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Resumen

El articulo expone algunos elementos analiticos sobre lo que el autor
llama “ritos profanos de Estado”, ante la aparicion de rituales politi-
cos del Estado Plurinacional de Bolivia vinculados con ceremoniales
religiosos convertidos en espectaculos mediaticos, considerados por
los representantes del Estado como la manifestaciéon “ancestral’ de
los pueblos indigenas de Bolivia. Si bien la proliferacion de este tipo
de rituales tiene que ver con la creacién de una imagineria politica
reivindicativa de lo indigena como nucleo duro de la nacién boliviana,
es también cierto que en estos rituales profanos se actualizan viejas
férmulas de la pedagogia del poder y ain mas, de un tipo de propagan-
da politica que busca construir una hegemonia simbdélica del Estado-
nacion como instauracion del poder indigena.
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Abstract

The article presents certain analytical aspects of what the author calls
“profane rights of the State” (where “profane” means the opposite of
sacred, or mundane) given the appearance of political rituals of the
Plurinational State of Bolivia linked with religious ceremonies that have
been converted into media spectacles considered by the representa-
tives of the State to be the “ancestral” manifestation of the indigenous
peoples of Bolivia. While the proliferation of this type of ritual is related
to the creation of political imagery that reasserts indigeneity as the solid
nucleus of the Bolivian nation, it is also true that these profane rituals
update old forms of (1) the pedagogy of power and (2) a kind of political
propaganda that seeks to construct a symbolic hegemony of the nation
state and that aims to establish and solidify indigenous power.

Key words: Profane rites, plurinational state, propaganda, television
shows, political religion.

En Bolivia del siglo XXI se vive un retorno a lo que he venido en llamar
los “ritos profanos de Estado”. Grandes ceremonias multitudinarias, donde el
presidente y los principales representantes del gobierno fungen como hiero-
tantes y el publico como feligresia; ceremonias que son montadas como es-
pectaculos y transmitidas por television, acaparan el interés de los bolivianos.
Si bien rituales civiles y politicos han existido desde hace siglos en el pais, lo
novedoso de estos rituales profanos es que resulta dificil separar lo politico de
lo religioso, lo mundano de lo mistico, lo profano de lo sacro. El Estado pluri-
nacional construye, asi, una imagen de si mismo como expresion inmaculada
de la “espiritualidad” de los pueblos indigenas. Es sobre estos temas que versa
el presente articulo. Si bien la proliferacion de este tipo de rituales tiene que
ver con la creacion de una imagineria politica reivindicativa de lo indigena
como nicleo duro de la nacién boliviana, es también cierto que en estos ri-
tuales profanos se actualizan viejas férmulas de la pedagogia del poder y atin
mis, de un tipo de propaganda politica que busca construir una hegemonia
simbdlica del Estado-nacién como instauracién del poder indigena.

Renacimiento del Estado-nacion y los rituales del Estado Plurinacional

En la vuelta del siglo XX al XXI, varios pensadores sociales sostenian
que el Estado-nacién se habia agotado como matriz politica organizadora
de las relaciones y sujeciones sociales contemporineas a lo largo del mun-
do. Por ejemplo, Castells (1997), argumentaba que el Estado-nacién habia
entrado en una “crisis profunda” y que en el mundo occidental nadie “se
siente representado por él”. Para fines del siglo, muchos autores afirmaban
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que con la globalizacién econémica empez6 a disminuir el poder del Estado-
naciéon (Ohmae 1997; Sanchez Parga 1999; Recuenco 2000; Frangais 2000).
También Butler y Spivak (2009) han sostenido que el Estado-nacién estd en
decadencia a causa de la globalizacién: su “declive es resultado de la rees-
tructuracién econémica y politica del estado en beneficio del capital global”
(Spivak en Butler y Spivak 2009:95), y que “el estado-nacién, como forma,
fue defectuoso desde el principio” (ibid.: 96). A pesar de este declive, Butler
y Spivak no ocultan su desconcierto con el renacimiento de uno de los sim-
bolos cruciales del Estado-nacién: el canto apasionado y ritual de los himnos
nacionales, como en efecto ocurri6 con los inmigrantes latinos ilegales en
California’. Si bien Butler reconoce el derecho a exigir derechos de los inmi-
grantes, aflade que algo como el himno nacional “no deberia cantarlo nadie
que no esté inclinado a hacerlo” (Butler en Butler y Spivak 2009: 91), dejando
claro que como intelectual contemporinea, no estd de acuerdo con ese tipo
de gestos anacrénicos como cantar himnos nacionales. Sin embargo, los lati-
nos inmigrantes igual “le cantan al Estado-nacion”, a pesar de los réquiems al
viejo Estado. Y también lo hacen, en América Latina, los seguidores de Evo
Morales en Bolivia o de Hugo Chivez en Venezuela. ¢A qué se debe, enton-
ces, este retorno de los “cantos al Estado-naciéon” y de emblemas politicos,
ritos y mitos auspiciados por estos Estados?

Desde comienzos del siglo XXI en varios paises de América Latina se
vive un regreso al Estado-nacién, o al Estado como eje de la vida social, en
una supuesta oposicion con los gobiernos neoliberales que por el contrario,
querian menos intervencién estatal y mds libertades individuales, sélo regi-
das por las leyes del mercado. A pesar de la globalizacién de los mercados,
el Estado-nacion no murié: parece renacer de sus cenizas en el caso de Bo-
livia, aunque eso si, transitando nuevos cauces politicos, no sélo anclado en
su equivalencia con una “nacién” paradigmatica y exclusiva, sino articulado
en lo que se ha venido a llamar lo “plurinacional”: un Estado-naciones, una
compleja ecuacion de lo uno a partir de lo variado.

