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INTRODUCCION

El objetivo de esta tesis es explicar las causas, fuentes y procesos de conceptualizacion
antropoldgica sobre el indio —entendido como objeto de estudio— que se desarrollaron
en Cusco, desde 1942, afio de fundacién institucional de la disciplina, hasta 1973, afio de
su primera gran crisis. En ese sentido, como hipdétesis general, planteo que dichos
procesos de conceptualizacién estuvieron condicionados por la manera en como se
configuraron las condiciones sociales y politicas de los antropdlogos, la teoria
antropoldgica que se lefa por esos afios y la situacion institucional de la disciplina en
Cusco, frente a determinados contextos locales, nacionales e internacionales.

Me ocupo del tema por dos razones. La primera, porque a lo largo del siglo XX
—a diferencia de las antropologia norteamericanas y europeas— las antropologias en
Latinoamérica se preocuparon, fundamentalmente, en reflexionar sobre la construccion
de los Estados-nacion, a partir del estudio de los sujetos nacionales —que también eran
el objeto de estudio de la antropologia—. En el caso peruano, por ejemplo, la antropologia
adopt6 al indio como objeto de estudio, y con él hered6 y asimilo parte de las tradiciones
de pensamiento que otras corrientes —como los indigenismos— habian desarrollado. En
ese sentido, considero que estudiar la relacién de la antropologia con determinados
contextos, al momento de conceptualizar sus objetos de estudio, es una entrada importante
para entender —y hacer un balance de— la disciplina. Por lo tanto, una de las primeras
preocupaciones de esta tesis es reflexionar sobre la relacién entre indigenismo y
antropologia, pues pese a que en el circulo académico se sobreentiende la relacién entre
ambas, considero que no se ha profundizado lo suficiente como para determinar las
influencias que tuvo el indigenismo en la antropologia y el contexto ideoldgico que
significd para su desarrollo.

La segunda razén es porque considero importante reflexionar sobre la
antropologia y la labor de los antrop6logos —tradicion ampliamente desarrollada en otras
escuelas como la mexicana o brasilena—, pero no desde una entrada exclusivamente
conceptual, sino desde una perspectiva histdrica que privilegia el anélisis de los procesos
de gestacion de un concepto y sus formas de utilizacion, en relacién a las practicas y
aspiraciones de los antrop6logos en determinados contextos —es decir, estudiar la
relacion entre la teoria antropoldgica ensenada en las aulas universitarias, la condicién

social del antropdlogo y su filiacion politica en relacién a sus contextos—. Mds ain en
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un pais como el nuestro, donde existen pocos balances de la disciplina antropolédgica
desde esa perspectiva, y que al tener una mirada centrada en las experiencias de Lima —
basicamente en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos (UNMSM) y la Pontificia
Universidad Catdlica del Perd (PUCP)— pierden de vista los procesos regionales, como
el de la Universidad Nacional San Antonio Abad del Cusco (UNSAAC), que no solo fue
la primera institucion peruana en formar antropélogos, sino que estuvo enmarcada en un
proceso histdrico con sus propias caracteristicas regionales. En ese sentido, con esta tesis
también pretendo cuestionar los balances antropoldgicos totalizantes, a partir de
visibilizar la diversidad de las formas de hacer y entender la antropologia en el Perd. Con
ello busco contribuir a la construccion de un relato plural sobre la antropologia en nuestro
pais, el que entienda nuestra disciplina desde nuestra histérica diversidad, para a partir de
alli entender también la diversidad antropoldgica en América Latina.

En ese sentido, esta tesis se compone de tres partes. La primera, es una apertura
donde recorro los balances de la antropologia en el Perd que se realizaron hasta el
momento. Parto del primer gran intento latinoamericano por construir una antropologia
del sur —alla por 1993— a partir del estudio critico de la historia de nuestra disciplina
desde 1) los desarrollos locales y su relacion con otras disciplinas, ii) los debates tedricos
y epistemoldgicos dentro de la disciplina, y iii) las problematicas en la ensefianza de la
antropologia en cada pais, para que como telén de fondo empiece a recorrer por los
balances producidos en nuestro pais y evidenciar lo poco que se ha avanzado en este
aspecto.

Luego, en la segunda parte, reflexiono sobre la relacion entre el indigenismo y la
antropologia. Planteo la existencia de tres vertientes del indigenismo en el plano politico-
académico —a partir del andlisis de sus financiamientos tedricos y econdmicos, asi como
de sus objetivos—, que convergen en la fundacion de la antropologia institucional en el
Cusco, en 1942, y se constituyen como el contexto ideoldgico del desarrollo de la
disciplina, hasta 1973. Esto no quiere decir que niegue las clasificaciones y los estudios
sobre el indigenismo que se realizaron con anterioridad; por el contrario, los reconozco,
pero para fines de la presente tesis elaboro un esquema propio donde ubico: i) un
“indigenismo regional” financiado por la UNSAAC y por las élites cusquefias que, desde
1909 en adelante, tuvo como objetivo posicionar a la élite regional cusquefia en el plano
nacional, asi como también mantener la estructura social del Cusco; ii) un “indigenismo
estatal”, financiado por el Estado peruano, que desde 1920 en adelante tuvo como objetivo

desindianizar al indio para incluirlo a la vida nacional; y, finalmente, iii) un “indigenismo
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norteamericano-estatal”, financiado por el Instituto Indigenista Interamericano y el
Gobierno estadounidense que, desde 1942 en adelante, tuvo como objetivo reunir toda la
informacion sobre los indigenas en América Latina para construir alianzas diplomdticas,
pero también para elaborar una estrategia de control geopolitico en lo que se denominaba
“p6lvora comunista”, en un contexto de fin de la Segunda Guerra Mundial e inicio de la
Guerra Fria.

En la tercera parte de la tesis sostengo que el desarrollo de la antropologia en el
Cusco, desde 1942 hasta 1973, puede entenderse a partir de la diferenciacién de tres
momentos que se caracterizan por su particular conceptualizacion sobre el indio. Asi se
tiene una i) “antropologia de exploracion” —de 1942 a 1959—, donde el indio es
ultraesencializado, digno de conservacidn y rescate de la arremetida civilizatoria, debido
a una doble fuente esencializadora: la antropologia cultural y el indigenismo regional.
Una ii) “antropologia aplicada” —de 1959 a 1968—, donde el indio abandona su
conceptualizacion ultraesencializada y es conceptualizado como medroso y empobrecido,
por lo que era necesaria la accion del antropdlogo para, cual hermano mayor, lo lleve de
la mano al desarrollo —a través de la mejora técnica y la educacion— mediante su
incorporacion al mercado y le brinde el conocimiento de las leyes que lo defienden.
Curiosamente los antropdlogos de este momento, en mayoria provenientes de familias de
élite regional, conceptualizaron asi al indio en el contexto de las tomas de tierras mds
violenta del Cusco del siglo XX, donde antes que la inserciéon al mercado y mejora
técnica, se reclamaba principalmente la tenencia de tierra. Y, finalmente, ii1) de un posible
cambio hacia una “;nueva antropologia?”’ —de 1969 a 1973—, donde, producto de la alta
politizacién —y filiacién a la izquierda— de los estudiantes de antropologia, en mayoria
provenientes de clases medias, se critic la vida institucional, la teoria recibida y los
profesores que la reproducian, por lo que se inicié un proceso de reforma institucional
donde se insertaron cursos y profesores cercanos al marxismo de esos afios. Esto generd
un momento de tensién en el que la conceptualizaciéon del indio no abandoné por
completo las caracteristicas del momento anterior, pero fue adquiriendo una
conceptualizacion que dejaba de lado su connotacion totalizante y homogeneizadora, y
adquiria un sentido particular —a partir de la utilizacién de conceptos como “campesino”,
por ejemplo—. Para explicar las tres conceptualizaciones distintas sobre el indio, realizo

un andlisis de la relacién entre la teoria antropoldgica que se enseflaba en las aulas, la



condicidn social del antropdlogo y su filiacidn politica frente a la realidad que se vivia en
la region y el paifs. Todo esto en intima relacién con el contexto indigenista.

Finalmente, expongo mis conclusiones y la bibliografia.

Por otro lado, considero importante mencionar que esta investigacion se sustenta
principalmente en la realizaciéon de trece entrevistas a quienes fueron estudiantes y
profesores de antropologia entre los afios que comprende la tesis, asi como también en la
revision bibliogréfica y de fuentes histdricas primarias, recabadas principalmente en el
Archivo Regional del Cusco, la Biblioteca Municipal del Cusco, la Biblioteca General de
la UNSAAC, la Biblioteca Especializada de la Facultad de Ciencias Sociales de la
UNSAAC, la Biblioteca de la Facultad de Ciencias Sociales de la UNMSM, la Biblioteca
del Centro Bartolomé de las Casas y la hemeroteca del Congreso de la Republica, asi
como también en algunas bibliotecas privadas de los antropdlogos entrevistados y de
personas con quienes comparti las pretensiones y avances de esta tesis.

Finalmente, quiero concluir esta introduccién agradeciendo a quienes hicieron
posible la investigacion.

A Celia y César, quienes llenos de limitaciones y conflictos, pero cargados de
infinito amor, confiaron ciegamente en este proyecto. Tal vez su formacion en artes fue
lo que los llevé a aceptar, sin ruido ni murmuraciones, mi decision por la antropologia.

Agradezco profundamente a Daniel, mi hermano, quien, en su inocencia, y aunque
no se dé cuenta, no desperdicia ninguna oportunidad para recordarme de donde vengo y
a dénde voy.

También le debo profundo carifio a Mariela, quien me acompafié en este largo
camino —casi dantesco— y me ayudo a exorcizar mis mds profundos demonios que se
deslizan silenciosamente en las lineas de esta tesis. A ella mi corazon.

A Andrea Thoma, quien siempre impulsé mi querer y arropd mis dudas, asi como
las de mi familia; y a Esteban Quiroz, ese incansable editor de sonrisa franca que me reté
a llegar a San Marcos y con profundo carifio me cobijé y ensefié a andar en Lima, la
ciudad mas cruel habitada por los hombres. A €l le debo infinitos suefios y esperanzas.

A Lili, Sadl y Andrés, mis tios y primo, que me recibieron en su casa como un
hijo mas al que le dieron el calor familiar suficiente para andar seguro de lo que todavia
pienso querer.

No puedo dejar de agradecer a Harold Herndndez, quien destiné animosamente
varias horas de sus clases —tal vez més de las que yo merecia— para centrar y orientar

mi tema de tesis, y que, posteriormente, vio florecer mi proyecto tras aceptar ser mi asesor
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y tolerar mis reincidentes abandonos y reencuentros con la tesis. Sin €l, seguramente, esta
tesis estaria al revés.

En un apartado especial reservo mi profundo carifio y eterno agradecimiento a
quienes conforman la revista Estructura Salvaje —los menciono en orden alfabético para
evitar los comentarios punzantes de alguna cucufata limefa de antafio—: Sidney Castillo,
el Pegaso del Callao que vol6 hasta el Viejo Continente para alumbrarnos desde alla.
Leonardo Cortéz, que lleva la antropologia médica hasta sus extremos mads brillantes.
Aldo Pecho, el nueve veces macho que hizo tesis de doctorado, maestria y licenciatura
antes de bachillerarse; cosas que solo pasan en el realismo mdigico peruano y
sanmarquino. Nelson Pimentel, el més aplicado, discreto y silencioso del grupo. Fernando
Rios, el Ruisefior de la Antropologia, que no necesita presentacion porque aparece cual
ave de buen augurio cuando se repite tres veces sus palabras mégicas: “Chicha, Piura,
chifle, Velasco”. Y Tetsumi Uyehara, el maestro zen del grupo y el mas grande médico
de la historia reciente de San Marcos. A todos ellos, con quienes comparti alegrias y
tristezas, triunfos y fracasos, quienes soportaron incansablemente mis divagaciones y
supieron encaminarlas, les debo un fuerte abrazo porque esta tesis tiene un poquito de
todos y es un homenaje a ellos.

También tengo un agradecimiento especial a Rodrigo Montoya, Nicolds Lynch,
Roberto Arroyo, Deborah Poole y Cristobal Aljovin, quienes acogieron esta tesis en sus
distintos momentos de maduracion, y destinaron varias horas para hacerme llegar sus
observaciones y lograr un trabajo correcto. Mi carifio y agradecimiento por todo su apoyo.
Los aciertos de esta tesis se los debo en gran parte a ellos, pero las deficiencias y
barbaridades que se puedan encontrar aqui son de mi entera responsabilidad.

Agradezco también, y de manera muy especial, a Lia Ramirez, Ivan Ramirez, Juan
Carlos Lupu, José de la Cruz y César Nureha, quienes desinteresadamente leyeron
fragmentos de mi tesis y conversaron conmigo sugiriéndome literatura, corrigiendo
algunas ideas y también compartiéndome material que utilicé en varios momentos de la
investigacion. Si no les hice caso, espero que puedan entender mi terquedad o mi falta de
entendimiento sobre algunos temas que conversamos.

Confieso un profundo agradecimiento a todas las personas que entrevisté y a
quienes no me dejaron hacerlo porque sin ellos no hubiera podido construir este proyecto.
A Demetrio Roca Huallparimachi, quien nos dej6 una semana después de concederme la
entrevista. A Jorge Flores Ochoa, Abraham Valencia, César Vivanco, Rina Cornejo,

Rodolfo Sanchez Garrafa, Oscar Paredes Pando, David Ugarte Vega Centeno, Carmen
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Escalante, José Canal, Daysi Nufiez del Prado, Jorge Villafuerte, Carlos Belaochaga y
Ricardo Valderrama. También a Whashington Rosas y Pedro Jacinto Pazos, con quienes
tuve entretenidas charlas que enriquecieron mi tesis.

A todos ellos —porque espero no olvidarme de ninguno—, mi mds profundo
agradecimiento.

Los errores, limitaciones y vacios de mi tesis los asumo completamente.



PRIMERA PARTE
A MODO DE APERTURA: BALANCES DE LA ANTROPOLOGIA EN EL
PERU

El simposio titulado “Antropologia del sur: problemas y perspectivas en la construccion
del conocimiento antropoldgico”, realizado en México el 2 de agosto de 1993 —en el
marco del XIIT Congreso Internacional de Ciencias Antropoldgicas y Etnolégicas—, fue
la primera vez que, a partir de un intento de construccién de una perspectiva
latinoamericana para la antropologia, se reflexion6 a la disciplina desde si misma. Esto
no quiere decir, sin embargo, que a nivel particular no hayan existido intentos previos de
reflexion sobre la antropologia. En Brasil y México principalmente, asi como en otros
paises como Pert,! ya se habian registrado debates sobre el tema, pero de forma dispersa
y aislada. Este simposio, por el contrario, fue el primero en reunir a representantes de casi
toda Latinoamérica para discutir una agenda ordenada en tres ejes: i) aspectos del
desarrollo de la antropologia a nivel regional y local, y su relacion con subdisciplinas; i)
los debates tedricos y epistemologicos dentro de la disciplina a nivel regional y local; y
iii) las problemaéticas de la ensefianza de la antropologia.

Con este precedente, la produccion de balances sobre la disciplina apegados a esos
ejes no se hizo esperar. Con Esteban Krotz a la cabeza, numerosos antrop6logos
realizaron balances sobre sus antropologias nacionales, con el objetivo de aportar a la

construccion de las “antropologias del sur”.? Una propuesta extraordinaria que tuvo el

! En el Perti existieron dos proyectos de gran envergadura que, pese a haber quedado inconclusas, marcaron
un precedente importante de balances ambiciosos. El primero fue un congreso titulado “Situacién actual de
la ciencia social en el Perd” (1979), organizado por el Centro Peruano de Investigaciones Sociales donde
los grupos de trabajo estuvieron a cargo de investigadores de renombre en las ciencias sociales como
Rodrigo Montoya, Francisco Durand, César Germand, Carlos Wendorf, Raymundo Prado, entre otros, que
luego del evento propusieron organizar proyectos de investigaciéon de balances, pero que no se
concretizaron. Y el segundo fue el proyecto de investigacion titulado “Inventario y critica de las
investigaciones antropoldgicas en el Pert 1970-1993”, que fue impulsado por un equipo de antropélogos
provenientes de la UNMSM, UNSAAC, UNSCH y la Universidad Nacional del Altiplano (UNA), entre
otras, con el objetivo de “inventariar la produccion de la investigacion antropologica desde 1970 hasta 1993
para posteriormente —como segunda fase— realizar una critica de su caracter cientifico o no” (1993, p. 2).
2 Es imposible hacer un listado que al menos delinee el espectro de balances que se hicieron en
Latinoamérica y sus particulares orientaciones, que de por si implicaria un estudio mayor aparte. Sin
embargo, me atrevo a mencionar algunos que son de mi conocimiento. Balances que abarcan varios paises:
Arizpe y Serrano (1993), Degregori y Sandoval (2007), De la Cadena (2008). Sobre México: Vazquez
(1998), Krotz (2008), Ramirez (2011), Portal (2011), y Ballesteros, Sierra y Garcia (2011). Sobre
Argentina: Boivin y Rosato (2011). Sobre El Salvador: Martinez y Benjamin (2011). Sobre Venezuela:
Meneses (2011). Sobre Ecuador: Garcia (2011). Sobre Brasil: Correa (1993) y Bdez (2010). Sobre
Colombia: Jimeno (2005) y Pérez (2010). Sobre Chile: Bengoa (2014) y Castro (2014).



objetivo de erigir una antropologia con identidad propia, del sur, que sugiera reformular
la disciplina de acuerdo con nuestra realidad continental, respetando nuestras
particularidades nacionales y teniendo en cuenta lo que Krotz llamo los “puntos criticos
de las antropologias del sur”,® y que también le permita romper con el “sucursalismo” al
que aun estamos acostumbrados, esa practica de reproduccion del esquema de “centro” y
“periferias”, donde las periferias importan los paradigmas, teorias, conceptos, etc., de las
escuelas del centro, y las reproducen sin ninguna o con poca capacidad critica, llegando
a extremos burdos donde el investigador adapta la realidad a los conceptos importados
para sustentar teorias y paradigmas realizados en otras realidades.

En el Pert, los balances y reflexiones sobre la disciplina surgieron timidamente
en un contexto académico que habia centrado la mirada en el conflicto armado interno
mas violento de nuestra historia republicana. Probablemente, por esa razén , los balances
e intentos de reflexion de las antropologias en el Pert no tuvieron el impacto esperado
sino hasta inicios del nuevo milenio.* A esto hay que agregar que, producto de la
inexistencia de una comunidad académica nacional y la proliferacién de ntcleos
académicos ordenados en una ldgica de centro-periferia, los trabajos emergieron de forma
espontdnea y casi aislada, lo que no permitié que el tema se convirtiera en un eje central
del debate académico de la antropologia. En ese sentido, encontramos investigaciones
cortas publicadas en revistas o en libros compilatorios, que en mayoria —o al menos los

mas difundidos— tienen como punto de enunciacién a los nucleos académicos del centro

3 Estos eran definidos de la siguiente forma: i) la sensibilidad frente a la alteridad, diferente al de las
antropologias del norte —como caracteristica principal de las antropologias del sur—, debido a que el
antrop6logo del sur no se opone a una cultura distinta a la que tiene que encontrar después de un viaje sin
fin, sino, y por el contrario, estd obligado a respirarla en la diversidad cultural a 1a que se enfrenta a diario
dentro de su pais, ciudad o universidad; ii) asi, el objeto de estudio de las antropologias del sur puede ser
un ciudadano del mismo pafs que el investigador, o en dltima instancia él mismo, tal como Degregori (2012,
p. 23) problematiz6 con mayor precision al preguntar: “;Qué pasa cuando el otro no esta en una isla lejana,
una selva impenetrable o algin desierto calcinante, sino dentro del propio pais, literalmente a la vuelta de
la esquina o incluso dentro del propio antropdlogo?”, y complejizar: “;Qué pasa cuando los otros, antes
objeto de estudio, se convierten ellos mismos en cientificos sociales?”; iii) la concepciéon muy
latinoamericana sobre la ciencia y las ciencias sociales, donde el conocimiento cientifico y tecnolégico
importado llega a suplantar, en la mayoria de veces, a los conocimientos locales de forma que los cientificos
—Iéase antropdlogos— que producen los “conocimientos locales” gozan de un status econémico y social
bajo, que les impide vivir de la investigacidn; iv) por ello, es importante, al ver las claras diferencias frente
a las antropologias del norte, buscar los antecedentes, las dindmicas del desarrollo y las particulares
caracteristicas de las antropologias en el sur que no fueron suficientemente exploradas. Sobre el tema,
revisar Krotz (2011, 1993), y Giglia y Krotz.

4 Me refiero exclusivamente a las investigaciones de peruanos, y dejo de lado los debates entre peruanistas,
como por ejemplo aquel dedicado al cardcter “andinista” de la antropologia en el Peru entre Starn e Isbell,
que se desarroll6 a lo largo de la década de 1990, pues, aunque tuvo repercusiéon entre investigadores
nacionales, no cuajé en un debate sobre las antropologias en el Perd.
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—ubicados en Lima—.® Esta particularidad ha dado como resultado conclusiones
parciales y hasta erradas sobre la situacién de las antropologias en el Peri.®

Sin 4dnimo de caer en esquematismos improductivos, sugiero clasificar la
produccién sobre la antropologia en el Peru en tres ejes. El primero, y con numerosa
produccién, es el de balances sobre tematicas especificas que se han desarrollado dentro
de las antropologias en el Pert,” donde destacan los dos tomos de No hay pais mds
diverso. Compendio de antropologia peruana —el primero editado por Carlos Ivan
Degregori, en el 2000, y el segundo por Pablo Sandoval y Pablo Sendén, en el 2012—,
pero donde también podemos ubicar numerosos articulos publicados aisladamente en
revistas y boletines como, por ejemplo, “Comunidades campesinas y antropologia:
historia de un amor (casi) eterno” (Urrutia, 1992), “El proceso de desarrollo de la
antropologia en la sierra central: Perd” (Solano, 1993), “La antropologia urbana en el
Cusco” (Calvo, 2010), etc.

En este eje es comtin encontrar balances sobre la produccién académica de algin
tema en particular, que se sustentan en articulos, libros y sus autores sin la necesidad de
realizar algun tipo de contraste con el momento historico en el que se produjeron aquellas
obras. Es decir, estudios que conciben a los libros —tomados en cuenta por el autor—
como suficientes en s mismos para explicar procesos académicos, y descartan el ejercicio
de construccién del contexto social en el que se realizaron. Un claro ejemplo de este
primer grupo es el articulo “La etnografia andina” (Valderrama y Escalante, 2010), donde
se realiza un recuento cronoldgico de la produccion antropoldgica del Cusco a partir de
los libros que los autores consideran mds relevantes de las décadas que abordan,
abandonando el andlisis de sus contextos.

Pero también es posible ubicar, aunque en minoria, articulos donde se realiza un
esfuerzo de construccion de contextos —especificos y generales— para hacerlos dialogar
con los textos que el autor considera relevantes, lo que da como resultado un didlogo entre
los textos y sus contextos. Esto nos permite observar, parcialmente, cémo la antropologia

vivié y mird al pais y como este, a su vez, delineé a la antropologia. Un ejemplo

3 Incluso Carlos Ivén Degregori, con todos sus intentos de acercar a los nicleos académicos del centro y
las periferias, cay6 en saco roto al publicar el compilado de antropologia mas importante hasta la fecha con
solo autores pertenecientes a instituciones que representan el centro de las antropologias en el Pert.

6 Es preciso sefialar que esta situacién tampoco permitié generar debates sobre aspectos tedricos o
metodolégicos propios de las antropologias en Pert, por lo que al revisar la literatura solo se encuentran
voces aisladas que exploran debates no correspondidos entre sus colegas.

7 Aunque no lo mencionamos explicitamente, en este bloque se puede incluir los numerosos balances de
peruanistas sobre las tematicas abordadas por sus escuelas antropoldgicas en el Peru.
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interesante es el articulo titulado “Entre la antropologia activista y el andlisis
sociopolitico. La antropologia y el proceso de desarrollo en la Amazonia peruana (1983-
2014)” (Cortéz, 2015), donde el autor plantea un paralelo entre los contextos politicos y
la produccién antropoldgica sobre el proceso de desarrollo en la Amazonia, desde la
década de 1980 hasta inicios del 2000, mostrandonos disloques constantes entre la
preocupacion antropoldgica y el contexto politico de la Amazonia, que con el tiempo se
van alineando y dan como resultado lo que el autor concibe, a partir de experiencias
antropolégicas en Bolivia y Ecuador, como “una antropologia militante”.

En un segundo eje podemos reunir los trabajos orientados a reflexionar sobre la
ensefanza de la antropologia y su situacidon institucional. Los textos mds conocidos son
La antropologia en el Periu (Rodriguez Pastor, 1985), La enseiianza de antropologia en
el Perii (Degregori, Avila y Sandoval, 2001), La antropologia ante el Perii de hoy:
balances regionales y antropologias latinoamericanas (Diez, 2008), Antropologia y
antropologos en el Peru. La comunidad académica de ciencias sociales bajo la
modernizacion neoliberal (Degregori y Sandoval, 2009), La UNSAAC nacio con las
ciencias humanas y sociales (Paredes, 2015), entre otros. La recopilacion de memorias y
la revision de archivos y silabos son la caracteristica de este segundo eje. Por ejemplo, en
el capitulo dedicado a la antropologia en el Cusco dentro del libro de Paredes (2015), se
aprecia la realizacién de un exhaustivo trabajo de archivo, lo que permite que el autor
exponga documentos institucionales en cada proceso historico que relata, desde las
primeras cdtedras de antropologia en la UNSAAC hasta los cambios de curricula y las
crisis institucionales del Departamento de Antropologia.

Sin embargo, en este segundo eje también podemos encontrar investigaciones
donde la etnografia desplaza al trabajo de archivo. Por ejemplo, el libro de Degregori y
Sandoval (2009) privilegia la realizacion de focus group entre estudiantes de
Antropologia y los utiliza para reflexionar sobre la situacion de la ‘“comunidad
académica”, las distancias académicas entre universidades, los imaginarios politicos
dentro de ellas y otros temas.

Finalmente, el tercer eje, poco atendido y con menor produccidn, pero con mayor
importancia para esta tesis, es el orientado a pensar a la disciplina desde un punto de vista
mds amplio —atravesando la produccién académica, situacion laboral e institucional,
contextos politicos, etc.— y su relacion con el pais, desde una perspectiva histérica y con
una proyeccidon politica. “Colonialismo y antropologia en Perd” (Montoya, 1975),

“Aspectos del desarrollo de la antropologia en el Perd” (Aramburu, 1978), “Panorama de
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la antropologia en el Peru: del estudio del otro a la construccién de un nosotros diverso”
(Degregori, 2000), “La antropologia en el Peru: del estudio del otro a la construccion de
un nosotros diverso” (Degregori y Sandoval, 2007) —que es una version revisada del
articulo anterior—, “Dilemas y tendencias en la antropologia peruana: del paradigma
indigenista al paradigma intercultural” (Degregori y Sandoval, 2007) —que solo presenta
algunas diferencias de estilo al articulo anterior—, “;Cémo despertar a la bella
durmiente?: por una antropologia para comprender un pais escindido” (Degregori, 2008),
“Antropologia y antrop6logos en el Pert: discursos y pricticas en la representacion del
indio, 1940-1990” (Sandoval, 2012) y “Visiones del Pert en la antropologia peruana
1941-2015” (Montoya, 2015) son los tnicos articulos que se han escrito sobre el tema y
que pertenecen a solo cuatro investigadores de todo el espectro de antrop6logos peruanos.
Esto evidencia el poco interés, de parte de los nicleos académicos de la antropologia, en
la investigacion de lo que somos, el como llegamos hasta aqui y hacia dénde vamos como
disciplina en el Peru.

Todos estos trabajos se fundamentan en la experiencia del autor, y una extensa
revision bibliogréfica, que permite ver a la antropologia dentro de un proceso politico-
académico nacional, para lo cual los autores recurren al didlogo constante entre la
produccién antropoldgica, el accionar de los antropdlogos y los procesos nacionales,
continentales y mundiales, con el fin de reflexionar sobre nuestro objeto de estudio, el
proceso particular de nuestra disciplina dentro de las influencias tedricas extranjeras, los
horizontes posibles y los proyectos-pais que se discutieron en la antropologia. Sin duda
alguna, un esfuerzo importante pero todavia incompleto, ya que representa un punto de
vista centrado en Lima, y con ningin o escaso trabajo etnografico y de archivo que lo
respalde.

Para una mejor exposicion de los alcances y limitaciones de estos trabajos,
pretendo hacerlos dialogar en torno a tres temas comunes en ellos. El primero, centrado
en la reflexion del origen de nuestra disciplina en el Perd y su relacion con el indigenismo.
El segundo, sobre el desarrollo de la disciplina antropoldgica en nuestro pais, atravesado
por los distintos momentos de influencia tedrica y politica. Y el tercero, enfocado en las
aspiraciones y propuestas de los autores para la construcciéon de una “antropologia

peruana”.®

8 Me hubiera gustado plantear otros ejes de didlogo entre los textos mencionados, como por ejemplo la
construccién del objeto de estudio en la antropologia y la existencia o inexistencia de proyectos-pais desde
nuestra disciplina, pero al ser trabajos desarrollados con distintos objetivos y en contextos distintos, prefiero
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Inicio este didlogo precisando que, dentro de la academia, se da por hecho la
existencia de un correlato historico lineal entre el indigenismo y la antropologia, que tiene
la impresion de ser perfecta y por lo tanto exenta de tensiones. Por ejemplo, Aramburd
(1978) considera que el indigenismo —entendido como un movimiento social— es el
antecedente directo de la antropologia en el Perd. Sin embargo, al ser consciente de la
diversidad de posiciones en el movimiento indigenista, brinda mayor importancia a la
capacidad que tuvo dicho movimiento para realizar diagnésticos sobre el problema
indigena e intentar caracterizar a la sociedad peruana. En ese sentido, Aramburd considera
a Maridtegui como el gran indigenista —precedente de la antropologia en el Peri— que
entendié mejor al pais y a la problematica indigena, a partir de su definicidn del problema
de la tierra como el problema central del indio, y en su inquietud por entender cémo los
modos de organizacion econdmica indigena se relacionan con el capitalismo incipiente y
el feudalismo del Peru de entonces. De esta forma, Aramburd considera que bajo este
parteaguas mariateguista surge la antropologia como disciplina académica, en 1946, con
la fundacién del Instituto de Etnologia y Arqueologia en la UNMSM, bajo las figuras de
Luis E. Valcarcel, José Matos Mar, José Maria Arguedas y Jorge Muelle. Es decir, para
Aramburt, la relacién entre el indigenismo y la antropologia yace en la capacidad
heredada —del primero al segundo— de diagnosticar el problema del indio y caracterizar
a la sociedad peruana, aunque no logra explicar si la antropologia hereda también la
perspectiva politica del parteaguas mariateguista que estd detrds de aquellas capacidades.

En la misma linea, Carlos Ivan Degregori (2008, 2000) sostiene que el inicio de
la antropologia como disciplina en el Peru también se debe al indigenismo, entendido este
ultimo como una corriente que ‘“cuestiona la visién excluyente que deja fuera de la
‘comunidad imaginada nacional’ a las mayorias indigenas o las incorpora como sustrato
servil, cuando no degenerado. [...] [Y frente a eso, se plantea una] reivindicacion del
‘indio actual’ y su incorporacién como base fundamental de la ‘comunidad imaginada’”
(Degregori, 2000, p. 30). Degregori da a entender que la relacién originaria entre el
indigenismo y la antropologia es la capacidad critica —que hereda el segundo del
primero— para entender las estructuras sociales del pais.

A diferencia de Aramburd, pero sin brindar mayores precisiones, Degregori
sostiene que es la confluencia de cuatro tipos de indigenismos los que aportan

directamente en la fundacion de la antropologia como disciplina, en 1946, en la UNMSM:

plantear tres temas amplios y comunes para exponer las propuestas de los autores y no forzar un debate que
nunca existio.
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filantrépico, social, politico y artistico. Esto permite que Degregori (2000, p. 38) afirme
que la antropologia en el Perd surge apartada del Estado y cercana a las instituciones
filantrépicas norteamericanas —aunque no logra precisar la relacién o cercania entre
aquellos indigenismos y estas instituciones—, lo que significd, para el posterior

desarrollo de la antropologia en el Pert, una fortaleza y una debilidad al mismo tiempo:

Debilidad porque debid luchar para hacerse de un espacio social, conseguir recursos y
legitimarse ante el poder. Fortaleza porque no se vio tan aprisionada por el corsé de los
proyectos estatales para una aculturacion masiva y sistematica de la “poblacion aborigen”
y pudo fluctuar con algo més de libertad entre la experiencia transcultural por un lado y,
por otro, la bisqueda de legitimidad ante un Estado y una cultura hegemonica en la que
prevalecia el paradigma modernizador y su correlato hegemonizador expresado en el

concepto de “aculturacion”.

Sandoval (2012, p. 104) también sostiene que “desde su fundacion universitaria en 1946
[afio de fundacion de la Escuela de Antropologia de la UNMSM] la antropologia peruana
naci6 inevitablemente ligada al indigenismo y contribuy6 a la construccion de la nociéon
de lo ‘andino’”. Sin embargo, Sandoval no precisa qué raices indigenistas son las que
propician la construcciéon de lo andino desde la antropologia, aunque, a diferencia de
Degregori, da a entender que la antropologia tiene como principal fuente al indigenismo
estatal que representaba en gran medida Luis E. Valcarcel con su experiencia en el
Ministerio de Educacion y en la direccion de diferentes museos en Cusco y Lima.
Finalmente, para Rodrigo Montoya (1975, 2015) —quien presta mayor atencion
al surgimiento de la antropologia en el Peri—, la fundacién disciplinaria de la
antropologia en nuestro pais se inscribe en el contexto indigenista que lo define como una
“corriente intelectual, literaria, prepolitica y politica de aproximacion al mundo indigena
desde fuera y desde arriba, con el propdsito de valorar la creacidn artistica indigena en la
musica, la cerdmica, el tejido, la pintura y con un espiritu paternalista propio del trabajo
social, y de ayudarlos y protegerlos del maltrato de la clase politica dentro y fuera del
Estado” (Montoya, 2015, p. 7). En este contexto indigenista, la figura de Valcércel toma
importancia, pero no por representar a un indigenismo estatal —como sostiene
Sandoval—, sino porque Montoya (2015, p. 9) le atribuye la labor y caracteristica de
haber sido el puente académico que permitié el paso desde el indigenismo a la

antropologia, al definirla como:
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una especie de cruce de caminos en el que convergieron: A.- un espiritu o voluntad de
valorar lo indigena; B.- una voluntad de conocer el Pert con los instrumentos de la
antropologia, en su vertiente etnoldgica, arqueoldgica, lingiiistica y de folklore; C.- una
voluntad de ensanchar los estudios de historia abriendo un nuevo espacio a la historia de
los incas, y a la etnohistoria como nuevo espacio para estudiar la realidad de los pueblos
indigenas; D.- una voluntad particular de ligar lo académico a la gestién del Estado tanto
por su papel de fundador del Museo de la Cultura peruana, del Instituto Indigenista
Peruano y de su firme apoyo institucional y personal a los proyectos de antropologia
aplicada en Vicos y el programa de accién conjunta de la Organizacién de Estados

Americanos, OEA.

Es decir, Montoya (2015, p. 5) le presta mayor atencién a la figura de Luis E. Valcércel,
debido a que le imprimié a la antropologia un sello politico e histérico necesario para
pensar al pais, distancidndose asi de las tradiciones académicas norteamericanas y

europeas, ya que, por ejemplo, su libro Tempestad en los Andes representa:

un gesto literario y politico [...] imposible de imaginar en académicos como Kroeber y
Paul Rivet para quienes los espacios académico y politico marchaban por cuerdas
claramente separadas. [...] Pues las preguntas de investigacion de los antropdlogos
visitantes brotan de una agenda académica en sus propios paises y responden también a
sus deseos personales. No forman parte central de esa agenda las preocupaciones de los
antrop6logos peruanos por su propio pais, su historia y perspectiva. Para muchos de ellos
y ellas, se trata inicamente de un largo trabajo de campo que culmina en una tesis doctoral
y en un nombramiento como profesor y/o investigador en las universidades y centros

publicos y privados de investigacion.

Como hemos visto en esta primera parte, existe un consenso entre los autores al sefialar
el origen de la antropologia en el indigenismo. Sin embargo, estos autores conciben a ese
indigenismo como un movimiento con vertientes bastantes amplias, que en la mayoria de
casos no logran desarrollar a profundidad: indigenismo artistico, sociopolitico,
filantrépico, estatal, etc. Ademds, llama la atencién que estos autores no hayan
cuestionado la relacién originaria entre el indigenismo y la antropologia —a partir, por
ejemplo, de la relacion entre sus actores—, y, por el contrario, solo plantearon una

relacion abstracta entre el indigenismo y la disciplina antropoldgica a partir de personajes
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puentes que surgen de uno y fundan otro sin ninguna problematica de por medio. A esto
también hay que sumarle que en todos los textos se asume que la fundacién por Luis E.
Valcarcel del Instituto de Etnologia, en 1946, en la UNMSM marca el surgimiento
institucional de la antropologia en el Perud y no se da cuenta e invisibilizan el surgimiento
de la Seccién de Antropologia y Arqueologia, en 1942, de la UNSAAC, asi como todo el
proceso que precedi6 a dicha fundacién.

El segundo gran tema de didlogo entre los articulos citados se encuentra en los
procesos y momentos del desarrollo de nuestra disciplina. Notaremos diferencias en las
etapas que describen y caracterizan los autores debido a que todos los articulos citados
tienen objetivos y perspectivas distintas, pero también notaremos similitudes que en gran
forma se debe a que todos los autores comparten una perspectiva centrada en Lima.

En 1975, durante un periodo de intensa actividad politica en el pais, donde la
mayoria de los jovenes antropologos motivados por el espiritu de la revolucion asumian
una vida partidaria muy activa —que no iba necesariamente de la mano con los temas que
se desarrollaban en las aulas de las escuelas de Antropologia—, irrumpe Rodrigo
Montoya con su articulo “Colonialismo y antropologia en Peru”. Con esto apertura la
discusion sobre el cardcter que tenia que asumir una nueva antropologia acorde al
contexto politico y las necesidades del pais y América Latina. Si bien el texto tiene como
objetivo principal ofrecer elementos para redefinir el objeto de estudio de la antropologia,
y a partir de ahi pensar estrategias metodoldgicas apropiadas para realizar la labor
disciplinaria, nos plantea también un balance de la antropologia a partir de la reflexion
critica sobre el objeto de estudio que se asumié desde su fundacién institucional.

En este articulo, Montoya es claro al sefialar que no se puede mirar a la
antropologia como una sola, sino que, por el contrario, hay que concebirla como diversos
procesos que permitieron ver realidades diferentes. Asi, Montoya distingue dos
momentos centrales en la antropologia en el Perd. El primer momento caracterizado por
la antropologia culturalista, importadora de conceptos y proyectos generados por el norte.
Y un segundo momento, al cual recién se ingresa en la década de 1970, que Montoya
(1975, p. 33) titula “antropologia de reconstruccion de la sociedad andina”, y tiene como
objeto “reconstruir (un pasado) con el agregado fundamental de que la bisqueda del
presente actual, en tanto el presente significa una presencia del pasado, puede servir para
comprender mejor el pasado ya perdido”.

Cuarenta afios después, en el 2015, en un escenario politico y disciplinario

completamente distinto, Montoya brindé una ponencia en el VII Congreso Nacional en
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Investigaciones de Antropologia en el Peru, titulada “Visiones del Peru en la antropologia
peruana (1941-2015)”, donde plante6 un balance del desarrollo de la disciplina de forma
mds elaborada a la que realiza en 1975. Ya no habla solo de dos momentos de la
antropologia, sino que ahora expone cuatro momentos diferenciables en el desarrollo de
la disciplina desde una perspectiva que privilegia los temas y las teorias alli discutidos.
Los primeros tres momentos se sustentan principalmente en la experiencia de la Escuela
de Antropologia de la UNMSM, y el cuarto se sustenta en las investigaciones y contextos
que sobrepasaron a la universidad y fueron parte de la vida nacional.

El primer momento, al que Montoya (2015, pp. 9-10) llama bloque, se ubica entre

1946 y 1960, el cual describe:

[...] estuvo centrado en la historia, etnohistoria y arqueologia. El concepto cultura articuld
ese conjunto. Sobre el cimiento del primer bloque fue posible un segundo bloque (1960-
1970), con la presencia de John Murra y su etnohistoria de la sociedad inca, y con los
primeros trabajos de campo en los valles de Lurin y Chancay, Huaral y la primera
aproximacion a la problemadtica urbana dirigidos por José Matos Mar. [En este segundo
bloque o momento] Matos Mar tuvo una destacada labor como gestor, promotor e
impulsor de la antropologia, tanto en la formacién universitaria y la investigacién como
en la busqueda de mercados de trabajo para sus egresados. [...] El tercer bloque (1970-
1990) tuvo algunas novedades: la primera fue el retiro de los arquedlogos. [...] La
segunda, fue la aparicién de algo llamable corriente antropolégica marxista, con mis
trabajos de antropologia e historia, mi atencion a las luchas campesinas por la tierra y a
los movimientos étnicos y politicos de los pueblos indigenas, y los de Carlos Ivan
Degregori, sobre la violencia de Sendero Luminoso. La tercera fue la presencia en el
curriculum de un curso sobre mitos andinos, con los trabajos de Alejandro Ortiz,

siguiendo las huellas de Arguedas y Lévi-Strauss.

Fuera de estas etapas de la ensefianza de la Antropologia en la UNMSM, como un cuarto
momento, desde la década de 1980 en adelante, se produjo una fragmentacion de la
disciplina antropolégica que perdié de vista, lo que para Montoya es el cardcter de la
antropologia peruana: la necesidad de pensar y sentir al Perd. Este cambio lo atribuye a
varios procesos nacionales, de los que destaca dos. El primero, es el cambio de rumbo
politico en la antropologia que Montoya lo atribuye a la opcién armada que los jovenes
antropd6logos y cientificos sociales discutieron desde la década de 1980, a partir de la

creencia del cambio que la violencia podria generar, el hermetismo economicista y teérico
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que se adoptd en ese momento, y por consiguiente en el olvido de Maridtegui, Valcarcel
y Arguedas, para él, pilares de la antropologia.

Y el segundo, el de la proliferacion de las ONG que Montoya considera es una de
las principales razones por las cuales la antropologia sufrié la pérdida de sensibilidad,
pues al ingresar al mundo de la realizacién de proyectos por encargo de financistas
extranjeros —con objetivos puntuales y alineados a politicas internacionales
neoliberales—, no solo ingresé al paradigma desarrollista sin realizar ningin tipo de
andlisis critico, sino que ademas perdi6 la profundidad de los anélisis en la estructura
sociopolitica y econdémica de nuestro pafs, ademds que despolitizé cualquier tipo de
andlisis, erigiendo un pragmatismo disciplinario y fomentando el abandono tedrico y
académico en la investigacién antropoldgica, y adquiriendo una identidad dispersa,
fragmentada y de desinterés frente a la generacion de visiones del Peru.

Aramburu, por su parte, en 1978 publicé un articulo por encargo titulado
“Aspectos del desarrollo de la antropologia en el Peru”, para que forme parte del libro
editado por Bruno Podesté que tiene como titulo Ciencias sociales en el Peri: un balance
critico. En este articulo, el autor ubica cuatro momentos del desarrollo de la antropologia
en el Peru. Estos los diferencia a partir de las corrientes tedricas que guiaron cada
momento, es decir, asume una clasificacion desde y en la academia en si misma, dejando
de lado, en gran medida, la relacién que tuvo el espacio académico con los procesos
politicos y sociales que atravesd el Peru paralelamente. La primera etapa, titulada
“antecedentes”, inicia con la fundacion institucional del Instituto de Etnologia y
Arqueologia en la UNMSM vy estd marcado por su estrecha vinculacién a la arqueologia
y el objetivo impaciente de “sefialar y estudiar los elementos culturales e institucionales
autéctonos que superviven en los sectores tradicionales de la sociedad peruana”
(Aramburu, 1978, p. 10). Esta problematica de estudio, fue abordada bajo los principios
tedricos del particularismo histérico de Franz Boas y el difusionismo aleman. En ese
sentido, y teniendo en cuenta el contexto histérico y politico, y las propuestas antirracistas
de Boas, el objetivo de la antropologia se orient6 a “reivindicar el valor de las culturas
no-occidentales” (Aramburu, 1978, p. 11).

El segundo momento es el de la “antropologia aplicada”, inaugurado a inicios de
la década de 1950 con el interés principal de generar un cambio social y modernizar a la
poblacién todavia no moderna. Robert Redfield, para Aramburd, es el principal promotor
y pilar tedrico de estos trabajos. Teniendo como principal ejemplo el caso de Vicos,

Aramburu sostiene que la antropologia en ese momento tuvo la imagen de un pais dual

19



expresado entre lo moderno y lo no moderno, Occidente y los Andes, indios y blancos.
Para lo cual era necesario promover mecanismos de cambio para que lo no moderno se
constituya como moderno, a partir del cambio de elementos culturales fundamentales,
como la educacién y salud, que permitan principalmente el cambio ideoldgico del
indigena a medida que, solapadamente, se transforme su condicién feudal a una
capitalista.

El tercer momento la caracteriza como “la escuela de la dominacién y
dependencia”, que surge a mediados de la década de 1960, en un momento en que las
ciencias sociales, seglin Aramburd, adquieren un cardcter institucional de gran alcance a
partir de la fundacién de la Facultad de Ciencias Sociales de la PUCP, la fundacién del
Instituto de Estudios Peruanos (IEP), y la promocién y produccion de publicaciones que
tiene a cuestas. Aramburd (1978, p. 18) sostiene que “esta nueva etapa se forja en torno
a la problemadtica especifica de los paises latinoamericanos y a la luz de un esfuerzo de
interpretacion tedrica cuyos postulados centrales se refieren al cardcter dominado y por
tanto dependiente de estas sociedades a partir de su inclusion en el contexto mundial”. El
andlisis historico resulta importante para dicha tarea, méds adn para plantear, en
colaboracion con otras disciplinas, las particularidades de cada desarrollo nacional y
regional particular. Este enfoque rompe con la idea de dualismo que se habia planteado
anteriormente y plantea el pluralismo como esquema de entendimiento del Perd y la
diversidad de estructuras de dominacion existente. De esta forma se promueven estudios
como los de Cotler o Matos, donde segtin el autor, se plantea diversos tipos de dominacion
estructural, que al ser plasmados a nivel nacional se expresan como una dominacién
arborescente.

Y finalmente, el cuarto momento que el autor describe lo titula “antropologia
marxista”, y tiene como figura principal a Rodrigo Montoya y su obra A propdsito del
cardcter predominantemente capitalista de la economia peruana actual. Aramburd
precisa que este cuarto momento recién estaba viendo la luz y, cada vez més, adquiere
mayor interés a partir de la lectura de autores como Godelier y Hobsbawm y el retorno
de Mariategui y Castro Pozo a las ciencias sociales. En este momento la atencion se centra
en los estudios sobre la posesion de la tierra y el proceso histdrico, por el cual los modos
de produccidn existentes en el Pert se establecieron como tales e interactian entre ellos
y con el capitalismo.

Luego de poco mas de veinte afios de haberse publicado el articulo de Aramburu,

en el 2000, en pleno retorno a la democracia y el abandono sistematico de marxismo
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economicista de manual por parte de los antrop6logos y las ciencias sociales de nuestro
pais en general, Carlos Ivan Degregori publicé el articulo “Panorama de la antropologia
en el Peru: del estudio del otro a la construccidon de un nosotros diverso”. Alli pretende
demostrar que la antropologia en el Pert aport6 a la articulacién nacional a partir de su
principal trabajo etnografico en los territorios mds ignotos del pafs, y para eso realiza un
balance a partir de las principales influencias tedricas de la disciplina y su relaciéon con
los distintos contextos que atraveso el pais. Este articulo juega en pared con la ponencia
que brind6 Degregori en el IV Congreso Nacional de Investigacién Antropoldgica que se
realiz6 en Lima, en agosto del 2005, titulado “Cémo despertar a la bella durmiente” —y
que posteriormente fue publicado en el 2008, en el libro compilado por Alejandro Diez,
La antropologia ante el Peri de hoy: balances regionales y antropologias
latinoamericanas—, que tiene como objetivo realizar un balance critico sobre la
disciplina antropoldgica. De esta forma, apertura un debate mds amplio sobre el porvenir
de la misma, centrado en la comunidad académica. Con ambos articulos, Degregori nos
ofrece un balance del desarrollo de la disciplina desde el andlisis de las influencias
tedricas y su relacion con los contextos politicos-sociales de nuestro pais, y el proceso de
construccion y desarrollo de la comunidad académica en la antropologia.

Degregori identifica una primera etapa, desde la década de 1950 hasta finales de
la década de 1960, a la que titula como “edad de oro de la antropologia”, debido a que la
disciplina goz6 de abundancia de trabajo, producto de la cercania con el Estado, y por la
cantidad de producciones académicas que se realizd en consecuencia de lo anterior.
Degregori (2008, p. 19) considera que esta cercania con el Estado se debia a que “éramos
una antropologia principalmente indigenista, que concentraba su saber en las zonas
rurales, especialmente andinas; éramos una antropologia para la integracion nacional
impulsada principalmente desde el Estado, fuera este de izquierda o de derecha”.

Este primer periodo es caracterizado por estar centrado en tres grandes temas que
para este autor guiaron la produccion antropoldgica: los estudios holisticos de las
comunidades, los estudios folkldricos y los proyectos de antropologia aplicada. A decir
del propio Degregori (2000, p. 43), fue una época enmarcada en “el culturalismo, en la
cual el folklore era el tema privilegiado, las comunidades el &mbito central y el trabajo de
campo, sacralizado como rito de iniciacién, el método principal”. Ademas, en esta
primera etapa, se inicia la construccion de una comunidad académica pequeia,
“compuesta mayormente por profesores y estudiantes de clases medias limefias y

provincianas; en el caso de los estudiantes, con un alto componente proveniente de
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ciudades medianas y pequenas de provincia” (Degregori, 2008, pp. 16-17) que estan
jerdrquicamente ordenados en los peruanistas extranjeros, la UNMSM vy las universidades
de provincia.

Una segunda etapa se inicia entre las décadas de 1960 y 1970, cuando se rompe
con el paradigma culturalista y se presta mayor atencién a los estudios urbanos, la
etnohistoria y los estudios amazonicos. Por estos afios, la principal bandera fue la teoria
de la dependencia, que permitié observar el conflicto, la dominacién y el poder. Asi, se
podia encontrar proyectos, como la investigacion en el valle de Chancay, promovidos por
el IEP, que “al principio era funcionalista y gringo, al final dependentista y cholo”
(Degregori, 2000, p. 42). Esta segunda etapa, segtn el autor, no logré superar la dicotomia
entre tradicién y modernidad, pues uno de aquellos posibles puentes, como fue José¢ Maria
Arguedas, no encontré un sujeto nacional o un movimiento con el cual dialogar, pues la
mayoria de jovenes universitarios de ciencias sociales, pese a simpatizar con el escritor,
prefirieron enrumbarse en la tarea de la revolucion sustentada en un marxismo de manual
—que ya adentrdndose en la década de 1970 termind por suplantar a la teoria de la
dependencia—, y no dej6 oxigeno a la cultura y por lo tanto diferia de la propuesta de
Arguedas.

A este segundo momento, Degregori agrega como caracteristicas principales la
masificacién de la educacién superior, el incremento de universidades (de once a
cincuenta y dos, entre las décadas de 1960 y 1990) y escuelas de antropologia (de tres a
ocho), el anquilosamiento pragmatico de los partidos de izquierda que se acomodaron a
la estructura universitaria, el distanciamiento del Estado con la antropologia y la
incapacidad de plantear debates acordes al momento sociopolitico debido, entre muchos
factores, a que en el Perti no tuvimos movimientos indigenas o campesinos consolidados
que de alguna forma brinden intelectuales indigenas que se preocupen por sus debates.

Esto, a entender de Degregori (2008, p. 21), debido a que

no hubo reforma neoliberal en la universidad ptblica, y por ende en la antropologia |...].
No lo llamaria chicha sino un neoliberalismo inserto en nuestras mas antiguas tradiciones
de exclusion y discriminacién, llevado adelante por una élite sin visién ni interés por el
pais, que desde mucho antes habia encontrado que la solucidn a “su” problema estaba en

la privatizacién de la educacién superior.

