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La traza vagabunda de Charlot, el inolvidable personaje de Charles Chaplin, fue resalta
por José Carlos Mariategui en su articulo titulado: "Esquema para una explicaciéon de
Chaplin", aparecido en el numero 18 de la Revista Amauta, en 1928. Charlot —dice
Mariategui- es la imagen del antiburgués, “esta listo para la aventura, para el cambio,
para la partida. Nadie lo concibe en posesién de una libreta de ahorros. Es un pequefio
don Quijote, un juglar de Dios, humorista y andariego” y, por ello mismo, la negacién de
la sociedad capitalista fundada en el interés, el célculo y el lucro. La reciprocidad y la
solidaridad son valores innatos en Charlot, forman parte de su espiritu y de la sociedad

a la que aspira en el horizonte de las peliculas que protagoniza.

No es equivocado sefalar que en el pensamiento social peruano existe una larga
tradicion de reflexién dedicada a las relaciones econémicas no regidas Unicamente por
el capital, y sustentadas en la reciprocidad y la solidaridad, desde por lo menos las
primeras décadas del siglo XX. Reflexién ligada a apuestas éticas y politicas, como las
contenidas en el articulo de Mariategui sobre Chaplin.

El pensamiento social peruano a comienzos del siglo XX

La preocupacion por el pensamiento social peruano, de comienzos del siglo XX,
adquiere relevancia en el debate sobre la economia solidaria, no sélo por su riqueza y
heterogeneidad de tradiciones sino ademas porque -como sugiere Quijano (2008)- hoy
las formas de existencia social en curso de emergencia con la reciprocidad reclaman,
para un desarrollo mas profundo y para una mayor capacidad de reproduccién, una
moral de la solidaridad. Sustentada en un conocimiento descolonizado, critico,
alternativo, al pensamiento hegemaénico neoliberal expresion del patron de poder

colonial/moderno.



El pensamiento social peruano de comienzos del siglo XX, es en sentido, una beta en la
cual podemos indagar en busqueda de ideas que aporten al propdsito antes indicado.
Lo reducido del espacio, sin embargo, permite iniciar sélo una exploracién preliminar de
las principales ideas expuestas por algunos de los mas conspicuos pensadores

peruanos.

Manuel Gonzalez Prada, el padre del pensamiento social peruano moderno, es sin lugar
a dudas uno de los antecedentes obligados de mencidn. Su reflexion aguda y critica
sobre los vicios de la sociedad peruana de su época, en especial de las elites
oligarquicas, que habian provocado la derrota y la pérdida de territorios del Peru
durante la guerra del Pacifico, lo convirtieron en el iniciador de una manera diferente de

pensar e imaginar el futuro del pais.

La reflexion que desenvuelve, inicialmente desde el campo de la cultura y la literatura,
representa una critica social acida inspirada en lo que Sobrevilla (2003) denomina
positivismo radical. Su preocupacién por la constitucion de una verdadera nacion en el
Per(, sustentada en la integracion de las mayoritarias poblaciones indigenas, constituye

uno de sus principales focos de atencion.

Luego de su vuelta de Europa en 1898 asume al anarquismo como ideologia e inicia
sus primeros contactos con los lideres del naciente movimiento obrero, Manuel

Caracciolo y Delfin Levano, ambos de militancia anarcosindicalista.

Las agudas reflexiones de Gonzalez Prada no estan sustentadas en un andlisis riguroso
de la realidad, como advierte Sobrevilla: “No fue un investigador social ni tuvo ninguna
metodologia cientifica que le permitiera conducir un analisis objetivo de la realidad del
Perd” (2003, xxxviii). Observacioén coincidente con la realizada por José Carlos
Mariategui (1952) cuando advierte que “Gonzalez Prada carecia de estudios especificos
de Economia y Politica. Sus sentencias, sus imprecaciones, sus aforismos, son de
inconfundibles factura e inspiracion literarias” (1952, 276).