2 Esel caso mencionado por Butler, de los sucesos de la primavera de 2006, en California,
cuando los inmigrantes ilegales latinos cantaron el himno de Estados Unidos en espaiiol,
exigiendo de esa manera ser reconocidos como ciudadanos estadunidenses legales. Ante
esa forma de apropiacién del himno de Estados Unidos, el entonces presidente Bush
afirmé que “el himno nacional sélo se canta en inglés”. Mds ain, el 13 de junio de 2013,
Sebastien de la Cruz, de 11 afios de edad, de padres mexicanos y nacido en San Antonio,
Texas, cant6 el himno nacional de Estados Unidos en un partido de la final de la NBA,
vestido con el traje de gala de un charro mexicano. Aunque el nifio canté en inglés, el he-
cho de que estuviera vestido como charro generé una oleada de insultos racistas entre los
defensores de una supuesta limpieza racial estadunidense en contra de los inmigrantes
latinos. El asunto dista de terminar, no s6lo en Estados Unidos, sino en todo el mundo: el
Estado-naci6n y sus simbolos contintia motivando reivindicaciones de unos y fanatismos
intolerantes de otros.
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El Estado-nacién boliviano se ha fortificado desde la llegada al poder
de Evo Morales, el 22 de enero de 2006. A contramano de lo diagnosticado
por Butler y Spivak, en Bolivia cada vez mds “se le canta al Estado-nacién”,
aunque éste se haya recreado como Estado plurinacional. El renacimiento de
los himnos es un aspecto mas del retorno de mitos, simbolos y ritos politicos
de la nacién (¢f. Sanchez Patzy 2011). ¢:A qué se debe el retorno no sélo del
Estado-nacién, sino del nacionalismo de Estado, y el surgimiento cada vez
mads intenso y extenso, de algo que podemos llamar ritualidad de Estado? Esta
ritualidad permite la promocion estatal de una serie de eventos publicos, casi
siempre con la presencia del presidente, en los que se escenifican complejas
solemnidades que adnan ritos religiosos indigenas con ceremonias civicas y
sindicales. Estos rituales entonces, poseen una gran importancia politica, cul-
tural y social para la construccién de una imagen de la nacién, las identidades
colectivas, el Estado y el poder.

Estos ritos de Estado pueden ser descriptos como ritos profanos, pero
también como componentes claves de una religion civil o religion politica
que goza de la atencién y los recursos de varios 6rganos de gobierno, como
la Cancilleria, el Ministerio de Culturas y el Ministerio de Comunicacion.
En efecto, desde la posesion con un “rito ancestral andino” de Evo Morales
en las ruinas de Tiahuanaco el 21 de enero de 2006, los ritos de Estado se
han multiplicado hasta constituir una verdadera industria estatal, en la que
se invierten millones de ddlares de manera cada vez mds creciente’. Dotados
de un aura mistica en virtud de que el nuevo Estado se considera a si mismo
la materializacién de las culturas indigenas “milenarias” de Bolivia, los ritos

3 Sipara la primera posesion de Evo Morales en 2006, el entonces presidente Eduardo Rodri-
guez Veltzé asignd un presupuesto de 10 millones de bolivianos, de estos sdlo se gastaron
2.504.420 bolivianos, mientras que en la segunda posesion de Evo, en 2010, se presupuesta-
ron siete millones de los que se gasto 3.166.798 bolivianos, es decir, 662.378 bolivianos mas
que en la primera asuncién de mando (cf boliviadecide.blogspot.com 2010). Sin embargo,
para la celebracion del Pachacuti, Pachakuti o Solsticio de Verano del 21 de diciembre de
2012, se destind un millon de délares (7.391.371 Bolivianos), lo que se justificaria dada “la
trascendencia de la cita internacional”, como explicaba un senador del MAS (cf. la-razon.
com 2012). A estos gastos se suman los costos por las transmisiones en vivo y en directo a
través de Bolivia TV, multiplicando el efecto simbolico y politico de los rituales de Estado a
una escala mundial. En la gestion de 2012, el Ministerio de Comunicacion gasto 37 millones
de bolivianos (mas de cinco millones de dolares) en transmisiones directas por Bolivia TV, un
incremento de 15 millones de bolivianos mas que en 2011 (EI Deber, 16.01.2013). Segun la
ministra de Comunicacion, estos gastos son necesarios, ya que “las transmisiones de gestion
del presidente cuando lleva a cabo una obra, presenta una carretera o da un informe a una
poblacion, son actividades que como Ministerio de Comunicacion debemos informar a la
poblacion” (ibid.). El caso de los magnanimos rituales del solsticio de verano, a diferencia
de las posesiones y fiestas civicas, no es en absoluto una tradicién protocolar, tampoco una
tradicion indigena, sino un evento extraordinario que nunca antes fue presupuestado por el
Tesoro General de la Nacion. Entonces, ;cual es su necesidad?
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de Estado cumplen varios objetivos a la vez: afirmar la existencia material del
nuevo Estado (ya que en el performance se crea su realidad), realizar propaganda
electoral, garantizar el apoyo clientelar de las poblaciones de un municipio,
engrandecer la imagen del lider, publicitar la gestién de gobierno, difundir
propaganda politica o llevar a los domicilios un especticulo televisivo que
recrea (o crea) la religiosidad indigena y mestiza como grandiosidad del Es-
tado. Si bien la ritualidad estatal ha sido siempre un elemento constitutivo de
una suerte de pedagogia del civismo boliviano (¢f. Martinez 2005; Bridikhina
et al. 2009), desde 2006 se ha convertido en un dispositivo crucial del ejerci-
cio del poder. A pesar de su omnipresencia —ya que no solamente se realizan
todo tipo de ritos de Estado casi todos los dias, sino que ademds son transmi-
tidos in extenso por el canal de television estatal— los ritos profanos de Estado
apenas han recibido atencién de los investigadores sociales. A continuacién
realizamos un breve repaso sobre las lineas teéricas y el estado de la cues-
tién sobre los ritos de Estado, que pueden ser definidos productivamente
como religion politica, ritos profanos, performances clientelares, formas de
propaganda politica, a la vez que como tradiciones inventadas basadas en un
“misticismo” aimaracentrista.

Los ritos profanos del Estado boliviano

En su trabajo sobre los origenes histéricos de la identidad aimara, la
historiadora Thérese Bouysse-Casagne afirma que los aimaras actuales, a tra-
vés de “incesantes retornos hacia un pasado real o mitico”, justifican cons-
tantemente su presente politicamente, tal como escribia Lévi-Strauss: “los
mitos del grupo no se discuten, se los transforma creyendo reproducirlos”
(Lévi-Strauss citado en Bouysse-Cassagne 1987:16). De esa manera, tanto
mitos como ritos se envisten de una legitimidad milenaria, aunque se hayan
creado recientemente. Al definirse el nuevo Estado boliviano como “pluri-
nacional”, el énfasis ha empezado a ponerse en torno a las reivindicaciones
indigenas, especialmente aimaras, y estas reivindicaciones se han convertido
en especticulos rituales televisados que escenifican las doctrinas indigenistas
del Estado.

