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Resumen

Los elementos centrales de la cultura politica de América Latina (especialmente de
sus paises con menor grado de modernizacién) se arrastran de manera parcial desde
la época colonial. La religiosidad popular ha sido uno de los factores mds
importantes. Una de sus bases es pensar en oposiciones binarias excluyentes, como
amigo / enemigo. El texto también rastrea la importancia de estas oposiciones en el
pensamiento europeo, que aparecen asimismo en la obra de tedricos progresistas. El
populismo actual se nutre de la preservacion de esta cultura politica. Su alto grado de
aceptacion tiene que ver con el mantenimiento de una cultura percibida como propia.
Su efecto prdctico consiste en la consolidacién del autoritarismo y en la justificacion
del paternalismo de las élites y la ingenuidad de las masas. Por otra parte, estas
oposiciones simplifican la realidad e impiden una comprension adecuada del
complejo mundo moderno.
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Abstract

The main points of the Latin American political culture, especially of its areas with a
minor degree of modernization, arise partially from colonial times. Popular religiosity
has been one of the most important factors in this process. One of its foundations is
thinking in excluding binary oppositions like friend / enemy. This text traces out the
importance of those oppositions in the European thought, especially in the work of
progressive thinkers. Contemporary populism is nourished by the preservation of this
political culture. Its broad acceptation is due to the conservation of those features,
which are seen now as people's own. The practical result lies in the consolidation of
authoritarianism and in the justification of the elite paternalism and the ingenuity of
the masses. Otherwise, these oppositions simplify the reality and avoid an adequate
understanding of the complex modern order.
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La religiosidad popular, las corrientes
maniqueistas y la cultura politica latinoamericana.
El caso de las oposiciones binarias excluyentes

H. C. F. Mansilla

Preliminares

Hoy encontramos en Ameérica Latina fuertes tendencias que pretenden un
resurgimiento de la herencia cultural y las tradiciones sociopoliticas de las
naciones aborigenes. Presenciamos, por ejemplo, la reaparicion del modelo
civilizatorio indigena prehispanico, pero combinado inextricablemente con otros
factores histérico-culturales de primera relevancia, como las tradiciones culturales
de la época colonial espafola y los factores asociados a la modernidad occidental.
Es muy dificil encontrar un pueblo que haya pervivido hasta hoy conservando
exclusivamente sus caracteristicas originales de identidad, como las étnicas y
lingiiisticas, sin haber aceptado y adoptado como propios importantes elementos
culturales de las naciones vecinas y de las enemigas. En la actualidad la
revalorizacion del legado indigena ocurre paralelamente a una nueva interpretacion
de ciertos rasgos centrales de la Colonia espafola, entre los que se halla de manera
preferente la religiosidad popular del periodo barroco en los siglos XVII y XVIII.
Como en muchos casos similares en el Tercer Mundo, aqui tenemos un
renacimiento de un modelo histérico-cultural que tiene connotaciones practico-
politicas tangibles e inmediatas. Estas corrientes fomentan la supremacia del
particularismo por encima de normativas universalistas, las formas colectivistas
de ocio popular y el abandono del humanismo occidental a favor de practicas anti-
intelectuales y del catolicismo prerracional y ritualista del barroco
latinoamericano. Un ejemplo de ello es el localismo cultural y religioso que
conlleva, por ejemplo, la revitalizaciéon de los credos animistas andinos. En los
altimos anos la invencion de la tradicion en el caso de las religiones andinas ha
significado, en el fondo, la utilizacién ideoldgica e instrumental de practicas
religiosas, reconstituidas artificialmente, en pro de metas politicas prosaicas y
usuales (Mires 2010: 2). De manera explicita las doctrinas que subyacen a estas
tendencias propagan el reemplazo de la democracia liberal-pluralista y del Estado
de derecho por el restablecimiento de formas arcaicas y autoritarias de
ordenamiento social.

Estos procesos representan, en el fondo, una respuesta plausible al impulso
modernizador de cufio capitalista que de manera acelerada se ha apoderado de casi
toda América Latina en la segunda mitad del siglo XX. Y esta respuesta — con muchas
modificaciones y variantes - exhibe algunas de las caracteristicas que tuvo la reacciéon
romantica contra la Revolucion Francesa y la industrializacién a comienzos del siglo
XIX. La modernizacién latinoamericana, particularmente en el area andina, ha
destruido los vinculos primarios y las certezas doctrinarias de la poblacién rural y
las clases populares, y no ha creado una esfera social que ofrezca las seguridades y
certidumbres del mundo premoderno. Es comprensible, entonces, que surja un
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movimiento en contra del egoismo materialista
decadente y del cosmopolitismo liberal y
pluralista, un anti-occidentalismo de
inclinaciones ruralistas, partidario de revitalizar
las costumbres y los credos ancestrales, un
movimiento de amplio alcance social, que
adquiere simultaneamente una direccién anti-
imperialista y un tinte paternalista, favorable al
autoritarismo caudillista de las tradiciones
populistas.

Esta “sensibilidad”, como se la llama ahora,
también impulsa un modo de sentir y pensar que
es propio de la religiosidad popular, que por su
naturaleza prerracional — generalmente anterior a
los esfuerzos teoldgico-filoséficos — se inclina
hacia una visién simplificada de la esfera social:
se percibe la realidad del mundo circundante
mediante oposiciones binarias, como ser lo
propio/lo ajeno; amigos / enemigos; la verdad /la
mentira; lo familiar / lo extrafio. Estas han sido
usuales en numerosos modelos civilizatorios,
sobre todo en las etapas iniciales del desarrollo
histérico. Sirven evidentemente para una primera
orientaciéon en un campo que a menudo es hostil;
generan ademdas un claro sentimiento de
seguridad y pertenencia. Si bien su utilidad es
indudable en ordenamientos sociales
relativamente poco evolucionados (“primitivos”,
como se decia antes), su pervivencia en
sociedades muy complejas, como son las
latinoamericanas del siglo XXI, produce
simplificaciones cognoscitivas y conlleva
asimismo una consolidacién de estructuras
mentales y valores de orientacién con un claro
matiz arcaico, paternalista y autoritario. No se
discute aqui la relevancia de ciertos elementos
altamente positivos que a menudo estan
vinculados con ese mundo premoderno — como la
existencia de redes de solidaridad inmediata y la
vigencia de creencias que otorgan un sentido
pleno ala vida humana —, pero hay que considerar
la posibilidad de que hoy el pensar en oposiciones
binarias simples conduce a la incomprension de
la diferenciacién social y cultural alcanzada entre
tanto en América Latina y prepara el terreno
ideolégico para el advenimiento de regimenes
autoritarios. En el imaginario popular esta
corriente doctrinaria es vista como un
instrumento adecuado para enfrentarse a la
complejidad y a la insolidaridad crecientes e
insoportables del ambito moderno, pero los
efectos socio-culturales de esta accién
simplificadora son el desconocimiento de este
ambito en el largo plazo y la preservaciéon del
infantilismo politico convencional.

