
Ahora, la "identidad social" 0 el "habitus" que nos 

interesa en este trabajo, es la identidad 0 el habitus de 

personas con una historia muy especifica. Se trata de personas 

nacidas, y enculturadas durante los primeros anos de su vida, en 

un contexto que en esta investigaci6n llamamos "indigena", que 

es el contexto de las comunidades rurales andinas en el centro 

sur del Peru, poblado por quechua-hablantes, generalmente 

considerados los descendientes directos de la poblaci6n 

aut6ctona del Peru. Se trata de personas que, en algun momento 

de su n i ne z y juventud (particulamente en el espacio temporal 

decisivo para el desarrollo de su identidad, identificado por 

Berger y Luckmann como el paso de la primera a la segunda 

encul turaci6n), salieron de su contexto originario y "migraron" 

a la ciudad de Lima. 

Nuestro interes en esta clase de personas tiene su 

fundamento, precisamente, en aquella perspectiva nueva en cuanto 

a la identidad social 0 etnica que desarrollamos en los 

capitulos anteriores. 

Ahora, este tipo de personas, al cual pertenecen nuestros 

informantes, no es, de ninguna manera, "excepcional" en el 

panorama del Peru actual. En el presente, Lima tiene unos 

millones de habitantes, gran parte de los cuales "migr6" a este 

espacio urbano desde algun punto orginario en las zonas rurales 

de los Andes de este pais. El problema basico de esta tesis es: 

6cual es la identidad social (etnica) actual de este tipo de 

personas? 

Capitulo III:	 Contexto historico de la "cuestion indigena" en 

el PerU del siglo :xx 

Esta tesis no es, por cierto, el primer trabajo que intenta 

dar una respuesta a la pregunta arriba planteada. Al contrario. 

Como mostraremos en este y el siguiente capitulo, la cuesti6n de 

la identidad etnica del pueblo peruano es una de las cuestiones 

mas debatidas, dentro y fuera de las ciencias sociales de este 

pais. 

En la medida que nuestra posici6n en esta tesis difiere 
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profundamente de casi todo 10 que, hasta ahora, se ha escrito 

sobre esta problematica, nos parece imprescindible aqui revisar 

criticamente los puntos de vista de los autores peruanos mas 

importantes en cuanto a esta cuesti6n, e investigar tambien las 

diversas repercusiones de los puntos de vista propagados por 

ellos, sobre la politica del estado peruano frente a la 

poblaci6n "indigena". 

La discusi6n en el Peru acerca de la "identidad etnica" de 

su considerable poblaci6n indigena de los Andes, desde su 

inicio, a fines del siglo pasado, esta marcada por una 

continuidad sorprendente. 

Casi ninguno de los autores relevantes (Matos et.al: 1970; 

Bonilla: 1982; Cotler: 1980; Flores Galindo: 1986, 1987, 1989; 

Burga: 1988, 1989; Montoya: 1991; Portocarrero: 1987; Golte: 

1987, etc.) discute 10 que es (en que consiste, c6mo se 

manifiesta) la identidad indigena en el Peru. Mas bien, todos 

estos autores definen a los "indios" basicamente por 10 que a su 

parecer -aun- no son: miembros plenos de la "naci6n" peruana, 

para entonces declarar este hecho el "problema principal" de 

este pais. 

En las siguientes paq i na s expondremos primero c6mo surge 

esta tematica del "problema indigena" a fines del siglo pasado y 

luego, c6mo la variedad de respuestas propuestas por los 

inte1ectuales peruanos influenciaron sobre la politica del 

estado del Peru frente a su poblaci6n nativa. 

1 .	 El imaginario elaborado sobre el indio por el indigenismo 

(1900-1960) 

A fines del siglo XIX e inicios del XX, se origina una 

corriente intelectual en el Peru, representado por Jose de la 

Riva AgUero y Victor Andres Belaunde, que identifica la 

existencia y persistencia de los indios como el problema mas 

grave de este pais. 

