamiento y distanciamiento con
respecto a lo subalterno, se hacen evidentes cuando —como adelantamos— Valcarcel describe
a los “indios” fuera del microcosmos de los ayllus andinos. Las connotaciones de armonia
van dando paso a representaciones que giran en torno a la idea de conflicto social y racial, y
que recuperan la asociacion de lo “indio” con la “barbarie” y la amenaza, abonando la
sospecha acerca del confinamiento de la positividad indigena en el espacio cerrado de las
comunidades “detras de las montanas”. Reforzando esta perspectiva, el apartado “La sierra
tragica” agrupa una serie de cuentos en los que se describe con lujo de detalles la violencia
entre “indios” por un lado, y “blancos” y mestizos por el otro. Valcarcel vuelve a presentar la
violencia como la clave predominante de las relaciones sociales entre estos grupos. No se
puede negar, sin embargo, el fuerte caracter de denuncia —como dijimos, otro de los aspectos
fundamentales del indigenismo de Valcarcel- que hay en esa descripcion de la “opresion” del
“indio” por parte del “blanco” y sus aliados mestizos.

Esa dominacion se presenta simultineamente con las caracteristicas de un sistema
feudal y de un sistema esclavista. De acuerdo a ello, se construye un estereotipo del “blanco”
“terrateniente”, “latifundista” o “propietario de hacienda” como tirdnico “amo de la gleba
indigena” e “insaciable explotador”. Esa dominacion del blanco se funda en el orden del
“garrote y el vergajo”; su arco de brutalidades va desde la violacion hasta el asesinato y el
ocultamiento de los cadédveres, y su ¢éxito econdmico se basa en la explotacion
semi—esclavista del indio y en la expropiacion de sus bienes comunales.

Para Valcarcel, el “indio” se encuentra en una situacion de inferioridad por causas
historicas —y por ello reversibles—, originadas en la conquista, y continuadas en la colonia y

aun luego de la independencia, en base al régimen de dominacion latifundista que
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describimos. De ese modo, la condicidon de “obstaculo a la modernizacion™ es trasladada del
indio a los gamonales, considerados como verdaderos resabios “feudales”.

Valcéarcel describe el resurgimiento indio como un proceso que se estd
desenvolviendo por etapas en el presente enunciativo, y que permanece inacabado, aunque
sea presentado como inminente. El autor mantendra esa tension intencionalmente a lo largo
de todo el ensayo, dandole cierto sentido de urgencia a la cuestion, en base a la cual instala la
idea de la necesidad de una rapida intervencion. Lo dice sin tapujos: “El despertar de millares
de conciencias implica el mas grave problema que se haya presentado jamas en el Peru”
(Valcarcel [1927] 1970: 133). Como veremos mas adelante, ¢l mismo se ofrece para
“encauzar” ese proceso.

En un primer momento, Valcércel presenta el surgimiento de la “nueva conciencia”
como una manifestacion de venganza del indio contra sus opresores, el blanco y el mestizo.
El primer impulso vital de ese ser momificado, el “indio” oprimido, es responder a la
violencia dominante con una violencia igualmente cruel y despiadada. Valcarcel describe
esas acciones de venganza apelando a tdépicos del naturalismo finisecular, e incorporando
detalles morbosos que subrayan la explotacion y la venganza. En ese sentido, resulta
elocuente un fragmento en el que narra la muerte de un hacendado en manos de los indios,

apelando al efectismo moderno de la interpelacion del lector:

El pobre caballero ha sido descuartizado. Le mataron cuando se hallaba en reposo, sin darle
tiempo para la defensa./ Terribles golpes sufrio. Mire Ud. los garrotes ensangrentados. Vivo
aun lo arrastraron por las habitaciones y por el patio erizado de agudos guijarros. Las mujeres
ayudaban a sus maridos en la perpetracion del crimen. La victima aullaba de dolor y ellas le
acribillaban con los gruesos alfileres de sus tupus. Vea usted como le reventaron los ojos,
como le quebraron las piernas y brazos, como le desgarraron la piel, arrancandole el cabello
(Valcarcel [1927]1970: 72).

En estos pasajes Valcarcel remite a la historia reciente del Pert, signada por una serie de
levantamientos indigenas entre 1915 y 1925, en la sierra sur. El ensayista se sirve de estos
acontecimientos, frescos en el imaginario social, para presentar a los indios movilizados por
el despliegue de una inmensa potencia destructora, contraria a la tranquilizadora
representacion de sujetos aislados, petrificados y desfallecientes, construida por Riva Agiiero
y Garcia Calderén. Alejandose incluso de la concepcion de indio—trabajador que el autor
presenta en otros pasajes, esta imagen del indio vengativo reenvia a la tradicion sarmientina
que identifica al indio con la barbarie (piénsese, para el caso argentino, en la potencia

agresiva —y negativa— de lo indigena expuesta a lo largo del siglo XIX, desde La Cautiva de
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Esteban Echeverria hasta el 6leo “La vuelta del malon” —1892— de Angel della Valle, luego
de la “Campafia al Desierto”). Valcarcel noveliza los levantamientos indigenas desde la
estética de la violencia vandalica de los desclasados resentidos, recuperando topicos del terror

blanco a la rebelion de los indigenas campesinos, por ejemplo cuando advierte que

La temida irrupcion se produjo. A la medianoche, bajo una tempestad de enero, con lluvia a
torrentes, cayeron sobre el pueblo los bandidos. Eran cincuenta, sesenta, todos armados de
rifles y cuchillos grandes como alfanjes. Asaltaron la subprefectura y las casas de los vecinos
principales: saqueo, violacion, asesinato, incendio... (Valcarcel [1927] 1970: 59).

Valcarcel sefiala que ese comportamiento no es natural en los indios, sino que depende de la
particular dominacién social que se ejerce en Pert. Pero no por ello deja de apelar a los
ideologemas de la barbarie, que reponen las “mascaras de ferocidad” construidas por las
narrativas liberales de la nacioén (Prieto, 2004). En estos pasajes hay una manifiesta voluntad
de agravar la sensacion de amenaza en las clases dominantes, sefialando la latencia del
peligro. El titulo mismo del ensayo, Tempestad en los Andes, es elocuente en este sentido, ya
que une lo indio con el orden de la naturaleza, con lo telurico, lo inmanente, lo instintivo y lo
irracional. Esta intencidon se observa claramente en el fragmento citado, donde el ataque de
los “indios bandidos” se confunde con la “tempestad de enero, con lluvia a torrentes”. En la
vision que ofrece Valcarcel, los indios pueden ser una tempestad incontrolable, y en su
voragine pueden arrasar con todo.

De ese modo, la apelacion a la naturaleza oscila entre el sentido positivo que instala la
posibilidad del futuro —juventud, virginidad, pureza y potencia— y la connotaciéon negativa
que reduce al otro a un “medio sujeto”, un ser inmaduro que aun no ha cortado el cordén
umbilical con la tierra: su rebelion es una tempestad (natural, inconsciente y temida), mas que
el resultado de la organizacién racional de un sujeto colectivo libre y consciente de si.
Valcarcel incluso utiliza la metafora de la oruga, para sugerir una metamorfosis altn
incompleta; por ello el indigena se mantiene en un estadio preldgico, instintivo, sin que le
est¢ dado convertirse en un sujeto pleno, masculino, racional y moderno. De ahi que en mas
de un pasaje el autor se dirija a los indios como “masa indigena antropopiteca”, “masa
infrahumana”, “autdémata”, “primate” e inclusive “nifio grande” (Valcarcel [1927] 1970: 31,
101, 130 y 133-134 respectivamente), todas figuras que habilitan la intervencion tutelar y
paternalista de un sujeto pleno (en este caso, el propio sujeto de enunciacién) como

representante tanto de los “otros” como de los intelectuales indigenistas.
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El “nuevo indio”: un modelo burgués para la modernizacion indigena

En el apartado “Los nuevos indios”, Valcarcel describe una nueva etapa en el proceso del
resurgir indigena, que da cuenta de una reaccion “humana” de los “esclavos”. El indio, al
adquirir paulatinamente conciencia de si, empieza a completar su condicién de sujeto y a
percibirse a si mismo en pie de igualdad con respecto al blanco, hecho que abre la posibilidad
de su integracion a la sociedad. Este indio que se iguala al blanco es, para Valcarcel, el
“Nuevo Indio”, en el que se recorta su modelo deseable de evolucion del indigena. La
concepcion de la alteridad social contenida en esta representacion se encuentra tensionada
entre la preservacion de la diferencia y la “asimilacion” del “otro”.*!

Este proceder “miserabilista” parece buscar una reparacion simbolica de la alteridad,
al acercarla a un modelo “legitimo” (en este caso, el sujeto burgués racional, occidental,
masculino y moderno, al que Valcarcel parece adscribirse). Y si bien continua designando al
“otro” como “indio”, muchas de las caracteristicas que Valcarcel celebra en estos nuevos
indios remiten a habitos y valores fundamentales de la sociedad occidental y burguesa: “[El
“Nuevo Indio”] posee habitos higiénicos, viste de americana, reside en limpias moradas [...],
es abstemio. Ha aprendido a mirar de frente y a extender la mano en gesto amistoso [...]. Es
un hombre” (Valcarcel [1927] 1970: 132).

En este sentido, el postulado de la igualdad entre indios y blancos supone una
asimilaciéon que borra las especificidades culturales de la alteridad indigena, bajo la
persistencia del etnocentrismo y del sociocentrismo (o etnocentrismo de clase). “El Nuevo
Indio” es precisamente aquel que estda dejando de serlo. Su “evolucién” implica su

borramiento.

Representaciones del mestizo y del mestizaje

Ahora bien; en Tempestad... la conjuncidon entre los elementos de la cultura occidental

burguesa y los sujetos indigenas no es considerada bajo el marco de una ideologia

mestizofila. Cuando Valcércel aborda el topico del mestizaje, retorna a una clave racialista de

2 Los intelectuales asimilacionistas, cuando miran a la alteridad social, tratan de acercarla a los modelos de
identidad propios, en lugar de comprenderlos en sus diferencias (Todorov, 1991: 383).
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analisis que establece una evidente continuidad con el pensamiento heredado de entresiglos.
Como en las raciologias clasicas del positivismo, postula que la mezcla de razas (o como
vimos, de razas/culturas) da lugar a sujetos hibridos regresivos. Asi por ejemplo afirma que,
como consecuencia de la conquista, “nace del vientre de América un nuevo ser hibrido: no
hereda las virtudes ancestrales sino los vicios y las taras. El mestizaje de las culturas no
produce sino deformidades” (Valcércel [1927] 1970: 115), o que “los Hombres Blancos [...]
violaron a las abuelas y las madres, de cuyos vientres venerados salié el Engendrado, el
mestizo, vasallo del Opresor y verdugo del Vencido” (Valcarcel [1927] 1970: 95; cursivas
nuestras). Cuando describe los “poblachos” que representan el caracter mestizo (asociando
nuevamente el medio y las caracteristicas de sus habitantes), surgen imagenes
particularmente cargadas de preconceptos miserabilistas: el mestizo es transmutado en un
organismo en descomposicion, carcomido por la enfermedad, detenido en el tiempo, como un
“pantano” o “pudridero” en el que predominan las ruinas. La descripcion reenvia a la idea de
la muerte, en flagrante oposicion con respecto al nacimiento y/o la juventud de la indigenidad
pura. Los mestizos son comparados con animales e insectos, “gusanos”, “ardcnidos” y
“parasitos”, e incluso “cadaveres ambulantes”.

Tal como advierten Laplatine y Nous (2007: 744), el zombi, el muerto—vivo, es la
figura limite del mestizaje. En Tempestad..., a mitad de camino entre dos opuestos (la vida y
la muerte, lo indio y lo hispano), esos sujetos pierden la posibilidad de retornar a una
identidad estabilizada y reconocida, y por ello son condenados a una existencia sin sentido:
“Gusanos perdidos en las galerias subcutaneas de este cuerpo en descomposicion que es el
poblacho mestizo, los hombres asoman a ratos a la superficie; el sol los ahuyenta, tornan a
sus madrigueras [...]. Nada hacen. Son los parasitos, son la carcoma de este pudridero”
(Valcarcel [1927] 1970: 43). O también: “Cadaveres ambulantes, alguna vez abandonan sus
habitaculos por breves dias [...]. Tardos, como entumecidos, pasan por las calles, de frente a
los bebederos. Tambaleantes, con los ojos turbios, abotagados, enrojecidos, miran las cosas
de la ciudad con estupida expresion.” (Valcarcel [1927] 1970: 44). Valcarcel menciona al
mestizo como un aliado del blanco en la explotacion del indio, y por momentos lo considera
peor que el blanco, como en el caso del “leguleyo mestizo” que “explota por igual a blancos y
aborigenes” cuando afirma: “Agente para las elecciones, el enganchador para las empresas, el
vecino principal, cuya industria mas saneada es el vivir a expensas de los obsequios del indio, del
soborno del propietario, de los gajes de la funcion concejil —fondos de municipalidades, recursos del
Estado” (Valcarcel [1927] 1970: 43). En este sentido, Valcarcel no hace sino reactualizar la

condena racialista del mestizaje, recayendo en un lugar compartido incluso por otros
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indigenismos neorromanticos de entresiglos, que fijan el topico de la inestabilidad (racial,
social, psiquica) del mestizo como el sujeto problematico por antonomasia en las sociedades
latinoamericanas.*

Ahora bien; no creemos que Valcarcel se oponga de manera taxativa al mestizaje, tal
como afirma De la Cadena (2006). De hecho, hay otras concepciones del mestizaje presentes
en Tempestad... A la idea de mestizaje negativo que veiamos, y que se puede pensar a partir
de una logica de disyuncion entre lo hispano y lo indigena, se contrapone la consideracion de
la existencia de ciertos mestizajes “felices”: los que se dan sobre el territorio indigena, sobre
la sierra andina donde la “poderosa inkanidad del pueblo autoctono” absorbe el “espiritu” del

otro término con el que se conforma la mezcla. Asi por ejemplo, Valcarcel advierte que

Existieron dos coloniajes: el coloniaje de Lima, pleno de sibaritismo y refinamientos, con un
acentuado perfume versallesco —la Perricholi su simbolo—; y el coloniaje del Cuzco, austero
hasta la adustez, varonil y laborioso... tras de las montafias fue americanizado virilmente el
hijo de Castilla. En las sierras lo indio se impone; a las orillas del mar, lo espaiiol (Valcarcel
[1927] 1970: 123).

Sobre este mestizaje de base serrana e indigena, que tiene a Cusco como lugar modélico,
Valcarcel construye su proyecto para suturar la nacion peruana dividida: lo “indio” debe
extenderse a todo el territorio, posibilitando una indianizaciéon de la naciéon que la haga
coincidir con su “esencia”. La idea de tempestad puede asociarse también a este proyecto de
mestizaje indianizante que el autor llama “andinismo”, ya que remite a una fuerza natural
que, como el agua de deshielo, o como una tormenta, avanza desde los Andes hacia la costa.
Y si es cierto que Valcarcel afirma en algunos pasajes que “un dia bajaran los hombres
andinos como huestes tamerlanicas™ sobre todo el territorio, no nos parece, como afirma
Henri Favre, que Valcarcel “suefia con una purificacion étnica de la costa criolla a través de
las masas indias poseedoras de la fuerza telirica de los Andes” (Favre, 1998). Por el
contrario, termina proponiendo una indianizacion nacional en base a la expansion de la
cultura inca, y el mantenimiento de esas masas indias en el d&mbito rural, de modo que el

“genius loci, genio de la montafia”, domine “por encima de la mixtificacion, bajo la cascara

2 Para el contexto de México por ejemplo, en parte comparable con respecto al peruano, ver la condena del
mestizo en la obra del etndgrafo indigenista Carl Lumbholtz en EI México desconocido, editado en entresiglos. Al
respecto ver Mailhe (2010). Aunque en el marco de una discusion més compleja, la condena del mestizo en el
ensayismo mexicano se prolonga hasta la obra de Samuel Ramos (E! perfil del hombre y la cultura en México,
1934) y Octavio Paz (E! laberinto de la soledad, 1950). En México, el elogio del mestizaje des-indigenizante es
desplegado por Manuel Gamio en Forjando Patria (1916).
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europea”, apenas “en los vastos dominios de la subconciencia” (Valcarcel [1927] 1970: 22 y

129). Retomaremos esta cuestion mas adelante.

El retorno de la peligrosidad indigena: ceder algo para no perderlo todo

Esa reemergencia de la perspectiva racialista no es desplegada unicamente en la construccion
de las representaciones del mestizo y del mestizaje. Introduciendo un fuerte elemento de
tension en el ensayo, Valcarcel vuelve a proyectarla sobre el indigena del presente de
enunciacion, mas que en las premisas del diagnostico racialista —postergadas, como vimos, a
partir de la apelacion a las determinaciones sociales— en la misma imagen estereotipica del
indigena peligroso, construida por esa tradicion discursiva.

Recuperemos la transformacion del “indio” en “Nuevo Indio” a la que hicimos
referencia anteriormente. Valcarcel la asocia con una disolucion de su carcter naturalmente
irracional, para disminuir su peligrosidad. No obstante, el ensayo vuelve a reponer el sentido
de amenaza que supone la presencia indigena. En efecto, Valcarcel va deslizando la idea de
que el “Nuevo Indio”, de no ser rapidamente integrado a la sociedad, puede comenzar a
orientarse hacia la accion y hacia su organizacion como clase, a partir de su
auto-reconocimiento social como trabajador. En este punto, el ensayista vuelve sobre lo que
Aguilar (2002) denomina la “narrativa de los gamonales”, que acusan a los indigenas de
querer desatar una “guerra de castas”, de encarnar un movimiento separatista y de tener la
intencion de convertir Perti en un pais comunista, argumentos esgrimidos precisamente para
motivar la represion de los levantamientos indigenas. Valcércel utiliza esta narracidon para
“agitar” el surgimiento del “Nuevo Indio” en clave de amenaza: el movimiento indigena esta
listo para llevar adelante una revolucion socialista. Uno de los ultimos relatos de
Tempestad..., “La gran parada”, ilustra muy bien estas connotaciones de peligrosidad que se
inscriben en torno a la idea del “resurgimiento” indigena. Vale la pena citar extensamente el

texto:

—¢Son quince mil hombres?

—Quizas, pasan de veinte mil.

—ijFormidable! Todos visten sus flamantes uniformes de “boy—scouts”.

—Que ellos mismos han fabricado, desde la tela y los correajes.

—Y observe usted la marcialidad, la increible desenvoltura; no parecen los mismos indios
humildes y agachados a quienes tantas veces dio usted de puntapiés.
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—Y usted también, amigo mio. ;Quién entre nosotros, desde nifio, no ha tratado asi, al pongo,
y después al yanacona?

—Es verdad. Mire usted, esto es grave: los indios de este ejército fuera del ejército marchan
con insolencia. Fijese en aquel que manda esa compaiiia. Qué arrogancia. Parece mentira lo
que estamos viendo.

—Si, es un despertar increible. En pocos afios, de esclavo, el indio pasa violentamente a
hombre libre.

—jCuidado! Hay mucho que temer de este brusco cambio. Pueden tomarse un desquite tragico.
—Calle usted, por Dios. Qué seria de nosotros si estos millares de hombres se dan cuenta de
todos los agravios recibidos.

—Pero, no sea usted ingenuo, ;se le ocurre que estas gentes viven en la inconsciencia? No,
sefior. Han vivido hasta aqui inermes, impotentes, devorando su colera, su odio al blanco.
Mas, cuando puedan, cuando dispongan de la fuerza...

—ijOiga! Se rigen los escuadrones por toques de corneta. Mire bien como hay uniformidad
admirable en todos los movimientos. Se quedan muy atrds nuestros soldados. ;Coémo se
explica usted este fendmeno si nuestros soldados son también indios?

—Muy sencillamente. El ejército nacional se constituye por coaccion. Sigue siendo el
reclutamiento la forma usual de llenar los cuarteles; una verdadera caceria de indios. Este
ejército netamente indio se esta creando por conviccion. Vea la diferencia. Bueno. Ha
terminado el desfile; ;distingue usted? En el atrio de la plaza se ha destacado un grupo, de ese
grupo sale un indio, ¢lo ve usted?

—Si, parece que va a hablar a sus huestes. Vamos alla...

—Ha oido usted?

—Grave, grave. Esto va a terminar en saqueo. Vamonos. Yo temo por mi familia. Puede haber
algo. Seamos prudentes.

—iQué atrocidad! No oi jaméas tantas insolencias. Con qué desprecio nos ha tratado a los
blancos. jQue ya no hay amos ni esclavos! Que la propiedad es de todos. Puro socialismo,
comunismo, bolcheviquismo (sic). Estamos al borde de una sima.

—Y no habra salvacion. Apure usted el paso. Lo perderemos todo. Los bienes que nos dejaron
nuestros padres, que nos cuestan nuestro dinero, que hemos trabajado toda la vida.

—Eso es lo de menos. Si pudiéramos salvar el pellejo (Valcarcel [1927] 1970: 102— 104).

En este didlogo aparece claramente la asociacidon que menciondbamos antes de las ideas de
tempestad con las de revolucion socialista indigena. Lo indigena se vuelve a juntar con la
barbarie y, simultineamente, con el socialismo y la revolucion. Valcarcel juega con la
representacion de una fuerza india organizada y disciplinada como un ejército moderno,
guiada por un programa indiferenciadamente socialista, comunista y/o bolchevique, que
propone la abolicion de la “esclavitud” y la socializacion de la propiedad privada. Esa fuerza
esta a punto de caer como una “tempestad” sobre los propietarios blancos con mano de obra
indigena a cargo, e hispanohablantes —los sujetos de enunciacion en el didlogo arriba citado—.
En el camino se verian arrastrados —del mismo modo que en la rebelion indigena en la
tradicion colonial- algunos valores basicos de la sociedad occidental capitalista moderna:

familia, bienes, frutos del trabajo, cuando no la vida.
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Esa asociacion entre indigenas, socialismo y barbarie representa bien las tensiones del
discurso de Valcarcel. Si en algunos momentos parece instalarse en el lugar del deseo del
autor, en otros parece deliberadamente construida para generar terror entre los causantes de
ese estado de cosas, los “opresores”. De hecho, en algunos pasajes Valcarcel hace un llamado
a la “razén”, a blancos y mestizos, advirtiéndole al “altanero dominador de cinco siglos” que
“los tiempos son otros. Es la ola de los pueblos de color que te va a arrollar si persistes en tu
conducta suicida” (Valcarcel [1927] 1970: 27). Valcarcel le sugiere al dominador que ceda
algo para no perderlo todo, en una critica que parece retomar la de Gonzéalez Prada en
“Nuestros Indios” (1904), aunque disociada de la perspectiva revolucionaria de su primer
enunciador.” La persistencia de ese modo de dominacion tradicional, que tiende a la
destruccion del indigena, desatard la ola, la tempestad, la fuerza irracional de los dominados.

(Pero qué se debe ceder? Valcarcel no lo dice. Se puede inferir, por lo que denuncia a
lo largo del ensayo, que su objetivo es el relajamiento de las “condiciones de méxima
opresion” que impone el modelo semi—feudal y semi—esclavista, que estd poniendo en riesgo
de disolucion a la sociedad. Asi, Valcarcel subraya la sensacion de amenaza de las clases
dominantes, para lograr legitimar la introduccion de reformas sociales que —como vimos—
estan en el horizonte de expectativas del autor desde sus afos de formacion universitaria.

Otro aspecto en el que Valcarcel sugiere ceder, es el de la integracion democratica del
“indio”. Considera la democracia como “evolucion”, y la opone al “resurgimiento inkaico™:
“por el sufragio universal, a la vuelta de veinte afios, podria constituirse la Democracia India.
Hacia esa meta evolucionamos. Sélo que el renacimiento inkano (sic) se da prisa” (Valcarcel
[1927] 1970: 106). Valcarcel remite a la oposicion entre evolucion y revolucion, tdpico
recurrente en el pensamiento reformista de América Latina. Ernesto Quesada (como vimos,
un referente clave para Valcarcel), desde principios de siglo impulsa un programa de
transformacion liberal-reformista de la sociedad argentina, proximo al de Valcarcel.** En su

conferencia de 1926 en La Paz afirma el mismo topico:

Dado que nuestra América deba ser la cuna del préximo ciclo cultural, la responsabilidad de
las clases dirigentes de estos paises es enorme, si descuidan educar a las masas indigenas,

3 Como vimos anteriormente, en su articulo de 1904 “Nuestros Indios”, Manuel Gonzalez Prada dice: “Las
hormigas que domestican pulgones para ordefiarlos, no imitan la imprevision del blanco, no destruyen a su
animal productivo” (Gonzalez Prada [1904] 1964: 334, cursivas nuestras). Gonzalez Prada critica a las clases
dominantes peruanas por considerar que la forma en que éstas explotan la fuerza de trabajo indigena pone en
peligro la reproduccion de la mano de obra y, por ello, la de la sociedad en su conjunto. De alli que las considere
incapaces para encarar el proyecto de formacion de una verdadera nacion moderna.

2 Ver al respecto Tarcus (2007).
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porque el despertar de las mismas puede ser de consecuencias mas o menos trascendentales,
seguin sea la preparacion de aquellas. No es cuerdo obligar a que se realice por revolucion lo
que razonablemente puede obtenerse por evolucion (Quesada, 1926: 47).

Y si bien Valcarcel no propone ningiin proyecto concreto de reformas, las multiples citas y
referencias —directas e indirectas— a Quesada habilitan a pensar que el proyecto de
integracion de los subalternos indigenas, que vislumbra el ensayo, es similar al enunciado por
el intelectual argentino, precisamente en la conferencia citada por Valcarcel en Tempestad...
En convergencia con otros textos reformistas (en los que Quesada advierte sobre la necesidad
de mejorar las condiciones de explotacion de los trabajadores para alejar el peligro de una
revolucidn),” en esa ocasion, en La Paz, antes del viaje a Cusco para encontrarse con

Valcarcel, Quesada propone “incorporar a la vida social la enorme masa indigena”:

No es cuerdo mantener la enormisima mayoria de los habitantes de estos paises como ilotas
sin derechos y sin personalidad. No basta acordarles teéricamente la igualdad sino que es
menester llevarla a la practica, con idéntica educacion y tratamiento, y no como altruismo
doctrinario sino como consideracion practica de estadista, pues la situacion es artificial y
anomala. Asi, por ejemplo, nuestros paises se esfuerzan por atraer la inmigracion europea, y
olvidan que en su seno tienen millones de seres humanos que podrian ser admirables
elementos de trabajo si fueran debidamente preparados para ello, con la ventaja de su
adaptacion al medio y de su natural apego al suelo que los ha visto nacer./ Hay, pues, ademas
del motivo ético de justicia, y del politico, de sana organizacion social, principalmente el de
orden econdmica, de explotar las riquezas de nuestro suelo con esos millones de brazos que
hoy no se mueven como debieran porque carecen de iniciativa y porque deliberadamente los
mantenemos alejados de nuestro ambiente nacional, como si no fueran ciudadanos de la
republica. Es decir, estos paises estan cometiendo la indisculpable torpeza de no utilizar la
mano de obra baratisima que el destino les ha deparado [en lo que resulta] una politica
nacional suicida de los gobernantes latinoamericanos” (Quesada, 1926: 43).

Ambos intelectuales parecen acercarse al mismo proyecto de integracion de la poblacion
indigena, con el objetivo de evitar la transformacion revolucionaria de la sociedad, aunque
respondiendo a contextos sociales diferentes: Quesada busca “domesticar” la “peligrosa”
mano de obra inmigrante; Valcarcel, fomentar la modernizacion capitalista del Cusco para

asignarle un nuevo lugar en la nacion.”

% Quesada, Ernesto (1907). "La cuestion obrera y su estudio universitario”, Buenos Aires, Menéndez.

% Por el trabajo de archivo llevado a cabo recientemente por Mailhe en el Instituto Iberoamericano de Berlin con
el legado de Quesada, sé que no se conservan las cartas entre Quesada y Valcarcel, pero si aquellas enviadas por
Quesada al austriaco Arthur Posnansky, en la Paz, rogandole difunda su conferencia de 1926, ya editada, entre
los americanistas del mundo andino.
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De hecho, la tension ante una posible revolucion socialista indigena comienza a
resolverse en el anteultimo apartado de Tempestad..., en donde se transcribe una conferencia
dictada por Valcarcel en la Universidad de Arequipa el 22 de enero de 1927. Alli, ante un
publico de intelectuales universitarios —“‘entre nos”—, Valcarcel se despoja en gran medida de

las ambivalencias:

El despertar de millares de conciencias indias implica el mds grave problema que se haya
presentado jamds en Pera./ ;Cudles son los propositos que abriga el nuevo indio? Porque ya
no se trata de la involucracion [sic] aislada de aborigenes en el compacto mestizo—europeo: es
la masa infrahumana —diez millones de indios en Peru, Bolivia y Argentina— que torna a
constituir grupos sociales conexos, que busca la luz y descubre en la caverna interior el fuego
perdido de la conciencia racial./ ;Qué programa tiene formulado la vanguardia nativa del
movimiento pan—indianista? [...] ;Qué resistencia oponerle?/ El block de mestizo—europeos
es minusculo e inerme. Las gentes de color significan el décuplo y han monopolizado el arma.
Ya lo dije otra vez, el fusil es indio./ El automata que hoy dispara dejara de serlo. ;Y
entonces?/ Quién sabe de qué grupo de labriegos silenciosos, de qué torvos pastores, surgira
el Espartaco andino. Quién sabe si ya vive, perdido ain en el paramo punefio, en los
roquedales del Cuzco./ La dictadura indigena busca su Lenin (Valcarcel [1927] 1970:
133—134; cursivas nuestras).

Notese que, en estos pasajes, el problema social ya no es la explotacion, sino la posible
activacion y la radicalizacion del colectivo indigena, que se presenta como el despliegue de
una fuerza natural, como un alzamiento y como una accion revolucionaria, remitiendo incluso
al imaginario de la Revolucion Rusa.

En este punto, podemos afirmar que, mas alld de cierta retorica revolucionaria,
Tempestad... busca instalar la necesidad de ese programa de reformas, aunque lo hace
mediante un rodeo que consiste en mostrar las potenciales consecuencias sociales de su no
implementacion. Precisamente, la tempestad mencionada en el titulo forma parte de una
figura retorica con la que Valcarcel busca representar el proceso que podria llevar a los
indigenas a revertir la situacion de dominacién a la que se encuentran sujetos. Ese proceso es
concebido por Valcarcel como la emergencia de un nuevo “ciclo cultural”; pero también
adquiere, ambiguamente, las connotaciones de una revolucion social. El disparador de esa
situacion es el “despertar” de la “nueva conciencia”, que consiste fundamentalmente en la
recuperacion de la historia de la raza, olvidada por siglos de opresion, y el reconocimiento del
lugar que el “indio” ocupa en la sociedad peruana, en tanto trabajador y en oposicién a la
“casta” dominante. Si bien varias instituciones juegan un papel en ese proceso (incluso las
misiones y las escuelas adventistas, o las organizaciones de Boy Scouts, que aportarian una

formacion moderna para el indio), entre los factores catalizadores de ese “resurgimiento” se
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ubica el propio autor, en su veta profética, hablando nuevamente desde el auto—asignado rol
de guia, subrayando el sesgo paternalista de sus concepciones politicas. Pues... ;quién mejor
que los indigenistas (historiadores, arquedlogos) para manipular el “inkario”, de modo que, al
reimplantarlo entre los subalternos indigenas, permita devolverles la conciencia histérica
alienada? Y al mismo tiempo, ;quién mejor que los indigenistas para poner limite a dicho

resurgimiento...?

Un problema “a medida’ para los intelectuales cusquerios

El argumento sobre la emergencia de la dictadura indigena que busca un liderazgo
revolucionario —asi lo indica la referencia a Lenin— instala las premisas para la intervencion
de los intelectuales, bajo la particular concepcion que tiene Valcarcel de éstos y de su
funcién. Veamos como lo afirma el ensayista: “Los que vivimos en el corazén de la sierra
poseemos el privilegio de asistir al acto cosmogoénico del nacimiento de un mundo, como el viajero
que contempla el sublime espectaculo de la tempestad en medio de la llanura azotada por el rayo.
Privilegio en el peligro” (Valcarcel [1927] 1970: 134). La revolucion indigena naciente, peligrosa
como una tempestad, es observada de cerca por Valcarcel y, con ¢€l, por los intelectuales
indigenistas de Cusco, como espectadores directos y privilegiados, capaces de describir,
interpretar y predecir el sentido de los hechos del mundo indigena. En este punto Valcarcel
define el papel del indigenismo cusquefio como destinado a “encauzar las formidables
energias desplazadas por el mundo que nace detrds de las montafias”. De ese modo, se
postula a si mismo (y con ¢él, a su formacion intelectual indigenista) como el agente mas
autorizado para solucionar el problema principal del colectivo subalterno: el posible desborde
de las masas indigenas en una accion revolucionaria de clase (y obsérvese que el verbo
“encauzar” reenvia a esa acepcion del término “desborde”). En este sentido, el diagndstico
del problema social disefia claramente, para su intervencion, un espacio de autolegitimacion

“a medida”. En una representacion que tiene mucho de autorretrato, afirma:

(Sera presuncion nuestra el intento de encauzar las formidables energias desplazadas por el
mundo que nace detrds de las montafias? [...]. La tUnica elite posible, capaz de dirigir el
movimiento andinista, serd integrada por elementos racial o espiritualmente afines al indio,
identificados con €l, pero con preparaciéon amplisima, de vastos horizontes y animo sereno y
sonrisa estoica para afrontar todos los reveses, sin perder la ruta en el laberinto de las
ideologias (Valcarcel [1927] 1970 : 135, negrita en el original).
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En este parrafo puede entreverse una fuerte continuidad con respecto a la tradicion intelectual
de entresiglos, vinculada a lo que Lagos (2010) define como “razén oligarquica”.”’ La
gravitacion del elitismo intelectual implicito en el Ariel (1900) de José E. Rodo es evidente.
Valcarcel se adjudica a si mismo un lugar de autoridad, basado en la posesion de un saber, de
ciertos valores mesurados y de desinterés material (“con preparacion amplisima”, y libre del
riesgo de perderse en ‘el laberinto de las ideologias™), y enraizado en la afinidad “racial o
espiritual” que le confiere su origen serrano (opuesto a los intelectuales y politicos de la
capital), para constituir un pequeiio grupo de iluminados capaz de encauzar el movimiento
indigena: “¢l vendra a ser el bautista de ideas que dé nombre a las cosas y luz a los ojos del
monstruo ciego” (Valcarcel [1927] 1970 : 135). La figura del “monstruo ciego” repone la ya
sefialada devaluacion del indigena y de las masas en general, bajo la resonancia irracionalista
de la psicologia de las multitudes de Gustav Le Bon. La “elite” mencionada en la cita no es
mas que una nueva version de la oligarquia, modernizada por el saber “sociologico” de la

¢poca.

De hecho, Valcércel termina convergiendo en una linea de pensamiento paternalista y
autoritaria, muy proxima a las formas de dominacion de los hacendados que pretende

combatir en otros pasajes del ensayo, por ejemplo cuando afirma que

La indiada resurgente informe, como una nebulosa, contorneara su personalidad bajo el cincel
de verdaderos escultores de pueblos. Admiremos la genialidad del artista que llega, el nuevo
Miguel Angel de este Moisés de la montaiia./ S6lo dos alternativas tiene el advenimiento de la
Raza resurrecta; significara o la ciega destruccion demoniaca lucha de razas, o la evulsion
creadora con término en el Pacto o Contractus, estabilizador vital de todas las variedades
étnicas asentadas en el “habitat” peruano./ Los obreros intelectuales estamos obligados a
buscar la segunda solucion./ jCuantos peligros trae consigo el deslumbramiento para quien
emerge “de la negrura mistica de los estadios primitivos” en la que, por quinientos afios, ha
vivido la Raza de los Andes!./ De quienes la guien depende el futuro (Valcarcel [1927] 1970 :
135; cursivas nuestras).

Esta cita reenvia nuevamente al Ariel, asi como también a la imaginacion modernista en
general, en su asignacion de un papel mesianico al intelectual / esteta que se erige en guia (de

los espiritus/ de la sociedad).” No casualmente Valcarcel utiliza la misma metafora que Rodo

2 Lagos (2010) define la razén oligarquica en Peru a partir de cinco coordenadas: creencia en la superioridad
racial, paternalismo, elitismo, aristocratismo cultural, y autoafirmacion estamental en la cima de la sociedad.
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para describir la accion de la elite intelectual sobre los subalternos, apelando a la figuracion
del escultor que imprime violentamente su forma, con su cincel, sobre la roca informe que
representa a las masas.”

El elitismo, el paternalismo y los ideologemas que reponen una mirada devaluadora
de lo popular indigena, puestos en juego en las representaciones de la alteridad social (sobre
la que se recorta la figura y el rol del intelectual indigenista), sefialan una fuerte continuidad

con las concepciones oligarquicas sobre la indigenidad.

La apelacion al inkario: formacion de una (alta) cultura nacional de base incaica

Deciamos anteriormente que el ensayo propone, en sordina, la unificacion de la naciéon a
partir de un proyecto de mestizaje cultural construido con elementos provenientes de la
cultura incaica. Esa es, a nuestro criterio, una de las claves del proyecto indigenista de
Valcarcel. Detengdmonos a considerar como concibe el autor esa cultura destinada a
indianizar la nacion peruana.

Por un lado, en Tempestad..., la cultura inca (del pasado y/o de la inmutabilidad
transhistorica) se erige en representativa absoluta de “lo indigena”. Suprimida por los
dispositivos coloniales, es percibida como residual entre los sectores populares indigenas de
los afos veinte. La apelacion al “inkario” que realiza el autor establece una fuerte continuidad
con la tradicion del folclore del siglo XIX que considera el mito y la leyenda como aspectos
fundamentales del pensamiento popular (y en especial, del pensamiento indigena), en tanto
estos materiales permiten aprehender el “espiritu” del pueblo y/o de la raza. Esa concepcion,
heredada del romanticismo, es reactualizada en torno a los afios veinte y treinta por varios
intelectuales folcloristas en el contexto latinoamericano y, desde diversos paradigmas de
analisis, en base a la gravitacion del culturalismo y del psicoandlisis aplicado tempranamente
en el campo de la antropologia (por ejemplo, en la obra folclorista de diversas figuras como

Mario de Andrade y Arthur Ramos en Brasil, o Bernardo Canal Feijoo en Argentina).”

% La profecia acerca de la inminente llegada de un Mesias es una metafora clave, en el imaginario modernista,
acerca del papel directriz asignado a los intelectuales tanto en el campo de la politica como en el del arte (por
ejemplo, es visible en el discurso del Poeta en el cuento “El rey burgués” en Azul... —1888— de Rubén Dario).

» Un analisis del papel magisterial de la voz intelectual, como mediador privilegiado en el Ariel, se encuentra en
Gonzalez Echevarria (2001).

30 Para el caso de Ramos y Canal Feijéo ver Mailhe (2012).
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En este contexto, vale la pena rastrear en la biografia intelectual de Valcarcel su
interés por recuperar el sustrato mitico y legendario del pensamiento popular indigena. Antes
de concentrarse en la arqueologia, Valcarcel se aboca desde sus afios universitarios a
recopilar leyendas populares, que luego publica en el libro De la vida inkaica (1925), con
ilustraciones de José¢ Sabogal. En esos trabajos recoge relatos ligados a las creencias, las
supersticiones y la religion incaicas, desde un punto de vista histdrico y literario, aunque sin
un mayor respeto por las fuentes originales —orales y/o escritas—, en un claro indicio tanto de
la apropiacion “desde arriba” de la voz de los subalternos, como de la condicion amateur de
su practica etnografica y/o como prueba de su interés por llegar al lectorado masivo,
indigenizéndolo.. Valcércel recuerda en estos términos su experiencia inaugural a fines de la

década del diez:

En 1919, con otros colegas que compartian mis puntos de vista, presentamos un amplio
proyecto de investigacion historica, de propagacion y difusion de los tesoros artisticos y
arqueologicos del Cusco. La Universidad se encargaria de las tareas de recoger, para su
publicacidon, cuentos, tradiciones, mitos, y todo testimonio indigena de las provincias
cusquefias. También se gestionaria la [...] creacion de un Museo Historico—Arqueologico. [El
proyecto qued6 inconcluso] por falta de apoyo economico [...]. Apena pensar en los
invalorables testimonios que deben haberse perdido al desecharse nuestro proyecto (Valcarcel,
1981: 212).

En convergencia con un folclorismo nostdlgico y conservador, Valcarcel propone el
acercamiento al indigena para buscar vestigios de un pasado en vias de extincion, mas que
conocimientos acerca de su existencia actual.

Vale la pena recordar que el gusto por los temas incaicos es compartido por la alta
sociedad cusquefia, para la cual poseer antepasados pertenecientes a la realeza inca es una
fuente de prestigio simbolico, al mismo nivel que el abolengo espafiol. De hecho, esa
exaltacion del pasado prehispanico, fundamentalmente del Imperio Incaico, denominada
“incaismo”, es una de las fuentes de identificacion comun de la elite cusquefia, y forma parte
de la “alta cultura” de la region. Este “incaismo” es uno de los sentidos con que Valcarcel usa
el término “indigenismo”; el otro remite a la “defensa del indio contra la opresion del
gamonal”, apuntando a la situacion del indigena en el presente (Valcarcel, 1981: 141).

Esa apelacion a la cultura incaica como modelo cultural encubre una estrategia de
diferenciacion y distanciamiento respecto de la cultura subalterna indigena del presente de
enunciacion. Veamos el ejemplo que, en este sentido, ofrece Martina Avanza en su articulo

“;Qué significa ser cusqueno?”:
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Los intelectuales del Cuzco hablaban el quechua noble de la época de los incas, un quechua
“puro” que se estaba perdiendo y que pretendian restaurar. Al mismo tiempo, estos
intelectuales consideraban que los indios hablaban un quechua “degenerado”, con la
puntuacion del castellano y demasiado simplificado. De ese modo los intelectuales
indigenistas preferian “identificarse con la nobleza incaica, mas que con los indios” (Avanza,
2005: 150).

Al elegir un modelo de alteridad detenido, “de museo”, y por ello méas manipulable, Valcarcel
deja entrever un fondo de desconfianza frente a lo subalterno activo y su cultura, por supuesto
no homogénea, diversa y fragmentada, menos controlable y menos “bella”, en convergencia
con el movimiento que advierte de Certeau (1999) con respecto a la definicion intelectual de
“lo popular” como objeto de conocimiento.

En consecuencia, Valcarcel considera que son los intelectuales indigenistas (y no los
indios) los que mejor representan (los mas autorizados para “hablar de” y “por”) la cultura
“india”, pues el abordaje de lo indigena requiere saberes cientificos especializados, como la
historia o la arqueologia, que solo los intelectuales indigenistas poseen. De alli se deriva la
asignacion de una alta mision nacional para estos agentes culturales: llevar adelante la
indianizacion de Per.

Cabe destacar que tanto la indianizacién como la legitimacion de la antropologia
converge llamativamente con la propuesta del idedlogo indigenista (y arque6logo) mexicano
Manuel Gamio en Forjando patria (1916), que Valcarcel cita extensamente en Tempestad...
En ese ensayo “fundador” del indigenismo latinoamericano, Gamio postula una sutura
cultural de la nacion fracturada a través del “descenso” de las elites al mundo popular
indigena (en una fase de indigenizacion) para luego alcanzar... una conjunta elevacion de la
nacion hacia la cultura europea (blanca / hispanica / catdlica).

En la vision de Valcarcel, los intelectuales indigenistas oriundos de Cusco son los
mediadores més autorizados (mas que los letrados y politicos tradicionales de la capital, pero
también mas que los propios indigenas) para operar como nexo entre la nacion peruana y su
“verdadera esencia”. En este punto se entrevé la busqueda de una alianza mas simbolica que
material con lo indigena, acompafando el deseo “explicito o implicito”, de relegitimacion del
propio sujeto de enunciacion y de su grupo, en el campo intelectual y en el campo politico
nacional.

Entonces, lo indigena legitimo se forma con los elementos de la cultura inca y se

presenta como “representativo” de la verdadera “esencia” nacional, pero bajo la condicién de
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permanecer como un sustrato museificado, residual e inofensivo, facilmente manipulable por
parte de los intelectuales para, de ese modo —y solo de ese modo— integrar lo “indigena” en la
cultura dominante (occidental, hispanica, moderna). Por el contrario, lo indigena del presente,
activo y pujante, se pretende evitar (o llanamente reprimir), tal como vimos en el desarrollo
de este capitulo. Esta tendencia ‘“arqueologizante” es comun en el indigenismo mas
conservador de esta etapa.”

Simultdneamente, Valcarcel realiza otra maniobra de evasion respecto de las clases
subalternas. Su proyecto futuro de mestizaje cultural indianizante —o mejor, “incanizante”—
niega en definitiva el mestizaje y a las poblaciones mestizas realmente existentes en el Pera
de su tiempo.”? Esa “incanizacion” avanza sobre el borramiento de la diversidad cultural e
identitaria de los sectores subalternos, resultando en definitiva tan autoritaria como la
“latinizacion” propuesta por Francisco Garcia Calderon en Las democracias latinas de

Ameérica.>

Contra Leguia: entre la politica tradicional-reformista y la “nueva generacion”

Algunos aspectos de la trayectoria de Valcéarcel en el campo politico peruano apoyan el
reconocimiento de continuidades con respecto a una concepcion oligarquica de la politica,
que se actualiza —a veces “sin querer”, a veces subrepticia e incluso intencionalmente— en sus
diagnosticos y proyectos en torno al “problema del indio”. Veamos.

Como se observa en sus Memorias (que consideraremos en este item como fuente de
analisis) Valcarcel combina desde su juventud la militancia universitaria reformista con
actividades politicas tradicionales, aunque permanezca ligado a sectores liberales y
progresistas. Por “politica tradicional” entendemos las practicas politicas de la democracia
restringida, de camarillas, intrigas y negociaciones, limitada a cerrados grupos de notables,
habilitados en virtud de la educacion, el prestigio y el poder, y cuya sociabilidad se desarrolla

en torno al reducido ambito del club y los salones.*

3 Un razonamiento semejante (aunque con un tinte racialista mas marcado) sigue Arthur Posnansky, en Bolivia,
en la misma etapa. Para Posnansky ver por ¢j. Stefanoni (2014).

32 L a misma negacion del componente indigena podria rastrearse en otros discursos mestizofilos de la década del
veinte en América Latina, por ejemplo en Furindia (1922) de Ricardo Rojas, o en La raza cosmica (1925) de
José Vasconcelos. Para un analisis del conjunto de autores de esta etapa, ver Mailhe (2019b).