El ethos barroco y la cultura popular

Para comprender esta constelaciéon y las
herencias histéricas que influyen decisivamente
sobre la mentalidad colectiva, puede ser util una
aproximacién a la religiosidad popular y a la
praxis cotidiana de la Iglesia catélica. En estos
fenémenos se sedimentan la memoria de larga
duraciéon de una sociedad y su arqueologia
mental. Estos temas y especialmente la
religiosidad del periodo barroco han concitado
el interés de los estudiosos en los ultimos
tiempos (Echeverria 1994; Echeverria: 2006).
En todas las civilizaciones y en la dimension del
muy largo plazo la religiéon es uno de los
fundamentos centrales del imaginario popular y
por ello esencial para la conformacién de pautas
paradigmaticas en el terreno social y politico.
Durante milenios la religion fue la manifestacion
cultural mas importante y mas expandida de la
humanidad; la religion ha sido la fuerza que
otorgd continuidad y sentido a los precarios
productos del Hombre y a sus regimenes
sociales. Los credos religiosos han influido
poderosamente en la configuracién de las
imagenes del mundo que los seres humanos se
han hecho de su entorno fisico y social y de sus
posibilidades de vida y desarrollo. Es conocido
que los prejuicios que han surgido en torno a
otros hombres y modelos culturales también
han estado condicionados por la religion
prevaleciente. Puesto que la religién constituy6
el principal impulso cultural en América Latina
hasta la incursién de la modernidad a fines del
siglo XIX, se puede aseverar que ella ha
permeado profundamente casi todas las
practicas sociales de la region, y aun hoy sigue
teniendo una cierta influencia, a veces indirecta,
pero siempre considerable, a pesar de los
importantes procesos de secularizacién durante
el siglo XX.

Precisamente la contribucién de la
religiosidad popular a los valores y las practicas
politicas en América Latina sélo puede ser
comprendida por medio de una reflexién que dé
cuenta de la riqueza del fenémeno en el plano
practico y profano, plano que no debe ser
confundido con la esfera de la teoria y de la
reflexion intelectual. Autores progresistas se
dedican hoy a analizar y, mas propiamente, a
enaltecer el ethos barroco (Echeverria 1998) del
catolicismo de la época colonial espafiola como
la gran creacién espiritual y social de la Iglesia 'y
como el factor perdurable de la religiosidad
popular, porque este ethos habria estado cerca
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del pueblo llano y de sus costumbres,
predilecciones y esperanzas mesianicas (Ossio
1973). Su presunto caracter grupal-
comunitario, alejado de refinamientos
filosoéficos, y sus tendencias misticas y utépicas
lo habrian acercado a las sensibilidades e
intereses populares y lo habrian opuesto
eficazmente al liberalismo egoista y cosmopolita
de los ambitos francés y anglosajon.

En realidad, lo que se entiende bajo ethos
barroco constituye un elemento central de toda
la historia de la Iglesia catélica en el Nuevo
Mundo. Desde un comienzo en el siglo XVIy atin
en la actualidad la Iglesia ha mostrado una gran
capacidad de adaptacion y por ello una notable
versatilidad en la creacién de doctrinas,
instituciones e instrumentos para poder florecer
en un ambiente diferente del europeo. La Iglesia
realizdé practicas inquisitoriales y, al mismo
tiempo, exhibi6 una curiosa tolerancia en
cuestiones del dogma. Extirp6 idolatrias por un
lado y favorecié mixturas rituales y teolégicas
por otro. La Iglesia ha estado cercana a las élites
y también préxima a los pobres; ha importado la
civilizacién europea y ha promovido culturas
indigenas al mismo tiempo. Pero como
conclusiéon se puede afirmar que la Iglesia
catdlica ha propagado, desde un comienzo, una
fe pobre en la produccion de teologia y filosofia y
rica en la generacién de artes plasticas y musica.
Ha fomentado un sistema disperso de creencias,
pletérico en fiestas, procesiones, santos,
milagros, vivencias extaticas, practicas
adivinatorias y rituales de todo tipo, pero escaso
en bienes intelectuales. En general la Iglesia
catolica no ha generado impulsos originales que
hayan fructificado el pensamiento filoséfico y
politico de laregion.

Frente al mundo moderno, signado por la
ciencia y la tecnologia, pero también por una
complejidad creciente y una insolidaridad
insoportable, el ethos barroco, asociado
inseparablemente al sincretismo y al mestizaje,
es percibido ahora como una solucién
relativamente simple, pero adecuada a las
demandas de la poblacién latinoamericana,
precisamente porque corresponde a una
estructuracién social relativamente simple y a
un ambito cultural faicilmente comprensible. Por
ello es visto como una genuina creacién socio-
histérica de cufio popular. Se supone que el
ethos barroco contribuy6 a que la gente sencilla
se sintiera bien dentro de su comunidad, en
armonia o, por lo menos, en concordancia con el
universo, tanto c6smico como social, y a que la

vida politica fuera percibida como mas humanay
mas solidaria. Pero esta tendencia al consenso
compulsivo y al descuido de las labores critico-
intelectuales, disolvié la especificidad del
catolicismo, preparé el advenimiento (a partir
del siglo XX) de nuevos credos religiosos que
privilegian un confuso comunitarismo mistico-
sensual (como las diferentes denominaciones
pentecostalistas) y contribuy6 a la consolidacién
del infantilismo politico de dilatados sectores
poblacionales (Maduenio 2002: 70-71). Uno de
los problemas que trae consigo esta mentalidad
barroca es el renacimiento del organicismo
antiliberal, con su carga de irracionalismo,
colectivismo y anti-individualismo.
Paralelamente a su propdsito primordial de
ganar fieles para la verdadera fe, la Iglesia
impulsé una especie de accién sobreprotectora
con respecto a los indigenas, tratando - en la
teoria — de mantenerlos en un espacio cerrado a
las influencias exteriores, al pecado y, por
consiguiente, alamodernizacién, un espacio que
resulté ser proclive al ya mencionado
infantilismo politico.

Hasta hoy se puede hablar en dilatadas
regiones latinoamericanas de un catolicismo
barroco, que no se opuso explicitamente a
productos intelectuales provenientes de la
tradicién democratico-liberal occidental, pero
que contribuyé notablemente a diluirlos o, por lo
menos, a dificultar su divulgacién. Este
catolicismo barroco ha fomentado una
atmoésfera de solidaridad inmediata entre los
fieles, no mediada por instituciones
burocraticas. En la regién andina reforz6 el
colectivismo preexistente (tipico del Imperio
Incaico) y debilité la formacién de un
individualismo fuerte y auténomo, que es una de
las bases histéricas del liberalismo democratico
y pluralista. Esta atmésfera colectivista de ritos y
fiestas, con presencia de un misticismo
atravesado de sensualismo elemental, no es
proclive al surgimiento de una personalidad
autocentrada individualmente, que pueda
guiarse por la llamada eleccién racional entre
opciones de comportamiento y por el
sopesamiento meditado de elementos
pragmaticos en los campos ideolégico,
propagandistico y politico.

Dentro del catolicismo barroco la
personalidad resultante, que puede poseer
fuertes rasgos de fraternidad con su contexto
social, tiende a ser influida fuertemente por
factores supra-individuales, como las
autoridades preconstituidas, los movimientos
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sociales, los partidos politicos y los cultos
religiosos prevalecientes, por un lado, y por las
modas culturales e intelectuales del dia, por otro.
Frente al mundo moderno, signado por la ciencia
y la tecnologia, pero también por la ya
mencionada mixtura de complejidad e
insolidaridad, el ethos barroco, asociado
inseparablemente al sincretismo y al mestizaje,
seria una solucién adecuada a las demandas de
la poblacién latinoamericana.