Para Riva AgUero, sin embargo, no es la Costa sino la 

Sierra que constituye la verdadera "cuna de la nacionalidad" 

peruana, un espacio privilegiado en el que se encuentran la 



timida grey de "esclavos taciturnos", una masa paciente, 

resistente, obediente, dulce y sonadora : los indios, quienes, 

aun en medio de su presente degradacion, todavia constituyen, 

segun Riva Aguero, la mayor parte de la poblacion de este pais. 

Riva Aguero identifica la suerte del Peru con la suerte de 

la "raza india" que, para este autor, carece todavia de la 

"nacionalidad" peruana, pero, de cuya pronta "nac i onaLi zac i on " 

dependeria el futuro de esta riacLon (Ibid: 214). Para lograr 

esta nacionalizacion los indios deberian continuar en el proceso 

de mestizaje, porque, para este autor, la naci6n peruana es 

"mestiza" por "naturaleza". En consecuencia, el indio como tal 

no puede ser miernbro de esta nacion por su "naturaleza 

primitiva" . 

Victor Andres Belaunde, retoma las opiniones de Riva Aguero 

y, dentro de su concepcion ca t oLica , cita a Las Casas para 

justificar el "mestizaje". Segun este autor, la iglesia es la 

que habria dado un matiz moral a la politica espanola, al 

haberse opuesto a las politicas de las encomiendas y al trabajo 

forzado, buscando mas bien la protecci6n de las comunidades 

indigenas (Ibid: 215). Por 10 tanto, la cue s t i.ori indigena, mas 

que una "cuesti6n econom.i ca , [es para Be Lauride ] principalmente 

una cue s t i.on moral que representa y sirnboliza la personalidad 

hist6rica y ( ... ) e t i ca del Peru" (Degregori et al 1978: 88). 

Tal personalidad es posible visualizarla en el "sincretismo" de 

su religion cat61ica. 

En su analisis, el problema indigena se habria agravado por 

la legislaci6n liberal de la Republica y el rechazo al rol 

protector que, historicamente, habia jugado la Iglesia en la 

"regeneracion" de la "raza" indigena. Para este autor, la unidad 

nacional estaba dada por la unidad de la religion. De alli que, 

para Belaunde, la base de la unidad nacional estaria dada tanto 

por el nexo espiritual como el "nexo b i o.Loq i oo " (cruce de las 

razas) . 

El pensamiento encarnado por Riva Aguero y Belaunde 

proclama la "liberacion" de los indios como una tarea nacional. 

Es decir, de acuerdo a ellos, los criollos (blanco-mest izos) 

peruanos tendrian la obligacion de preparar al indio, sin 



precipi t ac i on , pero con dedacac i on , para que ocupe el lugar a 

que tendra derecho, una vez que haya perdido finalmente su 

identidad de "indio" por el proceso "natural" del mesti zaj e. 

Hasta ese momento, ambos autores creen que, dada su inferioridad 

racial, "autoridades tutelares" deberian guiar y defender al 

indio contra si mismo y sus propios "instintos primitivos". 

Dichas autoridades tutelares, son para Riva Aguero la 

administracion republicana en manos de la elite criolla (blanca

mestiza), y para Victor Andres Belaunde, la iglesia catolica. 

Es notable que la definicion del "indio" en ambos autores 

de la "identidad indigena" no es culturalista n i 

situacionalista. Para ambos, el indio es basicamente un ser 

b i o Loq i.carnent.o definido, es decir, miembro de una "raza" 

determinada, como 10 es t.amb i.e n su contraparte posi tiva: los 

criollos. Como consideran al indio un ser biologicamente 

definido, el "problema" que constituye para ellos la 

persistencia de este ser por adentro de las fronteras del 

territorio peruano, tiene, necesariamente, tan solo una un i.ca 

aoI uc i.on , t.amb i.e n "bi.o l oq.i.ca la lenta desapar i c i on de estev : 

ser, via el mestizaje. Pero, hasta que tal desaparicion se haya 

finalmente consumado, la unica politica moralmente aceptable 

frente a este ser de parte de aquellos que ya son "verdaderos" 

peruanos es la tutela patriarcal. 