33 Sobre las consecuencias de la construccion de un discurso fundante del Estado monoétnico y monocultural (en
Bolivia, pero extensible al caso peruano en términos generales) ver Garcia Linera (2008).
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La experiencia de Valcarcel en la politica tradicional tiene un hito fundamental en su
primer viaje a Lima en 1912, comisionado por varios grupos politicos de Cusco, para solicitar
la destitucion del Prefecto local ante el gobierno central: Valcarcel se entrevista con el
Alcalde de Lima, Guillermo Billinghurst, que le consigue una entrevista con el entonces
presidente Leguia, y este ultimo accede a la peticién que le habian encomendado. Pese a estar
afiliado al Partido Liberal, Valcarcel accede a la propuesta del democrata Billinghurst (por
entonces candidato a la presidencia) de sumarse a su campafia como miembro de su secretaria
privada. Durante su estadia en la capital, Valcarcel frecuenta los ambitos intelectuales
limenos, hospedandose en la casa de Riva Agiiero, a quien habia conocido en un viaje de
éste ultimo a Cusco. Durante los dos meses que permanece en Lima, Valcéarcel recorre la
ciudad y se reune no sélo con Riva Agiiero sino también con Victor Andrés Belatinde y con
Manuel Vicente Villaran, entre otros, quienes lo vinculan a los mas importantes diarios
capitalinos, en los que logra publicar algunos articulos.

Una vez que Billinghurst accede a la Presidencia, luego de pactar con la fraccion
independiente de los civilistas, Valcarcel es designado Inspector Departamental de
Instruccién, su primera experiencia en el Estado, que dura hasta 1914 (momento en que
Billinghurst es derrocado por una conspiracion liberal—civilista).

Otra importante experiencia politica tradicional se produce hacia 1919 cuando, por la
propuesta de importantes referentes del Partido Civil y del Partido Liberal, Valcércel se
postula como candidato a diputado por Chumbivilcas. Valcarcel mismo cuenta las vicisitudes
de su campafia electoral, haciendo explicitas las practicas “tradicionales” en las que se

inscribe:

Una vez en Santo Tomds agasajé a los mayores contribuyentes, los agricultores mas
poderosos de la zona, a quienes llevé desde el Cusco regalos que pudieran serles de utilidad,
como arneses, caronas, pellones y otros aperos que usa el jinete, asi como también mucho
de beber [...]. Al mes siguiente regresé a la segunda Asamblea de Contribuyentes, en la que
se decidiria quién debia ser el triunfador. Volvi a Chumbilvicas, llevando mucha cerveza y
aguardiente [...]. Debia invitar a mis partidarios todo lo que podian comer y beber desde las
seis de la mafana de un dia determinado (Valcarcel, 1981: 201-202).

Y luego concluye:

Asi se realizaban las elecciones en esa época, la campaia electoral consistia en asegurar
lealtades, tratando de ser mas obsequioso y amable que el contendor. Resulta evidente que

* Ver Botana (1985).
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no eran practicas democraticas. Felizmente ahora son solamente anécdotas que, aunque nos
pese, pertenecen a la historia de nuestro pais (Valcarcel, 1981: 202).

Finalmente Valcarcel es electo diputado, pero ese mismo afio Leguia toma el poder, dejando
sin efecto el mandato de Valcarcel, por lo que éste pasa a la oposicion cerrada a su régimen.
Notese que hacia 1919, mientras el movimiento anti—oligarquico ya va tomando consistencia,
Valcarcel forma parte de ese mismo Estado que se estd poniendo en cuestion. En 1930,
cuando Leguia es derrocado por el comandante Luis M. Sénchez Cerro, Valcarcel es
nombrado por éste Director del Museo Bolivariano de Lima, reincorporandose
inmediatamente al Estado. Simultaneamente, con el cambio de gobierno Valcarcel logra
acceder a una cétedra en la Universidad de San Marcos en Lima, y luego, por expresa orden
de Séanchez Cerro, reemplaza en la direccion del Museo Arqueoldgico Nacional, al
prestigioso arquedlogo Julio C. Tello, quien es retirado de esa institucion por la fuerza
(Valcarcel, 1981: 259-262).

Podemos sospechar que Valcarcel se suma a la oposicion al Oncenio de Leguia desde
posiciones oligarquicas que habian sido excluidas, pues mdas alld de su rechazo a los
regimenes autoritarios, se enfrenta a Leguia porque —de acuerdo a sus palabras— “cerrd toda
posibilidad de compartir el poder con otros grupos politicos” (Valcarcel, 1981: 226), hecho
observable en la persecucion a los politicos tradicionales (como los civilistas), aunque
también a los democratas y liberales, dejando habilitado so6lo al partido del gobierno. Recién
en el campo de la oposicion al Oncenio, Valcarcel empieza a vincularse con sectores
radicalmente antioligdrquicos, como apristas y socialistas. Asi, en los afios veinte aproxima
dos visiones del mundo divergentes (tanto en lo epistemoldgico como en lo

ideoldgico—politico) en su propio discurso.

Como vimos, uno de los objetivos manifiestos del indigenismo de Valcarcel es suscitar
sentimientos de afinidad para con el “indio”. Sin embargo, cuando despliega su concepcion
de la alteridad indigena, no puede evitar la reactivacion de los sentidos estigmatizadores del
“otro” heredados de la tradicion previa, y de la carga ideoldgica presente en los materiales
epistemologicos con que se abordaba dicha otredad social. La idea de “tempestad”, que

articula todo el ensayo, repone una y otra vez las ideas de “barbarie”, por remision a las
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fuerzas irracionales de la naturaleza / de la masa, en contraste con respecto a la racionalidad
moderna.

De ese modo, si bien Valcarcel asocia al indigena con el trabajo como valor clave de
la modernidad y la modernizacién, y postula que la inferioridad del indio no responde a
causas biologicas sino historicas y sociales, no logra (probablemente porque no quiere)
remover totalmente la caracterizacion del indigena como individuo potencialmente peligroso.
La representacion positiva del “indio” quedard confinada al espacio cerrado de las
comunidades aisladas. De ahi que, en Tempestad..., cada vez que el “indio” se halla fuera de
estos grupos lejanos, emergen las diversas figuraciones del conflicto social. Ademas, en la
vision de Valcarcel, cuando el indio empieza a superar su condicion de inferioridad, al
liberarse del régimen de opresion en el que estd inmerso, logrando acercarse al sujeto
occidental moderno —deseable, para el autor—, aumenta su peligrosidad a través del riesgo de
una accion insurreccional (que puede, como una tempestad, no solo arrasar la dominacion
latifundista, el centralismo y los elementos hispanicos —opuestos a la nueva concepcion
indigenista de la nacién peruana—, sino también atentar contra la sociedad moderna y sus
valores, especialmente contra la familia y la propiedad).

Ante esa voz de alarma, podemos sospechar que la postulacion del indio como
trabajador no se realiza para fomentar su emancipacion en términos de clase sino, por el
contrario, para integrarlo como factor productivo (en una sociedad que, por definirse en torno
de lo indigena, no deja de concebirse —en el presente y en el futuro— en términos capitalistas y
bajo el modelo tradicional de dominacién de clase). Asi, con un cariz liberal y reformista,
Valcarcel no resuelve su indigenismo en socialismo. En este sentido, tal como veremos, el
“lenguaje marxista” que encuentra Mariategui en Tempestad... (en su “Prélogo” de 1927),
probablemente intentando reconducir ideologicamente el discurso indigenista hacia la
izquierda, resulta evidentemente problematico.

De ese modo, en el ensayo de Valcarcel la apelacion a lo indigena —por afadidura,
entendido como “lo inca”- resulta una alianza evasiva y meramente simbodlica con lo
subalterno, fuertemente ligada al proyecto de una intelectualidad regional que se propone
alcanzar una legitimidad nacional, en oposicion a las clases dirigentes centralistas de Lima.
Por otro lado, la apelacion a la revolucion indigena fabrica un problema “a medida” para la
intervencion de los intelectuales indigenistas que se proponen como los Unicos sujetos aptos
para “encauzar” esas fuerzas indigenas integrandolas, de modo que no destruyan el caracter
capitalista de la sociedad peruana. Nuevamente Ernesto Quesada lo expresa con claridad,

cuando afirma que el papel que se le depara a “los hombres que dirigen [...] América” es
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“preparar el nacimiento de un nuevo ciclo cultural” de tal modo que —podemos agregar— no
se trasciendan las premisas capitalistas del orden social.

Las formas autoritarias, paternalistas y violentas que propone Valcarcel para guiar a
las masas indigenas, en las que se evidencia una fuerte desconfianza hacia lo subalterno, lo
filian a una mentalidad politica reformista, pero que no deja de tener fuertes continuidades
con las practicas politicas e intelectuales ligadas a la dominacioén oligarquica. Quizas la
mayor novedad respecto de los intelectuales arielistas —ademas de la intencion reivindicativa
de lo indigena— sea la consideracion de la democracia, la integracion econémica y social —en
posiciones subalternas— y la reparacion cultural, como un efectivo freno a la revolucion
socialista, fresca y potente en el imaginario social desde los sucesos de las revoluciones rusa
y mexicana (ejerciendo esta ultima una particular incidencia entre las elites indigenistas
peruanas, segun advierte Majluf, 1994).

En sintesis, creemos que el discurso que Valcarcel construye en Tempestad... se
comprende mejor en el ambito de las pujas por la hegemonia en el interior del bloque
dominante, donde la apelaciéon a las masas indigenas funciona como una estrategia de
indirecta auto—legitimacién. De alli que, si bien se trata de una discursividad alternativa y/o
divergente respecto de los intelectuales de la generacion del novecientos, funciona con muy

baja eficacia como ideologia orgénica con respecto a los intereses de las clases subalternas.
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II1. Raza, indianidad y mestizaje

en El nuevo indio de José Uriel Garcia

José Uriel Garcia (1894-1965) es una de las figuras mas resonantes del indigenismo peruano
de los afos veinte. Nace en un hogar humilde en San Sebastidn, Cusco, en 1894, hijo de
madre soltera.” En 1908 ingresa a la carrera de Filosofia y Letras en la Universidad San
Antonio Abad de su ciudad. Alli conoce a Luis E. Valcarcel, con quien seran compafieros de
ruta por casi dos décadas. El autor de Tempestad en los Andes lo recuerda en sus Memorias
como “un hombre muy sencillo y callado, con cierto recelo a la gente encopetada del Cusco”.
Como hemos senalado, la generacion de Garcia y Valcarcel, que cuenta con otros
intelectuales reconocidos —como los hermanos Félix y José Gabriel Cosio, Luis Felipe
Aguilar y José Angel Escalante, entre otros—, fue la impulsora en 1909 de uno de los primeros

movimientos de reforma universitaria del continente.

En 1911, Garcia se gradiia de Doctor en Letras con la tesis “El arte inkaico en el
Qosqo”, donde aborda las manifestaciones artisticas y arquitectonicas incas en la region de
Cusco. El interés por el arte no sélo esta presente en su labor profesional, sino también en su
vida cotidiana, ya que Garcia es un musico aficionado, diestro en el manejo de diversos
instrumentos. Ya graduado, da clases de Historia del Arte y de Filosofia en la universidad
local, y realiza trabajos de investigacion historica y arqueologica, vinculandose con el
emergente campo de la antropologia nacional. Durante los afios veinte se dedica también al
periodismo, publicando con frecuencia articulos en el diario £/ Comercio, junto a otros de
sus congéneres. En 1922 edita el libro Cuzco, la ciudad de los Incas, prologado por

Valcarcel.

El nuevo indio. Ensayos indianistas sobre la sierra surperuana es escrito en 1928 y

publicado por José¢ Uriel Garcia en Cusco, en 1930. El autor interviene en el debate

* Este dato fue provisto por Uriel Garcia (1923-), hijo del indigenista cusquefio, en una entrevista concedida al
autor en Lima en el mes de agosto de 2012.
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intelectual peruano a partir de la articulacion creativa de tres afirmaciones que inauguran una
nueva posicion dentro del colectivo indigenista: que la nacionalidad reside en la sierra
andina; que el sujeto mas representativo de la esencia nacional es el mestizo (concebido
como un “‘espiritu” o una “conciencia” y denominado “neoindio”), y que la puesta en marcha
de un proceso de mestizaje cultural que modernice y unifique la nacion depende de la
creacion de una cultura nacional, sobre la base del folclore y de la provision de ideales para
los sujetos populares mestizos, por parte de intelectuales que deben ser —ellos mismos—
representativos de la nacionalidad (es decir, serranos, mestizos y de extraccion popular).

Si el telurismo, ligado al regionalismo cusqueiio —ideologia que sostiene toda la
operacion intelectual de El nuevo indio—, y el elitismo arielista ya estaban presentes en el
indigenismo de esa ciudad, la defensa del mestizaje y la afirmacion normativa sobre la
procedencia social de los intelectuales resultan una novedad, como también lo son la

adhesion integral a posiciones espiritualistas y el rechazo categdrico de la nocidn de raza.

Un indigenismo afin al mestizaje

El nuevo indio emprende una revision de la historia de la zona serrana del sur de Pert.
Mediante este despliegue el autor intenta demostrar que el mestizaje espiritual ha sido
siempre —y continlla siendo— la dindmica a través de la cual se expresa la verdadera
nacionalidad: “la sierra [...] es la realizacion en marcha del caracter nacional como resultado
de una fusion de elementos contrapuestos” (Garcia [1930] 1937: 180). La hipdtesis que
sostiene el autor es que el proceso de mestizaje ha sido, desde la conquista, el gran impulso
modernizador de la zona andina; por ello, en consonancia con su punto de vista culturalista,
el ensayista considera que las apuestas para la solucion tanto del problema nacional como del
problema indigena deben pasar por la conformacion de sujetos mestizos, “nuevos indios”, a
partir de los valores estéticos y morales, forjados en la historia de la cultura mestiza y
serrana, y que deben ser demarcados por el intelectual, asi como también éste debe proveer

“nobles idealidades” capaces de unificar la identidad nacional.

El ensayo desarrolla topicos diversos que instalan los argumentos con los que Garcia
busca probar su hipotesis mestizofila, y legitimar su diagndstico y su proyecto para Pera. El
texto estd articulado por una pregunta implicita, que intenta ser respondida a lo largo de las

tres partes que componen el texto: ;qué sujetos han encarnado historicamente la
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nacionalidad? O si se quiere, para un ensayo que tiene una voluntad programadtica: dada la
experiencia histdrica, ;sobre qué sujetos representativos se debe encarar la tarea actual de
unificacion de la nacidon peruana?

El titulo de cada parte del ensayo funciona como una respuesta sintética a ese
interrogante. La primera, titulada “El indio antiguo”, comprende el periodo que va desde los
comienzos de las culturas originarias hasta la conquista; la segunda, titulada “El nuevo
indio”, remite a la etapa colonial; la tercera, “El pueblo mestizo”, aborda la salida de la
colonia y el periodo republicano, hasta el presente de enunciacion. Esos son para Garcia los
sujetos colectivos que han encarnado la nacionalidad en cada etapa histérica. Pero ademas,
dada la fuerte impronta elitista del pensamiento de Garcia, la pregunta por los sujetos
representativos se articula con un interrogante —o en su reverso, una propuesta— sobre quiénes
deben ser los lideres que guien la reconfiguracién de la nacion. El “nuevo indio” serd, al

mismo tiempo, un modelo normativo de intelectual.

El ensayo combina, en su desarrollo, diferentes formas discursivas propias de la
historia, la sociologia de la religiobn, la psicologia social y la etnografia
folcorico—antropologica. No obstante, en su organizacion, ocupa un lugar privilegiado la
enunciacion que asume las caracteristicas de un estudio de historia del arte. En efecto, en la
busqueda histérica de sujetos y lideres representativos —aptos, por ende, para encarar la
empresa nacionalista—, Garcia prioriza el analisis de las expresiones estéticas, ya que
considera que en ellas se puede verificar, de manera privilegiada, la conexion entre el paisaje
—como soporte de la nacionalidad— y la personalidad. Veamos un pasaje en donde se enuncia
esta conviccion tedrica y metodoldgica que combina estética, psicologia y telurismo, en una

variante afin a la concepcion de Valcarcel analizada en el capitulo anterior:

A primera vista se notara que la arquitectura tiahuanacota parangonada con la de los incas
obedece a diverso impulso, a distinta “voluntad de forma”; tiene otro ritmo y otro gesto,
interpreta singularmente su panorama propio en relacion a la manera como se manifesto el
hombre sumido en la tierra desgarrada de esta parte del sefiorio incaico. Si vamos a tomar en
cuenta lo que proclama el pensamiento moderno, de que las manifestaciones artisticas,
religiosas o de otro orden, estdn intimamente vinculadas con el proceso interpretativo del
mundo que las rodea (Garcia [1930] 1932: 53).

Ese énfasis en la relevancia del arte (que, como veremos mas adelante, va a ser propuesto

como modelo para la construccion del “espiritu” o la cultura nacional) muestra una fuerte
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continuidad con la sensibilidad antipositivista del modernismo latinoamericano, que
considera el arte como un instrumento de conocimiento superior con respecto a la verdad
cientifica. Garcia rechaza terminantemente la metodologia positivista de conocimiento de la

alteridad:

Para hablar de las “razas” quechua, aimara o kolla, yunga y salvaje o “anti” no hace falta
comparar el indice facial, fijarse en el pigmento de la piel ni analizar los esqueletos. Labor
minuscula la de los “antropologos” y “etnografos” que hasta hoy no pueden decirnos una
verdad rotunda sobre nuestro origen ni sobre nuestros parentescos colectivos o espirituales.
Aunque tampoco hace falta./ En lugar de escalpelos y cronémetros serd mejor sorprender el
“alma” de estos paisajes sustentadores del hombre que en ellos nutre su afectividad y
acrecienta su espiritu. Las cuatro “razas” no son mas que cuatro espiritus (Garcia [1930]
1937: 32).

Esta perspectiva se articula con una adscripcién manifiesta a la propuesta de la antropologia
filosofica del aleman Max Scheller quien, situado en el terreno de la renovacion filosofica
emprendida por las “filosofias de la conciencia” vinculadas a Bergson y Husserl, prioriza el
estudio del hombre y los agrupamientos humanos a partir del anélisis de los fendmenos
emotivos y los valores que los impulsan: deseos, voliciones, sentimientos e ideales (Teran,
2008: 198-201).* En su ensayo, Garcia busca esos elementos caracteristicos de la
espiritualidad serrana en la arquitectura y las manifestaciones plasticas, en la musica, en las
costumbres cotidianas (vivienda, vestido), en las practicas religiosas, en las fiestas, e
inclusive en la sociabilidad politica. También los halla en algunas personalidades
representativas, lo que coincide nuevamente con las premisas de Scheller, quien postula que
los valores se condensan en tipos espirituales representativos que delimitan modelos morales.
Asi, el héroe encarna los valores vitales; el genio, los espirituales, y el santo, los religiosos.
Ese andlisis engarza con la mencionada conviccion elitista acerca de la necesidad de que las
“masas” —en la terminologia de El nuevo indio, el “pueblo mestizo”— sean conducidas por

una minoria, en este caso, del “ideal”.”’

% Como seflala Teran (2008), la obra mas influyente de Max Scheller es Die Stellung des Menschen im Kosmos
de 1928, publicada por primera vez en castellano en 1929 en Madrid por la editorial Revista de Occidente (con
traduccion de José Gaos). José Uriel Garcia no cita esta obra; introduce el nombre de Scheller en una nota que
acompaia la mencion del concepto “antropologia filosofica” (Garcia [1930] 1937: 52).

% La referencia explicita a Max Scheller no pretende soslayar la influencia de la tradicion de pensamiento local
que, desde Sarmiento hasta Ramos Mejia en Argentina, o Garcia Calderén en Peru, ha analizado —aunque desde
diferentes perspectivas teodricas y en periodos diversos— a “grandes hombres” como encarnaciones de una época
o de las tendencias de las masas.
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Revisemos brevemente el contenido del texto, para aprehender mejor su organizacion
formal y su estructura argumental. Esto nos permitira abordar analiticamente algunos temas
centrales en el ensayo: la dimension epistemologica —en la que el pasaje del racialismo al
culturalismo se combina con la apelacion al telurismo—; la concepcion del proceso de
mestizaje, las representaciones del indigena y del mestizo y, finalmente, el proyecto

intelectual que se recorta, implicitamente, en El nuevo indio.

El “prélogo” introduce la perspectiva epistemologica espiritualista de la cual Garcia
se vale para articular su discurso, y presenta sintéticamente los argumentos principales que
luego se desarrollan en el ensayo. La primera parte, “El indio antiguo”, analiza el periodo
previo a la conquista. Alli el autor postula la idea —propia del telurismo— de que los espacios
geograficos producen personalidades colectivas que encarnan, por identificacion y apego
espiritual, la esencia del lugar. En consecuencia, despliega un analisis sobre la personalidad
colectiva mas significativa durante la época precolombina: el “indio antiguo”. Expresando la
nacionalidad andina —que Garcia denomina “indianidad”—, éste ha creado formas culturales
religiosas, asociativas, consuetudinarias—, personalidades y formas artisticas. La personalidad
y la cultura del “indio antiguo” adquieren modalidades diferentes segun el area y el paisaje de
la region andina que la contenga. No obstante, el ensayista afirma que las singularidades
fueron luego sintetizadas en una mezcla superadora, operada por las “ideas rectoras” de los
Incas, que son presentados por Garcia como la primera élite dirigente que logré unificar y
modernizar la region a través de un proceso de mestizaje espiritual.

La segunda parte, “El nuevo indio”, se concentra en describir el proceso de mestizaje
en el periodo colonial. Alli Garcia desarrolla su tesis acerca de la emergencia de una “nueva
conciencia” o “nuevo espiritu” mestizo, a partir del contacto entre espafioles e indigenas en la
sierra, que pasan a encarnar una esencia telirica modificada por la penetracion de la cultura
occidental desde la conquista, y que el autor denomina “neoindianidad”. Garcia define las
caracteristicas de este proceso de mestizaje a partir del andlisis del arte mestizo y de
personalidades mestizas excepcionales. Alli nuevamente prioriza la focalizacion del arte,
pues afirma que “el arte colonial representa la méaxima ascension de ese espiritu neoindio que
germina desde la conquista” (Garcia [1930] 1932: 122). Al mismo tiempo, lo eleva a la
categoria de modelo de mestizaje deseable para crear un “espiritu” nacional, ya que postula
que en ¢l “la aptitud creadora de la voluntad indiana se apodera de las formas estéticas
importadas, avasalla el espiritu invasor, se venga de su servidumbre y crea otras formas y

otros valores de belleza plastica” (Garcia [1930] 1932: 123). Garcia afirma que es la
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religiosidad colonial, en la que “el sentimiento religioso de las Indias [...] se yuxtapone con
los ritos catolicos” (Garcia [1930] 1932: 112), la institucion que cumple la funcion de
formacion del “alma”, el arte y la cultura mestizas, al hacer productiva —econémica y
culturalmente— la voluntad neoindiana en la colonia.

En ese nuevo contexto, el “indio historico” ha dejado de ser representativo de la
esencia nacional y, por ello, se ha convertido en un obsticulo para la modernizacion social.
Asi, para Garcia a este sujeto social solo le queda amestizarse o perecer, afirmacion que
evidencia una cierta concepcion teleoldgica —y dialéctica— de la historia, por la cual las
esencias se metamorfosean logrando una evolucion espiritual, como encarnacion del ideal de
progreso.

Finalmente, la tercera parte aborda el pasaje de la colonia a la republica en los pueblos
y ciudades de la sierra, concibiendo a Cusco y sus alrededores como sinécdoque de toda la
region. El periodo es sefialado como una época signada por el caos, sefalamiento que abre
paso a una critica a los intelectuales y las clases dirigentes desde la republica hasta la
actualidad. A estos sectores se les atribuye la responsabilidad del fracaso para dotar de un
ideal ordenador a la neoindianidad y al “pueblo mestizo™, desde la caida de la colonia. Garcia
plantea entonces la necesidad de un ideal que ordene la voluntad telirica nacional, y como
solucion, propone apelar al regionalismo.

Simultdneamente, en el mismo apartado, Garcia analiza la sociedad del Cusco actual.
Para ello se apoya en una metodologia que evoca tanto el relato etnografico como la
estetizacion de tipos sociales propia de la estética modernista®. El objetivo es demostrar que
los sectores populares mestizos (esto es, sus expresiones artisticas, sus costumbres, sus
valores historicos y sus ambitos de sociabilidad) son los Unicos que mantienen todavia
contacto con la indianidad y que, por ello, conforman la cantera del folclore regional mas
apta para operar como base de una identidad capaz de unificar la nacion, superando las
diferencias regionales, pero sin obstaculizar la modernizacion social. Reforzando esta misma
idea en otro plano, Garcia también afirma que sélo los intelectuales mestizos y de origen

popular pueden conducir los destinos de la nacion hacia la unidad y la modernizacion.

*® Es frecuente, en parte de la literatura modernista, la estetizacion de tipos y espacios sociales subalternos,
des—realizando lo “real”, ya sea desde una mirada populista que considera que lo subalterno desborda de belleza,
o desde una perspectiva miserabilista para la cual lo subalterno es intolerable —por su precariedad, por su
pobreza simbolica— y debe ser estetizado para volverse soportable. La estetizacion de lo subalterno opera como
una mediacion que permite saturar de connotaciones ideoldgicas al mundo popular, suscitando juicios de valor
marcados por el preconcepto racial, ideoldgico, de género, de clase, que no se develan. Sobre la estetizacion de
la pobreza en el Modernismo, ver Mailhe (2008).
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Del racialismo al culturalismo

En el “Prologo” de EI nuevo indio Garcia realiza una toma de posicion epistemoldgica que
enmarca toda la reflexion del ensayo. Como hemos adelantado, rechaza taxativamente los
métodos, los diagnosticos y las soluciones a los problemas nacionales, propuestos por el
racialismo positivista. Descarta el concepto de “raza” como factor explicativo de los
agrupamientos humanos, y en cambio propone utilizar la nocion de “espiritu”, al tiempo que

esboza un proyecto culturalista para la nacion:

Nuestra época ya no puede ser la del resurgimiento de las “razas” que en la Antigiiedad
crearon culturas originales, ni del predominio determinante de la sangre en el proceso del
pensamiento y, por tanto, de la historia. Mas bien parece que ya hemos llegado a la época del
dominio del “Espiritu” sobre la Raza y sobre la sangre./ No serd por la eugenesia, el
cruzamiento y el cultivo fisiologico, tinicamente, sino mas que todo por la educacion y el
cultivo de las almas, por el intercambio de las ideas, por los grandes hechos de los hombres,
que resurgira entre los pueblos americanos una cultura valiosa y original./ El futuro es de los
hombres de espiritu, antes que de los de riqueza nerviosa o de potencia muscular. Nuestro
continente sufre mas bien una plétora de vitalidad organica. Mas que por el caudal de la
sangre y la herencia fisioldgica, la vida rindi6 siempre sus frutos mas exaltados por el espiritu.
La época de las razas termind hace tiempo, porque esas razas eran espiritus cerrados, en
ligamen intimo con la circulacion sanguinea (Garcia [1930] 1937: 5).

Esa ruptura con el racialismo no esta exenta de contradicciones, ambigiiedades y recaidas,
como puede observarse a primera vista en la terminologia decadentista en la que se expresa,
como “fin de una época” mas que como una decision epistemologica. El quiebre con el
racialismo le permite reformular el diagnostico sobre los males que aquejan a la nacidén: no
son raciales, sino morales.

Ahora bien; Garcia toma un camino singular para romper con el enfoque racialista,
porque no desarticula las premisas del racialismo mediante una critica epistemologica
explicita. En este sentido, mas bien da la sensacién de que rompe “como puede” con los
argumentos y las herramientas tedricas que tiene a mano. En el parrafo citado, como vimos,
arguye que la nocion de “raza” pertenece a una época pasada que ha sido superada por una
nueva etapa en la que predomina el “espiritu”. De manera conexa, cuando aborda el devenir
histérico de los sujetos indigenas, sefiala, con criterio evolucionista, que en los primeros
momentos de su existencia es la “raza”, “la sangre”, lo bioldgico, lo que determina los
comportamientos, y que ese estadio racial, si bien tiene una intima conexion con la esencia

telarica, es equivalente a un “espiritu cerrado” que se abrira, volviéndose plastico, solo en el
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marco del mestizaje. Esa condicion “racial” no es apenas un momento historico de una
cadena evolutiva: ademas puede encontrarse en el presente, de modo residual, en la
personalidad de los sujetos indigenas reacios al mestizaje y a la modernizacion.

Por otro lado, en su discurso, “raza” se asocia a “tradicion”, connotada negativamente
ya que, para Garcia, la tradicion sélo se vuelve valiosa cuando se traduce en “valores morales
para la cultura”: “Solo desde este aspecto puede ser el pasado también valioso. Cuando las
ideas, los sentimientos y los grandes hechos de los hombres de ayer ingresen en el presente
como imperativos morales, cuando ya no en la sangre sino en el espiritu se inyecten como
riqueza social” (Garcia [1930] 1937: 7).

Entonces, si lo distintivo de los seres humanos es ser un “espiritu”, la solucion a los
problemas de la region, la nacion y el continente pasa por la educacion y la provision de
ideales (tanto morales como estéticos) que modelen a esos sujetos, en sintonia con las ideas
que, para el autor, pueden unificar y direccionar la sociedad hacia una meta deseable. Garcia
engloba esas tareas dentro del proyecto general de construcciéon de una cultura “valiosa y
original” (esto es, moderna y nacional al mismo tiempo).

El énfasis espiritualista que hallamos en el ensayo ubica a Garcia en continuidad con
la tradicion del modernismo arielista, representada en Peru por la ya abordada “generacion
del 900” que integran los hermanos Francisco y Ventura Garcia Calderén, José de la Riva
Agiiero y Victor Andrés Belatnde, entre sus exponentes mas conocidos.” Tal como vimos en
el capitulo II, estos intelectuales habian planteado soluciones espiritualistas a los problemas
nacionales aunque, a diferencia del indigenismo cusquefio —que cambia el diagndstico en
favor de una clave cultural-, partian de un andlisis heredero del racialismo positivista, al
considerar la presencia de indios y negros como un obstaculo clave para el desarrollo
nacional. No obstante, postulaban la posibilidad de un futuro promisorio para la nacion y el
continente, gracias a la expansion de una cultura de raiz latina, capaz de unificar y
modernizar la region, sorteando el obsticulo que comportaba esa configuracion racial
negativa de las poblaciones americanas.

Asi por ejemplo, en sintonia con esa clave de lectura, el tema de la construccion de la
nacion y la unidad nacional es recortado en El nuevo indio como un fendmeno de orden
espiritual/cultural: “La sangre limita y separa; el espiritu unifica, funde y ondula por el

universo./ La América de hoy es un conjunto de pueblos determinados, mas que por la

¥ Al respecto ver Gonzales (1996).
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sangre, por el espiritu. Solo desde este punto de vista puede hablarse de nacionalidades”
(Garcia [1930] 1937: 7).

También de orden cultural es —como veremos en profundidad mas adelante— la
cuestion de la modernizacion social y econdmica. El ensayista convierte en modélico el
efecto modernizador que tuvo, en el continente, la “Idea invasora”, o sea, la cultura europea
traida por los espafioles luego de la conquista. Es mas, para Garcia incluso el “problema del

indio” —tema central del discurso indigenista— es una cuestion netamente cultural:

El amestizamiento de América que genera un nuevo espiritu que avanza hacia el porvenir, trae
consigo a su vez el grave problema de infundir en el indio esa alma juvenil y hacerle un nuevo
indio total. Y en el caso singular de nuestra sierra surperuana, vasta zona de la indianidad, el
problema de la cultura arrastra también el problema social de la redencion del indio, problema
que como bien dice José Carlos Mariategui, afecta principalmente a las generaciones jovenes
de la sierra, pues es la cuestion regionalista por excelencia (Garcia [1930] 1937: 110; cursivas
en el original).

Esta particular resoluciéon del “problema del indio”, en base al desafio de convertir al
indigena en un sujeto moderno, ubica a Garcia en una posicion singular entre los indigenistas
peruanos, ya que su €nfasis espiritualista/culturalista obtura casi totalmente las referencias a
las dimensiones socio—econdémicas del poder y la dominacidn social, en la historia y en el
presente peruanos. El parrafo arriba citado también permite desentrafiar la concepcion
espiritualista del mestizaje que presenta el ensayo: como veremos, “amestizamiento” es el

proceso cultural por el que se genera un “nuevo espiritu”, “un nuevo tipo humano y cultural”

(Garcia [1930] 1937: 17).

La concepcion del mestizaje en El nuevo indio

Ahora bien; para Garcia, jcudles son los elementos que se mezclan y en qué consiste dicho
proceso? La inflexion espiritualista, en el modo de pensar la historia nacional, es
determinante de la concepcion del mestizo presente en E/ nuevo indio. El ensayista especifica

su uso de este término, descartando su acepcion racialista:

No nos referimos precisamente al mestizo fisioldgico, sino al mestizo espiritual. Porque lo de
menos es la cuestion sanguinea para todo aquello que se refiere al espiritu y no sea mero
asunto de cruzamiento de sementales. El hombre, mas que un reproductor, es una conciencia
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que al mezclarse se acrecienta en su fuerza creadora [...]. Lo “mestizo” no implica hibridismo
como creen los seguidores del Dr. Gustavo Le Bon que califica de tales a los pueblos
americanos (Garcia [1930] 1937: 97; cursivas en el original).

Mestizo es entonces una conciencia acrecentada por la mezcla espiritual. ;Pero como es la
dindmica a través de la cual se ponen en contacto los elementos espirituales que se van a
fundir? Para comenzar a responder esta pregunta, tomemos un parrafo que describe

sintéticamente los procesos de mestizaje antes y después de la conquista:

[En los] llanos de clima especificamente templado vinieron a fundirse los elementos basicos
de la nacionalidad originaria. El espacio histérico se lleno de vitalidad y en €l realizaron los
incas su dominio y sobre él movieron su Idea organizante, su disciplina encauzadora de la
espontaneidad libérrima de las culturas primitivas [...]. Las llanadas serranas son los espacios
humanizadores de los pueblos, los condensadores de la cultura. Manco Kapak, noble fruto de
los llanos, convocd a los hombres de las cuatro partes del mundo andino a romper sus
fronteras, a dejar sus parapetos aisladores y defensivos, a fundirse en la comprension mutua y
dar el poder maximo de su rendimiento espiritual [...]. Cosa igual ocurrid después del
cataclismo de la conquista, cuando esos mismos pueblos que los incas iban soldando
volvieron a la vida atdmica, en fuga hacia sus cuevas punefias o hacia la selva, en las fértiles
explanadas interandinas se renovo la obra unificadora de la nacionalidad moderna,
propiamente neoindia, por medio de los pueblos “mestizos”, a donde regresan a renovarse las
almas elementales del “cunti”, del “anti” o del “kolla”, almas que al fundirse con las nuevas
ideas organizadoras del conquistador —en esta vez con mas fuerza que antes— se amestizan, no
ciertamente y en todo caso por la sangre, sino se compenetran y acreditan por el espiritu, se
integran y perfeccionan, en cierto modo, porque el paisaje a su vez, estd vitalmente
acrecentado (Garcia [1930] 1937: 40—41; cursivas en el original).

Para Garcia —tal como puede apreciarse en este parrafo—, en los procesos de mestizaje que se
dan en la sierra andina, antes y después de la conquista, intervienen cuatro elementos: el
espacio geografico, los habitantes, las ideas y los grandes hombres. Para el periodo previo a
la conquista estos elementos son las zonas llanas de la sierra cusquefia, los “indios”, las
“ideas organizadoras de los incas”, y “Manko Kapak” como el modelo de sujeto que encarna
esas ideas, generando mestizaje espiritual. Para el momento de la conquista, en el proceso de
mestizaje espiritual y de unificacion nacional, el espacio privilegiado es nuevamente la
llanura de la sierra de Cusco, pero ademas de los “indios”, también participan los espafioles;
en esta oportunidad rigen las “nuevas ideas organizadoras del conquistador”, que es el sujeto
historico de los comienzos del periodo “neoindio”. Veamos entonces qué papel juega cada

una de estas cuatro variables.
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El espacio geografico como reservorio de la nacionalidad

La nocion de “indianidad”, central en el ensayo, se relaciona con una coordenada
epistemologica fundamental del discurso mestizofilo de Garcia: el telurismo. Esa matriz de
pensamiento considera el paisaje como el factor determinante de los caracteres raciales y/o
culturales de los grupos humanos que habitan ese espacio geografico. En otras modulaciones
clasicas producidas en la América Latina de la década del veinte, como por ejemplo en la
obra de Ricardo Rojas, el telurismo postula que la esencia nacional arraiga en las fuerzas del
territorio, y que el “indio”, en tanto producto privilegiado de esas fuerzas a las que estd
sometido, es el mas auténtico representante de la nacionalidad.

Esta tradicion de pensamiento esta fuertemente imbricada con los diversos
regionalismos, tanto peruanos como continentales. En este caso, se halla organicamente
ligada al nacionalismo regionalista y anti—centralista de Cusco, que postula a esa ciudad
como la “verdadera” sede de la nacionalidad peruana, en oposiciéon a Lima y a toda la region
costefla, arguyendo su condicion de antiguo centro civilizatorio de América. Garcia

reproduce este topico regionalista cuando dice que

...la costa [es] un mundo de oposicion a la entrafia, porque en la costa triunfo el invasor,
triunf6 Espana, triunfé el emigrante; mientras que en la sierra no ocurri6é lo mismo, pues el
conquistador fue dominado por la tierra. En el Kollao o en el Cunstisuyu el alma hispanica se
nacionalizaba, mientras que en la costa no, domindé su modalidad de inmigrante (Garcia
[1930] 1937: 50; cursivas en el original).

Para Garcia la indianidad es una “energia vital”, una voluntad o una potencia que emana de
la tierra de la sierra andina, “la region mas india de América india”; y esa indianidad
constituye la nacionalidad. En el razonamiento del autor, la sierra, al contener en su subsuelo
la indianidad, nacionaliza todo elemento que sobre ella se pose; por eso “sera siempre la
entrafia de la nacionalidad y de toda cultura original extraida de la tierra” (Garcia [1930]

1937: 42).

Los ideales
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Tal como afirma Dalmaroni (2000: 2) para el caso de Ricardo Rojas, en El nuevo indio
Garcia propone un nacionalismo territorial para el cual la nacionalidad reside en la tierra y en
el ideal. La referencia al caso de Rojas no es fortuita: la presencia de su pensamiento es
perceptible a lo largo de todo El nuevo indio. Garcia cita explicitamente Eurindia, y usa el
neologismo del titulo, acuniado por Rojas, para designar el continente americano modificado

por el mestizaje:

“Coloniaje” o “Virreynato” —cuestion de palabras— y, ademaés, Republica, son, pues, épocas de
formacion en las que se realizé y va realizandose la indianidad moderna, la América personal
o como la llama el pensador argentino Ricardo Rojas, Furindia, o lo que el otro, Waldo Franz
[sic], “Nuestra América” (Garcia [1930] 1937: 106).

Para Dalmaroni, en la obra de Rojas el ideal, creado por la tierra, opera sobre ésta una vez
que ha sido identificado y enarbolado por los lideres civilizadores. Del mismo modo, en el
ensayo de Garcia el ideal, provisto por minorias dirigentes vinculadas con la tierra —en base a
un lazo afectivo—, modela y disciplina el caudal de energia, de potencia y de voluntad
propias de la indianidad, encauzandolo hacia el mestizaje, lo que permite alcanzar metas
sociales, morales y estéticas (que en El nuevo indio siempre estan asociadas con la
modernizacion social y cultural). En ese sentido, los incas son concebidos como la primera
¢lite modernizadora que modela la indianidad a través de ciertas ideas, catalizando el
mestizaje cultural que produce “civilizacion” (esta ultima, entendida como “progreso” y

unidad nacional):

El incanato es el proceso civilizador, digamos tecnificante que va fundiendo las culturas
regionales mediante las leyes, en una palabra, mediante el gobierno de los incas,
representativos del espiritu moderno, que transita de la cultura prehistorica al progreso
civilizador, del atomismo de los pueblos a la unificacion nacional (Garcia [1930] 1937: 17;
cursivas en el original).

Asi, Garcia piensa una suerte de teleologia universalizante, que se despliega desde la
unificacion incaica hasta la proyeccion actual y futura del modelo cultural gestado en la
sierra, en base al mestizaje.

(Pero en qué consisten las ideas provistas por los incas? Garcia menciona “leyes”,

“gobierno”, términos que pueden relacionarse con un valor normativo:
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La originalidad ejemplar del incanato es su obra politica; es esa inteligencia ordenadora que
hizo de las culturas espontaneas fuerzas que canalizaban la vida, dandole un sentido racional y
armonioso./ El incanato es la pausa necesaria y fatal en la violencia creadora del alma indiana;
el ritmo acompasado en la marcha precipitada. Fue el advenimiento de la norma que
disciplina la voluntad libérrima y aislada, que sin ella no habria adquirido ese afinamiento
comprensible y humano que llegaron a tener las culturas localistas de los sefiorios regionales,
sumidos, cada uno, en sus mundos excéntricos y cerrados, en sus hostiles linderos
geomorales. El “Inca”, para los pueblos autdctonos, tenia hasta cierto punto la fuerza
dominadora de la idea platonica. Una Idea que conquista pueblos y los somete a su valor
regulativo y autoritario, que conmina a los hombres a un trabajo de mayores rendimientos,
que transforma la tradicion en valores nuevos. La Idea cumbre, que como el nevero del
confin, condensa la nube, la torna nieve, y, después, caudaloso rio./ Lo incaico es, pues, la
forma concreta y clara, definida al par que grandiosa, en que devino la “indianidad” (Garcia
[1930] 1937: 77).

En este parrafo aparece mas claramente la inflexion regulativa de las ideas: ordenan,
racionalizan, otorgan nuevos valores al “alma indiana” que se presenta como espontanea,
caotica e incluso violenta, aunque también dotada de creatividad y de potencia. Las ideas
disciplinan la voluntad, y por ello favorecen la fusion y la mezcla.* Hay, ademés, una
valoracion positiva de las regulaciones autoritarias contenidas en lo que el autor denomina
“la Idea incaica”, que fuerza el aumento de la productividad del trabajo, y que “conquista” y
“somete” de manera “grandiosa” (segun la calificacion del autor). Mdas adelante veremos
como ese entusiasmo ante la eficacia de las regulaciones autoritarias, para revertir el caos de
las culturas indigenas, también es proyectado por el ensayista para resolver los problemas
nacionales. Pero ahora nos interesa remarcar, como se puede leer en el parrafo, que las ideas
“dan forma” a la indianidad. En ese sentido, desde un parametro afin a la idea de
“civilizacién”, Garcia concibe lo incaico como el momento de mayor avance de la
“indianidad primitiva”.

“Indianidad primitiva” y “neoindianidad” son los dos ‘“ciclos indianos” cuya
diferencia reside en el hecho de ser performados por ideas ¢ ideales diferentes. En base a
esos periodos el autor recorta la historia peruana y continental. El primero comprende las
culturas preincaicas y el régimen inca. Esa forma primitiva de la indianidad se interrumpe

con el arribo de los conquistadores:

“® En otros parrafos se despliega el mismo argumento. Por ejemplo, cuando sefiala que “la politica incaica, bajo
su férula, creaba ideas y formas regulativas del torrente espontaneo del alma antigua, de la sensibilidad copiosa
del ayllu y al mismo tiempo incrementaba su volicion, antes circunscrita a pequefios fines. La voluntad indiana,
difusa, en los pequefios intereses del ayllu, necesitaba de la inteligencia normativa e incitadora de las acciones
de largo alcance para cobrar mayor importancia historica como llegd a adquirir bajo el gobierno de los incas”
(Garcia [1930] 1937: 26).
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Vino la conquista espafiola y se deshizo esa forma, se apagd la lumbre ideal de aquella vida;
la apoteosis del Héroe, como la de todos los héroes, fue la muerte. Tuvo fin la historia de los
incas y con ella la vida incaica, que hallé su tumba entre los escombros de la tragedia./ Mas lo
inmortal fue sélo la indianidad, ese ligamen beligerante del hombre con la tierra, que no se
perderd nunca mientras la tierra tenga esa fuerza incitadora de la accion eminente, del
sentimiento torrentoso; en una palabra, mientras la tierra sea barbara e indomefiable y sea
formadora de hombres de igual temple espiritual (Garcia [1930] 1937: 78).

En el periodo “neoindio”, comienza “el proceso de la mezcla espiritual de América y del
alumbramiento de una distinta voluntad indiana” (Garcia, [1930] 1937: 90). Esta etapa se
inicia con la conquista y se consolida durante la colonia, tomando luego un rumbo incierto
durante la republica.

A partir de la conquista ingresan al suelo americano ideas e ideales civilizatorios que,
al arraigar en la tierra, dan nueva forma a la indianidad y la enriquecen. Garcia pondera el
efecto modernizador, no so6lo espiritual sino también econdémico y social (en sentido
capitalista), que tiene la cultura espafiola al ingresar en el medio andino. Considera que
produce un ‘“agrandamiento telirico de los Andes [que] aumenta su valor emotivo y
econémico” (Garcia. [1930] 1937: 94). En efecto, la presencia espafiola no s6lo aporta
“ideas, técnica y ciencia”, sino que también da lugar a un exitoso modelo econdmico,
presentado por el autor como una suerte de capitalismo de base colonial, que aumenta las
zonas productivas, introduce el comercio y genera industrias regionales mas prosperas que
las de la republica, y en las que “se realiza la educacion técnica del indio y se desenvuelve su

capacidad mecanica” (Garcia [1930] 1937: 104):

La sierra colonial es un treno de esfuerzo fecundo que ha hecho la nacionalidad moderna./
Cada region de la sierra ha tenido su industria propia, su especialidad comercial. Asi,
Huamanga es hasta hoy célebre por sus esculturas en berenguela y por sus trabajos de
“filigrana”, Mamara por sus tejidos; Paucartambo, por sus tallistas y ebanistas; San Sebastian,
por sus fabricas de tejas de arcilla, por la industria de la sal y por el cultivo de la linaza para el
aceite de las iglesias; Canchis, por su alfareria; Quispicanchi, por sus obrajes y telares de lana,
proveedores de todo el Sudperti; Arequipa, por sus vifiedos y destiladores; el Kollao, por su
producciéon agropecuaria; mas alla del lago Titikaka, los muebles y cordobanes
cochabambinos; el Cuzco, por sus bellas artes, casi como una industria especial (Garcia
[1930] 1937: 103-105).

Ademas, el espafiol aporta ciertas caracteristicas espirituales que renuevan la voluntad
indiana, como “el individualismo, la religiosidad [y] el espiritu heroico” (Garcia [1930]

1937: 88).
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Garcia imprime una periodizacion centrada en el proceso de mestizaje, por sobre la
periodizacion politica de la historiografia tradicional. En esta direccion, la etapa republicana,
iniciada con la Independencia, es concebida como un momento de desestabilizacion del
periodo “neoindio”, como consecuencia de la ruptura del orden logrado durante la colonia,
principalmente en torno a la religion. Segun la perspectiva del autor, la ausencia de un ideal
unificador dispara la peligrosa posibilidad de que se produzca una disolucién social que
provoque un retorno hacia lo primitivo, que acecha encaramado no so6lo en la cima de las
montafias (adonde Garcia considera que la modernidad no ha llegado) sino también, de modo
residual, en la personalidad de todo serrano.

Frente este problema, abierto desde la Republica, el autor plantea la necesidad de
intervencion de los intelectuales, para lograr estabilizar el mestizaje, la modernizacion y la
unidad nacional en torno a nuevos ideales regionalistas. En base a estas consideraciones, el
texto se vincula con varios de los diagndsticos hegemonicos de la tradicion ensayistica
heredada de entresiglos, sobre todo con la critica a la ‘“anarquia” generada por las
revoluciones de independencia, tal como aparece por ejemplo en Las democracias latinas de

Ameérica de Garcia Calderén.