Desde la época colonial hasta el presente, la
religiosidad y la mentalidad populares tienden a
constituirse y a expresarse en oposiciones
binarias facilmente comprensibles: la fe
verdadera de los creyentes frente a la razén
deleznable de los filésofos, la sana ortodoxia
doctrinaria contra las peligrosas herejias, la
cultura ibero-catdlica frente a los modelos
civilizatorios importados de los ambitos francés
y anglosajén, y las costumbres propias,
enraizadas en una venerable tradicion, contra
las novedades y frivolidades procedentes de la
modernidad occidental. En el terreno politico,
este modo dicotémico de percibir la realidad se
traduce en una contraposicién elemental (amigos
vs. enemigos; ideales vs. intereses), que dificulta
la aceptacién del pluralismo de ideas y partidos y
la tolerancia con respecto a los adversarios. Lo
positivo es visto en la unidad doctrinaria, la
disciplina jerarquica de la Iglesia (o el partido), el
suefio de hogar y fraternidad y la ilusién de la
solidaridad practicada, mientras que lo negativo
se hallaria en la diversidad de opiniones y valores
de orientacién, en la dilucién de la autoridad
paternal y en la frialdad y el egoismo de las
relaciones humanas que prevalecen en el
moderno mundo capitalista.

Maniqueismo y teorias radicales

El maniqueismo ha sido una importante religién
de origen gnéstico, que tuvo una concepcién
dualista de la divinidad: la lucha perenne entre la
luz y las tinieblas (Rubio Bermejo 2008).
Maniqueismo es empleado aqui exclusivamente
en sentido politico-ideolégico, para denotar una
constelacion donde se sedimentan ante todo dos
fuerzas politicas, con exclusién de otras
alternativas. Estas dos corrientes — que pueden
ser movimientos politicos o tendencias de
pensamiento - se hallan sumidas en una pugna
permanente, condenadas a eliminarse la una a la
otra. La idea rectora del maniqueismo es muy
simple: “Quien no esta conmigo, esta contra mi”.
Lo mas significativo del maniqueismo politico-

ideoldgico reside en el principio siguiente. La
estrategia politica mas conveniente no es
impulsar una programatica propia, clara y
distinta, sino tratar de suprimir o, por lo menos,
debilitar al contrario, con lo que ya se habria
avanzado considerablemente en la consecucién
de los fines propios.

Principios y motivos maniqueistas se hallan
en todas las culturas y todos los tiempos, pese a
la diferenciacién creciente de la vida social y de
las actividades intelectuales. Ahora bien: este
pensar y sentir en dualidades mutuamente
excluyentes constituye una de las formas mas
populares y expandidas de las actuaciones de
amplias capas sociales con un grado
relativamente modesto de instruccién y con
esperanzas facilmente definibles. A ello se debe,
por ejemplo, la gran popularidad de referendos y
otros tipos de consulta plebiscitaria, en los
cuales se expresa la necesidad de descartar la
opcién enemiga de un modo facilmente
comprensible. Los movimientos socialistas y
populistas, pero también los fascistas y otras
opciones de las derechas se han servido
generosamente de concepciones maniqueistas.
El claroscuro sin matices con el que explican la
realidad social, la construccién de una fuerza
enemiga que conjuga todos los factores
negativos, las reminiscencias de prédica religiosa
y catecismo juvenil y la atmésfera general de
exaltaciéon y entusiasmo, constituyen factores
recurrentes del maniqueismo politico utilizado,
por ejemplo, en las practicas populistas actuales.

A menudo el resurgimiento del maniqueismo
politico tiene lugar después de una grave crisis
que conmueve los fundamentos de una sociedad,
como ocurrié en Europa después de la Primera
Guerra Mundial. Por otra parte los desarreglos
econémicos y la atmésfera de una dilatada
inseguridad que engendraron los regimenes
neoliberales en América Latina a fines del siglo
XX han preparado el terreno para la propagacién
del maniqueismo politico a partir de diferentes
doctrinas y practicas socio-politicas, cuya
popularidad en América Latina no ha disminuido
sustancialmente, pese a los intensos procesos de
modernizaciéon. Durante el siglo XX, algunos
presupuestos histérico-filoséficos de vieja data,
que provienen del acervo del catolicismo barroco
y popular, han sido revigorizados por pensadores
y literatos adscritos a las diferentes versiones del
indigenismo (Vargas Llosa 1996; Bonfil Batalla
1981; Bonfil Batalla 1990a).

En el nucleo de estas doctrinas se encuentra
la oposicion binaria de dos grandes fuerzas. Por
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un lado se halla la esfera del sentimiento
religioso, de los suenos y anhelos de la sociedad
y de las concepciones morales de la misma,
esfera que se acerca al campo de lo divino y que
por ellono puede ser comprendida—o descrita—
adecuadamente sé6lo mediante esfuerzos
racionales. Es el espacio del amor, el altruismo,
la confianzayla espontaneidad enlasrelaciones
humanas, el terreno de la solidaridad inmediata
entre los hombres y de la amistad sin calculo de
intereses, pero también el lugar de las utopias
sociales, la colera revolucionaria y la violencia
politica ante las injusticias histéricas. Aqui no
tienen cabida las intermediaciones
institucionales, las limitaciones impuestas por
leyes y estatutos. Esta esfera posee una
dignidad ontoldgica superior en comparaciéon
con las otras actividades y creaciones humanas.
A ella no se puede aplicar una reflexién que
analice la proporcionalidad de los medios (por
ejemplo: politicos o institucionales) o la
adecuacién instrumental de medidas con
respecto a fines, pues estos ultimos estarian
mas allda de todo esquema analitico-
racionalista. Los valores de orientaciéon de esta
esfera son “puros”, en el sentido de que su
vigencia no depende de mediaciones, las que
siempre traen consigo un factor de distorsion y
engano, una posibilidad de falseamiento y
ventajismo. De acuerdo a esta reflexion, la
violencia revolucionaria tiene ese caracter de
pureza y no puede ser juzgada por el mezquino
calculo de proporciones. Las revoluciones
genuinas, por tanto, tendrian un derecho
histérico superior frente a toda critica
proveniente del liberalismo racionalista.

La otra esfera, basada en el principio de
rendimiento y eficacia, esta constituida por los
asuntos prosaicos de la vida ordinaria: el campo
laboral, los negocios y la politica convencional.
(Es decir: la politica como se presenta
rutinariamente, no la politica en cuanto
conquista sublime de la emancipacién humana.)
Aqui prevalecen la racionalidad instrumental y la
proporcionalidad de los medios. Es el campo de
las instituciones, los estatutos y las leyes, pero
también de los intereses particulares. La
racionalidad instrumental permea todos los
aspectos de este espacio, el que puede ser
descrito como la evitacion o mitigaciéon de
conflictos a través de mecanismos
institucionalizados como el derecho positivo y los
contratos. Constituye el plano del egoismo y de
los calculos mezquinos; es también el terreno por
excelencia de las intermediaciones, cuyos
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instrumentos son las negociaciones politicas, los
compromisos y los acuerdos provisionales.

Esta contraposicién de principios
excluyentes ha sido usual en varios ambitos
culturales e histéricos, como en Europa después
de la Primera Guerra Mundial. Generalmente se
atribuye a la primera esfera — la de la religion, la
moralidad y el altruismo - una dignidad superior
por encima del campo de la institucionalidad y
las intermediaciones. Este ultimo plano concita
casi siempre un marcado sentimiento de
desconfianza y desprecio, pues es considerado
como el lugar privilegiado de las patologias
sociales. Se supone que los factores asociados a
la primera esfera disfrutan de las cualidades de
pureza, autorreferencialidad y hasta sacralidad.
Estos aspectos no estan, afortunadamente,
sometidos al principio de rendimiento, eficacia y
proporcionalidad; no prevalecen alli ni la
racionalidad instrumental ni el detestable debate
de intereses. Aqui se encuentra, en cambio, el
potencial de nuevas concepciones, obviamente
revolucionarias, acerca de la moral y la politica.