Los ritos espectaculares montados por el nuevo gobierno se basan en la
reconstruccién de un pasado mitico que se hace visible “por primera vez”.
Asi, el matrimonio “ancestral” del vicepresidente del Estado Plurinacional,
realizado en las ruinas de Tiahuanaco el 8 de setiembre de 2012, se con-
sider6 como un “rito milenario que se presenta por primera vez”, ya que
acontecia “por primera vez una boda ancestral en Tiwanaku” (agencia ABI
08.09.2012). Sin embargo, estas “antiquisimas” ceremonias son inventos
absolutos: se trata de tradiciones inventadas (¢f. Hobsbawm [1983] 2002;
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Schiel 1991), dado que no es verosimil que se las habria consumado hace
cientos o miles de afios tal cual se las escenifica hoy. Como sostiene Hobs-
bawm, [l]a “tradicién inventada” implica un grupo de pricticas, normal-
mente gobernadas por reglas aceptadas abierta o ticitamente y de naturale-
za simbdlica o ritual que buscan inculcar determinados valores o normas de
comportamiento por medio de su repeticién” (2002:8); esto implica el in-
tento de “conectarse con un pasado histérico que les sea adecuado”, aunque
su continuidad con las tradiciones pasadas sea en gran parte, “ficticia” (id.).
En el caso del Estado plurinacional boliviano, estamos ante una asombrosa
explosion de rituales misticos/politicos que funcionan como una pedagogia
que inculca los valores del nuevo orden de cosas, y cuyas motivaciones ulti-
mas, tanto simbdlicas, politicas y estratégicas no han sido evaluadas todavia
en toda su complejidad.

Se trata, entonces, de ritos profanos de Estado que se construyen en rela-
ci6n a un pasado precolombino, en el esfuerzo de borrar la cultura hispanica
y el mestizaje cultural que los habitantes de lo que hoy es Bolivia, experimen-
tan desde la cuarta década del siglo XVI.

Al recuperar las tradiciones rituales de los aimaras antiguos, en base
a un incierto conocimiento histérico, pero fundamentalmente a partir de
imaginarios sociales activados recientemente, los ide6logos y personeros del
Estado plurinacional inventan un pasado ideal que mezcla rasgos culturales
aimaras, tiahuanacotas e incluso incas. Asi, como sostenia Bouysse-Cassagne
a principios de la década de 1980, Tiahuanaco y el imperio Inca se constitu-
yen en puntos de referencia mitica y politica: “el prestigio que se relaciona
con los dos primeros grandes imperios del hemisferio sur, la fuerza evocado-
ra de estos dos periodos, constituye un soporte suficiente para que fantasma
originario y mito comunitario saquen provecho de ello, de tal modo es cierto
que Jas representaciones del poder tienen ellas mismas un poder” (Bousse-Cassagne
1987:17) (énfasis mio).

Estudiar las representaciones del poder es central para comprender las
l6gicas del poder, el Estado y la naciéon, maxime en un Estado que construye
su relacion con la nacién boliviana o sus multiples naciones con un desor-
bitante despliegue de ritos y mitos “ancestrales” que fortalecen su prestigio
politico, su legitimidad y su propio poder.

El Estado boliviano siempre le dio mucha importancia a simbolos, mitos
y ritos usados como legitimadores de los distintos tipos de gobiernos, sean
éstos democriticos o dictatoriales, civiles o militares, populistas o liberales.
Sin embargo, estos rituales han crecido exponencialmente desde la llegada al
poder de Evo Morales. Una opcién conceptual para explicar el crecimiento
de los rituales politicos es pensarlos como profanos, no tanto en la cldsica
diferenciacién de la antropologia entre lo religioso (trascendente, sagrado,
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cosmovisivo) y lo profano* (inmanente, mundano, coyuntural), sino como
formas de teatralizacién social donde los ritos sagrados son apropiados por
los politicos para obtener beneficios de imagen y prestigio. Es decir, ritos que
antes eran sacros, ahora se transforman en ritos profanados, mas que profanos.
Es lo que conviene Scriabine al definir los ritos profanos:

En ocasiones se llama asi a las ceremonias civiles: colocacién de la primera pie-
dra de un edificio civil, inauguracién de un monumento...Serfa mds preciso
hablar de ritos profanados, pues en el origen se trataba de actos sagrados, ritos
de fundacién, consagracién. La eficacia de estos ritos es psicologica: exaltacion
de ciertos valores, conmemoracién de acontecimientos histéricos o sociales. El
registro estético de estas manifestaciones es mds restringido que el de los ritos
religiosos o méagicos (Scriabine 2010:960).

En Bolivia, sin embargo, los ritos profanos del Estado han empezado a
incorporar ritos religiosos y mégicos sin que se experimente contradiccion
entre lo sagrado y lo profano, entre lo politico y lo mistico. De esa manera,
resulta productivo llamar ritos profanos a los ritos instaurados por los sucesi-
vos gobiernos de Evo Morales, ya que en mucho, lo politico se confunde con
lo sagrado, mucho mads cuando un buen nimero de los nuevos ritos se han
elaborado a partir de materiales tomados de ciertas tradiciones indigenas,
especialmente aimaras y quechuas, como k’oas, aptapis o ritos propiciatorios.
Aun mds, existen ritos que son creaciones ad hoc para servir a los objetivos
de propaganda de Estado: la celebracién del solsticio de verano (21 de di-

4 Por ejemplo, la diferencia hecha por Eliade (1981[1956]) entre lo sagrado y lo profano,
conceptos que refieren a “dos modos de ser en el mundo” (ob.cit.: 12). Para el autor, lo
profano, si bien existe en todas las sociedades, es la forma tipica de experimentar el mundo
en las sociedades occidentales contemporineas, mientras que lo sagrado es la experiencia
habitual de las sociedades arcaicas, antiguas o no-occidentales. Si lo sagrado es siempre un
“acto misterioso”: la manifestacién de algo “completamente diferente”, de una realidad
que no pertenece a nuestro mundo”, lo profano es en cambio “nuestro mundo “natural”
(:10). Ademds, “la desacralizacién caracteriza la experiencia total del hombre no-religioso
de las sociedades modernas: del hecho de que, por consiguiente, este tltimo se resiente
de una dificultad cada vez mayor para reencontrar las dimensiones existenciales del hom-
bre religioso de las sociedades arcaicas” (:11). Eliade se preguntaba, sin embargo, cémo
este mundo profano podria volverse sagrado: en qué medida una existencia radicalmente
secularizada, sin Dios ni dioses, es susceptible de constituir el punto de partida de un
tipo nuevo de “religién” (: 7). Respondia que este retorno a lo sacro podria “desarrollarse
en multiples planos y persiguiendo objetivos diferentes” (:8). La conciencia del caricter
profano del mundo podria fundar un «nuevo tipo de “experiencia religiosa” (id.). Sin
embargo, en una sociedad como Bolivia, la manera-de-ser-en-el-mundo sagrada nunca
fue remplazada por la manera-de-ser-en-el-mundo profana; antes bien, estos dos modos
de ser se imbrican mutuamente, no siempre de manera virtuosa, generando una suerte
de religiosidad de lo profano y una profanidad de lo sagrado casi cotidiana: un mundo a
medias desencantado, una supersticiosa manera-de-ser-en-el-mundo.
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ciembre de 2012), el Dia de la Fundacion del Estado Plurinacional (feriado
nacional del 22 de enero), el Aflo Nuevo Aimara (feriado nacional del 21 de
junio) y aun la boda “ancestral” del vicepresidente con su prometida (8 de
septiembre de 2012). Es dificil saber donde comienza el rito sagrado y donde
termina el rito profano: lo sagrado y lo mundano se mezclan, se vigorizan en
un nuevo tipo de ritos de Estado de cardcter mistico y politico a la vez.

