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Francois Bourricaud vivid por primera vez en el Perd durante dos afios, en 1952 y 1953. All{ recogi6
los materiales de su obra Changements a Puno. La colecta de datos y la escritura de su obra maestra consagrada
a ese pafs, Pouvoir et sociéeté dans le Pérou contemporain, tuvieron lugar en 1963 y 1964. Seguidamente los
problemas politicos y sociales peruanos le proporcionaron de nuevo materia para numerosos articulos,
principalmente a finales de los afios 60 y hasta 1974.

Lo que le interesa antes que nada son los grandes movimientos que agitan la sociedad peruana y sus
repercusiones, 0 mds exactamente sus relaciones con la vida politica del pais; el “juego politico en un contexto
de rdpida transformacion” (1967, 2). Su interés por esta temadtica, sensible desde su primer libro, deriva tanto de
la observacién de la realidad local “lo que caracteriza la vida indigena hoy en dia, es la mezcla y el
cambio” (1962, p. 26), como de su “curiosidad nativa” (1967, 1, p. 1) respecto a la politica.

Como punto de partida estd la movilizacién en el sentido de Karl Deutsch, ese proceso global de
modernizacion ese “levantamiento en masa” de la poblacion cuya manifestacion mds visible es una movilidad
geogridfica y social mayor; movilizacion que no puede dejar de tener consecuencias sobre el nimero de
individuos y grupos que forman parte o al menos intentan tomar parte en la vida politica, y en la naturaleza de
las peticiones que se dirigen al personal politico. A ese respecto, uno de los principales problemas es el de la
inclusion politica. ;Cémo hacer participar en el gobierno de la sociedad a los individuos o a los grupos hasta
entonces mantenidos aparte? Y entonces ;cudles son las repercusiones de tal inclusion en el régimen politico de
la sociedad de los individuos o de los grupos hasta entonces marginados? *“; Qué clase de régimen politico puede
soportar una sociedad tal como la hemos descrito?” se pregunta Bourricaud (1967, 1, p. 115).

Sin embargo el esquema causal utilizado nunca tiene un sentido unico : el régimen politico y su
funcionamiento no sélo son presentados como consecuencia de la inclusion politica de nuevos sectores de la
poblacién, ella misma engendrada por la movilizacion social. En efecto, estd muy claro que los partidos
populistas (Alianza Popular Revolucionaria Americana (APRA) y Accién Popular (AP)), asi como los gobiernos
inspirados por esta misma ideologia (Belaunde, Velasco) han favorecido esta inclusidn, bien por sus
reivindicaciones, bien por sus politicas, tanto en el orden civico (derecho al voto), como en el civil (acceso a la
propiedad) o el social (derecho a la educacidn, a la sanidad... ). Los mdrgenes de libertad de los actores politicos
son importantes, tanto es asi que los resultados de su juego son en gran parte imprevisibles, al menos basdndose
unicamente en el andlisis del contexto social en el que se desenvuelven. Esta indeterminacién esta claramente
marcada en un articulo consagrado a la junta militar llegada al poder en 1968 (1970, 2), en el que la sociedad
peruana es calificada de "a-hegemdnica", la oligarquia estando en declive, la burguesia "poco segura de su fuerza
y de su identidad, y las masas escasamente organizadas”.

De camino, después de haber presentado el objetivo central de los estudios peruanos de Francois
Bourricaud, he derivado hacia un comentario de su metodologia. Desde este punto de vista dos observaciones
suplementarias me parecen fundamentales. Primero, el rechazo del estudio puntual o, mds exactamente, de la
monografia. No es Puno o tal conjunto social de la regién de Puno lo que le interesa, es el lugar de los actores,
sus relaciones sociales en el conjunto peruano tal como se pueden comprender en Puno: “Estarfamos tentados
por decir que es precisamente el esfuerzo por resituar al indio en el conjunto social, del cual no es mds que un
elemento, lo que deberia constituir la tarea propia del sociélogo. Por ello consideramos con prudencia los
estudios dichos de comunidades” (1962, p. 3). Lo que vale en el plano local, vale también en el plano nacional.
Tratandose de Peru el andlisis no solo debe marcar su singularidad; ésta tiene por objeto “elaborar los conceptos
y los esquemas interpretativos que permitan la comparacion” (1967, 3).