Es decir, a fines del siglo pasado y comienzos del 

presente, el pensamiento hegemonico (conservador) peruano asume 

una actitud fuertemente paternalista y "proteccionista" hacia 

los indigenas, procurando presentar est a condescendencia como 

signa de su propia eleccion y la marca de su propio "realismo". 

El conservador se siente obligado hacia el indio, ya que este 

supuestamente aun no ha salido de su "larga minoridad" 

(Bourricaud 1989: 216). Claro esta que, a cambio de su 

proteccion tutelar, el conservador espera sumision y deferencia 

por parte del indio. 

Las consecuencias de este pensamiento hegemonico se puede 

rastrear incluso en los trabajos de autores "progresistas" como 

Luis E. vacarce l (1925, 1972), Uriel Garcia (1973), Jose A. 

Encinas (1920), Manuel Gonzales Prada (1924), etc., quienes no 



dudaron en caracterizar al indio como ser cultural y socialmente 

"incivilizado", una "raza inferior", "inmutable y silenciosa" e 

historicamente "enraizado" en el "ambiente telurico" del paisaje 

andino. En pocas palabras, t arnbi en a estos autores los indios 

les parecieron en una situacion de "barbarie", ubicados en una 

misma "fase" en el desarrollo de la humanidad, con las razas no 

blancas confinados en el area rural. 

Particularmente los indigenistas del sur peruano, a pesar 

de condenar la indiofobia, es decir la "inclinacion a destruir a 

los indios" (De la Cadena 1994), atribuyeron una inferioridad 

natural al indio que, "felizmente", no era "absoluta", sino 

"[productoJ de una Lnt.e r rupc i on no natural en la evoluci6n de 

est a raza" (Ibid.) por la conquista espanola. A pesar de que 

aceptaron "la existencia de una escala graduada de razas, 

[sustentaron queJ est a escala no era fija, puesto que las razas 

[podrianJ mejorar si [losJ conocimientos culturales [de los 

blanco-mestizosJ ... se impartian entre [losJ miembros" (Ibid: 

116) de estas razas inferiores. "Mejorar" implicaba liberar a 

los indios de su "barbarie", a t r aves de la educac i on y su 

defensa en contra de los abusos de los gamonales. 

Uno de los lideres, mas prominentes del movimiento 

indigenista fue Luis E. Valcarcel, para quien la identidad del 

indio "descansaba en las cualidades teluricas" del paisaje 

andino, asi como en el ambiente social construido por el 

"gamonalismo" (Poole 1990). Para este pensador, el indio, por 

los abusos a que era sometido por los gamonales, debia estar 

protegido "por una Lcq i s Lac i on elaborada en su nombre y no por 

ellos mismos" (Ibid: 344). Es decir, los que se consideraban 

diferentes a los indios deberian estudiar y legislar "por y para 

el indio" (Ibid.). 

Es evidente que, para VaLca r oeL, el indio es 10 que es, 

debido al medio geografico y las condiciones sociales en que 

vive. Es decir, el indio es "indio" porque, por un lado, le toco 

existir en los Andes (desarrollando una especificidad cultural 

determinada) de la cual no puede simplemente escapar y, por otro 

lado, por estar sujeto al gamonalismo, situacion que, segun el 

autor, no le permitia al indio avanzar hacia niveles 



civ i Li zatorios "mas altos". De est a manera Vaca r ce I combina el 

determinismo culturalista con una argumentaci6n situacionalista, 

en la imagen del indio. 

Las ideas de vaca rce.t fueron difundidas por la revista 

"Amauta", dirigida por Mariategui, para qu i.e n el problema del 

indio era fundamentalmente una cuesti6n econ6mica. Para 

Mariategui, la especifidad de los indios fue una consecuencia de 

su papel econ6mico de "campesinos" y la soluci6n del "problema" 

indigena pasaba, por 10 tanto, por la reestructuraci6n de la 

posesi6n de las tierras en el Peru. Para esto Ie pareci6 

imprescindible, que el "indio campesino" se conecte con el 

futuro proyecto de los proletariados peruanos, para "romper" con 

las "estructuras vigentes" de la oligarquia a t rave s de la 

"revoluci6n" y la construcci6n del estado "socialista". 