A pesar de su relevancia, los ritos politicos no han merecido mayor aten-
ci6n de los investigadores sociales bolivianos. La ritualidad popular religiosa
ha sido mds estudiada que la ritualidad politica boliviana. Esto puede deberse
a que los ritos religiosos, ciclicos y propiciatorios (tanto como los ritos de
paso) cumplen un papel central en la vida cotidiana de muchos estratos so-
ciales bolivianos, asunto que no pasé desapercibido ni a los escritores ni a los
folkloristas a principios del siglo XX, ni a los antrop6logos desde mediados
del mismo siglo. Pero los rituales politicos o la religion civil del Estado casi
no han sido estudiados. Spedding (2002) ha analizado el caricter ritual de los
“conflictos sociales”, como bloqueos o marchas, a los que considera “batallas
rituales” que buscan apropiarse del espacio a través de la toma de lugares
simbdlicos y estratégicos, y que estin “guiados por una ritualizacién que es
ticitamente reconocida por ambas partes [el pueblo y el Estado]” (2002:86).
Sin embargo, y si bien aporta muchos elementos para comprender las 16gicas
rituales de la politica de las calles, no aborda el tema de los rituales directa-
mente auspiciados por el Estado, fuera ya de las batallas por el espacio, sino
mads bien desde el mismo espacio conquistado y apoderado.

De otra parte, Komadina y Geffroy (2007) se interesaron por “el poder
simbdlico” utilizado por el MAS como estrategia politica en los afios ante-
riores a su llegada al gobierno, aunque no estudiaron el caricter ritual de sus
estrategias de mantencién y consolidacién del poder una vez que este partido
fue gobierno. Si bien su analisis (2007:113 y ss.) identifica con buen nivel
tedrico y categorial las facetas de este poder simbdlico (las fronteras simboli-
cas, la reivindicacion de la coca, el “genio dramatirgico”, el lenguaje politico
de los iconos, el pensamiento mitico, la retdrica de la wiphala y la bisqueda
del retorno a la “edad de oro”), al concentrarse en el periodo anterior a la
toma del poder, estos recursos aparecen como estrategias positivas con miras
a un fin superior, atin més tratindose de un partido de origenes populares
e inicialmente desposeido de poder. Sin embargo, sus hallazgos empiricos y
aportes tedricos pueden ser aplicados fructiferamente a lo que ocurre cuando
un movimiento social o un partido constituido por sectores subalternos de la
poblacién llega al poder. Los ritos politicos aqui ya no tienen que ver con las
estrategias de los de abajo para subvertir un orden social: ahora tienen que ad-
ministrar, conservar y fortalecer el poder conquistado, lo que puede convertir
el poder simbélico de la lucha en un poder simbélico y ritual del poderio.
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A su tiempo, Fernando Mayorga (en Ayo 2007) ha afirmado que la so-
ciedad boliviana es definitivamente ritualista, y la felicidad depende de la
organizacion de “fiestas colectivas” y ritos:

Creo que la Asamblea Constituyente se asemeja a aquellos afanes que tenemos
de organizar la mejor de las fiestas. Aunque sabemos que el ch’aqui serd el mis-
mo de siempre, siempre queremos hacer la mejor fiesta. ;Por qué? Porque eso
nos hace sentir mejor. Felices. Y la Asamblea Constituyente es precisamente una
fiesta colectiva. En una sociedad donde el rito es lo miximo, no debiera llamar-
nos la atencién esta vocacion por las formas. Somos una sociedad ritualista. Po-
demos vociferar contra el otro, el rival, e incluso el enemigo, para terminar ha-
ciendo las paces de la manera mds llamativa posible. [...] No queda duda, pues,
que el procedimiento no es algo meramente ornamental. El procedimiento vale
la pena a efectos de conseguir el reconocimiento del otro (Mayorga 2007:55).

Si bien coincidimos con la observacién de Mayorga sobre el ritualismo
idiosincrisico de los bolivianos, €l asume la “vocacién por las formas” como
algo dado, que no constituye en si mismo un tema de investigacién, y no
plantea profundizar su estudio. Es decir, si bien es cierto que los procedi-
mientos y ritos no son ornamentales en Bolivia, la pregunta que sigue abierta
es porqué es asi, ya que responder a este apego a los rituales puede ayudar a
entender mejor al Estado boliviano, sus politicas y los mecanismos sociales
que hacen del ritual un eje de los valores y conductas colectivos.

Desde una perspectiva historica, sobresalen los estudios de Martinez
(2005) y de Bridikhina, Vera Cossio, Rojas, Mamani, Vargas B., Torrico y
Calsina (2009). Como expongo mds adelante, considero que estos autores
definen estas fiestas mds como expresién de una religion civil, segun el con-
cepto de Giner (1993), mis que como manifestaciones de una religién poli-
tica. Tanto la primera investigadora como los segundos, abordan esta proble-
matica denomindndola “fiestas civicas”, es decir, como rituales y ceremonias
que “son esenciales en el proceso politico”, llenas de connotaciones politicas
(Bridikhina en Bridikhina ez #/. 2009:17). Asi para Bridikhina,