En segundo lugar, hay que subrayar su clara posicion dentro de una sociologia interaccionista: “el
estudio de la condicién indigena es inseparable del estudio de sus relaciones con los demds grupos sociales con
los que vive en contacto” (1962, p. 64). Dicho de otro modo la categoria Indio no tiene sentido para el
socidlogo mas que si es estudiada en relacion con las categorias misti o cholo, como por otro lado ésta no tiene
sentido y no vale para los miembros de cada una de estas categorias mas que relativamente a las demas.

Y es la dialéctica compleja y variable, sobre el fondo de cambio acelerado de las relaciones sociales y
de las formulaciones que estas suscita, la que Francois Bourricaud intenta al mismo tiempo restituir y explicar.
"Identificar a los actores y sus estrategias: tal serd nuestro procedimiento”, precisa en una presentacion
comentada de su segundo libro (1967, 3). En esta ocasion se trata de actores politicos mds o menos organizados
en “colectividades” o en “grupos sociales”. Afiade que €stos deben ser restituidos “en su situacién”. Y es as{
como el juego politico peruano es perfilado por rasgos caracteristicos: primero la marginalizacion de las masas
por dos mecanismos principales, su exclusion legal y, para los que se escapan, la sujecidn arbitraria (la
imposicién), y después el intercambio de favores particularistas siguiendo el modelo de las relaciones patrén /
pedn de la hacienda. La situacidén “normal” caracterizada asi es tambaleada por numerosas peripecias entre las
cuales hay que contar la irrupcion del partido populista que es el APRA en 1930, y la urbanizacion rdpida de los
afios 50 particularmente en Lima, signos del conjunto del proceso de movilizacion.

Indianidad e historia

El “bricolage ideoldgico” peruano de los afios 30 y 60, tanto indigenista, populista como marxista
ofrece la imagen de una sociedad dual en la que se enfrentan un pufiado de oligarcas y masas indias. Estos dos
términos, no tienen, por supuesto, rigurosamente el mismo sentido para todos. “Que la oligarquia manda, que
nada es oponible, - a menos de un cambio violento- a la todopoderosa del pequefio nimero, he aqui un
estereotipo que alcanza un acuerdo practicamente undnime” (1967, 3). Partiendo de esta visién comunmente
compartida en la clase intelectual y politica de oposicidn, que mezcla “proposiciones no verificadas e incluso no
verificables” y “enunciados cientificos o casi cientificos”, Francois Bourricaud se esfuerza de alguna manera en
depurarla por una parte y de enriquecerla por otra, al mismo tiempo que mide sus impactos, sus efectos en la
poblacion, tanto es ello cierto que “el activismo forma parte de la orientacion ideoldgica”.

No nos engafiemos, incluso si el concepto de oligarquia es conservado y es objeto de diversas
contribuciones entre las mds conocidos y mds comentados del autor, “no hay nada mds falso que el estereotipo
segun el cual un dualismo estricto opondria sin remedio la masa a la elite, el pueblo a la oligarquia” (1967, 3).
La visién segun la cual la oligarquia, grupo infimo, cerrado, unido, solidario, rico y poderoso en todos los
aspectos, cuyo ejercicio del poder no sabria ser mds que arbitrario, injusto y violento, haciendo todo cambio y
progreso imposibles, hecha de cémplices al servicio de extranjero no es admisible. Es una visién de
intelectuales “apasionados de ideas generales” (1967, 4) que vienen a legitimar la necesidad de un cambio social
violento, esta “obsesion manidtica con fijacion en el tema revolucionario” (1967, 4) de una parte de la
oposicion.