Degregori (2008, p. 21) explica coémo culmina este segundo periodo:
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Luego de la derrota del culturalismo en el Informe Uchuraccay de 1983 y de la bancarrota
del marxismo de manual en los killing fields de Oreja de Perro [...] [cuando] la
antropologia peruana se quedé como la bella durmiente, ajena o marginal a los grandes
debates que reconfiguran la disciplina a partir de la década de 1980, a las corrientes
posestructuralistas, a los aportes de la teoria de género, a la renovacién sumamente
innovadora de la etnografia. La antropologia se descolocd, no logrd responder
creativamente a “la rebelion del coro”, inscrita en los nuevos movimientos sociales, ni al
“regreso de la cultura” que se produce por esas mismas décadas, incluso en organismos
como el BID o el BM. Porque la disciplina no resultaba funcional al neoliberalismo
hegemodnico, pero tampoco orgdnica ni util al pensamiento critico que buscaba

alternativas a la hegemonia neoliberal.

En ese sentido, la comunidad académica de este este segundo momento estd compuesta
principalmente por los peruanistas, antrop6logos de la PUCP y la UNMSM, y finalmente
las universidades de provincia, en ese orden jerarquico.

Finalmente, Carlos Ivan Degregori describen un tercer momento, cuando en
medio de la violencia politica y la bancarrota de los escencialismos, la antropologia
retorna al estudio de la cultura, la historia y al actor. De esta forma, concordando con
Montoya, explica que los estudios sobre género, etnicidad, racismo, movimientos étnicos
y estudios urbanos saltaron la palestra, y posteriormente los temas de ecologia, educacion
e interculturalidad, manteniendo, sin embargo, el cardcter disperso del objeto de estudio
de la disciplina y la lejania politica en la construccién de proyecto nacionales, y teniendo
como resultado una comunidad académica cada vez méas dispersa, con mayores brechas
y cada vez mds jerarquica.

Afos mas tarde, en el 2012, Pablo Sandoval publico el articulo “Antropologia y
antropd6logos en el Perd: discursos y practicas en la representacion del indio, 1940-1990”.

Alli Sandoval (2012, p. 100) traza como objetivo:

poner a discusién un conjunto de temas que permita reflexionar cémo sus practicantes
definieron entre las décadas de 1940 y 1980 lo que se denomind “el problema indigena
y/o campesino”; y lo mas importante, ubicandose ellos mismos —en el transcurso de
cambios tedricos y vaivenes tedricos— como los intérpretes cientificos —y por
momentos morales— de sus procesos y tendencias. Me interesa resaltar la insistencia de

estos/as intelectuales por convertirse en los portavoces cientificos de la “cultura andina”,
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y problematizar los distintos diagndsticos que levantaron sobre la diversidad cultural en

los Andes, cuyo fin dltimo era influir en el &mbito de la cultura y la politica nacional.

Es decir, a diferencia de los anteriores articulos citados (Montoya, Aramburd y
Degregori), Sandoval pretende centrar el balance en la atencién que brindé la
antropologia al “indio” a partir del analisis del accionar de los antropdlogos, y para eso
recurre a las experiencias académicas de la UNMSM vy la Universidad Nacional San
Cristébal de Huamanga (UNSCH).

Sandoval (2012, p. 104) propone un primer momento de la antropologia en el
Peru, desde 1945 hasta 1970, donde la antropologia institucionalizada y orientada en
conocer al indigena pasado y presente “deviene en ‘pensamiento andino’, y desde ese
punto de partida los etndgrafos se lanzaron al campo buscando construir formulaciones
teoricas sobre lo ‘andino’ y la comunidad indigena como un sistema social coherente y
estable de complementariedad ecologica, reciprocidad y redistribucion de ‘larga
duracién’”.

En esta etapa es importante tener en cuenta la rdpida conexién que tuvo la
antropologia con financiamientos nacionales y regionales, pero principalmente
norteamericanos, como la Fundacién Ford, el Social Science Research Council, la
Fundacion Wenner-Gren y el Instituto Smithsoniano, que encontraron como principales
nexos de la academia peruana a Luis E. Valcércel, José Matos Mar, Efrain Morote Best,
Mario Vazquez, Héctor Martinez, John Murra, José Maria Arguedas y Allan Holmberg.
En ese sentido, al igual que Degregori, Sandoval sostiene que este primer periodo estd
caracterizado por abordar los temas de folklore andino, las posibilidades del mestizaje
cultural, las ambivalencias culturales entre tradicién y modernidad, la migracién del
campo a la ciudad, la ecologia andina, la etnohistoria y los procesos de antropologia
aplicada.

Un segundo momento de la antropologia, dice Sandoval (2012, p. 108), se puede
ubicar desde 1960 hasta 1970, cuando los abrumadores cambios como la acelerada
modernizacién de la sociedad rural, la ampliacién del mercado interno, la urbanizacién e
industrializacién de las ciudades y los acontecimientos politicos mundiales, como la

Revolucién cultural china, la Revolucidn cubana, entre otros, provocd que:

un buen nimero de trabajos antropolégicos [tiendan] a ubicar al “indio” en la historia y a

consolidar las identidades étnicas como dindmicas y flexibles, superando en parte la
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esencializacion indigenista de afios anteriores, [lo que significé que la antropologia se
preocupara centralmente en] definir el destino en su incorporacién al mundo moderno: o
su asimilacidn total via el mestizaje cultural o su incorporacién heterogénea en lo que

entonces se denominé como el proceso de cholificacion.

Como tercer momento de la representacion del indio en la antropologia en el Perd, desde
1969 hasta 1980, Sandoval lo atribuye a la produccién antropolédgica apegada a la agenda
de la izquierda y la reforma agraria. Esta situacién toma importancia dentro de un
contexto en el que la radicalizacién de la izquierda se hace mds visible a partir del
surgimiento de Sendero Luminoso en la UNSCH vy los debates dlgidos en las aulas
universitarias de la Facultad de Ciencias Sociales de la UNMSM, pero principalmente en
Huamanga, lo que gener6 que los debates académicos adquirieran un alto tinte ideoldgico.

Esto lleva a que Sandoval (2012, p. 116) concluyera:

buena parte de la antropologia peruana transité entre las décadas de 1950 y 1970 del
indigenismo al campesinismo, y del culturalismo al clasismo revolucionario. Sin
embargo, més alld del marco tedrico en que se narraron estas interpretaciones (sea el
“problema indigena” o “campesino”), lo cierto es que en todos los casos se compartié un
mismo paradigma homogenizador: los indigenas debian ser primero modernizados o
liberados, y solo después, reubicados en un nuevo y auténtico proyecto de refundacién

nacional, sea este capitalista o proletario.

Finalmente, al igual que Degregori, Sandoval identifica un cuarto momento en la
antropologia peruana entre 1980 y 1990, cuando la antropologia se acerca a la historia
para desarrollar debates sobre la cultura andina y el andinismo, en una época que se ve
atravesada por tres grandes momentos en la historia del Peru: la reforma agraria, la
consolidacién de la oleada migratoria del campo a la ciudad y el ingreso del APRA al
poder tras doce afios de Gobierno militar. Este momento, explica Sandoval (2012, pp.

116-117):

modificé el rol que se le asigné a la antropologia como una disciplina encargada de
investigar las dimensiones “tradicionales” de la “cultura andina” y se paso revista a los
lentes interpretativos sobre los pueblos indigenas. [...] El objetivo era cerrar las brechas
entre etnohistoria y etnograffa andina reinsertando a los Andes en una dindmica histérica

que tomara esta vez en cuenta las agencias, précticas e ideologias campesinas. [...] Esta
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nueva historia social fue superando el estereotipo de “lo andino” como un nucleo cultural
excluyente y estdticamente durable en medio de tumultuosos cambios politicos y
econdmicos. La agenda era mas o menos clara, aunque claramente reducida solo al
espacio académico, lejos del espacio publico: extender su historia mds alla de 1532,
otorgdndole a las colectividades andinas papeles activos que fluctuaran entre la

cooperacion y la intransigente rebelidn.

En este segundo punto de didlogo, los autores plantearon estratificaciones del desarrollo
de la antropologia en el Perti. Unos priorizaron el andlisis de la disciplina en si misma,
dejando de lado los contextos politicos y sociales que atraveso el Perd, y otros procuraron
centrar su andlisis en la relacion entre los procesos tedricos de la antropologia y los
procesos politicos y sociales del Perd. El papel del Estado, de las ideas y politicas
indigenistas, asi como de la capacidad de agencia de los antropdlogos, por ejemplo,
quedan poco claros en lo propuesto por estos autores, debido a que parten principalmente
de la revision bibliografica y luego de su experiencia —fuentes muy importantes, sin duda
alguna—, pero dejan de lado, por ejemplo, fuentes de primera mano, como las entrevistas
a los actores, la revision de tesis y la revision de archivos institucionales.

Por ultimo, el tercer gran tema de didlogo entre estos textos es el de las propuestas
para la construccion de una “antropologia peruana”, que son diversas y obedecen a las
necesidades disciplinarias que los autores evidenciaron en el momento de su publicacion.
Por eso es importante preguntarnos constantemente qué tanto se avanzd en las rutas
propuestas.

Montoya (1975), por ejemplo, plante6 una posible antropologia que se sustente en
la teoria marxista y se avoque a un estudio de los pilares de la “matriz estructural del
Pert”: el imperialismo, la estructura de clases y la lucha de clases. El primero entendido
como el sistema en el que el Pert esta vinculado con el mundo y la forma en como se
realiza esta interaccion desde el siglo XIX en adelante. El segundo pilar entendido como
la articulacion de clases capitalista y las clases precapitalistas sobrevivientes. Y el tercer
pilar, el caricter de conflicto y lucha de clases que nos permite entender la articulacion
de las clases sociales. Para Montoya (1975, p. 23-25), esta matriz es la que nos permite

entender al Perd y por lo tanto permite refundar una antropologia que, en sus palabras:

[deje de seguir haciendo] antropologia norteamericana del Perd de la misma forma que la

Chrysler Perti ensambla sus automdviles en nuestro pais. [ Y, por el contrario, nos permita]
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partir de la realidad peruana y hacer una antropologia para el Perd, [que] no resulta de un
nacionalismo hueco sino de una evidencia cientifica: la especificidad de la formacién
social peruana y de una obligacion fundamental de contribuir en el proceso de su
transformacién; no mds en beneficio del imperialismo, sino precisamente, para destruirlo.
[...] [Pero] este punto de partida no significa, de ningin modo, olvidar los desarrollos
tedricos de otras antropologias. Significa tenerlos en cuenta, utilizarlos no supeditandose
a su simple aplicacidn ahistérica y acritica, sino tomdndolas en sus propios contextos
histérico y dando cuenta del proceso por el cual pueden tener sentido en las condiciones

histéricas especificas del Perd.

De esta forma, Montoya concluye planteando como un posible objeto de la antropologia
el estudio de los procesos de desarraigo del indigena de todo lo suyo y el proceso de
arraigo a lo occidental.

Tres afios después, Aramburt sostuvo que el objetivo al que debemos aspirar es a
la necesidad de contribuir, desde la antropologia, a la generacion de una teoria social mas
general, a partir de una formacion interdisciplinaria que permita romper barreras tedricas
y metodoldgicas.

Por su parte, Degregori (2008, 2000) y Degregori y Sandoval (2007) sostienen
que luego del contexto posconfilcto, de la bancarrota del esencialismo culturalista y el
marxismo de manual, nos encontramos ahora en un momento de retorno al actor y la

cultura. Esto puede significar en palabras de los autores:

la vuelta a un culturalismo que olvide o rechace cualquier preocupacién por la dimensién
econdémica y por la “dindmica sociopolitica mds amplia”, es decir por el poder.
Volveriamos asi a los estudios de caso, novedosos, pero sin filo critico. [Pero nos abre la
posibilidad, como argumenté Arguedas, de estudiar y tener como objeto de estudio a la
diversidad cultural, con una perspectiva completamente distinta a la que se tenia antes]
pues hoy dia no pasa por buscar la aculturacion homogenizadora ni el respeto al ‘buen
salvaje’ sino por la construccion de un nosotros diverso, reivindicando el derecho de unos
y otros a la igualdad y al a diferencia. Derecho a la igualdad, no como sinénimo de
uniformidad sino como superacién de la existencia de seres humanos de primera y de
segunda categoria. En otras palabras, igualdad ante la ley, que tiene que ver con
ciudadania, democracia, derechos humanos, justicia social. Y a partir de esa igualdad,
derecho a las diferencias, que tiene que ver, entre otros temas, con equidad de género,

pluralismo e interculturalidad (Degregori, 2000, p. 63).
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[En ese sentido], cuando la antropologia y otras disciplinas de la cultura parecian
condenadas a terminar en el baul de las antigiiedades, se ubican en el ojo de la tormenta,
como herramienta necesaria para entender el mundo en que vivimos y, de ser posible,

hacerlo mds vivible (Degregori y Sandoval, 2008, p. 29).

Pero esta labor de “despertar a la bella durmiente” —representacion que Degregori utiliza
para describir este proceso— se fundamenta en el quiebre de los mitos que encierran a
nuestra comunidad académica y que afianzan las desigualdades, para acercar
institucionalmente a los nucleos académicos internacionales, de Lima y regiones —a
partir de la promocidn de debates, alianzas institucionales—, y cubrir deficiencias bésicas
en la formacion antropoldgica en las universidades como el idioma, la redaccién y la
promocion de la investigacion. Tarea que necesita gran financiamiento y presupuesto que
las universidades publicas no tienen, pero que se necesita emprender con los escasos
recursos que cada institucion maneja, en la medida de sus posibilidades.

No tan lejano a la propuesta de Degregori, y fiel a sus ideas de hace casi cincuenta
afios, Montoya (2015) sostiene que es necesario enrumbarse a los estudios de la “totalidad
contradictoria en movimiento” que pretendan mirar a las sociedades, y a nuestro pais,
teniendo en cuenta la diversidad en todos sus niveles de problemadtica. Para esto, sostiene
que es necesario abandonar la idea de estudiar y pensar al Peri como la suma de
fragmentos, ya que solo permite pensar soluciones aisladas. Por el contrario, es necesario
impulsar estudios holisticos con perspectiva histérica que brinden importancia al

componente literario. En palabras de Montoya (2015, p. 20):

El desafio en la teoria y en las practicas de la investigacién es muy grande. Hasta hoy, el
buen deseo de la interdisciplinaridad ha sido practicamente la Gnica puerta para encontrar
una salida. Un balance de los esfuerzos de interdisciplinaridad revela que los resultados
son poco convincentes y que una mejor posibilidad para el andlisis de la heterogeneidad-
diversidad del Perd seria intentar una aproximacion antropoldgica que al mismo tiempo
sea histdrica y se nutra del componente mitico y literario del pais. Avanzamos poco si nos
limitamos a estudios parciales del presente. Tampoco nos llevan muy lejos los estudios
del pasado, cortados del presente por la propia concepcién historicista de reducir la
historia al pasado y por la explicita voluntad de excluir el presente y no decir palabra

alguna sobre el futuro. Una y otra perspectiva, nos ofrecen, sin duda, insumos para
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conocer mejor la realidad, pero no son suficientes porque la totalidad contradictoria en

movimiento no tiene por dénde aparecer.

De esta forma, en el tercer punto de didlogo, hemos podido observar que por lo menos
son tres las propuestas claras que se tiene para lograr construir una ‘“‘antropologia
peruana”. Una comun a todos, que propone una orientacion hacia los estudios holisticos
de la antropologia a partir de una formacion interdisciplinaria que atraviesa la perspectiva
histérica y socioldgica principalmente. Una segunda, que privilegia la orientacion hacia
los estudios de las estructuras y procesos sociales en constante cambio y conflicto, que
permita generar marcos tedricos propios. Y una tercera, que no se contrapone a la anterior,
donde se propone orientar los estudios antropolégicos hacia el reconocimiento de un
nosotros diverso que trascienda los limites disciplinarios y abarque la arena politica.

(Cuénto hemos avanzados hacia estos horizontes?
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SEGUNDA PARTE
CONVERGENCIA INDIGENISTA

Se ha escrito mucho sobre el indigenismo; mds aun, si se divisa sus vertientes y se tiene
un panorama latinoamericano tan amplio. Sin embargo, a medida que agudizamos la vista,
la centramos en el Peru, aceptamos que “la antropologia es hija del indigenismo” —asi
de general, como se ensefia en las universidades—, y nos preguntamos: ;cudl de todos
esos indigenismos es la madre de la antropologia? Y agregamos: ;en qué circunstancias
se dio ese correlato entre indigenismo y antropologia? Nos daremos cuenta de que no
existe la abundancia bibliogrifica que pensdbamos encontrar.

En el presente capitulo procuro responder a esas preguntas. Para ello propongo un
esquema que nos permita entender al indigenismo en el plano académico-politico, que se
fundamenta en tres pilares de andlisis: 1) los financiamientos econdmicos y tedricos; ii)
los objetivos de corto, mediano y largo plazo; iii) y los lugares de enunciacién de estas
vertientes indigenistas que convergieron en el surgimiento de la antropologia institucional
en el Peru y la acompanaron en su desarrollo. De esta forma, explicaremos la relacion
originaria entre el indigenismo y la antropologia en el Pert para ver sus matices como
también sus conflictos.

Henri Favre (2007) es tal vez quien ha sistematizado mejor sus analisis sobre el
indigenismo en Latinoamérica. Este lo define como una “corriente de opiniéon™ que tiene
inspiracion humanista y una vena de “movimiento ideoldgico”, que piensa al indio en un

marco de problemadtica nacional y lo ubica como sujeto principal sobre el cual se tiene

° Se puede encontrar varias definiciones adicionales. Por ejemplo, cercanos a la linea de Favre, aunque con
un tono mds critico, llama la atencién la definicién que realizan Giraudo y Sdnchez (2011), pues conciben
al indigenismo como un “cuerpo de ideas”, un “sentimiento”, una “aspiracion” que no llegoé a hacerse carne,
ni con la tarea historica de liberar al indigena de su situacion histérica lastimera, ni como instrumento al
servicio del poder de la oligarquia o del capitalismo. Desde otra perspectiva, Tamayo Herrera define al
indigenismo como una “mentalidad” que tiene la particularidad de hacerse visible e invisible como un rio
subterrdneo que por momentos emerge en el trascurrir de la historia. Esta mentalidad, para este autor tiene
dos sentidos. El primero latu sensu, donde el indigenismo “vendria a ser toda corriente de ideas en que
predomina el interés por lo andino, por lo americano [...]. Todo pensamiento que posee empatia por lo
indigena, se revestird para nosotros de una coloracién indigenista sea cual fuera su ubicacién histodrica [...]
[Y el segundo, estrictu sensu, que se utiliza para denominar a un indigenismo en] una etapa concreta de un
desarrollo historico més largo, etapa que se puede ubicar en el Cuzco entre los afios finales del siglo XIX 'y
1948 (ano del Congreso Indigenista del Cuzco)” (Tamayo Herrera, 1980, p. 69; los énfasis son mios).
También podemos ubicar otras propuestas como la de Karina Pacheco (1999, p. 5), que define al
indigenismo como una “corriente” que hace referencia a “los movimientos ideoldgicos y politicos que
abarcan la calorizacién y la reivindicacién de todo lo andino, sea del pasado precolombino (como es lo
incaico), el de las culturas indigenas contemporaneas”.
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que erigir la nacion. Los valores nacionalizantes que contiene, como el valor del mundo
agrario, su apego a lo popular y a su actitud antiurbana y antioccidental, hace que Favre

(2007, pp. 10-11) la considere como populismo:

Al mismo tiempo que se lo considera como una prueba de la inexistencia de la nacion, se
ve al indio como al tnico fundamento sobre el cual es posible construirla. Identificado
con el pueblo, se le considera como el depositario de los valores nacionalizantes. Y si estd
condenado a abolirse en la sociedad es para difundir en su seno esos valores que daran a
la nacién una especificidad irreductible. De esta manera el indigenismo se encasilla en la
familia de los populismos. Debido a su busqueda de raices americanas, a su exaltacion de
la cultura andina, a su valoracidn de la comunidad agraria, a sus tendencias colectivistas
o socializantes, y a las connotaciones antiurbanas y con frecuencia antioccidentales en su

biisqueda de autenticidad.

Favre considera que el indigenismo ubica sus origenes en los debates racistas posguerra
que surgen en el siglo XIX, a lo largo de América Latina. Explica que, en México, por
ejemplo, tras la guerra con Estados Unidos y la pérdida de casi la mitad del territorio
mexicano, los indigenas se empoderaron mediante la toma de tierras que se impulsé en el
sur del pais y que afecté gravemente a la oligarquia debido a la debilidad estructural a la
que estaban expuestos después de la guerra. En el Pert, tras la guerra del Pacifico,
numerosos grupos de resistencia nacional, compuestos principalmente por indigenas,
iniciaron revueltas que ya no estaban orientadas solamente a la expulsion de las tropas
chilenas del territorio nacional, sino que ahora reclamaban contra los blancos y la
oligarquia nacional, que al igual que sus similares en México, se encontraban en crisis.
De esta forma el indio entra en escena, los reflectores de la arena politica lo alumbran
como sujeto que representa el problema central que el proyecto nacional tiene que
solucionar.

En ese sentido, Favre expone dos momentos continentales del indigenismo. El
primero, marcado por los lineamientos de la teoria racial y el darwinismo social, pues se
empieza a dar por hecho que la desgracia indigena se debia a la naturaleza misma de la
raza y, por lo tanto, era urgente contribuir a su superaciéon mezclando la raza india con
una raza superior, de forma que tras algunas generaciones se logre eliminar el factor
indigena y se pueda construir, por fin, el sujeto nacional que permita erigir la tan aflorada

nacién. Sin embargo, con el tiempo, esta propuesta entra en crisis debido a que desde el
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radicalismo se empieza a discutir los fundamentos raciales en que los liberales basaban
su discurso nacional. En el Perd, por ejemplo, Gonzdlez Prada inicia el debate mostrando
al indigena como el verdadero peruano y a la oligarquia como los traidores de la nacién. '
Y concluye haciendo un llamado a la construccién de la nacién desde el indigena y con
el indigena. Es decir, ya no se debia importar europeos para la superacion de la raza india,
porque el empobrecimiento y la desgracia indigena no era un factor que obedecia a su
naturaleza misma, sino al empobrecimiento y la humillacién histérica que sufrié desde la
conquista espafola. Por ello, la labor consistia en devolverle su grandeza y nutrir a la
nueva nacién con el manto de su herencia histérica.

Asi se inaugura un segundo momento en el indigenismo en Latinoamérica — que
Favre considera tuvo inicio en 1910, con la Revolucién mexicana—, ya no en términos
raciales, sino en términos culturales, sin abandonar el positivismo cientificista que se
arrastra del siglo XIX. De esta forma, los debates sobre el mestizaje y la forma en como
se deberia llevar a cabo ya no se dan desde una perspectiva biolégica —como proponian
los liberales—, que determina en ultima instancia la superacion del sujeto nacional o su
inevitable decadencia, sino que ahora giraban en torno al mestizaje cultural y los
beneficios que se podrian tener a partir de ello. En ese sentido, la educacién cobré
importancia porque si el indigena fue desgraciado, es a partir de la autogenia —es decir,
a partir de la educacion del indio y su progresiva incorporacion a la nacién desde las
formas de vida y la salud— que se podria tener como resultado el abandono de lo peor de
su raza y la asimilacion de lo mejor de Occidente. El indio tenia que dejar de ser indio

para convertirse en un sujeto nacional de amplia representatividad cultural.!!

10 En su discurso incendiario en el Teatro Politeama, tras la derrota con Chile, Gonzélez Prada (1980, p.
11) sostiene que “No forman el verdadero Peru las agrupaciones de criollos i extranjeros que habitan la faja
de tierra situada entre el Pacifico i los Andes; la nacién estd formada por las muchedumbres de indios
diseminadas en la banda oriental de la cordillera”.

' Es interesante notar cémo diversos autores, a diferencia de Favre, marcan una linea de clara
diferenciacion entre “indigenismo” y “liberalismo”, como si la primera fue originada en la tradicion radical,
desde adentro, y la segunda se haya mantenido y madurado en la linea liberal de finales del XIX, desde
afuera. Asi, como gran exponente de estas ideas tenemos a Tamayo Herrera (1998, p. 9), quien sostiene que
“Ambas ideas, indigenismo y liberalismo, vienen a ser como las dos caras de una misma moneda que ha
medido y orientado el pensamiento de los paises andinos. La primera surgida como respuesta desde dentro,
para diversificar y mantener las esencias de nuestra propia idiosincrasia, y la segunda como esfuerzo para
modernizar y llevar a un aggiornamento, a una puesta al dia en las ideas y en la mentalidad de este
continente” (los énfasis son mios). Creo necesario hacer un paréntesis para proponer este debate, ya que en
esta tesis sostengo que es imposible pensar la division antagdénica entre indigenismo y liberalismo. Por el
contrario, como veremos mds adelante —y como proponen también otros autores, por ejemplo, Wise
(1983)—, sostengo que el indigenismo, si bien se identificé con una vena radical en su surgimiento y
desarrollo, también sostuvo banderas liberales, que, cada vez mds, ocuparon mayor importancia en el
discurso y la practica indigenista, 1o que nos muestra un panorama de convivencia entre indigenismos
radicales y liberales, provenientes de discursos globales que hacian pared con discursos locales, y viceversa.
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Muy rapidamente, este momento indigenista fue cuestionado, otra vez, por la
corriente radical, pues mientras el debate indigenista desde la perspectiva cultural
mostraba a la educacién como principal instrumento de superacién indigena y base para
la fundacién del mestizo —que no era més que el nuevo y ansiado sujeto nacional—,
desde el radicalismo se sostenia que el problema del indio no era cultural o pedagégico
sino econémico y social.!? Maridtegui contindia con la propuesta y sostiene que para sacar
al indigena de la etapa desastrosa en la que se encuentra, era necesario darle una solucién
econdmica, que no era mas que plantear el problema de la posesion de la tierra como
elemento central.'?

Desde la antropologia, y con una mirada centrada en nuestro pais, Marisol de la
Cadena (2004) consolida lo propuesto por Favre. Rastrea los origenes del indigenismo en
los debates sobre la ruta del progreso y la construcciéon de la nacién en el Peria —que,
siguiendo a Deborah Poole, puede tener un inicio a mediados del siglo XIX en la
propuesta de “jardin multicolor”, con la que Manuel Atanasio Fuentes se referia a la
mixtura racial del Peri—,'* que lleg6 a su mayor expresién en los debates posguerra con
Chile que tenian como protagonistas, por un frente, a los conservadores, quienes sostenian
la construccion de la nacidon a partir de un mejoramiento de la “raza india” con la
importacion de “razas superiores”, y por otro frente, los civilistas, que erigian a la
educacién como eje central de la construccién de la nueva nacion.

Asi, por ejemplo, desde el frente conservador, Clemente Palma (en De la Cadena,

2004, p. 33) sostenia el impedimento de transformacion de las “almas raciales”, ya que:

jamas el indio intenta asimilarse a los elementos del progreso de los hombres superiores.

[...] Laraza india no es ni sera adaptable a la vida civilizada de las razas indo-europeas

12 Gonzélez Prada (1969[1904], p. 234) diria que “la cuestion del indio, mas que pedagdgica, es econémica,
es social”. Lo que significaba que “la condicion del indigena puede mejorar de dos maneras: o el corazon
de los opresores de conduele al extremo de reconocer el derecho de los oprimidos, o el 4nimo de los
oprimidos adquiere la virilidad suficiente para escarmentar a los opresores. [...] El indio se redimird merced
a su esfuerzo propio, no por la humanizacion de sus opresores” (Gonzalez Prada, 1969[1904], p. 235).

13 Maridtegui (1968, p. 80) sostenia que “no es posible comprender la realidad peruana sin buscar y sin
mirar el hecho econémico. La nueva generacion no lo sabe, tal vez, de un modo muy exacto. Pero lo siente
de un modo muy enérgico. Se da cuenta de que el problema fundamental del Peru, que es del indio y de la
tierra, es ante todo un problema de la economia peruana la actual economia”.

4 Anastasio Fuentes explica que la pureza de las razas no blancas era la razén del atraso casi general
expresado en la ociosidad de los cholos, zambos y demds. Mientras que las clases altas, blancas,
representaban el avance a partir de sus criterios estéticos, sus reservas morales y su capacidad intelectual.
Esta era la conjuncién multicolor que para Fuentes daba como resultado al progreso y éxito de la Lima
(Poole, 2000).
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porque es una tendencia innata en ella, como en todas las inferiores, el aislamiento y la

refraccion con respecto a los ideales y la vida psiquica y hasta marital de los extrafios.

Por otro lado, desde el frente civilista, Francisco Grafia planteaba que, en vez de mejorar
la raza india a través del cruce racial, era posible hacerlo a través del incremento de los
estdndares de educacién y salud de los grupos inferiores.

Es a partir de estos debates donde De la Cadena sostiene que iniciado el siglo XX
se llevaron adelante dos procesos que desembocaron en la gesta del indigenismo. El
primero fue la ubicacién geogréfica racial del Perd, donde se identificaba a la costa como
espacio en progreso, adelantado y cuna de la élite peruana, mientras que la sierra era
concebida como el espacio indigena y, por lo tanto, representante del atraso nacional,
pero con un importante aporte a la historia del Perd.'> Y el segundo proceso —que
reafirmé el primero—, de consolidacién de una élite nacional, criolla, que tenia como
referencia cultural al exterior y que se pensaba blanca a medida que reproducia cdnones
de estética, moral y conducta extranjeros. Es frente a estos procesos que surge el
indigenismo en el Perti, definido por De la Cadena (1998, p. 91) como “un movimiento
social intelectual que pretendié forjar una nacién peruana enraizada en la tradicidén
prehispdnica, la supuesta fuente de la cultura nacional”.'® Claro estd que, para la autora,
este “movimiento” estuvo constituido por élites regionales principalmente, que se
sintieron minimizadas por parte de las élites limefas dentro del panorama nacional y
generaron discursos y practicas en respuesta a ello.

Carlos Franco (1990, pp. 46-47) es mds preciso al momento de describir este
proceso de surgimiento del indigenismo a partir de la relacion entre la geografia y raza,

pues considera que:

para que de esa contrastacién [entre la sierra y la costa] surgiera una consciencia
impugnadora de lo limefio y lo costefio, de lo blanco y criollo, que fue una de las marcas

principales del discurso indigenista, fue necesario el reconocimiento por estos de una

15 Cabe mencionar que la selva era casi inexistente en el imaginario nacional, pues era concebida como un
espacio vacio, con indigenas que no aportaron a la historia del Pert.

16 Para matizar y dar mayor forma a esta definicién del indigenismo en un plano nacional, es importante
dar cuenta de la heterogeneidad del indigenismo y sus causas. Nicolds Lynch (1979, p. 12) sostiene que el
indigenismo “no es un fendémeno homogéneo ni tampoco representa una corriente de pensamiento con una
clara perspectiva de clase. Podriamos decir mds bien que lo que existi6 fue un intento por parte de distintas
clases sociales de formular algunos planteamientos ideoldgicos sobre el problema nacional, dentro del cual
era cuestion fundamental el problema indigena, cosa que ocurrié en un periodo en el que se producen
fundamentales reacomodos en el conjunto de la estructura de clases en el pais” (los énfasis son mios).

34



desigualdad abrumadora entre los espacios geograficos y culturales contrastados, inscrita
en otro plano de las comparaciones, que es el plano del poder. A las luces y sombras de
este plano comparativo, la diferencia espacial y la diversidad cultural se transformaron
en desigualdad politica. Por ellos su identidad geogrdfica y cultural, como serranos y
provincianos, concluye convirtiéndose en identidad antioligdrquica y anticentralista [1os

énfasis son mios].

Es decir, el origen del indigenismo no solo se debe al avistamiento politico del indigena
en el plano nacional y el reclamo por su insercion en los proyectos de construccion de la
nacion posguerra del Pacifico —que en realidad queda en un segundo plano y como
marco general—, sino también fue producto de la diferenciacion geografica de la raza en
el Perti —que habia emprendido la élite limefa dibujando al Perd en una dicotomia entre
la sierra, vista como un lugar de indios, y por lo tanto, de pobreza e ignorancia, versus la
costa, concebido como un lugar de criollos y blancos pensantes y portadores de la ciencia,
la intelectualidad y el progreso—, lo que signific6 desigualdad social, pero sobre todo el
desconocimiento politico por parte de las élites limefas, nacionales, hacia las élites
regionales.

Osmar Gonzales (1996, p. 101) contribuye a entender con mayor claridad esta

posicion, pues sostiene que por necesidad:

el hombre trata de formar para si, de algiin modo que le convenga, una imagen licida y
simplificada del mundo, a fin de poder asi superar al mundo de la experiencia tratando de
remplazarlo en alguna medida, por esta imagen. [...] Las imagenes se traducen en
creencias, entendidas estas como partes fundamentales de una ideologia que concibe el
orden social como un producto natural y, por lo tanto, inevitable. El propdsito de las
creencias es legitimar un orden de cosas en el cual los hombres estdn inmersos y del cual

no pueden salir.

Hay que entender que las élites limefias tuvieron la necesidad, por el momento histérico
de posguerra en el que se ubicaban, de inventar la imagen de una nacién: la nacién
peruana. Y por lo tanto del sujeto nacional: el indio. Gonzales (1996, p. 102) sostiene que
a las élites “se les revela necesario construir una imagen del indio. Se trata, pues, de la
elaboracion de un discurso que cumple con un doble objetivo; aprehender la ‘realidad’ y
luego legitimarse como lectura veridica y racional que justificard acciones y decisiones

en el ambito politico”.
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Sin embargo, por més revolucionario que se vea este proceso de las élites limefias
de inventar “la imagen” de una nueva nacioén con un nuevo sujeto nacional —no criollo—
, mantenia el cardcter conservador, pues tenia que salvaguardar las estructuras sociales.

Como explica Gonzales (1996, p. 111), para constituir este proceso:

en primer lugar, aparece la profunda interpenetracion que perciben entre el indio y la
naturaleza, de este modo, el indio aparece como parte de esta, con lo cual se deduce que
tiene un dmbito especifico para ser: los Andes, salir de ellos acarrearia su destruccién. De
paso se protege la exclusividad del hébitat del criollo, la costa, que representa el espacio
del poder y del saber. [...] En segundo lugar, reaparece la visién del indigena como un
ser infantil, cuya alma se refleja en sus expresiones culturales. En tercer lugar, el indio
es, en esta vision, adecuado como fuerza de trabajo, como cuerpo, pero no es reivindicado
como intelecto ni como fuente de moral. [...] Finalmente, resurge la idea que “todo indio
pasado fue mejor”. El del presente es decadente, muy distinto a sus padres y antecesores

que fueron capaces de crear una gran civilizacion.

Es esta inventiva dual, entre la costa y la sierra, desarrollada por la élite limena de forma
general —desconociendo los distintos procesos y estructuras sociales particulares de la
sierra sur del pais, principalmente—, fue la que dio pie al surgimiento del indigenismo
como una respuesta, de parte de las élites regionales —mediante los discursos de defensa
y reivindicacion del indio, y su legitimidad por la cercania que tenian de dicho sujeto—
a la invisibilizacién que percibieron de sus pares limefios. Como expone Franco (1990, p.

47):

el poder del otro no solo se sufre al percibir la inhibicién que impone al desarrollo de las
propias capacidades. Se le sufre, y doblemente, cuando ese poder desconoce nuestra
existencia o cuando actda ante nosotros de un modo que no solo hiere nuestra autoestima,
sino que niega nuestro derecho a ser reconocidos como sujetos portadores de derechos.
[...] En otros términos ellos [los indigenistas] fueron, en diferentes momentos de su vida,

“tratados como indios” no siéndolo”.!”

17 Con esta aseveracion, no pretendo decir que solamente fue el sentimiento de revancha el que dio origen
al indigenismo regional. Como veremos mds adelante, también estd el amor y respeto a la cultura andina, y
la necesidad de un proyecto de desarrollo regional como elementos fundamentales de la propuesta
indigenista regional. Sin embargo, considero que es el sentimiento de revancha y la necesidad de
reconocimiento politico nacional de la élite regional, principalmente cusquefia, la que motiva el surgimiento
del discurso indigenista entendida como una “tradicion”, en términos planteados por Hobsbawm (1983) y
Sander (1997).

36



A esta propuesta, hay que sumarle las precisiones que hace Efrain Kristal (1991, p. 203)
desde la literatura, quien a partir de sus estudios sobre la relacion entre el debate politico
e intelectual sobre el indigenismo lo define como “fundamentalmente un fenémeno
literario urbano que expresa los puntos de vista que tienen los ciudadanos respecto al
indio”. La considera una literatura “que no fue producida por los mismos indios, ni estaba
dirigida a la poblacién indigena, analfabeta en su mayoria. Su intencién era, por el
contrario, presentar los pueblos indigenas ante un publico lector principalmente urbano
que, aunque consciente de la presencia del indio en las regiones rurales de su patria, era
ajeno a su vida y cultura” (1991, p. 16). Es decir, como titula su obra, el indigenismo es
definido por Kristal como “una visién urbana de los Andes”.'®

Hasta ahora hemos realizado un recuento corto, del surgimiento del indigenismo
en América Latina, pero principalmente en el Peru, para pretender definirlo desde una
perspectiva académico-politica. En principio, dimos cuenta de que los procesos que
dieron origen al indigenismo en nuestro pais se ubicaron dentro de un contexto de la
inevitable visibilizacion del indio en el espacio politico por parte de las élites limenas,
que, en ese momento, a inicios del XX, tenian como principal objetivo construir la nacion
peruana luego de la derrota contra Chile. Asi, vimos que fueron dos procesos los que
dieron origen al indigenismo. Por un lado, la creacién de un discurso sobre la construccion
de la nacion —desde las élites nacionales constituidas posguerra con Chile—, que concebia
al pais en términos geograficos raciales y la dibujaba como una dicotomia entre blancos

y criollos ubicados en la costa —un espacio donde se propicia la educacion, la ciencia, la

18 Como un punto aparte, es preciso mencionar que en la literatura se puede apreciar con mayor énfasis las
diversas aristas del debate sobre el indigenismo, pues, por un lado, con mayor atrevimiento que Kristal,
Juan Zevallos Aguilar (Nieto 1995, p. 82) le presta mayor atencion al cardcter mediador del indigenismo y
lo considera como una respuesta al movimiento indigena: “El hecho de considerar al indigenismo como
una respuesta al movimiento indigena pone de relieve nuevas dimensiones del discurso indigenista, como
son el papel de mediacién que cumple entre lo urbano y lo rural, entre las letras y la oralidad, asi como las
propuestas de orden y control de los grupos subalternos que propone la fragil pero coémplice institucién
literaria peruana”. Por otro lado, Mario Vargas Llosa, mas preocupado en la técnica literaria para explicar
las raices de la “utopia arcaica” en la propuesta de Arguedas, realiza una clasificaciéon particular del
indigenismo donde considera que existié un protoindigenismo y un nuevo indigenismo. El primero fue
principalmente motivado por Manuel Gonzélez Prada, posguerra con Chile, y significé una reivindicacién
“retérica” contra los abusos que tenia el indio, que se caracterizdé por “la escaza calidad literaria de la
literatura [...] nacida al calor del naturalismo francés y la filosofia positivista del siglo XIX, [que] conspird
para que esta escuela no tuviera continuadores” (Vargas Llosa, 2008, pp. 69-70). Esta etapa fue superada
por el nuevo indigenismo que surgié en América Latina a partir de la Revolucién mexicana. En este
momento, “siguiendo el ejemplo de México, artistas, poetas y escritores se volcaron hacia el mundo
campesino en busca de motivos de inspiracion” (Vargas Llosa, 2008, p. 76), con un lenguaje més fresco e
innovador.
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moral y la cultura— versus los indios ubicados en un espacio geografico concreto, la
sierra —copado de pobreza y representaba el lastre nacional—, con el objetivo de
legitimar a las élites limefias como élites nacionales. Y, por otro lado, en respuesta a estos
procesos, las élites cusquefias, al sentirse “excluidas” de los proyectos nacién que se
construian en Lima, estructuraron un discurso que primero les permitié considerarse a si
mismos parte de las élites nacionales, y en segundo lugar les dio espacio de construccion
politica en los proyectos pais. Es decir, a nuestro entender, pese a que antes y a inicios
del siglo XX encontramos grupos de intelectuales y politicos organizados en defensa del
indio, como por ejemplo la Sociedad Amiga de los Indios —fundada por Juan Bustamante
en la Lima de 1867, que tuvo como miembros a Buenaventura Seoane, Guillermo Seoane,
José Casimiro Ulloa, el general Jos¢é M. Medina, Baltazar Caravedo y Narciso
Aréstegui— y la Asociacion Pro-Indigena —fundada en la Lima de 1909 por Pedro
Zulem, Joaquin Capelo y Dora Mayer—, no es sino hasta el movimiento indigenista que
se inaugura con la reforma universitaria de la UNSAAC, entre 1907-1909, donde los
debates sobre el indio adquieren una mayor importancia nacional y contribuyen
directamente al surgimiento de la antropologia en el Peri como disciplina
institucionalizada en las aulas universitarias. En ese sentido, considero imprescindible
tener como punto de partida de nuestro andlisis al indigenismo regional, principalmente

el surgido en Cusco.

2.1. Indigenismo regional

Con introduccion del “Himno al sol” de Daniel Alomia Robles

Entraron a empujones, conteniendo los nervios y la euforia en sus elegantes ternos de
pafo. El solo hecho de verse en el salén rectoral —lugar reservado para los “doctores” de
la universidad— ya era motivo de asombro, celebracién y sudor en las manos. Con el
barullo y el crujir del piso entablado, par6 la conversacidn entre quienes estaban sentados
alrededor de la elegante mesa principal tallada en madera. jFuera el doctor Araujo! jFuera
el doctor Araujo! Se empez6 a corear desordenadamente entre los invasores. El rector,
junto con los quince miembros del Consejo Universitario, diez de ellos integrantes y
allegados directos a su familia, se mantuvieron tensos y en silencio mientras los —quince

o tal vez veinte— estudiantes, miembros de la Asociacion Universitaria, se acomodaban
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como podian en el salén al ritmo de la arenga que cada vez se ordenaba y cogia fuerza:
jFuera el doctor Araujo! jFuera el doctor Araujo! Era inevitable, ya habian rodeado la
mesa que presidia el doctor Eliseo Araujo, uno de los hombres mds honorables del Cusco:
magistrado vitalicio de la Corte Superior del Cusco, director del Colegio de Ciencias del
Cusco, diputado de la republica por Cusco y rector de la UNSAAC.

De inmediato, los balbuceos del doctor Araujo se convirtieron en gritos, que,
sumados a la arenga estudiantil y los murmullos causados por el espanto de los miembros
del Consejo Universitario, formaron un caos momentaneo que solo pudo ser silenciado
por el disparo al techo que un alumno, apodado el Anarquista Furibundo, realizé esa
oscura mafiana del 7 de mayo de 1909. Segundos después, tras un silencio de desconcierto
donde las miradas asumian el protagonismo, los miembros del Consejo Universitario,
encabezados por el rector, salieron a empujones del salon. Y tras de ellos, los estudiantes
empezaron a arengar, cada vez con mayor fuerza, mientras otro grupo de estudiantes y
algunos profesores anénimos que apoyaban los reclamos estudiantiles se sumaba al
grupo. jFuera el doctor Araujo! jFuera el doctor Araujo! No habian logrado discutir
ningun punto de su plataforma de reclamos, tampoco sabian que se estaban convirtiendo
en algo més que los promotores de una protesta exitosa contra la pésima administracion
de la UNSAAC tras dieciocho afios de Gobierno del doctor Araujo. Sin embargo, sin
calcularlo, se estaban convirtiendo en el epicentro del mayor movimiento académico-
politico de la corriente indigenista. Ellos se iban a convertir en la generacion La Sierra.

Si tuviéramos que escoger un punto de partida para describir al indigenismo
regional, sin duda, la reforma universitaria de la UNSAAC en 1907-1909 seria la
indicada. Algunos autores relataron este proceso excelentemente!® y hasta Luis E.
Valcércel se permiti6é dedicarle varias paginas de sus memorias. Aqui no describiremos
ese proceso. Sin embargo, para dar cuenta de la dimension del impacto que tuvo en Cusco
y en el pais, es preciso imaginar, a partir de los relatos que tenemos a mano, uno de los
momentos mds importantes del proceso de la reforma universitaria donde los estudiantes,
organizados por la Asociacion Universitaria, lograron hacer frente al enquistado rector
Eliseo Araujo, para convertirse en el nicleo de lo que luego seria llamado la generacion

La Sierra.?’ ;Cémo surgi6 estd generacién?, ;quiénes la compusieron? y ;qué objetivos

19 Principalmente Pando (2009) y Aparicio (2012).

20 Con mayor énfasis que el nuestro, y yéndose a un extremo, diversos historiadores mencionan que 1909
es tal vez el aflo mds importante de la historia de las ideas del siglo XX del Cusco, porque a partir de la
huelga universitaria y la llegada del nuevo rector Giesecke se inicia, en principio, la “época de oro de la
universidad del Cusco”, donde se “logra realizar la mayor reforma modernista de la universidad en el Cusco,
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tuvo? Son las preguntas que nos importa responder en estas paginas. En ese sentido, es
preciso discutir sobre el “intelectual” y la “generacion”. Un viejo debate que nos ayudara
a entender al indigenismo regional y su relacién con el indigenismo estatal y el
norteamericano-estatal.

Gramsci es quien tal vez brinda mayores luces sobre el asunto. El sostiene que existen
dos tipos de intelectuales, los intelectuales orgdnicos —entendidos como el sector de
personas pertenecientes a una clase social, con capacidad dirigencial por las actividades
especializadas que desarrollan— y los intelectuales tradicionales —surgidos como
intelectuales orgdnicos que supieron mantenerse en una posicién privilegiada dentro de
la sociedad pese a los cambios de regimenes y de estructura social->'; ambos, entendidos
en un esquema de pugna social por el poder, donde las élites disefian mecanismos de
cooptacion de intelectuales organicos para convertirlos en intelectuales tradicionales, y
asi mantener la estructura social. En ese sentido, es importante entender los mecanismos
y procesos de cooptacion. Bourdieu (2003), sostiene que el individuo —entiéndase
intelectual— desarrolla un habitus al desenvolverse con aparente libertad dentro de
campos sociales que estan delineados constantemente por las estructuras sociales y la
posicion que el individuo adquiere en ellas, mediante el acceso a servicios como la
educacién y la salud, por ejemplo. En ese sentido, el proceso de cooptacién de
intelectuales se da de manera sistemadtica y progresiva debido a la estructura social misma

que la promueve y legitima.

llevandola a ser una de las primeras a nivel nacional” (Aparicio, 2012). Y, en segundo lugar, como explica
Tamayo Herrera (1980), se form6 una “generacion” llamada La Sierra, la que ide6 el discurso indigenista
como un planteamiento politico y lo llevé a su maxima expresion al convertirlo en un movimiento no
solamente cusquefio, sino de trascendencia nacional. Fuera de las discrepancias que tengo con ambas
premisas, lo importante es observar la trascendencia de la generacién la Sierra en la gesta indigenista. Sin
embargo, creo preciso anotar los errores que contienen ambas afirmaciones. El primero de ellos es
considerar que después de 1909 ocurri6 todo y antes no ocurrié nada. Es decir, el error se centra en el hecho
de tener como punto cero de la historia a 1909, desconociendo casi por completo (salvo algunas
excepciones) al cuerpo de hechos que anteriormente, desde la segunda mitad del siglo XIX en adelante,
fueron de trascendencia y sin las cuales no se podria entender la huelga universitaria y el surgimiento de la
generacion La Sierra. El segundo error general es que ambas premisas consideran el surgimiento de esta
generacion solamente dentro del plano académico-politico, y se pierde de vista el plano econdmico-social
que jugé un rol fundamental dentro de este proceso.

2l Podemos referir también al “intelectual publico”, que bien lo define Lynch (2014, p. 12) como “aquel
que lleva el debate de los asuntos de interés general al dominio de todos y su compromiso, aparentemente,
estaria con la coherencia de la verdad y el rigor del razonamiento y la verdad o su verdad en los postulados™.
Es decir, como un divulgador de los debates que no necesariamente tiene un compromiso militante,
horizonte politico o perspectiva politica de convertir su mirada como hegeménica. Sin embargo, considero
que no es un concepto que ayuda a reflexionar sobre la generacion La Sierra.
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Justamente, debido a que las estructuras sociales —y los mecanismos de cooptacion—
varfan de acuerdo a las realidades estudiadas, es que Bodin (1965) y Dosse (2007)
sostienen la idea de que los procesos de surgimiento y desarrollo de un intelectual, asi
como de su constitucién y caracteristicas, no se rige de acuerdo con la norma universal,
por el contrario, varia de acuerdo a las caracteristicas de su cultura y sociedad, lo que nos
brinda una riqueza conceptual sobre la que es necesario reflexionar, mas aun cuando
problematizamos dicha diversidad desde la utilizacion de la categoria de “generacion”.
Al respecto, Flores Galindo (1987) sostiene que es preciso entender a la generaciéon como
la reunién —organizacion— de intelectuales —no necesariamente orgdnicos— que,
entrelazados por un ideal politico y traspasando fronteras etarias, expresan, de diversas
formas y en diversos medios, sus planteamientos asumiendo una posicién critica al
contexto politico que se vive en su tiempo y espacio.

En ese sentido, para entender a la generacion La Sierra y el surgimiento del
indigenismo regional, es preciso iniciar retratando algunos pilares fundamentales de la
vida social del Cusco de esos afnos. En principio, la crisis econdmica que trajo consigo la
guerra con Chile gener6 una mayor brecha entre Lima y el sur del pais, debido a que los
recursos de la restauracion nacional provenian principalmente del norte peruano —que a
pocos recuperaba su importancia en la agroexportacion—. Mientras el sur, que
histéricamente tuvo como capitales econémicas a Cusco y Arequipa —ambos centros
administrativos importantes desde la colonia hasta su decaimiento econémico en la
guerra—,”” se derrumbaban y sobrevivian mediante reestructuraciones econémicas
emprendidas por algunos miembros disidentes de sus élites regionales.

Es producto de la falta de la presencia del Estado peruano en esta parte del pais
que, a finales del siglo XIX e inicios del XX, estas regiones —pero fundamentalmente el
Cusco— institucionalizaron su economia en el precario sistema latifundista, donde las
haciendas en mayoria se encargaban de proveer productos bdsicos al mercado interno,
mientras una minoria se dedicaban exitosamente a la exportacién de lana a partir de su
mayor tecnificacion y especializacion.

El Cusco, ademas, era una ciudad pequefia que albergaba en 1906 un estimado de
18 617 personas y que tenia una proyeccion pequefia de crecimiento demografico, pues
en 1912 se calcul6 una poblacién de 20 824 personas. El grueso de la sociedad estaba

compuesto por indios que habian migrado a la ciudad y que ejercian diversas ocupaciones

22 Sobre una historia de la economia en el Cusco, véase Rénique (1991) y Glave (1981).
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orientadas, principalmente, a la produccidén y servicio de las élites cusquefias que estaban
compuestas por hacendados y comerciantes,?} las que representaban la minoria de la
poblacién. En ese sentido, el Cusco estaba organizado en una estructura social feudal de
aparente ritmo rutinario, donde el hacendado —duefio de més de una hacienda en la
mayoria de veces—, junto con el gran comerciante, se ubicaba en la cuispide de la
pirdmide, mientras el indio de hacienda —propiedad del hacendado— la sostenia. Los
indigenas migrantes, asi como los pequefios comerciantes y los indios duefios de sus
tierras, comprendian un pequefio sector de la sociedad cusquefia que se sostenia
econémicamente en las haciendas y la pequefia industria que habia logrado surgir.?*

La vida intelectual cusquefia reflejaba el pasivo y rutinario comportamiento de las
élites locales dentro de las estructuras sociales, pues se sustentaba Unicamente en el
historico Colegio de Ciencias y la UNSAAC, lo que demostraba el escaso y restringido
movimiento intelectual que tenia Cusco.”> Para entender mejor esta situacién casi
generalizada en el pais, Deustua (1984, p. 18-19) nos pinta el panorama nacional del
acceso a la educacion en el primer tercio del siglo XX caracterizandolo por los siguientes

sectores:

Pareciese que los roles y ubicaciones sociales-educativas estaban fijos de antemano: para
los sectores rurales, la escuela elemental; para las oligarquias citadinas, la escuela
secundaria, y solo para las oligarquias provinciales mds importantes, la educacién

superior.