Las fiestas civicas en las que se enfatiza la creacién y consolidacién del Estado
boliviano —a raiz de la Guerra de Independencia o de la Guerra del Pacifico,
por ejemplo— son un recurso para el imaginario, una referencia al Pasado como
fuente de legitimidad para los gobiernos de turno y una convocatoria para el
pueblo hacia un porvenir comun reflejado en la memoria histérica nacional. La
fiesta civica se caracteriza, ademds, por ser de caricter piblico y porque supone
una interrupcion total o parcial del trabajo y de la actividad cotidiana, y puede
estar acompafiada de ceremonias publicas y privadas, como desfiles civicos y
militares, bailes y discursos” (id.).
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Por otra parte, sostienen tanto Bridikhina como Martinez que todos
estos ceremoniales sirvieron para la construccién de un imaginario de lo na-
cional, funcionando como un pegamento que confirmaba e imponia sim-
bélicamente la idea de la unidad nacional, el espiritu de la nacién boliviana
materializada en este tipo de eventos extraordinarios:

Estos dias feriados, que suelen darle ritmo y pautas civicas al calendario de la
vida nacional, no fueron pensados por el poder politico como una mera “alte-
racién de la rutina” sino mds bien y ante todo como “los medios mediante los
cuales el grupo social se reafirma periédicamente”. Fiestas piblicas o privadas,
locales o nacionales, religiosas o civicas, todas tuvieron ese potencial de formar
y consolidar los vinculos de la comunidad, reinventar el imaginario colectivo,
incentivar y actualizar el sentimiento de pertenencia grupal, generar o construir
identidades, fomentar una conciencia en comun. Esa multiple capacidad expli-
ca, a su vez, que tengan una dimensién eminentemente politica, generalmente
entendida y consecutivamente utilizada por los poderes publicos a la hora de
obrar en favor de la construccién o el asentamiento de cierta identidad y unidad
nacionales (Martinez 2005: 179-180).

El trabajo de Martinez, como del grupo de investigadores dirigidos por
Bridikhina, ha puesto en primer plano la forma en que estas “fiestas” civi-
cas se han desarrollado histéricamente en Bolivia, observando el proceso de
transformacioén de estas solemnidades, asi como estudiando al detalle las fies-
tas civicas del siglo XIX, o momentos especificos del siglo XX, tales como los
aflos posteriores a la revolucién de 1952, los regimenes militares, e incluso
el caso de las celebraciones civicas en varios pueblos del Occidente bolivia-
no, como los especificos de la ciudad de La Paz. Sin embargo, en el trabajo
de Bridikhina ez 4., los ritos auspiciados por el gobierno de Evo Morales
aparecen como una continuidad, o mejor, una alternativa a las fiestas civicas
anteriores, sin profundizar en la reflexion sobre cuiles son los cambios sus-
tanciales de esta proliferacion de ritos profanos o politicos del Estado.

Desde otra perspectiva, en una investigacién de equipo sobre el tejido
sociocultural en el distrito 5 de la ciudad de Cochabamba (Mejia, Sinchez y
Quispe 2009) profundizamos nuestro conocimiento sobre la relacion exis-
tente entre las fiestas (que si bien forman parte del universo ritual, no equi-
valen a los ritos) y los mecanismos de legitimacion clientelar de los dirigentes
vecinales en los barrios de la zona sur de Cochabamba. Dicho estudio nos
permiti6 observar las logicas en que las fiestas (y los ritos que estin conte-
nidos en ellas) son fundamentales para la reproduccién del prestigio y el
capital social de los dirigentes y grupos de poder. Si los vecinos demuestran
entusiasmo para participar en las fiestas y ritos, “este impetu ciudadano por
la participacion festiva se ve controlado y frenado por la l6gica de los poderes
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locales en utilizar las fiestas como ambito de clientelismo” (Mejia, Sdnchez
y Quispe 2009:150). La ocupacién de los palcos oficiales, por ejemplo, es un
elemento de la batalla ritual por la conquista del espacio simbdlico del poder
a través de performances (ob.cit.:187 y ss.). En el palco oficial se desarrollan
rituales de poder, ya que “se constituye en un verdadero escenario en el que
los dirigentes y organizadores presentan también su ‘acto’” (:191). Se trata de
un espacio ritualizado que, “al estar en un podio alto, y gozar del privilegio de
ver los desfiles civicos, folkloricos o carnavalescos desde la altura, confirman,
ademis, su poderio (id.). De esa manera, las fiestas barriales son escenarios
donde se pueden desplegar los ritos civicos de los dirigentes locales, lo que
también es valido para los dirigentes nacionales, es decir, el Estado mismo.
Recientemente y con un matiz argumental ideologizado, Mamani Ra-
mirez (2012) ha publicado un sugerente articulo sobre “el ritual de la toma
indigena del poder”. Mamani sostiene que con la llegada de Evo Morales al
poder, su propio cuerpo es “la presencia del cuerpo indio en el palacio de
Gobierno” (2012:128), y que este hecho “proyecta un lenguaje corporal y
una serie de imaginarios de la indianidad que se inscriben en el marco de la
propia institucionalidad criolla, como el Palacio, la ‘toma’ festiva de la plaza
Murillo, los discursos que se difunde desde alli sobre la ‘sagrada’ hoja de
coca, el conjunto de expresiones y gestualidades indigenas del Presidente o
la elaboracién ceremonial de Tiwanaku, mediante la cual se intentd esceni-
ficar el ‘retorno del gobernante mallku aymara al poder’” (Mamani Ramirez
2012: 128-129). Anade Mamani que lo que estd ocurriendo en Bolivia es un
“cuestionamiento del imaginario del poder colonial” (122 y ss.) que se expre-
sa como el “trastrocamiento simbdlico del poder y las estrategias del poder
indio” (:112 y ss.). Este trastrocamiento implica, para Mamani, una “india-
nizacién del poder” que se revelarfa en los ritos andinos instaurados desde
el palacio de gobierno. Sin ocultar su posicién indianista, para Mamani este
trastrocamiento ritual es el primer paso para conquistar “nuevas relaciones
sociales y de poder, incluso si las derechas y sus élites recuperasen eventual-
mente el poder gubernamental” (:131). Mamani elabora una interpretacion
sugestiva sobre la extrema importancia que los ritos y rituales han ganado en
el gobierno de Evo Morales; sin embargo, también podemos observar que él,
al igual que muchisimos intelectuales contemporineos, no puede deslindar
su planteamiento tedrico de su apasionamiento politico, lo que provoca que
su andlisis de los ritos politicos sea parte de las justificaciones ideolégicas
que los sustentan. Por ejemplo, Mamani no puede responder a qué ocurre o
qué podria ocurrir si los ritos indigenas se convirtiesen en ritos de poderio
simbdlico e imposicion de un orden de cosas desde el Estado sobre aquellos
que no necesariamente compartan sus valores. Tampoco responde a la pre-
gunta de por qué ocurren tantos parecidos entre estos rituales indianizados
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de Estado, en relacion a los grandes ceremoniales de los regimenes politicos
de cariz totalitario del siglo XX y el siglo XXI. Paradéjicamente, la descolo-
nizacién crea una nueva forma de colonizacién de los imaginarios colectivos.
Mis alld del necesario debate académico y las contribuciones al conoci-
miento tedrico, el asunto de los ritos profanos de Estado despierta apasio-
nadas polémicas entre los que los defienden y los que los impugnan. Asi, los
ritos politicos se constituyen en si mismos en un espacio de lucha ideolégica
entre los defensores del gobierno y sus criticos. Muchas opiniones de oposi-
ci6én consideran que los gastos en todos estos rituales y ceremonias son con-
traproducentes e innecesarios. Por supuesto, sectores de la poblacién pueden
sentirse incomodos con esta proliferacion de ritos politicos y su omnipresen-
cia mediatica. Sin embargo, el debate no ha terminado, y es muy posible que
el acrecentamiento de los ritos profanos sea cada vez mayor, en vista de que
los afios de 2013 y 2014 son preelectorales, y este tipo de rituales cumplen
un papel propagandistico nada desdefnable. De ahi también la urgencia de
encarar su registro, andlisis e interpretacién a la luz de las ciencias sociales.