Lo que observamos aqui es un cambio profundo en la 

definici6n del indio en el pensamiento social peruano que 

comienza ya con Valcarcel: el indio, que antes fue pensado como 

miembro de una "raza" (es decir: como entidad bio16gica), 0 como 

miembro de un grupo cultural identificado por su falta de 

"conocimientos" bas i cos indispensables para una vida 

"civilizada", se transforma, de repente, en una categoria 

econ6mica. Desde est a perspectiva son, principalmente, las 

estructuras econ6micas de los Andes (gamonalismo) que mantiene 

la "identidad" del indio. Por ello, la soluci6n del "problema 

nacional" de la existencia y persistencia de tal identidad es la 

reforma profunda de la condiciones sociales y econ6micas en los 

Andes. 

En resumen: los indigenistas introducieron su imagen del 

indio en el debate nacional -aquella imagen que 10 caracteriza 

como un suj eto atrapado en su propio modo de ser, agresivo, 

violento y brutalizado por las condiciones en que vive, -justo 

en el momento en que el concepto de naci6n " ... giraba [en e1 

Peru] . .. alrededor de cierta uniformidad basada en el idioma 

espanol, la cultura criolla y el eurocentrico concepto de 'alta 

cultura'" (Poole 1990: 344). Esta conceptua1izaci6n de su 

"naci6n" inhibi6 que el Peru reconociera la existencia de por 10 

menos dos culturas dentro de sus limites, sino, que mas bien, 



justific6 la necesidad de que "los indios" deberian ser 

transformados en verdaderos ciudadanos de esta naci6n, e 

integrados en la economia capitalista; -es decir: purgados de su 

distinci6n cultural" (Ibid: 364). 

No cabe duda que, al igual que los conservadores, tambien, 

los indigenistas vieron al indio fuera de la naci6n peruana. 

Pero, ellos no culparon este hecho a la "nat uraleza" del mi smo 

indio, sino a las "circunstancias" bajo las cuales tiene que 

existir. De a Ll i que, para ellos, el remedio para el status 

extra-nacional del indio no es el proceso bio16gico-cultural del 

mestizaje, sino una reforma nacional estructural, acompanada por 

la "educaci6n". Para los "socialistas", finalmente, como 

Valcarcel y, sobre todo, Mariategui, el "problema" del indio se 

reduce cada vez mas; a un problema econ6mico estructural, con la 

"soluci6n 16gica" de la reforma agraria. 

1.1. La po1itica estatal sobre el indio. 

El ana I i s i s de la situaci6n del indio, realizado por los 

intelectuales en el principio de este siglo, desde los anos 

veinte empieza a reflejarse, aunque al principio tan s610 

timidamente, en la legislaci6n del estado peruano, en ese 

entonces todavia dominada por los gamonales. Estos hicieron eco 

de las propuestas indigenistas de "normalizar" al indio, para 10 

cual promulgaron un arsenal legislativo con el fin de mejorar y 

"conjurar" 10 que se experiment6 cada vez mas como la "amenaza" 

indigena. Esto se puede visualizar en las politicas indigenistas 

que propugnaron distintos gobiernos, sobre todo en el oncenio de 

Leguia (1919-1930). 

En 1909, por ejemplo, la mayoria civilista del parlamento 

votaba una ley que prohibi6 los servicios personales que los 

terratenientes serranos todavia exigian a los indios. Empero, al 

ana siguiente, se autoriz6 el reclutamiento forzoso (enganche) 

por adelantos monetarios. 

Si se clasifica, por orden decreciente, la frecuencia con 

que los decretos supremos del periodo 1900-1948 tratan ciertas 

tematicas con interes para la vida cotidiana del indigena 



encontramos sucesivamente: la educacion, la defensa de las 

comunidades y de las tierras, los derechos individuales y la 

organizacion del trabajo indigena (Vayssiere 1988: 81). 