Queda decir que es una “proposicién empirica y no ideoldgica, y ademds facilmente verificable que hay
oligarquias en América latina y que las sociedades latinoamericanas son mds oligdrquicas que las de América del
norte y de Europa del noroeste” (1967, 4). En lo que respecta a la peruana, Francois Bourricaud se esfuerza
entonces en precisar la instalacion, la composicion, las evoluciones internas, sus relaciones con los demds
sectores sociales y finalmente las modalidades de su supervivencia y de su decadencia al mismo tiempo, bajo
los efectos en concreto del proceso de movilizacion social.

Una movilizacién social que pone “en contacto a segmentos hasta ese momento aislados”, produce “la
emergencia de nuevas solidaridades de hecho” y trae a la conciencia problemas “percibidos como significativos
al nivel de la colectividad nacional” (1967, 3). La agitacion agraria, las huelgas, la sindicalizaciéon a menudo
explotadas y suscitadas, incluso dirigidas por los partidos populistas tanto como por los “irreductibles de la
pequeiia izquierda” (trotskistas, castristas, chinos... ), dan testimonio de ello (1961 y 1967, 1, cap. II).



En este contexto general conviene resituar a estos “excluidos” y estos “olvidados” que son los Indios.
En este punto y, mds generalmente, sobre el problema de la estratificacion social en Perd, las aportaciones de
Francois Bourricaud me parecen fundamentales, y merecen ser recordadas en este afio del 500 aniversario de la
conquista, donde los esléganes prematuros ocupan una posiciéon de andlisis. “El mestizaje es el dato
fundamental sobre el que se desarrolla toda la historia cultural desde los principios de la colonia” (1962, p.
214), y yo estaria tentado por afiadir la miscegenacion*, el dato fundamental de la poblacién del pais. Esta
simple constatacién invalida inmediatamente todo discurso dualista que enfrente radicalmente al Indio respecto
al no-Indio, como si hubiera una sustancia cultural india intangible.

Sin llevar muy lejos la investigacion, Francois Bourricaud no tiene ningun problema en mostrar que
mucho de lo que pasa por ser especificamente Indio hoy es una supervivencia espafiola o un rasgo de la historia
colonial, o incluso republicana. As{ la organizacién de las comunidades indias actuales debe mucho a las
ordenanzas del Vierrey Toledo que separa los territorios indios en cabildos y fija rigurosamente su modo de
gobierno. Los titulos de diversos cargos son espafioles; la rotacién anual de éstas tiene como fin romper el poder
de los notables (caciques) indigenas; el corregidor “al mismo tiempo magistrado y administrador tiene vara alta
en la municipalidad” (1962, p. 88). Evidentemente, las instrucciones coloniales son mds o menos bien
aplicadas, en parte readaptadas; componen con el legado del ayllu precolombino y los usos de la administracién
incaica una mezcla compleja. Pero es notable constatar que la comunidad ha incorporado tan bien las
aportaciones espafiolas que la rotacion anual de los cargos puede hoy pasar por un modelo indigena de
democracia directa.

El padrinazgo o mds bien el compadrazgo, ofrece otro ejemplo de un uso hispdnico que se difundié en
el conjunto social del misti al indigena hasta el punto que tenemos — de nuevo - tendencia a considerarlo como
una costumbre tipicamente local, incluso tipicamente india. Sin embargo he aqui un componente fundamental
del sacramento del bautismo catdlico que fue explicitamente destinado a la conversién de los indios, por
supuesto, pero también a su direccién econdmica, social y politica como lo atestiguan estos extractos de las
Disputationes de Indiarum Iure de Juan de Sol6rzano: “...siempre que los nedfitos necesiden de su ayuda, los
Encomenderos como padrinos deben ayudarlos en las calamidades de todo genero ya vengan de los hombres o
de los elementos” (... ) “Por esta razén, no serfa injusto que por esta instruccion y esta defensa que dan a los
indios, los encomenderos puedan recibir de ellos tributos y servicios personales”.