En esta linea, y apoyado en Georges Sorel, el
gran pensador y literato Walter Benjamin
asevero que la violencia revolucionaria y utépica
es pura y autorreferencial: un fin en si misma
(Benjamin 1965: 52). Se menciona aqui a
Benjamin y a autores de tendencia similar a
causa de la calidad de su obra y, ante todo, por
haber formulado temprana y ltdcidamente una
concepcion sobre las antinomias binarias de la
cultura politica que es muy semejante a la que
desde entonces prevalece en América Latina. Por
otra parte, el alto nivel de abstracciéon de estos
esfuerzos tedricos nos permite reconocer
aspectos similares en aportes intelectuales de
diversas épocas y regiones. De acuerdo a
Benjamin, la violencia revolucionaria y utépica
no puede ser juzgada desde la perspectiva de la
proporcionalidad de los medios, ni desde la
Optica convencional de la filosofia de la historia,
ni, menos aun, desde un punto de vista juridico
convencional. Al ser una meta por derecho
propio, la violencia revolucionaria se convierte en
sagrada. Igual que Sorel, Benjamin experimento
un notable entusiasmo por la “heroica energia de
las masas” (Honneth 2007: 115). Como dice Axel
Honneth en un estimulante ensayo, el propdésito
de Sorel y Benjamin consistia en mantener el
concepto de lo politico en la lejania mas grande
posible de la pugna de intereses, en un “anti-
utilitarismo” doctrinario (Honneth 2007: 116).
Este intento de concebir la “genuina” politica -
aquella que se consagra exclusivamente a la
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consecucion de la emancipacién humana - en un
estado de pureza pristina no hace justicia ni a la
realidad histérica ni al ntcleo de la politica, que
es la perenne discusion de intereses en el espacio
de lo contingente y aleatorio y no algo eximido de
metas y anhelos cotidianos y prosaicos, es decir,
eminentemente humanos.

La sacralizaciéon de la violencia fisica
inmediata — en medio de un contexto claramente
maniqueista — fue postulada también por Frantz
Fanon, cuya obra ha tenido una recepcién muy
positiva en los sectores populistas y socialistas
de América Latina y en los cenaculos académicos
dedicados a los estudios postcoloniales y
subalternos. La violencia es enaltecida como la
reintegracion del individuo al todo social que le
brinda sentido, como la recuperacién de la
transparencia perdida y como manifestacién de
la “praxis absoluta”: el arma es la “humanidad”
del revolucionario, “la violencia unifica al
pueblo” (Fanon 1963: 20, 22, 32, 77, 86). Fanon
contrapone la sublevacién contra el poder
colonial y su “hombre total” frente a la Europa
decadente, criminal y corrupta; soélo la
revolucién cruenta convertiria al habitante del
Tercer Mundo en un ser humano, inicamente la
lucha armada constituiria el camino de la
liberacién social y el mecanismo del progreso
histérico (Fanon 1963: 291-292).

El resultado del esfuerzo teérico de Walter
Benjamin y de pensadores similares puede ser
visto como un relleno quiliastico del concepto
marxista de revolucién, como lo pensé Ernst
Bloch por los mismos anos: €l proletariado se
convirti6 en la vanguardia terrenal de un retorno
del Mesias, retorno que era pensado como
inmediato e indudable (Bloch 2000). Asi la
politica adquiriria definitivamente la calidad de
un fin religioso en si mismo. Pero al sacralizar la
politica de esta manera, Benjamin devaluaba las
normativas filoséficas y juridicas que tratan de
proteger la dignidad humana de las incursiones
de violencias y poderes irracionales. El sostuvo
en el mismo contexto que el "dogma de la
santidad de la vida" seria una de las ultimas
confusiones de la “debilitada tradicién
occidental" (Benjamin 1965: 63; Lilla 2001: 90-
93; Habermas 1978: 48-95). No es entonces de
extrahar que muchas de estas ideas las
compartia con Carl Schmitt, el jurista mas
importante del nacionalsocialismo aleman, cuya
influencia no deja de crecer en circulos
“progresistas” y populistas de América Latina
(Dotti 2000; Villacanas/Garcia 1996: 14-60). Al
igual que Schmitt y Sorel, Benjamin rechazé

toda fundamentacién iusnaturalista del derecho

(Benjamin 1965: 30-31) y se decanté por un

positivismo juridico muy convencional — como

estaba en boga por aquellos afos -, que
considera que todo derecho es, en el fondo,
casual y basado en la violencia irracional,
particularista y egoista; las leyes representarian
la creacién de dispositivos instrumental-
racionales con respecto a ese derecho siempre
arbitrario (Benjamin 1965: 32-33). La
conclusién, en plena concordancia con Thomas
Hobbes (Auctoritas non veritas _facit legem), es
conocida: el gobierno del momento, y no la
verdad o la razén, seria el tinico fundamento
legitimo del derecho, lo cual tendria plena
vigencia para el futuro ordenamiento juridico de
movimientos mesianicos y revoluciones
socialistas. Como afirma Honneth en forma
global acerca de la teoria de Benjamin: su
concepcion del derecho tenia tintes terroristas,
su ideal acerca de la violencia parecia teocratico

y su imagen de la revolucién era quiliastico-

mesianica (Honneth 2007: 155).

Todos estos factores se hallan presentes en
vigorosas corrientes teluristas, indigenistas,
nacionalistas y populistas de izquierda
latinoamericana, en las cuales se cristalizan
cuatro principios relativamente simples, pero
que han exhibido una gran vitalidad desde fines
del siglo XIX:

(1) La sacralizacion de la violencia,

(2) la invocaciéon de un “cambio radical”, una
revolucién total, cuyos datos concretos
permanecen dentro de wuna nebulosa
sintomatica,

(3) la devaluacion de todo marco institucional y

legal y la carencia de propuestas especificas

de politicas publicas, y

la creencia maniqueista de que el
aplastamiento del adversario constituye la

parte esencial de la actividad politica y

cultural.

(4)