La mentalidad popular indiana y los “grandes hombres”

Para el ensayista, la mentalidad popular es reacia a las abstracciones; es supersticiosa,
intuitiva y eminentemente emotiva. En sintonia con estos rasgos, en ella predomina una
religiosidad con elementos residuales de la idolatria. Garcia la califica inclusive de
“primitiva” (Garcia [1930] 1937: 55). El autor afirma que esas caracteristicas son un rasgo
distintivo y permanente en la forma popular de entender el mundo. Encuentra una
perduracion, a lo largo de la historia nacional, de la idolatria originaria de los “indios
antiguos” para con los “Apus”, elementos de la naturaleza andina concebidos como deidades,
en particular las montafias, a tal punto que éstas adquieren el valor de “jefes viriles freudianos
que reconfortan el miedo femenino de las multitudes” (Garcia [1930] 1937: 12).

Ese sustrato se habria ido transfiriendo a otros sujetos sociales en los distintos
periodos de la historia andina. Asi como los Apus encarnan el “sentimiento localista”,

durante el régimen incaico la adoracion “cesarista” del “Inca”, en la figura de sus “grandes
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individualidades como Manco, Huiracocha, Pachacttek, Huaina—Képak, Ollanta, Cauhide”
(Garcia [1930] 1937: 25) ayuda a promover la razén de estado incaica.

Del mismo modo, en el periodo colonial la religion catélica genera, en los Andes,
“cambios de equivalencias simbolicas™ entre los iconos religiosos incaicos y la figura de los
santos catolicos populares, hecho que permite la expansion del catolicismo y, con ¢l, la

victoria definitiva de la conquista.

De la religion a la politica

Ahora bien; el problema es que, con la secularizacion republicana, el sentimiento religioso
popular es desplazado hacia el campo de la politica: la antigua adoracion se transfiere a los
“caudillos demagodgicos” y conservadores que interpelan el fanatismo popular con fines

manipulatorios. Veamos, por ejemplo, el relato de este Giltimo transito:

[El] sentimiento religioso neoindiano, antidogmatico, se encarna mejor en las muchedumbres
republicanas. La plebe era sostenedora de la supersticion y de la idolatria. Por eso la plebe es
antes que democracia, demagogia y demagogos son los gobernantes republicanos. La
demagogia se aviene con el fanatismo y los caudillos con la idolatria. Los caudillos politicos
son tan sagrados como las santidades que cursan por las calles del pueblo para aplacar sequias
y hambrunas, tanto como las santidades idolatradas por el vulgo son caudillos demagogicos en
cuyo nombre se emprenden las “jornadas civicas” o bajo su advocacidn se instalan las mesas
electorales [...]. Ese es el éxito politico de los caudillos que se yerguen aprovechando el
fanatismo de las masas y llegando a ser afortunados gobernantes [...]. El pueblo republicano
se ha apoderado de la direccion religiosa, es el que manda ahora, el que impone sus ritos, su
iconolatria, su estética elemental y por eso el sentimiento religioso se ha trocado en fuerza
tradicional, en emocion conservadora del pasado. Junto a las andas de los santos, lo mismo
que junto a las mesas electorales, la tradicion se defiende a fuerza de bala, de piedra o de
garrote. La muchedumbre supersticiosa y fanatica es reacia a asimilar toda forma de vida
moderna, toda idea o sentimiento contrario a la costumbre, porque también los de “arriba”
tienen interés en mantenerlo asi (Garcia [1930] 1937: 119-121)."

Tal como se percibe en este parrafo, Garcia da cuenta de la efectividad de la dominaciéon
“cesarista” ejercida por los caudillos sobre lo popular indiano, al tiempo que la denuncia
como un elemento conservador que implica un obsticulo para el arraigo de ideas y
sentimientos modernos.

Como veremos, Garcia intenta disputar el sustrato religioso cooptado por los lideres

carismaticos conservadores, apelando a la cultura en tanto “creacion del espiritu” (Garcia

* Al respecto ver también Garcia ([1930] 1937: 12, 27-28, 113-114).
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[1930] 1937: 7), y especialmente recurriendo al arte, como nueva via para hacer arraigar
ideales modernos en los sectores populares. Desde su punto de vista, el arte folcorico puede
ser una interpelacion efectiva para esa mentalidad imaginativa y sensible, caracteristica de lo
popular. Sin embargo, en convergencia con su elitismo insistente, el ensayista no deja de
presentar modelos de individuos representativos, ni de postular la necesidad de formar sujetos
“guias de la cultura”, capaces de disputar la idolatria al caudillismo. En este sentido, el
ensayo no escapa a una contradiccion clave en la psicologia de las multitudes de fines del
siglo XIX (de La psicologia de las multitudes de Gustave Le Bon a Los sertones de Euclides
da Cunha o Las multitudes argentinas de Jos¢ Maria Ramos Mejia): la figura del meneur se
desdobla entre el lider peligroso (que establece un vinculo empdtico, irracional y retrogrado,
con las masas) y el lider positivo (no casualmente identificado con el intelectual) que también
debe interpelar a las masas apelando a su empatia afectiva (en este caso, por la via del arte),
para conducirlas hacia ideales elevados de progreso.

Bajo esta duplicidad descansa otra paradoja: Garcia afirma una y otra vez que las
ideas y/o los ideales encarnan en “grandes hombres” que operan como faros espirituales o
guias de las almas. Esos individuos hacen arraigar las nuevas ideas en la mentalidad popular,
pero a la vez ellos mismos son representativos del colectivo popular (lo que constituye una
condicion sine qua non de su dimension de “grandes hombres™). Asi, la figura del lider queda
presa en la paradoja de la perduracion de un orden arraigado en la larga duracién, y el

desencadenamiento de una transformacion de ese orden.

Dinamica de la dominacion cultural

Para Garcia, desde la conquista se da una confrontacion a muerte entre la cultura espanola,
representativa de la civilizacion occidental, y la cultura inca (o en palabras del autor, “las
formas en que se expreso el espiritu incaico —espiritu de la primera indianidad— como ideales
de vida y de cultura”; Garcia [1930] 1937: 78).

Esa dinamica opositiva recupera el pensamiento dualista presente en las lecturas
canonicas de la dialéctica hegeliana, en las que el autor parece aplicar de modo general una
concepcion de la historia pensada como lucha: “El coloniaje es la historia de ese afan de
apropiarse de la nueva tierra, tanto por parte del conquistador como por la del indio. Lucha
tenaz que hasta hoy no ha terminado [...]; beligerancia por imprimir a la tierra la modalidad

espiritual” (Garcia [1930] 1937: 95). Y mas adelante: “En cuanto se aproximan los dos
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elementos en lucha, el indio y el no indio —que tanto puede ser el espafiol como cualquier
otro hombre, sin sangre de indio— ingresan en la realidad histérica y el mundo, con su
presente y porvenir” (Garcia [1930] 1937: 98; cursivas en el original).

La radicalidad de esa confrontacion es inclusive valorada positivamente por el autor,
que desde una perspectiva vitalista afirma que “la contienda entre las dos voluntades
engendr6 por toda la sierra dolor y odio, como elementos animicos actores y positivos [...];
odio y dolor que perduran hasta ahora” (Garcia [1930] 1937: 99). También tomemos nota, en
esta cita, de la afirmacion de que las luchas inherentes al proceso de mestizaje no han
finalizado, llegando incluso hasta el presente de enunciacion. Volveremos sobre esto mas

adelante.

Si bien, tal como vimos, en el marco general de la espiritualizacion del mestizaje,
Garcia subraya el caracter violento del enfrentamiento entre elementos culturales
radicalmente antagonicos, especialmente en el contexto de la conquista, también advierte que
se trata de un enfrentamiento entre fuerzas semejantes. De este modo, produce un
borramiento de la asimetria implicita en las relaciones de dominacidon socio—cultural

implicadas en ese proceso. Asi por ejemplo sefiala que, a partir de la conquista, tiene lugar

..un brusco encuentro de dos culturas diametralmente opuestas [...]. La conquista es una
catastrofe psicologica, como toda tragedia que nutre la historia de la humanidad. Para el
espiritu indiano autdctono fue un cambio de derrotero, fatal, imprevisto, forzoso; todo un
momento de prueba. Pero del mismo modo para la cultura invasora. Del percance sali6 el
invasor con su integridad mermada por el influjo de dos elementos de capital importancia: la
tierra y la tradicion andinas; valores historicos ya constituidos en siglos de vida social./ La
indianidad (no el incanato) estremecida vira su destino por otras rutas sin darse por vencida.
Halla otras ideas o formas de expresion en que proseguir esa su juvenil y poderosa voluntad
de genio andino. Por su parte, la vieja civilizacion espafiola —sintesis de elementos
heterogéneos— recibe otra inyeccion de la sabia verndcula y pierde, al mismo tiempo, su
integridad historica; inmersa en un medio que no era el suyo se produce de manera distinta a
su cultura originaria (Garcia [1930] 1937: 84-85; cursivas en el original).

Ahora bien, ;como se modifican los espiritus que ingresan en la dindmica violenta del
mestizaje? Si bien Garcia afirma que, en el enfrentamiento espiritual / cultural por el cual se
desenvuelve este proceso, se modifican ambos términos, en el analisis del texto se vuelve
evidente que los aportes indigenas son practicamente nulos mientras que, por el contrario, el
polo espafiol provee los elementos determinantes para la configuracion del nuevo tipo

espiritual. El espafiol (cuyo caracter nacional aparece definido a partir de una amplia
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tradicion ensayistica previa y contemporanea, a partir de una occidentalidad ad hoc), se ve
modificado so6lo por el influjo de la esencia teldrica local, que cautiva su afectividad y lo

nacionaliza (o, segln la terminologia del ensayo, lo “indianiza”):

Consumado el descubrimiento de América con la arribada de Colon, el nuevo elemento
humano, y con él, su cultura, que desde entonces intervino en nuestros destinos, ingres6 en
[...] un escenario ya histérico donde iba a desarrollar el drama de su vida que a su vez
prestaria escenario a otro caracter./ Esos Andes historicos, de valor impuesto por el alma
indiana, envolvieron al espafiol, sumergido dentro de sus contornos vitales y al mismo tiempo
desenvolvieron en ¢l una personalidad diversa a la que trajo al partir de Espafa. El
individualismo, la religiosidad, el espiritu heroico, todas esas virtudes y defectos que sefala
Blanco Fombona como caracteristicas del conquistador espafiol del siglo X VI, reaccionan o se
desenvuelven de modo distinto ante los abismos o serranias del Cuntisuyu o de las anchas
pampas kollavinas, que le acrecientan y le forman una conciencia historica diversa (Garcia
[1930] 1937: 88).

Y luego:

El inmigrante espafiol que penetra en los Andes con d&nimo de fijarse para siempre ya no es un
“extranjero”, porque pierde su ligamen patrio y se arranca el nexo con su historia./ En las
tierras cuya conquista le cost6 su audacia, su heroismo, sus dolores y su victoria, por fin, se
establece y en ellas liga su afecto y empieza para él su nueva historia [...]. Asi pierde la
personalidad espafiola para tomar la personalidad indiana./ El indio, a su vez al tomar del
conquistador sus ideas, su técnica, su ciencia y al penetrar en el panorama modificado forma
otra tradicion e inicia una nueva vida historica. Transita por el espacio andino renovado como
un emigrante (Garcia [1930] 1937: 96).

En cambio, el polo indigena pierde sus caracteristicas culturales; se vuelve permeable,
plastico y absorbe los elementos espirituales del polo hispanico (al que se le asigna un papel
modernizador ponderado por el autor). Lejos de toda posicion de denuncia sobre el
avasallamiento espafiol durante la conquista, Garcia valora positivamente la condicion
asimilativa de lo indigena, que el ensayista convierte en garantia de la aptitud de este actor
para el desarrollo espiritual, y en indicador de su vitalidad. Por el contrario, condena toda
resistencia al avance de las ideas occidentales. La celebracion y la afirmacion normativa,
acerca de la necesidad de que los indigenas abandonen su tradicion cultural y asimilen el
acervo espiritual occidental, puede observarse con claridad en un pasaje en donde Garcia
confronta dos modelos de sujeto indigena en torno a las figuras de “Isabel Chimpu—Okllo” y

“Kori—Okllo”, mujeres de la realeza inca contemporaneas a la conquista:
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Isabel Chimpu—Okllo, nieta de Tapak Yupanqui, fue la madre de Garcilaso. Pero Isabel no es
solo la nieta de un inca ni la madre de un mestizo; es la tierra misma, son los Andes magnos,
dentro de cuyas entrafias prolificas se concibe la nacionalidad. Isabel es la contrafigura de esa
otra india heroica, Kori—Okllo, como los Andes tienen sus zonas geograficas irreversibles y
hasta hostiles. Tipos de mujer que representan tipos geograficos o naturaleza plasmadora.
Aquella es la mujer docil a servir de solaz amable en las horas de orfandad amorosa del
conquistador; mas que eso, la tierra fértil a todas las simientes, la historia que serenamente
acepta su destino, el pasado que capitula vencido con Sairi Tupak, la América que se
sobrepone a su tragedia. Isabel es la caverna americana que las mitologias indigenas llamaban
“pakarinas” (lugares de advenimiento), de donde surgen otra vez los hacedores de la nueva
cultura. De sus entrafias, como de esas grutas maravillosas de donde salieron los demiurgos
incaicos, nace la barbarie mestiza que dara otro vigor al Continente. Mientras Kori—Okllo es
la india bravia, hosca, reacia, como el despoblado de las punas cordilleranas, que no admite
ninguna simiente extrafia; la india que mantiene su alma virgen de pecado con otro que no sea
de su raza, la tierra americana que queda como una reserva para otra conquista y para otra
tragedia. Kori—Okllo es aquella india que se unt6 el cuerpo con estiércol y lodo y se dejo
matar con saetas, atrincada a un arbol, antes que entregarse a la pasion sensual del invasor y
concebir maternalmente la otra América —como lo hicieron Chimpu—Okllo, Beatriz Koya,
Angelina Huailas Nusta, etc.—, en defensa infecunda de la tradicion autéctona. Es la india que
conserva su pureza cuaternaria, esa pureza que a su contacto todo retorna a lo primitivo, a lo
milenario (Garcia [1930] 1937: 142; cursivas nuestras).

De este modo, en una clara dialectizacion de los binarismos que intervienen en el mestizaje,
Isabel Chimpu—Okllo representa un modelo moral que prescribe la aceptacion serena de la
derrota, permitiendo el avance del espiritu espanol y la emergencia de una nueva cultura; es,
al igual que la tierra andina, un mero soporte para la modulacion local de la modernidad
occidental. Kori—Okllo, modelo negativo, atavico, personifica por el contrario la defensa
inutil de la tradicion incaica, que conduce a una regresion al primitivismo. La legitimacion
de la dominacién, por parte del ensayista, queda implicita en la denuncia de la falta de
sentido maternal, por parte de Kori—Okllo, como para concebir, metaforicamente, otra
América, como resultado de la violencia sexual del varon conquistador. Esa falta de sentido
maternal es aberrante desde la logica patriarcal defendida por el texto.

De este modo, resulta evidente que, en el mestizaje “neoindio” propuesto por el
ensayo, el polo hispanico—occidental es jerarquicamente superior, avanzado, moderno y
“civilizatorio”, tal como hemos sefialado previamente.

Ese punto de vista nos permite colocar a Garcia dentro de las miradas candnicas sobre
el tema, que presentan un fuerte sesgo etnocéntrico. No hay indicios de coexistencia de

elementos culturales o de heterogeneidad en el producto de la mezcla:

Los pueblos indios de hoy que han vuelto al primitivismo del ayllu prehistorico, se han
liberado del incanato y han asimilado y mezclado con las suyas las costumbres posteriores a la
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hecatombe incaica; han adquirido o van adquiriendo cada vez mas otra conciencia diversa a la
que regulaba su accion en el “inkario”. Nada del vigor indigena es supervivencia clara de la
conciencia incaica, pues si asi fuera el pueblo indio demostraria su falta de poder juvenil
asimilativo o su ineptitud de crecimiento espiritual y mereceria desaparecer de sobre la haz de
la tierra o ir a confinarse a una “Arcadia incaica”, como ese arcadico sefiorio de Vilcabamba
(Garcia [1930] 1937: 80).

Asi, lo indigena incaico es rotulado como lo “tradicional”. Es mas, el borramiento de todo
trazo de la cultura incaica no so6lo es celebrado por Garcia, sino que ademas es prescripto
como un punto central del proyecto intelectual de El nuevo indio. En ese sentido, el
mestizaje es, al mismo tiempo, el objeto de estudio histérico del ensayo y el proyecto
modernizador impulsado por el autor.

El aporte de la tradicion indigena solo es considerado como positivo en el campo de la
produccion artistica, como un “fondo inconsciente” para el folclore, dado que su cariz
primitivo lo dota de “frescura” y “juventud”, proveyéndole un “caracter original” a la cultura
mestiza. En efecto, Garcia valora el aporte indigena, en el arte mestizo o “neoindio”, desde
los parametros de las vanguardias estéticas de la década del veinte, sugiriendo por momentos
que el antecedente de esos movimientos se origind en la América colonial mestiza, en
sintonia con las afiliaciones practicadas en general por los movimientos de vanguardia

posteriores, con el Barroco como momento de climax del mestizaje cultural:*

La pléstica campesina tiene un valor de primer orden, precisamente por ese su caracter
rudimentario, de estética elemental, por su frescura de fruto recién alumbrado [...]. Pintura
que tiende a la deformacion de las lineas y a la ingenuidad de la concepcion, al colorido
primario de vibrante intensidad [...]. El arte colonial neoindio [...] desde la conquista se
apoder6 de las formas y de las ideas occidentales, las simplificd a su manera, las primitivizo
[...] v con ellas hizo un sentido estético propiamente americano (Garcia [1937] 1930: 133,
135).

En el campo del arte, los aportes al mestizaje son mas equitativos; incluso por momentos lo
indigena se vuelve “dominante”. El reconocimiento de la creatividad artistica indigena se
apoya entonces en un horizonte de expectativas modelado por las vanguardias estéticas

contemporaneas a Garcia, al tiempo que hace sistema con el reconocimiento de la

%2 Esa valoracion de la potencialidad ultramoderna y sincrética del Barroco, desde las vanguardias, puede
percibirse en los retornos al barroco por parte de numerosos ensayistas y escritores latinoamericanos (por
ejemplo, por Fernando Ortiz y Alejo Carpentier en Cuba; por Ricardo Rojas y Bernardo Canal Feijoo en
Argentina, o por Mario de Andrade en Brasil).
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idiosincrasia indigena como supuestamente mas ligada a la sensibilidad, la exaltacion de la
imaginacion y el misticismo. No sucede lo mismo en otras dimensiones —ciencia, técnica,
ideales, moral-, donde el predominio es (y debe ser) netamente espafiol.® De modo
privilegiado, Garcia considera que es en el arte “neoindiano” de la colonia, y sobre todo en la
arquitectura colonial, donde —retomando el lenguaje de la genética mendeliana— lo indigena

se vuelve “dominante” y lo espafiol “recesivo”:

Bajo una doble modalidad se manifiesta la arquitectura colonial en sus valores estéticos. La
primera, es aquella donde lo hispanico se impone sobre lo autéctono tradicional, de la misma
manera como el conquistador sojuzga al indio. La otra, es esa donde la aptitud creadora de la
voluntad indiana se apodera de las formas estéticas importadas, avasalla el espiritu invasor, se
venga de su servidumbre y crea otras formas y otros valores de belleza plastica (Garcia [1930]
1937: 123).

La arquitectura colonial es, para el autor, “genuinamente americana o neoindia”. Alli se
puede observar, en todo su esplendor, el “barroco americano”, término que el ensayista
recupera a partir de una obra, citada en el ensayo, titulada Fusion hispano—indigena en la
arquitectura colonial (1925) de Angel Guido, intelectual argentino cercano a Rojas, que
teoriza sobre la “fusion hispano—incaica” que se da en torno a la presencia del arte barroco
espafol del siglo XVI en el continente americano, y que incorpora el concepto de “Eurindia”
tomado de Rojas, para dar cuenta de ese mestizaje modélico. Para Garcia, “el barroco del
Seiscientos espafol, importado a América, se mezcld con las formas decorativas del arte
autdctono y al fusionarse produjo un barroco americano” (Garcia [1930] 1937: 124; cursivas
en el original). Este arte es, para Garcia, el mejor producto del mestizaje colonial, porque
expresa el “espiritu neoindiano”, su aptitud creadora, su voluntad, su forma de ver el mundo.
Es por ello un modelo privilegiado de mezcla espiritual.

Anclada en una larga tradicion latinoamericana,* la apelacion a la arquitectura que
propone Garcia, para alegorizar el mestizaje, constituye un recurso especialmente coémodo
para un arqueologo e historiador del arte; ademas le permite exhibir un conocimiento

profundo de las obras, reforzando la legitimacion de su propia autoridad intelectual. No es un

* La misma jerarquizacion de las diversas areas culturales hace Manuel Gamio, al modelar el indigenismo del
siglo XX en Forjando patria (1916).

* Ver por ejemplo el papel simbolico de los arcos triunfales en el Barroco de la Nueva Espaiia (en el analisis de
Octavio Paz en Sor Juana Inés de la Cruz o las trampas de la fe (1982), o el papel asignado al templo del arte en
el final de Eurindia, como encarnacion material del mestizaje espiritual americano. Al respecto ver Mailhe
(2017).
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dato menor que, entre las obras arquitectonicas de la colonia, sea el templo catolico colonial,
en la sierra, la obra que el autor considera como mads representativa de esa fusion espiritual.
A la vez, la visualidad y la alegoria de esa arquitectura, permite modelar los ideales
(estéticos, culturales, politicos) de las masas, e incluso de las élites, con mas facilidad que
otros lenguajes.

Esta metafora arquitectonica del mestizaje nos permite identificar nuevamente a
Garcia con el pensamiento de Ricardo Rojas, vinculo que se vuelve manifiesto en la
correspondencia entre ambos, en la que el autor de E/ nuevo indio ubica a Rojas en el lugar
de “Maestro” e inspirador de su obra (Mailhe: 2017). Segun Gorelik (2001: 302), es Rojas
quien difunde en Eurindia (1922) el programa del movimiento neocolonial, que busca en las
fuentes interiores de la cultura continental las bases para una renovacién estética que no
necesariamente comparte un animo vanguardista. Este movimiento tiene un importante
arraigo en la arquitectura y las artes decorativas en la América Latina de los afios veinte.*
Algunas de sus obras més destacadas pertenecen a Angel Guido. Su propuesta de estilizacion
de motivos indigenas es una de las claves del éxito del Art Deco en América Latina. Para
Gorelik (2001: 302), el movimiento neocolonial representa un regionalismo exacerbado, que
nace de la voluntad de oponerse —de manera radical- al “exotismo” de la metropoli

cosmopolita, a tal punto que desemboca en la reivindicacion del arte barroco del Alto Perti.

La religion catolica es valorada por Garcia porque logra transmitir eficientemente sus
ideas e ideales a través de la simbologia indigena, llegando a modificar —o a modernizar, si
se quiere— la mentalidad primitiva de lo popular indiano, a partir de significantes
consustanciados con el espiritu local (y por ende, originales y nacionales). Los significantes
tradicionales de la mentalidad indigena se resemantizan, cargandose de connotaciones
propias del espiritu occidental. Pero ese pasaje por la forma indigena disloca a su vez la
religiosidad catdlica, que se funde con el sentimiento religioso —y animista— del paisaje,
expresando una “emocion solamente americana por medio de ese lenguaje de formas y de
simbolos que el paisaje neoandino se expresa sobre la piedra de las murallas” (Garcia [1930]
1937: 130). Como veremos, en su programa Garcia postula que el arte folclorico es el

posible reemplazo de la religion, basdndose en la confianza en que puede comunicar

% Gorelik (2001: 301) afirma que las artes decorativas ocupan un lugar importante en el Modernismo de nuestro
continente, ya que se les atribuye la capacidad de mezclar todas las técnicas, superando la fragmentacion de la
experiencia estética operada por el canon clasico que separa las disciplinas.
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eficientemente los nuevos ideales modernos, valiéndose de los mismos significantes
histéricos de lo local.

Mas atn, Garcia advierte que lo indigena “avasalla” el espiritu espafol y se “venga”
de la servidumbre, al crear otros valores de belleza pléstica. Asi retoma la idea de
confrontacion que, no obstante, se suaviza, en el caso de este mestizaje modélico. La
importancia otorgada al orden espiritual, al que se le concede un efecto reparador sobre la
dominacion econodmica, social y politica del indigena en la colonia, se vincula nuevamente
con la sensibilidad del espiritualismo modernista, que da prioridad a la cultura por sobre las
otras esferas de lo social, y le asigna al arte y al artista un lugar rector en la sociedad.

Esa mirada resulta comoda para apagar la gravitacion de las cuestiones referidas a la
dominacion y la subalternidad, asi como para generar una ficcidon sobre la incorporacion de
lo subalterno mediante la inclusion de elementos espirituales/culturales. Esto se hace patente
a través de la metafora arquitectonica. Se destaca la participacion del indigena en las obras
coloniales, pero esa participaciéon esta muy por debajo de la tarea intelectual, que crea
idealmente la obra y luego la transmite a los trabajadores (incapaces de crear ellos mismos
un producto de semejante complejidad).

El aporte indigena que Garcia reconoce se concentra en los aspectos decorativos del
edificio: introduce en la obra arquitectonica elementos de la cosmovision indigena del
mundo, como un mero acento en la estructura de base hispano—colonial. La “indiatide”
—sustitucion de la caridtide helénica—, el capitel y la columnas adornadas con flores, frutas y
animales propios de la sierra, y los motivos astrales y otros simbolos mitoldgicos andinos,
conforman una “decoracion donde el panorama andino se ha plasmado [dando] una
expresion que no puede ser mas autdctona, mas original ni mas americana” y que refleja,
para el autor, la emocion y la voluntad creadora neoindiana (Garcia [1930] 1937: 129). Esto
es considerado por Garcia como una fuente positiva de “originalidad”, otro valor de la
constelacion modernista, que viene a demostrar el caracter promisorio de la nueva cultura,

plena de voluntad.

Ahora bien; para Garcia, jen qué consiste esa originalidad? En un dislocamiento

respecto de la forma occidental que, no obstante, supone una mera simplificacion:

Esa médula de la espiritualidad americana que llamamos alma indiana elementalizo los
medios de cultura ofrecidos por el conquistador, se apoderd de ellos, vertié su emocion y los
redujo a valores simples y con ellos dio una expresion distinta a la plastica que se conoce por
colonial (Garcia [1930] 1937: 125).
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Garcia exalta el valor de lo simple, argumentando que “disloca la técnica clasicista” y escapa
al canon de la “unidad, variedad y armonia”, en sintonia con la operacion estética de las
vanguardias primitivistas, como un indicio de juventud, vitalidad, y potencia. No obstante,
sigue resultando dificil encontrar algiin aporte sustantivo a la mezcla, por lo que lo “simple”
no llega a trascender su tradicional asociacién con la pobreza discursiva. Al mismo tiempo,
queda claro que, retomando la metafora que nos ocupa, el “arquitecto” —nuevamente, el
artista— del mestizaje pertenece al espiritu espafol/occidental, que disefia integralmente la
obra en torno a la religiosidad catdlica; la plasma idealmente en el plano, y dirige la
construccion valiéndose de la técnica y la ciencia occidentales. De ese modo, la metafora
arquitectonica del mestizaje relega lo indigena, mas alla de su exacerbacion retérica, a la
subalternidad: como mera fuerza de trabajo y como pincelada decorativa. Como veremos, lo

subalterno ocupa un lugar andlogo en el proyecto social de E/ nuevo indio.

Diagnostico intelectual: el mestizaje en peligro

En la organizacion argumental de E/ nuevo indio, el analisis del mestizaje en la historia de la
region conduce a un diagndstico de los problemas actuales y a la enunciacioén de un proyecto
de pais futuro que permita lograr la unidad y la modernizacién de la naciéon. Como ya hemos
adelantado, ese proyecto tiene, como punto central, la profundizacion del mestizaje espiritual
a partir de la creacion y difusion de una cultura nacional anclada en el folclore mestizo de la
sierra, y articulada con el ideal regionalista que deben proveer intelectuales cusquenos,
mestizos y de extraccion popular.

La necesidad de intervencion de los intelectuales es planteada en torno a la afirmacion
de que el proceso de mestizaje se encuentra desestabilizado desde la ruptura del orden
colonial. Garcia le atribuye la responsabilidad a las clases dominantes, que por conveniencia
buscan el predominio de la tradicidon cultural del “indio antiguo”, con el objetivo de facilitar
su cooptacion en pos del mantenimiento de un orden social conservador, dejando como saldo
el fracaso moral y econdmico de la region. Garcia invierte la patologizacion de lo popular,
presente en los diagnosticos del pesimismo racial de entresiglos, y lo redirecciona hacia las

clases dominantes, a las que les atribuye la responsabilidad por los males nacionales, tal
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como puede observarse cuando compara los ambitos de sociabilidad subalterna y los de las

clases dominantes:

(Qué es, pues, la chicheria serrana? El lecho de alumbramiento del alma popular, la gruta de
donde surge el eoantropo de la cultura del porvenir [...]. Esta cueva, donde se revela lo
espontaneo y elemental, como la imagen fotografica en la camara obscura, es mas valiosa para
la nacionalidad que una cantina confortable o que una sala de juego de club, por ejemplo,
porque alli el antropoide ya es un simulador disfrazado de guantes y vestido a la moda. Aqui si
vive ese “pueblo enfermo” admirablemente descrito por el escritor boliviano Alcides
Arguedas, mora el hombre desnacionalizado, porque en la cantina o en el garito, que también
son cavernas, la palabra soez, el chiste malévolo y tendencioso, la murmuracién o el insulto
canallesco, que recorren silbando por la sala llena de tapicerias de felpa, entre la atmosfera
saturada del vaho del champafia o de la fragancia de los perfumes artificiales, ya no son el
grito de lo espontaneco y elemental, sino la ponzofna del fracasado, del hombre sin
personalidad. Mientras que alld hay creacion y advenimiento rudimentario, aqui es la muerte y
el espectro. Ya no es el pueblo mestizo creador de lo nacional, sino la clase social de todas las
latitudes como de todos los tiempos. Entonces, el mal no esté abajo, sino arriba (Garcia [1930]
1937: 172-173).

Los sectores populares mestizos son relevados de toda responsabilidad en la situacidon actual
ya que, desde la perspectiva elitista del autor, su comportamiento depende siempre de las
ideas que les proponen los sujetos que los conducen. Por eso pueden ser “tumulto” bajo la
direccion de las élites conservadoras, o “sujetos de la accion futura” bajo el ideal regionalista
que propone El nuevo indio. La confianza en el “pueblo mestizo” como sujeto del cambio
social ubica a Garcia en una posicion particular dentro de la constelacion de los indigenismos
peruanos de los afios veinte. Veamos como expresa el autor su mestizofilia, en un parrafo
donde es posible intuir, en la metafora del descenso—ascenso, la influencia del indigenismo
mexicano, encarnado en la obra del antropdlogo Manuel Gamio, idedlogo importante del

mestizaje hispano—indigena inmediatamente precedente:*

El “mestizo” [...] es el sujeto en quien se expresa, por ahora, balbuciente, el espiritu
neoindiano. Conciencia o zona espiritual donde el indio que viene del pasado milenario [...] se
eleva hacia la complejidad y hacia los problemas de otro régimen de vida, de inquietud, de
esperanzas, asi como el otro que surge del mar se torna elemental y hasta barbaro, para luego
volver a ascender como todo un americano.../ El alma mestiza, es pues, pese al descrédito del
término, el comienzo del americanismo total [...]. Es el alma que infunde vida a la América
actual (Garcia [1930] 1937: 107-108).

% Para un abordaje de algunos aspectos de la obra y la biografia intelectual de Manuel Gamio ver De la Pefia
(2006), Rutsch (2007) y Kouri (2010).
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De ese modo, en el discurso de Garcia, el “cholo” o mestizo desplaza al indigena y su cultura
como significantes de lo nacional, y también como el sujeto en torno al cual desarrollar el
proyecto de reconfiguracién de la nacidon peruana, contradiciendo asi toda la tradicion
indigenista afiliada al pensamiento de Manuel Gonzdlez Prada. Sin embargo, una
caracteristica distintiva del ensayo, y que le confiere cierta complejidad, es que el autor no se
limita a utilizar las nociones de “mestizaje” y “mestizo” para designar el proceso y el
producto de la mezcla espiritual que considera representativa de la nacionalidad moderna.
Probablemente con el objetivo de reforzar su adscripcion al movimiento indigenista, se
apropia del concepto de “indio”, para conectarlo deliberadamente con su programa de
mestizaje cultural. Tal es asi que llama “indio” o “neoindio” —y en menor medida, “mestizo”
y “cholo”™ al sujeto producido por la mezcla espiritual, e “indianizaciéon” o
“neoindianizacion” al proceso de mezcla. Al mismo tiempo, restringe el alcance del concepto
de “indio” de tal modo que excluya lo que denomina “indio antiguo”, “histérico” o
“tradicional”, asociado con las comunidades indigenas, con el ayllu (el cual, como veremos,
mantiene decididamente al margen de la formacion del “nuevo tipo espiritual” americano).

Asi, en el ensayo, “indio” o “nuevo indio” nunca remiten al indigena stricto sensu.

La amenaza de la tradicion indigena

A pesar de que por momentos el ensayo se solidariza con la situacion de subalternidad del
indigena, paraddjicamente, asume en Ultima instancia un sesgo antiindigena. Garcia parte de
la afirmacion de que el proceso de mestizaje todavia no ha concluido. Se mantiene —dice el
autor— “en ese instante de alborada, en ese estado de la promesa o de la esperanza, sin que
tampoco la agonia del indio antiguo concluya de una vez” (Garcia [1930] 1937: 141). El
mestizaje se encuentra en riesgo, amenazado por la influencia arcaica del sustrato cultural
indigena tradicional, que obstaculiza el avance de la cultura moderna mestizo—europea, con el
agravante de la intervencion de los intelectuales tradicionalistas, que intentan proponer el
“inkario” como ideal de vida y de cultura para la nacionalidad en construccion. Garcia sefala
el riesgo de un mestizaje en el que predominen los elementos de la “indianidad primitiva [...]
que fugd, destruido el incanato, a las cavernas milenarias y desde alli acecha” (Garcia [1930]

1937: 82; cursivas nuestras). Y mas adelante advierte:
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Si el espiritu en germen que [el mestizo] tiene dentro tuviera que volver a la tradicion
incanista solamente, se tornaria en un hombre arqueologico y envejecido, como ese Matusalén
que es el indio—incaico de los ayllus centrifugos, que superviven en las eminencias andinas
como espectros del pasado, del mismo modo que si tornase a la tradicion espafiola inicamente
no pasaria del servilismo imitativo. Porque ya se ha visto que el indio que se torna mestizo
vuelve a adquirir su energia primitiva, la frescura juvenil de su barbarie, lo que no es posible
manteniéndose en su tiempo y su modalidad incaicos, porque dentro de su incanismo viene a
resultar el hombre que alcanzd para siempre su madurez y su perfeccion final (Garcia [1930]
1937: 145; cursivas en el original).

El indigena es concebido como un residuo del pasado que permanece en una temporalidad
propia de la “indianidad primitiva”, reacio al mestizaje, y que por ello acaba siendo recortado
—como en las teorias racialistas previas— como un obsticulo para la modernizacién cultural y
social. Para el ensayista, el hecho de que el indigena se encuentre en un tiempo histérico
“incaico”, remoto, determina el predominio, en ¢l, de lo bioldgico por sobre lo espiritual: “el
indio antiguo, hoy, es mds sangre que espiritu” afirma Garcia ([1930] 1937: 6; cursivas en el
original). Esa aseveracion implica la reposicion de la mirada racialista con la cual el texto
pretendia romper. Como podemos apreciar, esa perspectiva es proyectada sobre el indigena
que se ha mantenido al margen del mestizaje, figura que se contrapone polarmente a la del

mestizo:

El pueblo mestizo, ese “poblacho mestizo” que despectivamente denigran los incomprensivos
de la verdadera nacionalidad, es el que, a pesar de todo, forma el alma de nuestros pueblos y
nutre de emocion nuestro sentimiento de americanos. Y en esta beligerancia cruenta de las
pasiones lugarefias, el tnico que ocupa la zona neutral, escondido en su cabafia o en la
caverna de su poncho o de la chicheria, es el indio, el “alma muerta”, la carrona de la
explotacion. Esa es su desgracia, la apatia pasional de que padece, su mansedumbre de
rebafio. Por eso es el Gnico causante de su miseria (Garcia [1930] 1937: 161).

Y también:

El indio que se aleja [del mestizaje] es el “alma muerta”, el mitayo, el yanacona, el siervo de
encomienda. Es el ayllu que se vuelve a encaramar a su montafia, cultivando su parcela, que
apenas le sostiene, como a una planta la tierra indispensable que alimenta la raiz, de espaldas
al camino que conduce hacia horizontes mas amplios./ Mas el indio que asoma con audacia a
la dolorosa realidad y la afronta serenamente es el que vuelve a domar la piedra de las
catedrales, el que acepta la nueva Idea y la expresa con otra emocion, el que reconquista la
tierra con voluntad directiva (Garcia [1930] 1937: 98).
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En esta area del ensayo, las concepciones del indigena se vuelven radicalmente negativas,
haciendo emerger una mirada despiadadamente devaluadora. El indio es representado como
un ser temeroso, falto de voluntad, sin vitalidad ni pasion, inmévil y débil como la
vegetacion de las alturas. Se le niega humanidad —espiritualidad, en los términos del ensayo—
al consignarlo como un “alma muerta”. El autor llega en estos parrafos a atribuirle, en base a
esos rasgos, la razon de su subalternidad, su condiciéon de oprimido. De ese modo, Garcia

omite todo andlisis de las determinaciones histdricas y sociales de su explotacion.

Hay también, complementariamente, una concepciéon negativa del ayllu, de la
comunidad indigena, espacio sobre el que el autor recorta un “area cultural” bien delimitada,
resistente al avance de una modernidad que se ha tenido que abrir paso violentamente,

dandole muerte para poder penetrar en ese espacio:

Comunismo de las hormigas, de mero instinto, de fraternidad primitiva, claro esta, fresca y
vigorosa como todo lo primitivo. Pero a seguir esta vida del ayllu sin las oposiciones y
violencias de los pueblos que destruyeron los primeros imperios y después el incanato, la
cultura que germinaba se habria secado y la vida paradisiaca del ayllu, segun los imaginativos
fervorosos del pasado, habria sido, como continta siendo todavia actualmente en algunos
ayllus milenarios y antihistoricos, el paraiso que debe ser la vida de las hormigas o de las
abejas Si fuéramos solamente hormigas o abejas! (Garcia [1930] 1937: 24).

El autor le atribuye al ay/lu un modo de organizacion social comunista, para defenestrar en
conjunto ambos términos. Uno y otro son asociados a una sociabilidad arcaica, propia de una
animalidad elemental, instintiva, sin historia ni cultura, representada por la figura del insecto,
cuya eliminacién es celebrada. Es importante destacar que Garcia afirma que esa
sociabilidad indigena “continta [...] todavia actualmente en algunos ayllus” y que, por
contigiiidad, podemos suponer que el ensayista también prescribe su combate, ni mas ni
menos que como a una plaga que, de lo contrario, puede “secar” la cultura mestiza que
“germina’.

De ese modo, el ensayo va tomando entre lineas una posicion afin a la eliminacion de
la tradicion cultural indigena o, al menos, a su exclusion respecto de la identidad cultural
mestiza que pretende fundar como eje de la nacionalidad renovada. Alli podemos intuir una
manifestacion de temor ante algin posible “desborde racial”, y una toma de posicion, por

momentos reaccionaria, frente a hechos tales como los levantamientos de indigenas,
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ocurridos en los departamentos de la zona serrana del sur de Perti, durante los afos veinte,
asumiendo asi una perspectiva cercana a las narrativas de los gamonales.”

Pero esta posicion en sordina coexiste con una propuesta explicita en favor de
estabilizar el mestizaje que, como venimos adelantando, apunta a la construccion de una
cultura nacional que abreve en el folclore serrano. Ahora bien, ;de qué modo considera
Garcia que esa cultura logrard que la dinamica del mestizaje se estabilice y consolide,
forjando sujetos modernos, identificados con la nacionalidad propuesta, y que contribuyan a

la unidad y a la modernizacion del pais?

La formacion de una cultura nacional mestiza:

de la politica a una cultura artistica de base folclorica

Para definir el proyecto cultural de E/ nuevo indio, una primera cuestion a seialar es que el
ensayista despliega una imaginacion folcldrica de corte etnografico, distante del folclorismo
neorromantico—conservador de entresiglos, preocupado por rescatar un patrimonio historico
condenado a una irremediable extincion.” Lejos de la recoleccion de mitos y leyendas mas
arcaicos, que Garcia asocia con posiciones tradicionalistas, los materiales folcléricos que
privilegia, para la construccion de la nueva cultura, refieren todos a una sociabilidad popular
pensada como continuidad respecto de la colonia. Frente a este legado, el autor se ubica
simultdneamente en el lugar de observador y de nativo, remarcando su conocimiento y su
pertenencia al universo popular. Acorde con ello, reconstruye el uso de los espacios urbanos
por parte de los sujetos mestizos: en pueblos, aldeas y barrios populares de Cusco, menciona
lugares de culto y de esparcimiento (como la parroquia y la chicheria, respectivamente), asi
como también las viviendas populares. Ademas de los ritos religiosos y las fiestas, Garcia
analiza las artes —musica, pintura y escultura—y la vestimenta popular del poncho, el chullu y
el chumpi. Llega incluso a indagar el comportamiento de la mujer mestiza —“la chola”™, y

hasta las costumbres sexuales populares. En ese inventario de practicas, espacios y objetos

* Tal como vimos en el apartado “El retorno de la peligrosidad indigena: ceder algo para no perderlo todo” en el
capitulo II de esta tesis.

* En este tema tomamos, como modelo, los trabajos de Gorelik (2001) y Farberman (2010), que analizan la
imaginacion etnografica de algunos intelectuales del interior argentino en la década del veinte, tales como
Ricardo Rojas, Bernardo Canal Feijoo y Orestes Di Lullo.
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entre los que se delimita su definicion del folclore, Garcia encuentra los materiales necesarios
como para forjar la nueva cultura nacional.

Para Garcia, el folclore nacionaliza y genera mestizaje, forma “nuevos indios”, al
engendrar sentimientos, emociones y estados animicos comunes, sobre los que se articula esa

“entidad psicologica” al mismo tiempo nacional y popular. Veamos:

El huaino, como las otras formas de la cultura folklorica, nacionaliza, es raiz afectiva que
sujeta al hombre al agro patrio y al recuerdo de los antepasados. Medio afectivo que suelda al
indio antiguo o tradicional con el mestizo y el blanco —en cuanto estos ultimos estdn
sustentados también por el sentimiento andino. Mejor dicho, mediante el huaino el indio
retrae hacia si el espiritu vernacular que avanza, y entonces, los tres elementos étnicos se
funden en una entidad psicoldgica que sustenta el alma del pueblo o del serrano —punto de
arranque del sentimiento neoindidano [...]. A su vez, el huaino del pueblo mestizo suspende
al indio tradicional hacia su nivel emotivo y le invita a marchar hacia el futuro, de acuerdo
con la fatalidad de su destino. De ese modo el huaino, lo mismo que el arte u otra forma de
cultura, es un punto de encuentro que fusiona dos jerarquias espirituales de nuestros pueblos
(Garcia [1930] 1937: 75, cursivas en el original).

La cultura folclérica nacionaliza porque genera afectividad hacia el paisaje y la tradicion
histdrica, y al mismo tiempo moderniza. Al proveer sentimientos comunes establece puntos
de contacto entre el “indio antiguo”, el mestizo y el “blanco”, posibilitando la fusiéon en una
nueva conciencia integradora.

(Como se da esa fusion? El arte folclorico genera el mismo movimiento dialéctico
que se le atribuye al mestizaje: el espiritu moderno occidental se retrae hacia lo nacional y
tradicional, acercandose empaticamente hacia el espiritu del “indio antiguo”, descendiendo en
la jerarquia civilizatoria para luego volver a ascender, arrastrando al indigena hacia la cultura
moderna.

Las practicas y las producciones artisticas ocupan un lugar privilegiado en el corpus
del folclore recortado por Garcia. Haciendo sistema con las consideraciones sobre la
mentalidad popular indiana que abordamos anteriormente, Garcia vuelve a remarcar la
funcion cumplida por el arte, en la religion catdlica colonial, como clave de la exitosa
interpelacién emotiva de lo popular indiano, destacando el rol que cumplian la musica y la
plastica en el ejercicio de la “docencia catdlica”. Para apuntalar este argumento, cita un
parrafo de Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana, precisamente uno de los
(pocos) pasajes en que Mariategui vuelve a reactualizar una jerarquizacion etnocéntrica de las

culturas: “el catolicismo por su liturgia suntuosa, por su culto patético, estaba dotado de una
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aptitud tal vez unica para cautivar una poblacién que no podia elevarse subitamente a una
religiosidad espiritual y abstractista” (Maridtegui, citado en Garcia [1930] 1937: 113).

En consecuencia, Valcarcel propone la gestacion de un “nacionalismo artistico” con el
que —podemos inferir— pretende disputar el sustrato religioso de lo popular mestizo, que

considera en manos de los politicos tradicionales desde la republica:

La indianidad perdura como ansia o voluntad creadora. Y ese sentimiento se nutre de los
Andes, emocionalmente, y del universo, idealmente. Nuestro nacionalismo artistico sera
acentuar la emocion y la idea en armonia y originalidad./ La sierra surperuana ha sido la
creadora del arte mas original de América y para ella el arte es su inquietud mas fecunda. El
arte es el lenguaje del serrano neoindio. Su grandeza de todos los tiempos esta en él (Garcia
[1930] 1937: 139).

Si para Garcia “el arte es el lenguaje del serrano neoindio”, éste se impone entonces como el
mejor medio para interpelar a los sectores populares mestizos, y direccionarlos hacia las
metas que propone El nuevo indio, y mas precisamente hacia las artes plasticas (Garcia

[1930] 1937: 139):

El arte social mas educativo del coloniaje fué la plastica, especialmente la pintura y la
escultura. Entre la pintura, las escenas costumbristas, lo mismo que en la escultura [...]. El
arte nuevo propiamente neoindio de nuestros dias, serd aquel que aborde los problemas
sociales mas inmediatos (Garcia [1930] 1937: 138).