Siendo padrino de un nifio - o de un adulto ya que también hay padrinos de boda -, me convierto, al
mismo tiempo en compadre de su padre. Y ello nos crea obligaciones reciprocas que se manifiestan en concreto
mediante intercambios de prestaciones de servicios y de producciones. Afiadiremos que las ocasiones de
padrinazgo son multiples: demds del bautismo y la boda, la comunién, la confirmacién, o incluso el primer
corte de pelo, o de las uiias - fiestas celebradas en la época precolombina -, algunos momentos de la vida profana
— el final de la construcciéon de una casa, el éxito en un examen por ejemplo - pueden dar lugar a un
compadrazgo.

Ego se encuentra asf inserto en un entorno de co-parentesco ritual, mds o menos extenso tanto mds ya
que “no sélo llamo compadre al padrino de mi hijo, sino también al hermano de ese padrino. No sélo llamo
padrino a mi propio padrino, sino también al padre y al hermano de este padrino... ” (1962, p. 176); una red
tanto mds interesante para el socidlogo - y por supuesto para sus miembros - que ésta es elegida, contrariamente
a la red de parentesco consanguineo que es, si no sufrida, al menos dada. Cada uno de los grupos sociales del
indigena al misti utilizan a su manera el compadrazgo ya que este “pone a disposicion del individuo un sistema
de proteccion eficaz en que la exigencia de reciprocidad se encuentra expresada bajo la forma extremadamente
correcta de las relaciones interpersonales” (1962, p. 127).

He aqui una institucién que “ilustra de maravilla” la tesis “sobre la simbiosis entre la cultura indigena
y la cultura misti” (1962, p. 177) y con cuyo andlisis se mide bien “la vanidad de una empresa que pretendiera
aislar lo que hay especificamente precolombino en las culturas andinas actuales” (1962, p. 159). Lo que hay
retener sin embargo, es que ésta constituye el fundamento de un rasgo cultural comun central que permite



explicar porque la comprension y la hostilidad entre los Indios y mistis “no se determinan nunca a partir de
prescripciones abstractas y anénimas. Si indios y mestizos se comprenden es porque, se imaginan, los unos y
los otros, las relaciones sociales sobre el modelo de una relacion interpersonal. No hay leyes, no hay mds que
voluntades diversamente constringentes y eficaces". (1962, p. 255).

Una vez dicho esto, las mismas practicas, las mismas creencias, no siempre tienen el mismo
significado de un grupo al otro. No siempre conducen, como nos imaginamos a menudo, a la integracién o a la
armonia. Que cada grupo atribuya un sentido diferente, o represente diferentemente algunos rituales comunes, a
menos con ocasién de éstas no desarrollen estrategias de competencia, es sensible en lo que se refiere a las
fiestas, siempre muy vivas hoy en dia. “Los conquistadores espafioles vieron muy bien el partido que podian
sacar para su campafia de cristianizacion de este gusto de los indigenas por las fiestas” (1962, p. 206). La
mayoria tienen por objetivo la celebracion de una etapa del calendario religioso el que estd ajustado,
evidentemente, como en todas las civilizaciones agrarias, a un momento de la vida rural marcado y festejado sin
duda — por lo menos en algunos casos - mucho antes de la conquista.

Comparando la puesta en escena de la fiesta en la comunidad de Ichu y el carnaval de la ciudad de Puno
Francois Bourricaud mide las diferencias, ya se trate de la organizacién y de la financiacién, de la manera de
consumir el alcohol y de vivir la embriaguez, de la puesta en escena de las danzas o mds atn de la organizacién
de una corrida. En Ichu “la fiesta no es gratuita” (1962, p. 209), su “funcion utilitaria” unida a sus efectos
recreativos contribuye a producir en el pensamiento indigena “efectos felices”. Mientras que el carnaval misti “ha
perdido su seriedad, pero no ha adquirido en absoluto el despego de una pura representacion estética” (1962, p.
209), el elemento religioso y el elemento profano estdn disociados, “el alcohol ha perdido su significado ritual”
la danza ““su cardcter ceremonial”. Sigue siendo a pesar de todo notable que en Puno cada estrato social, desde el
misti al Indio, contribuye cada uno en su lugar y en su momento a animar la misma fiesta de carnaval.