Las principales regiones surandinas, a medida que el tren del sur avanzaba en su
construccion, entraron en disputa por los nuevos mercados que se abrian ante ellas.
Arequipa, y posteriormente Puno, tomaron mayor provecho debido a la temprana llegada
del ferrocarril a sus territorios, mientras que el Cusco, solo hasta afios después de la
llegada del tren a Sicuani en 1893, inicia una época de lenta y conflictiva modernizacion,
proceso que inevitablemente logro agitar la pasividad intelectual a partir de la fundacioén

de un grupo de intelectuales preocupados principalmente por la situacién econdémica del

2 Lynch (1979) muestra, a partir de la revisién de la Guia general del sur del Perii, que en 1912 la divisién
demogréfica por ocupacién estaba compuesta de agricultores (1061), costureras (1031), sirvientes (2024),
estudiantes colegiales (2932) y comerciantes (1096), sectores donde se concentraba la mayoria de la
poblacion.

24 Estas industrias estaban abocadas principalmente al mercado de lana, cueros y cerveza. Y pese a que era
un pilar importante de la economia local, acogia un porcentaje minimo de la poblacion laboral, pues se
calculaba que dificilmente llegaba a los 500 obreros.

2 En 1912, se calculan 2932 colegiales y 150 o 200 universitarios (Lynch, 1979).
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Cusco y los cambios sociales que estaba generando. El Centro Cientifico del Cusco —
precedente directo de la generacion La Sierra— se fundé en 1897 y estuvo compuesto por
reconocidos profesionales, grandes terratenientes y personajes politicos destacados del
Cusco. Este grupo tuvo como principal objetivo realizar una lectura de las potencialidades
econdmicas de la region a partir de un estudio sistematico de la misma, para asi proponer
proyectos de gran envergadura que permitan repotenciar la economia regional. Rénique
(1984), a partir de la revision de los documentos fundacionales y los boletines publicados
por el Centro Cientifico del Cusco, resume los pilares en los que se sostuvo y pretendid
desarrollar: 1) se demostré miedo a la competencia mercantil no regional en los productos
exportados —principalmente lana—, ii) se propuso explorar la selva cusquefia para
buscar nuevos recursos econémicos sostenibles,?® iii) se buscé la integracién nacional
promovida por el Estado, iv) se pretendi6 el fortalecimiento del regionalismo basado en
el sustento histdrico del Cusco, y v) se pretendid encarar el problema del indio en la
region, debido a que fue visto, en todo el pais, como un lastre nacional.?’

Con estos elementos, se puede entender mejor cdmo es que las élites cusqueiias
—frente a los procesos en los que se sentian de su condicion de élite en el plano nacional:
los cambio econdmicos-sociales que amenazaban con desestabilizar las estructuras
sociales y los debates de los proyectos nacionales impulsados desde Lima— pretendieron
surgir como élite reconocida en el espacio publico y politico nacional, a la vez que
buscaron consolidar una estructura social propia del latifundismo, donde ellos se ubicaban
en la cuspide de la estructura social, mientras la abrumadora mayoria indigena era la mano
de obra gratuita (o barata) que representaba un legado histérico propio de las élites.

El Centro Cientifico del Cusco cerré en 1909 con més documentos que proyectos
realizados, y ese mismo afo, como vimos antes, triunf6 la primera reforma universitaria
del Peru. La UNSAAC se clausurd, y tras meses de crisis logré reabrir sus puertas por
decision del entonces presidente Augusto B. Leguia, quien designé como rector

encargado a Alberto Giesecke. El era un joven norteamericano especializado en

26 Las propuestas en este eje iban més alla de la administracién de la selva cusquefia, poco explorada hasta
entonces. Rénique (1991, p. 45) explica: “’Los cientificos” cusquefios contemplaron diversas posibilidades.
La idea de que la salvacioén del Cusco estaba en la expansién hacia el oriente cautivé la atencién de la
mayorfa. Se argiifa que en la vertiente oriental de los Andes estaban los mercados y las despensas del futuro.
Las rutas fluviales ofrecian facil acceso a esa regidon de recursos inimaginables. [...] Accediendo a los rios
Urubamba, Ucayali y Madre de Dios, el Cusco podria conectarse con la costa atlantica y, eventualmente,
exportar sus productos a Europa. El auge de la explotacién del caucho y la goma alentaban el suefio de una
rapida colonizacién. Algunos pensaron en promover la inmigracién extranjera, otro en el procesamiento de
productos como el cacao, la cafia de azucar y la coca”.

27 Sobre el Centro Cientifico del Cusco, véase también Tamayo Herrera (1980).
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educacién, que apenas llegado al Cusco —pese a la burla que causé en esos aflos—
decidio6 recorrer valientemente, durante un mes, gran parte de la regiéon a lomo de mula.
Esa experiencia, inteligentemente sistematizada, la utiliz6 al momento de brindar el
discurso de reapertura de la universidad, pues llamé la atencidén a dos realidades que
observé en la regién: la majestuosidad de la arquitectura inca, que demostraba la
grandiosidad de la antigua cultura que los habia creado, y el abandono y la pobreza de los
indios, herederos directos de aquella cultura. Dos banderas que en los afios siguientes
fueron enarboladas por este primer indigenismo regional.

En ese sentido, la generacion La Sierra no surgié de un momento a otro, o a partir
de un hecho fortuito. No fue una generacioén espontdnea, sino que fue producto de un
proceso en el cual las élites cusquenas, en medio de una profunda crisis, buscaron un
espacio en la politica y la economia nacional, para lo cual consolidaron un alter ego:
Lima, y un discurso con el que podian hacerle frente: el antilimefiismo. Como explica
Carlos Dancourt (1990, p. 287) —cuando analiza a la Revista la Sierra, fundada en 1919,
en Lima, por algunos de estos indigenistas cusquefios que habian migrado a Lima—, estos
intelectuales desde su surgimiento como generacién empezaron a “dirigir su rencor sobre
todo hacia Lima, la capital. El antilimefiismo se convierte entonces en uno de los rasgos
mas acentuados de la ideologia serranista. Lima encarnara ‘la pereza, la molicie, el
arribismo y la cobardia’ (Manuel A. Seoane, N.° 13-14, p. 60), ‘(lo) feble, mediocre y
femenil’ (J. Eugenio Garro, N.° 7, p. 26)”.

En esta tarea, el rector Giesecke cumplié un papel importante. Contribuy6 a
convertir ala UNSAAC en el nicleo académico, cientifico y politico de la region, a partir
de la implementacién de una politica universitaria “con proyeccion para el progreso del
Cusco” —como decia Giesecke—, y a partir del fomento de estudios regionales,
empiricos, tecnolégicos y practicos en los jovenes alumnos?®. Estos se vieron nutridos,
ademds, porque se sumaron a la corriente positivista, que desde algunos afios atrés el
doctor Antonio Lorena habia promovido en la universidad después de su estadia en
Europa. En ese sentido, son el positivismo, el compromiso con el progreso de la regiéon y
el pragmatismo que implant6 Giesecke los que fueron el soporte tedrico de la generacion

indigenista. Con mayor precision Rénique (1991, p. 49) explica este proceso:

28 para mayor informacién sobre el impacto de Alberto Giesecke en la universidad del Cusco y su legado
en el desarrollo moderno del sistema educativo peruano, Giesecke (2015).
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En oposicion al “krausismo” (que representaba las visiones conservadoras que hasta ese
momento dirigian el Cusco) simpatizaban con el positivismo, difundido en el Cusco por
Antonio Lorena, quien seglin un contemporaneo (Angel Vega Enriquez) “sustrajo a los
estudiantes de las divagaciones metafisicas”. [...] Bajo su influencia los estudiantes
leyeron a Comte, Spencer y Taine, y aprendieron el valor de la practica y la experiencia

en el desarrollo del conocimiento cientifico.

Rénique (1991, p. 54) agrega que, con la llegada de Giesecke, hubo un aumento de

investigaciones regionales, pues:

sus trabajos constituyeron una verdadera interpelacion al orden regional. Sus
investigaciones se orientaban a identificar los obstdculos al progreso regional, entendido
como industrializacidon, agricultura mecanizada y descentralismo o, simplemente, como

la “civilizacion” o la cultura propia de las urbes evolucionadas.

No hay que perder de vista las lecturas de Spengler y el determinismo geografico que se

hacian en esos afios, pues como explica Carlos Dancourt (1990, p. 286):

estos intelectuales encuentran en la obra de O. Spengler y en la teoria del determinismo
geografico la justificacién a la rebeldia y de su sentimiento regional. En efecto, O.
Spengler les ofrece una vision ciclica de la “vida” de las civilizaciones y, por
consiguiente, al mismo tiempo que la “Decadencia de Occidente”, la posibilidad de un

resurgimiento del antiguo esplendor incaico.

Son numerosas las tesis de esos afios que corroboran el interés y la explosion de los
trabajos sobre la regién en sus distintos 4mbitos?®. Uno de ellos, por ejemplo, nos puede
ayudar a pintar el panorama de la época: la tesis de bachillerato en Filosofia y Letras de
Francisco Ponce de Leon, de 1912, titulada El problema indio. Un claro ejemplo de como,

las tesis en esa especialidad dejaron de ser orientadas a reflexiones metafisicas y pasaron

2 Mercedes Giesecke en su tesis doctoral titulada “Politica educativa y ruralidad en el Perd: 1900-1930”
(2015:155) muestra 80 tesis universitarias de la Universidad Nacional San Antonio Abad del Cusco, donde
se puede notar la explosion de trabajos dedicados a la realidad regional. La autora clasifica estas tesis de
la siguiente manera: “1.- Educacion, diagnésticos educativos, ensefianza (10), 2.- Geologia, Geografia y
Economia del Cuzco (11), 3.- Desarrollo regional del Cuzco (11), 4.- Matrimonio, divorcio, situacion de
mujer, familia (12), 5.- Problema indigena: Historia, cultura y arte indigena/ Organizacion y derecho
indigena (17), Derecho, Leyes y procedimientos juridicos (19)” Giesecke, M. (2015) Politica educativa y
ruralidad en el Perd: 1900-1930. Tesis para optar el titulo académico de doctor en Ciencias Sociales en la
especialidad de sociologia. Lima: UNMSM.
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a alinearse a la reflexion de los procesos de cambio que ocurrian en esos afios. Ponce de
Le6n realiza un recorrido sobre la posicion del indio en la colonia y en la repuiblica a
partir de sus lecturas sobre Garcilaso y Bartolomé de las Casas, y lo utiliza para
tipologizar los tres tipos de corrientes —o “posiciones tedricas”, como €l las llama— que
se aperturaron sobre el indio en el Cusco de esos afios: i) los indiéfobos, ii) conservadores
e iii) indi6filos. Posteriormente, tras hacer una caracterizacion de la “raza indigena” a
partir de un recuento de estudios de antropologia fisica que se habian realizado en el
Cusco, el autor ingresa al debate sobre la construccion de la nacién peruana proponiendo
al “mestizo” como sujeto nacional, es decir, impulsando un mestizaje como pilar de la

nacion, ya que:

contribuye poderosamente a la formacién del tipo nacional, porque homogeniza los
componentes mds diversos, es decir, que el mestizaje es un factor para la nacionalizacién
[y porque] como un factor democratizante es el mejor medio de destruir los prejuicios de
raza, clase o condicion social, y es a la vez un poderoso medio de mejoramiento. [...] La
accion de la educacion y el mestizaje es reciproca. En efecto, asi como el mestizo es més
aspirante que el indio; este, educado, se considera superior a si mismo, se ennoblece. [...]
El mestizaje favorece la educacién, porque le mestizo se asimila mds facilmente a la
civilizacion de los blancos, e inversamente, [...] porque rompe los prejuicios” (Ponce de

Ledn, 1946[1912], pp. 20-21).

A medida que las investigaciones y la producciéon académica aumentaba, fruto del
financiamiento que la universidad destinaba a este rubro, los jovenes intelectuales
organicos de la universidad del Cusco —que en su gran mayoria eran hijos de hacendados
y grandes comerciantes, mientras una minoria provenia de grupos sociales
econdmicamente intermedios— tuvieron un mayor acercamiento al indio, su historia y su
cultura, ya que eran obligados a viajar a las comunidades para recolectar datos y hacer
trabajo de campo.® Asi, a medida que se desarrollaban mayores investigaciones, se
incrementaba la actividad intelectual de la ciudad. Como apunta Deustua (1984), en la
primera mitad del siglo XX, en las principales regiones del Perd de esos afios (Arequipa,
Trujillo, pero principalmente Cusco) existié un mayor incremento en la produccion de

revistas y diarios —como la revista Kosco, Diario el Sol, 1a Revista Universitaria, entre

30 Uno de los logros mds importantes de la gestion de Giesecke fue el Censo Provincial del Cusco, en 1912,
realizado casi integramente por profesores y alumnos de la Universidad del Cusco.

46



otras publicaciones producidas en Cusco, por ejemplo—, que muestra un mayor
dinamismo académico y politico generado, principalmente, por el mayor nimero de
alumnos en la educacién superior. De esta forma, la universidad del Cusco se habia
convertido en la principal y tdnica financista econdémica y tedrica de los discursos
indigenistas, liderado por la joven generacién La Sierra, que cada vez generaba mayor
simpatia en una sociedad cusqueila —porque decian que habian logrado sistematizar la
voz del Cusco—, ubicada en un proceso lento de modernizacién y de transito complicado
hacia una posterior sociedad de clases.

Esta generacidn, sin embargo, no sostenia un discurso unitario. Al igual que los
debates sobre la nacién que se desarrollaban en Lima, en Cusco, el indigenismo contaba
con varios frentes en distintos debates. Algunos debates, por ejemplo, estaban orientados
a discutir la naturaleza de la raza indigena desde su anélisis fisico o la historia. Otros se
centraban en identificar la estructura social donde se ubicaba el indio, asi como su papel
en el proyecto de modernizacién regional. Y algunos otros se orientaban a la discusion
del caricter de la nueva nacidn peruana, el sujeto nacional y el papel del indio, de su
historia y su cultura en el proceso de refundacion nacional. En estos ultimos debates,
resaltaron las contrarias posiciones de Luis E. Valcarcel y Uriel Garcia, ambos
considerados como los representantes mds importantes de la generacién La Sierra.
Marisol de la Cadena (1997) recoge parte de este debate donde, a partir de la figura y
papel de Cori Occllo —una aclla inca que prefiri6 la muerte antes que el matrimonio con
un espaiol—, elaboraron sus propuestas sobre la construccion de la nacién peruana, su
sujeto nacional y el papel que el indio tenia que desarrollar en esta nueva nacién. Por un
lado, Valcarcel (1978[1928], p. 78), con una clara oposicién al mestizaje y una apuesta
por la refundacion de la nacidon peruana por los indios “puros” de los Andes, se refiere a

Cori Occllo de la siguiente forma:

Seno de oro, la mas hermosa mujer de Manko, era la heroina. La quiso para si el bien
plantado Gonzalo, y ella fue fiel a su raza. ;Cémo ofrendar su cuerpo al impuro asesino
de sus dioses y de sus reyes? La muerte antes; asi yaceria tranquila, sin mayores
vejamenes; a su galan espafiol habia cubierto su torso perfecto con algo repugnante, capaz
de alejar al Don Juan. Pero todavia mas virulento era el odio que destilaban sus ojos. [...]
Ha revivido Kori Ojllo en los Andes. Alli donde el indio torna a su belleza precolombina;
alli donde se ha sacudido de la inmundicia del invasor. Kori Ojlllo vive, hembra fiera, a

la que el blanco no puede ya vencer. El odio mas fuerte que nunca inhibe la sensualidad
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latente, vence todas las tentaciones, y la india de los clanes hostiles prefiere morir a
entregarse. jqué asco si cede. Serd proscrita del ayllu. No volverd més a su terrufio
adorado. Hasta los perros saldran a morderla. La india impura se refugia en la ciudad.

Carne de prostibulo, un dia se pudrira en el hospital.

Por otro lado, Uriel Garcia (2011[1937], p. 189) fiel a su propuesta por el mestizaje y el
“nuevo indio” como pilar fundamental de la construccion de la nacidon peruana, sostiene

que:

Kori Okllo [sic] es aquella india que se unt6 el cuerpo con estiércol y lodo y se dejé matar
atrincada a un 4arbol, antes que entregarse a la pasion sensual del invasor y concebir
maternalmente la otra América, [...] en defensa infecunda de la tradicion autdctona. Es
la india que conserva su pureza cuaternaria, esa pureza que a su contacto todo retorna a

lo primitivo, lo milenario.

Esto contrasta con la vision que tiene el mismo Uriel Garcia (2011[1937], p. 189) sobre

la madre de Garcilaso de la Vega, quien era:

la mujer décil a servir de solaz amable en las horas de orfandad amorosa del conquistados
[...] La tierra fértil a todas las simetrias, la historia que serenamente acepta su destino
[...] la América que se sobrepone a su tragedia. Isabel, es la caverna americana que las
mitologias indigenas llamaban “pakarinas” (lugares de advenimiento) [sic], de donde
surgen otra vez los hacedores de la nueva cultural. De sus entrafias, como de esas grutas
maravillosas de donde salieron los domingos incaicos, nace la barbarie mestiza que dard

otro vigor al continente.’!

Como vemos, en ambos autores se puede notar el dlgido tono de los debates que se
desarrollaban al interior del indigenismo —que también dialogaban con las propuestas de
las élites limefias—, sobre la construccion de la nacion peruana y el indio. Sin embargo,

ademds de las discrepancias al interior de la generacion La Sierra, existian puntos

31 Las diferencias entre ambos personajes trascienden los limites académicos y llegan a diferencias politicas
serias, aunque cubiertas siempre de cordialidad. Por ejemplo, algunos afios después de su famoso debate
sobre el sujeto nacional, Uriel Garcia fue postulado animosamente, por numerosos profesores y alumnos
de la Universidad del Cusco, para ser rector de esa casa de estudios. La suerte estaba echada y se voceaba
a Uriel Garcia como ganador. Sin embargo, dias después, el grupo adversario difundié una carta de Luis E.
Valcércel, quien, desde su cargo burocratico en Lima, lamentaba dicha postulacién debido a que, de llegar
a llegar a ser rector Uriel Garcfia, el Cusco perderia a uno de sus mayores intelectuales.
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tematicos que sirvieron como pilares importantes para la consolidacién de las élites
cusquenas a partir de la instauracion de una “tradicion indigenista” que adquirié una
fuerte acogida, dentro y fuera del Cusco, debido a su inicial cardcter revolucionario.

La tradicién, como sostiene Sanders (1997), es un recurso importante para la
construccién de nacionalismos, debido a que contiene fuertes cargas ideoldgicas que se
construyen a partir del fino hilado entre el pasado —resaltando momentos
reconfortantes— y el futuro deseado —elaborado a partir de las necesidades presentes—
. En ese sentido, la tradicién no es una respuesta mecénica y automadtica a un determinado
contexto, sino son acciones intencionales y discursos elaborados por una élite intelectual,
que busca inculcar normas y comportamientos portadores del caricter revolucionario, del
momento en el que surgen, en su sociedad. Sin embargo, con el tiempo, la tradicion puede
mimetizarse en su simple repeticion, dando pie al “tradicionalismo” —entendido como el
simple hecho de repeticiéon burda de la tradicion—, que contiene una carga de negacion
al cambio, pues argumenta que el pasado es lo unico vdlido y elimina el carécter
revolucionario que inicialmente tuvo la tradicién porque perdi6 de vista la posibilidad de

la construccién de un futuro.

Me permito llamar “tradicion indigenista” a este movimiento liderado por la generacion
La Sierra, que inicialmente tomé conciencia de su situaciéon como élite regional en un
contexto en el que econdmicamente se consideraba amenazada por las élites punefias y
arequipefias, politicamente desconocida por las élites limenas, socialmente estaba
atormentada por las constantes revueltas indigenas que amenazaban con reacomodar las
estructuras sociales del Cusco, y que luego logré generar discursos que hicieron frente a
esas situaciones y que se consolido en una fuente infinita de identidad y amor al Cusco
—hasta ahora llevado hasta el extremo de un recalcitrante chauvinismo, por momentos—
. En ese sentido, la tradicion indigenista surgida en el Cusco desplegd una estrategia de
lucha en dos niveles. El primero fue externo, frente a las situaciones de riesgo que eran
generadas fuera de la regiéon y que amenazaban su situacién de élite regional. Y el
segundo fue interno —que explicaremos mds adelante—, frente a las situaciones que
ponian en riesgo la estructura social local. Con esto, a partir de los discursos sobre la
nacién peruana y el papel del indio, su cultura y su pasado, desarrollaron précticas y
politicas que hicieron carne en la sociedad en general, como la creacién de festividades
—el Inti Raymi por ejemplo— y la valorizacién de la historia y arte indio, asi también

como la proliferacion de la lirica andina —producida bajo los cdnones de arte y belleza
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occidentales— en los recintos mas prestigiosos a nivel nacional e internacional mediante
la difusién de obras en quechua, como la adaptacién a teatro de Ollantay, la declamacion
de poesia en quechua y 6pera también en quechua. Todas estas eran actividades llenas de
un caricter revolucionario que exhibian y de las que se engalanaban las élites cusqueiias
de inicios del siglo XX, pero que luego se convirtieron en tradicionalismo.

La efectividad y éxito de esta tradicion radic6 en la invencion de los discursos
indigenistas que los intelectuales de la generacion La Sierra idearon bajo los reflectores
de la “utopia” y el “milenarismo”. Ambos, conceptos angulares que nos permiten
entender el Peru del siglo XX, mds aun cuando el principal ejemplo de su utilizacién es
Tempestad en los Andes (1927), libro que consagré a Luis E. Valcarcel y que utilizé
Mariéategui como herramienta fundamental para imprimirle el cardcter magico que hacia
falta en su proyecto socialista. Estas caracteristicas propias de la generacion La Sierra
permitieron la asimilacién y creacion de vertientes como el incaismo, andinismo,
telurismo, indianismo, etc., para consolidar y dar mayor forma a la tradicién indigenista.>

En ese sentido, los indigenistas cusquefios utilizaron la utopia andina®* no solo
como un recurso que les permitia embellecer sus discursos con imdgenes mesidnicas y
tutelares, como el “Lenin de los Andes” que Valcarcel imagind, o la nueva nacidon mas
justa erigida por el “nuevo indio”, como sostenia Uriel Garcia, sino para releer la historia
que encontraban en los cronistas y moldearla a las necesidades de sus discursos. En ese
sentido, la tradicion indigenista se convirtié en la embajadora de la utopia andina y la
utilizO —como ya mencionamos anteriormente— como parteaguas que les permitié
desplegar su estrategia para hacer frente politicamente a las élites limefias, y
econdmicamente a las élites de Puno y Arequipa. Sin embargo, este parteaguas, no se
limité al ejercicio de la politica o la economia, sino fue totalizante, pues ocupé diversos
campos como el arte, por ejemplo.

Deborah Poole (1993) se pregunta por qué Figueroa Aznar, un joven fotégrafo
inicialmente rechazado en Lima por la élite artistica debido a que aquella se mantenia en
cdnones conservadores de dividir claramente el arte y la fotografia, rechazando las
“fotografias iluminadas” —fotografias con retoques de pastel u 6leo que realizaba

Aznar—, fue aceptado y aclamado por la élite cusquefia, luego del periplo artistico que

32 Para entrar en detalle a la definicién y descripcién de estos conceptos, véase Tamayo (1980, 1994) y
Pacheco (2007).
33 para mayor referencia sobre el concepto y su utilizacién Flores Galindo (1988) y Burga (2005).
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tuvo en Arequipa. Y larespuesta, antes de conjugar razones técnicas o estéticas del &mbito

artistico, recae en lo ideoldgico. Poole (1993, pp. 130-131) describe asi este proceso:

El rechazo de los intelectuales cusqueiios al establishment artistico académico de Lima
se formulé como doctrina de la creatividad artistica espontdnea. Figueroa —quien fue
criticado en Lima por su carencia de entrenamiento europeo— fue alabado en el Cusco
precisamente debido a que su “modalidad pictorica [...] no sigue ninguna de las corrientes
canalizadas por alguna escuela de arte”. [...] En el Cusco, por tanto, era el individuo per
se, y no su formacion social y académica (o “calculo”) lo que se idealizaba como fuente
de habilidad artistica e intelectual en general. El sentimiento se valoraba por sobre la
forma, y el instinto sobre la tradicion. [...] La imagen del genio artistico marginal usado
para describir a Figueroa y otros artistas del Cusco no fue inspirada, como en Europa, por
la aversion a los consumidores de arte burgueses, sino mas bien por el rechazo de los
cusquefios al dominio cultural de Lima. [...] [En ese sentido], el artista como vocero del
proyecto cultural cusquefo se enfrenté a un lugar —Lima— y no, como en Europa, a una

clase —la burguesia.

De esta forma, el indigenismo regional, inicialmente discurso de las €lites cusquefias, se
convirtio en una tradicién indigenista regional que abordé diversos campos, pero que tuvo
mayor explosion en el campo académico-politico, debido a las necesidades de las élites
cusquefias y por lo tanto a los objetivos que estos marcaban, pero también debido al
importante financiamiento y respaldo de la UNSAAC a nivel tedrico y econdmico. Sin
estos, la tradicion indigenista no hubiera podido atraer los reflectores de la politica
nacional.

Por otro lado, la tradicién indigenista del Cusco, a la par de su estrategia de lucha
externa, desarroll6 una estrategia hacia el interior de la regiéon para hacer frente a la
situacion social de convulsion que amenazaba con reestructurar la sociedad cusquefa y
consolidar una estructura social que continuara privilegiando socialmente a las élites. Es
en este segundo nivel que el indigenismo muestra con mayor claridad su cardcter tutelar
frente al indio, que no solo se evidenciaba en el discurso de “luchar por el indio”, sino
que ahora hacia carne al sostener una estructura social donde el indio no solo seguia
estando bajo la tutela del indigenista, sino que continuaba en una relacién de explotacioén
por el indigenista, en las haciendas. En este punto, Marisol de la Cadena (2004, pp. 64-

65) desarroll6 un importante analisis:
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El énfasis en la pureza moral/sexual distingui6 a la gente decente de la gente del pueblo
a pesar de sus similitudes fenotipicas. [En este sentido] el indigenismo también articuld
un argumento historico para definir racialmente a los mestizos e indios como “otros” en
términos morales (antes que bioldgicos), diferentes con las élites con las que, sin
embargo, compartian el mismo y oscuro color de piel. Esta caracteristica distingui6 a las
¢lites de los indios y, més importante aun, de los “hibridos”, una categoria que los
cusqueifios indigenistas acufiaron para referirse a los mestizos de la region, que ya desde
tiempos coloniales eran identificados como sujetos sociales imperfectos. [...] La decencia
—una manera de reformular los cédigos de honor coloniales—, fue primariamente
considerada como un sentido innato de la moralidad. Sin embargo, dada que las ideas
liberales més fundamentales se apoyaban en la posibilidad de movilidad social, los
intelectuales liberales cusquefios sostuvieron que los elevados estdndares morales que
implicaba la decencia no solo estaban adscritos por nacimiento, sino que podian ser
incorporados por los individuos si estos recibian una enseflanza adecuada. [...] La
decencia fue un discurso de clase del que la élite se sirvié para distinguir entre categorias
raciales en términos morales y culturales, en una sociedad donde el fenotipo era

inutilizable para definir fronteras sociales.

Como explica De la Cadena, el indigenismo regional utiliz6 el concepto de la moral y la
decencia, desde una perspectiva occidental, heredada desde la colonia, para marcar
lineamientos de la idea de progreso de la region —a partir de instituciones claves como
salud y educacidn, por ejemplo—, consolidar practicas tutelares frente al indio y legitimar

una estructura social que continuaba privilegiando a las élites cusqueias.

2.2. Indigenismo estatal

Si los Luna Pizarro y los Rodriguez de Mendoza, los Sanchez Carrion y
los Maridtegui, destruyeron la organizacion colonial, vosotros habéis
consumado un hecho de andloga proyeccion. Aquellos nos emanciparon
del dominador de afuera. Vosotros nos habéis libertado del retrégrado

de adentro.
Augusto B. Leguia refiriéndose a los legisladores en el discurso con

ocasién de colocarse la primera piedra para el monumento al primer

Congreso General Constituyente del Pert, 20 de setiembre de 1922.
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En las décadas previas al segundo Gobierno de Leguia, el Perd, aturdido adn por la guerra
con Chile, continuaba entrampado en un lento proceso de reconstruccién. Ademds, la
Republica Aristocratica se encontraba en decadencia debido a la incapacidad del Estado
para hacer frente a las necesidades de un pais que se encontraba en medio de un proceso
de cambio expresado en los cada vez mds crecientes sectores medios, los abrumadores
reclamos de las élites regionales, los levantamientos indigenas del sur del pais, las
juventudes universitarias que se encontraban en un viraje de paradigma importante y los
indigenistas que ya se habian posicionado en los debates sobre la nacién peruana. Y la
oligarquia, administradora del poder estatal, habia logrado constituir su dominio y
organizar la economia nacional, como sostiene Cotler (1985, p. 178), a partir de la
“implementacion de enclaves imperialistas de donde se desprendia y se legitimaba la
burguesia dominante bajo patrones clientelares de poder, dejando espacio a un Estado
peruano, que producto de su pequefiez, tenia un alcance limitado a los deseos de la
oligarquia”. En este contexto, eran necesarios nuevos vientos que reestructuren los viejos
andamiajes del pequeno Estado peruano, para que responda a las necesidades del pafs,
como también al ambiente internacional de la region, que cada vez mds se enrumbaba por
los caminos del capitalismo que dibujaba Estados Unidos principalmente.

Augusto B. Leguia, recién vuelto de Europa, supo capitalizar los dnimos de
cambio que se respiraba en ese contexto. Con el eslogan de Patria Nueva logré imponerse
en las elecciones de 1919, donde fue elegido presidente con el 62% de los votos totales,
dejando atrds al segundo aspirante a la presidencia, Antero Aspillaga del Partido Civil,
que apenas alcanz6 el 33% (Pease y Romero, 2013). Con este triunfo aplastante, aunque
atemorizado por un posible fraude a manos de su anterior partido civilista, Leguia
convoco al ejército y a Luis A. Caceres —su antiguo adversario politico— para hacer
efectiva la tomar de mando —momento que aprovechd para disolver el Congreso y llamar
a nuevas elecciones que sirvié para realizar la Constitucién de 1920.

En medio de la inicial algarabia que habia causado la disolucién del Congreso y
la elaboracion de la nueva Constitucion, Leguia supo mantener cerca —aunque por muy
poco tiempo— a los sectores que lo apoyaron para su acenso al poder. Creia que, para
revertir la lamentable situacion del pais, era necesario que el Perti se pliegue a los
lineamientos capitalistas norteamericanos. En ese sentido, bajo las luces del proyecto del
progreso, desarrollo una “politica centralista” que logrd concentrar el poder en el Estado

peruano mediante profundas reformas que permitieron su expansion y la subordinacion
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de la oligarquia al Estado, dando la aparente imagen, por primera vez en la historia
republicana del Pert, del surgimiento de una “burguesia nacional”.

Bajo la intencién de captar mayor inversion que permitiese la modernizacién del
pais, Leguia asoci6 el Estado peruano con el capital financiero norteamericano, lo que
permitié la construccién de grandes obras de infraestructura, y generd el espacio y las
circunstancias para el crecimiento de la industria petrolera y minera en el Perd —con la
llegada de la Cerro de Pasco Corporation, American Smelting y Anaconda—, asi como
también del sector agricola —con la construccidn de represas en la costa norte peruana y
el apoyo para la tecnificacion que brindé a los latifundistas de la sierra sur peruana—. De
esta forma, Leguia institucionaliz6 un Estado que, como sostiene Crabtree y Durand
(2017, p. 54), se constituyé como la “primera dictadura extractivista del Peru”, y que, a
decir de Cotler (1985, p. 178), “llego a su expresion cabal y depurada de los burgueses
exportadores”. En ambas lecturas, al estar sometidos a la politica economica de Estados
Unidos, el Perd se consolidé no solo como un pais dependiente, sino también significo el
principal motivo de la inevitable crisis que sufti6 el pais tras el “crack de 1929”.

Pero la Patria Nueva no solo signific6 un cambio de rumbo de la economia del
pais, sino también un discurso que acompafid y permiti legitimar aquellos cambios.
Leguia hizo suyo los debates sobre el problema del indio y su papel en la construccién de
la nacién peruana y asumié la posicién indigenista, desde la ptica limefia,** pero también
las lideradas por la generacion La Sierra del Cusco, que ya habia sobrepasado los limites
regionales. De esta forma, el indigenismo fomentado y legitimado por el Estado se
institucionalizé6 como una “moda” en los circulos de la academia y la politica peruana.’
Enrique Tord (1978, p. 176) grafic este momento en la entrevista que le hizo a Luis
Alberto Sdnchez, cuando al consultarle sobre la polémica indigenista y el articulo titulado

“Nosotros los indios” de José Angel Escalante, recibe la contundente respuesta:

3% Hasta ese momento, los frentes indigenistas estaban liderados por la Sociedad Amiga de los Indios, la
Asociacién Pro-Indigena y el Comité Pro-Derecho Indigena Tawantinsuyo. La Sociedad Amiga de los
Indios fue fundada por Juan Bustamante en Lima, en 1867, y tuvo como miembros a Buenaventura Seoane,
Guillermo Seoane, José Casimiro Ulloa, el general José M. Medina, Baltazar Caravedo y Narciso Aréstegui.
La Asociacién Pro-Indigena nacié en abril de 1909, a partir de un circulo universitario y la iniciativa del
entonces catedratico sanmarquino Pedro Zulen —secretario general desde su fundacién— y Dora Mayer
—que se encargaba del boletin institucional El Deber Pro-Indigena—. Lo componian Oscar Miré Quesada,
Victor Andrés Belaunde, los hermanos Alayza, Paz Solddn, Pedro Durand, José de la Riva Agiiero, etc. El
Comité Pro-Derecho Indigena Tawantinsuyo surgié fruto del impulso de los indigenas residentes en Lima.
Su comité central se fundé en junio de 1919 y tuvo como miembros a Hipdlito Salazar, Ezequiel Urviola,
Samuel Nufiez Calderdn, entre otros.

35 Existen numerosas publicaciones que hacen referencia a este debate, sin embargo, parte importante de la
polémica estd registrado en Aquézolo (1976).
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[Escalante] era descendiente de indios. El descendia de la cacica Usca Mayta, la querida
de Tupac Amaru. Era una de sus abuelas. Pero ¢l era un indio claro. Era un cholo... El
cholo Escalante. El romanticismo de esa época era tal que yo queria ser cholo. [...] Y es
que yo estaba loco por ser cholo y resulto que mi gran desengariio fue que no he
descubierto ningtin indio en mi familia todavia. Habia que ser cholo para ser gente. En
ese tiempo estaba lo mexicano de moda y habia que peruanizar el Perd que significaba

cholificar el Peru (el resaltado es nuestro).

Leguia necesitaba intelectuales que construyan y sostengan aquel discurso, asi como
también que contribuyan a la elaboracioén de politicas en favor del indio, por lo que se
esmerd en cooptar a los intelectuales mds resaltantes de los frentes indigenistas. Con
Hildebrando Castro Pozo a la cabeza, Leguia sum6 a su Gobierno a numerosos
indigenistas —por ejemplo, Luis E. Valcarcel y Félix Cosio formaron parte del Patronato
de la Raza,* y Alberto Giesecke pas6 a trabajar en el Ministerio de Educacién— y logré
estructurar un aparato que respondidé, momentdneamente, a las necesidades del debate
indigenista, pero que luego fueron insuficientes y sobrepasados por la realidad. Emilio

Romero (en Tord, 1978, p. 4) explica este proceso de la siguiente forma:

En el periodo preparatorio de la candidatura de Augusto B. Leguia para su oncenio de
Gobierno, el sector de la juventud que lo acompafié en las elecciones —recuerdo del
grupo llamado Germinal—, incluyé en su programa politico la necesidad de reivindicar
al campesino ofreciendo presentar al Congreso un proyecto de ley agraria para resolver
los problemas feudales que sobrevivian en el Perd. Al asumir la presidencia Leguia, esos
postulados que €l consintié que se propalaran antes de las elecciones, fueron rechazadas
por la mayorfa parlamentaria que fue siempre la muralla de todos los Congresos de la

Repiblica, pues fue siempre obediente a las 6rdenes del Palacio de Pizarro.

Romero sostiene que las propuestas indigenistas en favor del indio que asumid el

Gobierno se frustraron debido a la resistencia del parlamento, quitindole asi

3% El Patronato de la Raza fue fundado por iniciativa del gobierno leguiista, mediante resolucién suprema
en mayo de 1922. Nombr6 como presidente al arzobispo de Lima, monsefior Emilio Lissén, y los miembros
de la junta central pertenecian a la crema y nata més alta de Lima, al igual que los miembros de las juntas
regionales. Entre ellos encontramos a Eleodoro Romero, José Salvador Cavero, Rafael Villanueva, Carlos
Zavala, etc.
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responsabilidad al leguiismo —opinidn para tomar con precaucion, debido a que Romero
fue activo participe del Gobierno de Leguia—. Sin embargo, los hechos fueron un tanto
distintos, pues pese a que el Parlamento controlado mayoritariamente por la oligarquia se
opuso a las acciones leguiistas, el Gobierno de Leguia tuvo serias dificultades internas
para convencerse a si mismos de las politicas en favor del indio que pretendia
implementar. De esta forma, inicialmente, el Gobierno enarbol6 la labor de defensa del
indio y denuncia de los maltratos sufridos a manos de los gamonales que hasta ese
momento realizaban los diversos grupos indigenistas. Incluso, el Gobierno de Leguia
auspicid el Congreso Nacional del Comité Pro-Derecho Indigena realizado en Lima en
1921. Y hasta construyé un aparato legal desde la Secciéon de Asuntos Indigenas,
perteneciente al Ministerio de Fomento y Obras Publicas, para asesorar y defender al
indigena. Como explica Cotler (1985, p. 74), por primera vez en la historia republicana,
mediante este aparato legal “se reglamentd en términos especificos la condicion del
poblador indio en el campo penal, civil, educacional, administrativo y econdémico. [...]
Se decret6 una vez mas, que los indios tenia libertad de comprar y vender sus productos”.

A esto habria que agregar otros datos importantes, tal como sefiala Cuadros (1990, p. 74):

en 1922 se prohiben las formas de trabajo gratuito y en 1923 se reglamenta la ley de 1916
que habia establecido el salario minimo en dinero para los indigenas, que no podia ser
inferior a 0.20 centavos sol [...]. En 1925 se organiza el Registro Oficial de Comunidades

de Indigenas y se ordena el levantamiento del plano catastral de su propiedad territorial.

Ademas, el gobierno leguiista generé una estructura simbdlica donde Leguia era el
Viracocha que lanzaba discursos en quechua —idioma que no conocia—, y se reconocia
como el hacedor del nuevo pachakuti. Asi explica Valcarcel, quien, tras ser preguntado

por Enrique Tord (1978, p. 174) sobre el inicio del indigenismo de Leguia, precisé que:

Leguia se sentia Viracocha. En eso ha debido influir el nicleo de Germéan Leguia y
Martinez, donde habia muchos gonzalezpradistas e, inclusive, indigenistas como Emilia
Romero. [...] Pero Leguia, por otro lado, era quien sostenia a los gamonales. En realidad

nunca hizo nada provechoso por el indio.

De esta forma, el Gobierno de Leguia estaba convirtiendo el discurso indigenista en

politica publica. El indigenismo dejaba de ser un discurso regional sostenido por las élites
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cusquefias financiados por la UNSAAC, y asumia un cardcter nacional, administrado y
sostenido por el Estado. ;Qué implicancias tuvo este transito y como se concibi6 al nuevo
indigenismo?

El proyecto modernizador que sostenia Leguia consistia en convertir al Perd en
un pafs industrializado que tenga como base y motor de la pirdmide —Iéase: sujeto
nacional— al obrero. En ese sentido, uno de los objetivos principales del Gobierno de
Leguia —y de las élites limefias que lo respaldaban— fue construir una industria nacional
que prosperara a partir de los cuantiosos préstamos y convenios internacionales —
principalmente del Gobierno norteamericano—. Era necesario también construir una
fuerza obrera capaz de mover aquella maquinaria industrial. La solucién del problema del
Perti, entonces, pasaba por la desindianizacién del indio —que continuaba siendo el
simbolo del atraso econdémico y cultural—, para convertirlo en obrero —simbolo de
civilizacién y superacion racial—. El carécter racial y cultural que el indigenismo regional
habia impreso en los debates sobre el problema del indio, ahora, con el Gobierno de
Leguia, era utilizado para arribar a un norte: la modernidad y el abandono sistematico del
latifundismo. Y tenia trazado un camino: las politicas laborales trazadas por el “Estado

obrero”.’” Al respecto, Paulo Drinot (2016, p. 285) considera que:

El Estado obrero reflejaba y reforzaba comprensiones racializadas de la clase obrera y, a
su vez, un proceso de formacion del Estado-nacién que excluia a los indigenas de las
concepciones del progreso nacional. La élite peruana identific6 la industrializacién con
la “civilizacion”. Como consecuencia, empezd a percibir a la clase obrera como una
fuerza que necesitaba aprovecharse para transformar al pafs en una nacién industrializada
y civilizada; esa fue la seduccién de esta clase. La politica laboral, entonces, estuvo
profundamente influida por esta idea. La clase obrera debia ser “mejorada”, de modo que
pudiera cumplir su funcién civilizadora. Sin embargo, esta clase fue comprendida de
manera racializada: especificamente, en términos que excluian a los indigenas de su
ambito. Las disposiciones constitucionales, la legislacién laboral y la politica laboral
reflejaban y reforzaban esta exclusion, creando regimenes diferentes para la clase obrera
y para los indigenas. Estos regimenes permitian a los indios convertirse en obreros, pero
para poder hacerlo, necesariamente tenian que dejar de ser indios. De esta forma los
indigenas fueron separados del proyecto de gubernamentalidad que se manifesté en el

Estado obrero. Al mismo tiempo, permanecieron inherentes a ese Estado, en tanto fueron

37 La concepcidn del proyecto de un “Estado obrero” fue revolucionario para el Pert de esos afios, sin
embargo, nunca alcanz6 los objetivos trazados y se enfrascé en un desarrollo de bolsones industriales.
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identificados como incompatibles con el progreso y este tltimo se convirtid en sinénimo
de “desindianizacién” [...]. El estado obrero peruano reflejo, y a su vez, sirvid para
reafirmar estructuras raciales preexistentes que determinaron que algunos sectores de la
poblacién fueran considerados aptos para el dominio gubernamental [...], mientras que

otros no.

Esto significé que el Estado peruano no solo concibié de forma distinta al obrero y al
indigena como agentes y horizontes antagénicos, sino que también, desde la Constitucién
de 1920, estructurd el aparato legal y politico diferencidndolos y oponiéndolos. Al

respecto, Drinot (2016, pp. 29-30) sostiene que:

La incompatibilidad entre clase obrera e indigeneidad se expresd claramente en la
constituciéon de 1920, que establecié regimenes constitucionales separados para los
obreros y los indigenas. Pero esta separacion se reflejé también entre politicas laborales
especificas y en las actividades de los organismos que se vinculaban con la clase obrera.
La Seccidn de Trabajo, por ejemplo, no reconocia ni procuraba intervenir en las disputas
que involucraban a los indigenas; otra seccion, la de Asuntos Indigenas, existia para este
propésito. Por supuesto, los indigenas llevaron sus reivindicaciones laborales a la Seccion

de Trabajo, pero lo hacian como obreros y no como indios.

En ese sentido, el camino de la obrerizacion ya estaba marcado y el Estado, luego de las
definiciones de la Constitucion, empedrod el camino hacia el proyecto de la modernizacion
a partir de cuatro pilares que Drinot (2016, p. 20) considera centrales en las décadas de

1920 y 1930:

a) la creacidén de la Seccién del Trabajo del Ministerio de Fomento, un organismo que se
establecié en 1920 para otorgar reconocimiento oficial a los sindicatos y para
institucionalizar los conflictos entre obreros y patrones a través de arbitrajes mediados
por el Estado y tribunales de conciliacion; b) la edificacion de “barrio de obreros”
financiado por el Estado con el fin de proveer de vivienda barata y “decente” a los
trabajadores; c) la construccion de “restaurantes populares”, un grupo de comedores
sufragados por el Estado, cuya funcién fue proporcionar comida barata a una clientela de
base trabajadora; y d) la creacién en 1936 del Seguro Social Obrero, que a través de la
Caja Nacional del Seguro Social, otorgaba a los trabajadores una seguridad social casi
integral y acceso a hospitalizacion gratuita. [...] estas medidas y las politicas laborales

que las respaldaron fueron parte de una mas amplia “politica social” transnacional o
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proceso de “reforma social” que reconfigur6é “lo social” en gran parte del mundo de

inicios del siglo XX.

De igual forma, aunque sin hacer referencia al proceso de obrerizacion que describe
Drinot, Luis E. Valcarcel, en una entrevista concedida a Tord (1978, p. 73), también
sostiene que el objetivo del Gobierno de Leguia fue la de desindianizar al indio. Para esto,
en principio describe la vision que habia asumido el Gobierno sobre el indio y concluye

enumerando las propuestas y alternativas que existian para llegar al objetivo:

El indio no es un urbano sino un campesino. En segundo lugar, pertenece a una
comunidad, a un conjunto de personas. El indio solo, resulta extraiio concebirlo. La
comunidad es el ambiente propio del indio. Fuera de su comunidad es como un ser
desvalido. El indio realiza los oficios mds humildes. El indio dentro de las casas es el
sirviente, el pongo. El indio es aquel sobre el que se pueden hacer caer todas las culpas:
(,se rompid algo?: fue el indio. ;Se perdi6 algo?: fue el indio. Cargan sobre él, el mayor
peso. [...] Hay que figurar también al indio cuando ya no esta sometido. El indio que ya
sabe leer y escribir y por consiguiente puede acceder a niveles superiores, ser empleado.
No siempre el cholo es indio sino mestizo. Varia la posicién del indio cuando estd fuera
de la comunidad. [...] Después hay que ver al indio cuando se divierte. Solo se divierte
en su propia comunidad o en los pueblos a los que pertenece su comunidad. Parece que
la borrachera no es una actividad solo espafiola sino heredada desde antiguo. Cuando esta
en la ciudad el indio se siente a gusto en la chicheria. Son lugares oscuros. Ennegrecidos.
Tan negros que yo, cuando estaba en las chicherfas, no veia nada. Parece que alli se
quisieran ignorar los unos a los otros. [...] En primer lugar habria que ver cuando se
desindia. Cuando pierde su condicién de indio. Por ejemplo sigue la carrera eclesidstica.
Alli hace progresos. Aprende a escribir y leer. El cura indio es por lo general indigenista.
Tanto en la colonia como en nuestro tiempo. O se hacen militares. Es otra carrera de

acenso social.

Como hemos visto hasta ahora, el Estado hizo suyo los discursos indigenistas y los adapt6
al proyecto nacional que el Gobierno de Leguia tenia como horizonte. Esto significé que
descentr¢ el foco de enunciacién que hasta ese momento habian tenido los indigenismos
—hayan sido promovidos desde la sociedad civil, como en Puno y Lima, o desde la
universidad, como en Cusco—, y asumi® el tutelaje del indio, pero no para conservarlo o

promover lo que representaba, sino, y, por el contrario, con el objetivo de desindianizarlo
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y asimilarlo al proyecto modernizador a partir de su conversién —social, econémica,
cultural y politica— a obrero. Sin embargo, la inexistencia de un Estado s6lido y de una
gran industria, sumado a la falta de entendimiento del problema indigena, impidieron el
desarrollo del proyecto modernizador como Leguia esperaba. Y, por el contrario,
facilitaron la implementacién de politicas ptiblicas ambiguas hacia la poblacién indigena.
Por ejemplo, se dictaron normas que hacian revivir los fantasmas de la explotacion

colonial, como la Ley de Conscripcién Vial, que consistia en que:

todos los hombres de dieciocho a sesenta afios estaban obligados a trabajar gratuitamente
doce dias al afo en la construccién de carreteras. Quienes querian eximirse de la
obligacién manual debian pagar la suma de diez soles [...], de alli que esta disposicion
viniera a constituir una verdadera reanudacién de la mita colonial, puesto que los
hacendados y autoridades contaban con el poder legal para obligar a la poblacién
campesina a construir vias de comunicacién que facilitaran la salida de productos que

monopolizaban (Cotler, 1985, p. 181).

En ese sentido, las respuestas y la oposicion al Gobierno de Leguia, incluso de quienes
inicialmente lo habian apoyado, no tardaron. Se habia constituido un ambiente de mayor
debate y preocupacién sobre estos hechos a tal nivel que permitié una respuesta y
repercusion amplia de las mismas. Asi, por ejemplo, desde el Congreso, Francisco Ponce
de Leon, quien habia sido parte del movimiento indigenista del Cusco y ahora ejercia de
presidente de la Comision de Asuntos Indigenas, realizé un informa titulado “Estado
actual del elemento aborigen”, donde a partir de una lectura de la situacion econdmica
del indio concluye en una fuerte critica a la Ley de Conscripcién Vial. Ponce de Ledn

(1946, p. 112-13) argumenta que:

el aborigen desempena actualmente un rol de primer orden en la vida econdmica del pafs,
como productor de riqueza, pese a su falta de preparacién técnica, [...] no tiene
independencia econdmica, base indispensable de toda otra independencia. Su ignorancia,
unida a su servidumbre, se traduce en su pobreza moral y material. [...] No es que no se
dé cuenta de su miserable situacién. Lo que hay es que ha perdido su fe en la justicia de
los hombres. Para el indio no hay justicia. Eso lo sabe y lo repite. Y este estado de
consciencia, crea en €l ideas y sentimientos de repudio contra todos los que en alguna
forma tiene que ver con su vida, especialmente contra los patrones y autoridades. [En ese

sentido], su aplicaciéon [de la Ley de Conscripcion Vial] se tradujo en verdaderas
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injusticias y abusos, cometidos por los encargados de su aplicacién, lo que produjo su
general repudio, y su supresiéon como una de las reformas que siguieron a la Revolucion

de Arequipa.®®

De igual forma, los jévenes embelesados con la revolucién rusa y mexicana, y pasmados
por la Primera Guerra Mundial, asi como por el grito de Cérdova y la capacidad
organizativa que habian logrado tener en el Primer Congreso Nacional de Estudiantes del
Perd, alzaron su voz contra el gobierno leguiista, obteniendo como respuesta dura
represion y persecucion. Fueron ellos quienes, nutridos de la tradicién radical peruana,
asi como de las propuestas revolucionarias que llegaban desde Europa, desarrollaron una
propuesta indigenista con raices radicales que permitié hacer frente a las politicas
indigenistas del gobierno leguiista, asi como también a los indigenistas de la generacion
La Sierra. En el caso del Cusco, una segunda generacién de indigenistas que dialogd con
sus pares en Lima dando fruto a debates fundacionales de la izquierda en el Peru, pero
que, lamentablemente, como veremos en los proximos capitulos, no tuvo mayor impacto
en el desarrollo de la antropologia en el Cusco.*

Es decir, el accionar del Gobierno de Leguia dio pie a dos procesos importantes.
Por un lado, a la consolidacion de un indigenismo impulsado por el Estado, que habia
logrado captar a varios indigenistas de la generacion La Sierra para impulsar un proyecto
pais del proletario, sin gran éxito y con ambigiiedades frente al indio. Y otro proceso de
surgimiento de una segunda generacion de indigenistas en el Cusco, que se opusieron
primordialmente a la generacion La Sierra y al Gobierno de Leguia, debido a la tradicion
ideoldgica socialista que asumieron.

El Primer Congreso Nacional de Estudiantes del Peru, llevado a cabo en el Cusco
en 1920, fue la expresion de no solo la capacidad organizativa de los jévenes que luego

se veria encaminada en las universidades populares Gonzalez Prada, fundadas por Haya

38 La situacion politica era mas complicada. Los miembros del Congreso pertenecian a las élites limeiias y
regionales, por lo que, pese a existir posiciones muy criticas a las acciones leguiistas en contra del indio, la
mayoria las consentia y trababa propuestas en favor del indio provenientes del Ejecutivo. Asi lo explica
Manuel Andrés Garcia (2010, p. 180): “Ademas de paralizar muchos de los proyectos en favor del indigena
que asomaron por el Congreso, también supieron aprovechar los diversos actos de violencia aborigen —tan
frecuentes en el sur andino durante la Gran Sublevacion (se refiere a la rebelién del Puno tras la captura de
Rumi Maki) —para proyectar una imagen del indio rayana al salvajismo, cuestionando muchas de las
premisas defendidas desde los circulos indigenistas”.