Los intelectuales regionalistas deben valerse entonces de las practicas y de los objetos
folcléricos como insumos para generar un “arte nuevo” eminentemente iconografico; * al
incorporar esos materiales populares en sus producciones, el “arte nuevo” lograrad asociar el
ideal regionalista con los significantes tradicionales de la cultura indiana (como el paisaje y la
naturaleza andina, objetos tradicionales de adoracion a través del sol, la tierra o los Andes).
En ese sentido, Garcia afirma que “el indio moderno, el nuevo indio, busca la soluciéon para
dar al Apu otro sentido” (Garcia [1930] 1937: 16). Como se observa en el parrafo siguiente,
el ensayista describe —y prescribe— esa tarea de resemantizacion regionalista, en la que el arte
debe capitalizar —desde el punto de vista cultural- la adoracién del paisaje, supuestamente

inherente a la religiosidad serrana:

% “Un arte verdaderamente americano tiene que inspirarse en el folklore integral” (Garcia [1930] 1937: 148).
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El culto a los Apus, al sol resplandeciente de estas abruptas serranias andinas lo hemos
trocado en fervientes sentimientos de solidaridad regional, en culto a las ruinas, en
arqueologia, en ideales nacionalistas, en ansias de una cultura americana, en un arte pictorico
que hace la celebridad de todos los artistas, no precisamente indios, sino americanos, que
captan la belleza de este lado del Peru y de este rincén de América./ Apu moderno es el
paisaje inundado de sol; es la inquietud de las juventudes serranas a tomar un papel directivo
en la evolucion nacional y el anhelo de su regeneracion historica. El Apu es la tierra
americana original de inmensa fuerza plasmadora; es la defensa de la personalidad y de su
energia viril de creador. Este Apu ya no puede ser cerrazon localista sino amplitud expansiva
americana y universal; culto a los Andes como medio de una superacion sobre uno mismo; no
puede ser embeleso tradicionalista, sino transito hacia el mundo y hacia el futuro (Garcia
[1930] 1937: 20).

La emocion religiosa del paisaje queda asi unida —por contigiiidad— a la ideologia
regionalista: solidaridad regional, nacionalismo regionalista, reivindicaciéon de la historia
local como antecedente que legitima la voluntad serrana de dirigir los destinos nacionales
para lograr “la unificacion espiritual del Pert”. Pero ademads, en ese parrafo, el rol del
intelectual se vincula con las “juventudes serranas”, presentadas como el sujeto en torno al

cual conformar una dirigencia nacional alternativa.

Intelectuales indigenistas/ intelectuales regionalistas

Esa mencion de las “juventudes serranas”, en el parrafo arriba citado, da cuenta de la
concepcion de los intelectuales que se despliega en El nuevo indio. El ensayo prescribe
quiénes deben ser los sujetos dirigentes que encabecen el programa culturalista propuesto.
Garcia deja entrever alli una definiciéon normativa del intelectual y de su tarea, plasmada en
su representacion del “indigenista”, etiqueta bajo la que se presenta, en realidad, un modelo
de intelectual regionalista, dado el fuerte sesgo anti—indigena que hemos advertido en el
ensayo. Esa figura se construye por oposicion a la del intelectual “tradicionalista”, que se
vincula con posiciones “incanistas” y con la politica oligarquica. El texto critica a este ultimo
modelo —y con ¢€l, a las clases dirigentes, tal como dijimos—, como el verdadero origen de los

males nacionales:

El regionalismo serrano mas que una reaccion de “politicos” resentidos y en desgracia es y
tiene que ser siempre un estado de alma beligerante, cargado de nobles idealidades para
alcanzar la nacionalidad, para llegar a ese espiritu americano neoindio, puesto que la sierra fue
la entrafia de la cultura. El “regionalismo” fue en todos los tiempos, ain desde los incas,
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voluntad indiana de creacion nacional, antes que un “bando” de politica criolla o un circulo
provincialista (Garcia [1930] 1937: 110-111; cursivas en el original).

Elitismo, idealismo y juvenilismo son coordenadas fundamentales en la construccion de la
imagen del intelectual indigenista/regionalista. Sumadas a la insistencia en la figura modélica
del artista, estas coordenadas nos permiten ubicar al autor en continuidad con la tradicion

arielista del modernismo latinoamericano:

[El destino de la sierra es] ser siempre la entrafia de la nacionalidad y el incentivo para la
creacion valiosa, la fuente donde abreve la América sus ansias de cultura. Su energia siempre
juvenil, barbara acometida contra lo que tiende a perennizarse. Y este rol no es precisamente
el que incumbe sélo a la masa, sino también a ciertas minorias que surgen del pueblo y de esa
misma multitud. Toda accion de valor social es obra de quienes se hallan impelidos por
sentimientos elevados y por deseos beligerantes. La masa tiene la funcion de sostener lo mas
fecundo del pasado, pero en nticleo tiene la obligacion moral de abrir otras vias para el curso
de esa represa de la historia./ De las juventudes serranas, pero de esas juventudes nobles,
generosas ¢ idealistas, nacerda la otra cultura del mafiana. De la “revolucion”, no de la
mecanica que repite. Ese espiritu joven que se rebela contra lo que ha envejecido el uso o ha
mellado el tiempo, ese es el hombre que necesita América (Garcia [1930] 1937: 192).

En este parrafo, los intelectuales se recortan como una minoria juvenil, “noble” e “idealista”;
como un “nucleo” encargado de formar una cultura nueva que pueda orientar a las “masas”
por un nuevo camino. Esa tarea se presenta como una “revolucion” contra el tradicionalismo.
Pero ademas, hay un sefialamiento sobre el origen social de esa minoria que lidera el cambio
cultural: ésta procede del pueblo mestizo y de la multitud. En otras areas del ensayo, la

cuestion del origen social del intelectual se vuelve un requisito normativo:

Todo apostolado o afan indigenista tiene que ser vida acrecentada que se nutra del pueblo, de
sus raices afectivas, y que sea la prolongacion de su propia alma. Nunca podra haber ningun
guia de la cultura que esté fuera de o contra el pueblo. Mejor dicho, ningun indigenismo
auténtico podra surgir de las posiciones de la burguesia o de la vida burguese [sic], que por
esencia es antipopular (Garcia [1930] 1937: 75).

La inflexién antiburguesa no es un elemento extrafo a la tradicion iniciada por el Ariel de
Rodo. Sin embargo, si en el Ariel y en el Modernismo en general podemos encontrar una
modulacion aristocratizante del discurso anti—burgués, como sefiala Teran (2008: 160), en el
ensayo de Garcia llama la atencion el rechazo de toda afinidad posible con ese tipo de

sensibilidad.®
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Ahora bien, mas alld de esta modulacion populista sobre el origen social de los
intelectuales, no hay en el ensayo ningln tipo de apuesta en favor de que los sectores
populares se organicen politicamente, y menos aun de que actiien autbnomamente, lo que va
en contra de la propuesta de romper con la dominacion tradicional de los caudillos
oligarquicos. En ese sentido, el elitismo sigue operando plenamente en El nuevo indio, y los
subalternos quedan reducidos a ser “la fragua donde se puede forjar la gran pasion que
trascienda los linderos provincianos” (Garcia [1930] 1937: 164). Bajo la accion de los ideales
—afirma Garcia—, el “espiritu elemental” de lo subalterno perderéd su “fuerza corrosiva y sera
ennoblecido por esa minoria de almas selectas contra quienes se da de bruces el rudo
monstruo” (Garcia [1930] 1937: 164). La tarea del intelectual, representada bajo la figura de
artesano o el artista que moldea en la fragua lo popular mestizo, se extrema cuando se

prescribe su accion sobre los sujetos indigenas:

Se piensa con un criterio un tanto localista que la cultura nacional y aiin americana esta
reservada exclusivamente al indio y se plantean formulas para solucionar el tan manoseado
“problema del indio”, “la redencion del indio” y todo ese roméantico tradicionalismo de ciertos
grupos llevados por el afan de volver a lo americano —afan encomiable, por supuesto—; se
equivocan proclamando el retorno al incanato. ;Qué significa el anhelo de redimir al indio de
su situacion actual? En buena cuenta, elevarlo a la altura de la conciencia americana del
presente; vigorizar la simplicidad de su alma acrecentandola con todo aquello que aun cuando
sea extraido de la tradicion y de la tierra esté acorde con la riqueza espiritual de la humanidad
de hoy. Redimir al indio serd engendrar en su alma una nueva conciencia americana, hacer
fecunda su tradicion en aquello que es fecunda toda tradicion, pero no pretender realizar vida
histérica valiosa manteniéndole dentro de esa misma tradicion. Redimirle sera incrustarle
sentimientos e ideas distintos y hasta opuestos a los suyos (Garcia [1930] 1937: 109; cursivas
nuestras).

La referencia a la fragua —el taller del artista— y la figuracion de la practica intelectual como
la accion de “incrustar”, sugieren una representacion del intelectual como un trabajador
manual —quizas un orfebre o un herrero— que combina la figura del crisol (presente en el
discurso mestizofilo de Rojas) y la del artista o artesano que se vale de la fuerza para dar
forma a la materia (que en el Ariel se presentaba bajo la metafora del escultor), al tiempo que
permite reforzar la identificacion “desde arriba” del intelectual con el subalterno, a través de
la metamorfosis del letrado en obrero. Acorde con esas representaciones, la tarea del

intelectual es fundir a los diferentes “espiritus” en una cultura nacional mestiza y, a la vez,

% De hecho, atin en el Modernismo la oposicion al burgués es un topico con modulaciones ideoldgicas diversas
(que van del aristocratismo al proto—populismo). Piénsese, por ejemplo, en las ambivalencias del ataque al
burgués por parte de José Ingenieros y de Leopoldo Lugones en el periddico La Montana.
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apelando al mismo tipo de figuracion patriarcalista con que se pergefia la educacion de las
masas en el Ariel, “incrustar” el ideal occidental sobre los sujetos indigenas, aunque ello vaya
en contra de sus tradiciones culturales.

Finalmente, en algunos pasajes, emerge una concepcion del intelectual afin a la
ponderacion de los “grandes hombres” como un factor efectivo para la interpelacion y
movilizacion del “pueblo mestizo”, que en principio contradice las areas del ensayo en que
Garcia critica y propone combatir la politica tradicional de caudillos afines al orden
oligarquico. Esto puede observarse, por ejemplo, en la propuesta de convertir a Tipac Amaru

en un modelo heroico para los intelectuales regionalistas:

Si el alzamiento de Manco 11, dos siglos antes, fue el intento de la supervivencia del “inkario”, es
decir, del pasado, el de Condorcanqui es el planteamiento de los problemas del porvenir. Manco II fue
el caudillo incaico; Tapak Amaru el caudillo indiano. El cacique de Tungasuca fue, por su ideologia,
por su espiritu y acaso también por la sangre, todo un mestizo, valga decir, un hombre renovado y
sacudido de su tradicionalismo incaico (Garcia [1930] 1937: 151).

Y luego:

Su rebelion es la protesta de la sierra por el centralismo del gobierno espafiol, localizado no
solo en la capital del virreinato, sino en Madrid, y la defensa de su autonomia cuando pide la
supresion de los corregimientos por las alcaldias vecinales y el establecimiento de una
audiencia y de un virreinato en el Cuzco (Garcia [1930] 1937: 153; cursivas en el original).

Tapac Amaru es representado como un caudillo mestizo, regionalista y anticentralista; lider
cuya accion orientada a “cortar el mal gobierno” pone en marcha y articula el “movimiento
indianista”. Inclusive, en lo que parece una velada amenaza —que repone la ya mencionada
oscilacion entre el lider positivo y el lider peligroso—, Garcia sefiala la fugaz radicalizacion de
Condorcanqui frente a la dominacion centralista, que lo “torna en el Tamerlan de las
reivindicaciones regionales [...], todo un bolchevigue cuando ahorca corregidores, se apodera
de los caudales publicos [...], incendia y saquea las grandes fabricas y obrajes de la época,
donde el indio extinguia su vida trabajando para los amos” (Garcia [1930] 1937: 152—153;
cursivas en el original).

En torno a este modelo de individuo “representativo de la humanidad americana que
nacio desde la conquista” (Garcia [1930] 1937: 155), el ensayo deja abierta la posibilidad de

que surja un liderazgo carismatico entre los intelectuales regionalistas.
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A partir de este analisis, podemos ubicar E/ nuevo indio en un lugar atipico dentro de los
indigenismos peruanos, principalmente por su apelacion al mestizaje y al mestizo, que

desplaza al indigena y su tradicion cultural como ejes de la reconfiguracion de la nacion.

El planteamiento del problema nacional y el abordaje del “otro”, apelando al concepto
de cultura desde un encuadre espiritualista, evidencian una voluntad de ruptura con el
racismo cientifico. Sin embargo, como vimos, el pasaje al culturalismo sostiene, ahora en el
plano de la cultura, las mismas operaciones ideoldgicas de inferiorizacion y exclusion del
indigena llevadas a cabo previamente por el racialismo, configurando lo que Wade (2000:
29) define como “racismo cultural”. Esto se ve reforzado por la mirada tradicional del
mestizaje presentado como una arena en la que se desarrolla un enfrentamiento violento
entre culturas y donde —desde una posicion eurocéntrica— se considera deseable que el polo
occidental se imponga sobre el indigena (tarea que debe ser encarada por los intelectuales
indigenistas/regionalistas). Lo indigena queda relegado a una mera pincelada decorativa,
cuando no es eliminado.” De ese modo, afirmar la necesidad de fortalecer el proceso de
mestizaje —apelando a la expansion de una cultura nacional mestiza de base folclorica—
implica prescribir una suerte de eugenesia culturalista que hace reemerger, mas alla del

vocabulario propio del espiritualismo, la perspectiva del racialismo positivista.”

Ademas, si bien el enfoque culturalista le permite a Garcia preguntarse por la
especificidad del aporte de la cultura indigena al mestizaje y a la cultura nacional
(contrariando la mirada racialista de entresiglos, que inferiorizaba al indigena, negandole
todo trazo de cultura y relegandolo al ambito del mero instinto, al orden de la naturaleza),

también le permite no dar cuenta de la desigualdad, de las asimetrias sociales existentes entre

*1 Autores como Gruzinski (2000) consideran necesario, por el contrario, pensar cuestiones de fronteras y
mixturas en torno al mestizaje. Su enfoque propone mirar atentamente los “espacios de mediacién” sin
reducirlos a la sintesis y la homogeneizacion, permitiendo pensar el mestizaje como una dindmica inestable,
movil, cambiante, irregular, imprevisible y fluctuante.

*2 Ello coincide con la definicion del mestizaje como proyecto de las élites de América Latina que provee De la
Cadena (2007: 31): “El mestizaje [...] es un proyecto historico de construccion de nacidon moderna [que] a
cambio de hacer vivir la mezcla racial-cultural, que (inevitablemente) lo antecede, promete la purificacion
ontologica—epistémica de su poblacion, dejando morir aquello que estorba esta homogeneidad”.
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los subalternos indigenas y los sectores dominantes. En ese sentido, la postulacion del
predominio de la cultura indigena en el campo artistico colonial, oculta —o al menos

dulcifica— su dominacion opresiva.

Esta ocultacion de la conflictividad (econdmica, social y politica), implicita en la
reivindicacion cultural de Garcia, descansa en una concepcion de la cultura entendida como
una esfera autonoma. En esta direccion, la critica que formulamos a El nuevo indio puede ser
profundizada a partir de varios autores contemporaneos que abogan por la “reforma” del
concepto de “cultura”, mediante la reintroduccion de la dimension y las problematicas del
poder implicitas en dicha perspectiva (Williams, 1980; Garcia Canclini, 1994; Ortner, 1999;
Grimson y Seman, 2005; De la Cadena, 2007; y Grimson, 2011, entre otros). En especial,
algunos autores como Gruzinski (2000) y Abu—Lughod (1991) han sefialado, como un limite
del concepto de “cultura”, el hecho de que privilegia el abordaje de la diferencia que, por

afiadidura, siempre conlleva jerarquizaciones entre quien enuncia (“nosotros”) y los otros.

Todo ello conduce a Garcia hacia una posicion en extremo devaluadora de la alteridad
indigena, a la que no llega ningun otro exponente del indigenismo peruano. Al representar a
los indigenas como sujetos incapaces de ‘“evolucionar” espiritualmente —desde una
perspectiva que considera a Europa como punto culmine del progreso civilizatorio universal—
les atribuye la causa de su propia subalternidad, dejando de lado, nuevamente, toda variable
del orden de la dominacidn social tanto histérica como contempordnea. En consecuencia, el
indigena vuelve a ser representado como ¢l obstaculo para el progreso de la region y de la

nacion.

Finalmente, si bien lo popular mestizo es valorizado en el ensayo por sus aptitudes
estéticas y su conexion telurica con la nacionalidad, la tarea del intelectual se disefia desde
parametros elitistas, paternalistas y autoritarios que retoman postulados normativos, presentes
en la tradicion arielista, sobre la relacién asimétrica entre intelectuales y sectores populares.
De ese modo el intelectual indigenista/regionalista —representado normativamente sobre la
figura del artista— debe “incrustar” ideales, a los sujetos en proceso de mestizaje, con el
objetivo de conducirlos hacia metas de “civilizacién” y “progreso” que reponen, bajo una
patina culturalista, la mirada evolucionista, euro y etnocéntrica del positivismo de entresiglos.
En ese sentido, la diferencia méas sensible es la prescripciéon normativa sobre el origen social

—popular y mestizo— de los intelectuales. Como intentaremos argumentar a continuacion, se

112



puede relacionar esa perspectiva con la crisis de la matriz oligdrquica en la region de Cusco y

de Peru en general.
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Disputas y debates al interior de la élite de Cusco: confrontando “por fuera de la politica”

(Como explicar las diferencias entre las modulaciones incaistas y mestizofilas del
indigenismo regionalista de Cusco en los afios veinte, analizadas en las fuentes? ;Se puede
pensar que, en esta etapa, el regionalismo cusquefio esta siendo atravesado también por la
crisis de las instituciones oligarquicas, y que, en consecuencia, en los discursos se recorta una
puja entre los indigenistas por clausurar de un lado (y acceder del otro) a instituciones
sociales y de gobierno tales como la universidad o el estado en general, incluso disputando la
legitimacion de un modelo o rol de intelectual? ;Se puede entrever en las fuentes la erosion
de las practicas politicas de la oligarquia, e incluso los conflictos sociales generados por el
crecimiento de las clases medias —como sefialan Deustua y Rénique— que pujan por ingresar a
las instituciones del estado, y también por tomar roles dirigentes en la sociedad y la politica?
(No es ese el limite que ponen en evidencia muchos reformistas universitarios, al cuestionar
la idea de que las transformaciones de las universidades puedan extenderse a toda la
sociedad? Y por fin, ;no es ésta la tipica contradiccion de las alas reformistas de las
oligarquias latinoamericanas en los primeros afios del siglo XX? Para indagar en torno a estos
interrogantes, detengamonos en considerar el vinculo conflictivo que establece Garcia con

Luis E. Valcarcel.

El discurso mestizofilo que presenta El nuevo indio resulta, en términos generales, revulsivo
para la élite de Cusco y en particular para ciertos modelos de intelectual que circulan en su
interior, como el del indigenista incaista que se recorta en Tempestad en los Andes. Si bien no
puede soslayarse el hecho de que Garcia forma parte de esa é€lite, ni tampoco la existencia de
sensibles puntos de continuidad con ésta en su vision sobre los intelectuales y sus practicas
—como el énfasis regionalista y anticentralista, o la concepcion elitista, autoritaria y
paternalista de la tarea intelectual—, la centralidad otorgada a lo mestizo y la prescripcion
normativa sobre la necesidad de que los intelectuales sean ellos mismos mestizos
—espirituales— y de origen popular, son elementos que cuestionan los parametros identitarios
de la ¢lite cusquena, y que buscan erosionar los criterios de legitimidad establecidos para
monopolizar el ejercicio de la actividad letrada y el control de los recursos institucionales del

campo intelectual.
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Como sefiala Avanza, la ¢élite cusquena habia construido un discurso de autoctonia en
base a una vision romantica y ahistorica de los incas, con el objetivo de dotarse de una
identidad gloriosa y completamente americana, para oponerse a las clases dirigentes de Lima.
En esa contraposicion, como ya hemos visto, la identidad cusquefia pretendia lograr una

legitimidad politica de amplitud nacional (Avanza, 2005: 138—-140).

Ahora bien, ;como funciona esa identificaciéon hacia el interior de la sociedad
regional? Como hemos argumentado, lo incaico forma parte de los gustos e intereses de la
alta sociedad cusquefia. En consonancia con la estética modernista y su interés por la
Antigiiedad clasica, la élite cusquefia establece en torno a lo inca una suerte de clasicismo
localista que se traduce en el gusto por la historia, los monumentos, los mitos incas y la
lengua quechua. Al apelar a esos elementos de la alta cultura, la identidad cusqueiia refuerza,
hacia el interior del campo cultural de la region, un criterio de distincion que establece pautas
de legitimacidén social y mecanismos de exclusion (algunos miembros de ese grupo se
vanaglorian incluso de tener un inca noble en su genealogia). La identificacion incaica
excluye manifiestamente lo popular mestizo y su cultura y, consecuentemente a los sujetos
designados como mestizos. El estatuto de mestizo, como vimos por ejemplo en Tempestad en
los Andes, se considera infamante, impuro y, por ello, no se lo admite como legitimamente

perteneciente a la élite social y/o intelectual (Avanza, 2005: 144-155).

La recuperacion de lo mestizo y la prescripcion normativa sobre el origen de los
intelectuales que se esboza en El nuevo indio parecen estar desafiando la configuracion
excluyente de la élite local y su definicion normativa sobre los intelectuales. Ese desafio
puede relacionarse con el proceso de expansion de las capas medias y la actividad intelectual
que mencionamos al comienzo de esta tesis, y que presupone una presion sobre las
instituciones vinculadas al Estado oligarquico que, en los afos veinte, atraviesa momentos de

crisis, transformacion y recomposicion (Deustua y Rénique, 1984).

De hecho, algunos sucesos ocurridos en Cusco durante el Gltimo trienio de los afios
veinte dan cuenta de la presencia de conflictos en el interior de la élite intelectual, que pueden
vincularse con esa puesta en crisis de los patrones de sociabilidad de raiz oligarquica, en base
al crecimiento de las clases medias, que tienen como hito los movimientos de reforma

universitaria iniciados una década antes en todo el continente.

En ese sentido, resulta interesante analizar, como ejemplo de ese conflicto, el serio

enfrentamiento por la direccion de la Universidad de Cusco ocurrido en mayo de 1927, y que
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involucra precisamente a Garcia y a Valcarcel. Como veremos, estos hechos —o, mejor, el
proceso social que los contiene— contribuyen a apoyar algunas claves del analisis que hemos
realizado de El nuevo indio, aunque nuestra intencioén no es reducir las claves explicativas al

itinerario o a la sociabilidad intelectual de su autor.™

En 1927 Eufrasio Alvarez, el sucesor del norteamericano Albert Giesecke —que afios
antes habia sido nombrado Director General de Educacion por Leguia—, deja libre el
Rectorado de la Universidad; Garcia se postula como candidato a rector, propuesto por el
claustro de alumnos y la Asociacion Universitaria —quienes lo proclamaran luego “Maestro
de la juventud”— y apoyado por una minima parte del profesorado.”* En la asamblea docente,
Valcarcel, junto con el resto de los catedraticos, le bloquean a Garcia el acceso al cargo de
Rector, reeligiendo a Alvarez, quien ya tenia decidido de todos modos dejar el rectorado, por
lo que renuncia.” Los estudiantes declaran entonces una huelga, ante la cual el rectorado,
bajo el control de la fraccion que rechaza la candidatura de Garcia, responde cerrando la
Universidad.

Antes del conflicto, los articulos del diario £/ Comercio presentan a Garcia como un
candidato de cardcter modernizador y de arraigo popular —dado su apoyo por parte del
claustro estudiantil-, vinculandolo con un perfil de profesional ligado a la ensefanza,
distanciado de toda actividad politica y, sobre todo, de la imagen del politico tradicional
(asociado, en los discursos de la época, con la busqueda de rédito personal y con la

corrupcion):

Para Garcia el rectorado de la Universidad sera cargo exacto a su vocacion docente, donde,
aparte de prestigiarse personalmente, prestigie el magisterio de la ensefianza apartandolo de
toda concomitancia e influencia extrafias; no vera en ¢l una plataforma social, politica o de
otro orden, porque vive alejado de esas actividades para dedicarse exclusivamente a su vida
de maestro, asi es que de su labor han de desprenderse beneficios positivos i han de ser
corregidas muchas corruptelas i practicas viciosas que parecen cobrar arraigo en nuestro
centro facultativo./ Paso a la juventud (“Renovacion Universitaria” en EI Comercio, Cusco,
17 de mayo de 1927).

3 Ese seria en cambio el caso de Skinner (2000) al confiar en la intencion del autor como clave explicativa de
las fuentes.

** Quienes apoyan a Garcia son los profesores David Chaparro, Leandro Pareja y Federico Ponce (£/ Comercio,
Cusco, 14 de julio de 1927).

% No votan a Garcia: Luis E. Valcarcel, Cosme Pacheco, José Gabriel Cosio, Rafael Aguilar, Fortunato L.
Herrera, Gayino Bueno, Antonio Lorena, Victor Rivero, Victor Guevara, Manuel Jesis Gamarra, Oscar
Saldivar, Félix Cosio, Luis Felipe Paredes, Angel Ugarte, Victor Guillen, Francisco Sivirichi. Dato inferido de
la Revista Universitaria. Organo de la Universidad del Cuzco, primer trimestre de 1926.
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Una vez reelecto Alvarez, y proclamada la huelga estudiantil, los articulos de EI Comercio
—en su mayoria no firmados— deslizan una interpretacion del conflicto precisamente como
una puja entre sectores politicos tradicionales —que conspiran “en el Club, entre una bier y un
pisco”— y sectores reformistas, conformados por la juventud encolumnada detras de Garcia™,

en una alianza que pretende lograr

...una universidad que deje de ser un centro expedidor de titulos doctorales para convertirse
en una institucion de cultura, i entienden como cultura universitaria la orientacion espiritual
hacia la filosofia, hacia el arte, hacia la accidén fecunda. Menos doctores i mas hombres,
exclaman los universitarios cusquefios (“Menos doctores y mas hombres, reclaman, como
declaracion de principios, los universitarios cuzquefios” en E/ Comercio, Cusco, 14 de julio
de 1927).

Notese que el programa reformista coincide con las coordenadas ideologicas de El nuevo
indio, al presentar un énfasis idealista, contrario a la politica y al perfil de intelectual
tradicional encarnado por la figura del doctor.

Ahora bien; algunos datos que pondremos en consideracion no nos permiten vincular
estos hechos con un ataque radical a las practicas oligarquicas, como las que por entonces
estad llevando adelante parte del movimiento anti—oligarquico en todo el pais, con epicentro en
Lima; aunque indudablemente buscan erosionar los limites de la €lite social, parecen, sin
embargo, no trascender el mero enfrentamiento interno entre fracciones modernizadoras y
tradicionales que disputan espacios de poder en el interior de la élite, pero sin romper de lleno
con la vision oligarquica del mundo.”

Esta sospecha se ve avalada por el hecho de que el diario EI Comercio, dirigido por
José Angel Escalante, que patrocina y defiende la posicién de Garcia, es un organo afin al
gobierno de Leguia desde principios de los afios veinte. Y si bien esto no implica
necesariamente el encuadre de la totalidad de los colaboradores del diario como afines a

Leguia, ni tampoco tenemos datos para atribuirle esa posicion a Garcia, el hecho de que el

¢ Otro articulo vuelve a enfatizar a Garcia como adversario de las practicas politicas tradicionales: “Garcia,
joven con espiritu valiente i rectilineo, jamas ha militado en nuestra politica criolla” (“Por las aulas
universitarias” en £/ Comercio, Cusco, 16 de junio de 1927).

*” Asi lo sugiere también una interpretacion del conflicto enunciada en uno de los articulos citados de EI/
Comercio como una disputa entre “civilistas” y “pierolistas”, oposicion que demarca una inflexion antipopular y
populista, respectivamente, en los grupos oligarquicos que participan de la “Republica aristocratica”. Veamos:
“Los senores catedraticos han unificado su opinién en repetidos concilidbulos, han firmado un compromiso para
no aceptarlo de ningin modo a Garcia, primero, o de renunciar a sus catedras si por algiin acaso llegase al
rectorado. Se han destapado en sus encubiertos odios. Civilistas como son, han repetido la frase historica: antes
los chilenos que Piérola... [...] (La imposicion chilena pretende que aceptemos a Garcia Calder6n?; no, sefior:
Uriel Garcia (Piérola) o nadie. Tal es la opinion del pais, digo de la juventud” (“Sobre la huelga universitaria”
en El Comercio de Cusco, 6 de junio de 1927).
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propio Escalante intervenga en el conflicto en favor de los huelguistas, y en calidad de
diputado leguiista por Acomayo, nos permite pensar en la posibilidad de un intento de
avance, de los sectores de la élite afines al gobierno, contra los sectores tradicionales,
orientado a desalojarlos de los espacios institucionales (pues, como ya hemos sefialado, esta
es una de las practicas politicas emprendidas por Leguia para propiciar una modernizacion
que, no obstante, continia la modalidad oligarquica de gestion del Estado).*®

Mas aun, es el propio Escalante quien acude al presidente Leguia y a su ministro de
educacion, Olivera, para solicitarles que intervengan en el conflicto. En respuesta, el gobierno
designa una comision reorganizadora para que elabore un plan de reformas, en la que
participan profesores de ambos grupos en pugna, en partes iguales (Fortunato L. Herrera, Luis
Valcarcel, José Gabriel Cosio, Uriel Garcia, Leandro Pareja, Alberto Aranibar y José
Segundo Garcia Rodriguez), favoreciendo claramente al sector afin a Garcia que mejora su
posicion respecto de la que tenia en el Consejo de Profesores, donde contaba solo con tres
votos de un total de diecinueve.

Otro indicio de este caracter “interno a la élite” es la desvinculacion de Garcia de todo
referente politico del campo de la oposicion al Oncenio de Leguia —que, a fines de los veinte,
cuenta con un vasto desarrollo, que incluye redes locales y continentales—, permaneciendo en
una posicion apolitica respecto de la concepcion tradicional de ésta, pero también respecto de

las nuevas fuerzas politicas emergentes. Asi se observa en un articulo del propio Garcia:

Estoi completamente de acuerdo con Velazco Aragon en calificar ese conflicto como una
pugna de dos espiritus; uno tradicionalista apegado a las antiguas formas, respetuoso de las
costumbres, adherido a los prejuicios del convencionalismo social i politico, antidemocratico,
1 otro, juvenil, innovador, rebelde al uso i a la costumbre, apolitico, en el sentido de la vieja
politica. Fue el choque de un frente que conservaba los rezagos del pasado i otro
completamente sacudido de su tradicionalismo y consciente de sus destinos futuros./ La
reforma de la universidad del Cuzco no sera obra de los “Catedraticos”; se debera
exclusivamente a la accién desinteresada de una juventud de alta idealidad que anhela
inyectar en las aulas de “San Antonio” un espiritu completamente nuevo (“Apostillas en torno
a la reforma universitaria” en El Comercio, Cusco, 10 de octubre de 1927).

Esta enunciacion del conflicto, por parte de Garcia, es la de mayor radicalidad de toda su
produccion en los ultimos afios de la década del veinte. A partir de enero de 1928, Garcia

comienza a publicar versiones preliminares de los apartados de El nuevo indio en las que

8 En ese sentido, cabe volver a remarcar el inicial apoyo de Leguia al movimiento reformista universitario en
Pert, lo que suscita una breve alianza con estos sectores, que cesa definitivamente en 1923, cuando pasa a
perseguir y reprimir al movimiento reformista.
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pueden observarse algunos ataques a Valcércel que, por contigiiidad en la serie de articulos
publicados, queda representado como el referente de las posiciones conservadoras que se

denuncian:

Hay una mala comprension sobre el concepto de nuevo indio [...]. Ni el “indio a caballo”, ni
el “indio elector”, ni el “indio evangelista” pueden simbolizar a esa nueva entidad psicologica
nacida desde la conquista de América y que viene a sustituir al hombre del incanato, como
cree el autor de “Tempestad en los Andes” en su capitulo “Los nuevos indios”, abordando esa
perspectiva con recursos mas literarios que con pensamientos de verdadera orientacidon
idealista y, por ende, siento decirlo, con cierto menosprecio hacia los escritores serranos que
no buscan genuflexos la consagracion de la sapiencia limefia —a la que, por otra parte, se la
ataca— ni sitio en el cartabon del intelectualismo oficial [...]. Los nuevos indios son los
grandes hombres americanos que trazan rumbos ascendentes a la cultura americana, que no
predican la mistica vuelta a formas del pasado que han concluido con su destino./ No habra
“tempestad en los Andes” con “inkarios” (Garcia, “El nuevo indio” en E! Comercio, Cusco,
12 enero de 1928).”

Sin embargo, al editarse el ensayo en 1930, las referencias explicitas a la conflictividad que
atraviesa a la ¢lite son soslayadas, en sintonia con una toma de posicion apolitica o
antipolitica, donde la demanda social por el relajamiento de los mecanismos excluyentes
(propios de la matriz oligarquica) se articulan sélo a través de las mediaciones operadas por
un discurso predominantemente filoso6fico, tal como el que analizamos en la primera parte de

este capitulo.

Finalmente, cabe sefialar que el cruce del analisis del discurso y de la sociabilidad
intelectual aqui realizados nos permiten leer E/ nuevo indio como una respuesta a Tempestad

en los Andes, que persigue, al mismo tiempo, la deslegitimacion de su autor.

% Otros articulos de £/ Comercio que van en un mismo sentido son “Neoindianismo”, 10 de mayo de 1928, ¢
“Incanidad, indianidad”, 29 de mayo de 1928.
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IV. El discurso indigenista en el Estado:

Castro Pozo y Nuestra comunidad indigena

Desde principios de la década de 1920, la ciudad de Lima vive un proceso de nacionalizacion
indigenista, impulsado por el Estado, que incluye la adopcion del llamado “neoperuano” en la
arquitectura y el urbanismo, un estilo que puede vincularse en esos afos a algunas obras del
arquitecto y escultor espafiol Manuel Piqueras quien, desde 1919, vive en Lima, contratado
como profesor, arquitecto y urbanista por el gobierno (Ramoén: 2014).% El disefio del Museo
de Arqueologia y de la obra urbanistica de emplazamiento del monumento a Manco Cépac,
en la mayor area recreativa de Lima, el Parque del Retiro, son algunos indicios de la
presencia del indigenismo, que se vuelve hegemonico no so6lo en el ensayo y la literatura. El
Palacio de Gobierno tiene, en los afios veinte, su salon de recepcion y su comedor decorados
bajo esa estética, que amplia la visibilidad a lo precolonial, mediada por motivos tomados de
la arqueologia nacional, pero haciendo foco en lo incaico. Como afirma Ramoén (2014), la
apelacion a la simbologia precolonial, visibilizada y versatilizada por la arqueologia de
entresiglos hasta los afios diez, intenta darle un cariz nacional a la modernizacion encarada
por la “Patria nueva”, integrando ese pasado en el imaginario nacional; las figuras incas
permiten singularizar personajes heroicos sobre los que el propio Leguia construye su figura
como dirigente. Esta variedad estética del “indigenismo oficial” —ensayada desde décadas
antes, en las exposiciones nacionales e internacionales en las que se intenta dar cuenta de lo
oficialmente reconocido como tipicamente nacional de cada republica— plantea ir del
reconocimiento de lo incaico en el pasado, al de los indigenas de los afios veinte, como

elemento central de la nacionalidad.

€ Manuel Piqueras es un escultor nacido y formado en Espafa, contratado por el gobierno de Leguia para la
realizacion de varios monumentos, obras arquitectonicas y urbanisticas —incluido el pabellon nacional en la
Exposicion Iberoamericana de Sevilla de 1929—. Entre las obras realizadas en el periodo 1919 y 1930, se
destacan la fachada de la Escuela de Bellas Artes de Lima, el “Salon Inca” de la Casa de Gobierno de Peru, de
estilo neoperuano. Urbanisticamente disefia la Plaza San Martin en el centro historico de Lima y el Parque del
Retiro. Con el golpe militar de Sanchez Cerro a Leguia, cesa su participacion en las obras institucionales.

El término “neoperuano” se asemeja al “neocolonial” que autores como Uriel Garcia o, como muestra Mailhe
(2017), Ricardo Rojas y Angel Guido consideran representativo de la nacionalidad continental anclada en el
mestizaje cultural.
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Siguiendo a Ramon (2014) el Oncenio de Leguia puede considerarse un proceso
politico en dos actos; expresion de lo que Poole (2000) considera “las cambiantes alianzas de
clase” que ensaya la Patria Nueva de Leguia. En la campafia electoral de 1919, Leguia se
presenta como el candidato de la renovacion que terminaria con las peores practicas de la
“Republica Aristocratica” y la hegemonia politica del Partido Civil, expresion de los intereses
de las “grandes familias”, al tiempo que fomenta alianzas con los sectores juveniles
provenientes de la Reforma Universitaria, anunciando medidas de compromiso con los
sectores populares modernos y tradicionales, vehiculizados por un discurso indigenista.

Aunque construye un universo discursivo ligado a lo indigena como eje de la
nacionalidad, Leguia no altera la base material del régimen oligdrquico peruano: intenta
modernizar la economia a través del establecimiento de un vinculo estrecho con el capital
financiero y empresas estadounidenses, con intercambios onerosos que afectan los bienes
publicos nacionales. Pero si fomenta un orden simbdlico que, ademds de discursos escritos,
configura un universo escenografico donde la arquitectura y el urbanismo, la escultura, la
pintura, la musica, la literatura, el teatro, la danza, las artes graficas y los deportes se vinculan
a la discursividad estética del neoperuano, entendido como un espacio de disputa por la
representacion de los indigenas, en el que incaistas de perspectivas diversas se cruzan con
promotores de las culturas preincaicas de la zona costera y otras corrientes arqueologicas que
viabilizan las pujas interregionales.

Entre 1919 y 1923, Leguia busca anular el civilismo y sus fracciones aliadas,
mediante el exilio de sus lideres politicos y la cooptacion de sus medios de prensa. Al mismo
tiempo, inicia una serie de reformas pro—indigenas: la comunidad indigena es
constitucionalmente reconocida en 1920; en 1921 crea la Seccion de Asuntos Indigenas; ese
mismo afo forma el Comité Pro Derecho Indigena Tawantinsuyo y se realizan cuatro
Congresos Indigenas en Lima, hasta 1924; crea una comision presidida por José Antonio
Encinas para buscar soluciones legales a las quejas de las comunidades ante los abusos de los
hacendados; produce en esos cinco afios “mas decretos, leyes y resoluciones sobre los
indigenas que en todo el siglo anterior”. Es en esta etapa que Leguia se encarga de

popularizar su apodo de Wiracocha.*

¢ Tal como se comprueba al revisar la correspondencia entre los indigenistas de la época, “Wiracocha” es un
término comun para los liderazgos intelectuales y politicos entre los intelectuales del mundo andino, en la
década del veinte.
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Hildebrando Castro Pozo, Jefe de Asuntos Indigenas del Ministerio de Fomento
peruano entre 1920 y 1923, pone el foco en la reivindicacion del indigena del presente como
eje de un proyecto productivo —y en cierta medida estético— para Peru.”” Esta caracteristica
resulta interesante para indagar en torno a los matices y las divergencias al interior del
“indigenismo estatal”. El texto Nuestra comunidad indigena (1924), de Castro Pozo, busca
manifiestamente la atencion del estadista, del legislador y del socidlogo (Castro Pozo [1924]
1979: 52-53). Resulta claro que el ensayo tiene como finalidad intervenir en el contexto
social peruano de los afios veinte. En particular, marcado por el ambito estatal en que se
produce, el texto de Castro Pozo esta disefiado para fungir como un insumo para la dirigencia
estatal, a fin de producir un conocimiento que permita disefiar mejores politicas publicas de

gobierno.

A partir de 1923 esas tensiones del indigenismo oficial se resuelven —en gran medida—
hacia el predominio de posiciones conservadoras al rearticularse el vinculo del gobierno con
las fracciones oligarquicas provinciales, organizadas en la Liga de hacendados, que
reaccionan a la comision liderada por Encinas. Desde ese momento el gobierno limita la
accion contra los latifundistas, e incluso reprime las protestas indigenas y paulatinamente va
desguazando el entramado legal institucional proindigena. En 1923, visto como un elemento
molesto para este nuevo sentido politico, Castro Pozo es enviado al exilio. No obstante,
mientras las medidas en favor de las comunidades indigenas concluyen, Leguia acentiia su
discurso indigenista: en este sentido, es evidente que percibe tempranamente el valor
discursivo del indigenismo, donde el indigena puede estar o no en el centro de las politicas
estatales, demostrando una gran capacidad para articularse con todo tipo de iniciativas y

orientaciones politicas.

¢ En efecto, durante los cinco afios que demora la preparacion de Nuestra comunidad indigena Castro Pozo
forma parte del Estado peruano, en el Ministerio de Fomento como Jefe de la Seccion de Asuntos Indigenas.
Desde esa funcion promueve la organizacion de los “Congresos Indigenas Tahuantinsuyo” en los que participan
personeros de las distintas comunidades. Estos congresos se realizan entre 1921 y 1923, afio en el que Castro
Pozo se ve obligado a exiliarse tras oponerse a la reeleccion de Leguia. Sin embargo, en 1924 regresa a Perti y
en 1925 completa sus estudios de abogado. Tras la muerte de José Carlos Mariategui, la tendencia comunista al
interior del Partido Socialista Peruano —fundado por Maridtegui en 1928— cambia su nombre por Partido
Comunista Peruano. En 1931 Castro Pozo funda el Partido Socialista del Pert. La similitud en los nombres, no
parece sefialar una proximidad ideoldgica con Maridtegui, que en Castro Pozo parece estar vinculada a una
matriz decimondnica de socialismo. De hecho, participa como Diputado entre 1931 y 1936, luego del golpe

intra—oligarquico, y también autoritario, que derroca a Leguia.
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En Nuestra comunidad indigena, Castro Pozo propone una solucion al “problema del indio”,
apoyandose en la valoracion positiva del indigena de las comunidades, que rompe con la
mirada negativa proyectada por los intelectuales de entresiglos. La clave de lo que podemos
llamar su “proyecto de integracion de los indigenas” reside en la inclusion de las
comunidades en la vida econdmica nacional. En el texto se producen representaciones
imaginarias que resignifican al indigena, considerdndolo como un trabajador productivo para

la revitalizacion econdmica y para la modernizacion de Pert.

Su estudio del estado actual de las comunidades encuentra aspectos positivos y
negativos, fortalezas y obstaculos para el logro de esa meta. Propone que la comunidad
indigena sea el modelo de utilizacion de la propiedad y el trabajo, porque optimiza el
rendimiento de la mano de obra indigena (de hecho, presenta algunos “prototipos” de
comunidades exitosas que son presentados como modelos), en condiciones opuestas a la
explotacion tradicional propia del latifundio, denunciado como un “sistema de propiedad
territorial que es un verdadero feudalismo” (Castro Pozo [1924] 1979: 52).%

No obstante, para Castro Pozo la mayoria de las comunidades presentan serios
problemas que dificultan una integracion exitosa, por lo que se deben subsanar. Un aspecto es
la influencia de instituciones y practicas tradicionales que bloquean la posibilidad de poner a
la comunidad en sintonia con el circuito productivo del capitalismo agro—exportador peruano.
El latifundio, la politica tradicional, la familia indigena y sobre todo la iglesia y las
supersticiones populares de raiz originaria dan como resultado una mentalidad indigena
irracional e improductiva, que favorece la perpetuacion del abuso, la explotacion y el robo de
tierras por parte de los hacendados. En este sentido, para el autor, si el indigena se encuentra
en una situacion de inferioridad, esto depende de causas histéricas, sociales y culturales, y
por ende, se trata de causas superables.

En efecto, para Castro Pozo los indigenas no estdn, como sentenciaba la mirada
racialista, fatalmente determinados a una perpetua condicion de atraso, aunque si presentan

algunos rasgos negativos que deben ser depurados. El obsesivo afan higienista de marcar la

¢ Resulta interesante marcar la cercania que adquiere, cuatro afios después, la similar caracterizacion de la
propiedad latifundista, como “semifeudal”, en Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana de José
Carlos Mariategui.
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conducta social del trabajador, y la apelacion a la psicologia de las multitudes, la psicologia
social y la psiquiatria para analizar la subjetividad indigena, reactivan el acervo tedrico y
metodoldgico del positivismo decimonénico. Cuando Castro Pozo aborda la religion, la
supersticion y la sociabilidad familiar indigenas, construye representaciones en extremo
negativas del indio, en las que vuelven a emerger los elementos y la terminologia residuales
de la psicologia de las multitudes, y algunos lugares comunes de la negativizacion racialista
del positivismo.

El eje puesto en las practicas productivas y la remocion de las trabas subjetivas a un
buen desempeiio en el trabajo nos permite reconocer elementos del imaginario modernizador,
marcado por el socialismo liberal decimondnico. En ese sentido, el diagnostico y el proyecto
de Castro Pozo tienen una fuerte impronta juridico—econémica a la hora de pensar las
practicas productivas y la organizacion del trabajo, y a diferencia de otras modulaciones del
discurso indigenista, contempla el poder como un elemento central en la dominacién del
indigena. En el proyecto de desarrollo de Nuestra comunidad indigena, se observa una
tolerancia a la economia mixta, en la que se puede leer una apropiacion de partes del discurso
cooperativista. La cuestion del orden oligadrquico de distribucion de la tierra queda en un

sugerente silencio.

A las complejas coordenadas epistemologicas del ensayo, se agrega un énfasis
“romantico” —que convive con las operaciones intrusivas del positivismo en la cosmovision
indigena—, ligado a ese proyecto de busqueda del éxito industrial para Pera. El autor sugiere
condiciones especificas de produccion, y propone la industrializacion de las artesanias
indigenas, mediante la insercion de objetos indigenas contemporaneos (también como acervo
para la literatura y el arte burgueses), producidos en “industrias comunales” organizadas
formalmente bajo la forma juridica de la cooperativa. Ese proyecto convive con uno mas
amplio de fomento de una produccion comunal agro—ganadera.

Hay también elementos de la perspectiva culturalista que dinamizan el proyecto de
modernizacion de Nuestra comunidad indigena, al hacer eje en la necesidad de una educacion
moral al estilo positivista, con énfasis en lo técnico, no exenta de incrustaciones humanistas y
enunciados sobre la necesidad de insercion de “ideales” en los indigenas que fomenten el
desarrollo y el “progreso” individual y comunitario, para combatir la mentalidad tradicional
que merma las capacidades laborales y productivas. Esta area del discurso de Castro Pozo,
que promueve la racionalizacion del trabajo y la produccion en las comunidades, para lograr

la integracion de los indigenas como una fuerza productiva de la nacion por vias educativas,
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se conecta con una concepcidn positiva del mestizaje, que el autor aborda al focalizar las

practicas estéticas.

El ensayo

Es importante aclarar, en este punto, que de todos los textos que integran el corpus de esta
tesis, Nuestra comunidad indigena es el menos abordado por la critica. Ademas, las escasas
citas y referencias a otras obras hacen mas dificil aiin su analisis, ya que los discursos que se
entrecruzan en su composicion permanecen tacitos, pero activos en la representacion, gracias
al uso de ideologemas, temas y formas de abordar la cuestion indigena (Angenot: 2010), en
los que se reconocen las diversas tradiciones intelectuales que se usan en la enunciacion.

El ensayo presenta tres interrogantes que el autor busca responder: ;cémo integrar la
comunidad indigena a la sociedad nacional?, ;qué aportes puede hacer la comunidad al
desarrollo nacional?, y ;qué limitaciones, qué obstaculos presentan las comunidades para su
integracion, y como pueden superarse?