Sin embargo, es evidente que toda la legislacion 

"indigenista", dada por los distintos gobiernos hasta fines de 

los 60, no Lrnp l i co cambios realmente profundos en las 

circunstancias existenciales del indigena peruano. El indigena 

continuo siendo tratado como un "menor de edad", con un poco de 

atencion y bastante "paternalismo". Y, en el ambito intelectual, 

la nocion de normalizacion del indio, que implicaba la 

integracion de este en la comunidad nacional mediante el 

"mesti zaj e", fue claramente dominante durante este largo 

periodo. 

Los pensadores nacionales, que todos se consideraban a si 

mismos miembros de la cultura occidental (criolla-mestiza), no 

obstante de utilizar muchas veces el pasado indigena del Peru 

para exaltar las lejanas raices de la revolucion de la 

independencia, rechazaban en bloque los elementos culturales 

indigenas del presente como utiles para la construccion de una 

identidad nacional peruana; permitiendolos tan solo como 

aspectos de la herencia p.reh i span i ca en el mestizaje, por su 

conversion en simples aspectos folkloricos (Ver: Blanca 

Muratorio 1994, Mary, L. Pratt 1992, Ana M. Alonso 1988). 

2.	 Fuerzas politico-ideologicas dominantes a visperas de la 

revolucion militar y su vision de la "cuestion nacional". 

En las decadas del 30 alSO, las ideas indigenistas sobre 

la identidad indigena, y las consecuencias de esta identidad 

para el "problema" de la nacion peruana, calaron hondamente en 

la pob l ac i.on peruana. Propagadas como "verdad" por los 

intelectuales limenos y cusquenos, ellas fueron aceptadas por el 

resto de la sociedad civil, y transformadas en accion politica 

por los partidos mas importantes, como la Alianza Popular 

Revolucionaria Americana (A.P.R.A.), la Accion Popular (A.P.) e 

incluso el gobierno militar. 



2.1. La Alianza Popular Revolucionaria Americana (A.P.R.A.). 

En su primer discurso politico, Haya de la Torre (1931), 

fundador y lider de la Alianza Popular Revolucionaria Americana, 

dijo que no ha sido posible crear un sector indigena/indio culto 

(Bourricaud 1989: 163), aunque sea ella numericamente la mayoria 

de la clase trabajadora nacional. El indigena es caracterizado 

por este politico, por su grado primitivo de tecnica de trabajo 

y de cu l tura, motivo por el cual no estaria capaci tado para 

dominar por s i mismo a la colectividad y conducir el gobierno 

del Estado. 

Para Haya de la Torre, los indios son parte de la "masa" 

del pueblo peruano y merecen ser tratados como autenticos 

ciudadanos, aunque tienen que ser transformados todavia en 

"verdaderos" hombres (civilizados) (Ibid: 167). Con este 

discurso Haya de la Torre acepta una imagen al mismo tiempo 

evolucionista y culturalista de la "identidad indigena", y 

pretende encauzar el indigenismo del momento en beneficio de su 

propia empresa. 

La caracteristica sobresaliente del indio es su "tristeza". 

Pero, esta tristeza india no tiene nada de tragico. Es una 

concepci6n aut6ctona y original del universo. Esta tristeza 

india puede dar lugar a un pr6ximo renacimiento de su espiritu, 

que va redimirlo de su "brutalidad". Peruanizar al Peru 

significa entonces, para Haya de la Torre, poner al indio en 

condiciones de alcanzar al pelot6n de vanguardia de las naciones 

desarrolladas. Con ello, el A.P.R.A. promete transformar el 

ideario indigenista en su practica politica. 

2.2. Acci6n Popular (A.P.). 

Tambien Fernando Belaunde Terry, fundador y lider de Acci6n 

Popular desde los arios 50, en su discurso inaugural de 1956, 

dirigiendose a la juventud peruana, esboza una visi6n lirica del 

futuro peruano, marcado por la integracion del socialismo 

incaico y la tradici6n planificadora moderna/occidental. 

Bel aunde llama la atenci6n sobre la originalidad inimitable de 



los metodes incaicos, sin 01 vidar de agradecer a las mujeres 

peruanas por su voto (votaran por primera vez). Al final, 

propone construir un nuevo Peru. 