El enfoque de la Teoria y Filosofia de la
Liberacion y su influencia politica

En el campo de la produccién tedérica del
indigenismo y populismo se puede afirmar que la
mayoria de los textos y discursos en cuestién
muestra un tenor de continuado entusiasmo y
exaltacién religiosa, a veces apocaliptica, en
concordancia con los rasgos caracteristicos de la
religiosidad popular, sobre todo en el area
andina. A causa de este ultimo aspecto es
conveniente una mencién de la Teologia y
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Filosofia de la Liberacion, pues parece ser la
mejor bisagra tedérica entre la religiosidad
popular (incluyendo sus elementos ancestrales) y
las concepciones contemporaneas del cambio
social. Esta es, ademas, la construccién tedrica
mas importante en la actualidad latinoamericana
que explica y justifica un retorno a las
oposiciones binarias elementales. Estas
doctrinas tienen ademas la inestimable ventaja
de representar, en forma mas o menos fidedigna,
el sentir colectivo de dilatadas capas sociales en
toda América Latina y gozan atn de dilatada
influencia en ambientes académicos y politicos.
El elemento central de esta construccién
tedrica es una contraposicién artificial de dos
culturas, la occidental-capitalista y la indigena-
comunitaria. Se trata un genuino maniqueismo
fundamentalista que induce a un rigorismo
moral-politico que tiene poco que ver con los
problemas cotidianos de las sociedades
latinoamericanas, las que poseen identidades
multiples y cambiantes y relaciones complejas
con el mundo occidental. Pero este dualismo
maniqueista pertenece al nucleo del pensar y
sentir de muchas comunidades rurales
latinoamericanas, especialmente en la regién
andina, y manifiesta una vision del mundo
compartida por movimientos politicos de
evidente fuerza de convocatoria. Segun la
Teologiay Filosofia de la Liberacién, el nticleo de
la genuina identidad latinoamericana estaria
constituido por el ritualismo y el comunitarismo
de las religiones precolombinas, el catolicismo
ibérico tradicional, el barroco en cuanto forma
original de sintesis cultural y los modelos de
convivencia de las clases populares,
presuntamente incontaminadas por la
perniciosa civilizacién occidental moderna. El
punto mas importante, sobre todo a los ojos de
sus adherentes en el area andina, es la oposicién
entre dos culturas en el mismo suelo
latinoamericano, una superficial y vistosa,
demoniaca y mundana, inauténtica y elitaria,
producto de la civilizaciéon decadente de
Europa, y otra cultura profunda y medio oculta,
de origen indigena, pero que viene de abajo y
estd apegada a la tierra y comprometida con el
aqui y el ahora (Kusch 1975: 89-92, 124-127).
Esta ultima cultura es la que representa la
“alternativa real”, pues su “metafisica alteridad”
garantizaria su cualidad como “lo Otro” con
respecto al ambito moderno y capitalista
(Dussel 1980: 90). Estas teorias propagan un
dualismo entre lo positivo que es la “alteridad”
(lIa esfera de la verdad, la solidaridad con los

pobres y explotados, la utopia y la revolucién
promisoria) y lo negativo que es la “totalidad” (la
propiedad privada como fuente de todos los
males, el egoismo de las élites y la mentira del
individualismo). El “pueblo” es el soporte de la
alteridad. Segun el representante mas ilustre de
la Filosofia de la Liberacion, Enrique Dussel, los
indigenas y los trabajadores explotados — en
cuanto los integrantes mas destacados del
“pueblo” — poseen aun las raices teltricas que les
permiten ser los portadores del “proyecto de

liberacion” (Dussel 1980: 89), opuesto
diametralmente al incriminado modelo
occidental, aunque permanezca en una

nebulosa conceptual. En los paises andinos,
como en aquellos en que florecieron notables
civilizaciones, se extiende ademas el
convencimiento de que los elementos mas
valiosos del saber autéctono y sus logros
civilizatorios mas notables han sido confiscados
por el colonialismo europeo y norteamericano.
Esta concepcién radical pasa por alto el hecho
de que la mayoria de los habitantes de América
Latina transita cotidianamente entre los dos
campos; hasta los indigenas del area andina
tienen como metas normativas de desarrollo los
logros técnico-econémicos de la detestada
civilizacién occidental. Aqui reside uno de los
problemas mas importantes de esta tematica:
las mismas personas que se orientan por los
valores del modelo occidental en el terreno
cientifico-tecnolégico pueden pensar en las
oposiciones binarias aqui explicitadas cuando
se trata de la esfera de la politica o de la familia.

Tanto la Filosofia de la Liberacién como las
concepciones teluristas postulan una esencia
indeleble del alma latinoamericana que estaria
en peligro de extincién a causa del impetuoso
avance del modelo civilizatorio -capitalista-
occidental. Ambas corrientes propugnan ese
dualismo mencionado, aunque con matices
diferenciables. Esta concepcién se complementa
con la idea romantica, propia de intelectuales
urbanos, en torno a la “comunién” entre los
aborigenes latinoamericanos y la naturaleza del
Nuevo Mundo, puesto que estos habitantes
originarios tendrian una relacién vital (y no una
casual) con su medio ambiente, lo que
produciria una sabiduria popular, inmediata y
profunda y, por ende, mas correcta que todo el
saber cientifico y libresco en torno a la evolucién
del planeta, sabiduria que se sedimenta en mitos
antiguos como el andino de la Pachamama, que
atribuye a la Madre Tierra un caracter sagrado
(Cullen 1978: 14-16).
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En ciertos aspectos centrales de su cultura
cotidiana, las masas de migrantes campesinos
tienden a favorecer las ideologias antimodernas y
los valores particularistas que propagan los
movimientos teluristas, nacionalistas vy
populistas. Los representantes del telurismo y de
la Teologia y Filosofia de la Liberacién (Dussel
1997; Dussel 1998a; Dussel 1998b), por
ejemplo, brindan wuna visién unilateral y
apologética de los valores indigenas (en realidad:
precolombinos) de orientacién. "La solidaridad,
el respeto, la honradez, la sobriedad y el amor"
constituirian los 'valores centrales, piedras
fundadoras de la civilizacién india", mientras que
las normativas de la civilizacién occidental son
descritas como "egoismo, engafo, desengano,
apetito insaciable de bienes materiales, odio;
todo lo cual prueba la historia y lo comprueba la
observacion diaria de la vida urbana, reducto y
fortaleza de la invasion occidental" (Bonfil Batalla
1990b: 197). Continta el destacado pensador
mexicano Guillermo Bonfil Batalla: "La miseria,
el hambre, la enfermedad y las conductas
antisociales” no serian herencia de la civilizacién
india, “sino productos directos de la
dominacién”. Formarian parte de una
circunstancia temporal [la invasién occidental],
pero no representarian “los rasgos constitutivos
de la civilizacién india" (Bonfil Batalla 1990b:
199). Se trata claramente del rechazo del Otro en
nombre de un anticolonialismo ruralista que
coloca al campesinado de origen indigena en el
centro de la historia como sujeto privilegiado de
los decursos evolutivos. Por lo demas se puede
constatar facilmente que esta contraposicion
maniqueista de valores enteramente positivos de
un lado y profundamente negativos del otro tuvo y
tiene poco que ver con la realidad de cualquier
sociedad, como la oposicién binaria total entre el
mundo luminoso y puro del campo y el ambito
sérdido y pecaminoso de la ciudad (Bonfil Batalla
1990b: 196). Se proclama simultdneamente la
superioridad ética del indio y la inferioridad
moral del europeo, con lo cual, ademas, se
relativizan los logros culturales de Occidente:
estos se hallarian exclusivamente en el terreno
técnico-material, contaminados por la
racionalidad instrumental y el principio de
eficacia, a los que estan subordinados de todas
maneras (Bonfil Batalla 1990b: 197). El
presidente argentino Juan Domingo Perén
postulé la existencia de dos lineas en la cultura
politica de su pais: una nacional, partidaria de la
civilizacién hispano-catélica, fuerte en las
provincias y representada por los caudillos

locales; la otra antinacional y anglosajona,
afincada en Buenos Aires, personificada por la
aristocracia europeizante, los masones y los
partidos liberales (Per6én 1973: 11-12). Las
reminiscencias del catolicismo barroco en el
lenguaje del nacionalismo del siglo XX son
evidentes.