3 Me refiero a la generacién de José Carlos Maridtegui y Victor Rail Haya de la Torre, asi como a la
generacion que los tuvo como referentes, pues desarrollaron debates importantes sobre la situacion del indio
y el Pert, que fueron derroteros durante el siglo XX, asi como fundacionales para la izquierda en nuestro
pais, pero que no fueron fuente ni tuvieron relacion directa con la antropologia en el Cusco y en el Pert.
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de la Torre, sino que se consolidé como un punto de quiebre generacional en el Cusco,
pues fue a partir de alli que el indigenismo es asumido por jovenes que conjugan los
discursos indigenistas con discursos propios de la tradicion radical, lo que significé un
entendimiento del problema indigena, ya no solamente en términos raciales y culturales,

sino en términos sociales y econémicos.

El Congreso también demostr6 un proceso de reestructuracion social de la
academia en Cusco, fruto de los procesos de cambio de una sociedad estamental hacia
una sociedad de clases. La reforma universitaria de 1909, que los indigenistas de la
generacion La Sierra habian emprendido, promovié y logré cierta democratizacion en el
acceso a la universidad, por lo que ahora podian estudiar, en mayor nimero que antes, no
solo los hijos de los terratenientes, sino también los hijos de los sectores medios que se
encontraban en pugna econdmica y social con las élites terratenientes del Cusco.

Gutiérrez (1988, p. 16-17) explica este clima tensionado entre ambas generaciones:

A diferencia de lo que ahora sucede, los universitarios constituian una “élite” engreida y
lleno de prejuicios. Para entonces (1924) la universidad se habia democratizado en alguna
manera a raiz de la huelga de 1909, en que un grupo de estudiantes revoltosos habia
echado de las catedras a empingorotados abogados, vocales y magistrados que eran, a su
vez, duefios de los mayores latifundios del departamento, verdaderos sefiores feudales
que tenian en sus casas a pongos indios, hasta para alquilarlos como sirvientes
domésticos. [...] Aunque sobre el vano que da acceso al claustro —esa vez encalado de
yeso— figuraba pintado en letras rojas el lema jacobino “Libertad, Igualdad,
Fraternidad”, la Universidad no habia dejado de ser el centro de formacion, el “alma
mater” de la clase latifundista, reaccionaria por naturaleza. Por mucho que los
revolucionarios y reformadores de 1909 —Luis E. Valcércel, Uriel Garcia y los hermanos
José Gabriel y Félix Cosio, entre otros— en su tiempo ardientes seguidores de las ideas
de Gonzales Prada, eran ahora catedraticos, la Universidad de San Antonio continuaba

siendo la misma “fabrica de abogados” contra la que ellos habian insurgido.

Tras el Congreso, los jovenes cusquefios encontraron en la Universidad Popular Gonzalez
Prada un espacio donde dialogar sobre la problemética nacional junto con la generacion
de indigenistas precedente y, como explica Gutiérrez (1988), con jovenes provenientes
de distintos sectores politicos, asi como también incursionar en las relaciones con sectores

que hasta el momento no habian tenido espacios de expresion como los obreros.
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En 1924, tras la dura represion que el Gobierno de Leguia tuvo con ellos y las
universidades populares Gonzdlez Prada en todo el Perd, fundaron la revista Kosko, un
espacio interesante que les sirvié para mantener activa a la organizacién y mantener los
lazos de relacién que se habia empezado a tejer con los obreros e indios. En este espacio
se reunieron Luis Yabar Palacios, Luis Felipe Paredes, Roberto Latorre, quienes dirigen
la revista, y tenian entre sus colaboradores a Angel Vega Enriquez, Luis E. Valcarcel,
Uriel Garcia, Miguel Angel Nieto, Rafael Aguilar, Alfredo Gonzales Willis, Lizandro
Caller, Gamaliel Churata, Victor Ratil Haya de la Torre, Camilo Blas, José Sabogal, entre
otros. publicacién que llegd a los sesenta y dos nimeros entre 1924 y 1925, y diez
ndmeros en 1934.

Fueron afios importantes que permitieron didlogo y agitacion, sobre todo dentro
de Cusco —debido a que las comunicaciones con Lima tenian un aproximado de diez
dias de retraso—, pero que también terminaron por aclarar las diferencias entre ambas
generaciones, llevando a la disolucién de Kosko y el surgimiento de dos grupos, el Grupo
Cultural Ande, que posteriormente decantaria en la primera célula comunista del Peru, y
el Grupo Resurgimiento, que continuaria con la anterior propuesta indigenista. Esta
divisiéon plasma la existencia de una diferencia social clara donde los jovenes —que
constitufan el Grupo Cultural Ande— estudiantes de la universidad ya no eran o
renegaban de ser hijos de latifundistas, ya que pertenecian a la clase media, o como
precisa Lynch (1979), a un “sector pequefio burgués radical”, y se reivindicaban como
tales, lo que les permitia tener, segin ellos, un mayor entendimiento de los problemas
sociales por la cercania que tenian con los indios, a diferencia de los indigenistas de la
generacion La Sierra, y por lo tanto completa autorizacion para opinar sobre €sos asuntos.
De esta forma, el indigenismo inicial perdia espacio y permitia que la generacion de
jovenes indigenistas se legitimara como los opositores a la dictadura de Leguia desde un
punto de vista politico e ideoldgico, pero compartiendo el mismo objetivo de modernizar

el Peru.

De esta forma, esta nueva generacion constituye un nuevo discurso indigenista
que ya no tiene como foco de enunciacién a la universidad sino que, como respuesta al
indigenismo de la generacién la Sierra y del Gobierno leguiista, muda su foco de
enunciacién a la sociedad civil: Grupo Cultural Ande —que luego, en 1928, pasaria a

convertirse en la célula aprista del Cusco y, en 1929, abandonaria las banderas apristas y
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se constituirfa como la primera célula comunista del Perd—.*° Esta situacion les permiti6
adquirir una vision politica e ideoldgica de la tradicion radical sobre el problema del indio.
De esta forma cambiaron las discusiones raciales y culturales a las econdmicas y sociales;
y, ademas, les abri6 las puertas de nuevos objetivos para solucionar el problema indigena
como, por ejemplo, la promocién de la organizacién indigena, abandonando y
modificando, sutilmente, el carécter tutelar del indigenismo inicial. Gutiérrez (1988, p.

45) define esto de la siguiente forma:

Nuestro “indigenismo”, después de Kuntur, fue un indigenismo militante que no se
detuvo en la mera denuncia de los crimenes del gamonalismo y sus cémplices, sino que
se abocé a la organizacién de los indios de haciendas y comunidades en ligas en ligas
campesinas y sindicatos agricolas, infundiéndoles conciencia revolucionaria y levantando
el espiritu de rebelion y de lucha por sus derechos como seres humanos y, sobre todo, por

su derecho a la propiedad de la tierra que fructificaban con su trabajo.

Esto nos lleva a prestar atencion a la generacion La Sierra que, posterior a la dispersion
inicial de sus miembros, producto de la cooptaciéon de algunos de ellos en el proyecto
leguiista, se reagruparon, algunos de ellos en el grupo Resurgimiento, pues no solo
mantenia un cardcter conservador propio de su generacion —todos eran hacendados o
hijos de hacendados— sino que, tras el debilitamiento de su organizacién —debido a que
Valcércel se dedicarfa més a su trabajo académico—, muchos miembros incursionaron
en el aprismo manteniendo como principales espacios enunciativos y financieros a la
universidad y las clases altas del Cusco. En ese sentido, como sostiene Carlos Franco
(1990, p. 52), podemos considerar que “el poder oligarquico ‘cred’ al indigenismo como
un movimiento democrético, popular y nacional. Pero al hacerlo, los indigenistas fueron
€s0... para siempre”.

Es decir, la oligarquia limefia triunf6, manteniendo el status quo que habian

establecido, otorgandoles a los indigenistas lo que a fin de cuentas deseaban: un

0 Este no es un hecho menor en la historia de la izquierda peruana, pues no solo representa un cambio
generacional y de paradigma en los debates sobre el problema del indio y el pafs, sino que también muestra
el proceso de cambio que sufria la estructura social del Cusco. En una entrevista realizada por Cuadros
(1990, p. 137) a Alfonso Gonzales Gamarra, se evidencia sutilmente este proceso: “Nadie sospechaba que
en la casa de un millonario se reunian los comunistas. Y yo fui mucho tiempo el depositario de los
documentos del Partido. Nos reunimos Caller que era poeta, Gutiérrez, pintor, yo también era pintor e
ilustraba las revistas, Rozas y otros. Eran reuniones mas bien literarias, que politicas. Pero en febrero de
1929 se fundo en esa casa el Partido Comunista. El acta de fundacién firmada con sangre de los asistentes,
quedo en la empapeladura de una puerta de la habitacion de los altos”.
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reconocimiento como élites regionales, y captdndolos como parte importante de la
estructura socio-politica y cultural de esos afios. Evitaron asi algin proceso
revolucionario que pretendiera revertir aquella situacidn, pero que los indigenistas nunca
impulsaron. Un ejemplo, con un tono caricaturesco, cuenta Jorge Cornejo Bruncle en una
entrevista concedida a Enrique Tord (1978, p. 180), refiriéndose a José Gabriel Cosio,

uno de los personajes mds resaltantes de la generacién La Sierra:

José Gabriel Cosio que era una especie de calco de Riva-Agiiero, que era su compadre,
no pensaba mas que en ¢él. [...] Recuerdo que Cosio decia: “Oiga Usted., yo acabaria a
bala a todos los indios”. ;Por qué?: “Son una rémora”. Y yo algo picado, alguna vez, le
respondi: “Pero, doctor Cosio, va a tener usted que suicidarse”. “;Por qué?”, replicd
extrafiado. Cosio era de Accha —una provincia de Paruro—. Yo le dije: “Mire usted.
Cossio con dos eses, es apellido espaiiol o italiano. Pero el suyo Cosio nada de espaifiol

tiene. Kusi, Kosi, son indios. Asi que fijese usted.

Como vimos, Leguia fue quien reivindicé los discursos indigenistas y los asumié como
parte de su Gobierno, pero ya no en el sentido del indigenismo regional, sino dentro del
proyecto de modernizacion del pais que Leguia proponia. El indigenismo dej6 de ser una
propuesta regional, propia de una élite sustentada en la universidad del Cusco. Ahora, el
indigenismo habia asumido un caricter nacional con vocacion de politica publica, pues
era impulsado por el Estado que habia logrado captar como cuadros politicos a los
intelectuales indigenistas, que progresivamente perdian su inicial caracter revolucionario.

Se habia constituido el indigenismo estatal.

2.3. Indigenismo norteamericano-estatal

Finalizada la Primera Guerra Mundial, tras la crisis de 1929 y apenas comenzado el
mandato de Roosevelt, Estados Unidos inici6 una etapa de reconstruccién bajo las
politicas de reforma econémica que se habian emprendido con el New Deal. A la par, con
el objetivo de tener un mayor conocimiento, incidencia y control de los problemas
indigenas dentro de su territorio, el Gobierno promovio el estudio de los grupos indigenas
que concluy6 en un proyecto de reforma centrada en la reestructuracién la organizacién
politica de estos ultimos para una mejor asimilacién a las estructuras de la sociedad

norteamericana, sin violar las estructuras de los pueblos en cuestion. La Office of Indian
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Affairs (Oficina de Asuntos Indigenas, OIA) —una oficina gubernamental fundada en
1824, que inicialmente se encontraba bajo la jurisdiccion del Departamento de Guerra vy,
después, desde 1849 en adelante, pertenecié al Departamento del Interior— fue la
institucion encargada de llevar adelante dicha reforma. Y para tamafa tarea, el nuevo
Gobierno nombré como director general de 1a OIA a John Collier, un personaje interesado
en los grupos indigenas, férreo activista en la defensa de sus expresiones culturales,
cercano a los nucleos de antrop6logos norteamericanos y mexicanos de le época, y grato
amigo de Franz Boas, Manuel Gamio y Moisés Sdenz. Blanchett (2010, p. 38) brinda

detalles al respecto:

Collier fue un asiduo visitante del salén de Mabel Dodge Luhan [mujer de la alta sociedad
de Nueva York, amiga de infancia de la antrop6loga Ruth Benedict y una de las
principales agentes responsables del fomento del movimiento de reforma en los asuntos
indigenas estadounidenses] en Nueva York, un circulo social al que Stocking llama “un
medio boasiano importante”. Su contacto con antropdlogos vinculados a este grupo se
intensific6 con la relocalizaciéon de Luhan en Nuevo México y su consiguiente
compromiso con el tema indigena en Taos Pueblo. Fue Luhan el primero en vincular a
Collier con la problemdtica indigena y su viaje a Taos coincidié con el de una vieja

compaiiera de escuela, Ruth Benedict.

Como parte de sus primeras acciones, Collier impulsé actividades artisticas y académicas
—exposiciones y convenciones, por ejemplo— sobre distintos aspectos de la vida de los
indigenas norteamericanos, pero, ademds, emprendi6 una politica institucional de
busqueda de alianzas estratégicas con instituciones interesadas en apoyar el estudio de
asuntos indigenas. De esta forma, logré articularse con su primer gran aliado, la Agencia
de Etnografia Americana (Bureau of American Ethnology, BAE) del Smithsonian
Institute —una agencia de perfil bajo que, desde su fundacién, en 1879, orientaba al
Gobierno respecto a las politicas en torno a los indigenas—. Esta alianza le permitié
desplegar todos sus recursos para organizar numerosos estudios detallados sobre la vida
indigena, asi como también contratar a algunos antrop6logos que lideren y realicen las
investigaciones. A medida que la OIA adquiria mayor protagonismo en el Estado, y, por
consiguiente, mayor financiamiento y alianzas estratégicas, se constituyeron batallones
de jovenes antropdlogos que emprendieron el viaje hacia diversas tribus indigenas con la

mision de volver cargados de informes sobre los mas minimos detalles de su estructura
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politica, organizacion social, etc. Se habia iniciado, por primera vez en la historia de los
Estados Unidos, una etapa donde un alto ndmero de antropélogos —al igual que sus
conceptos y métodos— eran utilizados para asesorar a los generadores de politicas
publicas del Estado. Era la época en que la antropologia norteamericana, con la intencién
de demostrar su valia y utilidad cientifica, se empezaba a acercar cada vez més al Estado
y a las politicas ptiblicas —obviando o dejando de lado cierta capacidad critica frente a
las acciones de su Gobierno—.

Pero las intenciones de John Collier no terminaron alli. Sus 4nimos para conocer
mejor a los otros traspasaron las fronteras nacionales, tal como muestran algunos
documentos administrativos de la OIA, desde antes de 1935, a través de correspondencia
intercambiada con Moisés Sdenz, en donde Collier expresaba sus dnimos de construir una
organizacion internacional que sirviera como almacén de datos administrativos y
antropoldgicos sobre los indigenas del continente americano, pero también como un
espacio de intercambio donde los Gobiernos puedan compartir experiencias sobre la
administracion indigena. Hubo algunos intentos de coordinacién que no llegaron a buen
puerto, sin embargo, fue en la Octava Conferencia Internacional Panamericana,
desarrollada en Lima en el mes de diciembre de 1938, cuando por fin, con la ayuda del
Gobierno mexicano a través del ya conocido Moisés Sdenz, el proyecto de John Collier
empezd a ver buen horizonte: se acordd constituir un organismo continental que se
preocupara por el problema del indio

El Gobierno norteamericano, activo participante del evento, vio entonces en la
figura del indio y en el proyecto Collier la oportunidad de estrechar las relaciones
diplométicas entre los paises americanos para garantizar las politicas de la “buena
vecindad” en respuesta al fascismo europeo (Blanchette, 2010).

De esta forma, tras el inicio de la Segunda Guerra Mundial, el 14 de abril de 1940,
mientras el general nazi Eduardo Dietl lideraba el desembarco de dos mil hombres en el
puerto de Narvik para garantizar la invasion de Noruega, en la ciudad mexicana de
Péatzcuaro se iniciaba, con la presencia de altos funcionarios de casi todos los paises
americanos,*' el Primer Congreso Indigenista Interamericano con el objetivo de constituir
el Instituto Indigenista Interamericano, entendido principalmente —tal y como Collier lo

habia concebido— como un centro de recopilaciéon de informacién sobre la poblacién

41 La delegacién peruana estuvo constituida por Angel Escalante, Luis E. Valcdrcel, Uriel Garcia y José
Maria Arguedas. Y la delegacion norteamericana estuvo compuesta por John Collier, John Cooper, Sophie
Bledsoe y Matthw Stirling.
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indigena americana y promotor de politicas publicas en favor de las poblaciones
indigenas. La Fundacion Rockefeller apoyo el proyecto que tenia a John Collier y Manuel
Gamio como las cabezas visibles del aparato. El suefio de Collier se habia hecho realidad,
pero el desinterés en el proyecto y la falta de apoyo politico por parte de los Gobiernos
americanos que estaban expectantes en el desarrollo de la guerra hicieron la labor cuesta
arriba. Marroquin (1972, p. 72), en un informe posterior, describe aquella situacién, que

se arrastraria hasta la década de 1960, de la siguiente forma:

Encontramos en la organizacién del III [Instituto Indigenista Interamericano] un marcado
acento diplomético. Con la excepcién de un solo pais, Estados Unidos, todos los demds
han enviado al Consejo Directivo del instituto, a sus representantes diplomaticos, con
todas las posibilidades y también con todas las limitaciones que tales cargos contienen.
El principio de respeto a la soberania y a la independencia de cada pais se ha llevado hasta
el extremo de que la casi totalidad de las resoluciones de los Congresos Indigenistas
Interamericanos son verdadera letra muerta; no se cumplen, y los pueblos cuya
representacion ostentan los diplomadticos ni siquiera son informados adecuadamente de

tales resoluciones.

El poco interés de la mayoria de paises americanos en el Instituto Indigenista
Interamericano se evidenciaba en el incumplimiento de algunas responsabilidades basicas
con las que se habian comprometido en Patzcuaro, como por ejemplo pagar las cuotas
econdmicas que los paises miembros habian acordado aportar anualmente para sostener
las actividades de la organizacion. Los ingresos del Instituto Indigenista Interamericano
estaban constituidos, principalmente, por cuotas de los paises afiliados que se
determinaron —entre otras cosas— en equivalencia al porcentaje de la poblacion
indigena en relacién a la poblacién total de cada pais. Asi, por ejemplo, Perd en 1941
poseia un 46.68% de poblacion indigena a nivel nacional y asumio el férreo compromiso
de aportar una cuota anual de 1115.87 ddlares. De igual forma, el 62.99% de poblacion
total boliviana era indigena, lo que les habia llevado a asumir el compromiso de aportar
una cuota de 468.86 ddlares anuales. Sin embargo, ambos paises, al igual que algunos
otros, se endeudaron durante algin periodo o simplemente dejaron de aportar con el
transcurso de los afios. Frente a esta situacion, llama la atencibn —como menciona
Marroquin (1972, p. 66)— que, a diferencia de la mayoria de los paises americanos, el

Gobierno de los Estados Unidos fue el mds interesado en el instituto y a la vez se convirtié
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en su mayor aportante, pues puntualmente abonaba una cuota anual de 61 560.68 ddlares
—equivalente al 65.65% de los aportes totales—, cuando apenas poseia un 0.03% de
poblacién indigena. Este detalle nos muestra el interés que tenia el Gobierno
norteamericano en mantener una institucion continental capaz de garantizar una cercania
y posible alianza con resto de Gobiernos americanos en un periodo de tension
internacional. Por ese motivo, no resulta extraio observar que en el Primer Congreso
Indigenista de 1940 se definid el “problema del indio” como un problema “de interés
publico, de cardcter continental y relacionado con los propdsitos afirmados de solidaridad
entre todos los pueblos y Gobiernos del Nuevo Mundo [debido a que el indio] es un
individuo econdémica y socialmente débil” (en Marroquin, 1972, p. 2).

Pero el interés del Gobierno norteamericano en el Instituto Indigenista
Interamericano no se limito al acercamiento diplomédtico. A medida que se acercaba el fin
de la década de 1940, el objetivo obtuvo un caracter mas amplio y se orientd en la
construccién de un bloque continental que tuviera como paradigma a los Estados Unidos,
y como primer paso era necesario el pliegue de los Gobiernos americanos al proyecto de
la modernizacion que Roosevelt habia delineado para evitar cualquier tipo de oposicion
comunista que pudiera surgir de la pobreza y abandono en el que se encontraban las
poblaciones mayoritarias en América Latina. En ese sentido, apenas iniciada la Guerra
Fria, y tras la invencion y disputa por el “Tercer Mundo”, es que el entonces presidente
de los Estados Unidos, Harry Truman, inaugur6 el concepto de “desarrollo” en la politica
publica, arrancdndola del pedestal tedrico en que hasta ese momento se encontraba, para
consolidar el proyecto que Roosevelt habia cimentado. La necesidad inicial de
acercamiento y alianza diplomatica, ahora, habia pasado a una etapa donde era necesario
brindar ayuda técnica y cientifica a los paises subdesarrollados para encaminarlos en las
rieles del desarrollo a partir de la ampliacion de los mercados, la promocion de la industria
y la reproduccion del estilo de vida norteamericano.*?

El Instituto Indigenista Interamericano asumi6 y reprodujo estos objetivos a través
de los institutos indigenistas nacionales que se estaban creando a lo largo de la década de
1940. De esta forma, el concepto del indio construido en la organizacién abandond la
perspectiva étnica que se habia tenido en los debates iniciales del indigenismo regional y
se enrumbd como una categoria socioeconémica mds efectivista que la que se habia

asumido en el indigenismo estatal de Leguia. El indio, entonces, era definido como un

42 Respecto a este proceso de constitucion del proyecto del desarrollo y construccién del tercer mundo en
el periodo de posguerra, revisar Alcalde (1998), Rist (2002) y Escobar (2007).
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sujeto que tenia como caracteristica fundamental el trauma inicial de la conquista, lo que
evidenciaba su vida en una poblacién con un condicionamiento histdrico especifico. Se
encontraba en una posicion de opresion, explotacién y discriminacion —pues estaba
sometido a los sistemas econémicos imperantes— y estaba rechazado socialmente en la
sociedad en la que subsistia. Pero, sobre todo, estaba caracterizado por el incipiente
desarrollo social y cultural que se expresaba en el bajo nivel tecnolégico, minimos
conocimientos cientificos, escaso desarrollo ideolégico y una division basica del trabajo.
Frente a esto, el objetivo del Instituto Indigenista Interamericano se expresé claramente
en el discurso del entonces secretario del Departamento del Interior de los Estados Unidos
y presidente de la delegacion norteamericana en el Segundo Congreso Indigenista
Interamericano que se llevé a cabo en la ciudad del Cusco, en 1949, el seiior William E.

Warne:

Nos hemos reunido aqui para examinar los problemas de nuestros conciudadanos y
vecinos indigenas, ya que si queremos conducirnos con honradez con nosotros mismos y
con ellos, no podremos contemplar ningiin bienestar para ellos a menos que logremos
persuadirlos a que se mezclen con nosotros y compartir la riqueza que brinda nuestra
buena tierra americana. Creemos firmemente que nuestro estilo de vida es bueno y
duradero y que el estilo indigena, a pesar de haber florecido en otros tiempos no es
suficiente y tendra que ceder el camino. [...] Hablo del bienestar indigena y no de su
extincioén. Yo quiero ver a los indios compartiendo nuestra vida civica, nuestro progreso
material y nuestra buena vecindad, en vez de verlos continuar una existencia aislada
plagada de enfermedades, ignorancia y falta de oportunidades. [...] Esto es el objetivo de
la Oficina de Asuntos indigenas de los Estados Unidos. [...] Las maneras de ayudar son
sencillas. [...] Lo Ginico que necesitamos es descubrir las formas en que los pueblos indios
puedan aprovechar el conocimiento y la pericia industrial que existen en nuestro medio.
Ese es, sefores, el problema general de nuestra sociedad democrética (Instituto

Indigenista Interamericano, 1949).

En otras palabras, como afios més tarde explicaria Marroquin (19728, p. 18), el objetivo

principal del Instituto Indigenista Interamericano fue:

la integracién de la poblacién indigena a la nacionalidad, entendiendo por nacionalidad,
el sistema socio-econémico predominante en un pais dado, con su propio foco de

irradiacién cultural de tendencia expansiva que persigue unificar ideolégicamente a toda
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la sociedad global. La integracién debe realizarse en el sentido de hacer que los grupos
indigenas participen no solo receptiva sino también activamente en el proceso de la vida
del sistema socioeconémico dominante, sin que sea preciso para ello que renuncien a su

propia personalidad y cultura.

Para llegar a ese objetivo era necesario recorrer dos caminos. El primero, conocer al
indigena y a la poblacién indigena, para iniciar —como segundo objetivo— las politicas
nacionales y transnacionales en favor del indio y su inclusién a la vida nacional.

Fueron numerosas las voces que intuitivamente, previo al proyecto
norteamericano desarrollista de la Guerra Fria que asumidé el Instituto Indigenista
Interamericano, criticaban la falta de informacion y las deficiencias al momento de
construir informacidn sobre los indigenas, y aclamaban la realizacion de estudios precisos
de carécter continental sobre la vida y organizacion indigena. Asi, por ejemplo, Manuel

Gamio (1948a[1942], p. 2) se preguntaba:

(Coémo pues, identificar cuantitativa y cualitativamente aquellos indios y mestizos que
existen en el continente y deben merecer especial atencidn del indigenismo? Creemos que
a esa meta solo puede llegarse investigando esos grupos sociales desde el punto de vista
de su respectiva cultura, es decir, de acuerdo con los aspectos que presenta su vida

material e intelectual.

Sin embargo, fue Collier quien, tras su experiencia en la OIA, introdujo las estrategias de
recoleccion de informacidn sobre los indigenas en el Instituto Indigenista Interamericano
que se plasmaron en sus documentos fundacionales. Como primer paso, era necesario
constituir institutos indigenistas nacionales, como se sefiala en las actas del Primer
Congreso en 1940, para promover la investigacion del indigena con mayor efectividad y
lograr tener un consolidado ordenado al respecto. Pero, ademds, el proceso de
investigacion debia tener una perspectiva y estar a cargo de antrop6logos, pues eran los
profesionales mds aptos para la tarea. Marroquin (1972, p. 21) explica que, tras recoger
las actas de los congresos indigenistas, en el Primer Congreso de 1940, se indic6 que
“cada Gobierno establezca una agencia u oficina encargada de concentrar la atencion
sobre los problemas del indio, garantizando los servicios del Gobierno en la solucion de
dichos problemas y constituyéndose en todo tiempo en defensor del indio”. Ademas, se

establecié impulsar los “estudios de los problemas antropologicos u psicolégicos de una
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tribu determinada, involucrados en el ajuste entre blancos e indios, [...] el III [Instituto
Indigenista Interamericano] se aboque como tarea primordial, al estudio del problema
educacional” (Marroquin, 1972, pp. 48-49) y “que se creen institutos de investigacion
psico-pedagdgicos, etnoldogicamente orientados, para el estudio de la poblacién
indigena”. En el Segundo Congreso de 1949, se establecio que ‘“los Gobiernos
intensifiquen, estimulen y divulguen los estudios de demografia historica, [...] que los
institutos nacionales estudien el proceso de las migraciones internas de los indigenas y
que se divulguen los resultados” (Instituto Indigenista Interamericano, 1949, p. 54), y que
“ratificando el parrafo 2 de la recomendacion Il y el parrafo I de la recomendacion XLIV
del Primer Congreso Indigenista Interamericano, se adopten las medidas necesarias para
que en todos los paises donde existen o se establezcan agencias, departamentos o centros
de cualquier denominacién, destinados a la administracion indigena se utilicen
preferentemente los servicios técnicos de antropdlogos graduados en las distintas
especialidades” (Instituto Indigenista Interamericano, 1949, p. 50). Adicionalmente, en el
Sexto Congreso de 1968 se establecid que “se realicen estudios de las estructuras totales
de los paises, para entender los cambios socioculturales y econdmicos que estin
acaeciendo entre los indigenas” (Marroquin, 1972, p. 55).

El éxito que habian tenido los informes de antropdlogos para las acciones del
Estado norteamericano, a través de la OIA, pretendia ser replicado por Collier a través
del Instituto Indigena Interamericano en todo el continente, pero esto no iba a ser posible
a menos que se tengan suficientes recursos para financiar las investigaciones y suficientes
antropd6logos para realizar dichas investigaciones. En consecuencia, se implementd una
campaiia para recaudar la mayor cantidad de aportes debido a la insuficiencia y la crisis
de los aportes nacionales,* lo que dio como primeros resultados el compromiso y
colaboracion de la Oficina Sanitaria Panamericana, que doné 100 000 délares que fueron
invertidos en combatir la plaga de la oncocercosis, y la Unién Panamericana, que doné
1332 dolares para los “Programas Musicales a Base de Musica Indigena Interamericana”
y los “Estudios de Personalidad Indigena” (Gamio, 1948a). Sin embargo, pese a estos

pequeios logros, la campaiia para recaudar fondos no cesé y por el contrario se hizo con

43 También se realizaron campaiias para recolectar informacién, entiéndase investigaciones publicadas o
informes inéditos, utiles al Instituto Indigenista Interamericano. Por ejemplo, Manuel Gamio (1948a[1942],
p. 38), en un articulo titulado “Valorizacién de la bibliografia indigenista” del Boletin Indigenista dice:
“Exhortamos de la manera més atenta a quienes hayan escrito sobre dicho tema, para que se sirvan también
cooperar al propésito que se persigue, enviando uno o dos ejemplares de su obra, e igualmente
agradeceremos se nos suministren bibliografias a fin de complementar aquellas con que hoy se cuenta”.
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mayor intensidad. Asi, por ejemplo, en la editorial de un nimero del Boletin Indigenista
(1949, pp. 214-216) se hace un sentido llamado a la colaboracién privada —

principalmente a aquellos hombres de negocios—, a la causa indigenista:

Pero no solo a los Gobiernos corresponde proceder en el sentido indicado, ya que también
estdn en actitud de obrar asi las fundaciones altruistas e individuos generosos que han
dedicado y dedican enormes sumas de dinero a nobles causas, como son la creacién y
sostenimiento de universidades, hospitales, iglesias, instituciones artisticas y deportivas,
etc., en centros urbanos, pero solo por excepcién y muy reducida escala han llevado su
auxilio a los indios, esas criaturas desvalidas que vegetan tristemente en bosques,
pdramos, desiertos y pueblos miserables. [ ...] Los hombres de negocios y principalmente
los productores industriales también deben interesarse en esta cruzada social, ya que
puede tener, aparte de su cardcter redentor, favorables consecuencias econdmicas;
puesto que cuando se eleve el inferior nivel de vida y por consiguiente la capacidad de
consumo de mds de cuarenta millones de individuos de la América que cultural y
psicologicamente pueden ser filiados como indios, surgird un nuevo y enorme mercado
que apenas podrdn abastecer los grandes centros fabriles del continente, trayendo esto
como resultado inmediato el auge industrial y la considerable disminucién en el nimero

actual de obreros sin trabajo que hoy asciende a millones [los énfasis son mios].

De igual forma, la administracién econdémica del Instituto Indigenista Interamericano se
estructurd de tal forma que permitié ceder mds espacio a la investigacion, pues pese a
tener un pequefio presupuesto, la organizacion destinaba un tercio de su presupuesto anual
para la investigacion y publicacion. De esta forma, no solo se logré publicar regularmente
la revista América Indigena y el Boletin Indigenista —que luego pasaria a llamarse
Anuario Indigenista—, sino que, ademads, se logré publicar investigaciones promovidas
por el Instituto Indigena Interamericano y otras varias publicaciones de investigadores sin
cercania a la organizacion, llegando a formar, hasta finales de la década de 1960, una
biblioteca especializada que contaba con mas de veinte mil volimenes de libros, revistas
y folletos (Marroquin, 1972).

Pero como ya dijimos anteriormente, estas directivas de investigacion tenian que
ser impulsadas por especialistas en la investigacion social. Para ser mds precisos, estos
especialistas tenfan que ser, principalmente, antropdlogos que estén acorde al desarrollo

de la disciplina; es decir, antropdlogos aplicados que estén habiles, comprometidos y
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prestos a disponer sus conocimientos al servicio del cambio.** Ante la insuficiencia de
antropd6logos en el continente, el Instituto Indigena Interamericano impulsé la creaciéon
de centros de capacitacion y formacion de antropélogos, asi como la obligatoriedad de la
formacion en ciencias sociales de todo aquel especialista interesado en trabajar a favor
del indio, para que la recoleccién de datos y elaboraciéon de proyectos del Instituto
Indigena Interamericano sean desarrollados de la mejor manera posible. Asi, por ejemplo,
como sefiala Marroquin (1972, pp. 51-52), en el Primer Congreso de 1940 se estableci6

que las naciones americanas:

al plantear y administrar sus respectivos programas para bienestar del indio, exploren y
analicen lo que sobre la materia pueda ensefiarles la antropologia aplicada, [...] que “se
utilicen “de preferencia a los antropdlogos y peritos [...] para emplearlos en sus
departamentos de accion social, [...] que el III [Instituto Indigena Interamericano]
promueva el establecimiento de escuelas o departamentos de Antropologia para el estudio
de la poblacién indigena y para la preparacion de peritos en asuntos indigenas. [Y si un
pais] por el momento no puede crear esas escuelas, que envie becados a las escuelas ya
existentes. [Ademads, se recomienda que] se organicen cursos de entrenamiento para la
preparaciéon del personal del indigena, en general para todos aquellos que deseen

dedicarse profesionalmente al servicio del indigena.

Asi mismo, en el Segundo Congreso, en 1949, se establecio que “la preparacion basica y
el entrenamiento del personal para el servicio social indigena, debe ser igual a la de
aquellos que trabajan con poblacién no india, pero ademds deben tener un entrenamiento
especial de antropologia y otras materias que ofrezcan mejor conocimiento de los grupos
que han de servir” (Marroquin, 1972, p. 28).

Por otro lado, en el Quinto Congreso referente a este tema, se especifico que:

se prepare personal especializado para el desarrollo de la comunidad indigena: a) Primer

nivel: dirigentes nacionales: seminarios, jornadas, grupos de trabajo, etc., de caracter

44 Manuel Gamio (1948b[1945], p. 24) diria al respecto: “No proponemos que los investigadores sociales
realicen las conclusiones constructivas que formulan, ni implanten las medidas practicas que aconsejen, por
mads que en ciertos casos podrian hacerlo, pero es preferible que se dediquen a las investigaciones cientificas
en que estadn especializados, dejando la aplicacion préctica de unas y otras a administradores o realizadores,
suficientemente aptos y capacitados, siendo conveniente que, dentro de los posible, sus labores sean
periédicamente inspeccionadas por los investigadores a fin de que sean correctamente interpretadas las
tendencias de los estudios efectuados”.
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informativo sobre ciencias sociales aplicadas. B) Segundo nivel: dirigentes en la
comunidad: que se creen escuelas de antropologia para formar a esos técnicos, [...] [asi
como también] se utilicen incentivos tales como becas, préstamos, subsidios, etc., para
atraer médicos y personal sanitario a las zonas indigenas. Tal personal debe recibir
entrenamiento especial de ciencias sociales aplicadas y técnicas de trabajo de campo

(Marroquin, 1972, p. 29).

Es mads, la necesidad de formar mds antropdlogos para la causa era visto como una forma
de mayor acercamiento diplomdtico entre los paises, es decir, no solo el indio como sujeto
principal de la causa y no solo el proyecto de ayuda técnica para la modernizacién
continental —posteriormente, desde 1949, con el famoso discurso Truman, llamado
proyecto de desarrollo— eran los parteaguas para garantizar la cercania diplomatica de
los Estados Unidos con el resto del continente, sino también la formacion de los
especialistas —entiéndase cientificos sociales y mds precisamente antropdlogos— era
una forma de garantizar que la cercania diplomaética se exprese en la reproduccidén masiva
de los proyectos en favor del indigena. Aunque genere mucho debate, me atrevo a decir,
que, asi como la antropologia aplicada en Francia y el Imperio britdnico sirvié para
garantizar una mayor y mejor administracién de sus colonias en el siglo XIX y XX,* en
Estados Unidos la antropologia aplicada no solo sirvié para tener mayor injerencia
indirecta en las poblaciones indigenas norteamericanas —como vimos lineas arriba con
la experiencia de la OIA—, sino que también contribuy6 a que en el periodo de la Guerra
Fria, con el pretexto de la unién americana a partir del proyecto indigenista y desarrollista,
el Gobierno de los Estados Unidos —que cada vez se consolidaba como un nuevo
imperio—,*® tuviera mayor injerencia en el resto de Gobiernos y paises del continente
americano. Esta cercania entre la investigacion, la formacién antropolégica y la
diplomacia politica se puede apreciar en un articulo de Manuel Gamio (1949), en el

Boletin Indigenista, donde expone que:

Desde los primeros investigadores de ese tipo, como lo fue el doctor Eyler N. Simpson,
hasta los més recientes dignamente representados por Nathan L. Whetten, todos ellos han
cooperado en la tarea de dar a conocer al gobierno y al pueblo de los Estados Unidos, de

manera cientifica, desinteresada y convincente, importantes aspectos de la poblacién

4 Al respecto, véase Bastide (1971), Harris (2001) y otros.
46 Hobsbawm (2007).
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mexicana, de sus antecedentes, estructura y funcionamiento; de las necesidades que tiene,
las aspiraciones que abriga, los obsticulos con que tropieza en su evolucion, etc. [...]
Labor andloga han desarrollado y desarrollan, en casi todos los demds paises de la
América Latina, especialistas norteamericanos en ciencias sociales; unos en el personal o
bajo la jurisdicciéon de las embajadas y otros enviados por las mdas distinguidas
universidades de los Estados Unidos o por generosas fundaciones como el Viking Found,
la Carnegie Institution y otras. [...] Antes de que se implantara y desarrollara tan
importante politica cientifico-diplomatica, la cual fue vigorosamente reforzada por la del
Buen Vecino que instauré el presidente Roosevelt, las relaciones entre los Estados Unidos
y los paises latinoamericanos eran mucho menos favorables por el empirismo de que con
frecuencia adolecian. [...] Cuando la ONU generalice esa politica cientifica-diplomatica
entre todos los paises del mundo, nuevas y brillantes perspectivas se abrirdn para la

humanidad.

En ese sentido, se fue gestando al primer especialista en el tema. Ahora el indigenismo
no era liderado por jévenes criticos a la situacién del indio o burdcratas de buen corazén
comprometidos con la causa indigena, sino por el Indigenista —ndtese la maytiscula—,
un especialista y autoridad en el problema indigena a partir de su compromiso con el
indigena, pero, sobre todo, de su formacién en ciencias sociales y principalmente en
antropologia aplicada, lo que le permitia ya no solo tener la capacidad de leer y describir
el problema indigena en su pais, sino también dar propuestas para solucionarlo y, lo mas
importante, contribuir al desarrollo de su pais.

Al respecto, Marroquin (1972, p. 13) refiere que el:

‘indigenismo’ bajo la inspiracion de la antropologia fue adoptado como proyeccion
sistemdtica de la actividad de los gobiernos para resolver el problema indigena [...] el
indigenismo como la politica que realizan los Estados americanos para atender y resolver
los problemas que confrontan las poblaciones indigenas, con el objetivo de integrarlas a
la nacionalidad correspondiente. [...] [Y el indigenista es quien] se dedica

profesionalmente al servicio de los asuntos indigenas [los énfasis son mios].

Posteriormente, a medida que la Guerra Fria se hacia més protagdnica, las intenciones del
Gobierno de los Estados Unidos de mantener cercania diplomadtica con el resto de los
paises del continente para convivir en una “buena vecindad”, como lo propuso

inicialmente Roosevelt, se transformaron, cada vez con mayor claridad, en un proyecto
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de hegemonia continental para hacer frente a los embates del comunismo. Esto signific
que el indigena ya no solo era visto como un sujeto al que habia que asimilar a los
proyectos de modernizacion y progreso mediante su inclusién a los mercados, sino que,
ademas, ahora era un sujeto “peligroso”, pues su pobreza y su “aislamiento” de la nacién
lo hacian una semilla del comunismo. Un anuncio de la revista estadounidense Business

Week,*” en 1956, grafica este momento:

El hambre y una tasa de natalidad explosiva estdn expulsando al indio andino de su
pequeiia parcela, haciendo que busque refugio en las barriadas de las ciudades. Para tres
paises que se hallan en visperas de elecciones —Ecuador, Pert, Bolivia—, estos pueblos
no asimilados vienen a constituir un barril de pélvora potencialmente revolucionaria (en

Pribilski, 2010, p. 160).

El Gobierno norteamericano se preocupé en hacer lo posible para que América Latina
deje de ser un barril de pélvora revolucionaria. Entre sus muchas acciones —varias de
ellas violentas, como atestigua la historia latinoamericana— surgié una opcion pacifica a
partir de la experiencia de la OIA y los trabajos del Instituto Indigena Interamericano.
Esta opcion fue el “desarrollo comunal”, que se gesté luego de la Revolucion china de
1949, ya que el Gobierno norteamericano concluyd que Asia serfa el territorio donde
habia que actuar, pues, segun célculos, era el lugar con mayor posibilidad del surgimiento
del comunismo. El apaciguamiento de los 4nimos se tenia que canalizar mediante ayuda
técnica y politica para sacar a aquellos indigenas de 1a miseria. En ese sentido, el concepto
de “desarrollo comunal” entendia que los procesos de cambio controlado debian de
efectuarse en espacios comunales donde se pueda controlar el cambio de forma efectiva
y minimizando riesgos. El objetivo de otorgar ayuda técnica seguia siendo el mismo de
aflos anteriores, la diferencia era que ahora el trabajo se puntualizaba cada vez maés, lo
que requeria una mayor especializacion en el tema. La antropologia, entonces, iba a ser
la punta de lanza para desarrollar dichos proyectos —financiados ampliamente por las
fundaciones Rockefeller y Ford, que entonces estaban asociadas a la comunidad de

inteligencia estadounidense—, pero ya no solo desde el accionar del Instituto Indigena

47 El articulo se titulaba “An Old Civilization Stirs Up Political Problems”. Publicado por Business Week
el 1 de junio de 1956.
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Interamericano, sino desde otras instituciones y organismos impulsados por el Gobierno

norteamericano. Roos (2010, p. 194) profundiza al respecto:

El hecho de que el corazén académico de la teorfa de la modernizacion, el Center for
International Studies (CENIS, Centro de Estudios Internacionales) estuviera bajo la
direccion de Max Millikan, un ex asistente del director de la CIA [...], y que tuviera como
su “fin Ultimo [...] la produccion de una alternativa al marxismo” [...], claramente sitia
semejantes inclinaciones intelectuales dentro del marco de la politica estadounidense de
la Guerra Fria. [...] El desafio central, segun lo proclamara Walt Rostow, el subdirector
de Millikan, era que occidente utilizara el proceso de modernizacién para su propia
ventaja geopolitica, al mismo tiempo que minimizaba las oportunidades que ofrecia el

avance del comunismo.

Y mads adelante, haciendo énfasis ahora en el interés de los estrategas del Gobierno

estadounidense en el continente americano, Roos (2010, p. 203) explica que:

Entre 1943 —la fecha de su fundacién y 1952 —la de su desaparicion—, el Instituto de
Antropologia Social (ISA por sus siglas en ingles) de Washington, en donde Foster
emprendié su carrera de antropologia aplicada, tenia como uno de sus principales
objetivos “mantener a Latinoamérica dentro de la orbita politica de los Estados Unidos”
[...] A su cierre, la mayoria de los antropologo que alli trabajaban pasaron a laborar en la
Internacional Cooperation Agenci (ICA, Agencia de Cooperacion Internacional), la
predecesora de USAID. Al igual que su sucesora, la ICA estuvo estrechamente vinculada
a la CIA y, como Adams apunta “dentro de la ICA los antropo6logos en Bolivia y el Pert
meridional fueron utilizados en 4reas en las cuales se pensaba que habia serios problemas

de agitacién comunista, en lo que presumo fue algo mas que coincidencia.

Se estaba consolidando la “época de oro” en la antropologia norteamericana que se habia
iniciado sutilmente en la década de 1930, con los dnimos y proyectos de Collier, pues
ahora el antrop6logo no solo tenia abundante trabajo dentro de su pais, sino que empezo
a realizar trabajos en América, Asia y Africa, pero también gozaba de poder al tener
injerencia en las politicas nacionales e internacionales que su Gobierno emprendia. Los
animos de George Foster y Charles Erasmus, importantes nombres de la antropologia
aplicada que se preocuparon por demostrar la valia cientifica y aplicativa de la disciplina

antropoldgica, no solo fueron colmados, sino que sobrepasados por los deseos y logros
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de otros antropdlogos. Por ejemplo, Ward Goodenough, en una conferencia en la 23°
Reunién Anual de la Sociedad de Antropologia Aplicada, en 1962, sefialé6 que la
antropologia era una herramienta muy util en la investigacion conductual a partir de la
“funcion de recoleccion de inteligencia”, posicion que no se podia desperdiciar porque en
ese momento consideraba que el Ejército de los Estados Unidos era un “mercado

potencial para las habilidades etnogréficas de los antropdlogos”. Y, ademads, agregaba:

La conduccién exitosa de la moderna guerra de guerrillas, anotd, obviamente requiere de
una inteligencia etnografica extensiva tanto como intensiva. Actualmente resulta
imposible decir qué pedidos de nuestros servicios etnograficos, si alguno, surgirdn en las
agencias de gobierno, pero hay indicios que sugieren que es posible que se nos convoque

(en Roos, 2010, pp. 200-201).

En ese sentido, el proyecto indigenista del Instituto Indigena Interamericano habia sido
redefinido y sobrepasado, debido a la necesidad del gobierno norteamericano para utilizar
distintos canales en el afdn de hacer frente a la amenaza comunista. Sin embargo, los
objetivos iniciales del instituto se mantenian. Asi, el proyecto indigenista continental se
sostenfa a flote, cada vez con mayor auspicio econdmico y con mayor atencion e
importancia en los Gobiernos nacionales, pero sobre todo en el Gobierno norteamericano.

En el Peru, estas acciones fueron asimiladas debido a la activa participacion que
nuestro pais tenfa con los Estados Unidos —desde finales de la década de 1930—y el
Instituto Indigena Interamericano —desde mediados de la década de 1940—. Fue con la
llegada al Gobierno, en 1939, de Manuel Prado, que el Pert rompié admiracién y alianzas
con los paises del eje y volvio a estrechar lazos con el Gobierno de los Estados Unidos a

partir de la defensa de las “cuatro libertades™*®

que sostenia Roosevelt. Todo esto a la
espera de alguna retribuciéon econdémica y diplomdtica por parte del Gobierno
norteamericano. La retribucion llegé casi de inmediato, ya que habia implementado una
politica econémica en el continente que giraba en torno al dinamismo econémico y
tecnoldgico que generaban las transnacionales. Esto causé que durante el Gobierno de

Prado —desde 1939 hasta 1945— el comercio exterior experimentara un incremento del

60%, mientras que el egreso del Gobierno incrementé en un 238% (Cotler, 1985, p. 243).

48 Discurso que brind6 el entonces presidente de Estados Unidos en el Congreso, el 6 de enero de 1941,
donde se plantean como objetivos norteamericanos de posguerra las libertades de expresion, de culto, de
vivir sin penuria y vivir sin miedo.

79



Tras este afianzamiento y primera cercania que el Perd habia vuelto a tomar con los
Estados Unidos, fue con Odria que se alenté con mayor intensidad la inversion extranjera,
principalmente norteamericana, logrando mayor éxito debido a que en la década de 1950,
a medida que se agudizaba la Guerra Fria, el Gobierno norteamericano habia duplicado
sus inversiones en América Latina, pasando de 4400 millones en 1950 a 8200 millones
en 1961. Esto produjo en el Perti un proceso de industrializacién que giré alrededor de la
mineria, que ya experimentaba en la década de 1950 un crecimiento sostenido de 400%
(Peace y Romero, 2013, p. 146), lo que signific6 que, al igual que en el Gobierno de
Leguia, las élites nacionales y la burguesia industrial se convirtieran en satélites de las
empresas extranjeras, canjeando sus intereses “nacionales” por los intereses de aquellas

empresas.

Fue en este contexto que, en 1946, se funda el Instituta Indigenista Peruano, con Luis E.
Valcarcel como director general, tras una dura defensa y promocién del proyecto en el
Congreso por parte de Angel Escalante. Un triunfo celebrado por ambos indigenistas que
en su juventud habian sido parte del indigenismo regional, luego habian formado parte
del indigenismo estatal y ahora eran parte de lo que aqui llamamos indigenismo
norteamericano-estatal. Valcarcel explicaria, afios mds tarde, en un articulo bajo el titulo

de “Indigenismo en el Pert”, lo que seria este nuevo indigenismo frente a los anteriores:

Ha entrado el Perti en una nueva etapa en su politica indigenista. Concurren a la iniciacién
de este periodo, que se caracteriza por realizaciones, el Estado, los servicios y agencias
de ayuda técnica-internacional y los institutos especializados, con el consciente apoyo de
los directamente beneficiados, los pueblos campesinos. Han influido poderosamente en
el cambio de orientacién los estudios de Antropologia Social que han enfocado el asunto
no en el terreno abstracto (“el problema indigena”) sino en el de las soluciones concretas
alli y ahora. [...] Se esta enmendando el error de aplicar la ayuda técnica a ciegas, sin el
auxilio del antrop6logo, omisién que malgasto recursos y tiempo (en Rénique, 2013, pp.

624-625).%

Y evidenciaria también el interés de numerosas instituciones privadas y estatales de los

Estados Unidos en la labor del Instituto Indigena Peruano:

49 El articulo original se llamaba “Indigenismo en el Pert”, y fue publicado por Cuadernos Americanos,
C(4-5), en 1958, en México.
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El movimiento reciente sobre ayuda técnica y promocidn a mejores niveles de vida de los
pueblos menos desarrollados estd recibiendo un importante impulso de organizaciones
internacionales como las Naciones Unidas, en sus diversas ramas, el Departamento de
Estado de los Estados Unidos de Norteamérica en lo relativo al denominado Programa
del Punto Cuarto, el instituto de Asuntos interamericanos de Washington, la Organizacién
de Estados Americanos, aparte de las fundaciones privadas como la Rockefeller, la

Carnegie, la Ford, la Wenner-Gren y otras (en Rénique, 2013, p. 508).%°

El Instituto Indigenista Peruano inicié sus funciones bajo los objetivos del Instituto
Indigenista Interamericano con gran entusiasmo, pues para el Gobierno peruano, significé
un mayor acercamiento con el Gobierno norteamericano y, ademds, una estupenda
oportunidad para —por fin— emprender el camino hacia el desarrollo mediante la
industrializacion y soluciéon del “problema indigena”.’! jQué mejor que recorrer el
camino de la mano con la ayuda de los Estados Unidos!

En junio 1949 —el tiempo mas hermoso del afio por el clima seco y el abundante
sol—, se realiz6 en Cusco el Segundo Congreso Indigenista Interamericano,>” el que tuvo
como protagonista principal al presidente Manuel Odria y al general Armando Artola,
entonces Ministro de Justicia y Trabajo, quienes, tras varios minutos de silencio en
homenajes a grandes indigenistas latinoamericanos, fueron recibidos con fiestas y
tedeums a cargo del arzobispo del Cusco, ademas de cenas, almuerzos, desayunos de gala,

desfiles protocolares y numerosas condecoraciones en los ocho dias que durd el

S0 Bl articulo original se llamaba “El conocimiento cientifico de los pueblos del Pera”, y fue publicado en
La Prensa, el 23 de setiembre de 1953, en Lima.

ST Al respecto, Valcarcel explica la predisposicion del indio para integrarse a este proyecto: “No es renuente
el indio a la adopcién de métodos y procedimientos, herramientas o apararos que incrementan y facilitan la
produccion. Todo lo contrario. La prueba se presenta a cada paso con el indio chofer, con el indio mecanico,
en la fabrica o en la mina, en el campo o en la ciudad. Parece mas bien un hombre especialmente dispuesto
para el trabajo técnico, por su imperdurable serenidad, su atencidn persistente, su paciencia y su habilidad
manual. [...] El indio no concibe otro modo de vida que la vida del trabajador. Es un trabajador organico”
(en Rénique, 2013, pp. 548-549).