Reivindic6 mas bien una utopia libertaria sustentada en la solidaridad de los

trabajadores. Refrendada a través de su militancia consecuente al lado de los sindicatos



obreros, el apoyo a sus dirigentes y la intensa labor cultural desplegada para formar a
sus cuadros mas jovenes. Tal vez, por ello, Mariategui llama a “buscar al verdadero

Gonzalez Prada en su credo de justicia, en su doctrina de amor.” (1952, 280).

Manuel Caracciolo y Delfin Lévano son dos pensadores herederos directos de la
tradicion intelectual forjada por Gonzalez Prada y también de mencién obligatoria.
Ambos eran obreros panaderos fundadores del movimiento sindical peruano. Su
pensamiento esta sustentado en una practica cotidiana vital nacida de su compromiso
con la organizacion sindical obrera y en la misma utopia libertaria abrazada por

Gonzélez Prada.

El pensamiento de los Lévano esta ubicado en dos planos: la lucha practica y teorica,
desarrollada en el terreno sindical, artistico, familiar. Nacido en la forja de una nueva
sociedad y economia, donde la confianza en la reciprocidad, solidaridad, hermandad de

los trabajadores, constituyen los pilares basicos.

La comunidad indigena

Sin embargo, Gonzéalez Prada y los Lévano no son los Unicos antecedentes del debate.
Resulta ineludible también sumar a los varios pensadores que esgrimieron argumentos
sobre la comunidad indigena, como organizacion social y econémica, caracterizada

por relaciones no regidas Unicamente por el capital sino sustentadas en la reciprocidad

y la solidaridad.

El debate sobre la comunidad estd marcado inicialmente —como advierte Mariategui- por
la condena de la comunidad, “como rezago de una sociedad primitiva 0 como una
supervivencia de la organizacién colonial” (Mariategui, 1952, 80). Actitud que respondia
en unos casos al interés del gamonalismo terrateniente y en otros al pensamiento
individualista liberal modernizador. Francisco Tudela y Varela y Manuel Vicente Villaran

son dos ejemplos de esta actitud.

Pajuelo (2000) llama la atencion sobre el trabajo realizado por Francisco Tudela y
Varela, en 1905, titulado Socialismo peruano. Estudio sobre las comunidades indigenas,

uno de los mas antiguos dedicado a la comunidad indigena y que expresa de manera



flagrante la actitud de condena. “El texto —sefiala Pajuelo-, después de una
comparacion del socialismo peruano imperante en las comunidades indigenas con el de
otros regimenes de propiedad colectiva de la tierra como el mir ruso, la dessa de Java,
la marke germanica y el allmend suizo, sustenta la tesis de que es necesaria su
disolucion (...) El autor traduce asi las expectativas del sector dominante de ese
momento, adscrito filoséficamente al positivismo, ideolégicamente al liberalismo y
politicamente al civilismo, para el cual la comunidad “se aparta notablemente del

sistema social y econdmico que hoy impera en el mundo civilizado.” (2000, 128-129).

Manuel Vicente Villaran, por su parte, en un trabajo de 1907, denominado Condicién
legal de las comunidades indigenas, distingue su posicién porque las describe como
“organizaciones de indios” que “se dedican a la agricultura siguiendo tradicionales
costumbres comunistas”. Villaran anota: “La comunidad protege al indio contra el
blanco. Las tierras de aborigenes no han sido aun totalmente usurpadas por los ricos
hacendados, gracias a la posesion comunista. La comunidad es el contrapeso del
caciquismo semifeudal que sigue imperando en nuestras sierras. La disolucion de esas
comunidades, antes de instruir a los indios y de abrir caminos y caminos, no crearia una
clase de campesinos propietarios; seria la eviccién de los labradores autbnomos que
forman la mayoria de la poblacion indigena en provecho de unos pocos hacendados
avidos.” (1981, 64).