Rituales politicos televisados y la creacion de una ideologia
de Estado

Desde la perspectiva del partido de gobierno, esto ritos y escenificacio-
nes del poder “no tienen nada de malo”, y son mas bien necesarias y positivas.
En una rueda de prensa a principios de 2013, el presidente Evo Morales jus-
tificé los altos costos de las transmisiones televisivas de actos publicos donde
€l aparece entregando obras o jugando al fitbol, de la siguiente manera:

Mira, quiero decirles sobre la inversion en tema de comunicacién. Lo que nun-
ca, por primera vez en la historia desde la fundacién de la republica, presidente,
vicepresidente, personalmente nos abocamos a atender las demandas, las de-
mandas pequefias que tiene el pueblo. Y cuestionar que la transmisién, que los
partidos, que se invierte [...] Algunos cuestionarin, por supuesto, pero una ale-
gria del pueblo boliviano al ver cémo se entregan las obras. En navidad hemos
estado entregando obras, me falta tiempo para entregar. Ahora, ¢es delito es
pecado comunicar eso? ¢Es delito es pecado o jugar fiitbol? Por favor amigo
periodista...de verdad no entiendo. El deporte, el deporte es la mejor diversién
para cualquier ser humano. Pero ¢qué siento yo, cuando yo practico deporte?
Un poco animar a la juventud, a todos los seres humanos que hagan deporte.
¢Y qué dicen, mamds papds de los chicos? Dicen, si el presidente juega porque
td no juegas. Y mediante el deporte cémo alejar a la juventud o cualquier ser
humano de la perversion. Y ese tiene que ser difundido. Si eso le molesta algin
periodista, pues lamento mucho. No comparto. Si esa transmisién directa tiene
costo, jtiene costo por supuesto! Y donde llega, Bolivia TV, en cantones comu-
nidades que nunca habia llegado canales llega ahora, feliz la gente, contento,
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quisiera compartan esa alegria del pueblo. [...]No importa cudl sea el costo,
pero que el pueblo esté informado el trabajo que hace su gobierno, que no es
mentira... (Evo Morales en conferencia de prensa, Bolivia TV, 17 de enero de
2013, La Paz).

Asi, el gobierno justifica la proliferacion de ritos politicos y su conver-
sién en especticulos televisivos como parte de una necesidad “informativa”,
en el despegue de estrategias de comunicacion politica de nuevo cuiio. Se
trata, para retomar el concepto de Gramsci, de la conformacién de una he-
gemonia casi total, con un gobierno que es consciente del papel crucial que
tiene la cultura y la comunicacién de masas (especialmente a través de la
television), aunando los ritos sagrados, los mitos, los ritos profanos y el es-
pectaculo de masas (es el caso del futbol o las bodas de celebridades) en pos
de objetivos politicos de largo alcance. La ubicuidad del presidente —gracias
a sus constantes viajes por todo el territorio nacional— y la promocién de
su imagen como hombre sano que cultiva el deporte y que aparece como un
“ejemplo” a seguir para los jovenes, no son, hay que decirlo, creaciones de
Morales. En su momento, René Barrientos Ortufio recorria Bolivia en heli-
coptero e incluso a caballo, y se caracterizaba por su aficién a los deportes.
La asociacién entre deporte, juventud y patriotismo también estaba presente
en el régimen de facto de Hugo Banzer Sudrez. De alguna manera, Morales
es un continuador de un tipo de pensamiento politico que vincula el deporte
con la disciplina corporal y el orden social, tanto como las grandes ceremo-
nias de Estado como manifestacion del espiritu de la “patria”. Sin embargo,
la disponibilidad de altos montos de dinero y de recursos tecnolégicos en
las telecomunicaciones, hacen que la construccion del carisma medidtico de
Morales a través de rituales politico-misticos sea parte de una ritualidad de
Estado que funciona casi como una cruzada religiosa o una misién evan-
gelizadora sobre la ideologia del partido en gobierno, que serd transmitida
invariablemente por los medios de comunicacién del Estado, tanto por radio,
television y publicada en la prensa escrita. Se trata, entonces, de una gigan-
tesca campana de propaganda que nunca termina.

Respecto al vinculo entre los rituales politicos y la incorporacién de sim-
bolos indigenas (a pesar de que muchos de ellos fueron creados recientemen-
te), ya en 2004 Garcia Linera escribia que las “escenificaciones y ritualizacio-
nes de poder” eran “ideas-fuerza” o “creencias movilizadoras” necesarias, ya
que promovian visiones alternativas del mando y el poder:

El sistema de convicciones y esquemas mentales que permitié que gobernantes
y gobernados se articularan muestra hoy un acelerado proceso de agotamiento,
por la imposibilidad material de mostrarse verificable, dando lugar nuevamente
a un estado de disponibilidad cultural de la poblacién hacia nuevas fidelidades
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y creencias movilizadoras. De hecho, nuevos discursos, que han contribuido a
la erosion de las certidumbres estatales, hoy comienzan a hallar receptividad en
amplios grupos sociales, que empiezan a utilizar esas propuestas como ideas-
fuerza, esto es, como creencias en torno a las cuales estin dispuestos a entregar
tiempo, esfuerzo y trabajo para su materializacién y que, como en zonas del
altiplano aimara, comienzan a promover modos de escenificacién y ritualizacién
alternativos de poder y mando (sustitucién de banderas bolivianas por wiphalas
indigenas, el chicote y bastén de mando en vez del escudo como simbolos de
poder, etc.) (Garcia Linera 2004:437).