Para responder estas preguntas, Castro Pozo organiza el libro en diez capitulos, en los
que desarrolla su mirada sobre el problema indigena, elabora un diagndstico y plantea
posibles soluciones. Aproximadamente la mitad de las casi trescientas cincuenta paginas que
lo componen, esta dedicada a estudiar las comunidades indigenas existentes. Las clasifica;
describe a sus integrantes, y el modo en que producen y se gobiernan; estudia las
instituciones y la sociabilidad comunitarias —incluidas las précticas matrimoniales y
familiares— y el lugar de la mujer indigena en la comunidad. Como balance, Castro Pozo
expone potencialidades y limites de las comunidades indigenas para ser integradas al circuito
productivo del capitalismo agro—exportador peruano, sin modificar los rasgos que, desde una
mirada productivista, considera como su mayor fortaleza: el régimen de trabajo comunitario,
en el que ve un potencial “contrato multiple de trabajo”. Castro Pozo se vale del
conocimiento sociologico, juridico y econdmico, con el que analiza los datos de una
investigacion etnografica extensa y minuciosa de las comunidades, realizada de primera

mano por el propio autor.

La otra mitad del ensayo la destina a describir las practicas religiosas, los rituales y las
fiestas, las supersticiones y la “emotividad estética” de los indigenas. De alli infiere un

bosquejo de lo que llama el “alma indigena”, en la que encuentra elementos que obstaculizan
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la modernizacién de las comunidades y su integracion a la vida nacional. En esta area del
discurso se hace mas fuerte la mirada positivista.

El autor, oriundo de Piura —uno de los departamentos costefios mas al norte de Pera—
se presenta bajo la figura del etndgrafo que registra de primera mano, en sus viajes, las

practicas comunitarias indigenas, y las ofrece a un lector que desconoce esa informacion:

A falta absoluta de fuentes de informacion, ya que hasta el presente nadie se ha preocupado de
estudiar estos fendmenos, he tenido que tropezar con la enorme dificultad de la reserva
indigena, la multiplicidad de los dialectos del quechua y la reconstrucciéon paciente y
sistemada [sic] de multitud de leyendas, practicas o supervivencias que soélo he podido
completar teniendo a la vista una serie de datos y observaciones personales (Castro Pozo
[1924] 1979: 164).%

Las pocas citas de autores de la tradicion intelectual local, continental o europea, terminan
reforzando la enorme gravitacion del etnografo como mediador, en contraste con el perfil de
los otros ensayos analizados en esta tesis, mas apegados a la tradicion ensayistica observable
en los elaborados sistemas de citas y referencias.

En efecto, probablemente por la naturaleza del texto (mdas afin a un informe
burocratico—etnografico o a un diario de campo, que al vuelo hermenéutico de un ensayo), en
Nuestra comunidad indigena el didlogo con las reflexiones previas y contemporaneas sobre
la cuestion indigena y la realidad nacional no remite a autores y a fuentes especificas.” La
proximidad con respecto a un informe tiene sentido si se considera que el texto es escrito por
Castro Pozo mientras dirige la Seccion de Asuntos Indigenas de la “Patria Nueva”. No

obstante, el autor aborda los tdpicos propios de la tradicién ensayistica nacional y

¢ El autor ofrece mas datos sobre las condiciones de produccion del ensayo remarcando el esfuerzo de su
investigacion y el valor que tiene ese contacto directo para resolver los problemas nacionales: “[El] presente
trabajo, por su mismo caracter de ensayo, comprendo que es imperfecto y adolece de grandes vacios, como los
de una fuente de informacion mas vasta y una estadistica pormenorizada de las diferentes productividades
industriales indigenas./ La labor que su confeccion me ha demandado ha sido ardua, pues han resultado escasos
los cinco afios continuos que me he dedicado a estudiar problema de tanta importancia y trascendencia. En fin,
se ha trazado la huella, que me propongo ahondar, y quede la consumacion de ésta para inteligencias de mayor
capacidad y cultura que la mia, que solamente ha desbrozado en esta selva virgen de nuestra sociologia
nacional” (Castro Pozo [1924] 1979: 343-344).

& Los autores citados son utilizados como apoyatura para la descripcion del baile y la muisica, como por ejemplo
Nietzsche (Castro Pozo [1924] 1979:223), Raoul Charbonnel (Castro Pozo [1924] 1979: 237), Dora Mayer
(Castro Pozo [1924] 1979: 222), Lafcadio Hearn (Castro Pozo [1924] 1979:157), Abelardo Gamarra (Castro
Pozo [1924] 1979: 244), Mariano Melgar (Castro Pozo [1924] 1979: 268), o el libro Arte y Diccionario
Quechua Espaiiol (Castro Pozo [1924] 1979: 255). Para documentar acciones estatales cita a Saturnino Vara
Cadillo (Castro Pozo [1924] 1979: 162), Agronomia Nacional de Lavalle y Garcia (Castro Pozo [1924] 1979:
304-305), el Diccionario Geografico, Historico, Estadistico de German Leguia y Martinez (Castro Pozo [1924]
1979: 324) y finalmente el diario E! tiempo (Castro Pozo [1924] 1979: 244).
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continental, tal como son reactivados por los indigenismos de los afios veinte, dialogando por

ende fuertemente con el corpus de textos que son objeto de nuestra investigacion.

Los indigenas en el trabajo comunitario

Vimos que, para Castro Pozo, el indigena es un sujeto perfectible que, alejado de las
instituciones que lo degradan y sumen en la inferioridad, y superadas sus limitaciones
psico—fisicas, se halla en pie de igualdad con cualquier otro. El autor sale al cruce de los

discursos y prejuicios de sentido comun que inferiorizan al indigena:

2 e

Ante nuestro criterio de costefios y mestizos engreidos, todo regnicola es “indio”, “tonto” y
“despreciable”: cualesquiera de aquellos no vale ni un comino; su vida misma [...] no merece
el mismo respeto que la de los individuos que forman los otros grupos sociales blancos,
mestizos, y ain negros (Castro Pozo [1924] 1979: 85).

Pero los prejuicios de los costefios y mestizos no constituyen el eje de la critica. El ensayo
denuncia el sistema de produccién de las grandes haciendas que, por su tradicional
organizacion del trabajo, sumerge al indigena en la inferioridad que provoca la explotacion
extrema. El latifundio es una institucion de poder que activamente atenta contra el indigena,
apropiandose de las tierras comunales, con niveles de violencia que llegan incluso al
asesinato masivo: “Las mejores tierras de produccion han pasado a poder de los terratenientes
[...] la lucha por aquellas en los departamentos del Sur ha llegado hasta el extremo de
eliminar al poseedor indigena por la violencia o masacrandolo” (Castro Pozo [1924] 1979:
302).

Haciendo sistema con la denuncia del latifundio, afirma con agudeza que las
representaciones que circulan sobre el indigena estan marcadas por la posicion de poder que
tienen los hacendados, aspecto que resulta evidentemente preponderante en el presente de

enunciacion del ensayo:

Los conceptos que respecto a los indigenas corren en informes y otros documentos oficiales,
por lo regular, adolecen del grave error de ser autorizados por los latifundistas y otros
interesados en que desaparezca la pequefia propiedad comunal, por lo cual debe tenerse sumo
cuidado al consultarlos (Castro Pozo [1924] 1979: 78).

Por ende, Castro Pozo se sitia claramente como una voz cientificamente autorizada para el

analisis socio—cultural del otro, desde una perspectiva objetiva, fuera de todo involucramiento
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con la ideologia de los grupos oligarquicos, en sintonia con la primera etapa de la “La Patria
Nueva”. El indigena se encuentra en una situacién de inferioridad no en virtud de
determinaciones raciales o étnicas, sino como consecuencia de un abanico de causas, entre las
que el latifundismo es preponderante, porque oprime al indigena y merma su capacidad
laboral. Segun dice, hay “una notable diferencia entre el trabajo libre del bracero indigena y
el efectuado, quiza por éste mismo, bajo la vigilancia de un mayordomo o capataz” (Castro
Pozo [1924] 1979: 52-53). Desestima el mal concepto que los hacendados e ingenieros tienen
del “esfuerzo mecanico o racional que un bracero indigena es capaz de realizar en un dia de
labor: el indio en el trabajo libre —tarea o destajo— en nada es inferior a otros obreros” (Castro
Pozo [1924] 1979: 40). Para Castro Pozo, las comunidades pueden “pulverizar el latifundio”

como unidad productiva. Veamos como representa al indigena en la labor comunitaria:

En el trabajo en comun llevado por su agente, en presencia de sus compatfieros, de la mujer a
quien pretende y de los padres a que han de prestar su asentimiento para que se unan; oyendo
el quejumbroso huayno que deslien en el ambiente el arpa y los violines, recordandole que
trabaja entre los suyos, casi recreativamente y en condiciones de zapatear una danza por esos
andurriales; el indigena comunero o, mejor dicho, la parcialidad que presta sus servicios en
esta forma, desarrolla el maximo de sus energias psico—fisicas y trabajos que pudieran
realizarse, con igual cantidad de jornaleros, en determinado tiempo, ellos lo efectiian en un
menor nimero de dias de labor y a entera satisfaccion del favorecido con aquella./ La energia,
perseverancia e interés con que [trabaja un comunero en la minga, contrasta con] la desidia,
frialdad, laxitud del animo y, al parecer, cansancio, con que prestan sus servicios los
yanaconas, en idénticos trabajos u otros de la misma naturaleza; que a primera vista salta el
abismo que diversifica el valor de ambos estados psico—fisicos (Castro Pozo [1924] 1979: 40).

La comunidad es representada como un ambito de armonia social, donde el trabajo es
atravesado —e incentivado— por la presencia de familiares y seres queridos, en un ambiente
festivo, cargado de musica. A un paso de bailar, la comunidad da el maximo de su energia
fisica y mental, mostrando una capacidad laboral en extremo eficiente.

El trabajo comunitario optimiza el rendimiento indigena —tema obsesivo del ensayo—:
incrementa su productividad, y despliega al maximo sus capacidades intelectuales y fisicas,
disminuyendo el tiempo requerido para tareas que, cuando se realizan bajo las formas
tradicionales como el pongaje, el yanaconazgo o la mita, propios del latifundio, llevan mas

tiempo y arrojan resultados mas pobres, y con un costo mas bajo:

En mi concepto, el indio es el mejor elemento de produccion que poseemos y la unica base
posible para construir nuestra nacionalidad, por lo que la Reptblica esta obligada a educar
al indio levantando su nivel moral y cultural al mismo valor que el de las poblaciones
costenias, habituarlo al trabajo continuado y paciente en las escuelas agricola—industriales
que al efecto se establezcan en las diversas regiones del pais y, sobre todo, ensenarles
practicamente a aprovechar los recursos naturales de sus terruios, a fin de que por medio de

128



su explotacion o manufactura se enriquezcan y lleguen a desemperiar el rol que en las
diferentes actividades republicanas les esta reservado (Castro Pozo [1924] 1979: 311-312;
cursivas nuestras).

La cita anterior es una buena sintesis de la valoracion del indigena que se despliega en
Nuestra comunidad indigena. Evidenciando el plan del autor, se lo considera como “el mejor
elemento de produccion” que hay en Pert. Promueve asi su integracion como fuerza de
trabajo barata y de buena calidad para la produccion nacional, lo que no difiere de propuestas
como la de Valcarcel o Ernesto Quesada. Esa integracion, no obstante, es acompafiada de un
proyecto que atiende a la salud psico—social del indigena; le provee educacion moral y
técnica, y fortalece su fusion —una vez removidos los escollos de su vision del mundo— con
los demads sectores sociales que conforman la nacidn, para lograr la deseada modernizacion
de las comunidades. Este tiltimo proceso esta pensado a partir de la representacion de un caso
exitoso: la experiencia de la comunidad de Muquiyauyo, que serd retomada extensamente por
Mariategui en sus Siete ensayos.... Muquiyauyo es descripta por Castro Pozo como “el

prototipo” de organizacion comunal (Castro Pozo [1924] 1979: 52):

El estudio comparado de la organizacion comunal de Muquiyauyo con la de otras
parcialidades del mismo o diferente departamento, arroja la conviccion de que en aquella se
han conservado, en toda su plenitud, las normas y prdcticas institucionales de los
ayllus—agricola—ganaderos, que ya quedan estudiados, y alguno de éstos, con el sentido de la
realidad y practicismo mas acabados se han adaptado, no solo a las necesidades de la vida
contempordnea de otros pueblos sino que han llegado hasta acaparar una gran parte de la
actividad comunal, viniendo instintivamente a realizar una serie de obras y acciones que no
serian capaces de llevar a cabo nuestros pueblos costefios. Tal sucede con la transformacion
que ha sufrido la finalidad del tesoro comun erogado por todos y antanio dedicado a la
celebracion de fiestas, misas o pago de honorarios, ha llegado a constituirse en reserva de
las instituciones de crédito y otras industriales que se estan iniciando y hay la precisa
conviccion de que llegaran a feliz resultado (Castro Pozo [1924] 1979: 54; cursivas nuestras).

Como podemos observar en el parrafo citado, la representacion positiva de la comunidad se
acentia a medida que se acerca a las practicas productivas modernas al interior del
capitalismo como finalidad (financieras crediticias y productivas industriales). El aporte del
ayllu es remitido a los desarrollos sobre la modalidad tradicional de trabajo indigena
comunitario. Ademds, como veremos, la conjuncién de estas practicas ha redundado en el
positivo arribo de la comunidad a la vida contemporanea, antes ubicada conceptualmente por
el autor en una temporalidad simultdnea premoderna en que, para Castro Pozo, se encuentran
gran parte de los indigenas del presente de enunciacion del ensayo, consideracion que alli se

articula con la presencia de ideologemas evolucionistas. El autor valora, desde una
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perspectiva afin al higienismo cultural, la eliminaciéon de los festejos en pos de la
maximizacion racional de los bienes comunitarios.

Las cualidades magnificas de este “prototipo de comunidad” residen en su caracter de
cooperativas de produccion, consumo y crédito, que los ha acercado al progreso material
moderno, logrando energia eléctrica propia para el alumbrado y la alimentacion de
magquinarias, ademas de la produccion de hermosos edificios que opacan —desde los valles del
Rio Mantaro— la belleza de la ciudad, capital de la provincia de la costa norte de Pera. Castro
Pozo pondera, desde una posicion pragmadtica, el ahorro en el costo laboral que significa el
trabajo indigena en la festiva minga (término de origen precolombino con el que se designa la
tradicion precolombina de trabajo comunitario o colectivo voluntario, con fines de utilidad

social o de caracter reciproco), destacando incluso el trabajo femenino y el infantil:

Enorme, magnifica e inmejorable cooperativa de crédito cuya constitucion intima tiene el
prestigio de una institucién milenaria que ha llenado su objeto y es susceptible de adaptacion
a las normas del progreso, en ella estan intimamente ligados los principios que debieran
poseer las modernas organizaciones de cooperacion, y como no es Unica por la casta, la
organizaciéon o la disciplina, su progreso es un ejemplo y un simbolo: las innumerables
comunidades de nuestras serranias bien pronto se convertiran en cooperativas de produccion y
de consumo, forma y sustancialidad capaces de pulverizar los grandes latifundios y resolver el
problema agrario de esta zona./ Por hoy la parcialidad de Muquiyauyo presenta los caracteres
de las cooperativas de produccion, consumo y crédito, en sus diversas funciones, a las que han
de agregarse las que por su misma naturaleza le corresponden./ Duefio de una magnifica
instalacion o planta eléctrica en las orillas del Mantaro, por medio de la cual le proporcionan
luz y fuerza motriz, para pequefias industrias [a otros distritos] se ha transformado en la
institucion comunal por excelencia; en la que no se han relajado sus costumbres indigenas y
antes bien han aprovechado de ellas para llevar a cabo la obra de la empresa; han sabido
disponer del dinero que poseian empleandolo en la adquisicién de grandes maquinarias y
ahorrado el valor de la mano de obra que la parcialidad ha ejecutado lo mismo que si se
tratara de la construccion de un edificio comunal: por mingas, en las que hasta las mujeres y
nifios han sido elementos utiles en el acarreo de los materiales de construccion [...]/ Ni Jauja,
que es la capital de la provincia, posee tan hermosos edificios como aquel. Los
Mugquiyauyinos se enorgullecen de haber alcanzado una piedra o un poco de barro para su
construccion (Castro Pozo [1924] 1979: 55).

Este parrafo contiene el eje central del proyecto social y economico de Castro Pozo para las
comunidades: competir y “pulverizar” el latifundio, mediante la mas eficiente organizacién
cooperativa comunitaria indigena. La centralidad que toma la cooperativa, como ganadora de
un modelo de economia mixta, es un dato particular del ensayo, ante la mas indefinida
medida sugerida por otros indigenismos, de integrar al indigena como fuerza de trabajo en el
marco de la modernizacidon econdmica de Per. La combatividad contra el latifundio no se
articula con la consideracion de la propiedad de la tierra, tema que queda silenciado en todo

el ensayo.
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De la celebracion de la comunidad de Muquiyauyo, se pasa rapidamente a la

preocupacion por la situacion “de la masa popular—comunal”:

La comunidad de Muquiyauyo es un modelo de comunidades, cuya organizacion [...] refieren
al estricto cumplimiento de las obligaciones de cada comunero./ Los vicios —alcoholismo,
cocaismo y otros— desgraciadamente no han desaparecido, y en la masa popular—comunal se
ve el estrago que causan dichas calamidades; pero nunca he presenciado las enormes e
inauditas borracheras que en Huancayo, en la que parece que toda la indiada —en los feriados—
se hubiera alcoholizado y tambaleante camina, arrastra o ronca hecha un marrano en los

charcos de sus calles (Castro Pozo [1924] 1979: 56).

El alcohol y la coca han causado estragos en los indigenas, afirma Castro Pozo, quien
examina detenidamente esa cuestion desde puntos de vista médico—positivistas, en los que el
énfasis sobre la higiene y la salud fisica y psiquica de la “masa” indigena obstaculiza la
llegada al estandar productivo que marca ese “modelo de comunidades” que es la comunidad
de Muquiyauyo. La situacion —en la que la masa indigena termina convertida en cerdo— es
ubicada en la misma provincia en que se encuentra Muquiyauyo, hecho que parece atribuir un
sentido de lucha en desarrollo en el presente de enunciacién del ensayo, en la que el pasado y
el presente/futuro se estdn combatiendo, y que requiere la intervencion cientifica del

intelectual, para conducir ese estado de cosas hacia metas de progreso civilizatorio.

Antes de cerrar el andlisis de las representaciones imaginarias de la comunidad, para
adentrarnos en los diagnoésticos patoldgicos sobre la alteridad indigena, es importante
remarcar la no adscripciéon de Castro Pozo al paradigma “incaista”. Por el contrario,
representa la comunidad como un actor social historicamente oprimido por poderes
centralizadores, entre los que incluye a los Incas, a diferencia de otras modulaciones
indigenistas que se centran en la Conquista, la Colonia y la Reptiblica peruana. El indigena es
un

...pueblo moldeado en este medio donde, por su especial condicién topografica, se produjo la
cruda autocracia del curaquismo, que sufrié desde sus albores; el Imperio castr6 sus energias
individuales segando sus fuentes de progreso y bienestar familiares, la cruenta ambicion de la
Colonia lo arrastr6 hasta el sacrificio de su vida en los obrajes y las minas y nuestra
Republica, menos venalmente que ésta pero con mayor safia, hasta la fecha, no ha hecho otra
cosa que explotarlo, arrebatarle sus tierras y reducirlo a la inclemencia de la puna y a la dura
condicion de esclavo o siervo en las [tierras] que fueron y contintian siendo de su legitima
propiedad (Castro Pozo [1924] 1979: 220).

La disputa con lo inca puede vincularse con la procedencia regional de Castro Pozo, la costa

norte de Peru, area donde Max Ulhe y Ruth Shady descubrieron objetos arqueoldgicos de
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periodos previos a los Incas, y que las expediciones de Julio C. Tello ampliaron al
reconocimiento de la cultura chavin, cuyos motivos estéticos también formardn parte del
indigenismo estético oficial “neoperuano” (Ramoén, 2014: 41). Esta consideracion sugiere un
posicionamiento desde el nacionalismo regionalista costefio, en la disputa de las élites
centralistas por la representacion del indigena, resistente al incaismo de los intelectuales de

Cusco, pero también a la linea de la estética nacionalista oficial.

La lente y el escalpelo en el viaje hacia el otro

Como vimos en el apartado anterior, en el ensayo, Castro Pozo apela por momentos al
telurismo como clave de lectura, hecho que repone en sordina el binarismo costa—sierra, pero
que también opera como plafébn para la critica del indigena, que se articula con la

auscultacion positivista.

El ensayo plantea que el medio es una causa de peso en la negativa configuracion del
caracter indigena. En esto no resulta menor el mencionado origen costefio del autor, que
escribe desde Lima: en los debates con los intelectuales del interior, la negativizacion del
paisaje serrano y su extension a las poblaciones es un argumento frecuente. Al menos hasta el
afno 1927, donde la salida de Tempestad en los Andes, de Amauta y de otras revistas como La
sierra operan una suerte de inversion en la valorizacion del binomio costa—sierra. Para el
autor, el medio serrano determina, en primera instancia, el caricter deficiente de los

pobladores, ya que se halla

...constituido por la enorme puna [y] por las gigantescas y graniticas moles andinas, a cuya
presencia el alma se anonada y enmudece porque la hoscosidad [sic] y acromatismo del
paisaje solo despiertan en ella el sentimiento de su propia pequefiez e impotencia y el amargo
sabor o, si se quiere, la tristeza de quien esta convencido de su esclavitud y de que seran vanas
todas sus energias para libertarse de aquella (Castro Pozo [1924] 1979: 219).

Y también:
[La amargura es] el estado sensitivo normal del indio, amamantado con la leche gris de los
claroscuros paramosos de las punas y cerros [...]. Raza vencida por el medio fisico, al que no

ha tenido con qué, ni tiempo para domar y avasallada por la inhumanidad del hombre que se
aduefio los mas valiosos recursos de nuestros pueblos (Castro Pozo [1924] 1979: 220).
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Castro Pozo compone asi un paisaje avasallante por su enormidad. Pesado, gris, filoso, da la
sensacion de que aplasta a sus pobladores, a quienes —no obstante— da el pecho como a un
hijo. Los indios en consecuencia son faltos de voluntad y esperanza, hecho que comienza a
preparar el terreno para la intervencion heteronoma del intelectual y del Estado.

En las ultimas oraciones de la cita anterior, podemos observar que el determinismo
geografico es complementado por un argumento historico. Como consecuencia del medio, el
indio de las comunidades ha sido siempre “vencido”. Esa historia se piensa,
complementariamente, desde una perspectiva darwinista que introduce la “lucha por la vida”,
como dindmica a través de la cual se ponen en contacto los grupos étnicos, opacando
cualquier sentido histdrico y social sobre el lugar indigena en esa lucha: “Al medio fisico que
deprime y determina en la raza sus diversas modalidades, hay que agregar la lucha desigual y
despiadada que aquella ha tenido y tiene que soportar con los ofros grupos étnicos (Castro
Pozo [1924] 1979: 219; cursivas nuestras). La comunidad indigena es representada entonces,
dada la determinacion negativa del medio geografico, como una agrupacion oprimida desde
sus origenes. Entonces, la sociologia biologica y el darwinismo social marcan la presencia de
las coordenadas epistemoldgicas del positivismo evolucionista sobre el que se posiciona el

autor.

La religiosidad popular, en general, resulta el elemento mdas peligroso de la
subjetividad indigena, porque se supone que agrava las tendencias patoldgicas de los
individuos y dispersa su energia productiva —la cual puede ser catalizada por movimientos
religiosos mesianicos contra el sistema, y desencadenar atentados contra el orden capitalista,
como lo indican Riva Agiiero en Caracter de la literatura del Peru independiente (1905),
José Maria Ramos Mejia en Las multitudes argentinas (1899) para el contexto argentino, o
Euclides da Cunha en Los Sertones (1902) y Nina Rodrigues en su produccion de las ultimas
décadas del siglo XIX para el contexto de Brasil-. Al reponer los ideologemas clis¢ de la
psicologia de las multitudes y la psiquiatria de fines del siglo XIX, Castro Pozo hace foco en
el peso de la supersticion y de la religion en la subjetividad indigena, asi como también en el
correlato de las posibles recaidas en liderazgos tradicionales.

Aun cuando se pone en consideraciéon —socioldgicamente— el peso de instituciones
como el latifundio o la Iglesia Catolica en el entramado de relaciones que determinan la
situacion de inferioridad indigena, la aseveracion de que los efectos del poder convergen con
las patologias de la subjetividad indigena prolonga la re—emergencia del dispositivo

médico—positivista —articulado, como dijimos, con el imaginario del socialismo liberal
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decimononico—. Ese dispositivo analiza las supersticiones, los héabitos de higiene moral y
cultural, la criminalidad, la barbarie, e incluso la caida en la animalidad y la incultura. Castro

Pozo muestra como la religiosidad interrumpe las practicas productivas:

Los tres primeros dias de luna nueva, asi como en los de media luna y luna llena abandonan
toda clase de trabajos agricolas por el hecho de que la semilla no “agarra” o se mutan los
valores idiosincraticos de su naturaleza; las “lapas”, por ejemplo, producen “mates” y las

LR INY3

“limetas”, “purus” o calabazos pequeiiitos; el maiz, la quinua y las papas no crecen “como de
costumbre” y su cosecha es insignificante; amén de que estin expuestas a las gusaneras y
otras plagas que arruinan dichos sembrados. Otro tanto sucede cuando los productos pequefios
se siembran en luna llena: “las plantas se van en hojas” y sus productos resultan deformes.
Una completa alteracion de las leyes biologicas (Castro Pozo [1924] 1979: 151).

En el ejemplo citado, la religiosidad de la subjetividad indigena es un obstaculo para la
produccion, dado que, por ejemplo, las creencias sobre el peso de las fases de la luna sobre la
naturaleza interrumpen los trabajos de agricultura. Las creencias originarias, dado su caracter
vinculado a la muerte, dan centralidad a practicas y creencias que van en contra de las
técnicas productivas modernas. Otra vez los ritos originarios, dada su larga duracion,
fragmentan permanentemente el tiempo productivo de las comunidades, haciendo del
indigena un trabajador inconstante.

De todos modos, la religiosidad popular es concebida sincréticamente como la
combinacion de las creencias catolicas y de las originarias —y aqui ambas son criticadas, ya
que el anticlericalismo del ensayo tiende a separar lo catolico de lo occidental positivamente
connotado—: son “supersticiones y leyendas de caracter religioso que actualmente integran la
conciencia moral de estos pueblos y que, en la mayoria de los casos, constituyen la causa
fundamental de sus decisiones y peculiar modo de ser” (Castro Pozo [1924] 1979: 165). La
psicologia indigena configura un mundo poco productivo, fundado en la irracionalidad, que

disminuye la capacidad de trabajo del indigena.

En la representacion de Castro Pozo, el indigena cae bajo la influencia de parrocos,
brujos y curanderos, principales meneurs que irradian las ideas religiosas y las supersticiones
que incentivan su sugestion. El ensayo expresa la preocupacidon, en consonancia con la
psicologia de las multitudes de entresiglos, por la continuidad entre sugestion religiosa y

sugestion politica, en manos de los caudillos de la politica tradicional.®

¢ Para un analisis de la logica discursiva y las practicas intelectuales vinculadas a la psicologia de las multitudes
como disciplina positivista, ver Laclau (2005). Para el caso latinoamericano, ver Mailhe (2010).
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La influencia que habia comenzado a ser politica, ahora retorna a su forma religiosa,
premoderna. Las referencias al caciquismo politico son mads laterales, y emergen en torno a
las denuncias contra la politica tradicional de la “Republica Aristocratica”, en sintonia con los
discursos reformistas que también son parte del imaginario leguiista en su primer periodo
populista. Castro Pozo parece recuperar los argumentos de la tradicion intelectual que penséd
la “politica criolla” en Per, tal como vimos en el primer capitulo de esta tesis, al abordar el
ensayo de Francisco Garcia Calderén Las democracias latinas de América (1912).

El caréacter sugestionable del indigena es marcado insistentemente por Castro Pozo.
En varias ocasiones representa a estos sujetos cayendo en estado de sugestion colectiva. Por
ejemplo, durante la ceremonia matrimonial comunitaria, promovida por la iglesia catdlica,
subraya como ésta produce, entre los asistentes, una suerte de compulsion por casarse para

tener relaciones sexuales:

La sugestion del grupo es tan completa que parece que toda la comunidad se enfermara de
celo. Y asi he tenido ocasion de presenciar un curiosisimo caso en que los matrimonios se
contrataban “caliente caliente” y avanzaba la pareja al grupo de los que aguardaba Ia
bendicion y se enfilaba entre ellos con el propoésito de casarse (Castro Pozo [1924] 1979:
105).

Otra caida en estado de multitud se da en torno a las ceremonias de entierro, cuando los
indigenas, estimulados por el alcohol, se convierten en un coro exaltado que pasa del rezo

compungido a la risa “diabdlica”:

Si el alcohol no fuera el agente primordial de estos sentimientos enfermizos [...] y en cada
rostro lo ridiculo no imprimiera el germen de sus diabolicas carcajadas, este acto resultaria
mas sentido e imponente que el del entierro; pues casi todos gimotean, cantan finebremente o
lanzan exclamaciones llenas de tristeza y desconsuelo, hasta que llegan a la casa mortuoria
donde se inicia el rezo de por noche (Castro Pozo [1924] 1979: 127).

*

Con criterio cientificista, el autor intenta dar una explicacion secular acerca de los fendmenos
supersticiosos que narra. Para ello se ubica en algunos lugares comunes de la psiquiatria de
entresiglos. Asi por ejemplo, cuando trata de explicar el “mal de 0jo”, como producto del
“hipnotismo”, coincidiendo asi con la mayoria de los discursos medicalizadores de la

religiosidad popular, sefiala que “he tenido oportunidad de presenciar innumerables casos de
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esta naturaleza en los cuales, aparentemente, no existia otra causa que generara dicha
enfermedad; por lo que me inclino a creer que ella es debida al hipnotismo animal
involuntario” (Castro Pozo [1924] 1979: 201).

Asimismo, al abordar la viruela como enfermedad, el autor cuenta como los indigenas
creen que, para prevenirse de ese mal, hay que visitar la habitacién del muerto y tomar sus
ropas. Por ende, las creencias no hacen sino favorecer el contagio. “Compréndese ahora
[dice] el porque de la rapida propagacion de esta epidemia [de viruela] en los pueblos
serranos y la necesidad ineludible de civilizarlos cuanto antes” (Castro Pozo [1924] 1979:
210).

Como podemos ver, la mirada médico—cientifica —que condena las précticas religiosas
y las supersticiones populares— forma parte del dispositivo normalizador en sentido
civilizatorio que recorre todo el ensayo, explicita o implicitamente. Hay también otros
intentos del mismo tenor, que revelan un énfasis en la psicologia experimental de base
bioldgica claramente pre—freudiana, como esta explicacion de un caso: “Por los estudios que
he hecho de esta enfermedad en un indio de Huacrapuquio y los datos que he podido
conseguir respecto a otros enfermos que murieron del mismo mal, deduzco que se trata de
neurastenia, cuyo proceso se determina fatalmente, en una congestion cerebral” (Castro Pozo

[1924] 1979: 198).

La brujeria indica la presencia todavia deficiente de la ciencia médica, aunque Castro
Pozo no la descarta en bloque, ya que en algunos aspectos prefigura la medicina moderna, o
al menos puede coexistir, si no complementarse, con ella. De hecho, repitiendo un lugar
comun de los estudios cientificos sobre supersticion en la época, advierte que la psiquiatria ha
probado la eficacia de la brujeria en los casos en los que la patologia es provocada por la
sugestion. Lo mismo ocurre con las fiestas catdlicas, con el agravante de que son impulsadas
con fines de lucro por parte del clero catélico de las comunidades.®”

Por ultimo, la influencia del cristianismo se condena en todo el ensayo, pero
contradictoriamente se piensa como “civilizatoria”, porque borra la lengua y las creencias
originarias: “Las misiones eclesiasticas han progresado mucho, obteniendo resultados
asombrosos en cuanto al olvido del idioma nativo y la degeneracién de sus costumbres”
(Castro Pozo [1924] 1979: 100). Curiosamente, Castro Pozo valora la expansion del idioma

nativo, pero condena la cosmovision indigena; es decir; secciona el continuum de las

¢ Tal es el caso, por ejemplo, del indigenista francés en Argentina Henri Girgois. Al respecto ver Mailhe (2021).
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practicas culturales del otro social, y decide (guiado por el racionalismo cientificista, y por un
evolucionismo reformista y laico) incorporar algunas practicas y excluir otras como inviables,

como escollos para el progreso nacional.

Las representaciones mas negativas del indigena, contenidas en el ensayo, emergen en los
momentos en que se abordan escenas que ocurren fuera de las reuniones comunitarias o
“mingas”. Al retratar, por ejemplo, al indigena en familia, se acentua la patologizacion de la
alteridad, desplegandose una mirada fuertemente miserabilista. La metodologia de Castro
Pozo consiste en analizar instituciones y practicas de la vida del indigena, para luego
presentarlas como objetivaciones de su “alma”. De ese modo, el estado de la familia indigena
—dividida, enfrentada, falta de solidaridad— aparece como un reflejo del caracter indigena que

lo conduce al fracaso moral y material:

El hogar indigena es la institucion que menos ha evolucionado o sufrido modificaciones en
los pueblos comuneros; es como el centro y fuente donde se conservan y generan los
recuerdos, instintos y costumbres de la comunidad, es siempre el mismo. Hasta sus umbrales
llegan los embates de la civilizacion que a medias poseemos y en ellos agonizan, como las
olas, cansados, sin energia para traspasarlos y vivificar aquel sepulcro donde se pudren las
energias de la raza, se ha apagado el altar de lo que ha sido y se vegeta una vida rutinaria
cuyo ideal se ha proscrito y el triunfo y la audacia, sus mads valiosos atributos, se han
dormido en las faldas pergaminosas de los momiescos “auquillos” (Castro Pozo [1924] 1979:
57; cursivas nuestras).

La figura de la tumba es utilizada por el autor para representar el hogar indigena. En ese
espacio impermeable a la “civilizacion” —una fortaleza de piedra que preserva la barbarie—
mueren la potencia, la voluntad y la temeridad que en algin momento los indigenas habrian
tenido. El autor, apelando a una escritura donde la sintaxis impersonal parece resultar comoda
para el borramiento de la responsabilidad de los sectores dirigentes, y para la dilucion de la
dominacion, representa el hogar indigena como un ambito —literalmente— lleno de humo de
excremento, lo cual genera una atmosfera irrespirable. La miseria material de la construccion,
del mobiliario y de los utensilios domésticos es tomada como un indicador de la miseria

moral.
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Es interesante remarcar la condicion civilizatoria “incompleta” que Castro Pozo le
atribuye a Peru, que vuelve alin mas negativa la situacion de los indigenas, quienes no

alcanzan ni siquiera esa “media” evolucion. Veamos:

Desconocen la comodidad de las mesas, sillas y bancos; cada cual se sienta en los talones o en
cuclillas, y cuando estan comiendo es de verlos [sic]: tal que si fuera un grupo de pingiiinos
con el plato o el mate en la mano, hieraticamente zambullidos entre las densas humaredas que
despide la “bosta”, pues ya queda dicho que cocinan con este material./ Es indudable que el
uso de estos objetos, mesas y sillas por la familia acusa un alto grado de sociabilidad que los
pueblos primitivos —como nuestras comunidades— estan muy lejos de poseer. La movilidad de
los asientos, la relativa facilidad con que se trasladan de un sitio a otro ha traido como
consecuencia el esparcimiento familiar. Nuestros indios comuneros con poyos arraigados al
suelo y las paredes de sus casuchas han inmovilizado su espiritu y, mentalmente, se han
vuelto aun mas perezosos que fisicamente; por eso no les gusta conversar ni reir del proéjimo
—como nosotros— y prefieren estar solos, Jcontemplando? la desnudez de los cerros, casi en
un estado semicomatoso y estupido que facilmente los conduce a la idiotez (Castro Pozo
[1924] 1979: 62; cursivas en el original).

En los momentos mas radicalmente peyorativos del diagnéstico, el indigena es animalizado
(“un grupo de pingiiinos”) y se lo acerca ademds a la condicion de un enfermo en coma,
llegando al extremo de presentarlos como “estipidos” e “idiotas”. La contemplacion, como
pregunta, revela la incorporacion irdnica de la voz agonal del indigenismo, que Castro Pozo
desmiente, “desnudando” el verdadero retraso material y moral encubierto bajo la mascara de
la contemplacion.

La atribuida condicion de idiotas no exime a los indigenas de ser sujetos
potencialmente peligrosos, que pueden llegar a cometer algunos de los crimenes mas

deleznables:

En algunas comunidades la fiereza y amoralidad son tales que hasta se cometen crimenes
inclasificables [de hijos contra sus progenitores], como el de matar a palos a una pobre mama,
destrozar su cuerpo, meter en un saco estos miembros palpitantes e ir a arrojarlos a un
despenadero (Castro Pozo [1924] 1979: 58; cursivas en el original).

Este relato parece evocar la narrativa de Enrique Lopez Albujar, quien despliega, en cuentos
como “Ushanan Jampi”, una mirada criminalizadora y patologizante del indigena y de la
comunidad que ajusticia en estado de multitud. En la cita anterior, los detalles escabrosos del
matricidio —la muerte a palazos, el descuartizamiento, los miembros palpitantes— bloquean
toda posibilidad de empatia del lector con unos sujetos indigenas que pierden radicalmente su

dejo de humanidad. Peligrosos y deshumanizados, los indios que produce la familia indigena
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son enfermos y viciosos desde la infancia. Castro Pozo atribuye esto al hecho de que el
vinculo inicial no estd formado por el amor, sino por el mas inmediato deseo sexual, entre
sujetos precoces, sexualmente inmaduros.® De alli que los nifios que son fruto de esas
uniones sean criados con desidia, al punto de darles alcohol para calmarlos, iniciandose asi

tempranamente en una vida de excesos:

La familia comunal, teniendo por base los apetitos carnales del instante o las conveniencias
familiares, es la institucion mas desgraciada que conozco, pues a mas de su inconsistencia o
deleznabilidad sufre la impotencia de sus miembros para la generacion sana y robusta, ya que
en los matrimonios prematuros los nifios o adolescente no estan capacitados fisiologicamente
para la fecundacion. Y si se agrega a todo esto el alcohol y la coca, el alcohol, sobre todo que
aprenden a tomar desde que tienen meses de nacidos —pues las madres, como queda referido,
los crian el “quipe” y a fin de que no lloren les dan las sobras de las copas que liban o
empapan uno de sus dedos en “Chaccta” y asi les echan gotas de licor en la boca— ya sera facil
formarse una idea de la degeneracion a que marchan estos pobres seres y la suerte que les esta
reservada a estos pueblos, si el Estado no se preocupa de educarlos y mejorar su condicion
(Castro Pozo [1924] 1979: 107).

Frente a estos sujetos indigenas tan devaluados, el autor pide manifiestamente la intervencion
del Estado. Vicios, violencia y promiscuidad son atributos que activan todo un legado de
temores, y encienden la alarma de la “amenaza indigena” ante la vida y la moral burguesas.
Reponiendo una vez més las preocupaciones higienistas del socialisimo liberal —en términos
de salud tanto fisica como psicosocial—, Castro Pozo denuncia el caracter lascivo de la familia
indigena. Las representaciones exacerbadas que acompanan el tratamiento de esta cuestion
introducen temas revulsivos como el incesto, componiendo asi un cuadro en donde lo

indigena es llevado a un nivel superlativo de estigmatizacion:

La promiscuidad en que duermen en una cama comun, sin distincion de edad ni sexo y con los
perros de la casa, la poca o ninguna preocupacion de los padres por el cuidado de sus hijos,
contribuyen a que éstos, desde su mas tierna edad, despierten la precoz sensualidad de la raza
y adquieran, en pleno florecimiento de la vida, el tipo lacio, pensativo, hurafio, retraido y
bilioso que se observa en la mayoria de los nifios indigenas de la parcialidad (Castro Pozo
[1924] 1979: 66).

¢ El autor considera que el caracter arreglado de los matrimonios, y la Iglesia catélica, funcionan como
verdaderos obstaculos para la formacién de la sociedad conyugal: “[La] inconsistencia o deleznabilidad de la
familia indigena tiene como causales poderosas, principalmente, estos casamientos en masa [llevados a cabo por
la Iglesia]; en que no se valorizan las condiciones de los contrayentes” (Castro Pozo [1924] 1979: 106); “la
ausencia de todo cariflo y aliciente en la vida de este hogar sin lumbre ni respeto filiales, influye para que los
hijos lo abandonen desde la mas tierna edad” (Castro Pozo [1924] 1979: 58).
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El autor sugiere que los nifios indigenas adquieren una sexualidad precoz y patologica por
compartir el lecho con los adultos, con los otros nifios de la familia e incluso con animales de
la casa, hecho que determina un caracter antisocial desde temprana edad. La sexualidad en los
niflos es un tema obsesivo desde el positivismo de entresiglos. El registro de las diferencias
culturales frente a la sexualidad patologizada de las alteridades sociales es de particular
interés para la antropologia, que busca conocer estas practicas y exponerlas para reprimirlas
en el marco de la construccion de las naciones modernas (De Certeau: 1999). No obstante, el
autor insiste una y otra vez en tocar este tema, al que le atribuye las causas de la

“degeneracion” indigena:®

En las escuelas y colegios he podido observar que de cuatro a cinco afios ya parecen
mundanos y son tan maliciosos como los mayores./ Y esta es una evidente prueba de
degeneracion; el raquitismo indigena, en algunas comunidades, es debido en gran parte a este
desarrollo forzado y prematuro de las funciones genésicas (Castro Pozo [1924] 1979: 107).

También la mujer indigena condensa representaciones negativas, aunque recibe un
tratamiento ambiguo. Por un lado, Castro Pozo la define como “somnolienta y perezosa”,
como “taciturna” pues “no piensa en nada”, implicando asi un bajo grado de “potencialidad
intelectiva” y/o de capacidad de abstraccion. Incluso, sefiala que se han extinguido sus deseos
y pasiones (Castro Pozo [1924] 1979: 72-75). Al mismo tiempo, en algunos pasajes el autor
la presenta como una victima de la institucion familiar comunal, y denuncia su explotacion
doméstica, sugiriendo incluso su tratamiento como un bien que puede venderse o

intercambiarse.”

A pesar de la afirmacién de Castro Pozo, respecto de que es posible conocer el “alma
indigena” y de la comunidad a través de la indagacion de los elementos que componen su
religiosidad, y acercarse etnograficamente a la alteridad aprehendiendo la profundidad del

sujeto, el autor de Nuestra comunidad indigena pone ese conocimiento al servicio del

¢ Para un analisis de las operaciones patologizadoras de la alteridad social llevadas adelante por la antropologia
fisica en el contexto argentino de entresiglos, ver Perazzi (2009).

0 “Se la manda para que haga todos los quehaceres de la casa, que se le alquila o regala y con facilidad vende
por una determinada cantidad, lo mismo que si fuera un objeto” (Castro Pozo [1924] 1979: 69; cursivas
nuestras).
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desguace de su objeto de estudio, cuyas practicas circulardn en adelante fragmentadas y
resignificadas. Si para el indigena toda la experiencia del mundo se halla cargada de
sacralidad —dado que la religion no constituye una instancia separada de la vida cotidiana y
de la naturaleza—, el ensayista se esfuerza por diferenciar ambas esferas, en consonancia con
la vision secularizadora de la modernizacion capitalista, desplegando una violencia simbolica

por momentos extrema.

Como en el positivismo de entresiglos (teniendo en cuenta desde los ensayos
médico—legales sobre la alteridad afro de Nina Rodrigues, en Brasil, hasta la recoleccion de
supersticiones, en la zona del Rio de la Plata, por parte de Daniel Granada en Reseria
historico—descriptiva de antiguas y modernas supersticiones del Rio de la Plata, de 1896), en
el texto de Castro Pozo, la minuciosidad en el registro de las practicas populares apunta a
clasificar y luego a evaluar qué puede conservarse (en los campos de la lengua, la medicina,
las creencias, las supersticiones, la literatura y el arte) como elementos valiosos para crear un
matiz de color local, y cudles deben ser reprimidos por su caricter insalubre (en la doble
dimension fisica y psiquico/moral) y/o por su papel como escollos con respecto a la
productividad modernizadora.

Esta perspectiva atraviesa no solo las practicas que afectan a la produccidn, sino
también las disputas por los aportes del folclore como reserva de la identidad nacional: las
practicas de los grupos populares mas atrasados son registradas obsesivamente por las elites
intelectuales de los diversos nacionalismos culturales. Hacia 1930, este método sera
sistematizado tedricamente en Argentina por José Imbelloni en Concepto y praxis del folclore
como ciencia (1943), considerando el folclore como una parte importante de la antropologia

cientifica.

Cortar, seleccionar, depurar e integrar:

las industrias artesanales comunitarias y el folclore nacional

Una vez controladas y seleccionadas por el intelectual, las practicas supersticiosas ingresan,
ya secularizadas, desarticuladas como creencias, vueltas mera literatura. Vale la pena
recordar que la literatura y el arte son formas modernas, desacralizadas, occidentales, de
resituar los restos de la espiritualidad indigena, en un gesto que serd clave entre los

primitivismos estéticos y antropologicos de las décadas del veinte y del treinta, pero que
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enraiza incluso en los movimientos estéticos pre—vanguardistas y en el neo—romanticismo de
entresiglos. Acompafiando este tipo de gestos, Castro Pozo silencia la violencia simbolica
implicita en retirar el aura religiosa de los bienes indigenas precolombinos, para convertirlos

en arte, en el sentido occidental.

Curioso resultaria hacer una recopilacion sistemada de todas aquellas leyendas y cuentos
indigenas que nos ensefarian la riqueza pictdrica e imaginativa de la raza autdctona, y cuya
ensefanza llevaria consigo la demolicion de los prejuicios de inferioridad y degeneracion con
que signan a dicha raza quienes menos se han preocupado de estudiarla y comprenderla
(Castro Pozo [1924] 1979: 287, cursivas nuestras).

Castro Pozo realiza aqui una importante operacion tedrica, que consiste en desactivar la
cosmovision, arrasar con su sacralidad y con la organicidad de una concepcion religiosa del
mundo, para reubicar creencias, leyendas y mitos (ya secularizados, occidentalizados y
occidentalizables), en el campo del folclore literario, asi como para convertirlos en bienes
materiales, artesanias o temas y motivos estéticos. En definitiva, la operacion reside en
desmontar la cosmovision premoderna y no occidental para fragmentarla, reificindola como
mercancia. Depurar es el movimiento clave de la operacion del ensayo sobre la vision del
mundo indigena: desactivar lo resistente y reconducir lo que es aprovechable.

En cada campo Castro Pozo desarma y refuncionaliza, excluyendo los elementos
inviables. Lo mismo sucede con el artesanado, el otro proyecto econdémico productivo para
las comunidades indigenas que promueve Nuestra comunidad indigena: constituir industrias

artesanales en algunas comunidades. En palabras del autor:

En la zona andina tenemos regiones productoras de cereales y otros articulos alimenticios a
mas que de materias primas para manufacturar que, con buenos caminos y medios faciles y
baratos de conduccion, abastecerian todos los mercados de la Costa y atin dejarian margen a la
exportacion (Castro Pozo [1924] 1979: 312).