Villaran -en palabras de Mariategui- “Mantenia teéricamente su posicion liberal,
propugnando en principio la individualizacion de la propiedad pero practicamente
aceptaba la proteccion de las comunidades contra el latifundismo, reconociéndoles una
funcion a las que el Estado debia su tutela.” (1952, 80).

Los trabajos de Tudelay Varela y Villaran, mas alla de sus diferencias, confirman de
manera comun la persistencia de relaciones de reciprocidad y solidaridad en la
comunidad indigena; pero para condenarla de manera flagrante en el caso de Tudela y

Varela o para subordinarla a la tutela del Estado en el caso de Villaran.

El indigenismo



La influencia del pensamiento indigenista, forjado desde mediados del siglo XIX, aunque
desarrollado principalmente en las primeras décadas del siglo XX, sera determinante en
la reivindicacion del papel protagdnico de la comunidad en la economia, cultura, politica

y sociedad del Peru.

El indigenismo es una corriente ideol6gica y social “un movimiento de composicion y
expresiones diversas, caracterizado en Ultima instancias por la defensa del pasado y el
presente indigenay por el propdsito de incorporar elementos de la tradicion cultural
andina en el arte y la literatura” (Burga y Flore Galindo, 1987, 168); pero el indigenismo
representa ademas una posicién politica que “cuestiona la vision excluyente de la
oligarquia, que dejaba fuera de la ‘comunidad imaginada’ nacional a las mayorias
indigenas, o las incorporaba en todo caso como sustrato servil, cuando no degenerado.”
(Degregori, 2000, 30).

Hildebrando Castro Pozo, influido en gran medida por el pensamiento indigenista,
publicara en 1924, Nuestra Comunidad Indigena, el fresco social mas amplié y detallado
dedicado a la comunidad escrito en su época.

Castro Pozo —como precisa Carlos Franco (1989)- dedicado a una labor promotora de
defensa de la propiedad de las tierras de las comunidades y las condiciones laborales
de sus hombres y mujeres, asi como al registro pormenorizado de la vida comunal en
las diversas regiones del pais, desde su puesto como Jefe de Seccion de Asuntos
Indigenas del Ministerio de Fomento, confirmé sobre la base de sus observaciones

empiricas el caracter cooperativo de sus economias.

Castro Pozo —en palabras de Franco- elabora “el primer testimonio de la vitalidad de la
comunidad campesina, esto es, de su capacidad de supervivencia y desarrollo, de su
aptitud y la de los “indios” para el trabajo colectivo, para la adaptacion de las técnicas
modernas de produccion, para el incremento de la produccion agropecuaria.” (1989,
25).

Rodrigo Montoya sefialé, de manera menos laudatoria que Franco, en el prélogo de la
segunda edicion de Nuestra Comunidad Indigena: “Una lectura atenta permite observar

gue en este largo listado estan casi ausentes las formas de organizacién politica del



mundo andino y las modalidades del intercambio no capitalista y capitalista en el campo
(...) La descripcion etnogréfica de Castro Pozo, intuitiva y cientificamente desordenada
es, a pesar de todas sus limitaciones, un documento de base de trabajo para los
estudios actuales y los que vengan.” (Montoya, 1979, XIV-XV). La observacion de
Montoya permite apreciar de manera mas equilibrada el aporte de Castro Pozo y
encontrar tal vez lo que al final de cuentas fue lo mas valioso de su trabajo: aportar de

manera rigurosa al conocimiento social y econémico de la comunidad andina.

La vitalidad de la comunidad es documentada a través de un registro pormenorizado de
muchos aspectos de la vida de la comunidad en general, y es complementado con el
analisis de experiencias especificas, como la de la comunidad de Muquiyauyo, que fue
para Castro Pozo paradigmatica. “Esta —como sefiala Franco- se le aparecié como la
prueba definitiva de aquella y por ello la mostré orgulloso de su sentido organizativo, de
su capacidad transformadora, de sus recursos naturales, de su propension moderna y
cooperativa, al tiempo que demandaba la atencion publica a sus esfuerzos por hacer
funcionar su planta eléctrica, por organizar sus cooperativas de crédito y de consumo,
por desarrollar sus escuelas y cuidar la salud de sus miembros (...) termin6 de
convencerlo que en ella radicaba una alternativa de modernizaciéon econémica sin
mengua, y mas bien como desarrollo, de su espiritu tradicional.” (Franco, 1989, 26).