52 En el Congreso, los delegados peruanos fueron el general Armando Artola, ministro de Justicia y Trabajo,
el coronel Alberto Lépez, monsefiores Santiago Hermoza Sarmiento, Alberto Destman y Salvador Herrera.
También estuvieron Rafael Aguilar, Luis Felipe Paredes, Victor M Guillén, José Antonio Encinas, Manuel
Séanchez Palacios, Alejandro Barco, Felipe de la Barra, José Uriel Garcia, Rebeca Carrién Chacot, Julio
Pereyra Arroyo, Carlos S. Meneses, Gustavo Jiménez Pacheco Teobaldo Ugarte, José Pajuelo Vera, Muel
D. Velasco Nufiez y Mauricio San Martin. Mientras que la delegacion norteamericana estaba compuesta
por William E. Warne, secretario asistente del Departamento del Interior en Washington, Doloris Coulter,
John R. Nochols, Albert Yava, Helen Peterson, D’arcy McNicle, T. Dale Stewart, Ruth Kirk, Rachel
Warren Lothrop, Clarence Senior, John H. Province, Albert A. Giesecke, Albert P. Gorman, Benjamin
Reifel y Simon N. Wilson.
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Congreso. Alli se animaron a dar algunas palabras cargadas de emocién, grandilocuencia
y mucho vacio a favor y en compromiso con la causa que se encontraba lejos de la
realidad. Por ejemplo, el general Artola, en la ceremonia de inauguracidn, se expresaba

de esta forma:

La generosa corriente que inspira esta cruzada, tiene hoy el cuadro mas amable que
contribuird a su engrandecimiento, la noble y hospitalaria nacién peruana, cuyos
heréldicos blasones auspician esta asamblea en la ciudad del Cusco, abre su corazén y su
esperanza en la capital imperial de los incas, que al orgullo y la personalidad de sus
maravillosas tradiciones seculares, se une hoy la inteligencia, cultura y perseverancia de

sus hijos, que con su orientacion iluminaran las tareas del Congreso.”

Y dias mas adelante, en el discurso mds importante de la reunion, el presidente Manuel
Odria hacia un llamado a los espiritus humanos y cristianos para ayudar a solucionar el

problema indigena, que hasta ese momento no habia dejado de hacerse mas notorio:

La trascendencia para el futuro de nuestro hemisferio y la complejidad del problema
indigena, exigen para su rdpida y feliz solucién que se movilicen, en un arménico
conjunto de buena voluntad, los espiritus profundamente humanos y cristianamente
altruistas que han decidido acometer, con laudable decisidn, sin planes politicos ni afanes

demagdgicos, esa empresa de bien y de tan vastas proyecciones.>*

El Instituto Indigenista Peruano, como vimos, inicié sus actividades lejos de tener
incidencia directa en la realizacion de los cambios necesarios para solucionar el problema
indigena, pues no solo no estaba dentro de sus lineamientos generales —tenia como
principal objetivo estudiar y brindar informacion suficiente para aplicar politicas en favor
de los indigenas que el Gobierno—, por lo que en su mayoria de veces lo dejaban de lado.
A esto se suma que los principales responsables y auspiciadores del instituto en el Perd

continuaban siendo hacendados, grandes comerciantes y empresarios que al trabajar con

53 Extracto de la conferencia inaugural del general Armando Artola, ministro de Justicia y Trabajo, y
presidente del Congreso (en Un paso mds hacia la solucién del problema indigena. Informes y
documentacién presentados al Consejo Directivo del Instituto Indigenista Interamericano sobre el Congreso
Indigenista en el Cuzco, reunién en le O.N.U y XXIX Congreso Internacional de Americanistas, 1949, p.
34).

3 Extracto de la conferencia inaugural del entonces presidente del Perti, Manuel Odria (en (en Un paso mds
hacia la solucién del problema indigena. Informes y documentacion presentados al Consejo Directivo del
Instituto Indigenista Interamericano sobre el Congreso Indigenista en el Cuzco, reunién en le O.N.U y
XXIX Congreso Internacional de Americanistas, 1949, p. 28).
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algunas empresas transnacionales no solo adoptaban el discurso y los intereses de las
mismas, sino que ademds tenian incrustado el desprecio por lo indio. Sin embargo, el
Instituto Indigenista Peruano tuvo un importante éxito en el drea de investigacion, pues
pese a ser progresivamente, con los afios, una institucién dejada de lado por el Gobierno
peruano, logr6 —bajo el mandato del Instituto Indigenista Interamericano y teniendo
como principales protagonistas a los especialistas en ciencias sociales, y principalmente
antropdlogos— realizar una valiosa labor de investigacion sobre el indio desde las
ciencias sociales, iniciando una “etapa de oro” en la antropologia peruana, que en
comparacion a nuestra situacion actual, fue una etapa en la que las primeras generaciones
de jovenes antropologos egresados de la UNMSM y la UNSAAC encontraron trabajo,
financiamiento para las investigaciones y el apoyo necesario para su posterior
publicacion.

Queda demostrada esta labor con los 267 trabajos publicados por el Instituto
Indigenista Peruano hasta finales de la década de 1960 y la constante publicacién
periddica de la revista Perii Indigena. Asi mismo, llama la atencién el valioso trabajo de
recoleccion y publicacion de informacion sobre el tema indigena donde se procuraba que
ningun cabo quede suelto. Asi, por ejemplo, el Instituto Indigenista Peruano en la década
de 1980 se dedic6 a publicar compendios de titulos de investigaciones sobre la temdtica
indigena, como la Serie Bibliogrifica 4 que comprendia varios tomos. Uno de ellos,
Bibliografia de tesis peruanas sobre indigenismo y ciencias sociales (tomo I), que estuvo
a cargo de Elba Mufoz de Linares y Alicia Céspedes Reinaga, abarcé la produccion
universitaria entre los afos 1970-1982, mediante una revision de 1614 tesis de
bachillerato, titulos universitarios, magisteres y doctorados de las universidades
capitalinas —la UNMSM vy la PUCP— sobre diversos temas como arqueologia,
administracion, antropologia, educacion, geografia, historia, etc. Es una hermosa reliquia
que en los poco mds de 60 titulos de tesis en Antropologia recogidos nos invita a
preguntarnos en qué momento empezamos a distanciarnos tanto entre disciplinas y
nucleos académicos, y por qué hasta ahora, casi medio siglo después, no existen intentos
de acercamiento y conocimiento de las producciones de distintas universidades.

Sin embargo, pese a los esfuerzos del Instituto Indigenista Peruano por investigar
distintos aspectos del “problema indigena” para poder brindar soluciones acordes a los
lineamientos de la politica estatal y los objetivos del Instituto Indigenista Interamericano
—ambos influenciados por los mandatos del Gobierno norteamericano de turno en un

contexto de tension internacional por la Guerra Fria—, la realidad y el “problema
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indigena” —que cada vez mds era menos indigena— colmaban y sobrepasaban su labor
institucional. La apertura del Gobierno de Odria a las politicas desarrollistas y
anticomunistas de los Estados Unidos produjo que el Estado peruano diera cuenta de la
necesidad de la industrializacién y conexién del Perd para generar mercados, lo que
significaba dejar de lado el latifundio —y el mundo rural— como foco principal de la
economia nacional y trasladarlo a la industria ubicada en las ciudades. Asi se generd una
mayor brecha entre lo rural y lo urbano en términos socioeconémicos, consolidando més
laimagen de dos Perti —imagen que llegaria a su maxima expresion y bancarrota, algunos
afios mds adelante, en el informe Vargas Llosa para explicar el surgimiento de Sendero
Luminoso.

Esta politica estatal trajo consigo cambios estructurales importantes. El primero
fue la desestructuracion del orden rural tradicional, debido a que el Estado empez6 a dictar
normas que dinamitaban la estructura latifundista del Peru a partir del empobrecimiento
de las zonas rurales y las normas y acciones en contra de la mano de obra barata y gratuita
de los indios en los latifundios para incentivar el crecimiento de la mano de obra industrial
y fomentar el capitalismo urbano. Asi como también debilité el poder de los hacendados
a partir de una mayor presencia del Estado en las regiones, demostrando que la figura del
hacendado como intermediario entre lo rural y lo urbano ya habia fracasado. Esta
situacidn, un tanto cadtica, provocd un resquicio que impulsé —como un proceso fuera
del cdlculo del Estado— las altas tasas de migracion.

De esta forma, a partir de la expulsion del espacio rural y la atraccion de la ciudad
—que estuvo motivada por acciones del Gobierno de Odria, como el acceso a la
educacién bésica y superior—, inici6 el proceso migratorio mds grande del Perd en el
siglo XX, lo que significé una reestructuracion social que permitié el aumento de la
profesionalizacién y la expansion de las clases medias. Asi, se registra que, durante el
Gobierno de Odria, el crecimiento de la educacidn secundaria pasé de 72 526 alumnos en
1950 a 198 250 en 1960; es decir, hubo 270% de crecimiento, mientras que la educacién
primaria creci6 en 42%, y la poblacién universitaria aumenté a un ritmo de 14.8% anual

entre 1959 y 1969 (Pease y Romero, 2013).5

% Valcarcel (en Rénique, 2013, p. 548-549), algunos afios antes, en 1945, opinarfa sobre este proceso:
“Desde el punto de vista econdmico —y no meramente desde un miraje ético o humanitario— conviene al
Peru enfrentar el problema de la adecuada ‘educacion’ del pueblo indio. Ese planteamiento estd pasando
del terreno ideoldgico reivindicacionista al politico de la planificacién industrial. El Perti se aboca a la era
de la gran industria. Pais de economia feudal, de economia colonial, pais-factoria, se propone ser nacién
econdmicamente libre. Pero ;qué industria puede desarrollar si la poblacién de siete millones y medio de
habitantes queda reducida a casi solo un veinticinco por ciento de consumidores? Toda la produccién
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En pared a estas reestructuraciones, los partidos de izquierda crecian en el Perd y
habia logrado consolidarse como un problema latente para el Gobierno y para los Estados
Unidos. La organizacién indigena y obrera habia aumentado y se habian integrado a las
redes de la izquierda. El Gobierno no podia estar fuera de la Guerra Fria, las acciones
tenfan que llegar y las primeras instituciones en asumir el problema fue la Iglesia y el
Ejército peruano —ambas dando cuenta de la necesidad de generar cambios radicales en
el Perd para mejorar las condiciones de vida de la poblacién rural, como la reforma
agraria, por ejemplo, para evitar el surgimiento del comunismo—. Sobre este contexto,

Cotler (1985, p. 301) nos cuenta:

en 1959, el Cardenal Landézuri en la clausura de la primera Semana Social de la Iglesia
(Episcopado peruano) declaré que la iglesia consideraba que la situaciéon econdémica y
social debia cambiarse y mejorarse, que debia pagarse mejores salarios a los trabajadores
y que el Estado debia realizar una redistribucién de la riqueza; que los intereses privados
no debian ser una excusa para mantener las condiciones miserables de los trabajadores

rurales y de las masas proletarias urbanas.

Frente a esta situacion, el Instituto Indigenista Peruano recogié con entusiasmo
los proyectos de antropologia aplicada que fueron impulsados por diversas instituciones
publicas y privadas de los Estados Unidos, y canalizados por instituciones académicas
como la Universidad de Cornell y humanitarias como el Instituto Indigenista
Interamericano. El objetivo de conocer mejor al indigena ya habia sido suplantado por el
de promover su cambio —bajo el discurso del desarrollo comunal—, pero ahora estaba
en manos de los antropdlogos, en una suerte de laboratorio social limitado a una
comunidad que permitiria controlar el cambio y extenderlo como un acto reflejo en el
resto del pais. Como explicamos lineas arriba, el entusiasmo de los antropdlogos
acrecentd de tal forma que, en pocos afios, no habia antropélogo que no haya sido parte
de estos proyectos y alumno de Antropologia que no haya hecho practicas en los mismos

proyectos.56

industrial no puede ser absorbida por tan corta minoria y ofrécese el peligro de la frustracion de los vastos
planes en desarrollo si no atendemos de toda preferencia convertir en consumidores al integro de nuestra
poblacion, es decir, si no habilitamos como tales a los cinco millones de hombres que integran el pueblo
indio”.
56 P 4 . 4 . . 00 , . .

ero ademds de los intereses técnicos y cientificos en los proyectos de antropologia aplicada, como vimos
lineas arriba, existia una clara intencidén politica que tenia este indigenismo con los pilares conservadores.
En una carta de John Gardner, vicepresidente de la Carnegie Corporation, a Lauriston Sharp, entonces
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En una entrevista realizada por El Comercio de Lima, en diciembre de 1950, a
Luis E. Valcarcel donde le preguntan sobre qué relacion tienen sus ‘“‘campafias
indigenistas” con sus actuales estudios de etnologia, se puede notar —previo al inicio del
proyecto de antropologia aplicada en la hacienda Vicos, en Ancash, impulsada
principalmente por el Instituto Indigenista Peruano, la UNMSM vy la Universidad de
Cornell— los d&nimos y esperanzas en la antropologia aplicada para el cambio social, y el
“desarrollo” que significaba para el indigenismo y la antropologia. Asi, Valcarcel (en

Rénique, 2013, p. 480) responde:

Una relacién muy estrecha, porque la investigacion etnoldgica es previa a todo plan de
mejoramiento de la condicion humana del pueblo aborigen; y, de otro lado, seria
infecunda e incompleta aquella investigacién si no fuese coronada por un planeamiento
social para elevar el nivel de vida de los grupos menos favorecidos. Asi estamos haciendo,

también, antropologia aplicada.

Este ingreso a la antropologia aplicada coincidi6é con el repunte de un debate sobre el
proceso de mestizaje que habia sido iniciado sutilmente a finales XIX e inicios del XX,
pero que ahora tomaba aires ya no solo tedricos, sino técnicos y practicos, pues mediante
el acceso a la tecnologia, la educacién y el mayor trabajo en las ciudades, el indio podia
por fin dejar de ser indio para convertirse en el mestizo, entendido como el nuevo sujeto
nacional. Era el momento de concebir al mestizo mediante la “integracion nacional” y la
antropologia aplicada brindaba las herramientas necesarias para hacerlo realidad. Asi lo
muestra Carlos Monge, en 1949, cuando asume la direccion del Instituto Indigenista

Peruano y se refiere al Proyecto Vicos:

Hemos llegado a entender que ya no podemos producir Ginicamente teorias. Es también
necesario enfocar los objetivos especificos de su aplicabilidad inmediata, a saber: la
estructura de integracién nacional, el establecimiento de lineamientos generales con que

elevar el nivel de vida de la gente del estudio, y por tltimo los conocimientos deducidos

director del Departamento de Antropologia y Sociologia de Cornell y administrador del PPC, le dice: “[Si]
se va a enseflar a los pueblos nativos a que tomen su destino en sus propias manos, entonces €s mejor que
se les ensefie las diversas formas en que pueden ser engafiados por lideres inescrupulosos. Me parece que
esto significa un adoctrinamiento bastante intensivo en las formas locales de la accion grupal ‘democratica’,
con un vigoroso énfasis en la prictica politica activa y realista. Creo que sin esto todo esfuerzo por elevar
el status de pueblos atrasados podria ser el mejor medio jamds inventado para hacerles el juego a demagogos
inescrupulosos” (en Pribilsky, 2010, pp. 177-178; no se especifica la fecha de la carta).
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de los estudios referidos a los cambios sociales que nos dicen los medios idéneos con que
llevar la cultura occidental a la cultura indigena, aprovechando las virtudes de la raza, sin
crear problemas que afecten al orden social. Ninguna solucién serd aceptable si no damos
a nuestros indigenas la oportunidad de actuar en conformidad a sus aspiraciones de
educacién y progreso, en un clima apropiado de seguridad econémica y social (en

Pribilsky, 2010, p. 167).%

La convergencia del indigenismo regional —surgido en Cusco con la generacién La
Sierra—, el indigenismo estatal —adoptado e implementado por el segundo Gobierno
leguiista, mediante la captacion de intelectuales indigenistas de Puno, Cusco y Lima—, y
el indigenismo norteamericano-estatal —estructurado e implementado en América Latina
por el Instituto Indigenista Interamericano, dio inicio a la antropologia en el Pert y la
acompano durante un largo trecho de su historia. Cada uno de estos indigenismos aport6
a la antropologia distintas caracteristicas que se evidenciaron en las distintas etapas que
atraveso la antropologia —en algunas de forma mds evidente que otras—, pues al ser
corrientes de pensamiento y accién, no solo captaron los reflectores de la politica
nacional, sino que trazaron rutas de accion politica y de politica publica: la primera donde
los antropdlogos interactuaban y la segunda donde los antropdlogos trabajaban y
encontraban financiamiento para sus investigaciones. Ambos campos ho eran
necesariamente coherentes y con el Instituto Indigenista Interamericano no estaban
direccionados hacia el mismo sentido, sino mas bien envueltos en tensiones y cambios de
paradigmas propios de los contextos politicos-sociales que vivia el Pert y particularmente

el Cusco hasta 1973.

57 Discurso de Carlos Monge pronunciado en la inauguracién del Comité Técnico del Instituto Indigenista
Peruano, el 12 de noviembre de 1956. La cita ha sido traducida del inglés en el libro de Pribilsky.
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TERCERA PARTE
DESARROLLO DE LA ANTROPOLOGIA

3.1. Antropologia de exploracién (1942-1959)

El Cusco continuaba siendo una ciudad pequeiia, con una pésima estructura urbana, que
todavia se sostenia en el sistema de hacienda, pese a que, con la llegada del ferrocarril, la
pequefia industria textil habia crecido al igual que el grupo de artesanos. Las unicas
grandes novedades fueron el ingreso de la radio —y la fundacién de la primera
radioemisora local—, en 1936,%® y el despegue del turismo con el establecimiento de
vuelos comerciales, en 1948. Jorge Flores Ochoa, recuerda la importancia de estos hechos

en el Cusco de su infancia:

Curioso cémo era el Cusco: pequefio, donde todos se conocian. La gente tenia radios, no
todos, pero gran parte tenia radios y habia una emisora en el Cusco, solo una, se llamaba
Radio Cusco, trasmitia musica de mucho tipo y también tenia los radioteatros que a la
gente le encantaba. Por acciones de Humberto Vidal [Unda], a partir de los afios cuarenta
se instal6 en la plaza de Armas unos altoparlantes por los que se transmitia musica y la
gente iba hasta la plaza para escucharla. Generalmente huaynos, musica local o musica
muy andina, aunque de vez en cuando marineras y valses, porque no se grababa tampoco
mucha musica del Cusco, no habia grabaciones sino las grabaciones que circulaban.
Habia [el programa radial] La Hora del Charango, por ejemplo. Ahi transmitian huaynos
que venian en discos de Lima, pero también habia actuaciones en vivo. Entonces ahi iba
mucha gente a participar, cantaban, tocaban y ellos salian contentos de que hubiera
publico escuchdndolos, porque eran generalmente en las noches; creo era viernes el dia
de la actuacién. Eso es por los afios treinta, cuarenta, casi hasta el cincuenta, porque en el
cincuenta se produjo el terremoto que marca un cambio en el Cusco, que vale la pena
tomarlo en cuenta también, y ya después aparecieron las emisoras comerciales y ya
llegaban radios también debido a la posguerra, porque en la guerra no habia radios, no
habia nada que comprar. La Guerra Mundial termina en el cuarenta y cinco, y hubo dos
afios todavia que no se sentian cambios. Era una época donde los jévenes cusqueiios que

tenian recursos o familias con recursos iban a la Argentina a estudiar; nadie iba a Lima,

38 La llegada de la radio al Cusco fue todo un acontecimiento que no estuvo restringido a las clases altas,
pues las autoridades cusquefias dispusieron la instalacién de parlantes en la plaza de Armas, de forma que
era accesible a todos los habitantes de ciudad.
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era mds facil ir a la Argentina o més atractivo, porque el ferrocarril salia del Cusco y
llegaba a Buenos Aires; por supuesto, cambiando [de tren]. La comunicacién con Buenos
Aires era mas fluida y nosotros a los siete afios, ocho afios, diez afios lefamos revistas

argentinas, porque incluso no habia revista limefias. Leiamos el famoso Billiken, El Tony,

9

Leopldn,” incluso El Peneca,” que era toda una maravilla para la gente de veinte,

veinticinco [afos], porque traia en cada ndmero una novela completa. No eran revistas
caras, pese a que tenian como trecientas paginas, asi que las comprabamos en una tienda
que estaba a dos cuadras de la plaza Mayor, en lo que es el templo de La Merced, en unos
kioscos que construyeron en algiin momento y que los quit6 luego [el alcalde] Daniel

Estrada.®!

Producto del incremento de la vida politica y académica que describimos en capitulos
anteriores, Cusco era una ciudad que habia roto el quietismo de inicios del siglo. Se habia
asumido como la capital surefia de la resistencia al Gobierno de Leguia, pues hasta se
organizaron grandes cenas donde los discursos sobre el triunfo regional frente al
centralismo limefio fueron aplaudidos, apenas terminado su mandato. Asi se inici6 un
nuevo periodo en la ciudad que, al igual que el resto del mundo, estuvo fuertemente
influenciado por las guerras mundiales, principalmente por el desprecio al concepto de
raza o, por lo menos, a su acepcion bioldgica. Algo que los indigenistas, ya varios anos
atras, habian planteado intuitivamente y que, en esta nueva etapa, se iba a convertir en el
concepto nucleo de donde iban a girar todos los debates de la academia y la politica en la
ciudad.

Como explicamos anteriormente, en el indigenismo regional del Cusco existia una
disputa entre dos generaciones distintas de indigenistas. Una primera que habia surgido
en 1909, en la UNSAAC, y estaba compuesta integramente por la élite cusquefia que
habia desarrollado dos discursos de forma simultdnea para hacer frente a la élite limefia
y reconocerse también como élite nacional, asi como también para mantener la estructura
social dentro del Cusco. Y una segunda generacion, inmediatamente posterior a ellos,
pero de un estrato social intermedio, que, nutridos de ideologias comunistas y apristas, se

empefiaron en deslegitimar la estructura social del Cusco y propusieron una vision de pais

% La revista Billiken fue fundada el 17 de noviembre de 1918 por la editorial Atldntida de Constancio C.
Vigil. Leoplan fue fundada el 7 de noviembre de 1934 por la editorial Sopena. La editorial Columna publicé
El Tony desde 1928. Estas tres revistas tuvieron gran éxito en Cusco y en el sur peruano debido a la cercania
intelectual que tenia la regién con Argentina (Kuon, Gutiérrez, Gutiérrez y Vifiuales, 2009).

80 El Peneca fue un semanario para nifios que fue publicado por la editorial Zigzag de Chile, desde el 23 de
noviembre de 1908.

61 Entrevista a Jorge Flores, 10 de enero del 2016.
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donde el indio ya no debia ser el sujeto nacional por excelencia, sino el “nuevo indio”, el
“mestizo”, para legitimarse a su vez, ellos mismos, como nueva élite regional.

Esta segunda generacion de indigenistas regionales gané mayor importancia con
los afios, debido a que la generacidn anterior, en su mayoria, habia sido absorbida por el
indigenismo estatal que Leguia habia inaugurado y que los posteriores Gobiernos iban a
continuar, dejando asi el espacio libre en Cusco para que esta nueva generacion se
desarrolle a tono con los nuevos procesos politicos mundiales y nacionales. A diferencia
de la generacion anterior, estos nuevos indigenistas se oponian a tener al “indio puro”,
que no habia sido tocado por la cultura occidental como sujeto nacional y, por el contrario,
reivindicaban la figura de Garcilaso de la Vega como viva imagen del mestizo de carne y
espiritu, que bebia de lo andino y lo occidental para convertirse en el sujeto nacional.
También tenian una gran admiracion por el arte popular, que fue estudiado y adoptado
por esta generacion. Su propia condicion social hacia que se sientan orgullosos de la vida
bohemia que llevaban en las chicherias tocando una mandolina o declamando poesia

62 conducta detestada por las élites cusquefias innumerablemente. Es

sobre sus mesas,
decir, se reivindicaban ellos mismo como maxima representacion del mestizaje
contempordneo en el discurso y la prictica, autoproclamédndose “cholos”, arquetipo que
reunia todas esas caracteristicas (De la Cadena, 2004). Esto signific6 su asuncién como
una nueva élite, limitada por sus recursos materiales y posesion de fuentes de produccion,
pero extensa en sus recursos académicos que los consolidé como élite intelectual a partir,
por ejemplo, de la fundacion de instituciones claves como el Instituto Americano de Arte
(1937), el Intirraymi (1944) y la Academia de la Lengua Quechua (1964), que sirvieron
para consolidar un discurso cusqueiiista liderado por esta nueva €lite regional.

A la par del desarrollo de estos debates académicos y politicos, el Cusco se habia
acostumbrado a recibir diversos investigadores, principalmente norteamericanos, que,
tras una larga travesia —motivados por el deseo de entender a las sociedades primitivas
y el desarrollo de la humanidad—, llegaban a la ciudad para investigar los restos

arqueoldgicos que habian dejado los incas, esa sociedad avanzada del pasado, de la cual

se conocia poco, pero podia dar luces sobre las civilizaciones pasadas en los Andes.

62 Uriel Garcia (2011[1929], p. 217) diria: “En el arrabal cusquefio o en media calle de cualquier poblazo
serrano abre su fauce 16brega la chicheria, caverna de la nacionalidad, fibra sensible de la aldea, tumultuosa
pasion de la plebe serrana. ;Es la lepra del “poblacho mestizo™ o el sintoma del “pueblo enfermo”? Nada
de eso. Vivienda prehistorica, cueva trogloditica, hogar cordial del hombre primitivo y espontdneo que
engendra el alma nacional y que sigue perdurando junto a la historia y acaso dentro de nosotros mismos”.
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A medida que los trabajos académicos mostraban mucho mas de lo que se

esperaba, se organizaron proyectos de investigacion de mayor envergadura como la

expedicién de 1941,%3

auspiciada por The Viking Found —que en 1942 cambiaria de
nombre a Wener-Gren Fundation— y dirigida por el reconocido explorador Paul Fejos y
el doctor Julio C. Tello, con el objetivo de investigar los asentamientos arqueoldgicos
incas de Phuyutapatamarca, Sayamarca y Wiflay Wayna, ubicados en lo que hoy es el
camino inca a la ciudadela de Machu Picchu.®* El proyecto tuvo tal éxito que, incluso
antes de que concluyera, The Viking Found doné a la UNSAAC el monto de cien mil
soles para fundar la seccién de Arqueologia en la Facultad de Ciencias, que fue

gratamente recibido por el entonces rector y los intelectuales del Cusco en general.®> En

las memorias de Gobierno de 1942, que escribi6 el entonces rector David Chaparro, dice:

Uno de los acontecimientos més notables un nuevo rumbo en el camino de la arqueologia
peruana, es la donacién que ha hecho The Viking Found Inc. Aprobando la sugerencia de
su director Axel Wenner-Gren, la suma de cien mil soles oro, con el fin de fundar en la
Facultad de Ciencias de la universidad, una Secciéon de Arqueologia, destinada a la
enseflanza para preparar arquedlogos, pues, segun el sefior Wenner, no se comprende que
la ciudad sede del mds antiguo imperio de los Incas y que con justa razén se la ha
denominado Capital Arqueoldgica de América, o sea solo de nombre y no en realidad,
puesto que se prescinde de un estudio cientifico de todas las reliquias del pasado que
conduciran a los hombres de ciencia a descorrer el velo que cubre los secretos, misterios
de la portentosa civilizacién que se desenvolvi6 a través de los milenios que transcurren

de esa edad incalculable (en Pando, 2015, p. 143).

63 La expedicion se llevé a cabo desde el 15 de enero hasta el 6 de octubre de 1941, y tuvo como uno de los
auxiliares de campo al joven Manuel Chdvez Ball6n, que luego se convertiria en uno de los mds célebres
arquedlogos del Cusco.

% Un afio antes, también bajo la direccién de Paul Fejos y con el financiamiento de la Wener-Gren
Fundation, se llev a cabo la expedicién a Madre de Dios para investigar a los mashcos. El Cusco habia
sido el lugar centro de la expedicién (Pando 2015).

% A nivel nacional también tuvo repercusion. Asi se lefa la noticia en el diario EI Comercio de Lima, el 19
de enero de 1942: “El rector de la universidad del Cusco, doctor David Chaparro, ha recibido una atenta
nota de The Viking Found con fines cientificos, adjuntando la suma de cien mil soles, donado por el
filantropo sueco Axel Wenner-Gren, presidente de esa fundacion, indicando que sera usada [...] sola y
expresamente para crear una Seccion de Arqueologia”. El diputado Uriel Garcia gestiond una
condecoracién tiempo después, pese a que el 27 de enero del mismo afio, Axel Wenner-Gren sea duramente
cuestionado por su participaciéon en la Segunda Guerra Mundial, como se mencioné en el diario El
Comercio de Lima: “Informes oficiales recibidos ayer indican que las autoridades de las Bahamas
efectuaron un registro en la residencia de Werner-Gren, en Shagrin La, en busca de instalaciones secretas
o instrumentos capaces de ser utiles para el enemigo, con resultados negativos. Esta actuacion ha seguido
a la inclusion de Wenner-Gren en la lista negra de Estados Unidos”.
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Un joven John Rowe, que habia llegado a Cusco en 1939 tras cursar sus estudios de
Arqueologia en la Universidad de Brown e iniciar sus estudios de Antropologia en
Harvard, fue el encargado de disefar el plan de estudios que, a sugerencia suya, fundé la
Seccion de Arqueologia y Antropologia —fiel a la tradicién antropolégica
norteamericana—. Su nombramiento se debi6 a que rapidamente se habia logrado insertar
en los circulos académicos del Cusco y constituirse como un miembro destacado debido
a su abundante y sistemdtico trabajo arqueolégico en zonas importantes como el
Qoricancha, la zona de los chanapata y los killiki (Valderrama y Escalante, 2010). Asi
surgid la vida institucional de la antropologia en el Cusco que, desde su fundacidn, se
convertiria en un campo de batalla més entre los indigenistas de esa ciudad.

Los indigenistas de la generacion La Sierra celebraron la fundacién de la Seccion
de Arqueologia y Antropologia en la UNSAAC, pues se iba a convertir en un punto
importante en su busqueda del “indio pristino” en la historia, mediante herramientas
cientificas a las que los cusquefios podian acceder para impulsar las investigaciones que
hasta ese momento lo habian hecho, principalmente, los investigadores norteamericanos.

Mientras tanto, los ahora jovenes indigenistas, que se concebian parte del pueblo,
parte del “verdadero indio” y por lo tanto consideraban necesario estudiarlo en los
aspectos que hasta ese momento no habian sido abordados —es decir, estudiar su musica,
danza, fiesta y toda actividad propia de ellos—, impulsaron la insercién del curso de
Folklore en el plan de estudios. El pedido fue aceptado, pues el curso ya habia sido parte
de la vida universitaria y promocionado en la actividad académica del Cusco mediante el
Instituto Americano del Arte y los trabajos de Victor Navarro del Aguila y Uriel Garcfa.
De esta forma, ambas generaciones de indigenistas encontraron un espacio donde
desarrollarse, ya no politicamente —porque el contexto nacional los habia relegado
mediante los discursos de modernizacién—, sino ahora académicamente, como un
refugio de resistencia tras los intensos debates de afos anteriores.

Esta dicotomia complementaria en la forma de aproximarse al indio terminara por
forjar el caricter de la disciplina y la orientacion de la investigacion que se harfa al ahora
objeto de estudio. Orientacion que posteriormente se consolidaria con la teoria
antropoldgica culturalista ensefiada en aulas. Esto porque, por un lado, y con mayor
fuerza, se impulsaron los estudios, principalmente de corte arqueoldgico, con el objetivo
de descifrar y entender al indio histérico, aquel que habia sido capaz de construir Machu
Picchu y Sagsaywaman. Y, por otro lado, se pretendié estudiar las caracteristicas

culturales de los indios actuales, pero también para llegar al primer objetivo. Esto debido
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a que por mds que la segunda generacion de indigenistas haya impulsado esta novedosa
aproximacion al indio de forma revolucionaria en el Cusco de esos afios, no lograron
desprenderse de “los determinismos culturales que habian caracterizado al pensamiento
racial durante el periodo precedente y, en consecuencia, la raza pervivié silenciosamente
encubierta bajo una retorica culturalista” (De la Cadena, 2004, p. 154).

Llama la atencién, y lo menciono como pequeiio paréntesis, la forma en cémo esta
dicotomia se estructuré dentro de la Seccién de Arqueologia y Antropologia, pues sin
lugar a dudas ambas propuestas no tuvieron espacios de desarrollo equivalentes a lo largo
del periodo que abarca esta tesis. El impulso por emprender las investigaciones sobre el
pasado del indio tuvo una mayor acogida no solo por la aprobacién que los indigenistas
de la generacidn La Sierra habian otorgado, sino también porque era el objetivo principal
de los profesores que ensefiaron en los primeros afios de esta seccion: John Rowe, John
P. Guillin, Richard Schaedel, Fernando Cédmara Barbechano, entre otros, y porque el
financiamiento para la fundacién de la seccidn, estaba orientada a este objetivo. Por esas
razones abundaban cursos como Arqueologia, Paleontologia, Geologia, Antropologia
Fisica y hasta Topografia. Mientras, por el otro lado, solo existia un curso de Folklore®
dictado por Victor Navarro del Aguila,®” uno de los representantes de la nueva generacién
de indigenistas, quien habia fundado en 1941 la revista Wamdn Puma, que lograba reunir
a varios de los representantes de esta nueva generacién, como por ejemplo Andrés
Alencastre (Kilko Warak’a), Efrain Morote Best (que era presentado como poeta
ayacuchano), Roman Saavedra (Eustaqui K’allata) y a los miembros del Instituto

Americano de Arte. Esta publicacion tenia como objetivo:

% Como detalle, podemos mencionar que, a la salida de Victor Navarro del Aguila, quien se hizo cargo del
curso de Folklore, fue Efrain Morote Best, posteriormente Demetrio Roca Hullparimachi y, finalmente, en
estos ultimos afios, José Canal Carhuarupay, quienes curiosamente pertenecieron a una clase media o baja,
frente al resto de profesores, y militaban o tenian cercania a la izquierda a diferencia de la mayoria de
profesores. Casualidad o no, considero que es una muestra de esta division institucional fundacional.

%7 En la revista Waman Puma, N.° 3 de 1943 (p. 122), se lee el siguiente anuncio celebratorio: “En la
Universidad Nacional del Cusco, a iniciativa del Maestro de la Juventud doctor J. Uriel Garcia, catedratico
titular de la universidad y actual representante popular de la nacidn, se ha creado la citedra de Folklore,
Lenguas Indigenas y Arqueologia Americana i del Perd, para cuya provisién se convocd a concurso,
conforma a lei. Se presentaron como opositores los doctores Julidn Santiesteban Ochoa, Abraham Vizcarra
rozas i Victor Navarro del Aguila, habiendo desarrollado cumplida y satisfactoriamente las pruebas del
certamen los tres oponentes: después de todas las pruebas, en mérito de ellas i de los trabajos presentados,
la Facultad de Letras nombr6 catedratico titular al doctor Navarro del Aguila”. Posteriormente la revista
felicita a Uriel Garcia y a David Chaparro, entonces rector de la universidad, por haber motivado tamafio
aporte a la academia.
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Publicar trabajos sobre temas peruanos y peruanistas (de arqueologia, historia, literatura,
lingiiistica, etnografia, etnologia, ensayo, etc.), pero dard mayor preferencia al folklore
nacional, y quizd con el tiempo se convierta en una revista especializada de folklore.

(Waman Puma, 1942, p. 1; los énfasis son mios).

Como vemos, resalta la utilizacion de los conceptos de etnografia y etnologia y la no
utilizacién del concepto de antropologia, pues la revista, al igual que esta nueva
generacion de indigenistas, habia logrado entablar una relacién importante con las
ciencias sociales de Argentina abocada a los estudios del folklore, que era notoria en la
revista a través de la publicacion de articulos de investigadores de esa rama, como Luis
A. Pardo, quien era presentado como corresponsal argentino, y que en el numero tres de
la revista participaba con la disertacion al prélogo que habia hecho Fernando Marquez
Miranda al libro de Fritz Graebner, Metodologia etnoldgica (1911). Esto demuestra que
esta generacion tenia un mayor acercamiento a la etnologia —que lo entendian como algo

més cercano a los estudios del folklore, a diferencia de la antropologia—,5®

sin embargo,
aceptaron ponerle como nombre Seccion de Antropologia.

Rodrigo Montoya (2018) cuenta que, en 1946, en una vitrina de la UNMSM habia
un aviso que decia: “Va a crearse el Instituto de Etnologia y Arqueologia, se necesita
estudiantes”. Una forma muy discreta de anunciar la fundacion institucional de la
disciplina. En Cusco, por el contrario, las noticias de la fundacion de la Seccion de
Arqueologia y Antropologia tuvieron gran impacto y causé expectativa, debido a que era
una ciudad pequeiia donde la intelectualidad ocupaba un importante espacio publico y era
imposible no visibilizar estos acontecimientos. Asi, la primera promocion de estudiantes
estuvo conformada por Oscar Niifiez del Prado, su esposa Luisa Béjar de Niifiez del Prado,

Guillermo Fuentes Diaz, y Gustavo Alencastre,” que fueron formados bajo los

parametros de la antropologia cultural.

%8 Esta generacion empieza a definir a la Etnologia como una disciplina que “invierte los términos y concede
a los testimonios directo, es decir a los restos o vestigios de la cultura material una importancia de primer
grado, pero también no es obstdculo para utilizar las fuentes literarias, por mucho que, en este orden del
conocimiento, se considere de manera subsidiaria. Los testimonios directos revelardan siempre hechos
referentes a lo material, y en tanto que las relaciones, o sea las fuentes literarias, se emplearan para ilustrar
el campo de la vida espiritual” (Waman Puma, 1943, p. 110).

% Escalante y Valderrama (2010) sefialan que también formaron parte de esa promocién Estela Bocdngel
(sic) y el padre Heredia, mientras Flores (2013) agrega a Carlos Kalafatovich. Sin embargo, al no existir
registros institucionales sobre los primeros afios de la Seccién de Antropologia y Antropologia, no podemos
dar certeza de la participacidn de estas personas en la primera generacion de antrop6logos.
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En esta primera etapa, el indio pasé a ser un objeto de estudio cargado de un doble
esencialismo. Por un lado, del indigenismo regional que pretendia encontrar al indio
perdido en la historia, como el origen de la nacién peruana. Y, por otro lado, del
esencialismo de la disciplina antropoldgica que entendia a su objeto de estudio como el
eslabon perdido del origen de la civilizacién humana, al que habia que estudiarlo en su
habitat, all4, lejos de la civilizaciéon —tras un largo viaje que el sacrificado antropélogo
debia recorrer, en este caso, en la cordillera andina—, y al que habia que registrarlo con
la mayor cantidad de detalles para mantener su memoria en el tiempo y rescatarlos del
olvido al que estaban condenados por la avanzada de la civilizacion.

Asi mismo, la formacién antropolégica consolidé en alguna medida las formas de
aproximacion con el indigena que habian tenido hasta entonces las dos generaciones de
indigenistas —que con el tiempo abandonarian las diferencias en cuanto discurso, pero
perdurarian las diferencias sociales—. Asi lo evidencia Demetrio Roca Huallparimachi,
alumno de Antropologia en esta primera etapa y una excepcion dentro de la constante
general de la condicién social de los estudiantes de esos afios, debido a que fue el tinico

universitario de los seis hijos de una campesina viuda de la provincia de Anta:

Los profesores hablaban, pues hacian sus clases hablando de los campesinos, pero en la
practica no hacian nada. Se ponian a hablar entre las cuatro paredes de las aulas de la
universidad de cuando iban al campo, pero luego decian que los campesinos eran
borrachos, que los campesinos [eran] analfabetos, y eran hacendados que tenia gente
campesina dentro, gente trabajadora de su finca. Eso pasaban porque iban a trabajar al
campo [a hacer etnografia], pero tonteaban, caminaban, miraban, escribian, tomaban
apuntes de lo que veian o lo que ofan, pero no vivian. Miraban, miraban, se paraban al
borde del campo en donde la gente estaba trabajando, delante. Una que otra vez, o de vez
en cuando, o las veces que podian hablar, conversaban con el campesino. En cambio, yo
me metia a trabajar con ellos, pues, pero conversando en quechua; era muy importante

saber hablar y escribir en quechua.”

Estas distintas formas de aproximacion al indigena dentro de los antropdlogos cusquefios
—que solo se evidenciard tan claramente en esta primera etapa—, nos lleva a una mayor
reflexion, pues para los antrop6logos norteamericanos que fueron los primeros profesores

en la Seccion de Arqueologia y Antropologia en Cusco —al igual que para el resto de

70 Entrevista a Demetrio Roca Huallparimachi, 11 de febrero del 2017.
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antrop6logos, ya sean franceses o ingleses—, el acercamiento a su objeto de estudio
necesitd de un viaje interminable a territorios reconditos. Lo que significé la construccion
del objeto de estudio como un otro distinto y lejano —fisica y temporalmente—. Sin
embargo, los estudiantes de Antropologia en el Cusco no necesitaban atravesar largas
travesias para encontrar a su objeto de estudio, pues convivian con él, los veian en sus
paseos de campo o, como explica Demetrio Roca, trabajaban para él en sus haciendas.
Esto nos lleva a preguntarnos sobre cémo los antrop6logos cusquefios, en esta primera
etapa, entendieron y aplicaron esa forma de aproximacién a su objeto de estudio de
acuerdo con la teoria de la antropologia culturalista que se aprendié en esos afios. Esta
pregunta no la hacemos tal como la plante6 Carlos Ivan Degregori —*;qué pasa cuando
el antropodlogo es el otro?”—, sino que la formulamos teniendo en cuenta que, en esta
primera etapa, el antrop6logo cusquefio no es el otro, no es el indigena, no es el objeto de
estudio, sino es un sujeto perteneciente a una élite regional que hereda un dnimo
intelectual por entender al indio —al ahora objeto de estudio— y se encuentra en un
momento politico emergente que propicia una filiacién politica o militancia —

mayormente aprista—, tal como Demetrio Roca afirma:

Los apristas eran los que practicamente gobernaban en la universidad y en Antropologia.
Sergio Quevedo Aragén, Oscar Nifiez del Prado, Horacio Villanueva Urteaga y otros
eren apristas. Como izquierdistas no habia nadie. Tal vez [Manuel Chavez] Ball6n, que

hablaba y hablaba, pero de boca només predicaba.”!

Este anélisis me resulta importante pues considero: 1) que aqui estd el inicio de lo que en
capitulos anteriores llamé el “sucursalismo de la disciplina”, debido a que —por las
evidencias recogidas en este trabajo— hubo una escasa o nula reflexién critica sobre la
teoria aprendida cuando el antropdlogo la contrasté con su realidad, lo que gener6 el
amoldamiento de la realidad a la teoria; y ii) que la antropologia en el Cusco no solo
consolidd y hered¢ el esencialismo indigenista —como lo explicamos pérrafos arriba—,
sino que, hasta cierto punto, sirvié para legitimar, a partir del discurso cientifico, el
funcionamiento y la organizacién de la estructura social del Cusco.

Para reflexionar al respecto, es importante tener en cuenta las lecturas que se

hicieron de Franz Boas —pilar fundamental en la formacién tedrica de esos afios—. Boas

1 Entrevista a Demetrio Roca Huallparimachi, 11 de febrero del 2017.
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habia logrado posicionar la diferencia entre raza y cultura, pues las caracteristicas raciales
desde el punto de vista fisico y biolégico no podian ser consideradas caracteristicas
condicionadoras del desarrollo cultural de un grupo humano, ya que eran otros los
factores que determinarian el nivel de civilizacién de una cultura, como, por ejemplo, la
historia, el desarrollo tecnoldgico, el medio ambiente y la capacidad fisica de adaptacion
a él. En ese sentido, resultaba imposible hablar de razas superiores o inferiores. Era
necesario, entonces, emprender estudios detallados sobre las caracteristicas de una
determinada cultura, que nos permitan compararlas con otras, pero no de forma tan
general y concluyente como el método comparativo que se habia utilizado hasta entonces
para consolidar la idea de raza igual a cultura. Por el contrario, las comparaciones debian
permitirnos entender la diversidad de los procesos de desarrollo de las culturas, a partir
de un nuevo método comparativo. Para los antrop6logos cusquefios fue complicado
interiorizar la no diferencia entre raza y cultura, pese a que heredaron un discurso
indigenista donde ya se planteaba aquello, porque, como explica De la Cadena (2004), la
sociedad cusquefia sostenia adn este discurso en la intimidad, y asimilarlo por completo
significaba cuestionar la estructura social y su funcionamiento. Sin embargo, eso no
significO impedimento alguno para la apasionada aplicacion metodoldgica de la
antropologia al momento de estudiar al indigena.

De esta forma, los antropdlogos se fueron en busca de los pueblos indigenas que
todavia podrian conservar ciertas caracteristicas de sus antepasados, con lo que se podria
esbozar una idea sobre el desarrollo de la cultura en los Andes. Claro estd, que esta
generacion estaba preocupada por estudiar las permanencias culturales y mantenia un
claro esquema de estudio de una comunidad total y a su vez desarticulada de las demas,

diferenciando asf entre tradicién/modernidad, campo/ciudad.’

72 La formacién antropoldgica en esta primera etapa también tenia como referentes teéricos a Alfred
Kroeber y Robert Lowie, desde la antropologia, asi como a Rowe y Bingham, en arqueologfa.
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Las primeras investigaciones financiadas en el Cusco donde participaron
antropologos cusquefios fue la “expedicion etnografica”, liderada por el mexicano
Fernando Camara Barbachano, y financiada con parte de los fondos donados por The
Viking Found a la UNSAAC, el Museo Nacional de Antropologia, el Ministerio de
Educacion y el Instituto Indigenista Interamericano en el distrito de Chinchero, en 1945.
Y la Expedicién a Q’ero de 1955, liderada por Oscar Nufiez del Prado y financiado por
el Instituto Indigenista Peruano y el diario La Prensa de Lima.”

De la primera expedicion, que dur6 dos meses, salid la tesis para optar el titulo de
antropdlogo de Guillermo Fuentes Diaz, titulada Algunos aspectos antropolégicos del
distrito de Chinchero. Una tesis que representa claramente las ideas del indigenismo

norteamericano estatal que iban tomando fuerza en el Cusco, pues, a decir del autor, tenia

como objetivo investigar:

sobre la vida del hombre de Chinchero. Es seguramente un grano de arena, para inquietar
ese ideal de técnica en el conocer al INDIO PERUANO con un criterio cientifico i para
no ignorar su Cultura Total mediante el auxilio de la antropologia. De esta forma se podra
reintegrar al aborigen a la nacionalidad, para luego hacer un Perd mejor, haciendo todos
estos trabajos dentro de una fase de investigacién i técnicas cientificas [sic] (Fuentes Diaz,

1945, p, 1; los énfasis son del autor).

Ademas, la tesis representa el nivel de aprendizaje y aplicacion de las herramientas de la
antropologia, ya que pretende describir de forma total una comunidad en si misma —
construcciéon de las casas, situacion geografica, cultivo, organizacién politica,
organizacidn social y religion—, que conserva su influencia “preinca e inca” y ha logrado
resistir el “avance de la cultura”. Sin embargo, llama la atencidén cuatro aspectos de la
tesis que caracterizan este primer momento de la antropologia en el Cusco: 1) la relacion
que se hace entre geografia y la conservacion de la “cultura pura”; ii) la descripcion de la
estructura social, claramente condicionada por la condicién social del antropélogo; iii) la

batalla de incluir al indigena a la nacién mediante la aculturacion liderada por el

3 Tenemos registro de otros proyectos de investigacién donde participaron antropélogos cusquefios, pero
fuera de Cusco. La primera fue la liderada por Gordon Willey y financiada por la Smithsonian Institution,
donde participaron Oscar Nifiez del Prado y Jorge Muelle, apenas terminada la Segunda Guerra Mundial.
Y la segunda, liderada por Harry Tschopik en el valle del Mantaro, donde participa Jorge Muelle y Gabriel
Escobar, en 1945.
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antrop6logo —como muestra de la influencia del indigenismo norteamericano estatal a la
antropologia—, y iv) la necesidad que se tenia en ese momento para institucionalizar la
disciplina en el Peru.

Guillermo Fuentes realiza una extensa descripcion del viaje desde la ciudad del
Cusco hasta el distrito de Chinchero, prestando mayor énfasis al incremento de la altura.
Este recurso lo utiliza para explicar la “conservacion de lo indigena” en las partes altas y
el control “del feudalismo antiproductor” de las tierras bajas. Asi se pone en evidencia las
dicotomias que planteaba la teoria antropoldgica de esos afios y las limitaciones para

entender los procesos de cambio existentes en el campo:

Si comparamos las alturas de Piuray en 3740 metros i la de waypo con 3845 metros, salta
a la vista ese hecho de gran transcendencia o sea el factor esencial para que se haya
organizado el “grupo humano de Chinchero” o el “grupo étnico cultural de Chinchero”,
en esa zona de puna con una poblacion neta de tipo folk i rural; i con el agregado que
gran parte de la propiedad se ha salvado de las garras del feudalismo antiproductor,
encontrdndose en este caso la propiedad en manos del campesino geshwa que es el
auténtico productor comunal. La altura es menor en algunos otros sitios donde también
hay ayllus con menos poblacion debido a naturalmente a que la tierra o fuente economica
se halla en manos de unos cuantos antiproductores, tenemos asi los siguientes sitios de
mejor clima, o de mejores condiciones econémicas pero que sin embargo Son menos
pobladas que Chinchero, a saber: Ollantaytambo 2768 metros, Huarocondo, 3857 metros,
Zurite 3391 metros, Anta 3435 metros, Maras 3385 metros, Machu-Picchu 2040 metros,
etc., etc. Esto es debido a ese funcionamiento de una cultura total y pura en Chinchero,
debido también a que se dinamiza por si sola, o con sus patrones de conducta, i a su
libertad para la organizacién social, trayendo como consecuencia una mayor poblacién

para el grupo humano chinchero [sic] (Fuentes Diaz, 1945, p. 8; los énfasis son mios).

Llama la atencion también, como plantea Jaime Urrutia (1992) y Ramén Pajuelo (2000),
que este es un momento en la antropologia en la que no existe una definicién compartida
de la comunidad, asi como tampoco una tipologia de comunidades. En esta tesis, por
ejemplo, no existe ningln intento de definicién de la comunidad, pese a que el autor
caracteriza a Chinchero como “auténtico productor comunal” y, por el contrario, abundan

29 ¢

los conceptos de “cultura”, “cultura total” y “grupo humano”.
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Posteriormente, Guillermo Fuentes no presenta un capitulo sobre la estratificacion
social, sin embargo, la da a entender, de alguna forma, a través de la descripcién de la

estructura de poder en Chinchero. Lo describe de la siguiente forma:

Estd el alcalde del distrito, Fidel Alvarez Gamarra (mestizo), dos regidores, Lucas
Kusiwamdn Sanchez y Toribio Kallifiaupa (indios aculturados), un sindico de rentas
Toribio Kallifiaupa (indio aculturado), un sindico de gastos, Jacinto Amau (indio
aculturado), un gobernador, Rafael Levita (indio aculturado), y un juez de paz (mestizo).
[...] [Y bajo el esquema legal frente al Estado se encuentra] el tasalkalde Sebastian
Llangay, pero a su vez tiene al cargo de personero, su presencia fisica es de un geshwa
puro i bien formado, motivo por el cual le sirvié de modelo al pintor Valenciano Simonet

Castro para uno de sus cuadros [sic] (Fuentes Diaz, 1945, p. 19; los énfasis son mios).

El autor pierde de vista a otras autoridades, como el cura de Chinchero y el sistema de
cargos que posteriormente se describirdn en otras tesis. Y queda clara la diferencia que
encuentra entre “un qeshwa puro y bien formado” y un mestizo. Estas diferencias se van
a evidenciar con mayor nitidez al momento en el que el autor se refiere a sus informantes,
porque es un elemento que nos permite vislumbrar la organizacion social que percibe en
Chinchero. Por un lado, se notara la falta de conceptualizacion de la estructura social y
de sus integrantes y, por otro, se notard un indicio sobre la forma de aproximacion a su

sujeto de estudio a lo largo de la tesis:

[...] segln el informe del indigena o campesino aculturado Fidel Killawaman Sallo de 22
afos [...].

Segtin los informes dados por Melchor Kispe de 18 afios, i natural del ayllu Punku i de
ocupacion agricultor [...].

[...] los datos proporcionados por don Rafael Castro Monteagudo de 40 afos i de
ocupacion juez del distrito de Chinchero [...].

Antonio Khuyro, indigena campesino de 50 afios del ayllu Punku, lo mismo que su mujer
dofia Simeona Coge (Choque) [...]

[...] el informante Fidel Alvarez (mestizo) [...]

