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Resumen

El presente articulo analiza el cardcter esencialmente ambiguo del fenémenor:ligio-
so que lo lleva a desempeifiar papeles disimiles y potencialmente antagénicos en el szno de
la sociedad y en el seno mismo de las instituciones religiosas. Para ello explora el c.iracter
pasivo o movilizador del mito, en especial mesidnico-milenaristas y sus relaciones con la
ideologia, la utopia y la sociedad. Se interroga por el paso de cultura de resistencia a fuerza
de liberacion del cristianismo en algunos procesos politicos latinoamericanos, inte itando
discernir la influencia en estos proceso del concepto de “reino de Dios”.
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From Resignation to Mobilization:
Ambiguity in Religious Phenomenon

Abstract

This article analyzes the essentially ambiguous character of religious phenomznon
which leads towards the assumption of dissimilar and potentially antagonic roles in society
and within the hierarchy of the religious institutions themselves. In order to do this we
analyze the passive or mobilizing character of the myth, especially the messianic-mille nary
aspect and its relationship with ideology, utopia and society. We search for the change in the
culture of resistence to the liberalizing force of christianity in certain latinamerican pol tical
processes, with the intention of analyzing the concept of the “Kingdom of God” in “hese
processes.
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1. La ambigiiedad del fenomeno religioso

Derivado casi siempre de esquemas religiosos a los que expresa, el mundo
mitico orienta y da sentido de continuidad a la vida del hombre; su cardcter ambiguo
se evidencia ya en el hecho de que no siempre est4 orientado hacia un combate para
defender un bien, o para conquistarlo. Es un mundo ambiguo en si mismo, nc ha-
bla un lenguaje univoco y sc presta a miltiples interpretaciones. El mundo mitico
adquiere cierta univocidad cuando es jerarquizado a través de las relaciones socia-
les, que pueden jerarquizar los mitos de manera que correspondan a las formus de
acceso a la produccidn y distribucidn de los bienes sociales y afirmar su validez y le-
gitimidad. (Hinkelammert, 1986; 383). La formacién del sentido comin en una
sociedad pasa precisamente por esta jerarquizacién del mundo mitico, que lo
hace socialmente relevante para contradecir o afirmar las relaciones sociales ¢xis-
tentes. Del mundo mitico forma parte el mundo religioso, pero no se agota er: él.

Cualquier mito, por ejemplo los mitos mesidnicos, puede ser pasivo, “ima-
gen contemplativa” como dirfa Georges Duveau (1978), hasta que coyunturas so-
cioecondémicas especificas, puedan “despertarlo”, y el mito, que fuera un conjunto
de elementos simplemente representativos, se convierta en un conjunto de elernen-
tos movilizadores. En la perspectiva de Sorel, los mitos pueden constituir fac' ores
de liberacién frente a situaciones consideradas como desesperadas por sus actores,
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y pueden estar a la base de explosiones de entusiasmo que llevan alos hombres ila
accion (Georges Sorel, citado por Duveau, 1978; 13-14).

En muchos casos, la “espera mesidnica” no desemboca en un movimiento or-
ganizado, en este caso el mito puede ser-al menos potencialmente-, un conjuito
de elementos motores y la actividad de esos elementos, depende de coyunturas f ar-
ticularmente favorables.

Ahora bien, el mitono esun esquema intelectual, construido de forma racio-
nal, no estd formado por un conjunto de ideas filoséficas o de cualquier orden teori-
co sistematizadas de acuerdo con una concordancia légica por un intelectual, a in-
que ese intelectual pueda ser Platén o Tomds Moro. Es sobre todo, un conjuntc de
ideas religiosas, de representaciones metafisicas, es decir, de las representacio 1es
delas relaciones entre un “mds alla” y los hombres. De all{ su diferencia con laidzo-
logia y la utopia, que son esquemas eminentemente racionales.

Para Maurice Leenhart (1972;52), el mito es el resumen de una experier cia
afectiva que al encerrarse en un simbolo puede indicar a los hombres una actitud
frente a la vida,

Mircea Eliade (1986; 11-12) distingue claramente, por su parte, el “tiempo
mitico”, el tiempo de los arquetipos y el tiempo profano, tiempo de las actividades
cotidianas. Para el, la historia, es decir, la conciencia de un desarrollo en el tien po,
estd constituida porunasecuencia de actividades que se modelan sobre los arqueti-
pos, sobre modelos “trans-histéricos” .