Castro Pozo indica refiriéndose a la comunidad de Muquiyauyo: “Enorme, magnifica e
inmejorable cooperativa de crédito cuya constitucion intima tiene el prestigio de una
institucion milenaria que ha llenado su objeto y es susceptible de adaptacion a las
normas del progreso, en ella estan intimamente ligados los principios que deberian
poseer las modernas organizaciones de cooperacion, y como no es Unica por la casta,
la organizacion o disciplina, su progreso es un ejemplo y un simbolo: las innumerables
comunidades de nuestras serranias bien pronto se convertiran en cooperativas de
produccién y de consumo, forma y sustancialidad capaces de pulverizar los grandes
latifundios y resolver el problema agrario de esta zona.” (Castro Pozo, 1979, 54).
Justamente por ello —citando una vez mas a Franco- Castro Pozo asume que la
comunidad “es el descubrimiento de un legado cultural que se rehace, que se recrea,
gue se proyecta cotidianamente desde el presente hasta el futuro. La comunidad
campesina produce cultura y la suya es una savia viva de la cual debe nutrirse la actual

y futura cultura nacional (...) No se trata por tanto de crear en la sierra otra institucion o



de enfrentar el latifundio con la promesa de una organizacion por crear. Esa alternativa
existe, es real y s6lo necesita que el pais la reconozca y coopere para su desarrollo

mas moderno.” (Franco, 1989, 27).

Castro Pozo propone en este sentido “la modernizacién cooperativa de la comunidad
pero sin que ello suponga la superposicion externa de una institucion diferente sobre
Sus propias raices organizativas. La organizacion cooperativa resulta para él la
cristalizacién de una vocacién profunda de la propia comunidad y de su propia
capacidad adaptativa a los desafios de la evolucion contemporanea de la economiay la

sociedad peruanas.” (Franco, 1989, 27).

Afios después Castro Pozo publicara, en 1936, un segundo libro titulado: Del Ayllu al
Cooperativismo Socialista, donde entre otras tesis sostiene de manera central que el
comunitarismo es una estrategia de desarrollo nacional de caracter endégeno que
construye el socialismo. Franco anota de manera perspicaz: “Cuando habla del
comunitarismo no esta pensando en la cooperativizacion inmediata del pais sino mas
bien en un proceso histérico que soélo tiene una orientacién socialista porque incluye la
cooperativizacién como uno de sus componentes centrales, aunque con poder
suficiente para gravitar sobre el conjunto de las otras formas transitorias de
organizacion de la propiedad y la produccion. Simultaneamente con ello, cuando Castro
Pozo habla de la cooperativizaciéon o del componente cooperativo de la estrategia
comunitarista no esta refiriendo una Unica modalidad cooperativa de organizacion
econdémica sino una pluralidad de formas atentas a las caracteristicas de la situacién

real del pais y a su presumible evolucion politico-econdmica.” (Franco, 1989, 93-94).

Una tesis complementaria y no menos importante es que el componente cooperativo de
la estrategia comunitarista esta intimamente ligada con la modernizacion técnica y ella a
su vez a la capacidad de las comunidades andinas de incorporar tecnologia a sus
labores agropecuarias. Franco precisa: “basandose en la existencia de pequenas
industrias agropecuarias y de transformacion en comunidades de punta asi como en su
vocacién ganaderay en la evidencia que ellas aportan de la existencia de una disciplina
colectiva de trabajo y de una aptitud para adoptar la “técnica capitalista”, Castro Pozo
sefiala la mejor disposicion de las comunidades para la modernizacion productiva.”
(Franco, 1989, 96).