Como vemos, el autor utiliza conceptos muy diversos que no dejan claro la existencia de
equivalencias o diferencias entre si, mucho menos sobre la estructura social, pese a que,

en un momento de la tesis, considera a la reciprocidad (“ayni”’) como el principal
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mecanismo de organizacidn social. Asi, por ejemplo, “indigena o campesino aculturado”,

99 13 2 13

“agricultor”, “campesino”, “mestizo” evidencian la falta de una tipologizacién de los
sujetos que componen la estructura social de las comunidades. Sin embargo, deja un
detalle importante para entender la forma de aproximacion a su objeto de estudio, porque,
como vemos, a diferencia del resto de miembros de la comunidad, al juez del distrito lo
llama “don” y no le atribuye ninguna categoria sobre su condicion social. Este detalle

queda més claro cuando Guillermo Fuentes (1945, pp. 3-5) relata su llegada a Chinchero:

A Chinchero llegamos a las 12.20 del dia, e inmediatamente el sefior Llanos nos hizo
conocer la casa donde debfamos instalarnos, ubicada en la calle Qollana, hoy Garcilazo,
cuya casa es del alcalde municipal del distrito de Chinchero, don Rafael Levita, i el juez
de paz, don Rafael Castro Monteagudo. [...] El sitio donde tenemos nuestro campamento

o sea donde nos hallamos ubicados, pertenece a ayllu Punku [sic].

Y cuando describe las fotografias que anexa a la tesis:

J

1. boriLgenes del
_1‘14. “t C Vsu
onslre vendo wn
) 4 1
techo _ (Fots Qui-

llerme Fuentes Miaz
1945 5 :

La descripcion de la fotografia dice: “Aborigenes del ayllu de C’usu construyendo un

techo (foto: Guillermo Fuentes Diaz, 1945)”.
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La descripcion de la fotografia dice: “Don Fidel. —Alcalde del distrito de Chinchero.—
Su nombre completo: Fidel Alvarez Gamarra, se halla junto a su esposa y sus dos hijos.—
Notese a la derecha un “c’akitajlla” (herramienta de labranza inka, lo cual demuestra el
funcionamiento de la “cultura indigena de Chinchero” (Foto: Guillermo Fuentes Diaz,

1945)”,

Como vemos, en esta primera etapa, no existia una reflexién ni un protocolo sobre la
forma de aproximacion al objeto de estudio y lo que esto implicaba. Era una etapa de
exploracion donde el antropdlogo, cual Indiana Jones, se acercaba a descubrir a su objeto
de estudio reproduciendo las pricticas naturales de su condicién social —como afios antes
lo habia hecho Riva Agiiero en Paisajes peruanos—, llamando “don” a la autoridad,
poniendo su nombre en la descripcion de la fotografia, describiendo la herramienta
heredada por los incas, y dejando en el completo anonimato al indigena, seguramente
pongo de casa, que estd en la sombra, posando timidamente o construyendo el techo de
una casa.

Sin embargo, esto no significé ningun impedimento para que la preocupacion por

la insercion de los aborigenes a la vida nacional sea una constante en la tesis. Por el
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contrario, en distintas partes de ella se evidencia el objetivo de describir la situacién del
indio —con un gran halo esencialista—, para poder construir herramientas que permitan
la deseada insercion. Idea que venia siendo promovida desde hace algunas décadas por el
Estado, pero que tom6 mayor fuerza con el indigenismo norteamericano-estatal y que se
evidencia en la tesis, pues como explica Guillermo Fuentes (1945, pp. 65-66) en sus

conclusiones, debe ser un proceso promovido y liderado por el antropdlogo:

Realizar la aculturacién i la incorporacién del indio peruano a la nacionalidad mediante
estudios previos de antropologia, para que con los datos cientificos conseguidos mediante
estos estudios de ciencia i técnica se llegue a finalidades concretas. Estas investigaciones
se harian por antropélogos [...]. Necesidad de quitar del indio de las punas ese temor al
maquinismo, para que con métodos modernos pueda ausentar la produccién agricola i en
general aculturarlo mediante el uso de la maquina [...]. Estimular las cooperativas que se
vayan creando entre los indigenas mediante créditos ejidales que daria el Estado a los
indios queshwas, kollanas con idioma aymara, lo mismo que a los yungas i también a los
de las selvas, pero en sentido técnico, es decir, con estadistica i estudios presentados por

antropologos.

Esta preocupacion va de la mano con la necesidad de institucionalizar la antropologia en

el Pera. Guillermo Fuentes (1945, pp. 78-79) lo expresa claramente en sus conclusiones:

Planteo la necesidad de crear tres institutos técnicos de antropologia, ubicando uno en la
sierra norte del Pert, otro en el centro i un tercero en el sur. Estos institutos de estudio
técnico estarfan ubicados en Cajamarca, Huancayo i Cuzco; se harian en ellos estudios
de: Antropologia Fisica, Antropologia Cultural, Etnografia, Arqueologia i Lingiiistica
[...], por experiencia propia mia, los alumnos del dltimo afio de la Seccién de
Antropologia de la UNSAAC, deberian estar por lo menos seis meses en el campo i en
zonas indigenas. Yo estuve dos meses en Chinchero; tiempo en el cual no se pueden sacar
conclusiones completamente netas i especificas, sino solamente generales |[...].
Necesidad de recoger entre los indigenas del norte, centro, sur i oriente del Peru el vestido
indigena peruano actual, pero por parte de técnicos, no por charlatanes que solo harian
una sofisticacién. Estos vestidos i artefactos se tendrian en las diferentes zonas de su
procedencia en los respectivos museos de los institutos aludidos en una conclusién
anterior, lo mismo que en las universidades teniéndolas duplicadas para el Museo del

Hombre o de la Cultura de Lima.
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Un afio antes de la elaboracion de esta tesis, se habia fundado el Instituto Indigenista
Peruano —o6rgano de maxima representacion del Instituto Indigenista Interamericano en
el territorio nacional—, un acontecimiento importante que junto con el inicio del régimen
odriista en 1948, la realizacion del Segundo Congreso Indigenista Interamericano en 1949
y el inicio del Proyecto Vicos en 1952 se convertirian en elementos claves para entender
los procesos de cambio acelerado que viviria nuestro pais y la antropologia en los
proximos afos, como el cambio de politica internacional, la aplicacion de politicas
publicas populistas, la gran migracion por la atraccion de las ciudades y la expulsion del
campo, asi como también la insercion de la teoria del desarrollo en la antropologia, etc.
Sin embargo, en 1955, ocho anos después de la tesis de Guillermo Fuentes y tras haber
participado activamente en estos cambios en el pais y en el Cusco, Oscar Niifiez del Prado
emprenderia la “expedicion a Q’ero, el tltimo ayllu inka”, convirtiéndose en el autor del
monumento mds emblemadtico de esta primera etapa de la antropologia en el Cusco,
debido a que expresa y desarrolla las caracteristicas fundamentales de este periodo.

La expedicion a Q’ero fue organizada, promovida y dirigida integramente por
Oscar Nifez del Prado quien, en 1949, durante una fiesta en Paucartambo, quedd
prendado de unos hombres que, a decir de Victor Nufiez del Prado (2005, p. 18) —hijo
de Oscar Nifiez del Prado—, “pese a compartir la humilde pobreza de los demds
campesinos, guardaban una compostura de dignidad inusual”. Es asi que tras trabajar
algunos afios en la Mision Andina que las Naciones Unidas habia organizado en Peru,
Bolivia y Ecuador, y en el Proyecto Vicos, convence a Pedro Beltrdn, entonces director
del diario La Prensa, para organizar un equipo de cuatro investigadores de distintas
disciplinas, dos ayudantes de investigacién, un fotégrafo y un periodista de ese diario,”*
con el objetivo de realizar una expedicién al dltimo ayllu inca.”> La propuesta fue
aceptada y se inici6 con la expedicion que tuvo un aproximado de quince dias.

Esta expedicion tiene cuatro elementos importantes, que como dije anteriormente,

logran caracterizar la primera etapa de la antropologia en el Cusco: i) construcciéon de la

7+ Los investigadores eran Efrain Morote Bets (folklorista), Mario Escobar Moscoso (gedgrafo), Manuel
Chéavez Ball6n (arquedlogo) y Josafat Roel Pineda (musicélogo). Los asistentes de investigacion eran
Demetrio Roca Huallparimachi (folklorista) y Luis Barreda Murillo (arquedlogo). El fotégrafo era Malcom
Burke y el enviado por el diario era Demetrio Ttipac Yupanqui. En el camino, por orden de las autoridades,
se les sumé un miembro de la Policia de Investigaciones de quien no se tiene registro.

7> La expedicién tuvo fuerte rechazo por motivos politicos. Pedro Beltrdn era mal visto por el Gobierno de
Odria y causaba suspicacia su apoyo a una expedicion al interior de los Andes con objetivos dudosos. Esto
llevé a que la misma universidad rechazara la expedicién y hasta amenazara con despedir a los entonces
investigadores, que eran parte de la institucién. Pese a todo, la expedicién se llevé a cabo con un tono de
heroismo que Oscar Niifiez del Prado resalta en cada texto sobre el tema.
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otredad doblemente esencializada, ii) la conceptualizacién del indio, iii) la relacion entre
geografia y cultura, y iv) la descripcion de una cultura total.

Q’ero se ubica en una regién montafiosa de la provincia de Paucartambo y abarca
un espacio comprendido entre los 2000 msnm y los 4800 msnm. En ese entonces era de
dificil acceso, ya que es el camino que hay que seguir para llegar a la selva cusquefia. En
esta region existian hasta ese entonces un aproximado de cinco mil habitantes organizados
en ocho naciones, sujetos a un estricto régimen de hacienda. Hasta el afio de 1955 todavia
era necesario recorrer un largo tiempo de viaje desde el Cusco hasta Paucartambo en
carro, y posteriormente en mula y a pie hasta Q’ero. Un viaje que segun los
expedicionarios duré aproximadamente tres dias. Esta lejania geogréfica existente entre
el Cusco y Q’ero ayudd a construir una lejania temporal para los expedicionarios, que
consolidé la idea de encontrar al altimo ayllu inca que habia estado perdido en el tiempo,
al otro radicalmente distinto a ellos y a los indios que veian en los dias de feria en las
calles del Cusco. El ritual de paso que un antropdlogo tenia que atravesar para encontrarse
con su objeto de estudio por fin habia sido cumplido. Oscar Niiez del Prado (Flores 2005,

pp- 200-201) cuenta este viaje de la siguiente forma:

Por encima de todo contratiempo, la expedicion partié del Cusco el 24 de julio de 1955,
cubriendo aquel dia, la primera etapa del viaje en un camion, hasta la capital de la
provincia de Paucartambo. Al dia siguiente salimos a caballo por un buen camino de
herradura que, en direccion contrario al rio Mapacho, va en suave acenso por su margen
derecha, hasta la confluencia del rio Kusipata en que el camino se desvia hacia el sur para
conducir a la hacienda del nombre de dicho rio, aproximadamente a 18 kilémetros de
Paucartambo. Aqui acampamos, con el propésito de organizar la observacién de una
fiesta indigena que habria de realizarse al dia siguiente. Dejamos con este objeto parte del
personal y proseguimos la marcha el dia 26. A medida que avanzamos, las montafas
aumentan gradualmente de altura y las aguas del Kusipata se despefan con violencia. [...]
Después de una hora de marcha aparece hacia el este la azulada cadena de cuchillas del
Waman-qaqa que es preciso transmontar por una senda rocosa y escarpada. [...] Después
de esta jornada que cubre aproximadamente 36 kilémetros, armamos las tiendas en un
abrigo a 3600 metros de altura. A las ocho de la manana del dia siguiente, pudimos
continuar la marcha, ascendiendo por un sendero sumamente empinado, por la margen
derecha del Willkanota, para alcanzar Willkayunca, un valle de origen glaciar que se abre
en un gran circulo coronado de elevados y negros picos que es forzoso tramontar. La

marcha se hace lenta y dificil, por lo dspero y empinado del camino que obliga a hacer el

106



ascenso a pie. Pronto estamos ante el espectdculo de un circo, que de acuerdo a las
observaciones del doctor Escobar, resulta ser de origen glaciar, del que descienden arenas
de dicho origen, morrenas y cantos erraticos. [...] llegamos al paso del Willka-qunqa
Q’asa apachita, cerca de los 5 mil metros, y se abre entre nosotros un paisaje extrafio que
nos sobrecoge. Iniciamos ahora un largo y tortuoso descenso, y a las 5 de la tarde del 27

de julio llegamos al pueblo.

Este descubrimiento del otro, que como dijimos anteriormente estaba doblemente
esencializado, toma mayor fuerza en la descripcién y conceptualizacién del indio que
hace Niufiez del Prado (Flores 2005, pp. 82-83), cuando resalta caracteristicas de su

aspecto fisico, psicolégico, religioso, laboral, artistico y mégico religioso:

[El indio es de] una complexién mads bien delgada y esbelta, salvo la gran extension del térax
que hace armonia con las pantorrillas que parecen estriarce por muisculos nervudos en una
estatura media de 1.60 para los varones y 1.55 en las mujeres. Es de mentalidad clara y vivaz,
ingenuo y franco al mismo tiempo, habla poco y se siente mortificado cuando se le quiere
hacer repetir lo que ha dicho. Es severo en su conducta, parco en su trato, pero sumamente
hospitalario con el viajero. Desconfia profundamente del blanco o el mestizo, pero no
muestra hostilidad hacia él. Su cortesia le obliga a beber la primera copa con que se lo invita,
pero, rechaza abiertamente el alcohol si no es en las tres tnicas festividades de su pueblo. Ha
hecho un culto del trabajo y la expresion maxima de sus valores. En el sentido estricto de la
palabra, no tiene vicios, salvo que se quiera imputar como tal el aspecto muy discutible de la
masticacién de la coca en la que se inicia entre los 18 y 20 afios, practicindola
mesuradamente. La chicha no es su bebida cotidiana, sino que estid sefialada para muy
reservadas oportunidades, especialmente a los ritos de fertilidad del ganado. Vive nutrido de
tradiciones, leyendas y mitos que explican el mundo que lo rodea, los origenes del maiz, la
coca, los animales; la génesis de su musica y su danza que, segin él, fueron copiadas del
kios, ave que sirve de inspiraciéon a muchas de sus canciones y relatos. Su poesia sumamente
hermosa, toma como temas fundamentales, las bellezas de la naturaleza y se manifiesta en
canciones que anualmente deben ser renovadas por un poeta designado oportunamente. |...]
Su observacién del mundo sideral le permite reconocer e identificar varios astros vinculados
a su mitologia y creencias. Guarda un conjunto de conocimientos que incluye el manejo de
los khipus o registro de anudaduras, por lo menos en tres variedades. [...] Hasta hace cerca
de quince afios, llevaban los hombres la cabellera en largas trenzas, que al decir de ellos los
ostentaban como un simbolo de su estirpe inca, hasta que cayeron bajo las tijeras del patrén

que las hizo cortar empleando la fuerza.
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Esta conceptualizacion del hombre Q’ero estd nutrida por la imponencia del indio en
relacién armoénica con la naturaleza. Nufiez del Prado considera que ese equilibrio se
fundamenta en el manejo de pisos ecologicos —que J. Murra conceptualizaria
posteriormente— y por la autosostenibilidad econdémica casi autarquica que los q’ero
poseian de acuerdo con sus descripciones. Por lo tanto, se constituian como una
“respuesta acertada a la naturaleza” que mantenia una organizacion social y religiosa
tradicional.

También se desprende un elemento simbolico importante de la anterior cita y es la
pérdida de su “estirpe inca” a partir del corte de cabello que les realizo el patréon con un
elemento europeo: la tijera. Esta imagen simbdlica resulta importante para tocar el tema
de la relacion que los q’ero tenian con la hacienda conocida como “el Manicomio Azul”,
de la muy catdlica familia Yabar, que en ese momento era administrada por Luis Yabar,
el Loco Yabar, muy conocido en la sociedad cusquefia por su intento de innovar la
agricultura con sus injertos de papas con tomates y peras con manzanas, asi como también
por la brutalidad con la que trataba a sus indios de hacienda y el 4nimo exacerbado con
el que proclamaba su militancia en el Partido Comunista (Tamayo y Zegarra, 2008).
Entonces, ;como concebir un indio idilico, puro y sucesor de los incas dentro de un
sistema de hacienda con la brutalidad caracteristica del Manicomio Azul? Nufiez del

Prado (Flores 2005, pp. 82-83) argumenta de la siguiente forma:

La regién Q’ero ha mantenido su tradicionalidad, dirfa yo, debido al hecho que si bien es
cierto que fue hacienda, el hacendado no residia alli y manipulaba la hacienda a través de
los propios geros que tenian la obligacion de ir hasta Paucartambo y €l daba alli sus 6rdenes
o inflingia [sic] los castigos que creia conveniente. Esto no afectaba la agricultura porque el

hacendado nunca controld las labores [los énfasis son mios].

Es decir, para Nufiez del Prado los q’eros mantenian su tradicionalidad en la produccion
y en la organizacion social, porque pese a vivir dentro de una hacienda y trabajar para ella
toda su vida, el hacendado nunca fue hasta ella para revisar la produccién y los dejé en
su tradicionalidad, en su originalidad incaica, no pudiendo “contaminarlos” culturalmente
ni modificar sus estructuras sociales y religiosas.

Como vemos, en esta primera etapa la conceptualizacion que la antropologia hizo

del indio fue la de un indigena “puro” que mantenia la estructura social, religiosa, familiar
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y laboral heredada de los incas. Por lo tanto, digno de admiracién y conservacion. Esta
conceptualizacion, y la tarea que se planteaba al respecto, estuvo nutrida de un doble
esencialismo: por un lado, del indigenismo regional y, por otro, de la misma disciplina
antropoldgica a la que podemos atribuirle la caracteristica de ser conservadora. Pero
también tuvo el sello de la condicién social de los antrop6logos que, en su gran mayoria
—salvo alguna excepcion, como Demetrio Roca—, pertenecian a una élite regional que
utilizaba un lenguaje indigenista —que luego decant6 en cusqueiiista— para legitimar la
estructura social. Asi mismo, es importante notar que existi6 una barrera entre la academia
y la filiacién politica de los antropdlogos, en su gran mayoria apristas. Sin embargo, esta
barrera no estuvo tan demarcada, pues fue parte del sello de la condicién de élite de los
antropd6logos. Esto nos invita a esbozar una respuesta a la pregunta de por qué los
antrop6logos no se preocuparon por estudiar los procesos de cambio que se vivian en el

campo y, por el contrario, se concentraron en buscar y describir al “Gltimo ayllu inca”.

3.2. Antropologia aplicada (1959-1968)

En 1959, cuatro afios después de la expediciéon a Q’ero, Oscar Nufiez del Prado inici6 el
proyecto de antropologia aplicada en Kuyo Chico que tendria vigencia durante diez afios
y se convertiria en el referente mds importante de esta etapa de la antropologia en el
Cusco. Como €l mismo cuenta, tras su vuelta de la expedicion a Q’ero y la acogida que
tuvieron en la academia, se entablaron reuniones con el Instituto Indigenista Peruano para
impulsar un proceso de cambio controlado como el que ya se estaba llevando a cabo en
Vicos. ;(La razén? Era necesario otro proyecto de una similar envergadura para tener
mayor alcance, mediante el efecto reflejo, de los cambios que necesitaba el pais en favor
del indigena. Oscar Nifiez del Prado, atraido por las nuevas corrientes antropolégicas que
habia conocido en su paso por Vicos, y su compromiso por cambiar la situaciéon del
indigena, hizo todas las gestiones necesarias con la UNSAAC —que tenia por entonces
como rector al antropdlogo Sergio Quevedo Aragén— para iniciar las conversaciones con
el hacendado Yabar en pos de la venta de su hacienda, y asi iniciar el proyecto de
antropologia aplicada. Yabar, como era de esperar, resistio y rechazé toda oferta.

Tras esta primera derrota, Oscar Nufiez del Prado buscé otras opciones donde poder
hundir la barreta y realizar el proyecto de antropologia aplicada. Definitivamente no podia
desaprovechar la oportunidad de dirigir un proceso de cambio tan importante que ya tenia

el financiamiento asegurado del Instituto Indigenista Peruano y de la UNSAAC. De esta
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forma decidieron realizar el proyecto de antropologia aplicada en Kuyo Chico, una
comunidad que se ubica en Pisac, dentro del valle del Urubamba en Cusco. Dejemos que

Oscar Niiiez del Prado (1970, p. 80) nos cuente su llegada al lugar:

llegamos a Pisac donde nos pusimos en contacto con el Dr. Felipe Marin, nos sugiri6 la
conveniencia de ir a Kuyo Chico, [...] en el camino encontramos a don Tomas Diaz Qhapa
“cabecilla” de la comunidad de Kuyo Chico, [...] [nos contd] que Kuyo Chico era una de las
comunidades mds pobres de la zona y una de las mas pequefias. No pensamos realmente
buscar un lugar en el que fuera facil hacer las cosas, sino que, por el contrario siendo esta
una comunidad muy deprimida, nos pareci6é que bien podria constituirse en el futuro, algo
asi como un espejo, en el cual las comunidades circunvecinas podrian observar con mas
nitidez cualquiera de los cambios que se produjeran, haciéndose a sus ojos mas patentes los

contrastes.

Es posible cuestionar la forma en como se determindé que Kuyo Chico era una de las
comunidades mas deprimidas del Cusco si es que se encontraba cerca de la ruta comercial
mads importantes de uno de los valles mds ricos del Perd, y mds adn, teniendo en cuenta
que en las alturas del Cusco, por ejemplo, las comunidades que se encontraban en Espinar
o Chumbivilcas —ubicadas por encima de los 4500 msnm y bajo un férreo sistema de
hacienda— tenian un grado de pobreza mds evidente. Pero es mejor no detenernos en ese
detalle.

Lo importante de la cita anterior radica en la sutiliza con que Oscar Nifiez del
Prado nos muestra que la distancia geografica entre Cusco y Kuyo Chico no causo el
mismo efecto que la expedicion a Q ero al momento de la descripcion que posteriormente
haria del indigena y su cultura. Se logra percibir que este ya no era el dltimo ayllu inca ni
algo por lo menos similar. A los ojos de Oscar Niifiez del Prado, la cercania con las
haciendas y la ciudad de Pisac —elementos que ahora tomaban mayor importancia en la
descripcion— habian hecho que Kuyo Chico se convierta en una comunidad deprimida y
por lo tanto propicia para realizar el proyecto de antropologia aplicada que tenia como
objetivo expreso lograr la “integracion de la poblacion aborigen a la vida nacional”.

Este objetivo no deja de llamar la atencién porque considero que es el
condicionante directo para la conceptualizacién del indio que hizo Oscar Niiiez del Prado
en Kuyo Chico, mds atin porque en el informe final del proyecto se conceptualiza solo a

dos grupos “socioculturales”, marcando la idea de dos Peru: lo “mestizo” —que acoge al
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“cholo” y al “mozo y lo “indio, indigenas o campesinos”. De esta forma, Nufiez del

Prado (1970, p. 8) describe al mestizo como el que:

se halla ubicado en el piniculo de la escala social de la zona. Es terrateniente,
comerciante, empleado publico; envia a sus hijos a colegios secundarios o centros de
instruccién superior en las ciudades; ejerce alguna profesion liberal y dispone de
servidumbre; si tiene tierras dirige la agricultura en ellas; sus relaciones con la capital del
departamento y la capital provincial son intensas; participa activamente en la politica y
ocupa en el poblado cargos de juez de paz, alcalde municipal o miembro preeminente del
concejo, gobernador, maestro de escuela. Las casas que ocupa se ubican en el centro del
poblado y son mas espaciosas; sus vinculaciones con la gente de la ciudad y de las altas
esferas politicas le permiten detentar en su mano todas las formas de poder e influencia;
viste telas de buena calidad, tratando de observar las insinuaciones de la moda; su lengua
habitual es la castellana y conoce el quechua, que utiliza s6lo en sus relaciones con gente

indigena o cuando quiere humillar al mozo o al cholo.

Mientras que el indio es conceptualizado por Nufiez del Prado (1970, p. 8) como el que:

ocupa el nivel mas bajo de la escala social, vive generalmente en el campo, ya sea en
tierras de hacienda o de comunidad, dedicado a la agricultura; es monolingiie quechua,
analfabeto; no vota en las elecciones nacionales; viste con los llamados trajes tipicos
regionales de manufactura casera, caracterizados por calzones cortos, camisa de bayeta o
tocuyo, lleva ch'ullu, poncho de colores vivos, y en ocasiones ceremoniales la montera
circular; va descalzo o con ojotas de llantas de automévil, y la mayor parte de su
subsistencia es de autoabastecimiento; mastica la hoja de la coca y soporta toda la presién
de los otros grupos sociales; politicamente puede aspirar a ser "cabecilla" de su

comunidad o llegar a alcalde de vara, jefe de banda o teniente escolar.

Su lectura del Peru dual —que hab{a surgido sutilmente en su formacion culturalista y en
el ambiente del indigenismo regional— se consolida con la avalancha del indigenismo
norteamericano estatal que se instala en el pais y en el Cusco mediante el Instituto

Indigenista Peruano, y al que habia tenido acceso en el proyecto de antropologia aplicada

76 Oscar Nfiez del Prado describe a los mozos como sujetos que se ubicaban entre el mestizo y el cholo,
tiene educacién primaria completa y la mayoria tenia secundaria completa; ademads, eran alfabetos y por lo
tanto tenian derecho al voto y podia aspirar a tener algtin cargo publico. Por su parte, el cholo era un indio
migrante que se dedicaba al pequefio comercio, algunos tenian primaria completa y podian votan, sin
embargo, no tenian identidad y ocultaban por vergiienza su extraccién indigena.
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en Vicos. Sin embargo, esto no significa que de la antropologia de corte culturalista haya
avanzado a la antropologia aplicada, pues el deseo de aplicacion en la antropologia tiene
mayor arraigo en el indigenismo norteamericano estatal que en la teoria antropolégica.
En ese sentido, Nufez del Prado encontré en la antropologia aplicada las herramientas
necesarias —teorias desarrollistas, de modernizacién e integracionistas cuyo origen se
encuentra en la sociologia y psicologia— para tener la lectura de un pais fracturado —
idea que impartiria a sus alumnos en sus clases de Antropologia Social y Antropologia
Social Aplicada—, pero sobre todo para volcar su 4nimo de ayudar al indigena.”’

En ese sentido, Nufiez del Prado entendié que el indio se encontraba en una
posicion de opresion y explotacion, por lo tanto, tenia que caminar por la senda del
desarrollo, que encierra en sus entrafias la idea de progreso con un cardcter religioso que
motiva y genera la necesidad de avanzar infinitamente de una sociedad tradicional a una
moderna, posiciondndose en el corazon de la gente como una idea total a la cual no se
puede refutar, pues de por si sola se muestra como la solucién a todos los problemas
(Nisbet, 1986; Rist, 2002, Escobar, 2007; Troulliot, 2011).

Por ese motivo, a lo largo de todo el informe del proyecto Kuyo Chico se
evidencian otras caracteristicas del indio muy distantes a las que habia descrito en Q’ero.
Por ejemplo, el indio en Kuyo Chico ya no mantiene su tradicionalidad; al contrario, es
un indio corrompido y empobrecido por las haciendas y las ciudades de mestizos.
Tampoco es un indio de “mentalidad clara o vivaz”, sino es un indio que ha naturalizado
las relaciones de opresion que tiene con otros grupos sociales, es medroso, siempre esta
tiste y no tiene capacidad de pensar por si mismo un posible cambio. Tampoco es esbelto
ni mucho menos ha hecho del trabajo un culto; por el contrario, es débil y mal alimentado.
Ya no guarda sus conocimientos ancestrales como los Q’ero, ni mucho menos mantiene
su tradicion religiosa apartada de la occidental, sino ha adquirido practicas mestizas que
lo tnico que han logrado ha sido desarrollar un sentido de vergiienza y rechazo a su
cultura. Finalmente, ya no es un indio que tiene una légica de autosubsistencia, sino que
estd ubicado al final de la cadena de mercado porque econémicamente depende de la
ciudad que compra su produccion a los precios que cree justo el mestizo. Es decir,

mientras los q’ero eran el ultimo ayllu inca del cual se podia sostener una reivindicacién

7 El compromiso con el indigena y el d4nimo de ayudarlo siempre estuvo presente en Oscar Nufiez del
Prado. Son varios los episodios donde, por ejemplo, en el proyecto Kuyo Chico se fue a los pufios con un
mestizo que pretendia aprovecharse de los cuyinos haciéndolos trabajar para €l gratuitamente.
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del pasado gloriosos andino para construir una nacién —y por lo tanto merecia total
admiracién—, los cuyinos eran todo lo contrario.

Es decir, en cuatro afios, Oscar Nifiez del Prado habia conceptualizado al indio
de dos formas completamente distintas —algo curioso y pocas veces Visto en un
investigador—, porque respondian a dos objetivos distintos. Pero dejemos que Nuiez del
Prado (1970, p. 69) nos cuente con mayor precision la situacién del indio en Kuyo Chico

para entender los objetivos de mejora a los que apuntaba:

Es evidente que la inferioridad econdmica, el desconocimiento de sus derechos y la fuerte
presion social existente no permiten al indigena recurrir oportunamente a la abundante
legislacién que lo protege; de ahi que sean presa facil de los mestizos sin escripulos,
acostumbrados al trajin de estrados judiciales, despachos de autoridades y dependencias

policiales

Como vemos, para Nuiiez del Prado el problema del indio no era el problema de la tierra,
como lo habia planteado Gonzdlez Prada o Maridtegui a inicios del siglo XX —o lo
considera como un problema secundario—, sino era un problema de conocimiento de sus
derechos y acceso a ellos, que, de solucionarlo, les iba a permitir integrarse de mejor
forma a la nacién. En ese sentido, la intencién y el objetivo del proyecto era otorgarle al
indio las herramientas necesarias —principalmente la alfabetizacion—, para que este
pueda conocer la abundante legislacion internacional y nacional que lo protege y asi no
se deje explotar. Esa era el camino a recorrer para llegar a la integracién nacional.
Llama la atencién que esta propuesta de solucion al problema del indio, desde la
antropologia, se haya realizado en un contexto de continuo levantamiento indigena contra
el abuso de las haciendas y en su lucha de reclamo por la tierra. Recordemos que el Cusco
era una region sostenida econémicamente por el sistema de hacienda. Segun el Primer
Censo Nacional Agropecuario de 1961, en el Cusco existian 64 446 unidades
agropecuarias con tierras,’® que abarcaban un total de 1 748 151.1 hectdreas, de las cuales
1 420 905.6 hectareas se dividian entre 469 unidades agropecuarias mayores a 500
hectareas. Mientras 14 089.6 hectareas pertenecian a 28 097 unidades agropecuarias de

menos de una hectdrea. Es decir, en tan solo 469 unidades agropecuarias se concentraba

78 Segtin el Primer Censo Nacional Agropecuario de 1961, la unidad agropecuaria con tierras es “el predio
o conjunto de predios, estén o no contiguos, pero que en conjunto formen parte de la misma unidad técnico-
econdmica, de la que se obtienen producciones agricolas, ganaderas, o mixtas, bajo la direccién de un
productor” (p. II).
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el 81.3% del total de tierras, mientras que entre 28 097 unidades agropecuarias se
disputaban el 1.61% de la tierra.”

Pero era un sistema en crisis, principalmente por la falta de industrializacién, lo
que causo que cada vez mas el peso de produccion cayera con mayor violencia sobre los
indigenas que sostenian la produccién de la hacienda. Las élites cusquefias eran
conscientes de esta situacion y de alguna forma presentian que su continuidad significaria
un barril de pélvora para el comunismo,® ya que era notorio el incremento de reclamos
indigenas desde inicio del siglo XX hasta finales de la década de 1950 e inicios de 1960,
asi como el aumento de un espiritu radical de cambio que se tenia tras la Revolucion china
(1949) y 1a Revolucién cubana (1959) que el comunismo supo capitalizar. Por eso, no fue
extrafio que la Alianza para el Progreso, impulsada por el presidente Kennedy, y que
significo la continuidad del proyecto geopolitico de Truman y Roosevelt —siendo el pico
mads alto del indigenismo norteamericano estatal—, sea bien recibido por las élites
cusqueiias. Rina Cornejo, estudiante de Antropologia en este periodo, recuerda asi a su

familia:

Mi tio, Tomds Muiloz, era una persona muy culta, él era vocal, y él me explicaba mucho,
sobre todo la politica de Estados Unidos. El era muy adepto de Kennedy. Tanto me

hablaba que yo también luchaba por Kennedy en todas las discusiones: “Que Kennedy va

7 El censo no consigna las propiedades agropecuarias pertenecientes a la Iglesia. Un dato no menor para el
Cusco, que fue una de las sedes principales de la Iglesia catdlica en nuestro pais. El dato mas cercano sobre
el tema lo encontramos en el S XVII, donde se registré que el 7% del total de las haciendas en el Cusco
pertenecia a las diversas instituciones de la Iglesia cat6lica (Gutiérrez, et al., 1984). Indudablemente, para
el siglo XX la cantidad de haciendas pertenecientes a la Iglesia catélica fue en aumento por las donaciones
y compras que realizaron, sin embargo, no tenemos registro de la cantidad de haciendas que aglutiné en la
década de 1960. Este dato nos invita a investigar, entre otras cosas, a la posicion de tierras y propiedades
—asi como a la administracién que hacen de ellas— que tiene la Iglesia catdlica (y otras iglesias) en el
Cusco, y principalmente en la ciudad del Cusco hoy —que se caracteriza por ser una de las ciudades
turisticas mds importantes del mundo—. Se necesitan investigaciones con urgencia, porque en los escasos
estudios sobre el turismo en Cusco no registran ni toman atencion a la Iglesia cat6lica, la que, me atreveria
a decir, tiene un aproximado del 60% de propiedad del centro histérico, goza de los privilegios del
Concordato y, ademds, recibe ingentes ganancias debido a que la mayoria de propiedades estdn destinadas
al turismo.

80 En el diario El Sol del Cusco del 9 de setiembre de 1962, la Sociedad Agraria Departamental del Cusco
—compuesta por hacendados— publicé un Memorial dirigido al presidente de la Junta Militar que estd
antecedido por el titular “Hacendados culpan a los rojos de problema rural”. En ¢l dice: “La sierra sur del
pais, especialmente el departamento del Cuzco, viene padeciendo un grave colapso econémico provocado
por los a gentes del imperialismo soviético, que adiestrados en la misma URRS., China Popular o Cuba,
viene subversionando a todos los campesinos de la regién, bajo diversos pretextos. [...] En la mayoria de
los casos la subversién se ha producido en haciendas de indiscutible existencia, habitada por colonos
venidos hasta de otras regiones. [...] En una oportunidad en plena plaza de Armas del Cuzco el dirigente
Saturnino Huillca ante una nutrida y ululante multitud organizada por los abogados a los que entrega
‘honorarios’, prometié hacer llegar el dia en que vengarian a Tipac Amaru descuartizando a todos los
mestizos ”.

114



a llevar a la igualdad, que Kennedy es una persona increible”. Y cuando murié Kennedy,

para mi también fue una sorpresa y un impacto porque yo siempre lo defendfa.’!

Esto significé que las élites tuvieron que aceptar la idea de una reforma agraria, aunque
no en su totalidad,®* pues el movimiento indigena habia abandonado ya el “arte de la
resistencia” (Scott, 2004) y habia optado por “tierra o muerte”, después de un importante
proceso de politizacién del campo a partir de la formacién de cooperativas con la ayuda
de los jovenes universitarios de la UNSAAC que militaban en la Juventud del Partido
Comunista, en un ambiente agitado, de persecucién poh’tica.83 César Vivanco, estudiante
de Antropologia en este periodo, militante de la Juventud del Partido Comunista y
dirigente del Frente Estudiantil Revolucionaria de la UNSAAC, nos cuenta este proceso

de politizacion:

En el segundo o tercer afo [1962-1963], no recuerdo, empez6 una persecucién. Nos
acusaron de subversivos porque nosotros ibamos a las comunidades en vacaciones porque
el partido nos mandaba a ayudar a formar cooperativas. Los campesinos pedian ayuda
para formar una cooperativa y nosotros ibamos. Lo més comin era romper la puerta de
tu casa, meterse a medianoche o al amanecer, agarrarte y llevarte. A eso le llamaban las
batidas, eso hacian con nosotros los dirigentes. Entonces una vez me estaban persiguiendo
porque en uno de esos viajes me acusaron de intento de matar a un hacendado, matar a su
administrador, por intento de incendiar una hacienda, por haber robado ganado y sin

tramite [juicio] me habian metido veinte afios de cdrcel.?

En este sentido, podemos observar cémo, mientras en el Cusco se desarrollaba el proceso
de levantamiento indigena mds importante del Pert por la posesion de la tierra —que

lleg6 a su punto cumbre en 1963 y 1964 con la toma de tierras de Chaupimayo—,* Oscar

81 Entrevista a Rina Cornejo, 21 de junio del 2017.

82 Se llevaron a cabo tres reformas agrarias parciales que generaron mucho debate en este periodo: la
primera en 1962, por la Federacién de Campesinos del Cusco (de forma casi ilegal); la segunda en 1962,
por la Junta Militar; y la tercera en 1963, por Fernando Belaunde Terry. Posteriormente se harfa la gran
reforma agraria del general Velasco en 1969.

83 Faltan trabajos sobre el papel de los jévenes universitarios, en mayoria provenientes de sectores medios,
en el movimiento campesino. Menciono esto porque en el Cusco es notorio el papel de los jovenes al
momento de conformar clandestinamente cooperativas campesinas, asi como en la defensa y asesoramiento
de los campesinos en los juicios contra los hacendados. Papel que no tuvieron los grandes personajes de
izquierda del Cusco que pertenecian a la élite regional y que, en muchos casos, maldijeron la reforma agraria
de Velasco.

84 Entrevista a César Vivanco, 14 de agosto del 2015.

85 Sobre estos temas, revisar Montoya (2014) y Neyra (2008[1964])
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Nuiez del Prado y la antropologia en el Cusco desarrollaban el proyecto Kuyo Chico,
donde se entendia que el problema del indigena era su acceso y entendimiento de las
leyes, y por lo tanto era necesario generar los mecanismo para que pueda alfabetizarse y
asi integrarse a la nacion. ;Por qué la antropologia no fue capaz de entender y describir
estos procesos?3® Como veremos mas adelante, la condicién social de los antropélogos
jugd un papel importante, al igual que —aunque en menor medida— su filiacion politica.
No olvidemos que Oscar Nifiez del Prado era aprista y su partido se oponia a cualquier
tipo de reforma agraria. Es mds, el APRA ya habia dado un quiebre hacia la derecha
(Zapata, 2016) y Victor Raul Haya de la Torre sostenia que "En el Perd no se trata de
quitar riqueza al que la tiene, sino de crear riqueza para el que no la tiene”.%” Pero fue la
limitante tedrica de la antropologia cultural, asi como del indigenismo norteamericano
estatal, la principal causa de que la antropologia no pueda enfocarse y entender estos
procesos. Es decir, la antropologia no quiso ver y tampoco tuvo las herramientas
suficientes para entender y describir la diversidad de sujetos existentes en el mundo rural
—como por ejemplo el arrendil, el colono y el pongo, sujetos que trascendian la visién
de dos Peru que caracteriza la produccion antropoldgica en este periodo—, asi como
tampoco la relacion entre hacienda y comunidad, o las estructuras de poder dentro de la
comunidad, y se limit6 a describir la relacién entre comunidad y ciudad.

Pero Nuiiez del Prado (1970, pp. 5-6) no se queda en el diagnéstico del problema del
indio en Kuyo Chico para incorporarlo a la vida nacional. El también se cuestiona los

términos en los que se debia llevar a cabo esta integracion:

Si hablamos de un proceso de integracion nacional en un pais en que existe una real situacién
intercultural, ;debemos acaso pensar en meros términos de aculturacién?, ;debemos buscar
acaso la absorcion plena de la cultura dominada por la cultura dominante, sin tener en cuenta
la validez y eficacia de los elementos y recursos que podiamos encontrar en cada una de
ellas?, ;o por el contrario debemos reunir desde abajo aquellos elementos o los sistemas
vigentes en ambas culturas que puedan proporcionar mayor eficiencia al hombre en la

solucién de sus problemas?. Consideramos que integracién no es una mera transformacién

8 En una entrevista a Jorge Flores Ochoa, nos comenta lo siguiente: “Nosotros nos enterdbamos y
estdbamos al tanto de lo que pasaba. Las noticias llegaban por la radio y el periddico, pero no discutiamos
sobre eso” (10 de enero del 2016). Por su parte, Rina Cornejo, estudiante de Antropologia por esos afios,
también nos cuenta al respecto en una entrevista: “[Escuchabamos], solo por noticias, que Hugo Blanco en
Chaupimayo. ‘Dice que hay toma de tierras’, deciamos. Ahi quedaba, pero no se discutia el origen, el
porqué y para qué. No habia un profesor que podia discutir o explicar eso” (21 de junio del 2017).

87 “Discurso del reencuentro”, 20 de mayo de 1945.
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de elementos, ni una simple sustitucién de ellos. Creemos que por el contrario, la integracién
nacional serd resultado de la toma de los aspectos mas sélidos de ambas culturas, que puedan
formar una especie de tercer orden, algo asi como una emulsiéon homogénea de los mejores
recursos tomados de ambas culturas que pueden servir de ambiente a los hombres [...] Habra
que evitar los aspectos nativos de cada cultura y tratar de mantener aquellos que ofrezcan

mayor eficacia para la fusién equilibrada de ambas.

De lo anterior se puede suponer que Nufez del Prado apuesta por el cholo, sin embargo,
no es asi. En su perspectiva, el cholo es un sujeto avergonzado de su origen indigena y
poseedor de elementos negativos del indio y el mestizo, por lo tanto, no es un referente a
seguir. Mds bien apuesta por el mestizaje y quiere formar un nuevo cholo que acoja lo
mejor de cada cultura y deseche lo peor de ambas. Pero ;quién determinaria qué es mejor
y qué es peor?, ;cdmo concebir un nuevo sujeto que tome lo “mejor de cada cultura” sin
considerar las relaciones de poder en las que se encuentran historicamente? Nufiez del
Prado (1970, p. 156) no aclara nada de lo anterior, tampoco ingresa a debatir las visiones
del mestizaje que se discutian en esos afios en el IEP y la UNMSM, % pero da a suponer
—continuando con el halo paternalista del indigenismo norteamericano estatal— que el
antropologo era el encargado de jugar a ser Dios para construir a este nuevo sujeto

nacional:

Asi dejamos a los indigenas dando sus primeros pasos todavia tambaleantes en la
penumbra. Es posible que caigan ain muchas veces, pero otras tantas tendrdn que
levantarse y cada vez marchardn con mds acierto hasta encontrar la senda de la luz

permanente que los conduzca a cumplir los mejores destinos del hombre.

Por otro lado, siendo el proyecto de antropologia aplicada en Kuyo Chico el mayor
exponente en ese momento de la disciplina, es posible observar su influencia en la
produccion de tesis de aquellos afios. La cantidad de estudiantes habia aumentado al igual
que los proyectos de investigacion, los que, principalmente, se habian llevado a cabo en
el valle del Urubamba, cerca al radio de acciéon de Kuyo Chico, como el Proyecto de

Estudios de Cambio en Pueblo Peruanos que impulsé el IEP en 1964, el Proyecto de

8 No discute, por ejemplo, con las lecturas del mestizaje, del indio y el cholo como sujeto nacional que
desarrollaron por esos afios Cotler (1968), Arguedas (1957), Escobar (1964), Fuenzalida (1970), Mangin
(1964) y Quijano (1964). De todas formas, no sabemos si Nufiez del Prado conocia estos textos, aunque
sospecho que si por la cercania de los nuicleos académicos que existian entre la UNMSM y la UNSAAC,
mediante el IEP.
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Estudio y Recoleccion de Cuentos y Folklore del Ministerio de Educacién —no consigna
fecha exacta, pero por los datos encontrados estimo que es en 1967— y el Proyecto
Integrado sobre la Funcion de la Educacion en el Desarrollo Rural Financiado por la
UNESCO, la UNSAAC vy el Ministerio de Educacién —no consigna fecha exacta pero
por los datos encontrados estimo que se desarrollé del 1968 a 1970—.% En estas tesis
resaltan cuatro elementos caracteristicos del periodo: 1) la conceptualizacién de un indio
medroso, carente de casi todo el esencialismo con el que se lo describia anteriormente —
producto de una lectura de los dos Perti que oponian la modernidad con la tradicion—; ii)
la identificacion del problema del indio como un problema ideoldgico y no material; iii)
frente a esta situacidn, la necesidad de generar un cambio dirigido para lograr integrar a
la poblacién aborigen a la vida nacional; iv) la continuidad del trabajo de descripcidn del
folklore y la riqueza cultural e historica del indio.

En 1970, Washington Bonett sustent6 su tesis de licenciatura titulada La
agricultura en una comunidad indigena del Cuzco. El trabajo que estuvo enmarcado
dentro del proyecto de Kuyo Chico. Se realizé en la comunidad de Amaru, ubicada en el
distrito de Pisac, con el objetivo de “dar a conocer el funcionamiento de la comunidad de
Amaru”. Bonett la describe como una comunidad de indios que no tiene estamentos ni
diferentes grupos sociales. Los mestizos, dice €l, viven en la ciudad de Pisac, mientras
los indios viven y se desarrollan en Amaru alrededor de la agricultura, pues es su principal
y Unica actividad econdémica que “ha condicionado los rasgos, pautas y patrones culturales
vigentes en todos los ordenes de la actividad y el pensamiento humano” (Bonett, 1970, p.
79).

Una dualidad clara entre campo y ciudad resalta a lo largo de la tesis, dualidad
que implica que los primeros “subsisten”, pese a su esmerado trabajo agricola durante
casi todo el dia —con solo una hora de descanso—, mientras que los segundos se
aprovechan de aquellos. En ese sentido, Bonett (1970, p. 34) da cuenta de que “las
posibilidades de auge en Amaru en base a la agricultura, son cada vez menos, en razén
de que nadie se preocupa por que los campesinos de esa zona aprendan las nuevas técnicas
agricolas, ni siquiera una orientacion en tal sentido”. Pero también debido a que los

campesinos —que a lo largo de la tesis también llama indios e indigenas

8 También habia proyectos de investigacién que no estaban ligados institucionalmente a la UNSAAC, sino
que eran extranjeros que llegaban a Cusco para realizar una investigacién personal y solicitaban ayuda de
alumnos como apoyo en el trabajo de campo. De este tipo, por ejemplo, tenemos el estudio sobre la familia
que se hizo en la comunidad de Chacan, donde participé Rina Cornejo en 1966. No existe mayor referencia.
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indistintamente— se resisten a aprender y aceptar la tecnologia para mejorar la
agricultura. Es decir, para Bonett, la solucién a los problemas de los indigenas de Amaru
pasaba por convencerlos de la precariedad de su tecnologia agricola para luego ensefarles
a manejar nueva y mejor tecnologia que les permita producir mds, y asi puedan ir a tener
mayores ganancias en los mercados de Pisac.

En un informe de trabajo titulado Urinsaya Qollana (1970), Mario Nufez
Mendivil, tras veinte dias de trabajo de campo financiado por el Ministerio de Educacion,
la UNESCO y la UNSAAC, describe a una comunidad compuesta integramente de indios
y cholos —Urinsaya-Collana— ubicada en la provincia de Canas, en un proceso de
“franca aculturacion”, pese a tener “serios traumas psico-sociales; provocados por los
cincuenta afios de conflictos entre los comuneros, hacendados i gamonales” (Nufiez
Mendivil, 1970, p. 2), que quisieron quitarles sus tierras de forma sistematica. La
descripcion realizada es de carécter totalizador, pues abarca referencias geograficas,
sistema econdmico, organizacion social, educacion, organizacion religiosa, sistema de
salud, hasta la actitud y opinién de los comuneros frente a su situacién.”

De esta forma, Nufiez Mendivil (1970, pp. 22-23) brinda un panorama alentador
para la comunidad por los cambios “hacia la modernizacion” que se observa,

principalmente por la migracién impulsada por la expulsion de la tierra:

la presion demogréfica sobre la tierra y ausencia de oportunidades econémicas en el lugar
de su origen, donde no se puede mantener el mismo nivel tradicional de subsistencia, sin
muchas oportunidades de mejorar econdmicamente; comprenden asi que sus aspiraciones
se frustran dentro del area de la comunidad, de alli la necesidad de buscar nuevos
horizontes [...]. Casi todos los que salen del distrito son jovenes, en mayor nimero
varones, mientras que las mujeres migran en menor numero, [...] las personas que
asistieron a la escuela, son las que en mayor proporcién migran a los centros urbanos de
la costa y de la sierra. [...] El indice de migracion es cada vez mayor en la comunidad
que estudiamos, asi de las diecisiete personas que encuestamos, nueve de ellas dijeron
tener familia fuera de la comunidad, las que fueron un total de catorce personas. Nos

parece que este crecido indice de migracién muestra la inquietud de la poblacién por

%0 Este punto es importante porque es la tnica tesis de este periodo que contiene un pequefio capitulo sobre
las opiniones de los indigenas sobre los procesos de cambio, asi como de algunas instituciones. Esto
demuestra que en este periodo hubo una forma de aproximacion distinta al objeto de estudio, principalmente
por el mejor manejo de las técnicas y métodos de investigacion, pero también por la condicién social de los
antropdlogos, que como veremos mds adelante, en mayoria pertenecian a sectores medios de la sociedad.
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mejorar su condicién econémica, lograr mayores oportunidades de trabajo, educacién i

alcanzar o tener acceso a las facilidades modernas.

Nunez Mendivil (1970, pp. 47-48) también muestra otros elementos donde se percibe la
aculturacion, aunque algunos de ellos de forma conflictiva pero aceptada finalmente por
la poblacién. Entre ellos, por ejemplo, la estructura y organizacién social, y esto debo se

a que:

las autoridades tradicionales de la comunidad han quedado en desuso, remplazado por las
autoridades impuestas a la comunidad tales como el teniente gobernador, la junta
comunal. [...] La tension entre las autoridades del pueblo y la comunidad nos parece que

va aumentando, sobre todo en la autoridad politica, a quien abiertamente desafian”.

También se perciben estos elementos en la nuclearizacion de la familia que deja de ser
extensa, en el abandono de una economia fundada en el sistema del trueque y la
asimilacion de una economia “de tipo monetarista”, lo que causa que el prestigio ya no
se base en ‘“‘sus antiguos patrones culturales”, sino en la “acumulacion de bienes, dinero

y educacion”, asi como en la utilizacion de tecnologia como los radiotransmisores:

Nosotros contamos al menos treinta casas con estos aparatos electronicos. Mediante estos
se introducen nuevas pautas de conducta, asi por ejemplo en la escuela encontramos un
nifio llamado “Cachito Ramirez”, y cuyo origen lo encontramos en que su hermano

escuché el Mundial de futbol en México.”!

Bajo el mismo esquema, Eduardo Fuentes Estrada nos presenta su tesis titulada La cultura
tradicional y los cambios en la comunidad de Matinga (1969), que tiene como objetivo
describir un proceso exitoso de aculturacién en una comunidad que no se encuentra en un
sistema de hacienda. En ella describe de forma total los aspectos culturales de la

comunidad de Matinga, que se encuentra cerca de la ciudad de Pisaq. La organizacién

°l También me parece importante resaltar cémo Nifiez Mendivil (1970, pp. 93-96) ya percibe la
importancia que tienen los grupos evangélicos como instrumentos de cambio; mds atin, como veremos mas
adelante, sin leer una teoria social ni mucho menos textos referidos sobre estos temas: “El sector mas
permeable al cambio que se viene operando es indudablemente el de los evangelistas, ellos son progresistas,
[...] son sociables, hospitalarios [...]. Pensamos que se pueden introducir cambios a partir de ellos dentro
de la comunidad porque los catélicos tienen buen concepto de ellos [...] como modelo de correccion y
buena moral”.
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politica, por ejemplo, es uno de los elementos que mayor cambio sufrié. Esta se encuentra

compuesta por:

el alcalde, personero de la comunidad, capitdn, etc., como cargos que cumplen un rol
especial, “tradicional” en la comunidad, [pero también nos muestra] la figura del teniente
escolar como un cargo nuevo que estd orientado al cuidado de todo lo referido a la escuela
que debe ser desempaiiada por una persona que sepa leer y escribir, pues tiene la funcién
de cumplir con las actividades propicias de la escuela, a la vez es el que controla el interés
[que] los padres de familia demuestran en mandar a sus hijos a la escuela. Las
observaciones suyas son comunicadas al alcalde o al personero de la comunidad, los que

deben tomar las medidas del caso para solucionar estos problemas (Fuentes, 1969, p. 17).