La organizacién de la corrida sirve de pretexto de una demostracion parecida. Costumbre importada, se
difundi6 por todo el Perd. Pero tanto sus reglas como su significado no son las mismas para los misti ocupado
en divertirse y los indios ebrios que vienen a desafiar al toro en la arena y salen la mayor parte de las veces
ensangrentados. Con mucho talento, utilizando y comentando la novela de José Maria Arguedas (1964, 2, 1991)
Yawar fiesta- literalmente, fiesta de sangre- Francois Bourricaud hace destacar las oposiciones entre lo grotesco
trdgico y violento del tutupukllay indigena - esta charlotada segun los mistis condescendientes -, y la estética de
la tauromaquia espafiola, o en todo caso la diversidn civilizada que querrfan hacer de ella los representantes de la
cultura criolla. La primera “es de fuerza y de violencia de muerte dada y recibida, la corrida es en el mejor de los
casos una danza, pero la mayor de las veces una pantomima *(singerie) para hacer pasar un momento agradable a
los mistis, a sus sefioras y a sus sefioritas” (1964, 2).

Cholificacién e indianismo

Serfa sin embargo una simplificacién abusiva reducir la estratificacion social peruana a los grupos misti
e Indio. El cholo viene a complicar el juego que anima y simboliza a la vez la movilizacién social. Se distingue
del mestizo tradicional, del artesano que ejerce su trabajo con competencia, el maestro. jPero cuidado! El
término mestizo no debe confundir al lector ya que “la jerarquia social no reproduce de ningliin modo la gama de
las diferencias raciales... un individuo que desde un punto de vista fisico no es diferenciable de un Indio de Ichu
puede, en Puno, a causa de su profesion, ser calificado de cholo o de mestizo” (1962, p. 65). Dos rasgos
principales caracterizan al cholo. Para empezar su movilidad: “es un viajero que guarda su lazos” (1962, p. 219)
, un itinerante del cual el comerciante y el chofer son los modelos mds tipicos. A continuacién su agresividad
contra los representantes del orden establecido “no puede aceptar el lugar que se le ha dado hoy en dia, ni la
forma ignominiosa en que los mds pobres y los mds desheredados - los Indios- son tratados” (1967, 1, p. 60).
Pero esta agresividad es a menudo canalizada en un mundo donde la prudencia es la regla o “desplazada” “ya que
se descarga contra sustitutos”, y finalmente en algunos casos se sublima “en el sentido que a través de las
imdgenes proyectivas la astucia y la prudencia se encuentran transfiguradas en una sabidurfa escéptica y refinada”
(1967, 1, p.66).



El cholo es un intermediario. Lo es de diversas formas. Primero geograficamente en cuanto que liga el
campo, de donde la mayor parte de las veces es originario, a la ciudad donde ejerce, o al menos donde establece
la mayor parte de sus actividades. Socialmente pone en contacto también a actores rurales y urbanos
contribuyendo a socavar el orden antiguo de la hacienda. Histéricamente es en efecto uno de los agentes de la
modernizaciéon en un mundo en transformacién que se urbaniza y comienza a industrializarse. Finalmente,
culturalmente propaga y simboliza una cultura nacional mds homogénea, expuesta a los medios de comunicacién
de masas y a los nuevos estdndares de consumo, contribuyendo as{ a la fabricacion de un conjunto mds amplio
de costumbres y de creencias comunes al conjunto de los peruanos. A este proceso Frangois Bourricaud lo llama
cholificacién (1962, p. 215).

Incluso en su propia identidad los cholos son intermediarios. “En efecto los mismos individuos se
perciben — y son percibidos- a veces cholos, a veces como mestizos, a veces como Indios" (1967, 1, p. 57). Sin
duda hay que ver en esto una de las razones por las cuales la imagen del cholo es a menudo negativa. Toda una
literatura lo pinta como un ser inestable, vicioso, degenerado, “traidor virtual”; literatura de misti en la que se
siente que considera con terror la alianza potencial explosiva que resultaria de la movilizacién india por los
cholos: violencia y poder desenfrenados serfan asi puestos al servicio de la vivacidad y de la astucia haciendo
saltar los ultimos cerrojos del orden oligdrquico.