La vida cotidiana en las sociedades “tradicionales” estaria desprovistide
significado, y no adquirirfa sentido si no cuando el individuo, por imitacién y repeti-
cién de gestos ancestrales o de los dioses, puede aproximar sus actividades a acue-
llas que le fueron propuestas. En estas sociedades, la vida humana no adquiere sig-
nificado, si no copiando la historia mitica primordial, convertida en modelo pira-
digmatico. Los arquetipos por su parte, se suceden en el tiempo real, aunque¢: su
existencia tengalugaren un “mas all3”, ellos “nacen” en el tiempo, “acontecen’ de
la misma forma que cualquier otro hecho histérico (Eliade, 1986; 228). Los arqueti-
pos motivan y orientan la accién de los individuos o de los grupos, pero es una ac-
cién que copia los modelos antiguos, en un recomenzar eterno de situaciones pri-
mordiales. Este es tiempo circular, donde todo termina alli donde todo comienza, es
el “tiempo del eterno retorno”. (op. cit. 1986).

Como planteara Duveau, los mitos son una expresion de esquemas religicsos
(1978; 20-21). En su perspectiva, las utopfas son estados imaginarios, pero pro vie-
nende larazény quieren “estremecer con desenfado el manto de las religiones re:ve-
ladas” (op. cit.; 18), sin embargo, reconoce que este esfuerzo de laracionalidad bro-
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ta como el mito de la misma rama del pensamientoreligioso. La base entonces scria
la misma, pero el mito en tanto que modelo continuard inmerso en las aguas del
universo religioso, mientras que la ideologia y la utopia, que nacen también del
pensamiento religioso, son un esfuerzo de construccion racional.

Karl Mannheim (1976), por su parte separé de forma nitida de un lado el mrito,
del otro, laideologia y la utopia. El mito expresa la relacién de los hombres con lo
sobrenatural, los grupos humanos tratan de modificar algunos aspectos de su socie-
dad, apoydndose en creencias religiosas. Ahora bien, en el planteamiento de: K.
Mannhein lo que los separa es sobre todo, el tipo de sociedad donde surgen. Mien-
tras que el mito puede surgir en cualquier sociedad, la ideologia y la utopia son vi-
siones del mundo propias de sociedades estructuradas en capas sociales superp ies-
tas, en las cuales, la hegemonia de la clase superior, reduce a las inferiores a un e:sta-
do de subordinacién cada vez mas insoportable a medida que el tiempo pasa. En este
contexto socioeconémico especifico, la ideologia justifica la dominacion de la; ca-
pas superiores, la utopia naceria de las clases inferiores como instrumento cri ico-
subversivo.

En el andlisis de este autor, la estratificacidn social puede tomar tanto la
forma de la sociedad de clases, como la de la sociedad colonial (minorias blancas,
dominando masas de nativos), en los dos casos, la ideologia justifica la posici¢n de
las capas superiores, la utopfa servirfa de base a la accién de las clases infer ores
(1976; 78).

El caricter religioso del mito, fue reconocido por estos tres autores, Eliade,
Duveau, Mannhein. Tanto Eliade como Mannhein lo asociaron a sociedades poco
complejas, donde los individuos aunno estdn “ordenados en grandes conjuntos je-
rarquizados en funcién de la calificacion econémica”. Eliade (1986), hablé de so-
ciedades tradicionales, para oponerlas a las sociedades histéricas donde la visién
del mundo ha llegado a ser una visién profana.

En América Latina porsu parte, la brasilefia Marfa Isaura Pereira de Queiroz
(1984), comparte parcialmente las conclusiones de estos tres autores. Los resulta-
dos de su trabajo indicaron que en las sociedades “tradicionales”, es decir, en ique-
llas donde la division del trabajo no ha disociado alos hombres, de acuerdo con su
ubicacién econdmica, donde sus ocupaciones no han dividido todavia los sectores
culturales de una manera profunda, la religién es un elemento unificador, que 1alos
individuos independientemente de su posicion en la jerarquia social, la misria vi-
sién del mundo. (Pereira de Queiroz, 1984; 210-215).