José Carlos Mariategui, por su parte, desarrolla una compleja y aguda reflexion sobre la
economia no capitalista de las comunidades andinas. Mariategui, escribe en 1928, 7
ensayos de interpretacion de la realidad peruana, donde aparecen entre otros El
problema de la tierra. A pesar de que Mariategui —como sefiala César Germana (1995)-
no tiene un tratamiento amplio del problema del “comunismo indigena”, consideré como

fundamentales para sus reflexiones los estudios de Castro Pozo.

La ausencia de una tradicién teérica establecida sobre el tema, sin embargo, no le
impide desarrollar una aguda reflexion al respecto. Germana sefiala con precision: “El
fundamento de sus analisis se encuentra en la constatacién de la persistencia del
“comunismo indigena” en el Perua del siglo XX. Encontraba que la fuerza interna de esta
organizacion social le habia permitido resistir los ataques sufridos en la colonia y, sobre
todo, en la Republica. Si bien ésta le impuso una politica liberal que, a la larga, erosion6
sus condiciones materiales de existencia, no pudo destruir el espiritu que la animaba.
La propiedad colectiva de la tierra y la organizacion comunitaria del trabajo habian
permitido la creacion de condiciones para el desarrollo de un tipo de vida social
cohesionado. Este era para el Amauta el elemento clave del régimen econémico
comunitario. Y veia la comunidad indigena como la institucionalizacion de esas
relaciones de propiedad y por ello la consideraba como “el érgano especifico del

comunismo.” (Germana, 1995, 78).

Mariategui como -anota Carlos Franco- incorpora una lectura del pasado histérico y la
idea de mito indigena, fundamentalmente de aportes tomados de Luis E. Valcarcel, en
Tempestad en los Andes, escrito en 1927; pero “ni el pasado inerte —afirma Franco- ni la
vida subjetiva del mito, aportados por Valcarcel, podian dotar del sustrato real, material,
activo a su pretensiéon de endogeneizar el socialismo, de devolverlo como producto
histérico y nacional. Es Castro Pozo quien le proporciona entonces el argumento
definitivo, la base sustantiva, la seguridad intelectual necesaria para proponer una visién
nacional del socialismo. Por ello, desde diciembre del 24, se multiplican sus expresiones
de que el problema del indio es el problema de la tierra, es un problema econémico y
social.” (Franco, 1989, 38).



Una cita del propio Mariategui es muy ilustrativa: “La defensa de la “comunidad”
indigena no reposa en principios abstractos de justicia ni en sentimentales
consideraciones tradicionalistas, sino en razones concretas y practicas de orden
econémico y social. La propiedad comunal no representa en el Pert una economia
primitiva a la que haya reemplazado gradualmente una economia progresiva fundada
en la propiedad individual (...) La “comunidad”, en efecto, cuando se ha articulado, por el
paso de un ferrocarril, con el sistema comercial y las vias de transporte centrales, ha

llegado a transformarse espontaneamente, en una cooperativa.” (Mariategui, 1952, 86).

La economia solidaria

Mariategui encuentra en la existencia de la comunidad la evidencia material que
confirmaba sus intuiciones respecto a la persistencia en la economia y sociedad
peruana de relaciones sustentadas en patrones de reciprocidad y solidaridad; pero
ademas el refuerzo necesario de la realidad a sus apuestas éticas y politicas orientadas

a la construccion del socialismo indoamericano.

Victor Raul Haya de la Torre, plantea también una reflexién sobre la economia no
regida por el capital. Haya de la Torre -como sefiala Nieto (2000)- pone en el centro de
su pensamiento al problema del imperialismo hasta convertirlo en objeto teérico (Nieto,
2000, 30).