Pese a su refinamiento tedrico estas
doctrinas de oposiciones binarias resultan
inadecuadas para aprehender la realidad
contemporanea, signada por una multiplicidad
de identidades hibridas, procesos cambiantes
de aculturacién y mixturas civilizatorias de la
mas diversa indole. Pero su popularidad e
importancia se derivan del hecho de que estos
enfoques satisfacen necesidades animicas
fundamentales de las masas campesinas
desarraigadas (a causa de los enormes procesos
migratorios actuales) y, sobre todo, de muchos
intelectuales citadinos que han quedado
conceptualmente a la intemperie. La teoria de
Dussel y sus discipulos es la que en sentido
sustancialista ha definido la identidad
latinoamericana como una "misién" histérica: la
tarea de dar sentido a la futura unidad
continental, el deber de hacer avanzar el mundo
hacia una nueva cultura universal e integrada,
libre de las contaminaciones de la esfera de las
instituciones y de la racionalidad instrumental.
La Teologia y Filosofia de la Liberacion
representan probablemente (a) la nostalgia de
sus autores por sistemas ideales de solidaridad
humana que nunca han existido; (b) su
animadversiéon por la compleja modernidad
contemporanea; y (c) una curiosa nostalgia,
tipica de sofisticados intelectuales urbanos, por
los resabios populares y anti-elitistas del orden
premoderno y rural, es decir, por una porcién de
la tradicionalidad poco digna de ser recuperada.
Como es lo habitual en buena parte del Tercer
Mundo, los elementos de telurismo, populismo e
indigenismo se coaligan en un corpus teérico que
desdefnia el racionalismo, la Ilustracién y la
democracia moderna en cuanto factores
exdgenos, e idealiza el pasado precolombino, la
cultura y religiosidad populares, la tradicién
ibero-catélica y el legado politico-institucional
del populismo, en cuanto factores enddgenos.
No es superfluo anadir que estas doctrinas, tan
criticas del racionalismo occidental y tan
cercanas al catolicismo barroco, se adhieren
facilmente a la conocida mixtura tedrica
compuesta por la obra de Martin Heidegger, el
marxismo diluido por el postmodernismo y el
relativismo axiolégico.
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Enrique Dussel corona sus reflexiones
teéricas mediante la apologia abierta y
entusiasta de los caudillos clasicos del Nuevo
Mundo y de otras regiones, porque estos
"hombres teltricos" desde Espartaco, Juanade
Arco, Simén Bolivar hasta Fidel Castro y Evo
Morales, pasando por Mao Tse-Tung, Yassir
Arafaty Ernesto Che Guevara representarian a
la verdadera humanidad y serian "el prototipo
del hombre politico", los "profetas de la vida" y
los "fundadores de la libertad" (Dussel 1980:
96-97; Dussel 2006: 49), personajes
carismaticos que saben encarnar los anhelos y
los simbolos del pueblo y que detentan su
confianza. Ellos, asevera el pensador argentino
Carlos Cullen, personifican a la "patria como
autoconsciencia" y son obedecidos con agrado
porque el pueblo "se sabe autoconducido"
(Cullen 1978: 24). El fil6sofo mas conocido de la
“autenticidad latinoamericana”, el mexicano
Leopoldo Zea, calific6 a los mismos personajes
como los “arquetipos” de lo positivo y
promisorio (Zea 1978: 130, 160; Zea 1988: 34-
35). El argentino Ezequiel Martinez Estrada,
distinguido representante del telurismo,
aseverd que el caudillo tradicional es “el ser
llamado por Dios para corregir por el fuego y la
espada a una sociedad que habia perdido sus
normas de justicia”, calificandolo de
encarnaciéon del “ethos latinoamericano”. El
caudillo seria “el mesias con el tragico destino
de cargar con los pecados de su pueblo”. Guiado
por los “imperativos de la tierra”, el caudillo se
rebela justamente contra el sistema ficticio de
normas y valores de origen citadino y europeo
(Martinez Estrada 1953: 52). El colombiano
Orlando Fals Borda, nexo entre el telurismo y la
Filosofia de la Liberacién, exalté el caudillismo
militar convencional de los movimientos
guerrilleros latinoamericanos como la
manifestacién del “derecho a la rebelién justa”:
la violencia fisica derivada de esa constelacion
fue glorificada como demostracion de la
vitalidad y virilidad de la sociedad
latinoamericana, como signo de su
autoconsciencia y anhelo de autorrealizacion
(Fals Borda 1968: 49-50, 57). A esto no hay
mucho que agregar: lo deplorable es la
persistencia, es decir la notable continuidad de
estas doctrinas autoritarias a través de largas
décadas y hasta siglos. Estas afirmaciones,
concebidas hace largas décadas, parecen haber
sido escritas hoy para enaltecer a los caudillos
populistas del siglo XXI.

(COLOMBIA) {\P
\ <

Mentalidades colectivas bajo la influencia de
las simplificaciones

De acuerdo a las doctrinas criticadas en este
ensayo, €l populismo es un elemento que
acompana el resurgimiento de los movimientos y
las practicas religiosas en el mundo
contemporaneo y una comprensible reacciéon a
una modernidad que para muchos ha significado
descenso social, pérdida de la solidaridad
inmediata y dilucién de los signos evidentes de
orientaciéon. Los vinculos entre pulsiones
religiosas y convicciones teluristas y populistas se
manifiestan también en la inclinacién
simplificadora de amplias capas sociales que
consiste en percibir las ideologias y hasta las
declaraciones programaticas de los partidos
populistas y mnacionalistas como si fueran
elementos religiosos que, como tales, quedan
fuera del andlisis racional y del escrutinio critico.
Se puede afirmar que en América Latina
determinadas ideologias son 'vividas" como
auténticas religiones, como ha sido el caso del
peronismo en Argentina, del indianismo en
Bolivia y del socialismo autoritario en Cuba. Al
enaltecer lo propio y reprobar lo ajeno, es decir: al
establecer una oposicién binaria elemental, esta
actitud favorece una marcada auto-indulgencia
con respecto al gobierno que uno apoya,
promueve el desprecio de aquellos que piensan de
otro modo y auspicia una visién de la politica que
se acerca al fideismo prerracional, a un
dogmatismo religioso convencional (anterior a la
Ilustracién). Simultdaneamente esta misma
corriente fomenta de manera muy efectiva
actitudes, valores y normas que denotan un
marcado caracter premoderno, una propension a
lo antidemocratico, iliberal y antipluralista y un
talante anticosmopolita, provinciano vy
nacionalista.

En un plano tedérico se puede afirmar que
estas corrientes propugnan las siguientes
oposiciones binarias, ademas de las ya

resefadas:
(1) Principios universalistas contra valores
particularistas (por ejemplo: las metas

generales y generalizables del racionalismo
occidental contra los elementos culturales
mas o menos permanentes del ambito
parroquial y provinciano; los derechos
humanos de corte universalista contra las
practicas de justicia comunitaria,
alimentadas por tradiciones de caracter
limitado y hasta localista);

1
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(2) E1 programa humanista del socialismo
marxista original contra los aspectos
autoctonistas del nacionalismo y del
indigenismo (elementos universalistas
basados en el marxismo europeo contra
tendencias etnicistas que glorifican
tradiciones culturales de alcance
restringido); y

(3)Los requerimientos y las normativas
supranacionales de la democracia occidental
contra los modelos regionales de gestiéon de
politica que exhiben aspectos autoritarios y
que sOlo tienen vigencia en comunidades
relativamente pequenas.