En las sociedades donde la divisién del trabajo se ha profundizado, la re igién
convertida en un simple scctor cultural, al lado de otros, pierde su funcién ur ifica-
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dora de la cosmovision, la multiplicacién de sectores de actividad y de clases sccia-
les, multiplica también las perspectivas através de las cuales la conciencia puede
apreciar lo real en su conjunto. De alli resultan visiones del mundo miltiples y
fragmentarias, profundamente ligadas a la posicién de los grupos de las jerarquias
sociales.

Lalaicisacién de la visiéon del mundo sera entonces, uno de los resultados de
la division del trabajo y de la especializacién avanzadas que se encuentra e1las
sociedades actuales y que se asociatambién a la proliferacién de religiones y sec-
tas diversamente implantadas en las capas sociales y a la aparicién de modelcs ra-
cionales para la accién politica. (Pereira de Queiroz, 1984; 213).

Sin embargo, la relativa homogeneidad confesional del catolicismo en los pai-
ses latinoamericanos, por ejemplo, no garantiza tampoco una visién homogénea
del mundo, no garantiza univocidad de la interpretacién del hecho religioso. Ell ca-
tolicismo aparece y toma significados, ejerce funciones disimiles y atin opue.stas,
ligados estas a grupos sociales con intereses diversos. Alli surge palpable la ambi-
giiedad, la no univocidad del universo religioso, atin dentro de los confines d:una
misma confesién, que lo llevaria, de utilizar una categorizacién del tipo de la de
Mannheim, a ser al mismo tiempo “ideologia” y mito movilizador, “utopia”, con
funciones critico subversivas.

En procesos como el Centroamericano en los afios setenta o como en el con-
flicto de Chiapas a partir de Enero de 1994, en momentos de lucha por la vigencia de
formas de acceso a la produccién y distribucién de bienes sociales, con formras de
jerarquizacién antagénicas centradas en el derecho a la propiedad privada l:. una,
en las exigencias a la vida humana inmediata, la otra, lareligién puede ejercer el pa-
pel de legitimacidn de aspiraciones y acciones de los grupos sociales en conilicto.
El cristianismo popular puede pasar de “cultura de resistencia” identificable con la
etapa pasiva del mito, a orientar la accién de sectores dominados, dando se 1tido,
cargando de significado la accién, sustentando la lucha conjunta por la construc-
cién de una sociedad basada en formas de apropiacién y distribucién colectivo-so-
lidarias.

Se tratarfa de “construir” una religién de la esperanza (que) “... serfa unareli-
gién simultinea de unarealidad terrestre, participa de lautopfaen el sentidode que a
su modo es un proyecto imaginario de una sociedad que seria cultural y social mente
una sociedad alternativa.” (Desroches, H., 1987; 190).

Podriamos intentar construir unatabla de relacién entre movimientos sc ciales
y mesianismos religiosos, del tipo:
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A. B.
Mesianismo Revoluciones

I |

} I

B. D.
Religiones Ideologias

Sin embargo, en casos tales como los mencionados (Centroamérica y Chia-
pas), que cuentan con la incorporacién masiva de los cristianos, su novedad no po-
dria ser apresada en esta tabla, cuyos juegos de probabilidades aunque se continua-
ran indefinidamente, seguirian teniendo un valor meramente ilustrativo. En arr bos
casos se da lacoalicion de una fuerza renovadorareligiosa y una ideologfa de ruptu-
ra, en un mismo movimiento politico, colaborando tanto para la construccién dz un
régimen alternativo, como para la “creacién” de unareligionde la esperanza. Laes-
peranza en la construccién del “reino de Dios”, coincide con un mito movilizador
politico; haciendo coincidir mesianismo religioso y utopia social que se sintetizan
para la construccién de una sociedad alternativa.