El indio es considerado como fuente de toda riqueza del 

Peru. No obstante de ser explotado y humillado, es el quien ha 

hecho todo y quien continua hac i endol.o todo. De esta manera, 

BeLaunde construye su movimiento politico como defensor de la 

"buena tradici6n" indigena, encarnado en dos instituciones: las 

comunidades y el Cabildo. 

Belaunde habla tambien de la "reforma agraria", insistiendo 

en que esta reforma deberia ser tecnica (Bourricaud 1989: 269). 

Tan s610 convertir al indio en propietario, no conseguiria que 

deje de vivir en chozas, ya que continuaria sacando a la tierra 

los mismos miseros rendimientos. Pero, la "reforma agraria" 

finalmente iniciada por Belaunde en 1963, es una reforma timida 

que nunca logra, ni pretende realmente, acabar con el poder 

terrateniente en la sierra. 

El discurso de Belaunde, se volvera a reeditar cuando 

retorna al poder en 1980. De nuevo insiste en los elementos 

programaticos que, hace 18 anos atras, habia delineado para 

gobernar el Peru. Es decir, desde sus inicios, la visi6n y 

poli tica de BeLauride Terry y su "acci6n popular" (el pueblo 10 

hace) en cuanto a la identidad de los indigenas peruanos es 

totalmente culturalista y evolucionista. Para este politico, los 

indigenas son identificables por algunos rasgos especificos 

("vida colectiva" , "tristeza"), pero, preiminentemente, por su 

no participaci6n en la vida civilizada. 

Tanto Haya de la Torre como BeLau nde ya no dudan que es 

posible "civilizar" a los indios. Al contrario. Para ellos, la 

civilizaci6n de los indios es una precondici6n indispensable 

para convertirlos en "ciudadanos" verdaderos del Peru. Es obvio 

que, para ambos politicos, la enculturaci6n como procesos 

especificos de internalizaci6n de una realidad no existe. Tal 

concepto es tornado en cuenta s610 en la medida que les permita 

"cambiar" al indio en un sujeto "civilizado". 

3. El gobierno militar y la cuesti6n indigena. 



En 1968 las fuerzas armadas toman el poder en el Peru, 

estableciendo su dictadura progresista que durara hasta 1980. El 

gobierno militar se caracteriz6, desde el inicio, por una serie 

de reformas radicales que afectaron casi todos los ambitos de la 

sociedad peruana: educaci6n, comunicaci6n, la economia agraria e 

industrial, la pesqueria, el comercio, la adrninistraci6n 

publica, etc., etc. (Ver Cotler: 1980; McClintock y Lowenthal: 

1985) . 

Fue un gobierno por excelencia reformista que, sin haberlo 

buscado, 10gr6 convocar en su tarea renovativa a casi toda la 

sociedad civil y hasta a los militantes y simpatizantes de la 

izquierda, quienes -considerando las reforrnas militares una 

verdadera "revoluci6n"- trabajaron en las instituciones creadas 

por los mili tares, para finalmente conseguir "nacionali zar" el 

Peru. 

En 1969 el gobierno militar promulga la ley de la reforma 

agraria que destruy6 finalmente la base principal el sistema 

tradicional de dominaci6n indigena -las haciendas- realizando, 

de tal manera, una de las precondiciones mas importantes, del 

punta de vista de la izquierda peruana, para una "verdadera" 

modernizaci6n del pais. 

Uno de los pasos simb61icos mas importantes que acompanaron 

al proceso de la Reforma Agraria fue, sin duda, la eliminaci6n 

del t e rrru no "indio" en los documentos estatales, y su 

susti tuci6n por el de "campesino". Este decreta fue muy bien 

recibido por los partidos de izquierda. Este cambio 

termino16gico, introducido con el fin declarado de "combatir" el 

racismo descubierto en la sociedad, muestra claramente que los 

lideres de la revoluci6n mi li tar profesaban una visi6n radical 

izquierdista de la "cuesti6n indigena" que se rehusa a definir 

al indio por sus aspectos culturales y sociales. 