Ahora bien, es precisamente el proyecto de los paladines del indigenismo y del populismo, reagrupados
en algunos casos en el seno del APRA, extender la participacidn politica al conjunto de los habitantes del pafs,
precipitar el advenimiento de un estado de derecho y de aumentar las prerrogativas y las intervenciones del
Estado, al mismo tiempo que promover la expresion cultural india en todos los aspectos (lenguaje, historia,
arte, folklore...) y bajo todas las formas desde las mds estéticas hasta las mds comprometidas: en este ultimo
caso se llegard hasta el punto de proponer una revolucién india apuntando la restauracidon de formas politicas,
econdmicas, culturales indias o supuestas de serlo.

Francois Bourricaud subraya con razén que el indigenismo es una ideologia de mestizo. Son los
mestizos los que intentan movilizar en nombre de los Indios o simplemente hacer vivir o revivir las costumbres
indias. Ahora bien esta ideologia toma cuerpo y encuentra una audiencia en una sociedad en la cual acabo de
sefialar que se uniformiza desde el punto de vista cultural, concretamente bajo la influencia del cholo. De ah{ el
comentario perspicaz de Francois Bourricaud: “tal vez seria tentador decir... que cuanto mas el fondo, la materia
de las creencias y de las pricticas se homogeneizan, tanto mds los grupos que hemos distinguido conservan, y
por asi decirlo reivindican su originalidad, su especificidad” (1962, p. 214); comentario transformado en
hipétesis una decena de afios mds tarde cuando enuncia que las cuestiones de etnicidad emergen sélo cuando, en
una sociedad dada, ‘el sistema de valores ya esta orientado hacia el mérito (achievement) y que las barreras entre
los grupos han sido abiertas o entreabiertas por una multiplicidad de transacciones econdémicas o no. Es
solamente cuando las diferentes “razas” han sido situadas en el mismo marco juridico, que su identidad o su
igualdad pueden ser afirmadas”; asi pues el problema de la etnicidad es un problema de “sociedades post-
racistas” (1974, 1, pp. 357-358).

Fortalecido por su experiencia peruana, Frangois Bourricaud prolonga de hecho las penetrantes
reflexiones de Tocqueville - confirmadas a continuacién por G. Myrdal — respecto a la suerte de los Negros de
Estados Unidos. Recordamos en efecto, que observando las relaciones entre Blancos y Negros en el Sur y en el
Norte, Tocqueville nota que alli donde reinaba la esclavitud, las dos “razas” mantenian relaciones sociales
suficientemente familiares como para que llegaran a veces a compartir a las mismas alegrias y los mismos
pensamientos, mientras que en el Norte una barrera de prejuicios raciales se desarrollaba tendiendo a mantener a
los Negros fuera de la sociedad blanca, al mismo tiempo que las dos comunidades disfrutaban de los mismos
derechos. Paraddjicamente, es entonces la sociedad post-racista y juridicamente igualitaria la que alimenta los
perjuicios racistas de los unos, quienes en consecuencia, conducen a los otros, en el nombre de esta misma
igualdad, a producir un discurso identitario.

Tratindose del Perd de los afios 50-60 recordemos una vez mds que el discurso indigenista es
producido por los no-Indios que no se perciben y no son percibidos como tales: “no hay por el momento, entre



las comunidades indigenas ninglin movimiento ‘“nativista” que pretenda restaurar las costumbres
autdctonas” (1962, p. 216). Dicho de otro modo, otros, los intelectuales principalmente, mistis y cholos, lo
hacen en su nombre.

Sobre estas bases solidas podemos sefalar las ambigiiedades y seguir al mismo tiempo las
continuidades y las rupturas del discurso indigenista; podemos también medir su alcance o su audiencia en el
seno de las diferentes capas sociales, identificar sus dirigentes y ver en que medida estos son hoy en dfa mds
préximos o no de los Indios que suponen representar.