Asi mismo, otra institucidén que presenta cambios importantes es el matrimonio, el que se
ha revestido de nuevos elementos como la utilizacion de utensilios, nueva vestimenta y
hasta nuevas bebidas que, segin la descripcion del autor, han sido impulsados

principalmente por las mujeres de la comunidad:

En afios anteriores las fiestas del matrimonio se realizaban solo con acompafiamiento de
instrumentos como el tambor i pito i la pareja contrayente iba ataviada solo con la
vestimenta aborigen de su grupo cultural, pero a medida que se iban introduciendo nuevos
cambios, especialmente en la comunidad de Rayanniyoc, el grupo de Matinga los iba
imitando siendo mds aceptados por los elementos jovenes, sobre todo en los que respecta
a vestimenta. Asi las mujeres adquieren sombrero de mestiza de color blanco, muy usado
por las mujeres que habitan por Calca, Urubamba y otros, blusas de colores brillosos,
polleras de seda, medias de lana o algodén i calzado de charol. El varén comienza a vestir
sombrero de pafio generalmente de color negro, saco y pantal6n del mismo color, camisas
de franela, medias i calzado. El cambio de la celebracién de la fiesta en lo que concierne
al tipo de musica que ahora lo conocen como toca-disco, artefacto que es conocido con el
nombre “disco-waqaq” (objeto que hace llorar el disco) cuyo alquiler fluctia entre los
ciento veinte soles diarios que los debe pagar el “Hatun Padrino” quien lo fleta con su
parlante alto que es colocado en el techo de la casa donde se esta realizando la fiesta, con
la finalidad de demostrar a los vecinos la pomposidad de la fiesta [...]. La otra forma de
aculturacion que se ha introducido respecto a las bebidas: ahora, prefieren tomar cerveza
i la preparacion del llamado “coktel” que es preparado con chicha, azucar, huevos y
aguardiente, ingredientes que son batidos i luego servidos en vasos de vidrio (Fuentes,

1969, pp. 63-64).
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Pero llama mads la atencién el deseo de contribuir en el cambio que la antropologia tenia
en ese momento, sin importar elementos centrales como la planificacioén y el trabajo
conjunto con la comunidad y, por el contrario, evidenciando cada vez més el halo tutelar
que la antropologia tenia respecto al indigena. Nufiez Mendivil (1970, pp. 23-24) es un
excelente ejemplo de este periodo, pues se atribuye el “interés de la comunidad en la
aculturacion” a partir del desarrollo de un pequefio proyecto de antropologia aplicada que

no tuvo el resultado esperado por culpa de los indigenas:

Con el deseo de colaborar con la comunidad i deseoso de alentar algtin pequefio programa
de antropologia social aplicada, tras ganarme la confianza de los campesinos del lugar les
plantié las posibilidades de construir un reservorio de aguas aprovechando el manante
que se encuentra ubicado en el cerro denominado “Wayna-Picol”, para esto previamente
tuve que hacer un estudio de observacién y asi recoger el drea que se podia destinar para
su construccién; luego en conversaciones con la primera autoridad i con el personero de
la comunidad como es la segunda autoridad, en orden jerarquico expresé los beneficios
que podia lograrse con la construccion de dicho reservorio [...] que en su adecuado
aprovechamiento del agua se podria conseguir que los terrenos estén regados todo el afio
sin tener que pedir a la hacienda principal racionalice la apertura de la compuerta general.
[...] De esta manera he podido introducir una de las primeras pautas para los cambios
culturales dirigidos que ha de redundar en provecho de las familias que habitan en esta
comunidad. Pero, este trabajo no se ha llegado a concluir por interferencia de las familias
que habitan la parte alta, quienes pusieron poco o ningun interés en el trabajo, por el hecho

de que no les beneficia directamente i porque se dedican muy poco a la agricultura.

Este 4nimo de cambio, si bien no en los niveles expuestos en la tesis de Nufiez Mendivil,
tuvo otras formas de desarrollo en otras tesis. Raul Achachao Huatuco y su tesis para
optar el grado de antropdlogo (1970), titulada Algunos aspectos de la organizacion social
de Acolla, es un claro ejemplo. Huatuco, quien era un jaujino que habia llegado a Cusco
para estudiar Derecho —pero terminé estudiando Antropologia y Derecho—, realiza una
descripcion de los “cuarteles” en Acolla, una comunidad cercana a Jauja, con el objetivo
de plantearlas como el ejemplo que el resto de comunidades deberia seguir para lograr
una mejor organizacion y una integracion a la vida nacional.

Achachau Huatuco sostiene que los cuarteles son organizaciones asociativas que

estan conformados por la gente que desea estar en ella. Supera el territorio, el barrio,
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filiacion familiar o linaje. Sus autoridades son elegidas democriticamente por los
asociados del cuartel. Por lo tanto, deben sus funcionamientos cooperativos en la posesion
y manejo de tierras de la comunidad cedidos por el municipio. También realizan trabajos
dictados por los asociados, como la construccién de colegios, instalacién de agua, etc.
Tienen una relacién cercana y mancomunada con el municipio, aunque no tienen normas
escritas que regulen su funcionamiento, ni su adscripcion a ella. Finalmente tiene un
funcionamiento similar a lo que més adelante serian las cooperativas, pues el cuartel se
convierte en un organismo intermedio entre la comunidad y el municipio, lo que hace que
sea “muy eficiente para el desarrollo y cumplimiento de sus fines y obligaciones”
(Achachau Huatuco, 1970, p. 80).

Este resulta un trabajo atipico dentro de este periodo de la antropologia, pese a
que su objetivo continda siento el de contribuir con la reflexiéon de encontrar la mejor
forma de la asimilacion de los indigenas a la vida nacional, pues la investigacion esta
hecha en el centro del Pert, con comunidades que provenian de un proceso distinto al de
las comunidades del sur. Era un escenario desconocido por los antrop6logos cusquefios,
por eso me inclino a pensar que el autor tuvo que desarrollar casi veinte paginas iniciales
destinadas a demostrar que el cuartel tenia una tradicion anterior al periodo republicano
y era un ejemplo de mezcla cultural exitosa. Ademads, llama la atencién que esta tesis sea
la dnica que, al momento de hablar de organizacion social y politica, otorga un rol
importante a la municipalidad, es decir, describe una organizacion politica que trasciende
la comunidad y advierte su relacion con el Estado. Un elemento que los antrop6logos del
Cusco no tomaron en consideracion, pues la forma de integracién del indigena a la vida
nacional la imaginaban mediante distintos elementos como la educacién, salud,
conocimiento de derechos y hasta utilizacion de herramientas nuevas para su relacion con
el mercado, pero no desde el punto de vista institucional, de relacion entre la comunidad
y el Estado. Es mds, en esta tesis se le otorga una mayor importancia al tema de la tierra
y su correcta distribucidn entre los comuneros, a diferencia de las otras tesis y el mismo
proyecto de antropologia en Kuyo Chico donde se le otorga mayor importancia a la
educacion de los indigenas y al conocimiento de sus derechos.

Por este asiduo interés por generar cambios sociales en este periodo que he
llamado antropologia aplicada no signific6 que se abandonaran los trabajos de
descripcion de la cultura del indigena sin necesidad de pensarlos como elementos de
cambio o que podrian servir para el cambio, sino al estilo del periodo anterior que

llamamos antropologia de exploracion. Vemos, por ejemplo, la tesis de Juan Victor
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Nuiez del Prado Béjar, titulada El mundo sobrenatural de los quechuas del sur del Pert
a través de la comunidad de Qotobamba (1970), que tiene el objetivo de describir la
estructura del mundo sobrenatural quechua a partir de un trabajo etnogréfico que se hizo
en los departamentos de Cusco, Puno, Apurimac y Arequipa, como parte del proyecto de
Estudios de Cambios en Pueblos Peruanos patrocinado por el IEP en 1964.

La preocupacion de Nuifiez del Prado Béjar se centra en entender el mundo
sobrenatural andino y la relacién con el mundo sobrenatural cristiano. En ese sentido,
cree que el mundo sobrenatural impera y tiene suma importancia dentro de todo tipo de
actividad, idiosincrasia y comportamiento de los individuos surandinos. De esta forma,
identifica dos grupos distintos: uno representado por la comunidad de Q’ero, que ha
podido mantener su “mitologia en una forma aun bastante pura, debido a la circunstancia
de hallarse bastante aislada [...] de la cultura occidental del pais [manteniendo la vision
que su padre habia realizado en la expedicién a Q’ero]”; y un segundo grupo, mas
numeroso y distintivo, representado por Qotobamba, que muestra “un alto grado de
sincretismo religioso por su mas cercana influencia de la cultura occidental del pais”
(Nufiez del Prado, 1970, p. 8).

Para esto, primero describe la religion andina como sobreviviente exitosa, debido
a que se centra principalmente en la agricultura. Por ese motivo, Nuiiez del Prado (1970,
p. 47) consideraria que la agricultura es “el ethos de la cultura india” porque se proyecta,
por ejemplo, en el Hanac Pacha Llacta (el equivalente al Cielo o Paraiso), como un paraiso

agricola, pero también porque:

encontramos que el mundo sobrenatural permanece con caracteristicas muy similares a
las que tuviera en el Imperio inca, aunque el culto a algunas deidades se haya extinguido
y haya aparecido la veneracién de otras. Sin embargo, lo admirable no es que haya
cambiado, sino mds bien, que no haya desaparecido, si tenemos en cuenta que la cultura
en estudio tiene cuatrocientos afios de existencia con otras creencias nativas, i sustituirlas
por las suyas propias. Podemos atribuir el fenémeno a que la presién, la discriminacién i
la segregacién por parte de los invasores, primero, i luego por el grupo mestizo
dominante, ha generado una barrera d proteccién al amparo de la cual, la tradicién i las

précticas, han podido mantenerse gracias a su ejercicio clandestino.

Ademads, explica la existencia del sincretismo religioso por dos razones: i) la existencia

de paralelismo entre ambas estructuras andino-occidentales: Dios equivalente a Pacha
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Mama, por ejemplo; y ii) porque existe una complementariedad entre ambas religiones.
Sin embargo, apunta que el grado de sincretismo varia de un drea a otra, y muestra que
los elementos transferidos “han sido fuertemente influenciados por la estructura
receptora” (cruces-caracteristicas de montafias) (Nufez del Prado, 1970, p. 50).

Por otro lado, tenemos la tesis de Jorge Mariano Adridn y Cétulo Céceres Monroy,
titulada Los sikho morenos de Llavini (1970), que tienen como objetivo sustentar que la
danza sirve para afianzar lo mégico religioso, la movilidad social dentro del mismo estrato
social y la conjuncién del barrio punefio de Llavini. Para esto, ambos autores describen
la danza en su totalidad, desde su origen en la meseta del Collao, la utilizacién de los
instrumentos, hasta los pasos que los danzantes siguen en cada momento y tonada, para
luego concluir que el baile de los sikho morenos representa el sincretismo religioso de la
sociedad punefia y que es un elemento que “facilita la movilidad social” debido a la
participacion de diversos grupos sociales en las danzas de los sikho que se desarrollan a
lo largo de todo el ao.

Y, finalmente, podemos mencionar a la tesis de Isaac Martinez Gamarra, titulada
El cuento en la literatura oral tradicional (1969), que tiene como principal objetivo
“estudiar e interpretar la literatura de la tradicion oral andina que constituyen la raiz
permanente en la que se sostienen los ideales de patria y de superacion” (Martinez, 1969,
p. 1). En ella, el autor recopila mas de treinta cuentos de tradicidn oral, pero no pretende
entenderlas en su contexto o buscar su origen historico, sino mds bien se interesa en
explicarlos y sacar ensefianzas cual pardbolas. Asi, por ejemplo, podemos citar el cuento
titulado “Apuesta del condor y el zorro”, donde dos animales son amigos y apuestan para
ver quién puede subir a la montafia més alta. El sobreviviente podia comerse al perdedor
y saciar el hambre de un mes. De esta forma, mientras el condor encumbra el vuelo, el
zorro se queda en las faldas cubriéndose del frio. En la noche ambos amigos se llaman
varias veces para saber si estdn vivos, sin embargo, al amanecer el condor despierta y
emprende el vuelo, mientras el zorro yace muerto. El céndor al verlo no duda en

comérselo. Martinez (1969, p. 85) realiza su andlisis de la siguiente forma:

la valentia, el arrojo, el coraje llegando hasta la audacia, son constantemente puestos de
manifiestos por el comunero [...] llegando al desprecio de la propia vida en el afdn de
salir vencedor frente al contrincante. [...] El ensafiamiento en muchos casos, con el

perdedor nos recuerda la supervivencia de ciertos elementos culturales primitivos.
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Por otro lado, un trabajo importante en este periodo es el realizado en Paratia por Jorge
Flores Ochoa (1968), debido a que resquebrajé la idea general de que la agricultura era el
pilar fundamental de la economia de la cultura andina —precolombina—, a partir de
mostrar la importancia que mantenian las sociedades de pastores de las punas en la
economia de las sociedades andinas. Es debido a la discusién empirica que hace Flores a
las afirmaciones tedricas de esos afos sobre la economia andina —que sostenian la
inexistencia de pastoreo en América precolombina— que este texto y su autor se
convirtieron en un hito de la antropologia en el Cusco y en el Pert.

Como Jorge Flores cuenta, realizé esta investigacion en 1964, cuando era profesor
de la Universidad Nacional del Altiplano, en los meses de julio, agosto y octubre de ese
afio, tras un primer viaje en el mes de junio, cuando tenia el interés de investigar a los
ayarachis que le habian causado mucha curiosidad. El trabajo es integramente —como el
mismo Flores Ochoa cuenta— el informe etnogréfico que presento tras su visita a Paratia
a la universidad, con el agregado de las pdginas finales donde propone el problema de los
pastores en la literatura antropoldgica. En ese sentido, el trabajo es una excelente
descripcion total —como es caracteristico en esta etapa— de los paratia: el hombre y la
mujer, la familia, demografia, lenguaje, religiéon, comercio, vivienda, vestimenta,
alimentacion, folklore, etc.

Sin embargo, hay algunos elementos que llaman la atencion en el trabajo de Flores
Ochoa. Uno de ellos es la sensibilidad del autor que le permite percibir a los paratia como
una sociedad que no estd aislada en el tiempo ni en el espacio, sino en constante relacion
histérica con la ciudad y todo lo que representa, debido a que su principal actividad es el
pastoreo y el comercio. Pero también reconoce al sistema educativo, la migracion a la
ciudad —aunque reducida—, la organizacion politica local y la religion como elementos
que no los hacen el dltimo ayllu inca.

Sin embargo, Flores Ochoa (1968, p. 89) considera que es una sociedad destinada
a la extincion —conclusién del libro que llama poderosamente la atenciéon—, debido a
que el avance de los medios de comunicacién, principalmente carreteras, hacen que la
importancia comercial de la que gozan recaiga cada vez mas en el camion que permite

recorrer distancias mds largas en tiempos més cortos y con mayores cargas:

Cada afio que transcurre, el drea geogrifica sobre la cual realizan sus movimientos
comerciales, va disminuyendo, progresivamente pero de modo continuo. Las nuevas vias

y medios de comunicacion dan oportunidad a que otros comerciantes sean los que realicen
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el tradicional de Paratia. Por ejemplo, hasta hace veinte o treinta afios, se dirigian a los
lejanos valles bolivianos de Camacho, bordeando la ribera oriental del lago Titicaca,
siguiendo la ruta que pasa por los pueblos de Huancané, Rosaspata y por el frente de
Cojata. Para obtener naranjas, coca, maiz tierno en choclos y otros productos propios del
clima célido. Hoy en dia estos viajes ya no se llevan a cabo, porque las llamas no pueden

competir en velocidad y en capacidad de carga con los camiones.

Hasta aqui, hemos visto solo la produccién académica de este periodo que he llamado
antropologia aplicada. Pero es importante ver la situacion institucional de la antropologia
en el Cusco para entender mejor las condiciones en las que se produjeron estas
investigaciones. La UNSAAC habia tenido una mayor apertura en la recepciéon de
alumnado. Incluso con la Ley Universitaria N.° 13417 que Prado dict6 en abril de 1960,
los alumnos universitarios tenfan mayor participacién politica dentro de la institucién.®?
Esta apertura signific6 el mayor ingreso de sectores medios a la universidad y a la
Facultad de Letras que contenia a la Seccién de Historia y Antropologia, la que tras dos
afios de Estudios Generales previos, seguian dos afios de especialidad.”® Asi, en 1962, la
promocion de Antropologia del ultimo afio de estudio, liderada por Jorge Flores Ochoa,
logré que su seccion se separe de Historia y se convierta en una seccion individual —asi
como Arqueologia lo habia logrado afios antes— y ademads se incluya un afio a la
formacién de especialidad.”* Esta situacién permitié una mayor independencia
institucional, asi como también cierto aislamiento de los que pasaba con el resto de la

facultad y la universidad.

2 En el articulo 10 dice: “Los organismos de Gobierno de las universidades son: la Asamblea Universitaria,
el Consejo Universitario, el Consejo de Facultad o Escuela Profesional y el Consejo de Administracién
Econdémica. Estos organismos estardn integrados por dos tercios de catedriticos, incluyendo en ellos las
autoridades universitarias, un tercio de alumnos y por dos graduados delegados de la correspondiente
Federacién o Asociacion, en calidad de miembros supernumerarios, con voz, pero sin voto” (Ley N.° 13417,
8 de abril de 1960).

93 No existe registro de la malla curricular de los afios de especialidad, sin embargo, segtin Pando (2015) y
las entrevistas realizadas para esta investigacion, los cursos que se dictaron hasta 1960-1962 fueron Historia
de la Cultura del Cusco Avanzado, Historia del Arte Americano, Investigaciones en Etnologia,
Antropologia Fisica, Arqueologia General, Seminario de Historia del Perd, Arqueologia Americana,
Gramatica, Quechua, Estética, Folklore. Posteriormente, se incluirian los cursos de Antropologia Social y
Antropologia Aplicada.

9% La peticién fue argumentada por Oscar Nifiez del Prado y Sergio Quevedo Aragén en Consejo de
Facultad, el 12 de noviembre de 1962 (Pando, 2015).
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En esos afios, la universidad vivia un ambiente politico caldeado como el
escenario politico peruano en general. La Juventud Aprista Peruana (JAP) habia logrado
el control institucional de la universidad junto con el Centro Universitario Reformista
Independiente (FURI).”> Sin embargo, en 1962 irrumpe el Frente Estudiantil
Revolucionario (FER) como fuerza politica dentro de la universidad, ya que era inevitable
que la izquierda —que cada vez adquiria mayor fuerza en el escenario politico
cusquefio— tenga injerencia en la UNSAAC. César Vivanco, estudiante de Antropologia

en esos afios, relata la aparicion del FER:

[En la universidad] dominaban los demdcratas cristianos y los apristas. Incluso el dltimo
presidente de la Federacion Universitaria, los dos dltimos, fueron Tamayo Herrera y
Valentin Paniagua. A estos los hemos sacado nosotros a patadas. Han sido los tltimos
que han ocupado la Federacién Universitaria. Desde el afio que ingresamos, el 61,
formamos el FER para hacer frente a los bifalos del APRA y a los otros grupos, ese de
los demdcratas, que eran a lo mucho diez personas, pero tenian mucho poder en la
universidad. En ese entonces en el FER estaban los prochinos, promoscovitas, porque la
gran parte del grupo éramos de la Juventud Comunista, que a su vez era parte del Partido
Comunista. La division se produce ya como diez afios después. [...] Entonces, el FER era
eminentemente controlado por la Juventud Comunista. [...] Uf, el primer afio nomas [de
elecciones] ganamos el 50% todo. El segundo afio 95%, barrimos con todo en la

universidad.”®

Sin embargo, pese a la alta politizacién de la comunidad universitaria, la Seccién de
Antropologia se mantuvo casi aislada, debido a que era una seccion nueva donde “se

77y con pocos alumnos,”® que pertenecian a familias de sectores

priorizaba el estudio
medios, con padres profesionales en la mayoria de casos y abuelos hacendados en algunos
otros. Esto les habia permitido tener formacién en colegios particulares, acceso a grandes
bibliotecas familiares, y en algunos casos servidumbre. Esta situacion, hasta cierto punto,
les causé cierta apatia con el ejercicio de la politica, pese a tener preferencias y cercanias

con algunos grupos politicos. Jorge Flores Ochoa nos cuenta su experiencia:

% El FURI era un grupo mds conservador frente al APRA. Entre sus integrantes estaban Valentin Paniagua
y José Tamayo Herrera.

% Entrevista a César Vivanco, 15 de agosto del 2016.

7 Rina Cornejo y Rodolfo Sédnchez Garrafa caracterizarian asi a la Seccién de Antropologia.

%8 Rina Cornejo y César Vivanco, coinciden en que el alumnado de Antropologia no pasaba de las ciento
veinte personas.
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Mi madre, Laura Ochoa Pacheco, era ama de casa y como era la mayor de su casa heredé
unas haciendas que sus padres tenian en Urubamba y también en Cusco. Su padre tenia
una cantidad de haciendas por todos lados; yo creo que no he tenido la oportunidad de
saber cudl es el nombre de todas las haciendas. Pero esas haciendas que heredé mi madre
estaban en Machu Picchu; iba desde el kilémetro treinta hasta mucho mas alla de Machu
Picchu. Era una hacienda un tanto improductiva, porque estaba en esa zona, alli era
cabecera de Amazonia. [...] Entonces, y esto da gracia recordar, el caserio de la hacienda
de mi madre es lo que ahora es Machu Picchu pueblo, Machu Picchu Estacion. [...] Pero
las Unicas tierras que conoci eran las de Urubamba, porque casi siempre en las vacaciones
por dos meses, tres meses ibamos a Urubamba porque ahi mi madre tenfa hermanos que
tenfan sus tierras, sus casas, entonces pasabamos ahi los fines de afio. [...] Mi padre,
Miguel Angel Flores, era abogado y tenia relaciones con Paucartambo porque los Flores
tenian varias haciendas en Paucartambo, [...] [pero] no ibamos a las haciendas de mi
pap4, porque llegar a Paucartambo era un poco mis complicado de llegar. Hasta hoy dia
Paucartambo no es de facil acceso y en esa época era mas dificil de llegar. [...] Pero
nosotros ya viviamos en el Cusco. [...] Al principio en la casa de los padres de mi madre,
que estaba por Nueva Alta. Era una casa inmensa que salia de una calle y llegaba hasta la
otra, tenia dos espacios, uno era de los duefios de casa, y siempre habia habitaciones que
se alquilaban a personas de otro nivel, podian ser carniceros, zapateros, vendedores del
mercado, cosas por el estilo, y todas las casas funcionaban. Y el otro espacio era para
vivir. Entonces viviamos ahi, pero después nos fuimos a la casa de la calle Fierro, y luego
mi madre compré una casa en la calle Chaparrro, y de la calle Chaparro no nos movimos
hasta hace pocos afios aqui a Huancaro. [...] Nosotros también teniamos [servidumbre],
porque mi padre hizo una defensa de unos parientes de una hacienda muy valiosa en la
zona de Anta y se enfrent6 al gamonal mds temido de la época, el sefior Luna, y como
gano el juicio, entonces los parientes por agradecimiento dijeron: “Vamos a enviar todas
las semanas un pongo”. [...] [Ademas] teniamos sirvientas, creo eran cinco, y todas le

ayudaban a mi madre a lavar, cocinar y hacer mandados de la casa.”

De igual forma, Rina Cornejo nos cuenta lo afortunada que fue para encontrar en la

biblioteca de su familia y en la educacién que tuvo la vocacién por la antropologia:

Sabes qué, a mi me impacté mucho, en secundaria, El Sexto de José Maria Arguedas. Eso

me impacté muchisimo y de repente eso también me ayudé a elegir mi profesion. Aunque

9 Entrevista a Jorge Flores Ochoa, 10 de enero del 2016.
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no lo creas, eso para mi fue de mucho impacto. No sé por qué, yo cogi ese texto porque
tenia una biblioteca muy amplia, y La madrecita, que fue otra obra de dos tomos, cada
uno de cuatrocientas paginas, es algo que también me impacté mucho. Se trataba de una
madre que luché por un hijo que se habia ido a la guerra. No es La madre de Gorki, se
llamaba La madrecita. Entonces fueron dos textos los que me marcaron en segundo o
tercero de secundaria, porque durante toda la primaria mi pap4 nos compraba esas obras
muy cortas y también revistas, y nos ensefaba a leer, a como tratar un libro. Nosotros
teniamos un sinnimero de revistas desde Pato Donald, Superman, etc. [...] Pero lo que
mds me impacto fue El Sexto de José Maria Arguedas, la forma cémo trataban a los
prisioneros, tanto que lo lef hasta dos veces porque habia cosas que no lo podia entender
porque era nifia. Eso me impactd muchisimo. [...] Otra de las cosas que me llevo a decidir
es que, estando en tercero de media, ingresé a una asociacion que era la Legién de Maria,
y nos hacian leer mucho sobre la vida de Cristo, la vida de la Virgen. Bueno, aparte de
que en [el colegio] Maria Auxiliadora nos daban un sinnimero de lecturas religiosas. Y
dentro de todas las actividades que teniamos, eso fue digamos lo que marcé la decision
que tuve para Antropologia. Es que los fines de semana ibamos a visitar a zonas
marginales, que esa vez no era asi como ahora, sino eran como pueblos jéovenes donde
habia mucha pobreza. Nosotros ibamos a entrevistar y dar palabras de aliento a la gente,
llevarles algtin regalo, pero eso no era nuestro objetivo, porque en realidad dentro de todas
esas actividades que teniamos habia algo que deciamos: "Hay que ir a dar aliento al que
necesita". Y después, por ahi se le hablaba de la Virgen. Ahora yo no soy creyente, pero
eso es lo que hacia. Eso me choc6 muchisimo y dije: "Tengo que venir a estudiar aqui y
trabajar”. [...] Cuando tenia cinco afios —y es también uno de los hechos que me impact6
y eso siempre hablo con mi esposo, que también es antropélogo, y mis hijos—, me fui a
la hacienda de mi mama en Paruro, se llamaba Llamk’a. Hemos ido en dos dias y medio
a caballo, los peones iban delante y detras, nos trataban como reyes. Eso no se daba tanto
en la ciudad, porque llegaban con el cargamento y nos traian viveres. Al llegar [los
indigenas] eran tratados peor que animales, yo siento ahora hasta el olor al poncho cuando
llovia y cémo se juntaban en la mafiana para llevar a los animales, cémo les castigaban.
Yo tenia un tio que llevaba un zurriago y les pegaba, y eso a mi me lleg6 a 1o mds profundo
de mi ser, yo decia: “Eso no puede ser”. Y en las tardes también, cuando venian [los
indigenas] con el poncho himedo, se sentaban un sinnimero de estos campesinos, como
en un pasaje que habia, a recibir su comida en sus pukus, y yo no entendia por qué es que
se les daba esa comida diferente, por qué ese trato, etc. Pero a mi eso me impactd
muchisimo cuando tenia cinco afios. [...] Luego ya teniamos empleadas de la hacienda
que venian. Siempre les observaba, por ahi me gustaban los huaynos, porque ellas

escuchaban sus huaynos y me gusta, y siempre que escucho un huayno recuerdo mi época
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de infancia, cuando iba y estaban lavando, cocinando. Pero lo que més me impacto fue
eso a los cinco afios. Pero a partir de los ocho afios yo venia a Andahuaylillas en
vacaciones por quince dias o un mes, siempre, y yo veia también igual a mi abuelo
paterno, no tanto ese maltrato, pero si esa discriminacién. Yo me sentia mal, pero tampoco
preguntaba. Venia cualquier cantidad de ganado a una casa hacienda que tenfamos al lado
de la plaza a una cuadra, y veia igual a nifios y gente mayor que en la mafiana iban a tomar
caldo o sus chupes y volvian en la tarde a las cuatro, regresaban a almorzar. Eso también

me impacté mucho.!®

Ademas, el aislamiento de la situacién politica de la universidad también se debid, como
ya vimos anteriormente, a que no tenian referencias tedricas ni cursos que les permitan
desarrollar debates referentes a aquellos temas. Y porque los profesores, pese a tener
cercania con algun partido politico, no debatian temas de politica en clase.

Un punto importante al que hay que prestar atencion en la conformacion de los
estudiantes de Antropologia es que, pese a tener cada vez una mayor cantidad de

. 101 . . . .
estudiantes en aulas, ™ las mujeres ain eran escasas y presas del machismo, propio de la
sociedad cusquefia conservadora, asi como también de la antropologia a la que se tenian
4 b b b [13 2

que enfrentar en clases y en campo, porque se entendia que era una disciplina “ruda”, solo
para hombres. Demetrio Roca Huallparimachi, que ya era docente universitario en la

década de 1960, cuenta:

[Las mujeres] no concurrian. Eran poquisimas: una, dos, mdximo tres o cuatro, eso era
todo. Se iban a Educacién, pues, era mds facil. No destacaban mucho, iban a lo ficil, y
después, casi como decidiendo llevaban Antropologia y més por la curiosidad que otra

cosa.!0?

Rina Cornejo también recuerda esa situacion:

Ingresaron treinta aproximadamente [a Antropologia], de los cuales éramos dos mujeres,
Gloria Miranda y yo. Pero ella después se fue a estudiar Arquitectura, porque recuerdo

que estaba la esposa de Hugo Bonet, pero ella se fue a Historia. Pero ya en tercer afio,

100 Entrevista a Rina Cornejo, 21 de junio del 2017.

101 Segtin informacién recibida en mis entrevistas, las promociones de Antropologia no pasaban de treinta
alumnos. Abraham Valencia cuenta que su promocién tenia veinte alumnos, la de Vivanco estaba
constituida por veintiin alumnos, y Rina Cornejo cuenta que la suya tenfa entre veintiocho y treinta
alumnos.

192 Entrevista a Demetrio Roca Huallparimachi, 11de febrero del 2017.
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para pasar a Antropologia éramos treinta y solo dos mujeres. [...] Al doctor [Demetrio]
Roca lo recuerdo porque nos llevaba al campo, pero era muy duro, a nosotras las mujeres
nos trataba mal, nos decia "Carajo, a que se han metido a profesion de varones". Recuerdo
cuando hemos ido a Chahuaytiri, hemos ido a Kuyo Chico en carro y de Kuyo Chico
hemos dormido ahi, hemos ido a pie cargando nuestras mochilas hasta Chahuaytiri y era
un cerro bien parado. Contrataron burros los varones, pusieron su carga y se fueron
caminando y nosotras, las mujeres, llevando nuestra mochila. Te juro que yo vi la muerte
cerca, no podia ni respirar, asi como él nos decia "Carajo...", yo también decia "Carajo yo
voy a seguir y le voy a demostrar lo que somos". Yo era bien recia. Llegado a Chahuaytiri
y alli a trabajar. Nos decia siempre "A qué se han metido a profesién de varones".
Inclusive yo le he hecho recordar cuando yo ingresé también de docente, porque él decia
"Ay, carajo, como han metido a una mujer, las mujeres se dedican mds a criar a sus hijos
y ahora qué va a hacer acd". Yo ingresé el 74 y era la tinica mujer durante veinticinco

aflos [como profesora de Antropologia].'®

Este aislamiento de la vida politica universitaria no significé que los alumnos no tuvieran
algun tipo de cercania o admiracién hacia algin partido politico. Era imposible no tenerlo
en ese contexto. Por ejemplo, Abraham Valencia, estudiante de Antropologia a inicios de
la década de 1960, cuenta que la mayoria de sus compafieros eran apristas, incluso €l
milité en el APRA, pero lo abandoné tras una marcha en su primer afio de universidad
donde sali6 herido. De igual forma, Jorge Flores Ochoa cuenta que milité en un partido,'%*
pero decidié abandonarlo tempranamente para dedicarse a la academia. Rodolfo Sanchez
Garrafa también cuenta que la mayoria de sus compaieros tenian cercania al APRA, pero
no recuerda algun tipo de militancia. Es mds, él mismo se recuerda como un joven que se
dedic6é mds a estudiar y dejo de lado la politica. Rina Cornejo, por su parte, nos brinda

detalles sobre esta situacion:

A mi me decian “Ahi viene la aprista”, pero valgan verdades, yo no era aprista, pero
votaba por el APRA en el Centro Federado de la facultad. Nosotros ibamos a escuchar
los debates en el patio de la universidad, pero esa vez con mi corazoncito, no porque yo
fuera aprista, sino porque tenia mucha amistad con los apristas. [...] [En antropologia un
aprista era] Danilo Pallardel, €l era mi compaifiero y fue dirigente aprista. Por ejemplo, €l

siempre ha estado encabezando. En mi grupo ninguno militaba, pero, por ejemplo,

103 Entrevista a Rina Cornejo, 21 de junio del 2017.
104 En la entrevista que tuve con él prefirié no decir el partido en el que militaba, sin embargo, otros
testimonios aseguran que milité en el APRA.
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[Victor] Nufiez del Prado yo tenia entendido que votaba por el APRA. Todo nuestro
grupo. Pero nunca nos inscribimos, solo vefamos. No fue como en los setenta, que ahf si
la lucha fue mas dindmica, especialmente la izquierda, el APRA ya no estaba. Habia otra
faccién en las elecciones, que se llamaba Estudiantes Catélicos Unidos, no recuerdo.
Entonces de ahi que nosotros también ibamos hacia ese lado, siempre votando por el
APRA, pero también apoyando al otro sector. De izquierda recuerdo mucho a Luis Zapata
que debatia mucho a nivel de la universidad. [...] Como que no éramos muy activos,
siento como que no. Eramos més de chacota: “Si, que viva el APRA”, “jQue viva!”. Yo
me acuerdo mds del grupo de los catdlicos, es lo que mas recuerdo, pero nada mas. Hablo
desde que hemos entrado a especialidad. Yo no recuerdo que haya habido militancias y

mucha vida activa en estas posiciones politicas.

Por su parte, César Vivanco, quien habia ingresado inicialmente a Derecho, pero en el
camino habia optado por Antropologia, fue militante y personaje politico en este periodo,
y también se reconoce a si mismo como una excepcion dentro de la regla entre sus

compaieros. Vivanco compara el ambiente politico entre Derecho y Antropologia:

De esos veintiunos [que conformaban su promocién], militibamos dos: Valencia y yo.
Villafuerte, que se decia de izquierda, alguna vez hemos querido jalarlo y no quiso [...].
Ninguno mas militaba.[...] Yo noté una diferencia con mi promocion de Derecho,
posiblemente por el contenido mismo de cada carrera, porque la Antropologia desde el
comienzo se veia como una facultad media idiota, es decir, usted preguntaba para qué
sirve la antropologia, y nadie te daba una respuesta —y alli viene lo interesante de esto—
, pero cuando ti preguntabas para qué sirve el derecho, de forma muy clara te daban
respuesta y ejemplos de como se hacia derecho en el Cusco. [...] Era una facultad mas
politizada, los profesores como Ferdinand Cuadros te hablaban de cémo el derecho
defendia la justicia y en el Cusco habia que defender a los campesinos. [...] En cambio,
en Antropologia crefan todo lo que decia [Oscar] Nifiez del Prado, y no decian nada sobre

lo que pasaba ni dejaba que se diga nada.!%

Es decir, existia una sdlida barrera entre lo que se discutia dentro del aula, el desarrollo
mismo de la disciplina y la politica en general. Esto generd que exista un paralelismo
entre los manuales politicos y la teoria antropoldgica. Sin embargo, esta barrera no

significd que, a nivel institucional y administrativo, la filiacién politica haya estado

195 Entrevista a César Vivanco, 15 de agosto del 2016.
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ausente. Por el contrario, es en este ambiente institucional —que propicia las condiciones
de formacién académica— donde la politica toma importancia, pues la filiacién politica
no solo fue elemento principal en la contrataciéon de docentes, sino también de la
otorgacién de becas y relacién con los alumnos'®. Rina Cornejo recuerda la forma en

cémo se manejaba institucionalmente Antropologia:

Con las notas no sé qué tanto tuvo que ver la filiacién, pero noté que si habia cercanias.
Entonces son cosas que van incomodando. Pero si habia una relacién entre politica y
academia, de apoyo, de privilegio, de prebendas. Y la escuela estaba manejada por el
APRA y laizquierda en distintos momentos. En esos afios, ya cuando yo estaba egresando
recién ubicaba, Ay, dios mio!, es un poco complicado decirte... Cuando yo he estado, no
sé como decirte... Era el APRA, pues, pero después la izquierda. Habia ese conflicto, la

izquierda trafa més gente y el APRA también. Asi funcionaba. Bueno, pero en concreto,

106 Un elemento importante es la relacion entre la Escuela de Antropologia y el Servicio de Inteligencia

norteamericano. César Vivanco (entrevista 15 de agosto del 2016) cuenta que, en el curso de Antropologia
Aplicada de 1964, Oscar Nufiez del Prado —docente del curso y Decano de la Facultad de Ciencias
Sociales— junto a Jorge Flores Ochoa —jefe de practica y asistente de Oscar Nufies del Prado—
presentaron a un profesor venezolano. El se iba a hacer cargo del curso durante las préximas dos semanas
y les iba a ensefiar a hacer encuestas. En esas dos semanas, el profesor venezolano repartio
sistematicamente tres encuestas —casi diarias— a cada alumno para que vayan a aplicarlas entre sus
compaiieros de la universidad y luego —ese mismo dia— las entreguen al profesor en el hotel donde
estaba hospedado. Los alumnos encuestaban contentos porque recibian un pago de entre 5 o 10 ddlares
por cada encuesta llenada. Vivanco cuenta que como dirigente estudiantil de izquierda desconfiaba de la
encuesta y del profesor, por eso decidid decirle que habia perdido una encuesta. El profesor desesperado
lo amenazd con interferir para que lo desaprueben del curso y lo expulsen de la universidad si no
encontraba y le devolvia la encuesta. Vivanco atemorizado decidid llevar la encuesta a la mafiana del dia
siguiente. Al llegar al hotel y preguntar por el profesor, el recepcionista negd al profesor y dijo que nunca
se habia hospedado una persona con ese nombre ahi. En los siguientes dias se enteraron que en Chile
habia estallado la noticia del “Plan Camelot” y que en el Peru era posible que se haya aplicado un plan
similar posiblemente llamado “Plan Simpatico” —ambos planes con el objetivo de estudiar al detalle,
desde una perspectiva psico-social la situacion social y las causas de las revueltas sociales e identificar las
medidas que los gobiernos podrian asumir para evitar su crisis (para mayor referencia Galtung 1968).
Décadas después se confirmaria el Plan Simpatico en el Peru via el Instituto de Estudios Peruanos. Entre
las preguntas del cuestionario “Estudio entre estudiantes universitarios latinoamericanos — Face Peru”
citado por Vivanco podemos encontrar las siguientes: “6.- ¢Cree Usted para lograr en el pais los cambios
que Ud. Desea, habra necesidad de la violencia o no?”, “10.- ¢ Qué entiende usted por “capitalismo”? 11.-
¢Qué entiende usted por “comunismo”?”, “15.- iEstaria Ud. A favor o en contra de la expropiacion de
industrias de extranjeros; es decir, que el gobierno expropiara las grandes compaiiias privadas de
extranjeros?”, “20.- En general, diria Ud. ¢Que el tiempo que la mayoria de estudiantes universitarios
dedican a la politica es mas de lo debido, menos de lo debido, o justamente lo debido?”, “22.- De las cosas
que ha hecho la F.E.P, ¢me puede nombrar las que aprueba Ud. y las que no aprueba?”, “28.- Durante
tiempos de crisis e inquietud en el pais, cree Ud. que es mejor que haya un gobierno militar en el poder o
seria mejor mantener un gobierno constitucional?”, “37.- Le gustaria a Ud. que Castro tuviera mas
influencia en el Pert de la que tiene ahora, menos influencia de la que tiene o cree Ud. que ahora tiene la
influencia debida?”, “40.- Esta Ud. a favor o en contra de trabajar en estrecha colaboracién con los EE.
UU. para fomentar el desarrollo del Per(?”, “42.- ¢Hasta donde Ud. sabe, cudles son los objetivos de la
Alianza para el Progreso?”, “59.- En la actual situacion mundial cree Ud. que el Peru debe ser partidario
de los EE. UU., de Rusia, o de ninguno de los dos?”.
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el que manejaba todo era Oscar Nifez del Prado, la facultad y mas Antropologia,

l6gicamente. Influia muchisimo para traer docentes.'"’

César Vivanco también narran esta situacion, aunque de forma mds dramética debido a
que existia el temor de que el conflicto con sus profesores lo llevara a la expulsién de la

universidad:

Ya fuera de la universidad tuve una discusién [con Oscar Nufez del Prado]. Antes no
podia porque podian botarme cualquier rato, entonces evitaba la discusién politica,
porque ademds no habia lugar para una discusién. La discusién vino de frente en la
comida de promocién en Obrajes, en La Paz. Terminamos el dltimo curso y entonces
habia que nombrar padrino [de la promocién] y alli, por sugerencia de unos cudntos de
estos ayayeros, especialmente las mujeres, habia dicho para nombrar a Oscar Nifiez del
Prado. Entonces yo dije: “;Qué, estan locos? Ni loco”. Parece que se lo contaron. Pero
resulta que era uno contra veinte. Me habian hecho a un lado y entre ellos habian acordado
nombrarlo padrino, pero no hablaban y asi viajamos a La Paz. Y la dltima noche en un
restaurant, [Jorge] Villafuerte se para y dice: “Ahora, compafieros, nuestro compaiiero
Garmendia nos va a decir algunas palabras”. Villafuerte no dijo mas. Yo ya estaba
adivinando algo. Todos callados. “Doctor Oscar Nuiiez del Prado, distinguidos colegas,
bla, bla, bla, nos hemos reunido esta noche de promocién porque es la dltima que nos
juntamos, pero también nos hemos juntado para nombrar padrino de nuestra promocién
al doctor Oscar Nufiez”. Ahi salté como un resorte. “No es acuerdo de asamblea, yo me
opongo”, dije. “No estoy de acuerdo. Ademas hemos acordado que esto tiene que salir de
una asamblea”. Dijeron que si habian hecho asamblea y barajaron diciendo que no me
habfan encontrado y no me habian avisado. Entonces al toque salta Nuifiez del Prado y me

dice "Aqui tenemos un Judas.'®

Sin embargo, en este periodo, a medida que la izquierda ganaba espacio dentro de la
universidad, también lo hacia en Antropologia. Asi se pasé de una administracion
manejada por una mayoria aprista a inicios de la década de 1960, cuando el proyecto

Kuyo Chico estuvo en auge, a una manejada por gente de izquierda a finales de esa misma

197 En una conversacién informal, un alumno de Antropologia de esos afios, quien prefirié mantenerse en
el anonimato, también se refirio sobre el tema: “Ellos decidian quién entraba y quién no entraba a ensefiar,
pues. Durante mucho tiempo, incluso después de que la izquierda tuvo acogida, se reunian y sus mujeres
eran quienes cocinaban todo”.

198 Entrevista a César Vivanco, 15 de agosto del 2016.
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década. Un caso particular —y que es recordado por varios entrevistados—, pero que
grafica bien este cambio de ambiente politico en la administracion institucional, es el de
Marco Ugarte, que inicié sus estudios como aprista y los termindé como alguien de

izquierda. Rina Cornejo cuanta con mayor detenimiento este proceso:

Cuando éramos estudiantes en la misma promocién, Marco Ugarte era aprista
recalcitrante, ;ves? Siempre conversdbamos con él, pero era una de las cosas que no me
gustaba, ese comportamiento, porque politico significaba esa vez ser mafioso... —que en
paz descanse, yo no quiero hablar mucho—, o no sé qué término utilizar, no voy a decir.
Pero por ahf aparece una beca —es que no sé qué me da hablar de esto—, y se lo dieron.
Lo apoyaron mucho para que se vaya. Se va a México, regresa y se convierte en uno de
izquierda recalcitrante, que incluso lo ponen de ayudante de catedra cuando recién iba a
terminar de estudiar a finales del sesenta. Mira que no habia terminado todavia. Se va a
Meéxico, regresa y mira que era mds recalcitrante de izquierda que cualquiera, era mas

papista que el papa. Empez6 a luchar contra los apristas y fue una lucha terrible.

Esta situacion institucional hizo que en este periodo no se admitan cursos ni profesores
que hayan permitido vislumbrar debates sobre la situacion que atravesaba el pais. Por el
contrario, considero que por esta razén y por la barrera que existia entre politica y
antropologia, es que se consolidé una antropologia culturalista que no permiti6 ver los
procesos de cambio existentes en Cusco y en el Peru. Gran contaste si lo comparamos
con la Escuela de Antropologia en la UNMSM, que ya contaba, en 1964, con los cursos
que —a decir de Rodrigo Montoya, estudiante de Antropologia en esos afios—!'% Jorge
Bravo Bresani dictaba con un “marxismo intuitivo”, teniendo como tema a “Marx y el
concepto del hombre”. Un tema y autor ausente en las clases de Antropologia de la
UNSAAC durante esta etapa. Ademds, en la misma UNMSM, Anibal Quijano en 1965
ya dictaba un curso de marxismo en Sociologia. Es mds, en 1968, tras su retorno de
Francia, Rodrigo Montoya dict6 en la Escuela de Antropologia de la UNMSM un curso
dedicado integramente a antropologia y marxismo.!!°

Roberto Arroyo, alumno de Antropologia en la década de 1960 en la UNMSM,

nos cuenta el escenario de su escuela y nos permite entender mejor esta diferencia. La

109 Entrevista a Rodrigo Montoya, 31 de octubre del 2016.

110 También es importante tener en cuenta que la cercania de la UNMSM con la antropologia francesa, que
ya estaba desarrollando una “antropologia marxista”, fue fundamental para marcar una diferencia con la
UNSAAC, que mantenia de forma exclusiva una relacion con la academia norteamericana.
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UNMSM, al igual que la UNSAAC, tenia una vida politica activa donde la izquierda
habia tenido mayor terreno. Los estudiantes de la Escuela de Antropologia, en mayoria
—cuenta Arroyo—, provenian de sectores medios y bajos de la sociedad, que al igual que
en Cusco no tenian cercania partidaria con los partidos. Eran alumnos “que se arrimaban
a [José Maria] Arguedas o Matos [Mar], que eran personajes reconocidos, pero no tenian
ningun tipo de relacién con el Movimiento de Izquierda Revolucionaria o Vanguardia
Revolucionaria, por ejemplo. Preferian dedicarse a la antropologia nada mas”.!!!

Sin embargo, en la UNMSM existia una situacion politica en la universidad que
la distinguia de la UNSAAC, pues en esos afios tenia en el poder al APRA, con Luis
Alberto Sanchez como rector, y la Escuela de Antropologia era vista como un espacio de
“rojos comunistas”, porque acogia a los militantes del Movimiento de Izquierda
Revolucionaria y de Vanguardia Revolucionaria, mientras en Cusco pasaba lo contrario:
la Seccion de Antropologia era visto como el “reducto aprista” de la UNSAAC. Esta
situacion hizo que los debates entre los alumnos y profesores dentro de Antropologia de
la UNMSM, a diferencia de la Secciéon de Antropologia en la UNSAAC, sea mas comun
—aunque no siempre haya sido un debate académico—. Roberto Arroyo cuenta una

experiencia que describe esta situacion:

Cuando lleg6é [Maurice] Godelier a San Marcos, Matos Mar me convocé a una reunion
donde estaban todos los profesores y me presenté como especialista en comunidades
campesinas. Entonces yo no entendia. “;Especialista?”, dije. “Oiga, yo le voy a presentar
las memorias de un andariego, no de un investigador”. Godelier par6 las orejas, pues.
“;Como?”, dijo, “;por qué usted dice eso?”. “Es que nunca nos ensefiaron metodologia”,
respondi. Entonces Matos, rojo, me corta y me dice: “Por favor, Arroyo, limitese a decir
como usted llegd a la comunidad, cdmo consiguié a sus informantes...”. Godelier lo cortd
y me pidi6 decirle por qué yo decia que habia ausencia de metodologia. Entonces, como
me dio cancha libre, delante de todos los profesores, Cotler, Bresani, Emilio Choy, todos,
le dije: “Es que vea, aqui el método se llama ‘la descuidada’, porque Matos nos dice que
vayamos al campo y a los campesinos les hagamos conversaciones y a la descuidada le
saquemos informacién. Asi que yo solo le puedo dar memorias de un andariego que

conoce algunas comunidades”. Me paré, pedi licencia para irme porque tenia que hacer

11 Entrevista a Roberto Arroyo, 4 de julio del 2018.
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mis cosas y sali. Entonces Cotler sali6 tras mio a reclamarme cémo podia haber dicho eso

en una reunién institucional.''?

Estas situaciones, por ejemplo, nos permite entender mejor las diferencias existentes entre
ambas instituciones en cuanto al desarrollo institucional de la disciplina, que desembocd
—en el caso de la UNMSM— en un temprano ingreso de una perspectiva marxista en la
antropologia. Mientras los proyectos de investigacion en San Marcos habian iniciado
funcionalistas y gringos, y habian terminado dependentistas y cholos (Degregori, 2000),
los proyectos de investigacion en la UNSAAC habian terminado tan culturalistas y

gringos como habian empezado.'!?

3.3. (Hacia una nueva antropologia? (1969-1973)

Hacia finales de la década de 1960, el ambiente politico y social se iba calentando al igual
que iba en incremento las divisiones en la izquierda y el mayor protagonismo que
adquirian en el Pertd y también en el Cusco. La llegada de Velasco al poder, si bien
significé un freno de mano para la izquierda —y para este contexto de efervescencia—,
se encontré con un contexto politico y social que era menos favorable para la izquierda
de lo que ellos mismos imaginaban. Carlos Franco (1983) considera que la causa principal
de esta situacion fue la “ambigiiedad” de la izquierda entre la teoria y la realidad, lo que
a su vez causé la pervivencia del Partido Comunista en el régimen demoliberal y por lo
tanto la conservacion del aquel régimen. En ese sentido, cuando la izquierda en general
—y mads aun el Partido Comunista— mantenia y vivia dentro del régimen politico, se
dieron cuenta de que los cambios generados en la primera etapa del Gobierno de Velasco,
como la reforma agraria, la apertura con las relaciones con los paises del Este y la
legalizacion de los sindicatos, eran més de lo que ellos habian proyectado conseguir por

la via democratica. Ante esto, tomaron una actitud ambigua frente al Gobierno, de cierta

112 Entrevista a Roberto Arroyo, 4 de julio del 2018. Esta relacién e irreverencia de los estudiantes con los
profesores se nota con mds notoriedad cuando Roberto Arroyo cuenta que, tras el primer intento de suicidio
de José Maria Arguedas, al terminar una clase que llevaba con ¢él, levantd la mano y le pregunto: “; Profesor,
vamos a terminar el semestre o se va a suicidar?”. Més adelante nos cuenta que junto a Edmundo
Murrugarra habia pensado que la mejor forma de animar a Arguedas era tratdndolo asi y “No como un
pobrecito, como lo trataban los demas”.

113 Es importante mencionar como otra diferencia que en la UNMSM se habia fundado la Escuela de
Sociologia, y esto permitio cierto didlogo entre las disciplinas. En la UNSAAC no existi6 esta posibilidad,
debido a que no habia una Seccién de Sociologia.
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simpatia por hacer las cosas que la izquierda proponia y desconfianza por ser un régimen

militar.

Cuando una larga prictica partidaria se instala en el campo de las demandas de un régimen
demoliberal (1956-1968) y ningtin impulso interno o circunstancia externa compromete
sustantivamente con los métodos violentos y armados de conquista del poder, entonces el
comportamiento politico tiende a orientarse “realistamente” dentro de las condiciones que
aseguren la reproduccién del régimen politico y las pautas que este sefiala para las
alternativas del Gobierno. En el caso del partido comunista, ello condujo al
establecimiento de una relacién discrepante entre practica politica y modelo ideoldgico.
La orientacion surgida de la practica presionaba hacia una politica de acumulacién de
fuerzas y de alianzas partidarias, la conquista de sedes sociales en los sindicatos y
federaciones estudiantiles y la aceptacién de los mecanismos parlamentarios y electorales
para la accién politica y el cambio de Gobierno. El modelo ideolégico comenzé a
convertirse entonces en un ritual externo, recordatorio de una identidad original, al que
se podia acudir cada vez que su “interpretacion” consagraba la opcion elegida entre las
posibilidades de accion ofertadas por la “realidad” o “iluminaba” los opacos, pero
necesarios, compromisos del presente. A pesar de ello, o por ellos mismo, el modelo
continud siendo usado como el lenguaje de la préctica o la retérica justificativa de la

accion. (Franco, 1983, pp. 259-260).