El cristianismo ha jugado siempre un papel doble en la vida de las sociedades
donde histéricamente ha existido. Su papel de “legitimador” y “deslegitimador”
del orden social podria explicarse a través de la tension entre su caracter prof itico
y la préctica de la institucién religiosa, convertida casi en una “religién de la ciu-
dad”. En momentos cruciales de la historia, estos ejemplos se multiplican, esta
tensién esta presente en las llamadas herejias medievales, en mesianismos de
todo tipo y especie, que acompaian a las revoluciones de los siglos X'VII'y
XVII1, tanto como en el prolifero mundo de mesianismos religiosos y no religiosos
del siglo XI europeo.

Para comprender la posible relacién entre el mesianismo cristiano e ideolo-
gfas y movimientos revolucionarios es basico que se piense en el problemade’ “rei-
no de Dios”.

2. El problema del reino

En la historia de la Iglesia Cristiana han existido 3 doctrinas independ entes
del Reino de Dios, tres interpretaciones distintas de los pasajes que hacern refe-
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rencia al Reino en los Evangclios. La primera consistia en una identificacién el
Reino con un reino puramente espiritual y mistico de bienaventuranza, al cual lle-
gan los fieles después de la muerte, se alcanzaba aqui mismo a través de métodos
de plegaria y técnicas ascéticas, o en ultimo lugar, se encontraba en el paraiso futu-
ro, después del Juicio Final. Esta posicién ha sido la mas extendida. Ha florec do
donde quiera, ya que no favorece los intentos de mejorar la vida en la sociedad. La
Teologia mistica del Luteranismo, por ejemplo, cabe ser citada, pues su fundaJor
consideraba al mundo absolutamente malvado e irredimible, unreino de sata1as
del que solamente se puede escapar por medio de ejercicios religiosos dentro del
cuerpo organizado de la cristiandad. (Needham, 1987; 311).

Pero, simultdneamente en todas las épocas, se ha interpretado también el K ei-
nocomo un estado de justicia en el futuro y en este mundo, un estado al que llegacan
los hombres y mujeres tras un esfuerzo incesante. Dentro de esta concepcién la sed
de justicia (Bienaventuranzas) puede orientar la accién individual y colectiva ha-
cia la construccién de una sociedad nueva.

Hay ademds, una tercera interpretacion. En las épocas de gran poder ecles: ds-
tico y en los que Iglesia compartia el poder con la autoridad politica, como en la
cristiandad medieval europea, ésta se autoidentifica con el Reino de Dios. Esa Ij:le-
sia histéricamente hablando, pierde su fuerza y se divide en multitud de sectas.

3. El concepto de reino

Dadala importancia que el concepto de Reino tiene para cada uno de los as-
pectos de la relacién entre cristianismo y movimientos sociales, vale la pena dete-
nerse un poco sobre la forma que dicho concepto hatomado en el pensamiento cris-
tiano. Podemos dividir en cuatro las posibilidades ldgicas en las que, através de los
tiempos, se ha creido que el Reino de Dios existia:

1. Aqui y Ahora;

2. Aqui, pero aiin no;

3. Aqui no, pero ya ahora;
4. Aqui no y todavia no.

Es evidente que la distincién mas fundamental se centra entre aquellos que
han buscado el Reino en latierra, ya sea ahora o en el futuro, y aquellos que lo han
interpretado como algo esencialmente invisible y ajeno a este mundo. La difeen-
ciacién mas acusada, pues, es la que se da entre la segunday la tercera alternative.

LaIglesia de los primeros tiempos, que generalmente se suele ubicar hasta fi-
nes del siglo IITen Oriente, y fines del Siglo IV en Occidente, se hallaba identifica-
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da totalmente con [a segunda posibilidad interpretativa, Esta doctrina milenarista,
o “escatologia realista” en el hablar de los te6logos, hall6 autoridad candnicaen el
Apocalipsis de Juan. Sostienc la segunda venida de Cristo que se considera in-
minente, y que inauguraria un reino visible (histérico) basado en la solidaridad y
la justicia.

Estaposicion va perdiendo fuerza, a partir de tres hechos principales:

1. Lanecesidad de adaptar la vision profética a un mundo al que no lleg: el
anhelado Mesias.

2. El aumento de lainfluencia de la Filosofia y en general de la cultura helé-
nica que ponia énfasis, -en manos de los neoplaténicos-, en latercera inter-
pretacion, es decir, que el Reino era una idea puramente mistica que existia
ya (ahora), pero, en otra parte, restringido al mundo del espiritu.