Es evidente, que, frente al A.P.R.A. y A.P., los 

integrantes del gobierno militar ya tenian una visi6n 

"si tuacionalista" del "problema indigena". Ya no se trataba de 

promover el cambio cultural por el cual los indios se cambiaran, 

finalmente, en verdaderos ciudadanos. Mas bien, su misi6n 



principal fue crear "condiciones" para este sector de la 

sociedad, para que tenga la oportunidad de "asir" ellos mismos 

la "modernidad". 

Una vez declarado un aspecto tan s610 folk16rico, los 

lideres de la revoluci6n militar se sentian libres de honrar la 

especificidad cultural (idealizadas 0 utopicas) de los 

"campesinos" por la oficializaci6n de la lengua Quechua y una 

politica de revalorizaci6n de los aspectos folk16ricos de la 

cultura indigena mediante festivales en vivo (Inkarri por 

ejemplo) y programas alusivos en la televisi6n. 

4.	 Lo etnico en el discurso politico previo a las elecciones 

de 1990. 

Para las elecciones presidenciales de 1990 se presentaron, 

como siempre, muchos partidos politicos, pero, para nuestro 

trabajo, nos centraremos s610 en dos agrupaciones politicas que 

compitieron en la segunda vuelta al sil16n presidencial. Estas 

son el FREDEMO (Frente Democ.ra t i co : formado por los partidos 

Acci6n Popular, Partido Popular Cristiano y el movimiento 

"Libertad") y Cambio 90 (nuevo movimiento de reciente 

formaci6n), representados por Mario Vargas LLosa y Alberto 

Fujimori Fujimori, respectivamente. 

Mario Vargas Llosa, escritor con fama internacional, 

representa una versi6n tardia del culturalismo-evolucionismo 

conservador en el Peru que incluso no est a libre de fuertes 

elementos del elitismo y hasta racismo. Desde su primer 

discurso, Vargas Llosa propone como su objetivo central, la 

modernizaci6n del Peru, a la manera de los paises europeos, para 

sacarlo de su supuesto estado actual de "vida barbara" 

(Degregori 1991: 73). 

Para el FREDEMO, la modernizaci6n implicaria la necesaria 

primacia del "libre mercado", visto como el gran ordenador y 

nivelador, y seria llevado a cabo por las clases altas y medias 

urbanas que, por excelencia, serian los representantes del 

"hombre moderno" en el Peru (Ibid: 40, 80, 87). 

Para	 su contrincante Fuj imori, al otro lado, los aspectos 



etnicos, al parecer simplemente no existen. Para el, el problema 

del Peru de 1990 es meramente t ecnocr-at i co . El recurre en su 

discurso a la "honradez" , "tecnologia" y "trabaj 0" , 

aprovechandose muy bien de las exacerbaciones etnicas-raciales, 

a las que recurri6 el FREDEMO, para desacredi tarlo como futuro 

presidente (aludiendo a su condici6n de migrante). Incluso 

utiliza cat rat cq i cemcr.t e el enfrentamiento entre "blanquitos" y 

"chini tos" y "cholitos", proponiendo: l,por que no? "un peruano 

como t.u ", "un presidente como t u " (utilizado como slogan 

publicitario en la segunda vuelta de la elecciones 

presidenciales en el Peru). Aunque, una vez electo, Fujimori no 

dud6 en n i.nqun momento implementar todo aquello que pretendia 

hacer el FREDEMO, incluso la politica econ6mica neoliberal. 

Sin embargo, con Alberto Fujimori, una nueva interpretaci6n 

del "problema indigena" en el Peru toma, finalmente, el poder 

estatal. Esta es una interpretaci6n que surge en la discusi6n 

intelectual peruana desde los anos setenta y que se distingue de 

las interpretaciones hasta ahora revisadas, por exaltar el papel 

hist6rico de una "identidad" anteriormente considerada siempre 

marginal: la identidad del "cholo". 

El "cholo", como identidad alternativa frente al indio y a 

los blanco-mestizos (criollos), aparece en los anos 80 de 

repente como una nueva "soluci6n" al "problema indigena", dentro 

de un nuevo modelo de la evoluci6n nacional peruana que ahora 

debemos discutir con mas detalle. 