También Garcia Linera ha suscrito que la necesidad de ritos tiene que
ver con la consolidacién politica del nuevo modelo politico:

Es sabido que todo Estado necesita crear adherencias colectivas, sistemas de fi-
nes y valores comunes, que permitan cohesionar imaginariamente a los distintos
grupos sociales presentes en el dmbito de su influencia territorial. La escuela,
el sistema de registros de nacimiento, de carnetizacién, de sufragio, los rituales
publicos, el conjunto de simbolos civicos, etc., crean esta base de filiacién cultu-
ral, que a la larga dan lugar a una etnicidad estatalmente inventada. El problema
de ello empieza cuando esta monoetnizacién del Estado se hace seleccionando
arbitrariamente un conjunto de aptitudes, de competencias y valores monopo-
lizados por determinados grupos, en detrimento de otros (2009 [2004]:295).

Para Garcia Linera, las creencias son fundamentales para constituir el
poder politico, aunque también lo es la “violencia organizada” como nicleo
del poder estatal: “Coercién y creencia, ritual, institucion y relacion, socie-
dad civil y sociedad politica son por tanto elementos constitutivos de la for-
macién de los Estados” (2009 [2004]: 424-425). El nuevo Estado requiere,
segun €l, de tres componentes estructurales que regulen su funcionamiento,
le otorguen estabilidad y capacidad representativa: en primer lugar, un fuer-
te apoyo en las organizaciones sociales (“armazén de fuerzas sociales”); en
segundo lugar, un sélido “sistema de instituciones”, y en tercero, un “sistema
de creencias movilizadoras”: “En términos estrictos, todo Estado, bajo cual-
quiera de sus formas histéricas, es una estructura de categorias de percepcion
y de pensamientos comunes, capaces de conformar, entre sectores sociales
gobernados y gobernantes, dominantes y dominados, un conformismo so-
cial y moral sobre el sentido del mundo que se materializa mediante los re-
pertorios y ritualidades culturales del Estado” (2009 [2004]:426-427). Para
lograr este objetivo, el Estado debe construir ciudadania; y esto se hace a
través de «un ininterrumpido ritual de seduccién y adhesion entre Estado
y “sociedad civil”, ademds de fluidos pactos y compromisos en su interior»
(2009[1999]:175). Como puede verse, el asunto del control politico y el des-
pliegue ritual del Estado aparece como un elemento crucial en la construc-
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cién del Estado plurinacional y sus estrategias de hegemonia. De ahi que
estudiar el proceso de constitucion de estos rituales y escenificaciones poli-
ticas ya no como mecanismos “alternativos de poder y mando”, sino como
teatralizaciones del poder politico en si mismo, puede contribuir a una mejor
comprension de las l6gicas de construccion de las identidades, la nacién y el
Estado que subyacen en el “proceso de cambio”.

Ritos profanos de Estado como religiéon politica

Como hemos visto, los ritos politicos del Estado plurinacional apenas
han sido estudiados, y, en un tiempo en el que la ritualidad de Estado se ha
visto extraordinariamente acrecentada, esto implica la urgencia de abordar
investigaciones sobre esta tematica. Hace falta caracterizar, analizar e inter-
pretar el sentido ultimo de la multiplicacién de los ritos profanos de Estado,
asi como sus relaciones con la comunicacién politica, el especticulo televisi-
vo, la politica simbdlica, la religion civil y la construccion de las identidades
nacionales e indigenas como pilares fundamentales de la edificacién del Es-
tado plurinacional.

Hoy por hoy contamos con aportes tedricos fundamentales, utiles para
estudiar el fenémeno de los rituales profanos y misticos de Estado. Por ejem-
plo, las teorias sobre los ritos (Turner 1988; Levi Strauss 1996; Van Gennep
2008; Cuisenier 1989); los mitos politicos (Girardet 1999); la relacién entre
rituales, especticulo y politica (Edelman 1991; Handelman 1997; Aguirre
Batzdn 2010); la propaganda, la comunicacién politica y la “teledemocracia”
(Mata 2002; Fabbrini 2009); la religion civil (Bellah 1967; Giner 1993); los
vinculos entre el populismo y la religion (Parker 2012; Zanatta 2008); las
escenificaciones del poder (Balandier 1988, 1994), y en general las teorfas
sobre populismo e identidades (Alvarez Junco1994; Deusdad 2003; Mansilla
2010; Panizza 2009, entre otros). Por otra parte, las teorias generales de la
nacién y el Estado nacional (Gellner, Anderson, Smith, Delannoi, Taguieff,
Hobsbawm, Bhabha, entre otros), son fundamentales para un anilisis preciso
de las condiciones que han dado lugar al resurgimiento del Estado-nacién en
Bolivia y sus rituales politicos. Por todo esto, es necesario un didlogo transdi-
ciplinario entre la antropologia politica, la historia, la sociologia de los mitos
y ritos politicos, la psicologia de masas, los estudios de la comunicacién o
propaganda politica, como puntales para encarar el complejo fenémeno de
los ritos profanos bolivianos.

En términos generales, sostengo que la proliferacion de rituales profa-
nos de Estado tiene que ver no sélo con la recomposicién del Estado-nacién
(en su variedad “plurinacional”, que en el fondo es mds discursiva que otra
cosa), sino que esto ocurre en el marco de un nuevo populismo caracteri-
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zado por la consumacién de lo indigena como destino inmarcesible de la
nacion boliviana, y la implantacién de una “mitologia histérica y una red de
obediencias y preferencias politicas”, como dirfa Giner (1993: 36) . También
es una forma en que la vida cotidiana se ritualiza y se sacraliza, al punto en
que las diferencias entre lo sagrado y lo profano desaparecen. Sin embargo,
esto ha sido caracteristico de los totalitarismos del siglo XX, ya que ellos
convirtieron —-mds que cualquier otro tipo de gobierno occidental- el culto
al pueblo, al Estado y al lider, en una suerte de religién. Si, como sefialaba
Schmitt en 1922, las formas modernas del poder politico han tomado sus
modelos de la teologia, las nuevas formas rituales de la escenificacion del po-
derio y la propaganda no se diferencian mucho de las formas de la sociedad
cortesana en las que los atributos del monarca se confundia con los de Dios,
pero tampoco se diferencian demasiado de los especticulos faraénicos de los
regimenes totalitarios. El pueblo se encarna en el ritual profano de Estado, se
hace visible, aunque esté alli como un espectador, o como el cuerpo de miles
de cuerpos disciplinados por los actos rituales y el acatamiento de la “verdad
del pueblo” que ellos mismos crean al participar en los actos litargicos or-
ganizados por las dirigencias politicas. Los lideres son los hierofantes de ese
momento de transustanciacioén del pueblo en el partido, del partido en su
lider, y del lider en el Estado y la nacién. Si resulta novedoso que esto ocurra
en relacion con la reivindicacion del espiritu indigena de la nacién boliviana,
como si se hubiera descubierto su verdadero numen, su pasado fundante y su
futuro redentor, es menos novedoso que los mecanismos de esta exaltacion
del Estado-nacién se parezcan, por ejemplo, a otros momentos politicos bo-
livianos, hayan sido estos considerados de derecha o de izquierda.