3. Entercer lugar, se consolida la organizacidon de la Iglesia, y la aceptacién
de este hecho por el poder politico secular en tiempos de Constantino,
lleva al olvido de los ideales de solidaridad y justicia, y a identificar al Re-
ino con una sociedad existente en la realidad. Se toma asf la primera inter-
pretacién, el Reino esta aqui y ahora, ya fuera encarnado por el Imperio
de Oriente, o por la Iglesia latina, que a partir de San Agustin pretend¢ria
que el Reino de Dios es la Iglesia, la institucién misma.

4. La cuarta proposicién, la més remota, que se refiere al Reino de Cios

después del Juicio Final, ha tenido apoyo en toda la historia del cris:ia-

nismo. (Needham, 1987; 314).

Por su parte, el milenarismo representa la continuidad del punto de v sta
de las profecias hebreas, con las que debieron estar familiarizados los primeros
cristianos. Se puede comparar la conviccién hebrea de que en el futuro el mal serd
derrotado, conla posicién griega de que existid una Edad de Oro, de la que la hu-
manidad ha sido apartada para siempre. (Amos, VIIL9).

La oposicién entre la segunda alternativa y latercera, -en la enumecra-
cién-, manifiesta el cardcter ambiguo del cristianismo en cuanto a la funcién -Jue
desempeiia en la sociedad, ya que la segunda presupone el cambio de lasestiuc-
turas concretas de esta através dela accién humana. Alternativas que pueden de-
sarrollarse dentro del marco de una misma Iglesia, tanto en la cotidianidad, ccmo
en los momentos de ruptura histérica.

En el siglo XIX, como plantea Desroches (1987), una gran esperanza so:ial
acompaiia la irrupcién de las sociedades industriales y 1a formacion de los primeros
proletariados. La esperanza en una redistribucién de las clases sociales y de nuevos
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regimenes de propiedad acompafian a un nuevo dominio del hombre sobre la natu-
raleza. Dicha esperanza social se rodea de esperanzas religiosas en los mensajes de
utopias socializadoras muy pronto naufragadas. Nace una esperanzaque desespe-
ra de los dioses, y se refugia en la praxis de un socialismo cientifico.

Cristaliza entonces, una csperanzareligiosa que noesperanada de laespe-
ranza humana: “...]las esperanzas humanas son vestigios imputables a esa peste
mortal que se extiende a través de la sociedad humana y que conduce a su perdi-
cioén”, nos plantea Leén XIII (En: Haubtmann,. 1989; 173).

Contra los “secuaces del socialismo” que convierten a sus adeptos en “im»a-
cientes de la condicién humana”, anima a las sociedades de obreros y artesancs a
que:

“Instituidas bajo el patronato de la religién, saben hacer a todos sus
miembros contentos de su suerte y resignados a su trabajo”. (Extrc cto
de 3 documentos de Leén XI1I. Los tres con fecha del 28 de diciembr:: de
1878. (idem).

En su Carta Enciclica sobre la Tercera Orden de San Francisco, €l 17 de Sep-
tiembre de 1882, nos dice:

“Finalmente, la cuestién de la relaciones entre ricos y pobres que tunto

preocupa a los economistas quedard perfectamente arreglada por
cuanto quedard bien establecido que la pobreza no carece de dignidad,
que el rico tiene que ser misericordioso y generoso, y el pobre cont:nto
de su suerte y trabajo, ya que ni el uno ni el otro han nacido para estos
bienes perecederos y que aquel debe ir al cielo por su liberalidad.” (op.
cit., p; 174).

Allf se encontrabauna concepcion sin esperanza del orden social establecido.
Desroches recuerda: “Ese orden fundado en la desigualdad de condiciones y de las
fortunas se considera como “necesario”, “natural”, “divino” por lo menos después
del pecado de Adan. Los estados de riqueza y pobreza con igualmente queridos por
Dios, pero el estado de pobreza es espiritualmente mas seguro y noble que el ¢sta-
doderiqueza.” (1987; 231). Esperanza evaporada, como se evapora la del metc dis-
mo inglés cuando, segiin laexpresion del historiador inglés W. Morris, los pesto-
res ensefiaban la paciencia mientras los sindicatos ensefiaban la impaciencia. (Mo-
rris, W.D., 1969; 357).