La vigencia continuada de oposiciones binarias
simples es fomentada, en cierta manera, por la
pervivencia de regimenes populistas y por la
existencia de ideologias muy simples de tintes
quiliasticos, lo que, a su vez, presupone un
sustrato religioso en los ciclos politicos
repetitivos de América Latina. Se podria afirmar
que para la consciencia “revolucionaria” el
advenimiento de regimenes populistas y
socjalistas es como un acercamiento a la
mencionada esfera de los fines puros (la epifania
mesianica, el altruismo, la solidaridad vy
fraternidad inmediatas) y como una derrota,
aunque sea parcial, de la esfera de los meros
instrumentos (las mediaciones institucionales,
la politica como negociacién y compromiso, el
predominio del principio de eficacia). Todos los
experimentos populistas y socialistas en América
Latina han tendido a devaluar el Estado de
derecho y la esfera institucional, y ello,
lamentablemente, no es visto como algo negativo
por sus adherentes.

Hoy en dia el renacimiento de la religiosidad
popular y su influencia sobre los asuntos
publicos latinoamericanos tienen que ver con un
agotamiento de los modelos politicos que estan
vinculados, aunque sea indirectamente, con el
racionalismo liberal. A comienzos del siglo XXI
en varios paises del Nuevo Mundo - como
Bolivia, Ecuador, Nicaragua y Venezuela — se ha
podido constatar un fuerte descrédito de
regimenes neoliberales, manchados por
dilatados fenémenos de corrupcién, nepotismoy
mala gestion administrativa. En esta
constelaciéon emerge lo descrito por Margaret
Canovan: los movimientos populistas son como
erupciones colectivas elementales, inherentes al
ejercicio democratico, que salen a la luz en
periodos de crisis y cambios. Canovan entiende
estas erupciones como una de las "dos caras" que

tendria toda democracia: una redentoria y otra
pragmatica (Canovan 1999: 8). Al
desprestigiarse esta tultima, importantes
sectores de la poblacién se inclinarian por un
renacimiento de la fase redentoria, que se
expresaria mediante una exaltacién quasi-
religiosa de las masas populares y por la creencia
de que sus decisiones primordiales son
ineludiblemente las correctas, segin el principio:
vox populi, vox Dei. Esta concepcién, no muy
convincente (1) a causa del caracter dicotomico
asignado a la actividad politica, (2) por la
idealizacién acritica de la etapa redentoria y (3)
por el renacimiento de contraposiciones binarias
simplificadoras, fue divulgada originalmente en
el seno de una constelacién diferente por Michael
Oaleshott: los regimenes politicos se moverian
entre la politica de la fe, que corresponderia a la
época premoderna, y la politica del escepticismo,
que caracterizaria la era moderna (Oakeshott
1998). La complejidad alcanzada entre tanto en
América Latina convierte al modelo explicativo
de Canovan en algo relativamente obsoleto, pero
no hay duda de que contribuye a comprender los
ciclos recurrentes del desarrollo politico de
América Latina, sobre todo en sus sociedades
menos evolucionadas.

El retorno a la etapa redentoria es
considerada como una limpieza indispensable
que hace una sociedad democratica, cansada de
los refinamientos ociosos del pluralismo y el
escepticismo liberales y de las perversiones de la
economia de mercado: una expurgaciéon de los
males con los que las masas se han contagiado
en su intento de alcanzar la modernidad y una
vuelta a las creencias sanas y simples de
aquellos que han conservado la fuerza de las
emociones y los sentimientos cercanos a las
masas populares (Arditi 2004: 86-99; de la
Torre 2009: 35). Esta visién, en el fondo,
fomenta la desinstitu-cionalizacién (O'Donnell
1997: 293) y la pérdida del Estado de derecho
que siempre han caracterizado a los
experimentos populistas (y socialistas). Entre
las caracteristicas de la desinstitucionalizacién
se hallan los cambios constantes de leyes y
disposiciones sobre el funcionamiento del
aparato estatal, la proliferacién de tramites y
procedimientos burocraticos, la
desinformacién generalizada de los
funcionarios publicos, la alta rotaciéon de los
mismos, la incapacidad de innovacién, el
malgasto sistematico de fondos estatalesy, como
corolario para los ciudadanos, la pérdida de
tiempo, el recurso irrecuperable por excelencia.
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Esta etapa redentoria en su versién populista
del presente una versién edulcorada e
idealizada de la democracia comunitaria puede
ser estudiada en el modelo populista boliviano
instaurado en enero de 2006, donde se pueden
descubrir, ante todo, las derivaciones practico-
politicas de las contraposiciones maniqueistas
mencionadas en este texto. En Bolivia, como en
otros paises latinoamericanos, se puede
observar el fenémeno siguiente. Los avances en
la educacién democratica y la ampliacién de la
vigencia de los derechos humanos suceden a
veces paralelamente a un vigoroso renacimiento
(a) de la aun prevaleciente tradicion cultural del
autoritarismo, basada en factores centrales del
catolicismo barroco, (b) de corrientes
indigenistas e indianistas y (¢) de movimientos
populistas tenidos de mnacionalismo y
socialismo. Estas corrientes politicas poseen
rasgos exteriores de una gran visibilidad
simbdlica. Sus caracteristicas publico-
propagandisticas estan concebidas para el
consumo popular masivo, y no siempre tienen
una significacion profunda y duradera. La
constelaciéon actual en Bolivia es confusa a
primera vista porque el movimiento populista y
los sectores politicos afines tienen la reputacién
de encarnar la progresividad histérica y una
auténtica modernizacién segun las verdaderas
necesidades del pais. Esta opinién estd muy
difundida en la sociedad boliviana Yy,
lamentablemente, también en circulos
universitarios europeos y norteamericanos.
Simultaneamente esta misma corriente fomenta
de manera muy efectiva actitudes, valores y
normas que denotan un marcado caracter
premoderno, una propensién a lo
antidemocratico, iliberal y antipluralista y un
talante anticosmopolita, provinciano vy
nacionalista. La tentacién de formular promesas
irrealistas, el vituperio radical de los
adversarios, la practica de la improvisacién a
todo nivel y la demagogia permanente
representan las practicas mas usuales del
populismo boliviano. Esta constelaciéon, que
viene de muy atrds en términos histérico-
culturales, determinara todavia por largo tiempo
la vida puiblica en Bolivia.

Mediante elecciones y plebiscitos casi
permanentes se intenta dar la impresién de una
identidad entre gobernantes y gobernados,
donde los instrumentos clasicos de
intermediacién (partidos, parlamento, opiniéon
publica) juegan un rol marcadamente
secundario. Todo esto es ademas facilitado por

una concepcién monista, antipluralista de
pueblo, para la cual no hay fisuras politico-
ideolégicas de importancia. Si hay elementos
heterogéneos, estos pertenecen al no-pueblo, alo
que proviene de afuera, y que, por consiguiente,
no tiene o no deberia tener derecho a una
representaciéon permanente de sus intereses. La
unidad del pueblo, elevada a una categoria casi
sagrada, hace superflua toda actividad
opositora. Los gobernantes, que '"mandan
obedeciendo" (la actual férmula ritual boliviana),
no necesitan de instancias independientes que
supervisen sus actos. La carencia de la
separacién de poderes, la parcialidad de los
tribunales y la indole secundaria atribuida a los
derechos humanos adoptan entonces las
caracteristicas de un modelo civilizatorio
auténomo y propio, una 'cosmovisién que se
basta a si misma" (Lazarte 2009: 11). En el caso
boliviano los altos indices de votacién
alcanzados en varias elecciones generales a
partir de 2005 llevan al partido oficial (el
Movimiento al Socialismo MAS) a
menospreciar todo instrumento y procedimiento
para controlar y limitar el poder, lo que deriva en
el uso instrumental de leyes y estatutos. Jorge
Lazarte afirma que el poder es el "ntucleo
ordenador”, el "cédigo profundo" de la retérica y
la praxis de este partido y que, por tanto, la
violencia, como '"virtualidad inherente" a todo
ejercicio de accién politica, no es algo
considerado como negativo o reprobable por los
miembros del partido y por los votantes del
mismo (Lazarte 2009: 15, 22). A juzgar por la
evolucion desde 2006, la dirigencia del MAS sélo
puede pensar la politica como acercamiento al
poder o como el ejercicio pleno del mismo. Las
restricciones institucionales clasicas y el uso del
dialogo con los adversarios son percibidos, al
igual que en la mayoria de las culturas
autoritarias, como manifestaciones de debilidad
o traicién.