En Castro Pozo, la apuesta por conformar un artesanado comunitario conecta con una
concepcion de la produccion artesanal indigena que, despojada de sacralidad, puede volverse
mercancia. La produccion de alfareria, cesteria, utensilios de madera, tejidos de lana y de
algodon, calzado y sombrereria, son elementos integrables a los mercados regionales
nacionales y extranjeros, como productos de calidad. Cabe sefialar que, en el ensayo, estos
productos son considerados sobre todo por su valor utilitario, y no tanto por la marca estética

de lo indigena, que se diluye.
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Castro Pozo calcula frecuentemente la productividad del trabajador comunero, para
elogiar por ejemplo la gran dedicacion del indigena alfarero: “Un buen obrero, trabajando de
seis a ocho horas diarias, puede manipularse una docena y media de ollas pequefias y, en el
mismo tiempo, media docena de cantaros de regular tamafio o igual cantidad de cantarillas,
con sus respectivos platillos” (Castro Pozo [1924] 1979: 337).

El autor releva con minuciosidad qué producen las comunidades, como lo producen y
de qué modo lo consumen y/o lo comercializan. Clasifica los productos y analiza el proceso
de produccion de cada uno, describiendo detalladamente la productividad del indigena por
jornada laboral. Castro Pozo propone mercantilizar la produccion, con el costado de violencia
simbolica que implica terminar de desarticular lo que reste de cosmovisiones no occidentales,
y el costado positivo de conservar esas practicas, ubicandolas como un posible eslabon en el
mercado interno, e incluso en el mundial.

El autor muestra el prototipo de un producto de la industria artesanal comunitaria que
tiene éxito internacional: el “sombrero cataquefio”, modelo de producto inserto en el mercado
mundial cuyo precio “fluctuaba [con] motivo de la inmensa demanda que ultimamente ha
tenido el sombrero en los mercados de Europa y Estados Unidos” (Castro Pozo [1924] 1979:
329). La produccion de este panama hat peruano es valorada por ser una “industria familiar,
netamente indigena de un enorme porvenir”.

Castro Pozo se esfuerza en demostrar que las “industrias comunitarias” tienen un
grado de desarrollo que les permite cubrir las necesidades de la comunidad, y generar un
excedente para comercializar. No obstante, sefiala las limitaciones que impiden un mayor
aumento de la produccion, tales como la ausencia de division del trabajo, y el

desconocimiento de técnicas y herramientas modernas:

La produccion de dichas comunidades [...] ha sobrepasado el limite de sus propias
necesidades y va adquiriendo, poco a poco, un desarrollo gradual y estimulado por la
demanda y buen precio a que se cotizan sus productos, los cuales, segin datos que tengo a
mano, son los mismos y de idéntica calidad a los que obtienen los latifundistas (Castro Pozo
[1924] 1979: 302).

Nuestra comunidad indigena parece tomar un camino similar al que tomara anos después el
Contrapunteo cubano del tabaco y el azucar (1940) del cubano Fernando Ortiz, pues si en
ese ensayo el tabaco es la via de salida de los sectores populares, ahogados por el latifundio,
aqui es la produccion artesanal la via de supervivencia que permite no tocar (o no tocar

demasiado) el orden oligarquico de distribucion de la tierra:
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Necesitamos redimir al indio y hacer que sus tierras produzcan el doble, que mejore sus
ganados y se capacite para bonificar el pasto de sus punas; abramosle caminos, caminos que
pongan en relacion estos pueblos con la Costa y entre ellos mismos; medios de locomocién
que no encarezcan artificialmente los productos y centros de educacion y ensefianza agricolas
en donde se capacite practicamente a los agricultores comunales para extender e intensificar
sus cultivos. He alli la politica de mayor encomio y agradecimiento nacionales (Castro Pozo
[1924] 1979: 313).

Sin embargo, se requiere la mejora de los elementos determinados por la subjetividad
indigena que analizamos con anterioridad. En virtud de ello, los indios tienen —salvo en los
“modelos de comunidad”—, niveles de produccion no intensivos, y la mano de obra es
también poco productiva. Esto ocurre porque los indigenas presentan una mentalidad no
racional: no complejizan sus necesidades. No son maximizadores racionales, como Castro

Pozo desea que sean.

Su propuesta es, en ese sentido, industrializar la produccion artesanal y orientarla al
modelo agro—exportador; convertir las comunidades en cooperativas de produccioén que, al
insertarse econdmicamente en el mercado mundial, se incorporen culturalmente en la
modernidad occidental, y que ello redunde en un beneficio mayor para los indigenas,
generando un circulo virtuoso de “progreso”. En efecto, el comercio es considerado como
uno de los factores centrales para el mestizaje, elevado este al rango de proceso modélico

para la evolucion de la poblacion peruana. En los pueblos costefos, bajo el influjo del medio,

...los conquistadores [...] llegaron a absorber toda la actividad comercial e industrial de [las
poblaciones incaicas], asi como sus primordiales energias étnicas y fisiologicas. Por esto, la
poblacion indigena costefia de los alrededores de las nuevas ciudades castellanas perdio la
fisionomia historico etnografica de su organizaciéon en ayllus asi como su natural e
idiosincratico desenvolvimiento, que decrecid notablemente constituyendo, en cambio, uno de
los elementos basicos del mestizaje que, por razon de su propia naturaleza, socialmente, llego
a ser el intermediario entre aquella y el conquistador Auiracocha. De donde los mestizos,
aunando en si los mas opuestos caracteres de sus progenitores, llegaron a ser el medio en que
se desenvolvieron las nuevas tendencias e instintos que en aquellos se generaron como
producto de dos diversas civilizaciones, de las cuales una de ellas, la de los vencidos, no
mereciendo de la raza conquistadora ninguna consideracion, debia desaparecer (Castro Pozo
[1924] 1979: 243).

Ese desarrollo de las relaciones capitalistas de produccion, y la occidentalizacion cultural que
va de la mano con la moral burguesa, son abordados en relaciéon con otros dos elementos

centrales del ensayo: la educacion y la dindmica del mestizaje estético.
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Proyecto educativo y dinamica del mestizaje:

ideales de progreso y eugenesia culturalista

El proyecto educativo delineado en Nuestra comunidad indigena comprende dos tareas
vinculadas entre si. Como primera medida, luego del descenso etnografico al mundo
indigena, el ensayo le asigna a los intelectuales (y en particular a los educadores) la mision de
“elevar” el nivel cultural y moral de los indigenas al de las poblaciones costefias, que se
consideran ya amestizadas —desde una acepcioén culturalista del término—, ya que alli
predominan sujetos mestizos modernos, que detentan una vision occidental del mundo. La
segunda mision, mas especifica, consiste en brindar una educacion técnica que racionalice las
practicas laborales, y que promueva el uso racional de los recursos productivos, con el fin de
estimular la prosperidad material de las comunidades (que a su vez, como vimos, €s un
proceso que sostiene también el avance del mestizaje occidentalizante).

Este proyecto hace sistema con la idea de mera educacion moral, promovida en
Argentina desde la Generacion del 37 hasta entrado el siglo XX. Las masas son
predominantemente irracionales, de alli que no convenga difundir entre ellas la educacion
intelectual (que serd inutil, e incluso peligrosa, porque exacerba funciones para las cuales los
sujetos populares no estdn preparados). En este sentido, para los indios Castro Pozo parece
adoptar la perspectiva que José Ingenieros y la élite intelectual de la revista Archivos de
psiquiatria y criminologia (1902—1913) adoptan para los individuos peligrosos —junto con
otros sujetos considerados al margen de la “normalidad”- y para los sectores populares en
general: al ser pura fuerza, éstos necesitan una educacion fundada en el estimulo de sus
pasiones, pero re—conducidas hacia ideales positivos. Para la concrecion de ese proceso
educativo, el ensayo apela a la construccion de un “ideal”. La fuerza impulsora del ideal
resulta un elemento comun a los demas indigenismos abordados en este trabajo. Castro Pozo

se pregunta:

(En qué ideal deberia beber la esperanza de un nuevo resurgimiento? So6lo los pueblos que, al
ser conquistados por otros han traspasado los umbrales del teocratismo y se han formado el
concepto de un ideal mas humano, intimamente relacionado con su propia naturaleza, han
podido salvar los escollos de la degeneracién y reconstruirse a si mismos volviendo a
readquirir la preponderancia que ejercieron (Castro Pozo [1924] 1979: 154-155; negritas en el
original).
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Si bien, el autor postula la necesidad de que ese ideal esté cargado de fines “humanos”, para
terminar con la “degeneracion” y “reconstruir” al indigena de tal modo que alcance un estatus
de humanidad moderna, identificamos en Nuestra comunidad indigena, una concepcion de
“ideal” que difiere de la enunciacion espiritualista ligada a la tradicion del Arie/ de Rodo.
Castro Pozo parece inclinarse por un concepto de “ideal” de base positivista, mas afin al de
El hombre mediocre (1913) de José Ingenieros, marcado por el caracter practico y pragmatico

de sus efectos civilizatorios.” Veamos. En su ensayo advierte:

(Seria posible, sin constituir a estos pueblos, por su educacién, un ideal superior [...]
ensefnarles que aprovechen mejor sus tierras, el pasto de sus punas y seleccionen sus
productos para la venta? ;obtendrian alguna utilidad de dichos conocimientos en el caso de
que los aprendieran y practicaran?/ La necesidad es el mas provechoso y benéfico aguijon que
ha impulsado a los pueblos al descubrimiento y conquista de los medios para satisfacerse. La
historia de toda civilizacion se ha constituido, enmendado y ratificado merced a esta tnica y
suprema causal de su existencia; por lo que, si nuestras comunidades buenamente han
satisfecho y satisfacen las suyas que solo se radican a las de su vida vegetativa y comunitaria;
para impulsarlas a la prosecucion de un mayor desenvolvimiento economico, ético y social,
habria que crear, fomentar en su espiritu necesidades de esta naturaleza, elevarlas en una
palabra, a nuestro nivel moral y cultural y capacitarlas para que puedan llevar a cabo el
ideal de que se les ha hecho poseedoras (Castro Pozo [1924] 1979: 310; cursivas y negritas
en el original).

La finalidad educativa de insercion de una racionalidad econémica y social moderna, de
elevacion ética, moral y cultural, se conjuga nuevamente con una consideracion del efecto
civilizatorio de la promocién de necesidades mas complejas —ligadas a una sociedad de
mercado— que las existentes en la vida comunitaria. El trabajo y el “amor al progreso” (Castro
Pozo [1924] 1979: 56) son los ideales que promueve el ensayo.

El destino del ascenso promovido por la educacion “a nuestro nivel moral y cultural”
da cuenta de la representacion imaginaria de un proceso de mestizaje cultural que operaria
una homogeneizacion “desde arriba”, para integrar a los sectores populares tradicionales
indigenas. La efectividad de ese proceso es confirmado por el autor cuando sefiala que, si
bien “parece que estuvieran signados a degenerar y desaparecer en la esclavitud del pongaje y
yanaconismo [...], estos defectos desaparecen bien pronto con una educacion esmerada, el
cambio del trato que reciben y el conocimiento o prueba de que son tan valiosos elementos
como los otros” (Castro Pozo [1924] 1979: 67).

Nos interesa remarcar, en este punto, el rol normativizador y modernizador asignado

al intelectual, en la medida en que la educacion y el higienismo van de la mano, para eliminar

"+ Sobre el proyecto educativo de Archivos... y la conjuncion del discurso positivista de Ingenieros con
elementos idealistas en E/ hombre mediocre, ver respectivamente Mailhe (2019a) y Mailhe (2013a).
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los rasgos que la psicologia de las multitudes atribuye a las capacidades intelectivas de los

indigenas. Asi, si los indigenas

... por suerte se encuentran [con un maestro] que se preocupa por su adelanto y mejoramiento
y les exige que se aseen todos los dias, lustren el calzado y asistan peinados, hay necesidad
de sostener una lucha terrible para a fin de que se habitlien a estos actos; los cuales
desaparecen al instante en el periodo de vacaciones (Castro Pozo [1924] 1979: 67; cursivas
nuestras).

Otro elemento distintivo, en la compleja matriz discursiva de Nuestra comunidad indigena, es
el abordaje del mestizaje desde una dimension estética que propone el baile como sinécdoque
de una mixtura ejemplar. En torno a este razonamiento, Castro Pozo se refiere a la obra E/
baile (1899) del francés Raoul Charbonnel, para mostrar el baile —y citando a Nietzche, la
musica—"> como expresion de un mestizaje armonico, libre de toda consideracion sobre el

poder y la violencia:

En el baile, por ejemplo, a cuya embriogenia concurrieron las predisposiciones
estético—ritmicas de conquistadores y conquistados, como se ha visto en el decurso de los
acapites anteriores, se puede estudiar el amalgamamiento de dichos factores, sus elementos
constitutivos, armonicos en la motivacion estética que objetivan e idealizan. Y asi se ve, en
concreto, en los bailes de las poblaciones mestizas e indigenas de la costa [...] en algunos se
han refundido sus elementos constitutivos a tal punto que es dificil distinguir uno de otro, en
los menos han armonizado conforme a la afectividad de sus motivos y en intima relaciéon con
los sentimientos que traducen. Y si a aquellos elementos se agregan los que la raza negra
aportd en sus usos y costumbres que continud practicando, pues que ésta también sirvio de
base a un nuevo mestizaje generado entre aquella y la de sus amos... (Castro Pozo [1924]
1979: 243; cursivas nuestras).

En el baile, los elementos estéticos indigenas y los europeos aparecen “amalgamados” de tal
manera que, por momentos, no es posible identificar el aporte de cada etnia, a la que ademas
se afiaden elementos de la raza negra. En las poblaciones mestizas, el baile genera un nuevo
colectivo social. Esta concepcion simétrica y armonica del mestizaje convive con otras
representaciones donde, en la dindmica de mezcla, predomina lo europeo, mientras que los

aportes de las alteridades se apagan:

2 El filésofo Nietzche, dice Castro Pozo, manifiesta que “entre todas las artes que crecen en el suclo de una
civilizacion determinada, la musica es la ultima planta que aparece” (Castro Pozo [1924] 1979: 223).
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[En este] fendémeno de hibridacion social, en que algunos valores étnicos perdieron su
peculiaridad; la poblacién mestiza constituy6 el origen de multitud de practicas y costumbres
como el baile, que propiamente debia representar las diversas etapas de su civilizacién porque
aquella era imposible adoptara como suyas las de sus antepasados o integralmente alguna de
aquestas: signada como nacion con la sangre indigena de su rama materna, vino a menos en el
concepto del orgulloso conquistador quien, desde luego, la relegd a segundo término;
moldeado su corazon en el hogar silencioso, al calor de los recuerdos de la pasada grandeza,
la felicidad o el sefioria perdidos; aunque bulleran en sus venas los ardores de la conquista y
la sed de aventuras de sus padres, fatalmente llegd a ser un producto social intermediario en
cuya urdimbre psiquica no llegaron a concretarse las tendencias de las razas que lo generaron,
sin menoscabo de su propia valoracion, sino predominando las de la conquistadora. El medio
social en que estaba relegada la predestind a ser la base de la nueva nacionalidad (Castro
Pozo [1924] 1979: 242).

En ese baile miscigenador, lo indigena aporta a la definicién de la nacién, pero el europeo la
“relega a segundo término” para postularse como “base de la nueva nacionalidad”.
Asumiendo un punto de vista hegemonico, el ensayo, lo indigena queda subsumido como un
elemento necesario para la conformacion de nuevas poblaciones mestizas “de mayor cultura”,
en base a la tradicion europea (Castro Pozo [1924] 1979: 137), ubicadas en un estadio
civilizatorio evolucionado en sentido de una modernizacion occidental. Castro Pozo ve en ese
mestizaje un verdadero horizonte de redencion cultural. El peso telarico de la costa, como
propiciador del mestizaje, vuelve a reponer un tema ligado a las disputas regionalistas al

interior de la elite.

Por ultimo, en consonancia con los proyectos de constitucion de una mano de obra y
una industria indigenas, Castro Pozo pondera la conformacion de un mercado de trabajo y
comercio interregional e internacional que presupone la produccion agropecuaria y
agroindustrial, y el avance del mestizaje y de la cultura occidental. En sus palabras, “la
inter-regionalizacion y cosmopolitismo [...] se va constituyendo a medida que los pueblos se
ponen en relacion por la apertura de caminos e inmigracion de las masas trabajadoras hacia
los centros industriales” (Castro Pozo [1924] 1979: 243). Aqui se unen los principales
elementos de la propuesta de Nuestra comunidad indigena, donde el proyecto de
modernizacion econdmica hace sistema con el mestizaje cultural folclorico—educativo que

propone el ensayo.
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En Nuestra comunidad indigena, el choque entre la 16gica productiva de las comunidades y la
logica productiva de mercado que requiere un proyecto de economia mixta resulta un sintoma
de las contradicciones que atraviesan todo el ensayo. Alli se propone modernizar el régimen
de trabajo para orientarlo hacia metas de produccion y productividad, con la precondicion de
depurar el modo de produccion indigena y extirpar los elementos de su cosmovision que
resultan incompatibles con una orientacion de la produccion hacia el mercado
agro—exportador, para competir con el latifundio y con diversas industrias. Su modernizacién
implica el borramiento o la disolucion de areas de la subjetividad indigena que, preservada
ahora en el diario etnografico, sera arrasada por la modernizacion burguesa. Del mismo modo
—como vimos— todo el ensayo se sitla en un cruce inestable entre lo ideoldgico y lo
epistemologico en la representacion de lo indigena que satura de contradicciones el discurso
de Castro Pozo, y que presenta afinidades con las tensiones existentes en el indigenismo

promovido desde el Estado.

V. Los Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana de Mariategui

como apuesta social a fines de los afios veinte

Para 1928 el entramado discursivo del “problema del indio” estd plenamente constituido y
puede considerarse un discurso hegemonico en el campo intelectual peruano. La critica a la

dominacion oligarquica de la Republica Aristocratica, el reformismo oligarquico, los
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proyectos de modernizacion social, econdomica y cultural, las demandas regionalistas, las
disputas politicas entre el gobierno y la oposicion, la accion del Estado, las discusiones al
interior de la “nueva generacion”, la renovacion estética de las vanguardias y la consolidacion
de las ciencias sociales emergentes —sobre todo la antropologia— se enuncian, en mayor o en
menor medida, bajo la forma de una defensa del “indio”.

Mariategui sigue muy de cerca este topico: no so6lo ha leido lo que tenian para decir
sobre el tema los intelectuales de la oligarquia tradicional sefiorial, la reformista y la
modernizadora de Leguia, sino que también estd al tanto de los ensayos indigenistas de la
nueva generacion. Sometido a las presiones y limites del discurso indigenista, pero
posicionado como un lector agudo del discurso social por préctica intelectual, el autor venia
interviniendo en el debate desde 1925, en revistas como Mundial; ademas, en gran medida,
organiza ese debate desde la direccion de Amauta, la revista desde la cual invita a la nueva
generacion peruana a tomar “definiciones ideologicas” (Beigel: 2006). Desde ese mismo afio,
publica ensayos de intelectuales como Valcarcel. El primero que edita es E/ nuevo absoluto
(1926) de Mariano Ibérico, libro aparecido en su flamante editorial Minerva y que reflexiona
sobre la emergencia de una nueva voluntad religiosa que, para el autor, es un dato clave de la
época y que se evidencia en la nueva metafisica y en el socialismo. Desde estos dispositivos
promueve el indigenismo en todas sus modulaciones (antropoldgica, estética, socioldgica y
politica).

La biografia de Maridtegui ha sido largamente estudiada en los trabajos recientes de
Beigel (2003, 2006), Lagos (2010) y Tarcus (2001), entre otros. Para esta investigacion nos
interesan algunos datos de su trayectoria: Mariategui nace en el marco de una familia humilde
de Moquegua, a 1100 kilometros de Lima, ciudad a la que migra en hacia 1899. Se forma de
manera autodidacta en el ambito del periodismo de ideas, al que ingresa como trabajador
grafico. A comienzos de los afios veinte ya es un exponente de la critica a la dominacion
oligarquica, desde posiciones cercanas al reformismo universitario en su expresion mas
radical. Entre 1921 y 1923, el gobierno de Leguia le financia un viaje a Europa, en lo que se
considera un modo “amable” de deportacion. En Europa se acerca a las practicas y
producciones culturales de las vanguardias politicas y estéticas, siendo el acercamiento al
marxismo historicista italiano del PSI/PCI un punto de clivaje para su discurso y el ejercicio
de practicas editorialista revisteriles y de libros. A su retorno en 1924, le es amputada una
pierna por una vieja lesion de la nifiez, que lo deja en silla de ruedas. A principios de 1928,
ano de publicacion de Siete ensayos... rompe con el APRA y funda el Partido Socialista

Peruano, y en 1929 la CGT de Pert. En el tltimo lustro de la década del veinte su salud fue
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empeorando paulatinamente —agravada por las persecuciones y detenciones por parte del
gobierno de Leguia, fundadas en base a un supuesto “complot comunista” hasta

desencadenar su muerte en 1930.

Los Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana se editan en noviembre de
1928. Para ese afio, el giro autoritario y excluyente en términos sociales del gobierno de
Leguia se ha endurecido, pasando del exilio como politica represiva, a la carcel y la represion
de opositores politicos, como en el caso de Mariategui. El leguiismo ha vuelto a vincularse
con los sectores terratenientes —viejos aliados de la oligarquia tradicional sefiorial que habia
venido a combatir—; ha disuelto buena parte de los organismos y politicas orientadas a la
poblacion indigena, aunque mantiene su indigenismo discursivo. Creemos que la publicacion
de los Siete ensayos... persigue la formulacion de medidas que el autor considera posibles
para la coyuntura politica existente al momento de su edicion, en la que la crisis de la
hegemonia oligarquica se encuentra en una fase de fuerte conflictividad.

(Cual es la “apuesta” que, en términos de Angenot (2010), comportan los Siete
ensayos... como intervencion discursiva, en el campo intelectual peruano, a fines de 1928?
Y qué dimensiones puede iluminar, en ese sentido, el analisis de las representaciones de la

alteridad social indigena...?

Desde nuestro punto de vista, las representaciones de lo indigena se conectan con
cuatro nucleos tematicos que articulan el ensayo: la realizacion de una reforma agraria, la
constitucion de una dirigencia indigenista que la ponga en marcha, el emprendimiento de las
tareas ideoldgicas que permitan conformar esa dirigencia y efectivizar la reforma (el ensayo
es concebido en ese sentido, como afirma Liliana Weinberg —2004—, como catalizador de la
accion), y por ultimo —y en relacion con el punto anterior—, la puesta en marcha de una
politica cultural para la configuraciéon de un imaginario nacional indigenista, que promueva
los valores y las acciones que disparen el desarrollo de Peru en clave indigenista.

Creemos, en ese sentido, que Mariategui trata de interpelar en términos “arielistas” a
los intelectuales emergentes de la Reforma Universitaria, algunos de ellos ex funcionarios del
Estado, para sefialar la necesidad de accioén en base a un diagndstico marxista situado en las
coordenadas nacionales en las que lo indigena ocupa un lugar central (Lagos: 2010). Sin
embargo, Maridtegui no le habla al indigena. Disefia una politica para el indigena (incluyente,
virtuosa, reparatoria, que lo inviste de recursos e imagina un proyecto de vida y un posible

futuro emancipatorio), y la hace circular en el formato intelectual por antonomasia: el ensayo,
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lo cual resulta un indicio de que el lector imaginado para los Siete ensayos... es un lector
intelectual o al menos conocedor de la tradicion que piensa la modernizacién
latinoamericana. En ese sentido, la centralidad que toman el espiritu, la religion, la cultura,
los ideales —términos centrales del discurso filiado al Ariel de José E. Rodo— serd pensada
como un poderoso dinamizador de la accion. En ese sentido, apelando a la lectura de Sazbon
(2002), podemos pensar que Mariategui intenta “poner el idealismo de cabeza” o, en otras
palabras, orientar el espiritualismo arielista hacia fines sociales, materiales.

En su propuesta, al igual que sucedia con los otros autores considerados en esta tesis
(y con los indigenistas previos y posteriores en general), la dirigencia intelectual ocupa un
lugar central, lo cual resulta un dato clave en nuestra interpretacion del ensayo: son éstos los
principales destinatarios imaginados por Mariategui (y no los sujetos indigenas, o los sectores
trabajadores urbanos).

Creemos que la obra puede ser pensada, en este sentido, como una herramienta de

movilizacion ideologica de los intelectuales, hacia un horizonte de radicalizacion.

El ensayo

En la “Advertencia” que abre el ensayo, Mariategui dice que éste fue producido a partir de
los escritos publicados en Mundial y Amauta. Para su autor, el libro no tiene un caracter
organico. Esta caracteristica supone un correlato en el plano representacional. Efectivamente,
los Siete ensayos... presenta, compositivamente, cierta semejanza con la técnica vanguardista
del collage. Mariategui inserta representaciones imaginarias de los indigenas a partir de las
representaciones implicitas en otros discursos —arqueoldgicos, antropoldgicos, sociales,
economicos, historicos, literarios y de la critica literaria, entre otros— que recorren el pasado y
el presente, movilizando la imaginacion de un futuro para Pert. Con ellos, compone el topico
central del ensayo: el lugar de los indigenas en la modernizacidn social y en la construccion
de una nueva nacionalidad (esto es, en la reconfiguracion de Pera). La apelacion a la figura
moderna del collage supone una aproximacion a la epistemologia implicita en las
vanguardias estéticas, y conduce a enriquecer las representaciones, asi como también a
ampliar la diversidad de temas que abre; sin embargo, también genera un efecto centrifugo en
el analisis, que deriva en un espectro amplisimo de cuestiones relacionadas con el diagndstico

de la realidad peruana.
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Con ese gesto vanguardista que evocamos, convive la voluntad de desplegar una
argumentacion apegada a las reglas del discurso cientifico. Como afirma Lagos (2010), entre
muchos otros criticos, Siete ensayos... es considerado un texto pionero en el pasaje desde la
escritura intelectual de entresiglos —mas impresionista—, hacia una discursividad cientifica. Y
si bien su autor dice que intenta colocarse “lo mas lejos posible de la técnica profesoral”
(Mariategui [1928] 2011: 6), despliega un discurso con elementos pedagdgicos, mostrandose
como un gran conocedor y como un avido investigador. Ademas, dispone ante el lector de
todo el catdlogo de una vasta biblioteca de temas actuales que se intersectan con el discurso
indigenista, e invita a recorrerla, con ¢l como guia o referencista. En ese sentido, las figuras
del viaje arqueologico de Valcarcel, del etnografico de Castro Pozo y aun el paseo al estilo
del flaneur de Uriel Garcia, dan paso a la figuracion del estudio del cientifico.

Es probable que esto también incida en que, a comparacion de los otros ensayos
abordados, en Siete ensayos... haya pocas representaciones del indigena y del intelectual —del
pasado, el presente y el futuro— aunque éstas adquieren una gran visibilidad y centralidad en
el ensayo. No obstante, cada insercion de una representacion, imagen o figura, es rodeada de
un dispositivo textual interpretativo que —acorde a las reglas cientificas de las emergentes
ciencias sociales, como la sociologia y la economia— sutura los puntos de fuga que abren las
representaciones, y que en los ensayos anteriormente trabajados quedaban menos controladas
argumental e ideoldgicamente. Por ende, analizar representaciones en los Siete ensayos...
exige realizar un arduo trabajo de deconstruccion de esa discursividad cientifica, para llegar a
las composiciones imaginarias del “indio”.

Esa intencion enunciativa “cientifica” se articula con un punto de vista que el propio
ensayo identifica como parte de la ciencia moderna, al que refiere en multiples ocasiones, y al
que llama “critica socialista” (Mariategui [1928] 2011: 25) y “materialismo historico”, que
filia a la tradicion de pensamiento fundada por Marx y Engels, cuyas respectivas obras E/
capital y Socialismo utdpico y socialismo cientifico (sic.) cita en el libro. Asi Maridtegui se
lanza explicitamente a la disputa ideoldgica del discurso de las ciencias sociales.

El autor combina esos registros en su discurso, al tiempo que se apropia y usa
creativamente el acervo de los ensayos indigenistas y de otros textos contemporaneos
(locales, latinoamericanos y europeos) para construir un punto de vista novedoso y arriesgado
sobre la modernizacion peruana y sobre el lugar que en ella deben tener los indigenas.

A la vez, su propuesta estd muy marcada por la recepcion de discursos innovadores,
emergentes de la coyuntura de los agitados afios veinte, que venian siendo procesados en los

ensayos y publicaciones de la “juventud” arielista peruana y latinoamericana en general, y
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que luego son retomados en los debates e intercambios del reformismo universitario del que
emerge la “nueva generacion peruana”. Los hechos que marcan este imaginario son la
Revolucion Mexicana, sefialando la potencia del colectivo indigena movilizado (y
probablemente tomando de alli la necesidad de una reforma agraria, aunque con
caracteristicas propias), la Reforma Universitaria que habia dejado como saldo una
experiencia de reforma efectiva de los dmbitos académicos (y una nueva intelectualidad que
se debatia entre el traspaso de los marcos ideologicos del reformismo arielista y que,
disconforme con las politicas oligarquicas, debatia los modos y la metas de la accion
intelectual), la Revolucion Rusa como imaginario modernizador (que habilita la conexion con
el pasaje a un orden socialista —o la constitucion de areas econdmicas y culturales regidas por
ese tipo de ordenamiento— sin pasar por el capitalismo —que se aborda al tematizar la
comunidad y la “nueva civilizacién” rusas—), y la emergencia de las vanguardias estéticas
(que vienen a poner en cuestion la representacion estética -en particular, la mimesis realista,
clave en la estética occidental- y, en general, a producir reflexiones en torno a las practicas
representacionales y a su lugar en la construccion de los imaginarios nacionales).

Como en los demads autores abordados, el punto de partida necesario de todo el ensayo
es la resemantizacion de lo indigena, que permite abrir el horizonte de posibilidades

imaginado por Maridtegui. Veamos.
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El indigena del pasado. Armonia y linaje civilizatorio

Una vez pasada la “Advertencia”, el ensayo se abre con una representacion de lo indigena

articulada con el imaginario de lo inca:

Hasta la Conquista se desenvolvié en Pert una economia que brotaba espontanea y libremente
del suelo y la gente peruanos. En el Imperio de los Incas, agrupacion de comunas agricolas y
sedentarias, lo mas interesante era la economia. Todos los testimonios historicos coinciden en
la asercion de que el pueblo inkaico —laborioso, disciplinado, panteista y sencillo— vivia con
bienestar material. Las subsistencias abundaban; la poblacion crecia. El imperio ignoro
radicalmente el problema de Malthus. La organizacion colectivista, regida por los Inkas, habia
enervado en los indios el impulso individual; pero habia desarrollado extraordinariamente en
ellos, en provecho de este régimen economico, el habito de una humilde y religiosa
obediencia a su deber social. Los Inkas sacaban toda la utilidad social posible de esta virtud
de su pueblo, valorizaban el vasto territorio del Imperio construyendo caminos, canales, etc.,
lo extendian sometiendo a su autoridad tribus vecinas. El trabajo colectivo, el esfuerzo
comun, se empleaban fructuosamente en fines sociales (Maridtegui [1928] 2011: 7).

Mariategui le propone al lectorado ingresar a la realidad peruana a través de la evocacion
imaginaria del Imperio Inca. Un Imperio rico y vasto, urbanisticamente desarrollado,
atravesado por obras viales y de irrigacion, en el que la comida abunda y la poblacién
aumenta sostenidamente. El imperio rige sobre una serie de comunidades que cultivan y crian
ganado, cuyos habitantes son sencillos y laboriosos. Creen en la espiritualidad de la
naturaleza, la tierra, el universo. Los indios obedecen religiosa y disciplinadamente los
deberes sociales que la realeza inca sefala como objetivos para el virtuoso esfuerzo comun.
Entre esos objetivos, Mariategui destaca —esto serd una constante en el ensayo— las practicas
productivas y su utilidad para los fines sociales, y sobre todo para los econémicos. La
practica militar es considerada también como un fin social, que en el caso de los Incas le da al
Imperio una importante condicion expansiva.

Las caracteristicas de lo inca se articulan asi en torno a un pasado de grandeza, pleno
de riqueza, una dirigencia legitima y eficaz, un pueblo simple, trabajador, disciplinado y
creyente en esa dirigencia y en los fines sociales que determina. Un pueblo que vive con
bienestar material y que adora religiosamente esa geografia productiva que se presenta como
el mundo del indigena del pasado. En la representacion de Maridtegui, esos elementos se
articulan con una significacion de armonia social entre dirigentes, dirigidos, naturaleza y

bienestar social.
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La representacion del pasado incaico que hace Mariategui se apoya en los intensos
debates (disparados en gran medida por el descubrimiento arqueologico de Machu Picchu
entre 1902 y 1910, y publicitado hasta fines de la década del veinte por la arqueologia
nacional) que discuten el caricter comunista o no del régimen incaico. El mismo afio de
edicion de los Siete ensayos... Louis Baudin edita en Francia El imperio socialista de los
Inkas (1928), y autores locales como César Ugarte abordan este tema de amplia circulacion.
En Bosquejo de la historia economica del Peru (1927) Ugarte cita a Max Ulhe y Heinrich
Cunow —marxista socialdemocrata aleman— y a Bautista Saavedra en su libro E/ Ayllu (1919),
autor boliviano que dialoga y discute con Alcides Arguedas y Franz Tamayo sobre esta
cuestion, y Ugarte y el propio Maridtegui recuperan también al Inca Garcilaso de la Vega
para acompafiar la descripcion de otros topicos sobre la organizacion social incaica. Nos
parece importante remarcar que, en ese campo discursivo en disputa, Maridtegui toma partido
en favor de la tesis de que la sociedad inca era comunista, implicando un orden elevado en
términos de desarrollo civilizatorio y con una fuerte valoracion del crecimiento econémico, lo
cual —como veremos— para Mariategui puede y debe ser el punto de partida de un nuevo

proyecto para los indigenas peruanos y americanos.

Los elementos espirituales de la dominacidn inca encastran armoniosamente con la
descripcion de las caracteristicas espirituales de los indigenas que conforman el “pueblo” del
Imperio. Este es un punto clave, también sostenido sobre una urdimbre de amplias
discusiones. El andlisis de la religion, la espiritualidad, las creencias y el lugar que éstas
ocupan en la modernizacion social de la humanidad a través de la historia, en particular la de
Perti, es abordado en todo el ensayo. Veamos la descripcion detallada que hace en el

siguiente parrafo, que vale la pena citar extensamente:

La religion del quechua era un cddigo moral antes que una concepcion metafisica, hecho que
nos aproxima a la China mucho mas que a la India. El Estado y la Iglesia se identificaban
absolutamente; la religion y la politica reconocian los mismos principios y la misma
autoridad. Lo religioso se resolvia en los social. Desde este punto de vista, es evidente entre la
religion del Inkario y las de Oriente la misma oposicion que James George Frazer consta entre
estas y la civilizacion greco-romana. “La sociedad, en Grecia y en Roma —escribe Frazer— se
dudaba sobre la concepcion de la subordinacion del individuo a la sociedad, del ciudadano al
Estado; colocaba la seguridad de la reptblica como fin dominante de conducta, por encima de
la seguridad del individuo, sea en este mundo, sea en el mundo futuro. Los ciudadanos
educados desde la infancia en este ideal altruista, consagraban su vida al servicio del Estado y
estaban prontos a sacrificarla por el bien publico. Retrocediendo ante el sacrificio supremo,
sabian muy bien que obraban bajamente prefiriendo su existencia personal a los intereses
nacionales. La propagacion de las religiones orientales cambié todo esto [...]/ Identificada con
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el régimen social y politico, la religion inkaica no pudo sobrevivir al Estado inkaico. Tenia
fines temporales més que fines espirituales. Se preocupaba del reino de la tierra antes que del
reino del cielo. Constituia una disciplina social mas que una disciplina individual. El mismo
golpe hirié de muerte la teocracia y la teogonia. Lo que tenia que subsistir de esta religion, en
el alma indigena, habia de ser no una concepcion metafisica, sino los ritos agrarios, las
practicas magicas y el sentimiento panteista./ De todas las versiones que tenemos sobre los
mitos y ceremonias inkaicas, se desprende que la religion quechua era en el Imperio mucho
mas que la religion del Estado [...] La Iglesia era el Estado mismo. El culto estaba
subordinado a los intereses sociales y politicos del Imperio (Maridtegui [1928] 2011:
121-122).

La vision armoénica de la sociedad incaica es articulada por el cruce entre religion,
dominacion, politica, fines sociales y moral popular. El Estado, la Iglesia y el deber social de
los habitantes para con el crecimiento inca aparecen amalgamados. Maridtegui usa
fragmentos de The Golden Bough (1890) de James George Frazer para afirmar que la religion
era el elemento que lograba la concrecion de esa sociedad armoniosa y econdmicamente
prospera que describimos en paginas anteriores. Para Mariategui, la autoridad inca, a la vez
religiosa y politica, orienta sus premisas en favor de la concrecion de fines sociales y
politicos que aumentan el bien comin y que promueven un “codigo moral” religioso en los
habitantes, donde prestar servicios para el colectivo social (que, como la seguridad comun,
estd por sobre cualquier interés individual). En este sentido, indirectamente sobre esa
dirigencia, tal como se perfila en Siete ensayos..., creemos que se recorta un modelo
normativo de dirigencia intelectual.

Pero ademas, la apelacion a la religion autoriza la aproximacion de la sociedad incaica
a otras grandes “civilizaciones” antiguas como China, y con la cita de autoridad de Frazer, a
la “civilizacion greco—romana” (Mariategui [1928] 2011: 121), frente a la cual sefiala que la
similitud central es el vinculo entre Estado, religion y ciudadano.” Esto refuerza
insistentemente la operacion legitimadora del pasado inca que, ubicado ahora en las cercanias
del periodo clasico, resulta mas asimilable para las elites modernistas y para gran parte del
lectorado de la tradicidén del ensayo latinoamericano, que considera ese modelo como un
horizonte privilegiado de “civilizacion” y de “alta cultura” estética.

Con respecto a esta condicion “civilizatoria”, es oportuno mencionar que Mariategui
no quiere romper con una mirada evolucionista ligada al concepto de “civilizacion”, que

considera la existencia de una escala jerarquica en la que Occidente es modelo pasado y

3 "El pueblo inkaico ignord toda separacion entre la religion y la politica, toda diferencia entre Estado e Iglesia.
Todas sus instituciones, como todas sus creencias, coincidian estrictamente con su economia de pueblo agricola
y con su espiritu de pueblo sedentario. La teocracia descansaba en lo ordinario y lo empirico; no en la virtud
taumaturgica de un profeta ni de su verbo. La religion era el Estado" (Mariategui [1928] 2011: 124).
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presente, y en la que el Pert del pasado, pero también del futuro, tienen un lugar destacado.
Esta defensa de la civilizacion occidental puede observarse cuando valora los pueblos de
Oriente que supieron traducir a sus propias lenguas las experiencias modernas de Occidente:
“...l1a experiencia de los pueblos de Oriente, el Japon, Turquia, la misma China, nos han
probado cémo una sociedad autoctona, aun después de un largo colapso, puede encontrar por
sus propios pasos, y en muy poco tiempo, la via de la civilizacion moderna y traducir, a su
propia lengua, las lecciones de los pueblos de Occidente” (Mariategui [1928] 2011: 301). En
este sentido, es importante remarcar el valor positivo otorgado por el autor a la civilizacion
occidental como elemento modernizador. El topico positivista de la civilizacion se inscribe en
la pregunta por el desarrollo, que se analiza en base a la comparacion entre el desarrollo del
occidente capitalista y las sociedades no occidentales o de las occidentales “atrasadas”
(Espafia suele ser puesta como ejemplo paradigmatico en este ultimo sentido). El linaje
imperial, junto con la consideracion de semejanzas estructurales y de proceso con la
experiencia de la Rusia soviética —considerada, a diferencia de las recepciones liberales de la
misma, como el punto mas algido de la evolucion civilizatoria—, seran utilizados para hacer
emerger nuevos elementos imaginarios sobre la modernizacion peruana.” Indagaremos mas
adelante qué efectos tiene la incorporacion de este discurso sobre la modernizacion rusa en el

discurso que piensa los destinos de Pert y del continente americano.

El autor prolonga y profundiza el andlisis de la triada Estado—religion—indigena:

En lo que concierne al problema indigena, la subordinacién al problema de la tierra resulta
mas absoluta atn por razones especiales. La raza indigena es una raza de agricultores. El
pueblo inkaico era un pueblo de campesinos, dedicados ordinariamente a la agricultura y el
pastoreo. Las industrias, las artes, tenian un caracter doméstico. En el Pert de los Inkas era
mas cierto que en pueblo alguno el principio de que la “vida viene de la tierra”. Los trabajos
publicos, las obras colectivas, mas admirables del Tawantinsuyo, tuvieron un objeto militar,
religioso o agricola. Los canales de irrigacion de la sierra y de la costa, los andenes y terrazas
de cultivo de los Andes, quedan como los mejores testimonios del grado de organizacion
econdmica alcanzado por el Pert inkaico. Su civilizacion se caracterizaba, en todos sus rasgos
dominantes, como una civilizacion agraria. La tierra —escribe Valcarcel estudiando la vida
econdmica de Tawantinsuyo— en la tradicion regnicola, es la madre comiin: de sus entrafias no
solo salen los frutos alimenticios, sino el hombre mismo. La tierra depara todos los bienes. El
culto de la Mama Pacha es par de la heliolatria; y como el sol no es de nadie en particular,
tampoco el planeta lo es. Hermanados los dos conceptos en la ideologia aborigen, nacio el
agrarismo, que es propiedad comunitaria de los campos y religion universal del astro del dia./

* Los sentidos contrarios de la recepcion de la Revolucion Rusa en los indigenistas, puntualmente la valoracion
negativa que realiza Valcarcel desde el diario E/ sol a fines de la década de 1910, y la positiva realizada por
Mariategui, es mencionada en Mailhe (2020), y fue también comprobada en el analisis hemerografico realizado
por el autor en Cusco sobre el diario £/ Sol.
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Al comunismo inkaico —que no puede ser negado ni disminuido por haberse desenvuelto bajo
el régimen autocratico de los Inkas— se le designa por esto como comunismo agrario. Los
caracteres fundamentales de la economia inkaica —segiin Cesar Ugarte, que define en general
los rasgos de nuestro proceso con suma ponderacion— eran los siguientes: “propiedad
colectiva de la tierra cultivable por el “ayllu” o conjunto de familias emparentadas, aunque
dividida en lotes individuales intransferibles; propiedad colectiva de las aguas, tierras de pasto
y bosques por la “marca” o tribu, o sea la federacion de ayllus establecidos alrededor de una
misma aldea: cooperacion comun en el trabajo: apropiacion individual de las cosechas y
frutos [Después de la conquista y la colonia] los nativos se redujeron a una dispersa y
anarquica masa de un millon de hombres, caidos en la servidumbre y el fellahismo
(Mariategui [1928] 2011: 36-37)

Ampliando la representacion de la sociedad indigena incaica, la define como una
“civilizacion agraria” conformada por la “raza indigena”. El uso de “raza” parece alimentar
aqui el halo civilizatorio, mas que sefalar una coordenada epistemologica. En el Imperio,
afirma, el culto a la tierra, al sol y a los productos de la tierra se retroalimenta con las
practicas productivas indigenas, practicas que a su vez lo engrandecen. Maridtegui confirma
un circulo virtuoso, religioso y productivo, entre lo indigena y la tierra, del que se deriva el
“alto grado de organizacion alcanzado por el Pert inkaico”. La tierra, como sefiala al
comienzo del parrafo, es un elemento central de esa cosmovision religiosa que Maridtegui
define como “agrarismo", utilizando el término acufado por Valcarcel en Del ayllu al
imperio (1925).

Acto seguido, afirma con Ugarte que la configuracion econdémica del Imperio se
define como un “comunismo agrario”, cuyos caracteres distintivos se sintetizan en la
comunidad incaica, en el ay/lu. En la cita de Ugarte, la comunidad es presentada como una
agrupacion de familias articulada por el parentesco, donde la propiedad del agua y la tierra es
de la comunidad; donde el trabajo es cooperativo, y el uso de la propiedad y el consumo de
los productos de la tierra es individual e intransferible. Retengamos esta definicion de la
comunidad, y la centralidad que tiene en la organizacion econdmica, ya que sera reactivada
en el analisis del presente del ensayo.

Nos parece importante destacar la tension entre lo colectivo y lo individual en materia
de propiedad que se desarrolla en la “federacion de ayllus” o comunidades que integran la
sociedad incaica. Esta se presenta también en otros discursos indigenistas sin nunca cerrarse
del todo. Parece sugerir la apertura de vasos comunicantes con las formas de propiedad
privada, probablemente otro elemento tranquilizador para la mirada de un lector burgués.
Vimos que Castro Pozo, a quien el autor de Siefe ensayos... cita extensamente, establece en
ese mismo sentido la posibilidad de traduccion de las relaciones capitalistas de propiedad y

trabajo, bajo las formas del trabajo cooperativo y del contrato colectivo de trabajo.
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Al final del parrafo, la conexion entre los indigenas incaicos del pasado y los
indigenas del presente reintroduce el ideologema de la negatividad indigena del presente,
apelando a la terminologia spengleriana de La decadencia de Occidente mediada por César
Ugarte (recordemos que la cita es de su Bosquejo de la historia economica del Peru, de
1926). De ese modo, repone la idea presente también en Tempestad... de Valcarcel, de que los
indigenas, una vez liquidada la sociedad inca por la conquista, “caen” en la escala
civilizatoria “en la servidumbre y el fellahismo”, reduciéndose a una “masa anarquica” de un
millon de hombres.

Sin embargo, el topico de la inferioridad fellahista de los indigenas —que los ubica
fuera de la historia— no persistird en el ensayo, ya que serd neutralizado rapidamente por la
afirmacién de que esta situacion puede ser revertida por medio de la revinculacion,

productiva y religiosa, del indigena con la tierra.

El indigena del presente:

la ética comunitaria indigena y el espiritu del socialismo

Mariategui se lanza a la representacion del indigena contemporaneo, al que describe fuera de
la escenografia incaica imperial. El espacio del indigena actual es la comunidad indigena del
presente: el autor remarca la continuidad de algunos elementos espirituales y practicas
sociales ligadas a ésta, eminentemente vinculados con ese pasado inca, y pasibles de ser

revitalizados para revertir la situacion de los indigenas, y con ellos, de todo Pert.”

Los estudios de Hildebrando Castro Pozo sobre la “comunidad indigena”, consignan [en torno
al ayllu] datos de extraordinario interés que [...] coinciden absolutamente con la sustancia de
las aserciones de Valcarcel en “Tempestad en los Andes” a las cuales, si no estuviesen
confirmadas por investigaciones objetivas, se podria suponer excesivamente optimistas y
apologéticas. Ademas, cualquiera puede comprobar la unidad, el estilo, el caracter de la vida
indigena. Y sociologicamente la persistencia en la comunidad de los que Sorel llama
“elementos espirituales del trabajo”, es de un valor capital (Nota al pie n°41 en Mariategui
[1928] 2011: 260).