El Estado hoy, busca la revelacion de la esencia indigena, la que se expre-
sa al mismo tiempo como epifania y como especticulo, como didéctica del
poder y como entretenimiento de masas. Asi, se desarrolla un trascendenta-
lismo sobrenatural, distinto al trascendentalismo mundano (segin expresion
de Salvador Giner) de los regimenes democriticos occidentales, en los que
la religion se ha separado del poder politico, y donde se supone no hay lu-
gar para estos faustos rituales. Sin embargo, mas que una distincion total, lo
que ocurre en Bolivia es la coexistencia paradojal entre una religién civil (¢f-
Giner 1993) relativamente comin a todos los Estados modernos, en tiempos
ordinarios, con el afloramiento de una religién politica, de sabor premoder-
no (o como se estila decir, “ancestral”), en tiempos extraordinarios (las fechas
civicas, los nuevos feriados, los festejos aimaras de Estado, etc.). Observemos
esto con mds detalle. Para Giner, la religion civil

consiste en el proceso de sacralizacién de ciertos rasgos de la vida comunitaria
a través de rituales publicos, liturgias civicas o politicas y piedades populares
encaminadas a conferir poder y a reforzar la identidad y el orden en una colec-
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tividad socialmente heterogénea, atribuyéndole trascendencia mediante la do-
tacion de carga numinosa a sus simbolos mundanos o sobrenaturales, asi como
de carga épica a su historia (Giner 1993: 26).

En el caso boliviano, y si bien operan las caracteristicas de la religion
civil también consignadas por el socilogo espaiiol (sacralizacion de la po-
liteya; pertenencia a la sociedad civil; ambigiiedad; estrecho vinculo con el
nacionalismo y la exaltacion de la cultura popular; proyecto de dominacion,
integracion de lo heterogéneo, produccién medidtica del carisma), también
operan rasgos que la anulan, en el sentido de un Estado-partido que intenta/
desea convertirse en un centro de espiritualidad y trascendencia religiosa
en si mismo; una suerte de programa totalitario, en el sentido de intentar
“absorber y suplantar la religion” y de “convertirse en su equivalente funcio-
nal” (:38). Todo esto aproxima a los ritos profanos del Estado plurinacional
hacia una religion politica, y lo aparta de una mera religion civil. La religién
politica “puede distinguirse con cierta nitidez de la civil cuando aquélla se
basa en una ideologia explicita, va ligada a un partido o faccién y pretende
la movilizacién o el control total de una poblacién determinada” (ibid.: 42).
Por esto, “[d]ebe, pues, estar claro que las diferencias entre religion politica
totalitaria (el culto que impone una ideologia militante y hostil a toda ambi-
giiedad) y religion civil son sustanciales, por muchos paralelismo y analogfas
que quepa trazar” (:43). Muchos rasgos de la ceremonialidad politica reciente
se parecen mads a estas religiones politicas: si bien el limite entre religién civil
y religion politica es cuestion de grados, existe una tendencia hacia la imposi-
ci6n de una visi6én dnica, partidaria, milenarista de las cosas, y esto se logra a
través de la proliferacion de rituales publicos y mediaticos, que funcionan a la
vez como politicos y como religiosos, como mundanos y sobrenaturales. Por
ejemplo, la llegada del Pachacuti, o del “nuevo tiempo” el 21 de diciembre de
2012, fue confundido, tanto entre los presentes a la ceremonia en la Isla del
Sol, como a través de la transmision televisiva por Bolivia T'V, con la llegada
a la isla, desde un helicoptero y luego en una lancha, del presidente Morales.
Su discurso, si bien plagado de alegatos contra el capitalismo y una retdrica
sindical, se convirti6 en el momento del Pachacuti: el tiempo politico y el
tiempo atdvico se confundieron en el cuerpo y la palabra del lider. Los locu-
tores de la transmision en vivo, asi como los generadores de caracteres en la
pantalla, confirmaron que ya ocurrié el Pachacuti, que el tiempo césmico ya
cambid, que ya estamos en otra era, en una era de salvacién universal, en el
nuevo tiempo, etc. El partido, el lider y el Estado, asi, se transustanciaron en
un cataclismo cosmogoénico; si se me permite la expresion, el evo primordial y
eterno se corporizé en el Evo de carne y hueso, lo cual s6lo es posible cuando
se promueve un proceso de divinizacion del lider politico.
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Por todos estos elementos, puedo decir que estamos ante un nuevo fe-
némeno, en el que no existe solucién de continuidad entre las 16gicas rituales
premodernas y las 16gicas rituales de las religiones civiles contemporineas,
ni con los especticulos televisivos de masas. Se trata, entonces, de rituales
que son al mismo tiempo, trascendentes e inmanentes, profanos y sagrados,
donde el presidente puede ser un administrador, un personaje mediitico que
juega fitbol, pero también un lider espiritual, una especie de demiurgo o
maximo sacerdote. Son, mds audn, rituales que, a pesar de su pertenencia a la
religion civil, buscan ser, despliegan el programa de una religion politica, en la
que el Estado se constituye o busca constituirse en el centro productor, en el
alfa y omega, de los mitos y ritos politicos de la sociedad en su conjunto. En
suma, se trata de mucho mas que de fiestas civicas: son aparatos complejos
de rituales y especticulo, posibles en una sociedad como la boliviana, que no
es ni moderna ni tradicional, sino una creativa —aunque conflictiva y tensa—
combinacién entre ambas esferas, y un Estado que no duda en recurrir a
los mds variados niveles de expresividad y propaganda politica para reforzar
—quizds con el sueflo de instaurar una sociedad a su medida por los préximos
mil afios— su proyecto de poder y de poderio, por lo tanto, de dominio de un
grupo social sobre otros: fundar su proyecto de religion politica.
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