En otra 4rea cultural existe una apertura andloga que hace mellaen la teologia
y la practica budistas del anonadamiento del deseo, como camino necesario 2 in-
cluso suficiente para el nirvana. No solo algunos bodhisatvas renuncian al anona-
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damiento celeste mientras tal felicidad no sea compartida por toda la tierra, sino cue
en toda la corriente del budismo y en particular del budismo chino, al Buda extra-
c6ésmico se opone un Buda terrestre, Maitreya, cuya parusia se ve periddicame ite
como inminente. Y esa percepcion se convierte en levadura para la transformac 6n
de las instituciones terrestres, tanto civiles como religiosas. “...Generalmente fo-
mentadas por algin monje iluminado que se presentaba como una encarnacién o
precursor del Maitreya (...) se detectan no menos de nueve insurrecciones camp::si-
nas de inspiracién budica dirigidas entre 1802 y 1857 no solo contra la autori-dad
del Estado, sino también contra la iglesia establecida.” (Ruyer, S., 1992; 98).

Si hacemos el largo camino de los milenarismos, que sin embargo serd sizm-
pre somero, y lleno de lagunas, podemos organizar, con Henry Desroches (19137),
por lo menos unos doce tipos: el milenarismo judio, los milenarismos musulma 1es,
los Ciclos cristianos: los ciclos medievales, el ciclo de la revolucién inglesa, el ci-
clo misiolégico catélico, el ciclo norteamericano, del siglo XVII hasta el XIZ{; el
ciclo eslavo o ruso polaco; el ciclo de la revolucién francesa; el ciclo europeo fost-
revolucionario, el ciclo judeo-cristiano del jansenismo radical; los Ciclos del Ter-
cer Mundo: en el drea ocednica, en el drea sub-sarhereana, en el area latinoame-ica-
na, etc., se tendra que concluir la casi universalidad del fenémeno mesianico ¢ mi-
lenarista.

Serfa tal vez poco decir que tales fendmenos religiosos reflejan tales luchas
sociales. No sélo las reflejan, sino que también las hacen durar, y reciprocam :nte,
esatravés deellos que las luchas perduran. En la doble frustracién econémico-poli-
tica por una parte, y sociocultural por lo otra, la segunda importa tanto como l:1 pri-
mera. No sélono desaparecen y marcan con su huella un largo perfodo: sobreiven
a toda catédstrofe empirica y conservan pleno vigor, prolongando el milenarisrio en
una constante actualidad. '

Entodas partes se verael renacimiento, la renovacién o el nacimiento de un
Dios “(...) Undios de ninguna parte ya que se oculta totalmente, y que empiezii a ser
un Dios de alguna parte. Un Dios utdpico que se hace topico. ” (Desroches, H.,
1987; 79)

Pero, ese Dios no surgiria si la conciencia de la colectividad no hubiera
pasado por grandes presiones histéricas, que son su laboratorio. Pero estas deter-
minaciones no son en ninglin caso suficientes y las mismas causas no producen
siempre los mismos efectos. Pueden producir y producen genocidios silenciosos,
embrutecimientos prolongaldos, compromisos prosaicos o los suicidios colectivos,
tan al gusto de las cadenas internacionales de prensa (1). Para que de los regi menes
de desesperanza surja ¢l salto de la esperanza, se requiere que en su misma trama
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dichos regimenes alienten fuerzas de inconformismo y de superacién, pero e re-
quiere también que esas fucrzas sean operantes, y que el querer subjetivo se con-
vierta en querer objetivo.

Las fuerzas del “todavia no”, no son mas que posibilidades a ser o no ser.
Como tal indeterminacién podria definir lo que ella misma espera para autoc.eter-
minarse? El fendmeno mesidnico milenarista es precisamente un lugar privilegia-
do de esa autoconciencia.