En el Cusco, que habia sido el bastion de las tomas de tierras y las primeras reformas
agrarias, el ingreso del Gobierno de Velasco también encontrd una situacién similar
debido a que las organizaciones sociales, principalmente rurales, como los sindicatos que
estaban reunidos en la Federacion Departamental de Campesinos del Cusco, habian
llegado al final de la década de 1960 con una estructura y organizacion débil producto de
la persecucion politica que sufrieron sus dirigentes en las luchas por la tierra. Esta
situacién permitié que, en un primer momento, el Sistema Nacional de Apoyo a la
Movilizacién Social (SINAMOS), fundado en 1971, tenga campo libre para accionar. No
existia organizacion social lo suficientemente organizada para resistir a la maquinaria de
SINAMOS. Sin embargo, esto también signific6 una dificultad para esta institucion,
debido a que no encontrd organizaciones con quienes dialogar directamente, por lo que
tuvo que hacerlo indistintamente y de forma dispersa. Esta situacién generé un avance
lento para el Gobierno militar, que poco habia logrado en cuanto a participacion social se

referia, desde su llegada al poder. Rénique (1991, p. 249) grafica esta situacién de la
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siguiente forma: “Entre el 1968 y 1972, solamente tres comunidades habian recibido
reconocimiento oficial en el Cusco. A partir de 1973 esta cifra comenz6 a aumentar,
llegando hasta seis comunidades anualmente reconocidas”.

En ese sentido, los movimientos sociales, asi como las organizaciones politicas de
izquierda en el Cusco, se mantuvieron al margen y no respondieron a la convocatoria que
les hizo el Gobierno militar. La izquierda estaba entrando al momento cumbre de la
discusion sobre el cardcter de la sociedad peruana y el modo de produccién que imperaba
en el Pert, y los estudiantes de izquierda de la UNSAAC, tras abandonar su activa visita
al campo tras la persecucién politica, se refugiaron en las aulas universitarias y se
concentraron en la pugna por el poder dentro de la universidad.

Los profundos cambios que se habian incrementado desde la década de 1960
habian generado que la sociedad cusquefia migrara de una sociedad estamental a una de
clases y la UNSAAC habia presenciado este cambio con el ingreso masivo de estudiantes
altamente politizados, provenientes de sectores medios a todas las carreras, incluido
Derecho, Medicina y también Antropologia, la que habia dejado de ser vista como el
reducto aprista de la universidad. Los estudiantes de Antropologia de aquellos afios a los
que logré entrevistar coinciden en describir un ambiente universitario altamente
politizado, caracterizado por cada vez mds estudiantes migrantes y la mayor importancia
que adquirian espacios como el Comedor Universitario para la socializacién. Oscar

Paredes Pando describe este contexto:

El Comedor Universitario era un ambiente excepcional, porque ahi conocias a gente de
casi todo el Perd porque la universidad de Cusco atrafa estudiantes desde Huancayo,
Ayacucho y todo el sur. [...] Entonces, el Comedor Universitario era un escenario bien
bonito porque conocias amigos de distintos lugares, de distintas especialidades. Un dia
estabas compartiendo la mesa con estudiantes de Ingenieria Civil, luego con estudiantes
de Derecho. “; Ta de donde eres?”, “Yo soy de Puno”, “Yo soy de Tacna”, “Yo vengo de
Ayacucho”. Para mi, el espacio que te socializa politicamente es el Comedor
Universitario. [...] Y por ahi no faltaba un compafiero que en la mesa hablaba de
Mariategui y ta dices: “Si, yo escuché sobre los siete ensayos de Mariategui”, “Pero ;lo
leiste o no lo leiste?”. Generalmente no lo leiste, entonces empiezas a formar un grupo y
alguien toma el liderazgo. Ese liderazgo lo tomo un compaifiero que fue consecuente con
sus ideas y terminé en El Frontén; €l era Victor Rail Neyra Alegria, estaba en afios
superiores de Antropologia, era de Parinacochas, del sur de Ayacucho, y bueno, él tenia

ya una formacion politica y nos empezaba a hablar de Maridtegui. De inmediato dices:
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“Estoy empezando a estudiar a poblaciones campesinas, estoy estudiante cultura y
sociedad, pero en ningiin momento hemos tocado el asunto de la tenencia de tierras”.
Entonces esas cosas eran para llamar la atencidon. Asi empezamos a gestar nosotros todo
un grupo. Imaginate, después del comedor saliamos, era todo un pampén Perayoc [la
Ciudad Universitaria de la UNSAAC], y Victor Raul decia: “Bueno, ya hemos comido,
ahora vamos a leer un poquito a Mariategui”. Y se ponia el mismo a leer, y empezadbamos
a discutir. Al dia siguiente ya estabas comprando tu libro de Siete ensayos..., Ideologia y
politica, un poco mas adelante compramos En defensa del marxismo. [...] Nosotros
pardbamos aqui en la Ciudad Universitaria practicamente todo el dia. Veniamos siete y
media de la mafiana, tomdbamos desayuno, ibamos a clases, a almorzar, a la biblioteca, a
leer clésicos. Ahora, eso también tiene su obligacion: ;qué otra alternativa de lecturas
tenias en la especialidad en la que te estabas formando? Entonces, pardbamos en la
universidad unas diez o doce horas, entonces si td tenias por tu parte inquietudes, muy

rapido entrabas en la militancia.''*

Vemos entonces a una nueva generacion de estudiantes de Antropologia con un alto grado
de politizacién que tenia cercania o militaba mayoritariamente en la izquierda —Patria

Roja y Vanguardia Revolucionaria, principalmente!!>—

y una minoria que todavia
mantenia cercania con el APRA y la Democracia Cristiana. Esto se debe, en parte, a que
la mayoria de estudiantes de Antropologia de esta nueva generacién pertenecian a
sectores medios y bajos que habia participado activamente en la toma de tierras y en la
vida politica durante la década de 1960 donde la izquierda habia conquistado la escena
politica, por lo que provenian de familias de activa vida politica. De esta forma, por
ejemplo, David Ugarte Vega Centeno, Oscar Paredes Pando, Deysi Nifiez del Prado y
Carmen Escalante se reconocen de clase media, pues provenian de familia con padres
profesionales y algunos de ellos incluso tenian abuelos poseedores de tierras que fueron
afectados por la reforma agraria. Pero también habia un sector importante de alumnos

provenientes de sectores bajos de la sociedad cusquefia, como José Canal Carhuarupay,

quienes también fueron parte activa de la vida politica y académica:

114 Entrevista a Oscar Paredes Pando, 12 de agosto del 2016.

15 Por ejemplo, Oscar Paredes Pando fue dirigente de Patria Roja y David Ugarte Vega Centeno fue su
similar en Vanguardia Revolucionaria. Ambos grupos, aunque opuestos en el debate sobre el modo de
produccidn de la sociedad peruana, fueron fundamentales en la reforma institucional de Antropologia en
1973.
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Yo naci en Urcos, Quispicanchis, Cusco, en 1944. Mi madre es de Urcos, mi padre de
Cusco. Entonces mi padre tenia un taller de peluqueria, aqui, en portal del Comercio [en
la plaza de Armas del Cusco]. De nifio yo vivi al lado de mi padre, ademds porque mi
padre tenia otra esposa. Entonces viviamos en una casa de su socio, el sefior Chaparro,
ahi en Qoricalle, y ahi arriba me pensioné. Y mi escuelita era aqui en Choquecha; una
escuelita con tres patios. Bueno, estudié ahi y mi padre se murié cuando yo tenia ocho o
nueve afios. Quedé huérfano. Después vivi aqui todavia donde mi madrastra. De ahf,
bueno, muerto mi padre, mi madre queda con tres hijos, mi hermana mayor que vive
todavia y yo que era el varoncito. Entonces me manda a Lima a trabajar donde un paisano
con flores artificiales. Ese sefior habia aprendido a hacer flores artificiales en Argentina
y abri6 su taller por calle Ayacucho, en Lima, donde estd el Mercado Central. Yo estaba
ahi ayudando y de noche yo estudiaba en el Ricardo Bentin del Rimac. Yo quise ser
mecdnico de autos, pero ya no habia habido cupo para hacerme matricular. Bueno,
electricidad estudiards me dijeron, pero después tampoco. No me llamé la atencién eso,
parece que tenia yo otra mira. Ahi trabajé gratis dos afios, mds o menos a los diecisiete o
dieciocho afios, ya jovencito. Entonces regreso al lado de mi madre en Urcos. Mi madre
se dedicaba a vender fruta en el mercado, mi abuela era frutera y mi abuelo era minero en

Quincemil. [...] A mis abuelos paternos ya no los he conocido.!'®

En este contexto, las estudiantes mujeres de Antropologia tomaron mayor relevancia
porque ingresaban en mayor niimero y participaban con mayor actividad en la vida
politica. Por ejemplo, Carmen Escalante, quien tuvo una participacion politica importante
sin militancia, a partir de su pertenencia a grupos culturales, recuerda que su promocion
estaba constituida por doce personas, cinco de ellas mujeres que participaron en la vida

politica y académica:

En nuestro grupo [deciamos que] éramos de clase media. Pero los de otros cédigos
[promocién de ingreso a la universidad] si eran de clase media. Nosotros calificidbamos
de pitucos: Teo Paredes, que su padre era médico; Vladimir Herrera, que su papd era
magistrado de la Corte Superior de Cusco. Pero era mds por sus actitudes. En ese grupo
estaba Jefri Gamarra, que ahora es profesor en Ayacucho, era mas por las actitudes de
ellos y su manera de ser. Sin embargo, yo los convencia para salir en la marcha, cuantos
argumentos serian, pero ustedes van a estar, si o si van a estar y vamos a estar juntos [...]

Cuando habfa movimientos, a nosotras nos tocaba cuidar, no participaban todas, yo,

116 Entrevista a José Canal Carhuarupay, 23 de octubre del 2015:
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Nancy, una compaiiera mds, cuiddbamos la puerta que da hacia los kioskos, a la avenida
de la Cultura en donde esta el edificio de Ciencias Sociales. En esa puerta entonces nos
tocaba ir y alcanzar piedras para que los estudiantes que venian en carros desde K’yra
[granja de la UNSAAC donde se encuentran algunas carreras profesionales], para tirarlas
con hondas hacia la Policia que estaba rodeando la universidad. [...] Pero interviene
también una posiciéon como de equilibrio de género que no podiamos decir que es
equitativo, pero que si es una posicion diferente de ver a las mujeres. Nosotras veiamos
como Paty Lyon hacia sus investigaciones sobre los machiguengas y cémo Rowe la
apoyaba [...], entonces muchas de las mujeres que entrabamos a estudiar, veiamos en ella
un tipo de independencia para hacer sus investigaciones que no es algo que se veia entre

intelectuales cusquefios.'!’

Este escenario generd, por parte de los estudiantes, una serie de cuestionamientos hacia
la vida institucional, los profesores y los cursos que recibian. Varios de los entrevistados
coinciden que era una etapa en la que los estudiantes se dieron cuenta de la distancia
existente entre la realidad, de sus lecturas marxistas y la antropologia que se les ensefiaba,
pues mientras en los manuales marxistas encontraban elementos para entender mejor los
cambios que estaban viviendo, la teoria antropoldgica no se orientaba en absoluto a
resolver esas inquietudes. Oscar Paredes Pando retrata esta situacién de la siguiente

forma:

Nosotros buscdbamos mas cursos de economia y los profesores nos decian “pero ahi estan
los libros de Herskovitz”. Pero esos contenidos a nosotros no nos permitian tener
elementos tedricos para entender el problema social, el problema local, regional. [...]
También recuerdo el curso de Folklore. Nosotros teniamos nuestro propio concepto de
folklore. Para nosotros eso era parte de la superestructura [...], todo a contra corriente de
lo que se daba en la facultad. Ese curso lo dictaba el doctor [Demetrio] Roca
[Huallparimachi] y le deciamos: “Lo que pasa, doctor Roca, estas cosas responden y estan
ubicados en la superestructura de la sociedad. Si nosotros no vamos a conocer bien la
sociedad, no vamos a entender esos cargos; las fiestas religiosas, es una especie de
subproducto”, le deciamos. Y el profesor se ponia a leer textos muy simplificados de
materialismo histérico y dialectico, y para nosotros generaba un nivel de sonrisa porque

qué ibamos a hacer, era nuestro profesor.''®

17 Entrevista a Carmen Escalante, 27 de enero del 2017.
118 Entrevista a Oscar Paredes Pando, 12 de agosto del 2016.
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David Ugarte Vega Centeno muestra esta distancia de forma atn mas cruda:

Una cosa eran las historias de vida o si el indio cagaba en la mafiana o en la tarde, o hacia
el amor en la noche o en la mafiana, o subia por el lado derecho o el lado izquierdo a la
cama. Eso podia ser importante. Pero los problemas, por ejemplo, para nosotros, ya se
habia dado la reforma agraria, y era una propiedad terrateniente estatal, las
contradicciones del campo no habian cambiado mucho, entonces empezaban a
organizarse para la destruccion de la propiedad terrateniente estatal. Las tomas de tierras
que después vinieron en Anta, en Lauramarca, todo ese proceso tenia que ser muy
dialéctico, muy rapido, en ese proceso nos hemos formado. Entonces el campesino no era
alguien a quien lo trafan y nos mostraban, teniamos a gente de izquierda que nos
movilizaba con ellos, conociamos los espacios donde se generaban las luchas

conjuntas.'"’

Como vemos, también existia una diferencia en la forma en como la antropologia se
aproximaba al indio y como los estudiantes, por su militancia, lo hacian. Mientras para la
antropologia el indio continuaba siendo un objeto de estudio muy distante al antropélogo
—producto de la formacién tedrica que recibian—, los estudiantes de antropologia lo
concebian como “campesino”, su “compafiero” en la lucha para generar cambios. Incluso
la forma en como tomarlos en cuenta en las investigaciones estaba en proceso de cambio.

Carmen Escalante da luces al respecto:

entro de las aulas muchos de los profesores seguian utilizando el término “indigena”,
Dentro de 1 1 hos de 1 fe tilizando el t “ind ?
pero nosotros en esa etapa los llamamos “campesinos” y también “compafieros”. Dentro

de las aulas eran los objetos de estudio, eran “los informantes”, en cambio para nosotros

eran “los narradores”.'?"

Estas diferencias abrieron paso para que la organizacion estudiantil tome protagonismo y

empiece a generar cambios importantes dentro de Antropologia. De esta forma se empezé

121

a dictar nuevos cursos -, asi como también a cambiar el sentido a cursos ya existentes a

119 Entrevista a David Ugarte Vega Centeno, 20 de octubre del 2015.

120 Entrevista a Carmen Escalante, 27 de enero del 2017.

121 cabe precisar que, pese a los intentos para virar hacia una nueva forma de antropologia, en la nueva
curricula se evidencia que se mantuvieron las venas culturalistas de afos anteriores. Asi podemos
encontrar los cursos de Estructura Social, Ideologia y Cultura, Antropologia Politica, Modelos
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partir de nueva literatura. Sin embargo, estos procesos de cambio que tuvieron como
protagonista a la organizacion estudiantil se toparon con una plana docente muy reducida
que habia sido formada y reproducia la antropologia a la que criticaban los estudiantes:
Jorge Flores Ochoa, Oscar Ndfiez del Prado, Demetrio Roca Huallparimachi, Aurelio
Carmona, Abraham Valencia, entre otros, por lo que se inici6 un proceso de inclusion de
nuevos profesores que canalicen el cambio que los alumnos esperaban. Asi ingresé a la
plana docente Jorge Villafuerte, Marco Villasante, Jorge Sdnchez, entre otros, mas
cercanos a las ideas y solicitudes estudiantiles. Este proceso llegé a su punto mds alto
cuando los estudiantes lograron llevar a Darcy Ribeiro, Alfredo Torero, Walter Quinteros,
Rodrigo Montoya y Anibal Quijano para dar charlas sobre la realidad nacional y la
situacion de las ciencias sociales frente a ella. Y cuando se llegé a realizar la primera
reforma administrativa mdas grande hasta ese momento, la que tuvo cerrada a
Antropologia durante algunos meses en 1973.

Sin embargo, este periodo no significé un triunfo de la “antropologia marxista”,
ni de los estudiantes o, en ultima instancia, de la disciplina. El momento de efervescencia
paso al igual que los alumnos, mientras los profesores continuaron siendo profesores. En
estos afios no se tendieron puentes entre la antropologia conservadora que se ensefiaba y
el marxismo de manual, que reivindicaba el movimiento estudiantil. Por el contrario, la
comunidad académica en el Cusco se dispersé producto del dinamitazo politico que se
agudizo con el avance de la década de 1970. Valderrama y Escalante (1994, pp. 221-222),
con una vision mas derrotista, concluyen que producto de esta arremetida del “marxismo

de manual” la productividad intelectual en la antropologia en el Cusco decae:

Pese al asesoramiento de destacados intelectuales como Alfredo Torero, Darcy Ribeiro y
Walter Quinteros no se llega a formular una propuesta que obedezca a la realidad y pueda
ser implementada, cayéndose en general como sucedia a nivel latinoamericano en la
“protesta sin propuesta” [...] La reorientacion es positiva a nivel de meta realidad, pero
en cuanto se refiere a la continuidad de los estudios sobre tradicion oral es nociva, porque
el marxismo mecanicista considera el discurso mitico como un subproducto de la

sociedad y al mito como una representacion falsa, por lo tanto indigna de estudio. [...]

organizacionales en la sociedad peruana, Legislacion y Reforma Agraria, Materialismo Dialético e Histérico
y Dominacién y Dependencia, junto a los cursos de Folklore en el Perd, Paleontologia, Cambio y dinamica
socio-cultural, Antropologia Fisica, Sociologia del Desarrollo, Hominizacién y Raciacidn. En Oficina de
Registro Central de la Universidad Nacional San Antonio Abad del Cusco. Programa Académico de
Antropologia 1975.
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Esta es una de las razones por las que la productividad intelectual alcanzada entre los 40
a los 60 decae (la década de los 60 es importante de ser estudiada porque si bien a nivel

nacional es sumamente productiva, a nivel local declina).!?

A diferencia de estos autores, no considero que la produccién intelectual de la
antropologia haya decaido a consecuencia del embate del marxismo. Como vimos en los
capitulos anteriores, al igual que vemos en este capitulo, de forma progresiva, la
antropologia en el Cusco —y de forma similar en el Peri— no se preocupé por los
problemas de contexto producto de un conservadurismo en la teoria que se consumia y a
la que se tenia acceso, lo que condujo a una posterior bancarrota del cultural-
funcionalismo que primaba en las aulas de la UNSAAC. Asi, por ejemplo, mientras en
Kuyo Chico los antropélogos consideraban que el problema del indio era un problema
ideoldgico, en Chaupimayo, Anta y otros lugares del Cusco los indigenas demostraban
que su principal problema era material y por eso tomaron las tierras durante toda la década
de 1960. Es mds, como veremos més adelante —hasta la fecha que abarca este estudio—
, podemos observar que la mayoria de tesis de antropologia revisadas mantienen esta
perspectiva conservadora —por mds que en algunas de ellas se preocupen por temas de
contexto— y no logran asimilar ni mucho menos conjugar esta realidad con la literatura
marxista, aunque siempre hay algunas excepciones. Sin embargo, a nivel institucional
considero que el debate politico causé estragos importantes, como el mayor alejamiento
entre alumnos y profesores, que significé una falta de debate y didlogo para pensar esta
posible nueva antropologia. Oscar Paredes Pando ejemplifica de forma excelente este

problema:

Profesores y alumnos nos conociamos de espaldas. Después de clases qué interesaba
conversar con el profesor o el profesor en clase, qué podia motivarnos para seguir
charlando fuera de clases, cosas por el estilo. Con el profesor te veias con més frecuencia
cuando estabas haciendo tu tesis, siempre y cuando tuvieras asesor. Incluso nosotros
hicimos nuestra tesis sin asesor y légicamente teniamos problemas para las gestiones
burocraticas, dictdmenes, etc. Ahora, habia personas, como se dice, allegados de la misma
orientacién politica; con ellos conversaban dialogaban, pero ellos no tenian un rol
protagdnico, dirigencial entre los estudiantes; los estudiantes no iban a hacer eco de lo

que decia ese estudiante. Yo pienso que fue una oportunidad excepcional que no se supo

122 Considero que el estudio del desarrollo de la tradicién oral en nuestro pais trasciende a la antropologia
y por lo tanto necesita un mayor andlisis.
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aprovechar. Ahora, quien tuvo la mayor responsabilidad por supuesto fue le profesor,
porque el profesor deberia convocarte en las aulas, decirte “A ver qué temas te interesan”,
conversar y orientarte, a lo mejor decirte: “;Sabes qué? Te estds ideologizando
demasiado, td has venido a la universidad a formarte profesionalmente, de ahi que tengas
una orientacién partidaria, pero estas llegando a este tipo de extremos”. Entonces, se

polarizé entre estudiantes y profesores.!'?

En ese sentido, vemos que existia un ambiente de conflicto institucional que, al situarse
en un contexto de agitado cambio, aperturd un espacio donde fue posible pensar en una
nueva antropologia que tenga como principal fuente al marxismo. Esta tesis termina en
este periodo donde la posibilidad de una nueva antropologia toma fuerza y est4 en auge,'**
pese a que todavia existen limitaciones tedricas que permitan entender los procesos de
contexto. Esto generd una contraposicion entre la literatura antropoldgica, la literatura
marxista y también los fendmenos sociales, debido a que no se lograron tender puentes
entre las dos primeras para entender la tercera. Las conceptualizaciones sobre el indio
adquirieron el mismo matiz —aunque el indio cedid su lugar a la comunidad campesina
como objeto de estudio central—,'?* pues por un lado el indio mantenia las caracteristicas
que le habia atribuido la antropologia aplicada, a partir de una vision desarrollista que
conjugaba indigena y mercado —propio del indigenismo norteamericano estatal que
habia envuelto a la antropologia desde varios afios antes—, pero por otro lado era el
“campesino” 'y ‘“compafiero” de lucha para cambiar al Estado. Ambas
conceptualizaciones se observan en las tesis que mostramos a continuacion, aunque
también podremos observar un grupo de tesis intermedias que se preocupan por
problemas de su é€poca, sin comprar completamente la teoria antropoldgica que se
ensefaba en las aulas de antropologia en esos afios, ni los discursos politicos que envolvia

la vida universitaria. Es preciso anotar también que en esta etapa no encontré ningun tipo

123 Entrevista a Oscar Paredes Pando, 12 de agosto del 2016.

124 Sin embargo, mas adelante, como lo refieren algunos entrevistados y tras la revision bibliografica, se
puede observar como la posibilidad pasa al olvido —las explicaciones sobre el tema ameritan un debate
que sobrepasa temporalmente esta tesis.

125 Este cambio de perspectiva es importante porque se dejo de lado la categoria “indio”, principalmente
por el ambiente politico que condenaba su uso por la carga discriminatoria que tenia, pero también porque
se dejo de hablar del “indio” como sujeto abstracto, debido a lo homogenizante que resultaba, y se dio
prioridad a la utilizacién del concepto de “comunidad campesina” que permitia estudiar las particularidades
del objeto de estudio. Por su puesto que esto no significa que anteriormente no se utilizaba el concepto, por
el contrario, existen investigaciones que hacian mayor referencia a la comunidad que al indio. Sin embargo,
es en esta nueva etapa que las conceptualizaciones pretenden ser utilizadas con mayor claridad y no con la
libertad con la que vimos en los capitulos anteriores.
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de financiamiento institucional que promueva, en alianza con la UNSAAC,
investigaciones, a comparacion de las dos etapas anteriores.

En ese sentido, tenemos un primer bloque de tesis que mantienen una continuidad
de los periodos anteriores: i) recurren al determinismo geogréfico para explicar ii) la
situacion aislada y cerrada al desarrollo del indio y su comunidad, iii) lo que los
mantienen en una situacion de casi quietismo cultural, y iv) una situaciéon medrosa que
requiere ser cambiada mediante su acceso al mercado.

Por ejemplo, en la tesis C’iyara, una comunidad campesina (1972), Dunia
Marmanillo (1972) tiene como objetivo principal describir la situacién de la comunidad
de C’iraya, ubicada en la provincia de Canchis, Cusco, a partir de una descripcion total,
donde se le da mucha importancia a la situacién cultural desde el condicionamiento
geografico. Desde su perspectiva, esto causd cierto quietismo que se observa en la
preservacion de sus costumbres y de su idioma, pues “el cien por ciento de la poblacion
habla quechua, existiendo un porcentaje minimo que habla castellano ademads del

quechua” (Marmanillo, 1972, p. 14). Ademas:

C’iyara se ubica en el tipo de comunidad aislada, contando con algunos elementos del
tipo de comunidad dependiente. [...] De acuerdo al desarrollo se tipifica como una
comunidad estética. [...] Actualmente la comunidad vive en un estado de inercia cultural,
tratando de mantener un elevado grado de conservatismo y rechazando la idea de
cualquier cambio, sea impuesto o dirigido, que provenga del Gobierno (Marmanillo,

1972, p. 63)

De igual forma, en la tesis La antropologia y el desarrollo comunal. Educacion formal
en 18 comunidades campesinas colindantes con el lago Titikaka-Puno (1973), Oscar
Matutti destina un primer capitulo largo a la descripcién del medio geografico en relacion

casi determinante con la cultura. El autor lo presenta de la siguiente forma:

El primer capitulo, trata del medio geografico donde pretendemos de enfocar al hombre
en relacién a su medio ambiente que en cierta forma es el que determina el sistema y la
forma de vida de los grupos humanos y para ello tocamos algunos aspectos sobre la flora,

fauna, agricultura, ganaderia y comercio” (Matutti, 1973, p. 2).

Estas descripciones en ambos casos dan pie para que los autores argumenten la situacién

de aislamiento de las comunidades, lo que genera una preservacion casi total de su cultura,
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pero también un alejamiento de la vida nacional que con urgencia desean revertir, debido
a que el tinico sujeto intermedio entre el indigena y la vida nacional es el cholo.!?¢ Este
sujeto no es caracterizado a partir de su condicién econémica, sino por la diferencia de
valores mds pegados a los mestizos, por lo que existe un conflicto abierto entre el indigena

y el cholo:

[Los primeros son] los campesinos que conservan valores y patrones culturales propios
de su grupo sin alteracién ni cambios, [y los segundos] son aquellos campesinos nativos
que han abandonado de forma total o parcial las costumbres y formas de vida propias de
su comunidad; adquiriendo otras normas y pautas de la clase llamada mestiza, [...]
presentando de esta manera una mescla de valores y patrones culturales indigenas y
mestizos. [...] Los cholos desprecian a los indigenas, tratan de imponerse en todas sus
actividades buscando siempre ordenar y ser obedecidos, sin embargo los comuneros de
los sectores indigenas no permiten tal imposicién y los desprecian mucho més que
aquellos a estos, arguyendo que los cholos han olvidado sus costumbres y quieren

volverse mistis (Marmanillo, 1972, pp. 30-31).

Estas descripciones, que replican la idea de dos Pert —rural/urbano—, también replican
la idea de que el desarrollo de la comunidad y su insercién a la vida nacional se tiene que
dar principalmente por dos caminos: la educacion y su inserciéon al mercado a partir de
una mejora técnica para la produccién agropecuaria.

Asi, por ejemplo, Matutti (1973, p. 112) describe la situaciéon de aculturacién de

las comunidades alrededor del lago Titicaca a partir de la alfabetizacion:

Podemos considerar a siete comunidades como aculturadas y que presentan el mayor
porcentaje de alfabetos (65.50%) y con elevado porcentaje de nifios que asisten a la
escuela 72.53%, esto debido a que desde hace aproximadamente cincuenta afios
(promedio) que funcionan estos centros educativos y el comercio que es una actividad
complementaria, pero de gran importancia para su economia que incentiva la
alfabetizacion. [...] Cinco comunidades podemos considerarlas como tradicionales,
donde los analfabetos mayores de diecisiete afios constituyen el 63.67%, mientras que los
nifios que no asisten a la escuela, constituyen el 51.14%, parece que hay cierta resistencia

a la educacién formal, especialmente de los padres, para que las hijas mujeres no estudien.

126 I_lama la atencion que, para sostener estas ideas, los tesistas no hayan citado ni entrado en debate con
Quijano, Fuenzalida o Arguedas, que ya habian desarrollado una conceptualizacién del cholo en el Pert.
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[...] Hay [cinco] comunidades que podemos considerarlas como en pleno proceso de
aculturacidon porque presentan un elevado porcentaje de analfabetos 59.69% y en la

poblacién escolar observamos un elevado indice, 66.52% que asiste a la escuela.

Mientras que Marmanillo (1972, pp. 68-69) hace énfasis en la necesidad de educar al
campesino para que no exista resistencia al cambio y también mejorar la produccién para
que con la insercién al mercado logren insertarse a la vida nacional, aunque ya no con la
ayuda del antropd6logo ni de los proyectos de antropologia aplicada, sino con la ayuda del

Estado:

Se podria intensificar la forestacién con una adecuada orientacion técnica por parte del
Ministerio de Agricultura. [...] Se podria intensificar la ganaderia [...] con la orientacién
adecuada del Ministerio de Agricultura. [...] Se debe emprender por parte de la Oficina
Nacional de Cooperativas, en su organismo regional una campafia favorable que
comprenda la preparacion intensa del campesino, ddndole una adecuada educacién
cooperativa. [...] La inspecciéon de comunidades [tiene que orientar] al campesino
informédndolo con exactitud y veracidad acerca de los diferentes aspectos, cambios y
problemas nacionales. [...] Es necesario educar al campesino para que pueda recibir
cualquier tipo de cambio que no produzca desequilibrio y genere las denominadas
“barreras al cambio”, que dan como resultado la INERCIA CULTURAL [los énfasis son

del autor].

Por otro lado, tenemos un grupo de tesis que muestra una preocupacion por los fenomenos
sociales del contexto y pretenden entenderlos para dar posibles soluciones, donde se
observa i) una incursién en temas que anteriormente no eran explorados, por lo que ii) no
encuentran una solidez tedrica ni en la antropologia o la teoria marxista, y iii) se
caracterizan por ser mas intuitivas al momento de explicar y sustentar sus ideas. Una de
ellas es la tesis Migracion estudiantil universitaria en la ciudad del Cusco. Causas y
consecuencias (1972), sustentada por Erwin Miranda, donde el autor da cuenta de la alta
tasa de migracion en la UNSAAC. Alli pretende entender las causas y las consecuencias
de la migracion en los estudiantes, asi como su posicion en la vida universitaria y el rol
en la vida politica. Sin duda una de las primeras —sino la primera— tesis en antropologia
en preocuparse por este tema.

Miranda (1972, p. 3) considera que “los movimientos migratorios, estan

estimulados por dos factores, aparte de los de indole econdmico. El medio ambiente 1 la
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disposicion interna de cada individuo”. Si bien el autor no explica con claridad el factor
“medio ambiente”, da a entender que existe una presion en el campo que causa la
expulsion de los jovenes a partir de la tenencia de tierra y también el deseo de superacion
familiar. Esta situacién hace que la UNSAAC registre, en 1967, ocho facultades que

seglin el autor mostraron un incremento de alumnos:

En la Facultad de Letras y Ciencias Humanas se registra un total de 51 apurimefios, de
los cuales 37 son varones y 14 mujeres. 413 cusquefios, 268 varones y 145 mujeres. 19
ayacuchanos, 15 varones y 4 mujeres. 59 puneiios, 51 varones y 8 mujeres. 56 de otros
lugares del Perd, 43 varones y 13 mujeres. En total, 595, 411 varones y 184 mujeres

(Miranda, 1972, p. 7).

También hace una caracterizacion de los migrantes por facultad y las causas que los

motivaron a migrar:

Expresado por facultades en forma global tenemos que, en Educacién esta el 37.50% de
inmigrantes punefios, el mds alto entre todas las facultades. 12.50% en Letras y Ciencias
Humanas [...]. El 21.25% llegan porque en la Universidad Técnica del Altiplano no
existen algunas facultades como Educacion, Derecho, Quimica, Letras, etc. [...] El
46.25% [llega al Cusco] por causas econémicas, es decir por el costo de vida, al respecto
debemos anotar que un buen porcentaje de estudiantes de este departamento son de
extraccion campesina o proceden de provincias o zonas rurales alejadas de la ciudad de
Puno, en consecuencia, para continuar sus estudios tendrian que dirigirse a aquella ciudad,

en la que el costo de vida es mds elevado (Miranda, 1972, pp. 21-22).

Mis adelante, el autor realiza una caracterizacion social y econémica de los migrantes
ubicdndolos por zonas de residencia en Cusco y la cantidad de dinero con la que disponen
al mes, lo que lo lleva a concluir que los migrantes en su gran mayoria pertenecen a clases
medias. De forma muy sutil, Miranda nos hace ver a las familias campesinas como pobres,
pero que tienen el suficiente capital econdmico y ansias de progreso como para enviar a
sus hijos a vivir en la ciudad y estudiar en la universidad, lo que nos muestra la ruptura
de una imagen de dos Pert alejados. A esto, ademds, le suma datos importantes sobre el
nivel de politizacién y cercania con la izquierda que tenian los estudiantes migrantes en

€S0Ss anos:
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En el caso de las opiniones sobre personalidades nacionales, los mds altos porcentajes de
simpatias se dan para José Carlos Maridtegui, es decir el 21.25%, César Vallejo 6.26%,
Ramén Castilla 7.5%, Tipac Amaru 6,25% i un porcentaje de abstenciones que llega al

71.5% (Miranda, 1972, p. 35).

[...] Hemos podido establecer que el 30.43% de los migrantes tienen cargos como
dirigentes, de los cuales 11.95% son punefios, 3.26% arequipefios, 10.86% de
apurimefios, 0.54% tacnefios, 2.71% de limefios, 0.54% ancashinos, 0.54% de Madre de
Dios, no existen dirigentes de los departamentos de Ayacucho, Moquegua, Junin, IcaiLa

Libertad (Miranda, 1972, p. 96).

Finalmente, al ser una de las primeras tesis sobre el tema, el autor recurre a la psicologia
para explicar las consecuencias personales de la migracion de los estudiantes y abandona

el anélisis social:

Diremos que el proceso de la inmigracidén de estudiantes del nivel secundario, a la
Universidad Nacional San Antonio Abad del Cusco, trae como consecuencias psicquicas,
los desajustes en la formacién de la personalidad de los alumnos, el abandono de la
universidad por el problema de la inadaptacion, a nuevos medios i en algunos casos a
desequilibrios psiquicos mentales, como consecuencia de estos problemas i los de

alimentacién (Miranda, 1972, p. 91).

En este grupo de tesis también destaca la realizada por Elvira Solis, en 1972, titulada
Gobierno y autoridad en la comunidad de Makay (Qoya-Calca-Cusco) —al igual que la
anterior tesis, una de las primeras en explorar el tema—, donde la autora se preocupa por
entender la forma de gobierno y autoridad en la comunidad de Makay en relacién con el
Gobierno estatal. Lo que busca es pensar en los posibles caminos que hagan una mejor

relacion entre ambos:

Conocer la estructura politico-social de poder en la comunidad ya mencionada, porque
ocupa un lugar de preeminencia [en] el sistema de gobierno. Esta idea basica me ha
movido a circunscribir una investigacion en torno a la estructura politica-social de Makay

y su relacién con la estructura nacional (Solis, 1972, p. 1).
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Tras hacer una descripcion general de la comunidad, la autora la describe socialmente de

siguiente forma:

Encontramos que la comunidad de Makay constituye un agregado social relativamente
homogéneo, en el que los elementos conducentes a la diferenciacion social, no son de tal
naturaleza que permitan hablar de clases sociales, [...] [sin embargo], no significa que se
niegue la existencia de diferentes niveles sociales o econémicos que innegablemente;
existen; correspondiendo sin embargo a la operancia de los “status” y su aspecto dinamico

“las funcionales” (Solis, 1972, p. 8).

Esta situacion, sin embargo, no afecta el sistema “democratico” que la autora dice que
existe en la comunidad, debido a que el poder recae en un sistema de relaciones de
caracter personal y de participacion grupal a través de las asambleas y otros espacios de
socializaciébn y toma de decisiones. Esta caracteristica genera que haya una
contraposicion con la forma de administrar el poder desde el Estado, en donde reposa la
administracion del poder en un sistema burocratico vertical. Por lo tanto, la autora
considera que esta falta de didlogo y entendimiento entre ambos sistemas de
administracion de poder genera una incompatibilidad y por lo tanto falta de entendimiento
de lo que quiere el Gobierno por parte de la comunidad y viceversa. Por lo tanto, la autora

considera que el Gobierno debe orientar el trabajo a ese aspecto:

El Gobierno nacional es el inico que ha dado muestras hasta este momento, de aceptar el
desafio de salir al desarrollo, sin cuidarse de comprometer a sus unidades de operacién.
Estamos de acuerdo en la necesidad de reformas estructurales; pero ;qué reformas?
Respondemos que una de las mds importantes es la reforma de las estructuras politico-
sociales de poder; la maquinaria del Gobierno nacional debe procurar su entroncamiento
con el gobierno de las comunidades indigenas, y viceversa, debe ayudarse a las
comunidades a alcanzar ese entroncamiento. [...] La organizacion politica-administrativa
del pais debe ser modernizada, en bien de la colectividad. La modernizacién es una
necesidad sentida y, es de esperar que dé respuesta a las deficiencias y un tanto

anacrénicas del gobierno nacional (Solis, 1972, pp. 88-89).

En ese sentido, la autora nos muestra la necesidad de generar un didlogo y un espacio de
mejor entendimiento por parte del Gobierno y de la administraciéon del poder de las

comunidades. Esta conclusion se nutre de algunas ideas a lo largo de la tesis, donde la

154



autora muestra con cierta admiracion al sistema de poder indigena que tras siglos de
“explotacion” y “aislamiento” logré mantener un sistema mas “democratico” y
“equitativo”, del cual es necesario aprender para llevar adelante las reformas que el
Gobierno militar impulsé.

Por otro lado, tenemos a un grupo de tesis mds pretensiosas a comparacién de las
anteriores, que se preocupa por caracterizar al Perd. Estdn cargados i) del discurso
marxista de manual, ii) no presentan ninguna investigacién de campo, iii) no existe el
indio como sujeto, y iv) aunque incluyen algunos conceptos desde la antropologia, dan la
impresion de ser adornos en el texto.

El mejor ejemplo es la tesis de Efrain Galindo Valdivia (1972), miembro del
partido Patria Roja y cercano a la élite dirigencial, titulada El Perii en el neocolonialismo.
Su trabajo se encuentra motivado por “las reformas emprendidas por el actual Gobierno
de la Fuerza Armada orientadas a ‘solucionar’ la problemética econdmica nacional bajo
el llamado modelo, “Ni capitalista, ni comunista”, para alcanzar la ‘efectiva
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independencia econdmica del pais’” (Galindo, 1972, p. 1). Aqui, el autor decide emplear:

el método dialéctico a través de la teorfa marxista-leninista, que me ha permitido realizar
una interpretacion materialista de la sociedad i comprender mejor sus elementos
constitutivos [...] [para sostener que] la politica reformista del Gobierno actual conduce

al desarrollo del neocolonialismo en el Perd (Galindo, 1972, p. 2).

A lo largo de la tesis, el autor caracteriza a la sociedad peruana como una sociedad clasista

de dos clases: la de los explotadores y la de los explotados:

Siendo la sociedad peruana una sociedad enteramente clasista en la que los elementos que
la constituyen forman fundamentalmente dos clases antagdnicas e irreconciliables; esto
es, la clase explotadora i la clase explotada, los elementos que la conforman son
sumamente competitivos, unos por la acumulacién de la riqueza i los otros por no
quedarse sin empleo, por lo que en muchas oportunidades llegan a convertirse en
esquiroles dentro de sus organizaciones sindicales. [...] Pero esto no quiere decir que
existan estas dos clases sociales en forma ortodoxa, sino que debemos comprender que
dentro de estas, existe una clara subordinacion; vale decir, una relacion de inferioridad

con respecto a la influencia o la posicion de otro individuo (Galindo, 1972, p. 58).
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Posteriormente, el autor nos explica y caracteriza cada clase. De esta forma, la clase de
los explotadores esta conformada “por los propietarios de los medios de produccién [que]
detenta en sus manos el desarrollo economico del pais [...] [y estdn conformados por] la
gran burguesia financiero industrial, la burguesia media, la pequefia burguesia” (Galindo,

1972, p. 59). Mientras que, por el otro lado, la clase social de los explotados:

la constituye el proletariado en general [que estd conformada por] la gran mayoria de la
poblacién nacional i que vive de la venta de su fuerza de trabajo [y se distinguen en dos
grupos: el proletariado urbano que es] el grupo social que vende su fuerza de trabajo a las
fabricas y a los centros de produccidn artesanal a cambio de un jornal salario, también lo
hacen en la rama de construccién civil, en las minas, etc. [y que] se agrupa en sindicatos
clasistas. [En cambio, el proletariado rural es] un grupo constituido por los asalariados
agricolas, es el grupo mds proximo a engrosar las filas del lumpen-proletariado, [es decir
que] los individuos que la conforman realizan actividades de subempleo, otros son
desocupados, mendigos i delincuentes, permaneciendo al margen de la produccién

(Galindo, 1972, pp. 59-66).

Estas caracterizaciones resultan importantes, pues mientras en la antropologia se vivia
una época en donde el campesino y la comunidad eran los sujetos de estudio por
excelencia, en esta tesis no existe en ninguna pdgina el concepto de indigena y/o
campesino para describir la realidad que pretendia plasmar. Es decir, esta tesis nos
muestra claramente el divorcio y hasta la oposicion que existia entre la formacion
antropoldgica en las aulas y la politica fuera de ellas, o lo que Oscar Paredes Pando
caracteriza con claridad como la época en que los estudiantes y profesores estaban de
espaldas.

Como se ve, mientras en afios anteriores los militantes no utilizaban conceptos de
su aprendizaje politico en las tesis y se mantenian como conservadores tedricos reacios,
ahora pasa completamente lo contrario, pues en esta tesis, si bien existen algunos
conceptos antropologicos como “sincretismo”, “aculturacion”, “transculturacién”, son
pobremente conceptualizados y por el contrario son adornos dentro de un mar de
conceptos marxistas tan herméticos que dan la impresion de expulsar cualquier tipo
andlisis antropolégico.

Esta observacion queda mds clara cuando revisamos sus conclusiones:
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El proceso de lucha anticolonial que culminé con la independencia politica del Perd en
1821 significd la penetracion del imperialismo inglés que dio origen a una situacién de
dependencia i semicolonialidad a partir de mediados del siglo pasado. [...] Luego la
situacién dependiente de la sociedad peruana en el transcurso de la vida republicana se
ha estado acrecentando, pero hoy esta consoliddndose en medio de un desarrollismo
capitalista, esto debido fundamentalmente a la politica reformista emprendida en el poder
ha emprendido una campana de demagogia social tratando de hacernos concebir un
desarrollo econémico-social “Ni capitalista-Ni coimunista” i autosostenido (Galindo,

1972, p. 78).

Las leyes 19400 (Organizaciones Campesinas) i 18384 (de Comunidad Industrial) hacen
de los campesinos i obreros, seres competitivos y de espiritu empresarial que velan por
sus propios intereses de manera egoista. Las leyes de referencia tienden a romper la
consciencia clasista i buscan la conciliacién de clases en el terreno eminentemente

econdmico (Galindo, 1972, pp. 80-81).

El neocolonialismo constituye la nueva politica fundamental del imperialismo,
particularmente yanqui, dirigida a reprimir el Movimiento de Liberacién Nacional, i
mantener a nuestro pais en la érbita del mundo capitalista en su afan de conquistar nuevos
mercados i proveerse de materias primas. El imperialismo yanqui bajo su politica
neocolonial pugna por llegar a ser el gendarme internacional i conquistar la hegemonia

mundial (Galindo, 1972, p. 81).
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Como vimos en este capitulo, nos encontramos en un periodo de cuestionamiento
principalmente a la vida institucional, a la teoria antropoldgica y a los profesores que la
reproducian por parte del movimiento estudiantil que engrosé fuerza a partir del contexto
de alta politizacién que existia en la universidad. Esta situacion impulsé un espacio donde
fue posible imaginar una nueva antropologia que estuviera acorde con los procesos
sociales que los estudiantes respiraban fuera de aulas, por lo que en principio la
produccién de esos aios se preocupd por teméticas que antes no habian sido vistas, pero
que al no tener un soporte tedrico que les permita desarrollar el tema desde la
antropologfia, recurrieron a la psicologia 0 mayormente a los manuales de marxismo que
circulaban abundantemente en los pasillos universitarios. Esto generd, en principio, el
movimiento del reflector, enfocado inicialmente en el indio —como un sujeto abstracto,
homogenizante y también cargado de discriminacion— para ir hacia el campesino y la
comunidad campesina —como un sujeto que dejaba de lado el tufillo discriminador y que
adquiria mayor cuerpo conceptual a diferencia de las etapas anteriores—, y luego hacia
las conceptualizaciones polifénicas sobre el campesino que iban desde las ya sostenidas
en etapas anteriores hasta las mds politizadas, donde eran invisibilizados por pertenecer

a una clase que los envolvia.
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CONCLUSIONES

Existen varias formas de leer esta tesis. Una primera es interpretarla como una historia
regional —a modo de balance— de la disciplina antropoldgica, debido a que el lector
puede encontrar una narrativa preocupada por describir las caracteristicas de la
antropologia desarrollada en el Cusco por periodos especificos. Una segunda es
entenderla como la historia de cdmo los contextos nacionales y regionales moldearon a
la antropologia en el Cusco, pero, sobre todo, cémo se observé y entendi6 al Perd —un
pais completamente centralista— desde una antropologia regional sur andina.

Por otro lado, también se puede leer esta tesis como la historia del proceso de
surgimiento de una comunidad académica regional que al ser la primera del Peru y estar
ubicada en el Cusco, tuvo, inicialmente, la atencion de todos los reflectores disciplinarios
a nivel nacional e internacional —lldmese convenios y principalmente financiamiento—
, pero que con el tiempo decay6 en un proceso de entropia y ensimismamiento producto
del surgimiento de otras comunidades académicas y su lejania con ellas, la falta de
actualizacion tedrica, el estancamiento en los temas de investigacion, entre otras razones
que el lector puede encontrar en la tesis. Pero también esta tesis se puede leer como una
historia de la antropologia en términos institucionales, donde el lector puede encontrar
sus procesos de fundaciéon y consolidacién, pero también las etapas de disputa —
principalmente politica— y pugna por el poder que se expresaron en la forma de ensefiar
y aprender antropologia y cdmo, profesores y estudiantes, se organizaron y relacionaron
con el contexto universitario. Algo asi como una historia social de la antropologia
institucional.

Todas estas formas de leer y entender la tesis estdn permitidas y la visibilizacion,
de unas mds que otras, dependerd del ojo y la astucia del lector. Sin embargo, considero
que es necesario leerlas en conjunto, para que sea posible entender, por un lado, que esta
tesis se preocupa por contribuir a la construccion de una historia plural de la antropologia
en nuestro pais, a partir del estudio de un proceso regional —lleno de particularidades—
, pero que no es ajeno a los procesos nacionales e internacionales —pues forma parte de
ellos— y también los cuestiona. Y, por otro lado, que permita entender la propuesta de
investigacion que realizo a lo largo de la tesis para explicar las causas y fuentes —
tedricas, sociales, politicas, ideoldgicas e institucionales— de las conceptualizaciones

antropoldgicas sobre el indio, que desarrollaron los antropélogos en el Cusco, en
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contraposicion a los contextos en los que se desenvolvieron y con los que dialogaron a
nivel regional, nacional e internacional.

En ese sentido, a lo largo de la tesis podemos observar que existen muchas
similitudes con trabajos anteriores de algunos antropdlogos preocupados en el tema. Esto
se debe a que el caso del Cusco no es pristino, comparte caracteristicas con otras
experiencias antropoldgicas del Peri y América Latina, debido a que estd ubicado —y
hasta cierto punto condicionado— en contextos mas amplios y transversales al pais y al
continente. Sin embargo, considero que la primera especificidad de esta experiencia,
radica en su relacion con los indigenismos en el surgimiento institucional como también
en el desarrollo disciplinario. La carga esencializadora que hered6 la antropologia del
indigenismo regional —que fueron los lentes por los que observé la antropologia al
indio— fue la que deline6 uno de los derroteros de la antropologia en el Cusco, pues se
consolidé con el esencialismo propio de la teoria antropoldgica y el sentido de alteridad
—entre el hacendado y el indio— que estuvo naturalizado en la vida social del Cusco de
esos afios. Pese a que con el indigenismo estatal y norteamericano estatal dicho
esencialismo inicial haya amainado a medida que pasaban los afios, el derrotero se
mantiene como sello institucional hasta épocas que trascienden los limites de la
investigacion, pues todavia se la puede ubicar si se visita las aulas de la UNSAAC.

También se pueden enumerar otras especificidades en el desarrollo mismo de la
antropologia en el Cusco, pese a que las etapas descritas en el tercer capitulo tengan
puntos de encuentro con otras experiencias. Y es que son las caracteristicas propias de la
sociedad cusquefia y su historia las que, por ejemplo, marcaron el ritmo de la mayoria de
cambios institucionales de la antropologia. Es el caso del trato sefiorial, propio de la
sociedad estamental cusquefia, donde la parsimonia, ceremonialidad y verticalidad para
tratar al “sefior” —ademads de la imposibilidad de discutirlo ptiblicamente—, hicieron que
no se generara casi ningin espacio de didlogo y coordinacion entre alumnos y profesores
a la hora de proponer y decidir cambios institucionales; y que, por el contrario, la
capacidad de toma de decisiones institucionales se hayan centrado en personalidades que
marcaron las etapas académicas y politicas de la antropologia en el Cusco. Esta fue una
de las razones por las que, por ejemplo, el marxismo demord en ingresar, como
posibilidad tedrica, a las aulas universitarias hasta inicios de 1970, cuando en otras
universidades, como la UNMSM, ya tenian cursos y profesores interesados en el tema

desde mediados de 1960.
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En ese sentido, queda claro que son las condiciones sociales, politicas, culturales
e ideoldgicas de los antropdlogos, amalgamadas a las condiciones tedricas e
institucionales de la disciplina y hasta cierto punto condicionadas por los diversos
contextos regionales, nacionales o internacionales —a los que se enfrentan y con los que
dialogan—, las que orientan —y hasta cierto punto definen— la forma de produccién de
conocimiento antropoldgico y la forma de construccién de institucionalidad de una
comunidad académica. La capacidad de agencia de los antrop6logos para desenvolverse
en estos distintos escenarios completa el esquema, pues son estos elementos los que nos
permiten entender, entre otras cosas, por qué la antropologia en el Cusco se desarroll6 de
tal forma que perdi6 tan tempranamente el protagonismo institucional —y con ello los
financiamientos y las redes académicas— frente a otras instituciones antropoldgicas
como la UNMSM o el IEP, o por qué fracasé el intento de construir una antropologia
marxista en el Cusco.

En ese sentido, considero que la teoria que se aprendié en la Escuela de
Antropologia de la UNSAAC —imposibilitada para entender conceptualmente el
conflicto—, la condicidn social y politica de 1a mayoria de los antropdlogos —marcados
por el conservadurismo social de la sociedad cusquefia—, asi como la relacion que
tuvieron con el contexto ideoldgico en el que se desenvolvieron —caracterizado por la
incapacidad de trasladar la perspectiva critica del ambiente politico al ambiente
académico—, solo podia conducir al surgimiento y desarrollo de una antropologia
conservadora en el Cusco, pese a que existieron intentos disidentes —y finalmente
fallidos— por construir antropologias distintas. La forma en cémo se estudid, entendio y
conceptualiz al indio se hizo desde esa trinchera conservadora, donde primaba la
aproximacion tutelar del investigador a su objeto de estudio y el halo de los indigenismos
que al mismo tiempo de esencializar al indio y su cultura, lo condenaban a su inevitable
inclusion a la vida nacional.

(Qué tanto se continué con esta perspectiva en los afios siguientes a nuestra
investigacion? Considero que atn queda mucho por estudiar para entender qué pasé con
la antropologia y cdmo conceptualizé a su objeto de estudio, por ejemplo, en pleno
conflicto armado interno, en el boom de las ONG, en la acogida de las consultorias o en
un contexto neoliberal como en el que vivimos. Sin embargo, me atrevo a decir que la
antropologia en el Cusco, hasta ahora, no ha logrado replantearse y mantiene los
derroteros que describimos en esta tesis. Tal vez por eso sigue siendo tan lejana a los

problemas de la actualidad y no logra establecer, por ejemplo, espacios —cursos en
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pregrado, maestria, talleres, diplomados, etc.— para entender las problemaéticas que
genera el turismo como la precariedad laboral, explotacién sexual, etc. —siendo el Cusco
el principal destino turistico del pais—, u observatorios sobre conflictos sociales o el
impacto de la mineria —siendo el Cusco una de las regiones con mayor presencia minera

y con mayor indice de conflictos sociales del pafs.
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