> Cabe sefialar que esa continuidad es argumentada por el autor en base a la consideracion historica de la
comunidad como instrumento de resistencia del indigena (Mariategui [1928] 2011: 62—63), mecanismo de
defensa que se reactualiza ante los adversos contextos de la Conquista, la Colonia y la Republica. No obstante,
esa reactualizaciébn no se aborda, por lo que la concepciéon de la comunidad adquiere un leve caracter
transhistorico en el analisis de Mariategui, lo cual contradice otras areas mas controladas del discurso sobre los

procesos socio—historicos.
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En los indigenas subsisten las practicas religiosas ligadas a ritos agrarios, las practicas
magicas, y el sentimiento panteista, lo que Valcarcel denomina “agrarismo”. Este parrafo nos
parece clave ya que confirma el vinculo entre pasado y presente en torno a elementos
religiosos. La concentracion de citas muestra la voluntad de legitimar esa aseveracion como
un punto firme del ensayo. La advertencia sobre el discurso de Valcarcel aparece como un
sintoma del paulatino abandono —nunca logrado del todo— del discurso del intelectual
cusquefio, que soOlo sera retomado en extenso en una nota al pie, mas alla de algunas
referencias. En efecto, el acercamiento al discurso de Valcarcel, que hasta aqui es notable, se
va cerrando posiblemente para tomar distancia respecto de la idea de “resurgimiento” incaico.
En la representacion del indigena, Mariategui introduce nuevas referencias que tienen un
peso notable en el ensayo, que se llena de citas de Castro Pozo sobre la comunidad indigena,
y que incluso incorpora a autores centrales como Sorel.

Como se puede observar al final del parrafo arriba citado, el concepto “elementos
espirituales del trabajo”, explicitamente tomado del autor de Reflexiones sobre la violencia
(1908), conecta con uno de los topicos mas novedosos que los Siete ensayos... despliegan en
lo que a la representacion de la alteridad indigena respecta: la presencia, entre los indigenas
del presente, de lo que llamaremos una ética religiosa del trabajo, que les otorga cualidades
excepcionales como trabajadores, y que prolonga, en las comunidades, la armonia social de
antafio, en base a la persistencia de “habitos de cooperacion y solidaridad” que son la

materializacion de un “espiritu comunista”. Veamos:

En las aldeas indigenas donde se agrupan familias entre las cuales se han extinguido los
vinculos del patrimonio y del trabajo comunitarios, subsisten alin, robustos y tenaces, habitos
de cooperacion y solidaridad que son la expresion empirica de un espiritu comunista. La
comunidad corresponde a este espiritu. Es su 6rgano (Mariategui [1928] 2011: 59).

La terminologia espiritualista se vuelve predominante en estas areas del ensayo. Para
Mariategui, historicamente, todo modo de produccion exitoso ha estado vinculado con una
dimension espiritual. Por ello, la presencia de una ética productiva indigena abre paso a la
consideracion de la posibilidad del desarrollo peruano, al menos en el &mbito serrano rural,

con la precondicion de la expropiacion de los latifundios.
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Las discusiones sobre el lugar de los elementos espirituales en los diagnosticos para la
modernizacion nacional y continental forman parte de un topico recurrente en la tradicion
latinoamericana que persigue estos objetivos, al menos desde entresiglos. Ensayos de enorme
impacto masivo como el Ariel de Rodo6 (1900) o EI hombre mediocre de Ingenieros (1913)
ocupan un lugar importante en esta reflexion.

Cabe recordar ademds que, en los afios veinte, Max Weber analiza desde Alemania
sobre la incidencia de los factores espirituales del protestantismo en el desarrollo capitalista
anglosajon. Aunque no es posible confirmar la lectura de la obra de Weber por parte de
Mariategui, llama la atencidon la aproximacion significativa, en este punto, entre ambas
perspectivas. Esta consideracion se da en los Siefe ensayos... de la mano del discurso de
Waldo Frank en Nuestra América (1919), que es traido a colacién precisamente por su
analisis del espiritualismo y el idealismo en el desarrollo de Estados Unidos, en base al que se
establece una comparacion con Espana, en la que ésta queda desacreditada por la merma de
su idealismo desde la modernidad. Como veremos, la valoracién de elementos espirituales se
expandird por otras areas del ensayo, especialmente en torno a la construccion de un
imaginario nacional, y para la conformacién y/o activacion de una dirigencia indigenista que
—como los incas— modernice econdmica y socialmente la nacion.

El énfasis dado al espiritu de la comunidad, para el cual —como vimos— trabajar la
tierra es un acto cargado de misticismo, conduce a una particular representacién imaginaria
del indigena, que derriba las caracterizaciones elaboradas en entresiglos por Riva Agiiero o

por Garcia Calderon:

[Los indigenas se juntan en las] “mingas” o reuniones de todo el “ayllu” para hacer
gratuitamente un trabajo en el cerco, acequia o casa de algin comunero, el cual quehacer
efectian al son de arpas y violines, consumiendo algunas arrobas de aguardiente de cafia,
cajetillas de cigarrillos y mascadas de coca (Mariategui [1928] 2011: 59-60, insertado textual

de Castro Pozo [1924] 1979: 59).

Asi, el “indio” es un trabajador feliz y solidario, que ademas se entrega al trabajo de manera
festiva (una caracteristica que no aparece en las descripciones de la sociedad incaica), ya que

el trabajo en la “minga” se vivencia como una fiesta colectiva.

Los Siete ensayos... presentan entonces una alteridad indigena del presente de
enunciacion configurada en torno a los trazos mencionados. El indigena es un trabajador
comunitario rural solidario y cooperativo, que encara las tareas con consciencia colectiva y

alegria, cargadndolas de cierto misticismo; el vinculo con la tradicion —o el “espiritu”—
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comunista indigena lo conecta con una dimension religiosa (en sentido amplio) de las
practicas productivas: trabajar la tierra y hacerla producir es un aspecto central de su
cosmovision. Nos interesa remarcar que esas caracteristicas llevan a Mariategui a postular el
hallazgo de algo que no encuentra en ninguno de los demés actores de la sociedad peruana, al
menos desde la conquista: un sujeto portador de una ética religiosa del trabajo. Este serd un
dato promisorio para el proyecto de modernizacién de la nacién que quiere emprender. El
ensayo se centra (entre otros objetivos ligados especialmente al orden de la practica
intelectual) en proponer una reforma agraria, bajo la guia de una dirigencia que, como los

Incas, le otorgue a la misma un sentido socialmente productivo.

En sintonia con el abordaje de la representacion del indigena del presente, la tierra parece ser
la llave que remueve las trabas al desarrollo indigena. El acceso a la tierra vendria entonces a
revitalizar la comunidad y a poner a rodar el circulo virtuoso entre religiosidad y practicas
productivas.

Mariategui plantea que el latifundismo no cumple satisfactoriamente con uno de los
motivos del capitalismo, esto es, con la intensificacion de la produccion mediante el
desarrollo de técnicas avanzadas de cultivo, ya que el hacendado se preocupa por la
rentabilidad antes que por la productividad de las tierras. Y en este sentido, el autor afirma
que, a pesar del mayor territorio acaparado por el latifundio, “los rendimientos de los cultivos
de las comunidades no son, en su promedio, inferiores a los cultivos de los latifundios”
(Mariategui [1928] 2011: 61). Esta ventaja de la comunidad se da, como vimos, por la
existencia en ella de un “sistema de produccién que mantiene vivos en el indio los estimulos
morales necesarios para su maximo rendimiento como trabajador” (Mariategui [1928] 2011:
62).

Maridtegui crea representaciones imaginarias de esta revinculacion, apelando
nuevamente a extensos pasajes recortados de la obra de Castro Pozo, en donde se representa a
las comunidades indigenas. Esas imagenes parecen evocar el orden social y econdomico que se
instauraria sobre los extintos latifundios con la reforma agraria. En el capitulo anterior vimos
el caso de la comunidad de Muquiyauyo, que es presentada también en los Siefe ensayos...

como el mejor ejemplo de desarrollo de una comunidad. Advierte Maridtegui:

163



Castro Pozo, que como jefe de la seccion de asuntos indigenas del Ministerio de Fomento
acopio bastantes datos sobre la vida de las comunidades, sefiala y destaca el sugestivo caso de
la parcialidad de Muquiyauyo, de la cual dice que presenta los caracteres de las cooperativas
de produccion, consumo y crédito. “Duefio de una magnifica instalacion o planta eléctrica en
las orillas del Mantaro, por medio de la cual proporciona luz y fuerza motriz para pequefias
industrias a los distritos [...] se ha transformado en la institucion comunal por excelencia; en
la que no se ha relajado sus costumbres indigenas, y antes se han aprovechado de ellas para
llevar a cabo la obra de la empresa; han sabido disponer del dinero que poseian empleandolo
en la adquisicion de las grandes maquinarias y ahorrado el valor de la mano de obra que la
parcialidad ha ejecutado, lo mismo que si se tratara de un edificio comunal: por “mingas” en
las que hasta las mujeres y nifios han sido elementos utiles en el acarreo de los materiales de
construccion” (Mariategui [1928] 2011: 61).

Electricidad, fuerza motriz, pequefias industrias, maquinarias y trabajo comunitario en las
mingas —cualidades extraidas de Nuestra comunidad indigena—, en el marco de los Siete
ensayos..., quedan vinculados con el imaginario de modernizacion de la Revolucion Rusa:
“Rusia, la metropoli de la naciente civilizacion socialista, trabaja febrilmente por desarrollar
su industria. El suefio de Lenin era la electrificacion del pais”, dice Mariategui ([1928] 2011:
165). El abordaje de la comunidad refuerza por contigiiidad las realidades de ambos paises, al
equiparar la situacion de las comunidades indigenas del presente del ensayo, con las
comunidades rusas de los afios previos a la Revolucion, apelando a los estudios sobre el mir

ruso que realiza el autor francés Eugene Schaff en su estudio La question agraire en Russie:

La feudalidad dejé andlogamente subsistentes las comunas rurales en Rusia, pais con el cual
siempre es interesante el paralelo porque a su proceso histdrico se aproxima el de estos paises
agricolas y semifeudales mucho mas que al de los paises capitalistas de Occidente
(Mariategui [1928] 2011: 44).
Rusia es vanguardia, industria, desarrollo técnico y tecnologico. La gravitacion de ese
imaginario modernizador, ligado a la Rusia posrevolucionaria, parece habilitar entonces la

posibilidad de un desenlace similar, mediante el logro de objetivos “civilizatorios”, tal como

se dio en el proceso ruso.

El indigena revolucionario: una nota al pie

La representacion del indigena revolucionario, presente en los Siete ensayos..., estd —si
retomamos la metafora que piensa la escritura de Mariategui bajo la técnica vanguardista del
collage— “pegada” a Tempestad en los Andes de Valcarcel, en una nota al pie en el segundo

capitulo del ensayo, titulado “El problema del indio”. Alli presenta al indigena como un
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sujeto con conciencia de clase, colectivamente organizado, que estd realizando ensayos
militares para llevar a cabo una revolucién indigena bolchevique que, mientras para Valcarcel
([1927] 1970: 134) “busca a su Lenin”, para Mariategui ([1928] 2011: 26) “lo espera”. Esta
divergencia, si bien es sutil, no deja de ser significativa para dejarnos entrever las
concepciones normativas que los autores tienen sobre la relacion entre los sectores populares
y los intelectuales.

Consideramos que esta vision, centrada en la perspectiva revolucionaria, ocupa un
lugar menor respecto de la representacion del indigena como un trabajador de excelencia. Su
presencia en una nota al pie en los Siete ensayos... deja entrever el lugar menor que el autor
le asigna. Ademas, su aparicion es fugaz en términos de extension, en comparacion con las
paginas dedicadas al indigena de comunidad, inmerso a su vez en todo un desarrollo
argumental sobre la relacion entre ideas religiosas y sistemas productivos, a lo largo de toda
la historia, abarcando un gran area de interés en el trabajo de Mariategui.

Esa presencia, literal y figuradamente “en el margen” del ensayo, nos parece
sintomadtica respecto del poco desarrollo que alcanza, en el texto, la representacion imaginaria
del indigena revolucionario —al silenciarse también la historia de los levantamientos
indigenas durante la Colonia, el proceso de Independencia y la Reptblica—; en consecuencia,
creemos que la apuesta del ensayo estd orientada a realizar una reforma agraria en los
latifundios de la sierra, y a instalar un modo de produccion vinculado a las practicas
comunitarias, en base a la nacionalizacion de las tierras y su cesion a las comunidades
indigenas, para que las trabajen bajo una direccion indigenista. Alli se inserta un imaginario
mas ligado probablemente a la Revolucion Mexicana, mas distante en el tiempo, y ya
mediada por las lecturas tranquilizadoras de Manuel Gamio en Forjando Patria (1916) o de
José Vasconcelos en La raza cosmica (1925), y por ello, mas interesantes para un lector sobre
el que nos parece se recorta la “nueva generacion peruana”, ideoldégicamente heterogénea,
que ha atravesado la Reforma universitaria, y que una década después ocupa espacios
significativos en el campo intelectual y en el Estado —como lo hicieron los propios Gamio y
Vasconcelos en México—, no solo en las Universidades sino también, como lo demuestra la
trayectoria de Castro Pozo, ocupando lugares en el gobierno del primer Leguia. Maridtegui se
detiene a aclararle a ese lectorado imaginado, que si la Revoluciéon Mexicana —que caracteriza
como un movimiento liberal- “por su inspiracion y proceso les parece un ejemplo peligroso”,
pueden remitirse a los casos de Rumania y Checoslovaquia (Mariategui [1928] 2011: 35).

Con respecto a la necesidad y a las caracteristicas de la reforma agraria peruana,

Mariategui define sus objetivos y sus efectos:
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La necesidad mas angustiosa y perentoria de nuestro progreso es la liquidacion de esa
feudalidad que constituye una supervivencia de la colonia. La redencion, la salvacion del
indio, he ahi el programa y la meta de la renovacién peruana. Los hombre nuevos quieren que
el Pert repose sobre sus naturales cimientos biologicos. Sienten el deber de crear un orden
mas peruano, mas autéctono. Y los enemigos historicos y logicos de este programa son los
herederos de la conquista, los descendientes de la colonia. Vale decir los gamonales. A este
respecto no hay equivoco posible (Mariategui [1928] 2011: 159).

En este punto, nos parece evidente que el ensayo es una invitacion amplia a “los hombres
nuevos”, para que participen en desarrollar la politica agraria de nacionalizaciéon de la
propiedad de la tierra.

No obstante, como sefialamos en la Introduccion de este trabajo, es notable la
pregnancia que ha tenido la representacion del indigena revolucionario en las lecturas sobre
los Siete ensayos... Intentaremos explicar las razones de la potencia con que circul6 y sigue

circulando, en un apartado dedicado especificamente a este tema.

Coordenadas epistemologicas de las representaciones:

el materialismo como limite al racialismo

En términos epistemoldgicos, las posibilidades de producir representaciones como las que
analizamos se abren gracias al giro en el diagnéstico sobre los sujetos indigenas, habilitado
por la articulacion tedrica con el materialismo histérico, modulado por lo que Mariategui
llama “puntos de vista socialistas” (Mariategui [1928] 2011: 33). En torno a estas
postulaciones, se reactiva la modulacion cientifico—social del discurso de Maridtegui,
apelando a la descripcion econdmica y socioldgica de la situacion indigena. Alli Mariategui
recupera el espiritu de Manuel Gonzalez Prada —a quien considera como precursor de la
“nueva conciencia social’— al interpretar el “problema del indio” como un “problema

econémico—social” (Maridtegui [1920] 2011: 25).7

6 En efecto, Mariategui cita “Nuestros Indios” de Gonzalez Prada en una nota al pie: “Nada cambia mas pronto
ni mas radicalmente la psicologia del hombre que la propiedad: al sacudir la esclavitud del vientre, crece en cien
palmos. Con sélo adquirir algo el individuo asciende algunos peldafios en la escala social, porque las clases se
reducen a grupos clasificados por el monto de la riqueza. A la inversa del globo aerostatico, sube mas el que
mas pesa. Al que diga: la escuela, respondasele: la escuela y el pan. La cuestion del indio, mas que pedagdgica,
es economica, es social” (Mariategui [1928] 2011: 28).
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En ese sentido, por momentos el dispositivo representacional pierde intensidad, sobre
todo al retratar la historia reciente y el presente, aunque recuperard su centralidad en la

imaginacion de la modernizacion a futuro:

Todas las tesis sobre el problema indigena, que ignoran o eluden a éste como problema
econdomico—social, son otros tantos estériles ejercicios teoréticos, —y a veces solo verbales—
condenados a un absoluto descrédito. No las salva a algunas su buena fé. Practicamente, todas
no han servido sino para ocultar o desfigurar la realidad del problema. La critica socialista lo
descubre y esclarece, porque busca sus causas en la economia del pais y no en su mecanismo
administrativo, juridico o eclesidstico, ni en su dualidad o pluralidad de razas, ni en sus
condiciones culturales y morales. La cuestion indigena arranca de nuestra economia. Tiene
sus raices en el régimen de propiedad de la tierra. Cualquier intento de resolverla con medidas
de administracion o policia, con métodos de ensefianza o con obras de vialidad, constituye un
trabajo superficial o adjetivo, mientras subsista la feudalidad de los “gamonales” (Mariategui
[1928] 2011: 25).

El punto de partida del ensayo es la lectura materialista de los problemas nacionales. El
diagndstico sobre el atraso y las trabas al desarrollo se centra en la consideracion de que la
tierra en manos de los terratenientes latifundistas de la sierra —en muchos casos robada a las
comunidades indigenas— prolonga un modo de produccién semifeudal que desaprovecha al
indigena como factor productivo, y que determina la explotacion semiesclavista del indigena
(al que, enajenada la tierra, se le han sustraido los medios para subsistir material y
espiritualmente). La consideracion del latifundio esta, ademas, vinculada con una mirada
antiimperialista, que denuncia la presion de los paises centrales sobre la demanda
agro—exportadora, que resulta en una expansion del latifundio sobre las comunidades.

Como contrapartida, la instauracion, en las tierras nacionalizadas por la reforma, de
un modo de produccion ligado a la tradicion comunista indigena (articulable con un proyecto
de nacionalizacién integral de la riqueza o, en palabras del autor, con “una politica social de
nacionalizacion de las grandes fuentes de riqueza” —Mariategui [1928] 2011: 73— que se
enuncia pero no se desarrolla) presenta, como la solucion a la problematica demarcada por el
ensayo, la mencionada reforma de la estructura de la propiedad agraria de la sierra.

Estas consideraciones hacen estallar los diagndsticos racialistas, e incluso difieren de
las evaluaciones culturalistas, cuyo enfoque tiende a centrarse fuertemente en cuestiones
ligadas a la identidad —popular y nacional—, y suelen sugerir una homogeneizacion cultural
“desde arriba” que sutura los elementos en conflicto. Frecuentemente de esta mirada se deriva
la prescripcion de proyectos de mestizaje cultural, via creacion de valores para una identidad
nacional, que relajen las inquietantes tensiones entre los indigenas y el resto de los actores

que configuran la nacidn. Y si bien el ensayo tiene —como vimos— largas areas y aristas de su
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interpretacion vinculadas a las discusiones del culturalismo espiritualista, e incluso breves
incursiones en la cuestion del mestizo y del mestizaje, éstas estdn en cierto modo contenidas
en un diagnostico y una propuesta materialistas, perspectiva que identifica el comienzo del
problema de los indigenas e indica el camino de su finalizacion: la posesion de la tierra.

Estos elementos epistemologicos materialistas y culturalistas conviven,
rearticuldndose permanentemente en los Siefe Ensayos..., y por momentos un discurso es
llevado al primer plano de la reflexion, para ser enviado en otros momentos a un segundo
plano y viceversa. Sin embargo, podemos sugerir una légica circular (forma que evoca la
logica de la dialéctica, pero también el sintoma de una reflexion que se cierra
permanentemente sobre si misma) que los articula asi: diagnostico materialista, medios
espiritualistas, fines materialistas: movimiento que puede observarse tanto en la apelacion a
la ética religiosa indigena para solucionar el problema de la tierra y por ende el problema
indigena, como a la difusion de ideales sociales que promuevan reformas radicales, como la
reforma agraria. Es importante remarcar, como veremos, que el ensayo no logra librarse por
completo de algunas recaidas en el racialismo, al abordar las alteridades afrodescendientes y
las provenientes de “oriente”.

Si el inicio y el final del andlisis tienen que ver con la tierra como dato material (la
posesion o su ausencia), la posibilidad de obtenerla descansa en elementos espirituales: por
una parte, como dijimos, en la reactivacion de las costumbres y las normas que rigen
¢ticamente el comportamiento de los indigenas para trabajar el suelo nacional; por otra, en la
necesaria interpelacion ideologica de un lectorado espiritualista para la conformacion de una
dirigencia indigenista que efectivice la reforma agraria.

Retomando a Teran (1986), podemos pensar que la perspectiva espiritualista dota al
objetivo materialista (de nacionalizar la tierra y hacerla producir por parte del indigena) de
mayor capacidad de traductibilidad nacional para su comprension y para la adhesion al

mismo.

El “alma indigena”: efectos de una lente distante

Antes de proseguir con estas consideraciones, conviene dar cuenta de la sensacion de lejania
y falta de profundidad que se percibe en las representaciones de los indigenas en lo que
concierne a su condicion de sujetos individualizables. En efecto, el discurso socioldgico que

despliega Mariategui, intentando captar la totalidad social y econdémica que rodea la situacion
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del indigena, genera un efecto de abstraccion de las caracteristicas del indigena en su
especificidad y diversidad como ser humano, mas alla de los elementos que sefialamos mas
arriba, ligados a la cosmovision religioso—productiva.

Es asi que si bien Maridtegui construye representaciones en extremo positivas —si se
las compara con las de los intelectuales de entresiglos, e incluso con las de los indigenistas
contemporaneos—, la alteridad carece de atributos, quedando como una impresion potente
pero vacia de los rasgos que en el periodo definen como parte del “el alma indigena”, mas
distantes aun que las presentadas por la mirada arqueoldgica de Valcarcel, el costumbrismo
del folclorismo modernista de Uriel Garcia, o el registro etnografico—folclérico de Castro
Pozo.

De hecho, en los elementos sefialados puede entreverse la perduracion de residuos
provenientes de las representaciones clis¢é de los intelectuales de entresiglos, que en su
ambigiiedad no quedan exentos de la reintroduccion de ideologemas negativizadores de la
alteridad indigena. Asi, lo “primitivo”, lo “rustico” —resemantizados por la mediacion del
primitivismo estético—, junto con el “sufrimiento” y la “despreocupacion”, pero también el
“teson”, la “dulzura”, el “buen sentido” y un “imaginismo” realista y sobrio, son las
coordenadas repetidas del ensayo cuando avanza por fuera de las caracteristicas ligadas al ya
trabajado “agrarismo” del indigena.

A la abstraccion totalizadora de los sujetos indigenas se le anade otra cuestion que
refuerza el sefialado sintoma de distanciamiento de Maridtegui con respecto a la alteridad.
Las cualidades atribuidas al “alma indigena” son encontradas en los autores de la literatura
que retrata lo indigena, mas que en el indigena en si mismo. Asi “[Mariano] Melgar se
muestra muy indio en su imaginismo primitivo y campesino” o “del indio tiene el Tunante
[Abelardo Gamarra] la tesonera y sufrida naturaleza, la panteista despreocupacion del mas
alla, el alma dulce y rural, el buen sentido campesino, la imaginacion realista y sobria”
(Mariategui [1928] 2011: 198). De ese modo, lo indigena aparece mediado en extremo por la
mirada intelectual. La blsqueda de la alteridad sugiere un movimiento similar al de la
apertura de una mufeca rusa: para llegar a lo indigena, se deben atravesar varios envoltorios
intelectuales, para encontrar al final apenas unos trazos rapidos del sujeto indigena.

Nuevamente aparece una mirada del indigena mediada por la biblioteca, a diferencia
de la emergente etnografia culturalista, mas o menos cientifica, de los otros indigenistas.
Creemos que esto se puede leer como un sintoma de la distancia de Mariategui respecto a los
sujetos indigenas, las comunidades, la sierra y atin de los sitios arqueologicos. Se trata de una

distancia en un doble sentido: real, por la efectiva lejania geografica (cuya inaccesibilidad es
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alin mayor para un Mariategui convaleciente) e imaginada, en tanto reproduce la separacion
simbolica entre indigenas e indigenistas, dominante en otros discursos previos Yy
contemporaneos como los que abordamos en esta tesis.

Por ultimo, cabe sefialar que ese régimen de visibilidad de lo indigena no permite
visualizar al indigena por fuera del ambito rural, en particular en la ciudad, topico que el
ensayo deja en un sugerente silencio a pesar de que las migraciones indigenas al dmbito

urbano ya son muy significativas en los afios veinte.”

Mestizos, mestizaje: recaidas en el racialismo

v funciones ideologicas de la “literatura nacional”

De manera similar al tratamiento del “alma indigena”, Mariategui aborda las concepciones
del mestizo y el mestizaje en el marco de sus indagaciones sobre la literatura nacional, que
realiza en el extenso capitulo final, “El proceso de la literatura”. En esta clave, el mestizaje es
interpretado en base a un movimiento idéntico, de acuerdo al cual literatura y sociedad se
reflejan, o mejor se intermedian. Su concepcion del mestizaje oscila entre una interpretacion
social, ligada a la mezcla de sujetos y culturas, y una concepcion del mestizaje en la
literatura, evaluada en torno a la idea normativa de que el proceso de mestizaje, para
concretarse, requiere de una forma literaria que unifique la mezcla. El resultado de esa
mezcla es simultaneamente una “literatura nacional” y un “pueblo”. Asi, ese movimiento
pendular del discurso, entre sociedad y literatura, marca el particular abordaje del mestizaje
que hace Mariategui, al considerarlo como un proceso trunco. Detengamonos a observarlo.

Por ejemplo, advierte que

...destruida la civilizacion inkaica por Espaia, constituido el nuevo Estado sin el indio y
contra el indio, sometida la raza aborigena a la servidumbre, la literatura peruana tenia que ser
criolla, costefia, en la proporcion en que dejara de ser espafiola. No pudo por esto, surgir en el
Pert una literatura vigorosa. El cruzamiento del invasor con el indigena no habia producido
en el Peru un tipo mas o menos homogeneo. A la sangre ibera y quechua se habia mezclado
un copioso torrente de sangre africana. Mas tarde la importacion de coolis debia aniadir a
esta mezcla un poco de sangre asidtica. Por ende, no habia un tipo sino diversos tipos de
criollos, de mestizos. La fusion de tan disimiles elementos étnicos se cumplia, por otra parte,
en un tibio y sedante pedazo de tierra baja, donde una naturaleza indecisa y negligente no
podia imprimir en el blando producto de esta experiencia sociologica un fuerte sello
individual (Mariategui [1928] 2011: 180; cursivas nuestras).

7 Al respecto ver el Capitulo I de esta tesis y Klarén (1991 y 2004) y Desustua y Renique (1984).
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La presencia avasallante de Espafia (ligada a la tradicion colonial y emblema cultural de los
intelectuales conservadores de entresiglos), y la presencia en la mezcla de “sangre” africana y
asiatica (que complica, en palabras del autor, la mezcla), son los ejes del fracaso del
mestizaje. La determinacion teltrica del medio se presenta en su sentido mas negativo, en la
consideracion de la tibieza soporifera del espacio geografico de la costa peruana. Notese
como el abordaje del mestizaje traec consigo la reemergencia, episddica y marginal en el
ensayo, de una mirada que arrastra resabios de los prejuicios racialistas que histéricamente,
en Peru, condenan el mestizaje y devalian fuertemente a las alteridades sociales

afrodescendientes y asiaticas.

El negro ha mirado siempre con hostilidad y desconfianza la sierra, donde no ha podido
aclimatarse fisica ni espiritualmente. Cuando se ha mezclado al indio ha sido para
bastardearlo comunicandole su domesticidad zalamera y su psicologia exteriorizante y
morbida. Para su antiguo amo blanco ha guardado, después de su manumision, un sentimiento
de liberto adicto. La sociedad colonial, que hizo del negro un doméstico —muy pocas veces un
artesano, un obrero— absorvid y asimildé a la raza negra, hasta intoxicarse con su sangre
tropical y caliente (Mariategui [1928] 2011: 251).

El abordaje de los afrodescendientes apela a estereotipos y clisés que van de la peligrosidad a
la adiccion a la esclavitud, cuando no a una domesticidad que le imprime sentidos
feminizadores a la negritud. El vocabulario del racialismo retorna en todo su esplendor
cuando se enuncia que lo afro inserta “sangre tropical y caliente” que enferma a los demas

componentes de la mezcla. En otras paginas retoma el tema, prolongando la condena:

El aporte del negro, venido como esclavo, casi como mercaderia, aparece mas nulo y negativo
aun. El negro trajo su sensualidad, su supersticion, su primitivismo. No estaba en condiciones
de contribuir a la creacion de una cultura, sino mas bien estorbarla con el crudo y viviente
influjo de su barbarie (Mariategui [1928] 2011: 257; cursivas nuestras).

Sensual, supersticioso y primitivo, el autor lo vincula explicitamente con la barbarie que
estorba la creacion de la cultura nacional. La consideracion de que el afrodescendiente puede
redimirse gracias a la activacion, por parte del socialismo, de la consciencia de clase, capaz
de producir un quiebre en el espiritu colonial (Mariategui [1928] 2011: 251-252), en juego
con la ruptura de las miradas racialistas (desde coordenadas del materialismo histérico), no
llega aqui a evitar eficazmente la reactivacion de los ideologemas que negativizan la herencia

africana, prolongando esa mirada casi en su totalidad.
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El mismo procedimiento y la misma conclusion se le aplica a la alteridad asiatica
(aunque paraddjicamente, China y Rusia, como “civilizaciones”, no quedaran vinculadas a la

caracterizacion negativa de Oriente):

El chino y el negro complican el mestizaje costefio. Ninguno de estos dos elementos ha
aportado atun a la formacién de la nacionalidad valores culturales ni energias progresivas. El
culi chino es un ser segregado de su pais por la superpoblacion y el pauperismo. Injerta en el
Peru su raza, mas no su cultura. La inmigracion china no nos ha traido ninguno de los
elementos esenciales de la civilizacion china, acaso porque en su propia patria han perdido su
poder dinamico y su generador. Lao Tsé y Confucio han arribado a nuestro conocimiento por
la via de Occidente. La medicina china es quiza la tnica importacion directa de Oriente, de
orden intelectual, y debe, sin duda, su venida a razones practicas y mecénicas, estimuladas por
el atraso de una poblacion en la cual conserva hondo arraigo el curanderismo en todas sus
manifestaciones. La habilidad y excelencia del pequefio agricultor chino, apenas si han
fructificado en los valles de Lima, donde la vecindad de un mercado importante ofrece
seguros provechos a la horticultura. El chino, en cambio, parece haber inoculado en su
descendencia, el fatalismo, la apatia, las taras del Oriente decrépito. El juego, esto es un
elemento de relajamiento e inmoralidad, singularmente nocivo en un pueblo propenso a
confiar mds en el azar que en el esfuerzo, recibe mayor impulso de la inmigracion china.
Soélo a partir del movimiento nacionalista, —que tan extensa resonancia ha encontrado entre los
chinos expatriados del continente—, la colonia china ha dado sefiales activas de interés cultural
e impulsos progresistas (Maridtegui [1928] 2011: 257; cursivas nuestras).

Los “chinos” migran sin su cultura —valorada en términos civilizatorios por Mariategui y por
su presente nacionalista—, por lo que no han aportado nada positivo a la mezcla. Traen, por el
contrario, el influjo retardatario del “Oriente decrépito”. El lenguaje médico se reactiva para
advertir sobre la inoculacion de fatalismo, apatia e inmoralidad. La vinculacién al juego y al
opio completa una concepcion que incluso llega a criminalizar a los asiaticos. Solo se les
reconoce el aporte en materia de medicina, cuya incorporacion contribuye a fortalecer el
curanderismo popular. Y si bien nuevamente la ideologia los puede salvar —en este caso, el
nacionalismo—, parece no haber remedio para esos componentes étnicos, que quedan
invisibilizados en casi todo el ensayo, una vez terminada su condena.

Por el contrario, como vimos a lo largo de este capitulo, la representacion del mundo
indigena mantiene una semantizacion positiva. Es mas, lo indigena parece dar al devaluado
mestizaje, una modalidad efectiva y promisoria, habilitada por la consideracion telurica del
espacio andino, tal como ocurria —con diversos matices— en los ensayos de los indigenistas
cusquefios. El autor apela a José Uriel Garcia para mostrar un mestizaje promisorio en la
sierra, como oposicion al espacio de la costa, que le da un carédcter blando y una impronta

hispénica.
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El mestizaje es un fendémeno que ha producido una variedad compleja, en vez de resolver una
dualidad, la del espafol y el indio./ El Dr. Uriel Garcia halla el neo—indio en el mestizo. Pero
este mestizo es el que proviene de la mezcla de las razas espafiolas e indigena, sujeta al influjo
del medio y la vida andinas. El medio serrano en el cual sitia el Dr. Uriel Garcia su
investigacion, se ha asimilado al blanco invasor. Del abrazo de las dos razas, ha nacido en
nuevo indio, fuertemente influido por la tradicion y el ambiente regionales./ Este mestizo que
en proceso de varias generaciones y bajo la presion del medio telurico y cultural ha adquirido
ya rasgos estables, no es el mestizo engendrado en la costa por las mismas razas. El sello de la
costa es mas blando, el factor espafiol, mas activo (Mariategui [1928] 2011: 256).

La influencia telurica del medio se pone en primer plano para dar otro sentido posible al
mestizaje. En Cusco —tal como afirman Garcia, pero también Valcarcel en algunos derroteros
de los ensayos abordados en el trabajo— establece la potencialidad de un mestizaje donde, por
la influencia del medio, lo indigena asimila la cultura del blanco europeo.

Hay en el ensayo otra aseveracion que remarca esos sentidos positivos:
paradojicamente, el fin del mestizaje por el borramiento que opera el influjo de las ciudades
modernas, que en el ensayo se identifican con Rusia, pero también con una Lima posible.
Efectivamente, la ciudad industrial asimila el “sordido” y “morboso” (Maridtegui [1928]

2011: 259) producto del mestizaje:

Si la cuestion racial —cuyas sugestiones conducen a sus superficiales criticos a inverosimiles
razonamientos— es artificial y no merece la atencidon de quienes estudian concreta y
politicamente el problema indigena, otra es la indole de la cuestion sociologica. El mestizaje
descubre en este terreno sus verdaderos conflictos, su intimo drama. El color de la piel se
borra como contraste, pero las costumbres —los sentimientos, los mitos, los elementos
espirituales y formales de esos fenomenos que que se designan con los términos sociedad y
cultura— reivindican sus derechos. El mestizaje, —dentro de las condiciones
econdomico—sociales subsistentes entre nosotros—, no sélo produce un nuevo tipo humano y
étnico sino un nuevo tipo social; y si la imprecision de aquel, por una abigarrada combinacion
de razas, no comporta en si misma una inferioridad, y hasta puede anunciar en ciertos
ejemplares felices, los rasgos de la raza “cosmica”, la imprecision o hibridismo del tipo
social, se traduce por un oscuro predominio de sedimentos negativos, en una estagnacion
sordida y morbosa [...] Dentro de un ambiente urbano, industrial, dinamico, el mestizo salva
rapidamente las distancias que lo separan del blanco, hasta asimilarse a la cultura
occidental, con sus costumbres, impulsos y consecuencias [...] En contacto con una
civilizacion maquinista, asombrosamente dotada para el dominio de la naturaleza, la idea del
progreso, por ejemplo, es de un irresistible poder de contagio o seduccion. Pero este proceso
de asimilacion o incorporacion se cumple prontamente solo en un medio en el cual actuan las
energias de una cultura industrial (Mariategui [1928] 2011: 259; cursivas nuestras).

En este parrafo se expresa contradictoriamente una mirada positiva sobre del mestizaje, en el
que la referencia a la “raza césmica” de Vasconcelos no implica la adopcion de la tesis de La
raza cosmica (1925) criticada en otras paginas del ensayo (Maridtegui cita /ndologia -1926-

del autor mexicano, mientras que La raza cosmica es so6lo abordado en términos generales).
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La reivindicacion es, como podemos observar, netamente espiritualista, y tiene una
connotacion asimilacionista. Luego de un difuso rechazo del racialismo, el autor se posiciona
desde lo que llama “cuestion socioldgica”, para dar centralidad a los procesos de mezcla en
las costumbres, definidas como sentimientos, mitos, elementos espirituales y formales, que
engloba bajo los términos de “sociedad” y de “cultura”. El énfasis en esos elementos vuelve a
reactivar, una vez mas, los sentidos espiritualistas del ensayo. Desde ese punto de vista, la
escritura tiene una funcidon central en la movilizacion de estos elementos espirituales
unificadores, ya que para Mariategui incluso “la nacion es un mito” (Mariategui [1928] 2011:
174).

En consecuencia, el abordaje de la subjetividad indigena —analizado mas arriba—y del
mestizaje, en el marco de la critica de la literatura peruana, abre una veta interesante para
pensar la practica intelectual en su dimension representacional, literaria y mas ampliamente
estética. La representacion literaria, o de modo mas general la escritura poducida por parte de
intelectuales y artistas, genera y transforma la sociedad y la cultura. Por ende, interpreta,
interpela y crea “lo popular”, en un movimiento de captacion—representacion—transformacion.
En sintonia con las reflexiones de Antonio Gramsci en sus Cuadernos de la carcel, sobre el

papel de la literatura en la configuracion de lo social, Mariategui advierte que

El florecimiento de las literaturas nacionales coincide, en la historia de Occidente, con la
afirmacion politica de la idea nacional. Forma parte del movimiento que, a través de la
Reforma y el Renacimiento, creo los factores ideologicos y espirituales de la revolucion
liberal y el orden capitalista (Mariategui [1928] 2011: 174; cursivas nuestras).

La consideracion de la unidad nacional, que puede y debe generar la literatura, no implica sin
embargo una valoracion del mestizaje hasta ahora realizado, que se coloca en un segundo
plano en el resto del ensayo, hasta quedar por silenciado por completo. Lo indigena (del
pasado y del presente) debe ser el tema articulador central de la nueva cultura. He aqui otra
de las grandes apuestas/invitaciones del ensayo, para con la nueva generacidon peruana:
producir, desde diversos lenguajes estéticos, un imaginario de la modernizacion de Peru que
tenga al “indio” en un lugar central de su discurso. La literatura tiene también la mision de
movilizar la concrecion de ese imaginario, en el marco de una transformacion social efectiva.
Sin embargo, esta funcion asignada prolonga un gesto elitista en la concepcion de la accion
intelectual. Nuevamente se hacen presentes, en torno a estas consideraciones, los elementos
del espiritualismo arielista tamizados por una mirada que hace foco en lo social. El

espiritualismo termina situandose asi por encima de toda la trama de enunciados que
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componen el discurso de los Siete ensayos..., apuntando a la produccion de ideales sociales
que, desde la literatura y el arte, sean capaces de generar accion y transformaciéon en la
sociedad. Tiene por ende una tarea social, nacionalista, civilizatoria: crear un Peru unido y
moderno en torno a esas representaciones. Parafraseando a Starobinski (1999: 22), nos parece
que, en el modelo de literatura que se propone, “lo sagrado de la civilizacioén toma el relevo
de lo sagrado de la religion”. Estas postulaciones refractan, ademads, la concepcion de la
religion en la historia que, tal como vimos, aparece en el mismo ensayo, demostrando ademas
la profunda compatibilidad del pensamiento de Mariategui con respecto al misticismo
vehiculado por las vanguardias estéticas y por el primitivismo en general (al concebir el arte
como sustituto de la religion): la religion en el Imperio Inca, y la literatura en el presente,
parecen fijarse las mismas metas orientadoras de la accion social. Por contigiiidad, la
dirigencia inca antes, y los intelectuales indigenistas hoy, son quienes han provisto esos
“ideales sociales” en el pasado, y quienes deben seguir proveyéndolos en el presente.
Podemos conectar esta inferencia con lo que Mariategui afirma en el Gltimo parrafo del “El
factor religioso”, apelando nuevamente a la autoridad intelectual de Sorel: “Como lo
anunciaba Sorel, la experiencia historica de los ultimos lustros ha comprobado que los
actuales mitos revolucionarios o sociales pueden ocupar la conciencia profunda de los
hombres, con la misma plenitud que los antiguos mitos religiosos” (Mariategui [1928] 2011:
142).

Como vimos, los elementos espirituales gravitan en dos grandes temas del ensayo: el
que identifica y sefiala la presencia de una ética del trabajo en los indigenas, y el que
promueve una practica intelectual de representacion imaginaria para una tradiciéon nacional
unificadora de Pert. Es interesante remarcar que estas dos cuestiones, estas dos tareas, van
direccionadas hacia dos diferentes sujetos. Los indigenas de la sierra trabajaran en las tierras
nacionalizadas a partir de la reactivacién de su agrarismo. Los escritores, artistas, cientificos
sociales, antropdlogos, economistas y socidlogos, producirdn un imaginario nacional que
integre y unifique lo indigena a la nacion. Ambas tareas parecen reclamar la direccion de los
intelectuales que —recortados una vez mas sobre el tipo de dominacion atribuida a la realeza
inca— deben orientar ambos hechos en un mismo sentido social y transformador, mediante la

provision de “ideales sociales” modernizadores:

El “mujikismo” tuvo parentesco estrecho con la primera fase de agitacion social en la cual se
prepard y se incubd la revolucion rusa. La literatura “mujikismo” llen6 una mision inapelable.
Constituyé un verdadero proceso del feudalismo ruso, del cual salio éste inapelablemente
condenado. La socializacion de la tierra, actuada por la revolucién bolchevique, reconoce
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entre sus prodromos la novela y la poesia “mujikistas™[...]/ De igual modo el
“constructivismo” y el “futurismo”, que se complacen en la representacion de maquinas,
rascacielos, aviones y usinas, etc. corresponden a una época en que el proletariado urbano,
después de haber creado un régimen cuyos usufructuarios son hasta ahora los campesinos,
trabaja por occidentalizar Rusia llevandola a un grado maximo de industrialismo y
electrificacion (Mariategui [1928] 2011: 247).

De ese modo, como lo muestra el ejemplo de la literatura y el arte rusos previos y
contemporaneos a la Revolucion, las practicas representacionales, tanto en sus vertientes mas
tradicionales como en las mas vanguardistas, resultan un aporte fundamental para la

modernizacion de las sociedades.

Arielismo y marxismo

La insistente aparicion de elementos espiritualistas nos lleva a preguntarnos por la relacion
entre espiritualismo y materialismo historico, o si se quiere entre arielismo y marxismo. ;Qué
lugar ocupa en la interpelacion del campo intelectual de los afios veinte?

En su articulo “Filosofia y revolucién en los escritos de Mariategui”, José Sazbon
reflexiona sobre la coexistencia, en el pensamiento del intelectual peruano, de inscripciones
ideoldgicas y posiciones filosofico—sociales de compleja articulacion, en el que una
perspectiva politica de clase es dinamizada a partir de marcos filosoficos idealistas (Sazbon,
2002: 118). Para Sazbon (2002: 114), la presencia de esos encuadres idealistas, visibles en
inflexiones vitalistas, irracionalistas, espiritualistas, voluntaristas y misticistas, en las
inmediaciones de esa perspectiva de clase que persigue la emancipacion del proletariado, es
el dato fundamental del marxismo de Mariategui respecto de otros marxismos de su €poca.
“Socialismo voluntarista” (Sazbon, 2002: 116), “romanticismo revolucionario” (Sazbodn,
2002: 122; Kohan, 2000: 97), “idealismo revolucionario” (Teran, 1986: 111), “marxismo
romantico” o “marxismo arielista” (Lowy, 2000: 12) son algunos de los rotulos ensayados
para catalogar esta atipica matriz ideoldgica que, en consonancia con la reaccion
antipositivista de las primeras décadas del siglo XX, recupera el mito como “configuracion
espiritual activadora, como impulso ideal” capaz de desatar las energias necesarias para la
transformacion de la sociedad (Sazbon, 2002: 132—133).

Sazbon sefiala la influencia de Sorel en la articulacién filoséfico—ideologica
mariateguiana, pero tiene la virtud de no presentarla ni como su unica influencia, ni de

reducirla a una mera operacion de traduccion al contexto local (como hace, por ejemplo,
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Villaverde Alcald—Galeano en el libro clasico de Aric6).” Por el contrario, considera que
Sorel funciona como ‘“‘aglutinante” y/o “totalizador potencial” de otras diversas influencias,
entre las que sefiala a pensadores del centro —Nietzche, Croce, Bergson, Spengler, Gobeti,
Romain Rolland— pero también locales, como por ejemplo Vasconcelos, Ingenieros o Waldo
Frank (Sazbon, 2002: 120). Nos interesa en particular la referencia a las influencias locales,
ya que trae a colacidon una arista poco problematizada en los estudios mariateguianos: la
relacion entre la tradicion intelectual local y esa articulacion singular entre idealismo y
marxismo. Como trataremos de demostrar, la combinacion de idealismo y marxismo ocupa
un lugar central entre las estrategias desplegadas por Maridtegui para reconducir el campo
intelectual, y sobre todo a la “nueva generacion”, hacia posiciones socialistas, incluyendo a
los indigenistas considerados en esta tesis. La formulacion —apelando a Sorel— del mito del
socialismo peruano ocupa un lugar central ya que, al suplantar la nocidén de “ideal”, permite
recuperar buena parte de la lectura arielista de la realidad nacional, potenciando la
traductibilidad nacional del marxismo, para redireccionarlo en sus metas y objetivos, hacia
una mirada sensible a problematicas econdmico—sociales. En otras palabras, al insertar el
mito del socialismo peruano en la cosmovision arielista, Maridtegui busca apropiarse de
algunos nucleos de “buen sentido” de la mirada arielista, con el objetivo de radicalizar el
campo intelectual peruano, intentando “un enderezamiento del espiritualismo sobre sus pies”
(Sazbon, 2002: 146), que lo oriente hacia la accidn politica.

Ahora bien, ;qué efectos tiene esa incorporacion de nociones de “ideal social” y de
“mito” en las estrategias desplegadas por Mariategui hacia el campo intelectual, sin
desconocer que esas mismas categorias adquieren modulaciones diferentes cuando —como
vimos— las piensa en relacion al lugar de los indigenas en la sociedad?

Durante el primer tercio del siglo XX, la gravitacion de encuadres filosoficos
idealistas fue muy intensa en los ambitos intelectuales de todo el continente. En 1900, la
salida del Ariel de Rod6 propaga la reaccion antipositivista en los dmbitos intelectuales de
América Latina, contribuyendo a forjar una nueva sensibilidad que antepone la belleza a la
utilidad, y el arte a la ciencia, y que encuentra en lo espiritual un refugio ante el materialismo
y la fragmentacion de la experiencia en la modernizacion capitalista, identificada con los
Estados Unidos, y representada —en el ensayo de Rodo— por medio de la amenazante figura

de Caliban.” Como afirma Teran,

7 Arico (1980).
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...1a nocién de ideal ocupaba un lugar central en esta constelacion espiritualista. Ideal, por un
lado, refiere a valores de indole espiritual que escapan al ordenamiento positivista y materialista,
y que como tales fundan la posibilidad de una moral [;] por el otro, se vinculaba con la nocion de
“ideas—fuerza” de Fouillé, es decir, con aquellas ideas que por sélo el hecho de tenerlas se
traducen en accion” (Teran, 2010: 56).