Samuel Silva Gotay (1991), por su parte, nos plantea que los estudios bit licos
especializados realizados por paleontégrafos, arquedlogos y lingiiistas bib icos,
han estado acumulando desde el siglo XIX conclusiones desmitificadoras sotre la
naturaleza de los escritos biblicos. Entre ellos, el mas importante es el que s :fiala
la incompatibilidad entre la vision idealista de raigambre platénica del mundo gre-
corromano en que se ha estado escribiendo la teologia y la cosmovision histdrica
que presupone la Biblia. (Silva Gotay, 1991; 98).

Entre exegetas y te6logos se ve entonces la historia como la tinica esfera de la
realidad donde opera Dios y donde se da la salvacién. Se inician las teologias que
proveen las bases de la teologfa de la secularizacién. Surgen teologias existencia-
listas como la de Bultman, definiendo la salvacién a nivel existencial humano y
arrancéndola de las concepciones de ultratumba. A partir de Bonhoeffer, el teilogo
que conspira contra Hitler en la resistencia alemana y muere en la cércel, surgen las
nuevas teologias del hombre secular europeo: Thils y su “teologia de las reaiidades
terrestres”, Comblin, teologia de la historia; Lebret, teologia del desarrollo; Smo-
lik, Blanquart, R. Schaull, P. Leamann, Wethe, intentan sus teologias politicas.

Finalmente, el protestante Moltman y el catélico Metz proponen respe::tiva-
mente, la Teologia de la Esperanza, y Teologia del Mundo. En ellos se historiza el
concepto de la trascendencia. El futuro histérico toma el lugar del cielo, redescu-
bren la naturaleza politica de los actos de salvacién, sefialan la naturaleza polit cade
la “apoliticidad” espiritual, subrayan la naturaleza politica de la fe, salvacién  gra-
ciaenla amplitud del movimiento histéricoy rescatan la historia del mensajc: cris-
tiano. (Silva Gotay, S., 1991; 127)

En los procesos histéricos latinoamericanos, por su parte, sectores cristia-
nos vinieron a cumplir el papel de agentes catalizadores de la conciencia social ha-
cia la construccién de una sociedad que, en este caso, reuniria una sociedad cultu-
ralmente (cielos nuevos), y socialmente (tierra nueva) alternativa. Los cristianos
construyen en procesos, como el centroamericano y el chiapaneco un mito movili-
zador que se sintetizé con ¢l del socialismo para construir un sentido comin Jegiti-
mador de una sociedad con una jerarquizacién de derechos humanos y de vilores
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sociales centrada en el derecho a la vida, entendido como el respeto a la vida del
otro, en el marco de sus necesidades basicas y de su proyecto de vida.

4. Conclusion

El caricter socialmente ambiguo del fenémeno religioso puede ser explorzdo
desde diferentes perspectivas analiticas, entre las cuales el andlisis de las relaciones
entre el mundo mitico-religioso con los movimientos sociales es una via privilegia-
da. Mundo religioso que la mayor parte de los analistas separa de la ideologia y la
utopia, considerados fendmenos basicamente racionales, expresiones politicas el
desarrollo de una sociedad no-tradicional. Podemos constatar, sin embargo, que: la
ambigiiedad del fendmeno religioso, se mantiene al interior mismo de las confesio-
nes religiosas. Elcristianismo, por ejemplo, ha jugado siempre un papel doble en la
vida de las sociedades donde histéricamente ha existido. Su papel como “legitiria-
dor”y “deslegitimador” simultidneo del orden social podrfa explicarse por latens 6n
constante entre una fe que todos dicen compartir, un ideal histdrico en varias versio-
nes y la apreciacién de la necesidad o de las oportunidades de cada momento, porla
tensién entre una posibilidad profética y la practica institucional convertida casi en
una “religién de la ciudad”. Tension que permanece y se expresa particularmente
en procesos sociopoliticos de ruptura, en procesos de lucha por la construccién de
una sociedad que seria culturalmente y socialmente alternativa.

Notas

1 Recuérdense casos tales como los de la Secta del Templo Solar en Suiza, Franciay Za-
nadd, o la secta davidiana en Waco, Texas, USA., entre otros.
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