Haya de la Torre propone la tesis, contraria a la de Lenin, presentada en el prélogo de
1935 a El antimperialismo y el APRA, donde sefala: “Segun la tesis neo-marxista, “el
imperialismo es la Ultima etapa del capitalismo”, esta afirmacion no puede aplicarse a
todas las regiones de la tierra. En efecto, es “la Ultima etapa”; pero sélo para los paises
industrializados que han cumplido todo el proceso de la negacion y sucesion de las
etapas anteriores. Mas para los paises de economia primitiva o retrasada a los que el

capitalismo llega bajo la forma imperialista, ésta es “su primera etapa.” (1986, XXI).

Sin embargo, su reflexién no deja de lado el andlisis de las dindmicas de la economia al
interior de un pais, como Per0, afectado por el imperialismo; pero tampoco la

perspectiva presente y futura del aporte de las economias no regidas por el capital.



Eugenio Chang-Rodriguez sugiere centrar la mirada en la concepcion que Haya de la
Torre poseia del Estado antiimperialista. El sefiala: “La gran tarea del APRA era iniciar
la transicion a la nueva sociedad latinoamericana con nueva economia y nueva
estructura gubernamental. La organizacion, coordinacién y planificacién de la nueva
economia transicional descansaria en un capitalismo de Estado coexistente con las
cooperativas, las empresas autogestionarias y privadas nacionales y extranjeras
adaptadas al nuevo orden social aprista que le impone estrictas limitaciones temporales

y espaciales.” (Chang-Rodriguez, 2007, 281).

La perspicaz sugerencia de Chang-Rodriguez es confirmada al revisar la principal obra
doctrinaria de Haya de la Torre El antimperialismo y el APRA, escrito en 1928 pero
publicado siete afios después en 1935, ahi propone: “La diferencia entre el Estado
Antimperialista y el Capitalismo de Estado europeo radicara fundamentalmente en que
mientras éste es una medida de emergencia en la vida de la clase capitalista, medida
de seguridad y afirmacion del sistema, el Estado Antimperialista desarrollara el
Capitalismo de Estado como sistema de transicién hacia una nueva organizacion social,
no en beneficio del imperialismo —que supone la vuelta al sistema capitalista, del que es
una modalidad-, sino en beneficio de las clases productoras, a las que ira capacitando
gradualmente para el propio dominio y usufructo de la riqueza que producen.”
(1986:98).

Haya de la Torre muestra durante estos afios una conviccion clara de luchar por una
nueva sociedad latinoamericana —como menciona Chang-Rodriguez-. En el mismo
parrafo antes citado agrega: “Si el Estado Antimperialista no se apartara del sistema
clasico del capitalismo, y alentara la formacion de una clase burguesa nacional,
estimulando la explotacién individualista e insaciable —amparada en los enunciados
clasicos del demo-liberalismo-, caeria pronto en el engranaje imperialista del que ningan
organismo nacional burgués puede escapar. Por eso ha de ser indispensable en el
nuevo tipo de Estado la vasta y cientifica organizacion de un sistema cooperativo
nacionalizado (resaltado nuestro) y la adopcién de una estructura politica de
democracia funcional basada en las categorias del trabajo.” (1986:99).

El repaso realizado de las ideas de Gonzalez Prada, los Levano, Castro Pozo,

Mariategui, Haya de la Torre, permite confirmar que efectivamente existié desde las



primeras décadas del siglo XX una reflexion preocupada por indagar en las relaciones
econdmicas no capitalistas y sustentadas en la reciprocidad y solidaridad.

La indagacion fue realizada desde dos extremos: de un lado, la apuesta ética y politica
inspirada en la emancipacion de las relaciones capitalistas y su logica de dominacion;
pero de otro, la busqueda de evidencias que sustentaran en la realidad las relaciones

de reciprocidad y solidaridad alternativas al ordenamiento capitalista.

Ambos extremos aparecen como puntas de una misma hebra que tienen que ser
considerados como inseparables al momento de abordar la reflexion y la accién en el

campo de la economia solidaria.
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