Las oposiciones binarias en la politica
latinoamericana tienen una larga historia. Las
famosas contraposiciones ideadas o propaladas
por el peronismo argentino, patria / antipatria,
nacion / antinacion, han tenido hasta hoy una
considerable eficacia en la praxis politica.
J4Quién va a estar dispuesto a buscar o encontrar
aspectos positivos en un fenémeno llamado
antipatria o antinacién? Algo similar sucede con
la contraposicién de sentimientos y fe, por un
lado, y leyes e instituciones, por otro; los
sentimientos son percibidos como algo noble y
luminoso, mientras que las instituciones son
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vistas a menudo como la fuente de la injusticia y
las trampas. Esto favorece la identificacién facil
con aquellos fenémenos ideolégicos y politicos
definidos a priori como positivos, es decir:
sacralizados por una autoridad politica o
religiosa. Es probable, sin embargo, que toda
identificacién facil sea a la larga un obstaculo con
respecto a un proceso mental adecuado que
intenta comprender una tematica compleja.

Coda provisional

En dilatadas porciones de América Latina, sobre
todo en la regiéon andina, la civilizacion
occidental es percibida como una tendencia
decadente, superficial, materialista, sin raices y
sin suefios, que habria destruido las antiguas
culturas precolombinas y que hoy haria peligrar
el vigor y la unidad espiritual del mundo
indigena. Al igual que en el ambito islamico, se la
critica porque le faltaria una gran vision histérica
y religiosa, que vaya mas alla de los afanes
cotidianos. La moderna democracia pluralista en
cuanto sistema competitivo, en el cual los
partidos luchan abiertamente por el poder y
donde la resolucién de conflictos se produce
mediante negociaciones y compromisos
aleatorios, es considerada por sus detractores
latinoamericanos como un orden social débil y
sin sustancia, antiheroico, mediocre y corrupto.
En la consciencia anti-occidentalista, la
democracia moderna es vista como el espacio de
los comerciantes y los mercaderes, donde
escasean los designios eminentes y los
propodsitos sublimes. El pluralismo ideolégico, el
parlamento como lugar de negociacién de
intereses, los partidos contendientes entre si y
los debates interminables en el seno de la
opinién publica son entendidos como obstaculos
a un desarrollo auténtico, como una rémora
frente a las apremiantes necesidades del
momento y como una pérdida de tiempo en
comparacion con el presunto mejor desempefno
de un gobierno fuerte y de un lider enérgico. Se
repite la critica, muy difundida, acerca de las
debilidades innatas y las complicaciones
innecesarias del orden liberal-democratico. Esta
contraposiciéon binaria de dos sistemas
civilizatorios y el desdén concomitante por la
democracia contienen elementos premodernos y
hasta pre-urbanos y representan probablemente
una ideologia compensatoria. No hay duda, por
otra parte, de que se trata de una magna
concepcion, la cual no carece de aspectos
positivos y reconfortantes, pero se encuentra

mas cerca de la sencilla religiosidad de la época
barroca que de la compleja modernidad
contemporanea.

La amplia corriente intelectual resenada
aqui, inspirada originalmente por el ethos
barroco de la Iglesia catélica, enriquecida por los
teéricos radicales de la revolucion y por
pensadores postmodernistas como Michel
Foucault y Jacques Derrida, termina
"comprendiendo” y justificando el populismo
latinoamericano, debilitando la democracia
representativa, cerrando los ojos ante los
fenémenos de la vida cotidiana en los partidos y
en los regimenes populistas y dejando inc6lumes
las bien arraigadas tradiciones culturales del
autoritarismo. Los frutos ambivalentes de la
democracia pluralista representativa deben ser
naturalmente sometidos a un severo analisis,
pero estos pensadores se consagran a celebrar la
dilucién de los principios fundamentales de la
democracia y a redescubrir los elementos
"genuinamente democraticos" contenidos en los
regimenes populistas y en las tradiciones anti-
occidentalistas del “pueblo” latinoamericano. En
cierta medida estos pensadores aportan su grano
de arena a la abdicacién del pensamiento ante un
horizonte cultural y politico signado por la
mediocridad, la desinstitucionalizacién y el
caudillismo convencionales. Adicionalmente
estos intelectuales cierran deliberadamente los
ojos ante la probabilidad de que la cultura
popular represente un modelo de
disciplinamiento colectivo vaciado de
consciencia critica, es decir, ante la posibilidad
de que esta cultura esté permeada por la
racionalidad instrumental y se haya
transformado en una forma contemporanea de
control social. Fenémenos como la manipulacién
de conciencias, la consolidacién de wun
caudillismo carismatico y la creacién de un
barniz anti-imperialista con los colores del
folklore momentaneo, constituyen elementos
recurrentes del populismo, que pueden facilitar
la transicién a un sistema totalitario.

El resultado final de las doctrinas favorables
a las oposiciones binarias puede ser visto en la
preservaciéon de un arcaismo artificial, el cual ya
no corresponde a la compleja modernidad,
plural y diversa, alcanzada entre tanto por las
naciones latinoamericanas. Este arcaismo
fomenta, a su vez, el infantilismo politico de las
masas, junto con su correlato obligatorio, el
paternalismo de los liderazgos. La atmoésfera
general que estas concepciones fomentan puede
ser calificada como una confrontacién
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electrizada entre enemigos reales o imaginarios,
una contienda electoral permanente, como es
practicada actualmente en Bolivia, Ecuador,
Nicaraguay Venezuela. La utilizacién politica del
arcaismo maniqueista permite, por un lado,
manipular los miedos primigenios y los motivos
y valores de orientacién de vieja data que han
subsistido en las masas populares y, por otro,
hace posible la sacralizacion de la violencia
politica con fines particularistas. La
modernizacién parcial en América Latina y su
tendencia al laicismo han debilitado a la Iglesia
catélica como institucién, pero ha dejado casi
inc6lume la cultura politica vinculada a la
religiosidad popular. En los regimenes
populistas el clima de la discusién politica y el
manejo del aparato estatal contienen rasgos
claros de un retroceso hacia formas ya
superadas — y mas ineficientes — de gobierno,
debate intelectual y gerencia de instituciones. No
hay duda, por otra parte, de las bondades de la
religiosidad popular, precisamente en el seno de
un proceso de modernizacién y secularizacion.
Ella mantiene vigentes los ideales de igualdad,
fraternidad y solidaridad, sin los cuales no
podria existir la meta normativa de un orden
justo, aunque en moldes premodernos que
evitan su aplicacién realista en la praxis del
presente.
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