De alli que una de las claves del pensamiento arielista sea proveer los ideales morales
capaces de superar esa crisis en la que se considera que se ha introducido la modernidad.
Desde la perspectiva de Rodo, la tarea de formular y proveer esos ideales queda a cargo de
una elite del mérito, de una aristarquia de la moral y la cultura que viene a ser el reaseguro
contra el avance generalizado e inevitable de las mediocracias modernas.

En sintonia con este clima de ideas, ya finalizada la primera década del siglo XX,
Ingenieros publica EI hombre mediocre (1913). En este ensayo, que también adquiere gran
resonancia a nivel continental y una répida recepcion en los circulos intelectuales, se observa
la emergencia de inquietudes filosoficas e incrustaciones espiritualistas en el pensamiento de
Ingenieros que, no sin tensiones con la veta positivista que continua activa, llevan al centro

de su pensamiento la nocion de “ideal”.*

En Peru, la gravitacion de esta matriz espiritualista adquiere gran peso en el campo
intelectual. Tal es asi que la formacidon que emerge, en entresiglos es denominada “arielista”
por su fuerte identificacion con el pensamiento de Rodo. Estos intelectuales, entre los que
cabe destacar a los hermanos Francisco y Ventura Garcia Calderon, José de la Riva Agiiero y
Victor Andrés Belaunde, fueron los primeros en reflexionar sobre Pert de modo sistematico y
global, con el objetivo de formular un proyecto nacional modernizador (Gonzéles, 1996). Nos
interesa destacar que la reflexion de estos autores sienta un precedente ineludible en el campo
intelectual peruano de las primeras tres décadas del siglo XX, siendo referencia obligada para
todos aquellos que reflexionan sobre diferentes aspectos de la sociedad peruana, ya sea para
pensar con ellos, o contra ellos —y en esto Maridtegui no parece ser una excepcion—.
Instituyen un marco y un modo de pensar, y también los temas que ocupan el centro de la

reflexion intelectual durante buena parte del siglo XX: la identidad nacional, el problema del

” Este movimiento de ideas en nuestro continente se da de manera paralela con un retorno a los encuadres
idealistas en la filosofia moderna en los paises centrales: vitalismo en Bergson, psicologismo en Wundt,
emergencia de corrientes neokantianas, neohegelianas, esto es, neoidealistas en general, a las que también
pertenecen Sorel, Croce, Gentile y Romain Rolland.

& Al respecto ver Mailhe (2013a).
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indio, el lugar de Peri en el continente, el rechazo a la injerencia norteamericana, la
industrializacion y la postulacion de la necesidad de un proyecto nacional (Gonzales, 1996:
52). En términos generales, pasan a ser reconocidos por el énfasis culturalista presente en las
respuestas que dan a estos problemas, vinculados con la creacion de una identidad nacional y
continental, y en donde la nociéon de “ideal” —clésico, hispanico, latino— ocupa un lugar
central. No pretendemos desconocer la veta modernizadora, en sentido capitalista, de Peru
—practica, pragmatica, material- que hay en el pensamiento de los arielistas (Gonzales, 1996:
222), pero nos interesa enfatizar el rol que cumplen en la sedimentacion, en el campo
intelectual peruano, de elementos idealistas vinculados con la tradicion instituida por el Ariel
de Rodo. Las formaciones intelectuales que emergen hacia el segundo lustro de la década de
1910, como la “juventud peruana” luego reconfigurada —Reforma Universitaria y Revolucion
Rusa mediante— bajo la identificacion de la “nueva generacion peruana”, van a sentirse
también convocadas por el Ariel/ para emprender una rebelion “idealista” contra los valores
positivistas del estado oligarquico, y contra la “decadencia” moral de las clases dirigentes
(Beigel, 2006: 60—62). En efecto, como sefiala Portantiero, el movimiento de la Reforma
Universitaria tiene, tanto en Peri como en el resto del continente, mucho del romanticismo
idealista del Ariel (Portantiero, 1978: 72).

Ahora bien; tal como sefiala Fernanda Beigel (2006: 143), la “nueva generacion” es
un sujeto colectivo heterogéneo que contiene en su interior proyectos de diferente grado de
radicalidad: desde reformistas moderados (que no trascienden la critica a la impermeabilidad
de las instituciones oligarquicas para las nuevas elites juveniles portadoras del “ideal’), hasta
grupos que comienzan a abandonar el juvenilismo rodoniano, para dirigirse hacia posiciones
antiimperialistas y/o marxistas, postulando una necesidad de transformacion radical de la
sociedad que trascienda el mero ambito universitario e institucional. Al reflexionar sobre las
practicas artisticas en los afios veinte peruanos, Beigel (2003: 34) sugiere que la nueva
generacion puede ser considerada como el puente entre el Modernismo y la vanguardia.
Proponemos retomar esa comparacion para, posicionados en las coordenadas
filoséfico—sociales que nos ocupan, pensar la nueva generacion como un espacio de transito
entre el espiritualismo arielista y el marxismo romantico (no importa que sean pocos los que
lo hayan transitado). Entender la nueva generaciéon como un 4rea de pasaje y de disputas,
donde lo activo, lo residual y lo emergente coexisten conflictivamente, y donde la nocioén de
“ideal” se tensa entre sentidos divergentes, nos permitird comprender mejor las apuestas de
Mariategui con respecto al campo intelectual. Entre los afios 1923 y 1928, se desarrolla un

“proceso de definiciones programaticas e ideologicas” en el que Maridtegui intervendré para
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impulsar la radicalizacion (Beigel, 2006: 29). La estrategia principal es vincular la nocion de
“ideal” con la de ideales sociales y con el mito en sentido soreliano, con el objetivo de
establecer un nexo entre las difusas aspiraciones de la nueva generacioén y las premisas
organizativas y politicas que demandan las luchas sociales, pero sin romper con los encuadres

idealistas ni con sus portadores (Sazbon, 2002: 134).

Teran (1985: 115) afirma que “una ideologia sélo deviene orgdnicamente operativa cuando
concentra una posibilidad de traductibilidad nacional”. En los articulos que analizaremos a
continuacion, Mariategui intenta optimizar la traductibilidad del marxismo en Pert a partir de
la sustitucién de la nocion de “ideal” por la de “ideal social” y “mito revolucionario” en el
interior de la matriz filosofica arielista. Con ello, intentard conducir a los sujetos de la nueva
generaciéon, que estan todavia filiados al espiritualismo arielista, hacia posiciones
revolucionarias, favoreciendo un proceso de radicalizacion que parece estar pensado como un
transito, y no como una ruptura, ya que, mas que una negacion de las posiciones filosoficas
idealistas, Maridtegui parece proponer un reordenamiento de las mismas para cargarlas con
otro sentido ideoldgico. Como han sefialado Teran (1986) y Beigel (2003) entre otros, la
tolerancia de los discursos no marxistas —que no compromete, por supuesto, la opcion clasista
de Maridtegui— es un rasgo fundamental de su ‘“heterodoxia”. No so6lo el espiritualismo
arielista que aqui nos ocupa, sino también —por ejemplo— el psicoanalisis, o los postulados de
las vanguardias locales y europeas, pocos afos después condenados por la ortodoxia marxista
como “desviaciones pequefio—burguesas”, seran saberes y discursos validos para el director
de la editorial Minerva. Fernanda Beigel ha sefialado que esta apertura es un aspecto central
del proyecto de Mariategui durante el periodo de definiciones ideoldgicas iniciado en 1923,y
que toma la forma de una “politica de inclusion” en su emprendimientos editoriales (Beigel,
2003: 53). Dicha practica busca interpelar a todos los sujetos que pueden contribuir a
reflexionar criticamente sobre la sociedad peruana, para al mismo tiempo generar debates y
enfrentamientos de ideas que puedan decantar en un proyecto de transformacién social, que
para Maridtegui debe tomar la forma de una revolucidn socialista (Beigel, 2003: 53; 2006:

199).
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Mariategui: representacion, prdctica y apropiacion como incentivos de la radicalizacion

Ahora bien; a partir del analisis de los ensayos de Valcarcel, Garcia y Castro Pozo que hemos
realizado en este trabajo, no es osado afirmar que tanto Tempestad en los Andes, como El
nuevo indio, y en menor medida Nuestra comunidad indigena, tienen pocos puntos de
contacto con el materialismo histérico contenido en “El problema del indio” en particular, y
con el nacionalismo en general que presenta Mariategui en sus Siete ensayos...

(Como interpretar, entonces, la convergencia de Valcarcel, Garcia y Mariategui en un
mismo espacio material y simbolico, esto es, en las mismas redes intelectuales, en los mismos

proyectos editoriales y en areas proximas del discurso social?

Se ha denominado “nueva generacion” al sujeto colectivo que empieza a conformarse en
oposicion al régimen de Leguia durante los afios veinte. Mas alla de ese comtin denominador,
la “nueva generacion” es, como afirma Beigel (2006), profundamente heterogénea.
Convergen alli las vertientes tanto estéticas como politicas de las vanguardias
latinoamericanas de la época (Beigel, 2006: 43). Esta tension, constitutiva en la formacion de
este nuevo actor, tiene su momento de mayor intensidad en el periodo comprendido entre los
anos 1923 y 1928, lustro en el cual se desarrolla un “proceso de definiciones programaticas e
ideoldgicas” (Beigel, 2006: 29).

Mariategui la define asi, en su lectura del proceso de la Reforma Universitaria:

El movimiento estudiantil que se inicid con la lucha de los estudiantes de Coérdoba, por la
reforma de la Universidad, sefala el nacimiento de la nueva generacion latinoamericana [...]
La chispa de la agitacion es casi siempre un incidente secundario; pero la fuerza que la
propaga y la dirige viene de ese estado de animo, de esa corriente de ideas que se designa —no
sin riesgo de equivoco— con el nombre de “nuevo espiritu”. Las esperanzas mesianicas, los
sentimientos revolucionarios, las pasiones misticas propias de la posguerra, repercutian
particularmente en la juventud universitaria de Latino—América. El concepto difuso y urgente
de que el mundo entraba en un ciclo nuevo, despertaba en los jovenes la ambicién de cumplir
una funcion heroica y de realizar una obra histérica. La crisis mundial invitaba a los pueblos
latinoamericanos, con insélito apremio, a resolver sus problemas de organizaciéon y
crecimiento. Logicamente la nueva generacion sentia estos problemas con una intensidad y un
apasionamiento que las anteriores generaciones no habian conocido (Maridtegui [1928] 2011:
89).
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Para Beigel, “el proyecto mariateguiano cabalga sobre el proceso de definiciones ideoldgicas

79

de la “nueva generacion” (Beigel, 2006: 29). Esta puede ser una de las claves para responder
la pregunta que nos haciamos mas arriba, sobre el porqué de la proximidad de intelectuales y
discursos como los de Valcarcel, Garcia y Mariategui, que presentan sensibles diferencias
epistemologicas, politicas e ideologicas.

De ahi que, como afirma Beigel, la apertura sea un aspecto central del proyecto de
Mariategui durante el periodo de definiciones ideoldgicas, que adopta la forma de una
“politica de inclusion” en sus emprendimientos editoriales (Beigel, 2003: 53). En 1927
explicita esa meta, al decir que Amauta “no es todavia un programa sino apenas un debate en

el cual caben voces e ideas diversas, que se reconozcan animadas del mismo espiritu de

renovacion” (AA.VV. [1927] 1975: 73). Y profundiza:

Somos los vanguardistas, los revolucionarios. Los que tenemos una meta, los que sabemos a
donde vamos. En el camino no nos alarma discutir con quienes no andan atn definitivamente
orientados. Estamos dispuestos todos los dias a confrontar nuestros puntos de vista con los
afines o proximos./ [...] Yo, personalmente, traigo a ese debate mis proposiciones. Trabajaré,
por supuesto, porque (sic) prevalezcan; pero me conformaré con que influyan —en la accién, en
los hechos, practicamente—, en la medida de su coincidencia con el sentimiento de mi
generacion y con el ritmo de la historia./[...] Nuestra ideologia, nuestro espiritu, tienen que
aceptar precisamente un trabajo de contrastacion constante. Este es el tnico medio de
concentrar y polarizar fuerzas, y nosotros —no lo ocultamos— nos proponemos precisamente ese
resultado. Tenemos confianza en nuestra obra —no por lo iluminado o taumatirgico o personal
de su inspiracion— sino por el caracter de interpretacion y coordinacion de un sentimiento y de
un ideal historico (AA.VV. [1927] 1975: 92-93).

Siguiendo esta linea interpretativa, encontramos que la “politica de inclusion” de Mariategui
es acompafiada por una serie de intervenciones intelectuales sobre el ensayo y la literatura
indigenistas de los afios veinte, orientadas a conectar indigenismo y marxismo,* con el
objetivo de dar entidad a una formacion intelectual indigenista radical, e incluso con el
objetivo de inventarla. A continuacion, analizaremos el caso de las operaciones desplegadas

por Mariategui sobre Tempestad en los Andes.

8 Hemos analizado, en esta misma direccidon, otra intervencion de Maridtegui orientada a reconducir
ideologicamente la produccion y la trayectoria de José Ingenieros hacia un sentido socialista radical, en Castilla
(2012).
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Tempestad en los Andes: la fe y los mitos de la revolucion socialista indigena

Tomando algunas claves provistas por Bourdieu (1999), para pensar las operaciones
simbolicas que acompanan la circulacion de las ideas, intentaremos describir y analizar las
practicas interpretativas llevadas a cabo por el marxista peruano, frente a este discurso
paradigmatico del indigenismo antropoldgico contemporaneo.

Mariategui redirecciona el sentido ideologico del discurso de Valcarcel, orientandolo
en favor de su propia perspectiva revolucionaria. En efecto, en el “Prologo” a Tempestad en
los Andes (luego incorporado como nota al pie al ensayo “El problema del indio” en Siete
ensayos...),” Mariategui despliega una particular estrategia de apropiacion creativa del
discurso y de las representaciones construidas por Valcarcel en este ensayo.

Como dijimos, Mariategui publica Tempestad en los Andes de Valcarcel en Lima, en
su propia editorial Minerva, incluyéndolo en la coleccion “Biblioteca Amauta”. Esta
marcacion establece una afiliacion directa con su proyecto editorial e intelectual personal,
cristalizado en buena medida en su revista homénima Amauta (1926-1930). La importacién
del discurso de Valcarcel a Lima (y la consecuente desvinculacion de su contexto de
enunciacion cusquefio, al que Mariategui no hace referencia alguna en su prologo) amplia la
direccion hermenéutica implicita en su operacion de lectura. Alli Mariategui instala un
dispositivo ideologico de recepcion que enmarca las representaciones de Tempestad en los

Andes a partir de la concepcion del mito en la teoria de Sorel:

La obra que ha escrito no es una obra tedrica y critica. Tiene algo de evangelio y
hasta algo de apocalipsis. Es la obra de un creyente. Aqui no estan precisamente los
principios de la revolucion que restituira a la raza indigena a su sitio en la historia
nacional; pero aqui estan sus mitos. Y desde que el alto espiritu de Jorge Sorel,
reaccionando contra el mediocre positivismo de que estaban contagiados los
socialistas de su tiempo, descubrio el valor perenne del Mito en la formacion de los
grandes movimientos populares, sabemos bien que éste es un aspecto de la lucha
que, dentro del mas perfecto realismo, no debemos negligir ni subestimar
(Mariategui [1927] 1970: 15).

Esa clave de lectura (magnificada por la posicion privilegiada que ocupa el prologo, como via
de entrada en la recepcion del ensayo de Valcarcel) opera como un “prisma deformante” (tal
como lo define Bourdieu, 1999: 166), que aspira a resignificar las connotaciones de
peligrosidad y amenaza, de reemergencia de la “barbarie” bajo la forma de un movimiento de

clase, atribuido por Valcércel a un eventual proceso de radicalizacién popular. Al postular

8 Mariategui ([1928] 1994: 17).
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que Tempestad en los Andes contiene los mitos que contribuyen a la lucha revolucionaria
indigena, y al mismo tiempo atribuirle a su autor el caracter de un “creyente” en ese proceso,
Mariategui logra pasar por alto las ambigliedades semanticas, e incluso las connotaciones
negativas implicitas en el texto, para instalar el ensayo de lleno en el espacio de la utopia
revolucionaria. De ese modo, modifica la significacion teltrica residual de la figuracion de la
“tempestad”, para dotarla de un sentido emergente que viene a ratificar la inminencia —y la
necesidad— de un cambio social profundo.

La preocupacion por la construccion de ideales y mitos sociales es uno de los
principales aspectos del caracter “heterodoxo” del marxismo mariateguiano. El autor de los
Siete ensayos... piensa que estos elementos deben arraigar en el “espiritu” y la fantasia (no
necesariamente en la conciencia) de los lectores, conformando imégenes claras, capaces de
funcionar como ideas fuerza generadoras de accién, a fin de desencadenar un estado
anarquico capaz de hacer predominar lo inverosimil en el todo social, hasta lograr subvertir el
orden real existente (Beigel, 2003: 102). La apertura de Mariategui al reconocimiento de la
potencialidad del mito (y con €1, de la religiosidad popular) se articula con su valoracion de la
dimension estética y psicoanalitica de la accion revolucionaria, gracias a su apertura a las
vanguardias estéticas y al psicoanalisis freudiano, en tension con la ortodoxia marxista de la
[Ira. Internacional (Beigel, 2003: 102; Teran, 1986: 106). En efecto, estos elementos
heterodoxos y espiritualizantes, presentes en el pensamiento de Maridtegui, determinan el
rechazo del modelo marxista basado en una “razon cientificista”, y apuntalan en cambio su
“hincapié marxista en una ‘conciencia practica’ inherente y constitutiva” (Williams, 1980:
120). Esta nueva conciencia puede ser definida como una “estructura del sentir” en términos
de Williams (1980): para este autor, “aunque son emergentes o preemergentes [las estructuras
del sentir] no necesitan esperar una definicion, una clasificacion o una racionalizacion antes
de ejercer presiones palpables y de establecer limites efectivos sobre la experiencia y sobre la
accion” (Williams, 1980: 156). Podemos pensar entonces que el dispositivo ideologico
instalado en el “Prélogo” a Tempestad en los Andes le permite a Maridtegui anular la
negatividad devaluadora de lo indigena, contenida en las representaciones del ensayo de
Valcarcel, para —una vez resignificadas en clave voluntarista— capitalizarlas como un acervo
de imagenes miticas “que mueva a los hombres [hacia la revolucion social]” (Mariategui
[1925] 1994: 497).

Junto con el desarrollo de esa operacion de apropiacion, Mariategui interviene sobre
las ambigiiedades del texto, resolviéndolas. En este sentido, ejerce una pedagogia teodrica

sobre el lector.® Por ejemplo, si Valcarcel insinta una lectura materialista del problema del
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indio, pero reencontrando luego que el verdadero problema social son los propios sujetos

indigenas, Maridtegui en cambio aclara que

...la reivindicacion indigena carece de concrecion histdrica mientras se mantiene en
un plano filosofico o cultural. Para adquirirla —esto es, para adquirir realidad,
corporeidad— necesita convertirse en reivindicacion econdmica y politica. El
socialismo nos ha ensefiado a plantear el problema indigena en nuevos términos.
Hemos dejado de considerarlo abstractamente como problema étnico o moral para
reconocerlo concretamente como problema social, econdémico y politico. Y entonces
lo hemos sentido por primera vez esclarecido y demarcado (Mariategui [1927] 1970:
11).

Del mismo modo, cuando por momentos Valcarcel reactualiza una mirada re—esencializadora

de la alteridad social y de la nacién, en la que gravitan con fuerza elementos de un racialismo

residual pero activo, el prologuista vuelve a reafirmar la perspectiva materialista:

Los que no han roto todavia el cerco de su educacion liberal burguesa, vy,
colocandose en una posicidon abstractista y literaria, se entretienen en barajar los
aspectos raciales del problema, olvidan que la politica y, por tanto, la economia, lo
dominan fundamentalmente (Mariategui [1927] 1970: 11).

Mariategui interviene también en los silencios de ensayo. Por ejemplo, discrepa con respecto
a la confianza que muestra Valcarcel en las instituciones educativas adventistas, por
considerar que éstas pueden ser “avanzadas del imperialismo anglosajon”; de ese modo,
introduce un tépico ausente en Tempestad en los Andes (la cuestion del imperialismo),
cardinal en su forma de interpretar la realidad nacional (Mariategui [1927] 1970: 9-10).
Finalmente, si en Tempestad en los Andes el rol de los intelectuales indigenistas se
delinea sobre la necesidad de “encauzar” la potencial activacion indigena, “sin perder la ruta
en el laberinto de las ideologias”, para que no se ‘“desborde” en una posible accion
revolucionaria de clase, Mariategui advierte que la “liquidacion del gamonalismo, o de la
feudalidad” no puede realizarse “dentro de los principios liberales y capitalistas” que “estan
en crisis en el mundo”, y que ésta no es “una empresa tipica y especificamente liberal y
burguesa” pues “el pensamiento revolucionario, y aun el reformista, no puede ser ya liberal

sino socialista” (Mariategui [1927] 1970: 13—14).

8 Un movimiento semejante, de resemantizacion en un sentido radical de la produccion ideologica de Spengler,
por parte de Mariategui, es sefialado por Mailhe (2020) al considerar la torsiéon de Maridtegui por imprimir un
perfil socialista en la interpretacion de La decadencia de Occidente (1923) para anular las diferencias entre
ambos modelos teodricos y yuxtaponer el enfoque socialista por encima del relativismo spengleriano.
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Las operaciones interpretativas desplegadas por Mariategui, sobre la literatura y el ensayo
peruanos de los afos veinte, parecen ser eficaces, pues tienden a obturar el reconocimiento
posterior de las ambivalencias y contradicciones ideoldgicas implicitas en y entre esos
discursos, por parte de la critica. Al mismo tiempo, tiene lugar una cierta invisibilizacién de
las practicas de apropiacion y resignificacion llevadas a cabo por el propio autor de los Siefe
ensayos... Ademas, la praxis editorialista de Maridtegui, llevada adelante bajo una “politica
de inclusion” de discursos muy diversos, reenmarcados en su proyecto politico cultural,
también parece contribuir a la naturalizacion de ese efecto homogeneizador por parte de la
critica.

Del mismo modo, la conjunciéon entre marxismo e indigenismo ha sido
frecuentemente considerada por la critica como un mero dato histérico, no como una
construccion ideologica. Algunas interpretaciones extienden la radicalidad del cariz marxista
del pensamiento de Maridtegui a Garcia y Castro Pozo, pero sobre todo a Valcarcel, llegando
a atribuirle un caracter leninista. Esa homogeneizacion tiende a posponer un analisis mas
atento que permita percibir las diferentes modulaciones epistemologicas, politicas e
ideologicas en su obra, recuperando tanto sus ambivalencias como sus aspectos residuales, y
que, simultaneamente, pueda analizar las practicas especificas llevadas a cabo por Maridtegui
para lograr el efecto de cohesion que perduraré luego, y que hemos intentado problematizar.

Tal vez los equivocos interpretativos aqui considerados se relacionen con un abordaje
parcial de la historia intelectual, que prescinde de analizar minuciosamente las
representaciones, privilegiando en cambio las practicas de sociabilidad intelectual, o que —por
el contrario— se centra en el analisis de algunas fuentes aisladamente, olvidando articular
discursos y practicas intelectuales, u omitiendo cruzar el discurso social con la ideologia
implicita en los discursos. Este tipo de visiones parciales resultan problematicas
especialmente cuando se abordan sujetos cuya funcidén es precisamente producir bienes
simbolicos y significaciones imaginarias de la realidad social (Bourdieu, 1999; Altamirano,
2005).

En esta direccion, creemos que no es posible comprender el indigenismo peruano de
los afios veinte, en toda su complejidad, si no se apela a la articulacion de dos perspectivas
tedricas frecuentemente enfrentadas en el campo académico local: la historia intelectual capaz

de analizar los discursos y las representaciones sociales en un contexto historico particular
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(valiéndose de las herramientas que le proveen el andlisis del discurso y la sociologia de la
cultura, para no descuidar —tal como sugieren Altamirano (2005) y Angenot (2010)- el
sentido de la forma), y la historia intelectual vinculada a la sociologia de los intelectuales
(capaz de reconstruir las trayectorias, las redes, la formacion académica y las pertenencias
politicas e institucionales de esos sujetos, insertindolos en un campo relacional de
posiciones).

Como veremos en las conclusiones de esta tesis, para el caso del indigenismo
peruano, recuperar las representaciones de la alteridad social, contenidas en las diversas
fuentes del indigenismo, es una forma privilegiada de iluminar tanto el caracter polémico de
las posiciones epistemoldgicas, politicas e ideoldgicas de esos intelectuales, como las
tensiones —y las torsiones— operadas por Maridtegui, en el seno de lo que la historiografia

posterior consagrara como la formacion intelectual indigenista peruana.
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VI. Proximidades y diferencias en los discursos:

cuatro modulaciones alternativas del indigenismo peruano

El analisis de las representaciones de la alteridad social, en los ensayos abordados, nos
permite reconocer la heterogeneidad de enunciaciones al interior del discurso indigenista
peruano entre 1924 y 1930. En todas ellas, el discurso indigenista se articula con otros
discursos diversos en términos epistemologicos, politicos e ideologicos, configurando un
mapa complejo de posiciones en torno a los imaginarios indigenistas de modernizacion
nacional y al lugar ocupado por el indigena en esos proyectos de reconfiguracion de la
nacion.

Para comenzar, podemos sefialar algunas diferencias entre Tempestad..., El nuevo
indio, Nuestra comunidad indigena y Siete ensayos...., en la construcciéon formal de los
textos, en los paradigmas representacionales a los que adscriben y en el tipo de lectorado al
que buscan interpelar. Al acercarse a la retdrica vanguardista —hecho visible en la forma de
manifiesto que toma el ensayo de Valcarcel y en los recursos formales vanguardistas a los
que apela Maridtegui—, Tempestad... y Siete ensayos parecen dirigirse a un lectorado de
reciente emergencia, formado en las lecturas de la nueva tradicion de las vanguardias
europeas y latinoamericanas, que sera contemporaneamente interpelado por revistas
indigenistas de vanguardia tales como Amauta, La Sierra o Boletin Titikaka. Es posible
pensar que esa es una de las razones de la rapida recepcion de Tempestad... y de Siete
ensayos... en el campo intelectual nacional (sin soslayar el impulso que sin dudas le da a
Tempestad... el hecho de ser recepcionado por Mariategui desde Lima, y publicado por su
editorial Amauta). En cambio, El nuevo indio presenta mas similitudes en su construccion
con respecto al ensayo espiritualista del modernismo (bajo modelos como el de Eurindia de
Rojas), lo que presupone un lectorado més tradicional. En contraste con los casos anteriores,
y en sintonia con su destinatario estatal, el ensayo de Castro Pozo por momentos parece un
informe burocréatico, adoptando en algunos tramos una enunciacidon etnografica, o incluso

reponiendo el tono propio del folclorismo positivista de entresiglos.
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Con respecto a las connotaciones asignadas a la alteridad indigena del pasado,
Valcarcel despliega en Tempestad... una concepcion positiva del inca “imperial” en el pasado,
al igual que Garcia y Mariategui, mientras que Castro Pozo valora lo indigena preincaico. Por
su parte, Valcarcel y Mariategui se muestran reacios a toda valoracion positiva de la Colonia,
mientras que Garcia —y menos explicitamente Castro Pozo— la toman como modelo de orden
exitoso en lo econdomico, en lo social y en lo cultural. En relacion a estas representaciones del
pasado indigena, los intelectuales realizan operaciones identitarias, con efectos en los
programas que proponen los ensayos. Valcarcel adhiere al canon de la alta cultura local, al
acercarse al incaismo de la elite regional y estatal; Mariategui lo hace en base a la
consideracion del valor estético de lo indigena incaico para la construccion de un imaginario
nacional con estatus civilizatorio; Castro Pozo propone un modelo preincaico, también
culturalmente distinguido, vinculado a la narrativa sobre el origen de las culturas indigenas en
la zona costera, mientras que lo incaico es rechazado por considerarlo una formacion social
de carécter autoritario y represivo; por el contrario, Garcia descarta lo incaico para apelar a

los sectores populares del presente de enunciacion como eje de la representacion nacional.

Con respecto a las concepciones de la alteridad indigena, Nuestra comunidad
Indigena 'y Siete ensayos... construyen representaciones positivas del indigena del presente;
en menor medida ocurre lo mismo en Tempestad..., especialmente cuando se retrata al
indigena de las comunidades remotas. Esa resemantizacion positiva, que rompe con la mirada
racialista, es realizada en los tres ensayos en torno a la valoracion de la cultura del trabajo
comunitario indigena, cuyo origen se ubica desde antes de la presencia europea, en la
tradicion originaria.

No obstante, Valcarcel y Castro Pozo, cuando abordan al indigena en ambitos
modernos urbanos o suburbanos, invierten la carga semantica de lo indigerna, para mostrarlo
como un sujeto regresivo o atavico, cercano al orden de la naturaleza, y por ello peligroso, a
tal punto que se lo termina recortando como “el problema nacional”, que en el ensayo de
Valcarcel es definido como la posibilidad de su activacion violenta, en convergencia con su
auto—organizacion como clase y como etnia. Y si retoricamente Valcarcel prescribe el
resurgimiento de la cultura inca como catalizador de la redencidon del indigena, la solucion
que propone el ensayo pasa por su integracion subalternizada a la sociedad nacional, como
fuerza de trabajo asalariada, de modo similar a lo que plantea Castro Pozo, aunque este
ultimo propone la organizacion del trabajo indigena en cooperativas, y Mariategui como

fuerza de trabajo para el nuevo modo de produccién a instaurar en los latifundios, una vez
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nacionalizados por la reforma agraria. Por el contrario, EI nuevo indio despliega una mirada
netamente negativa sobre el indigena del presente que permanece ajeno al mestizaje y/o que
habita en las comunidades, y en consecuencia proyecta una mirada critica sobre el ayllu. El
indigena y la comunidad son concebidos como reacios al mestizaje, lo que los convierte en un
lastre para la modernizacion que comporta ese proceso de mezcla espiritual. En consecuencia,
Garcia responsabiliza a los indigenas por su propia subalternidad, evidenciando en su analisis
un olvido de la dominacién social, frecuente en las perspectivas culturalistas.

Mas alla de sus diferencias, Tempestad..., El nuevo indio y Nuestra comunidad
indigena coinciden en el gesto anti-indigena implicito en el distanciamiento y la
negativizacion de la alteridad indigena en el presente, argumento afin a los regionalismos
elitistas de los afios veinte. Ante la percepcion del otro como un peligro y/o como un
problema, Valcarcel, Garcia y Castro Pozo prescriben soluciones que van desde la exclusion
social y cultural, la integracion subalternizada, la depuracion de los elementos premodernos,
hasta el borramiento de su tradicién cultural bajo una nueva identidad nacional/regional
(incaista en Valcarcel, mestiza en Garcia y “neoperuana” en Castro Pozo). Mariategui
pondera al indigena del presente como eje de la reconfiguracion nacional, pero bajo una
mirada que no logra trascender una imagen sintética, totalizadora, de la diversidad del mundo
indigena. Mariategui parece ademas no lograr visualizar al indigena fuera de la comunidad.
Ademas, tiene dificultades para representar la alteridad indigena, ya que la mirada distante
—y mediada por la literatura— se traduce en una baja densidad semantica en el abordaje del
mundo indigena, reducido a unos pocos trazos. En consecuencia, todos los ensayos aqui
analizados intentan una explicita ruptura con el racialismo, aunque —tal como vimos a lo
largo de este trabajo— lo logran so6lo parcialmente, ya que no pueden —o no quieren— evitar
recaer en esa perspectiva, al abordar al indigena fuera del ayllu en los casos de Valcarcel,
Garcia y Castro Pozo; o al considerar a la alteridad afro y asiatica, en el caso de Mariategui.
Las continuidades con esa matriz de pensamiento parecen estar ancladas en la propia logica
del discurso indigenista, pues indigenistas e indigenas no comparten jamas rasgos identitarios
en tanto actores sociales, y al indigena le cabe un rol heterénomo —tacitamente— legitimado
en una consideracion disminuyente de la alteridad, lo que habilita la intervencion de los

intelectuales.

Las representaciones del mestizo y el mestizaje presentes en los cuatro ensayos
terminan proponiendo —con mas o menos énfasis— el mestizaje cultural como base para la

reconfiguracion de la identidad nacional. Garcia y Castro Pozo parecen ademads valorar
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positivamente la existencia de un mestizaje social. En algunas areas del discurso de Valcarcel
se propone crear una nueva cultura mestiza apela al “inkario” como corpus y Mariategui
avanza en un sentido similar en la valoracion cultural de lo indigena como mezcla que debe
ser operada desde la literatura. Garcia recurre a una cultura folclérica de base colonial,
considerada como ya amestizada, y que, a su criterio, aun persiste en lo subalterno del
presente de enunciacion (es decir, en lo “lo popular”, en los propios términos del ensayo); en
esto se asemeja a Castro Pozo, que postula el baile popular como elemento de expresion y
vehiculizacion de la mezcla.

En lo que concierne a la consideracion del mestizo y lo subalterno mestizo, Garcia y
Castro Pozo valoran ambos términos, convertidos en ejes del nuevo proyecto nacional, en
términos de sujeto, ambito y/o cantera intelectual de la reconfiguracion nacional. De modo
ambiguo, Valcarcel construye representaciones en extremo negativas del mestizo, aunque
paraddjicamente propondra, en otras areas de su ensayo, un mestizaje nacional sobre los
valores culturales de Cusco. Por su parte, Maridtegui valora positivamente el mestizaje
cultural, pero rechaza la mezcla social de los afios veinte, en base a consideraciones sobre el
peso de los elementos afro y asidticos, analisis en los que hace re—emerger los ideologemas
mas devaluadores de esas alteridades, desde un analisis que marca fuertes elementos de
continuidad con el racialismo de entresiglos.

Las diferencias en la forma de concebir al mestizo convergen en un mismo gesto
cuando observamos que, para todos, en mayor o menor medida, la mezcla es siempre una
combinacion de lo indigena y lo occidental, donde lo indigena se disuelve en una mera
pincelada de color local, tema o motivo nacional, para defender la existencia de una inflexion
local en el seno del sustrato occidental y modernizador dominante. En ese sentido, siguiendo
a Svampa (2016), el efecto homogeneizador que se ejerce sobre la alteridad parece ser un
dato central del discurso indigenista, porque tiende a obturar la diversidad como resultado de
una voluntad integracionista.

Las dificultades para representar la diversidad de lo indigena del presente, como la
diversidad de la mezcla en los proyectos de mestizaje, y la voluntad de crear una nueva
identidad cultural “desde arriba”, prolongan en el indigenismo el gesto de borramiento de la
alteridad indigena que observamos en intelectuales de la generacion del novecientos como

Francisco Garcia Calderon y José de la Riva Agiiero.

Tempestad en los Andes y El nuevo indio presentan muchos puntos de contacto,

atribuibles a su condicién de discursos organicos del regionalismo anticentralista de Cusco;
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Nuestra comunidad indigena contiene, en ese sentido, marcas de un regionalismo cultural
costefio (al considerar el aporte antropoldgico y estético de la cultura chavin). No obstante, es
importante aclarar que Tempestad en los Andes y El nuevo indio incluyen, mas alla de las
similitudes, dos modulaciones alternativas de ese mismo discurso regionalista que amplifica
la demanda politica de mayor participacion de las elites regionales frente a la elite de Lima.
Por su parte, Siete ensayos... adhiere a la exaltacion de lo serrano como consecuencia de su
critica al centralismo politico, no exento de tensiones con la valoraciéon imaginaria de una

Lima moderna en torno a los parametros de la modernizacion rusa.

En la obra de Valcarcel, las representaciones de la alteridad indigena se combinan con
una confianza en la politica tradicional —aunque de corte reformista—, tal como se observa
solapadamente en el ensayo, y tal como se percibe claramente en su propia trayectoria
intelectual. En el ensayo de Garcia, por su parte, se evidencia una desconfianza ante la
politica tradicional, en su expresion reformista universitaria, combinada con un descrédito de
la accion politica en general. Mas bien, el ensayista deposita su confianza en el arte como
modelador de la organizacion social, que no tiende puentes con ningun movimiento ni
organizacion politica de la nueva generacion, y menos con la posibilidad de generar alguna
organizacion autonoma de los subalternos indigenas. El rechazo de la politica tradicional esta
también presente en las perspectivas de Castro Pozo y de Mariategui, pero mientras que en la
primera se articula —por su pertenencia estatal- con las disputas de la fraccidon oligarquica
modernizadora de Leguia, contra la fraccion oligarquica civilista, en el autor de Siete
ensayos... se traduce en un rechazo de la politica oligarquica en su totalidad, al atacar su base
de sustentacion, aunque contradictoriamente ello no implica un rechazo del Estado, al que
parece interpelar al enunciar su proyecto de reforma agraria y de constitucion de una

dirigencia a los fines.

Las modulaciones de los cusquefios y la de Castro Pozo pueden caracterizarse como
discursos reformistas moderados (segun la definicion de Teran, 2010: 208), ligados a la
politica tradicional reformista en el caso de Valcarcel, a la modernizacién oligarquica
leguiista en el de Castro Pozo y de caracter apolitico o antipolitico en el caso de Garcia.
Mariategui, por ser el Gnico que cuestiona el régimen oligarquico de propiedad, presenta por
el contrario una posicion reformista radical. En ese sentido, todos los ensayos proponen una
modernizacion nacional en la que gravita el imaginario modernizador de la Reforma

Universitaria como transformaciéon —mas o menos profunda— de la configuracion social
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oligarquica (en la obra de Maridtegui se evidencia, con mas fuerza, el imaginario de la
Revolucion Mexicana y el de la Revolucion Rusa, adquiriendo connotaciones positivas que
no presentan ensayos como el de Valcarcel).

Mediadas por las representaciones de la alteridad que cada ensayo presenta, las
caracteristicas de esa modernizacion son diversas en cada caso. En efecto, Valcarcel insinta
en Tempestad... —a diferencia de Garcia— un proyecto politico reformista que se propone
suavizar la explotacion indigena, para darle a ésta el encuadre propio del trabajo asalariado;
es decir, le propone al latifundismo ceder algo para no perderlo todo, y para lograr una mano
de obra mas eficiente que sea un impulso para la modernizacion. Castro Pozo y Mariategui,
desde coordenadas politicas diferentes, proponen la integracion del indigena en el modelo
econoémico agro—exportador: el primero por medio de la accién cooperativa y el contrato
multiple de trabajo indigenas; el segundo por la nacionalizacion del latifundio y su
apropiacion y ejercicio del trabajo comunitario por parte de los indigenas, por el modo de
produccion organizado en virtud de la tradicion comunista indigena que —al igual que Castro
Pozo— toma la minga como modelo.

En cambio, la intervencién de Garcia permanece exclusivamente en la esfera de la
cultura. Sugiere el desarrollo de un capitalismo de base colonial (lo que coincide, no obstante
y en parte al menos, con el impulso en favor de la creacion de establecimientos productivos,
comunales y modernos, en el ensayo de Castro Pozo), ligado a las industrias artesanales y/o
al campo del arte. El énfasis en ese tipo de desarrollos autoriza a sospechar que alli se esboza
uno de los proyectos mas exitosos para Cusco —y para Pert— en el siglo XX: su condicion de

centro turistico a nivel mundial.

En términos de sociabilidad intelectual, las trayectorias son disimiles. Valcarcel y
Garcia participan de los ambitos tradicionales de la elite de Cusco, aunque sus biografias y
trayectorias intelectuales difieren entre si. Valcarcel combina actividades ligadas a la
educacion y a la intervencion en la esfera publica como intelectual, con précticas politicas y
pertenencias institucionales tradicionales (por su vinculacion con el partido Liberal, su
participacion en el sistema de fraude electoral de la “reptblica aristocratica” y su reingreso a
la funcidn estatal de la mano de Sanchez Cerro), aunque desde un posicionamiento ideolégico
que lo acerca a los sectores reformistas de las oligarquias latinoamericanas de principios de
siglo XX (que, de todos modos, no cuestionan el modo oligarquico de dirigir el Estado y la
sociedad). Por su parte, Garcia presenta una trayectoria ligada a un ejercicio mas

“profesional” de la funcion intelectual, desarrollada principalmente en instituciones
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vinculadas a la Universidad de Cusco. Y si bien toma posicion y actua en favor de un
proyecto reformista dentro de dicha institucion —en el que despliega criticas a los modelos
tradicionales de dirigencia, desde una perspectiva democratizadora en términos sociales—,
permanece distante de las fuerzas y movimientos politicos emergentes que, en ese momento,
encarnan las criticas mas radicales al estado oligarquico. Castro Pozo tiene un importante
recorrido estatal, y su condicion de funcionario de la Patria Nueva le imprime a su discurso
un perfil técnico y una circulacion baja en el campo intelectual y en los ambitos de la nueva
generacion peruana, al menos hasta la recepcion que hace Maridtegui de su obra, en Siefe
ensayos... Por el contrario, Maridtegui tiene una fuerte presencia en el campo intelectual
como promotor de la radicalizacion de las practicas intelectuales, dado su recorrido en las
areas editorialistas —diarios y revistas— y en los nuevos espacios politicos de la intelectualidad
radicalizada, como lo demuestra su caracter de fundador del primer Partido Socialista y de la

Confederacion General del Trabajo en Peru.

Llegados a este punto, podemos afirmar que el indigenismo de los afios veinte,
interpelado por la crisis del régimen oligarquico, se instala como un discurso social
hegemonico que funciona como espacio de disputa entre los indigenistas —habilitados para
intervenir en las discusiones nacionales, por la centralidad que adquiere el “problema del
indio”—, para definir las alternativas a esa crisis, desde posiciones ideologicas diversas.

En Tempestad... y Nuestra comunidad indigena —con las diferencias politicas y de
programa ya sefialadas—, esas alternativas se presentan como mediaciones, en clave
reformista, hacia una recomposicion de la hegemonia oligarquica (apelando a la integracion
controlada de lo subalterno); en El nuevo indio se esboza un guifio hacia una modernizacién
incluyente de los sectores populares del presente, afin a una perspectiva populista, que confia
en el arte como elemento integrador; finalmente, en Siete ensayos... se propone romper el
orden oligarquico en lo que hace a su base de sustentabilidad —la tierra—, hecho que

produciria la integracion social y cultural del indigena a la nacion.

Ese movimiento de auto—posicionamiento en un lugar dirigente —en la escritura y en
la concepcion normativa del intelectual- es también ejercido por Mariategui y por Castro
Pozo, aunque en este ultimo articula con la interpelacion al Estado leguiista. En relacion a la
vision normativa sobre los intelectuales, su funcién en la resolucion de los problemas
nacionales y, sobre todo, en su accionar sobre lo subalterno indigena, Tempestad... y El nuevo

indio prolongan la pedagogia autoritaria del Ariel, que se combina con una representacion
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—también asociada al Modernismo— del intelectual como artista o artesano. Nuestra
comunidad indigena y Siete ensayos... prolongan también rasgos elitistas, en base a la
consideracion de que los intelectuales deben proveer ideales (educativos en el caso de
Nuestra comunidad indigena, y sociales en el de Siete emsayos...), para realizar la
modernizacion nacional indigenista. El énfasis que pone Maridtegui en el lugar del ideal abre
puntos de contacto con los demds ensayos, produciendo una interpelacion para la
radicalizacion del indigenismo, de modo que abarque la critica de la propiedad latifundista de

la tierra.

Gracias al andlisis del discurso llevado a cabo en esta tesis, es posible afirmar que,
aunque en grados diversos, todos los ensayos presentan continuidades con concepciones
elitistas y paternalistas de accion sobre lo subalterno. La sugerida confianza de Mariategui en
una posible organizacion autonoma de los indigenas —limitada en Castro Pozo a la creacion
de unidades productivas comunitarias— es débil frente al rol dirigencial del intelectual
extendido entre todos los discursos. Posiblemente sea ésta la razon del desencuentro entre
indigenismo e indianismo, parafraseando la consideracion de Garcia Linera (2008) sobre el
desencuentro entre indianismo y marxismo, visible en lo abstracto de la representacion del
indigena en Siete ensayos... Las representaciones de los incas acompanan estas
consideraciones sobre el rol del intelectual, donde el modelo de dirigencia inca se articula con
el imaginado para los indigenistas, excepto en el ensayo de Castro Pozo, donde la dirigencia
es atribuida al Estado moderno. Tal es asi que todos los autores se recortan a si mismos, en
sus discursos, como potenciales dirigentes de los proyectos que enuncian, evidenciando una
dimension personalista de la tarea intelectual, que parece atravesar tanto las practicas
politicas tradicionales como la emergente critica materialista de Mariategui. Esa
autoreferencialidad de los indigenistas en sus ensayos, posibilitada por el hiato entre
indigenismo e indigenidad, genera una obturaciéon de la diversidad sobre el colectivo
indigena, impidiendo la emergencia de regimenes de visibilidad y de autopercepcion
pluriculturales y multiculturales, dinamizadores de las construcciones de las identidades
populares indigenas del indianismo (Garcia Linera: 2006).

Paraddjicamente, esa reduccion de la diferencia indigena ha sido acompafiada por la
obturacion de la diferencia entre los indigenistas, tanto por la inicial recepcion de Mariategui,
como por las lecturas historiograficas predominantes desde su muerte. Asi, el reconocimiento
de la distancia epistemologica, politica e ideologica que separa estos discursos entre si, y

respecto de la perspectiva materialista historica y reformista radical de Siete ensayos...,
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parece haber sido obturado por las operaciones interpretativas desplegadas por el propio
Maridtegui para conectar indigenismo y marxismo, en el marco de la invencién de la

formacion intelectual indigenista durante los afios veinte.

Para finalizar, creemos que esta tesis constituye un aporte para el reconocimiento de las
operaciones (usos, apropiaciones, resignificaciones de otros discursos sociales) y las apuestas
ideologicas desplegadas por los intelectuales en sus discursos, a la hora de representar lo
popular. Asimismo colabora en el conocimiento de la relacion entre las representaciones de la
alteridad y su vinculo con a) las representaciones del orden social, sus diagnésticos y
propuestas, b) la concepcion de la practica y el rol normativo del intelectual y las relaciones
que los intelectuales construyen simbodlicamente con los sectores populares, y c) en las
estrategias mediante las cuales los intelectuales conforman tradiciones y movilizan actores en
su interpelaciones al campo de poder, como aspectos de su intervencion discursiva en un
contexto social especifico.

En particular, este trabajo contribuye a ampliar el reconocimiento de la multiplicidad
de concepciones de la alteridad indigena que alli se despliegan y la consecuente
heterogeneidad de enunciaciones, al interior del discurso indigenista peruano de los afios
veinte, asi como la diversidad de coordenadas tedricas, politicas e ideologicas contenidas en
el mismo, que abren un abanico de posicionamientos iluminando los diversos diagnosticos y
propuestas relativos al orden social, la manera en que conciben la préctica intelectual, y las
estrategias discursivas y practicas desplegadas para lograr adhesiones y para concretar esos

proyectos de reconfiguracion de la sociedad.
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