Uno de los problemas es en efecto medir la distancia social y cultural que separa a los cabecillas y
seguidores y la eficacia de la accion movilizadora segtin el origen social y cultural. Con el tiempo, en el
conjunto de los paises andinos los cabecillas parecen haberse acercado a los seguidores, de tal manera que ya no
se habla de indigenismo si no de indianismo. Otras cuestiones surgen entonces. El cabecilla Indio
obligatoriamente mdvil y agresivo ;jacaso no acaba por convertirse en un cholo?- ;Acaso no es rdpidamente
percibido como tal tanto por el conjunto indio del que es originario como por aquellos con los que se relaciona
en los medios urbanos donde estd como representante?

A este dilema se afiade el de los contenidos de los mensajes indigenistas e indianistas: en algunos
aspectos estos son ferozmente conservadores ya que se apoyan en una cultura - o al menos en algunos rasgos
supuestos de ella - que pretenden restaurar y promover. Sea el caso de las lenguas verndculares (quechuas
principalmente) que, con el fondo de las costumbres de ayuda reciproca y las cualidades morales que se les
asocian, simbolizan mejor lo que estos discursos retienen del concepto de cultura. La mayor parte de los
Indianistas preconizan la oficializacién y el la enseflanza obligatoria de estas lenguas. ;Pero es seguro que los
indios desean para ellos mismos y para sus hijos una ensefianza en lengua nativa? El prestigio del maestro rural
viene de “las inmensas ventajas que resultan a los ojos del indigena un dominio suficiente de la lengua
espafiola” (1962, p. 158). “Hablar y escribir en espafiol, estar en condiciones de conversar con el juez, el militar
o el funcionario, tal es ciertamente la ambicién de los mds despabilados entre los comuneros” (1962, p. 215).
Cabecillas indigenistas e indianistas, por supuesto bilingiies, queriendo trazar las formas lingiiisticas, queriendo
ademads preservar y reforzar las instituciones tutelares tales como la comunidad, jacaso no pretenden crear una
“reserva de tradicion nacional” de la que ellos serian los protectores y los guias? O incluso, forzando el
razonamiento de Francois Bourricaud, jno pretenden crear una reserva de seguidores movilizables por aquellos
que, dado su rol de intermediarios, fueran capaces de guiarlos?

En definitiva ;puede el mensaje indianista e indigenista concernir al pafs en su totalidad? Los
populistas tanto civiles (APRA) como militares (la junta en el poder en 1968) han intentado hacer del Indio un
simbolo de unidad nacional: de esta forma los militares que se reclamaron de Tupac Amaru oficializaron el
quechua como lengua nacional y emprendieron una reforma educativa intentando poner en marcha una politica
nacional de educacién bilingiie.

Es claro sin embargo que el simbolismo del Indio “expresa un deseo de unidad mds que es una
expresion de identidad” (1974, 1, p. 387). Es posible estar orgullosos de los origenes incaicos y proclamarlo,
pero ser tratado de indio sigue siendo tan despreciativo que es injurioso.

Se comprende facilmente por que el misti no puede servir de polo simbdlico unificador, evocando la
época colonial parece legitimar hoy la dependencia respecto al imperialismo del Norte. Ademds, el termino
criollo ya no sefiala un grupo distintivo sino sélo un conjunto de rasgos culturales ligados al gusto y al estilo
de vida (cocina, danza, cualidades morales : elegancia, gracia). Queda que en el plano personal algunos atributos
que son ligados a la posicion dominante de los misti tales como la fortuna y la instruccién constituyen los fines
deseados. En resumen el misti puede ser una referencia identitaria, pero no un simbolo de unidad.

En cuanto al cholo, su imagen sigue siendo todavia la de un bastardo, que acumula los vicios de las
dos culturas - incluso si se alaba y se envidia su vivacidad - y en suma demasiado cercano al Indio sin que se le
puedan atribuir sus virtudes, para constituir una figura simbdlica unificadora. Es una de las razones sin duda por



las cuales el cholo emergente intenta imponerse mediante el Indio.
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