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Exégesis y liberacion: un aporte desde la
sociologia

Oscar J. Jiménez AEI

I ntroduccion

En este pequefio ensayo vamos a exponer
algunos de los aportes de la exégesis socioldgica y
de lahermenéutica de la liberacion.

Con respecto a la primera, desde hace muchos
anos se ha desarrollado, primero en Europay luego
en otras partes, lo que se conoce como 'Exégesis
Sociologica. Desde este punto de vista, es un
desarrollo que ya tiene una larga tradicion
productiva, y que hunde sus raices en la
preocupacion por comprender el ambiente histérico
(econdmico, politico e ideoldgico) en que fueron
producidos los libros de la Biblia. En esto se
relaciond, y se sigue relacionando, con la Historia
Comparada de las Religiones y con la Sociologia de
la Religion, aunque no se confunda con ellas.

También tiene algo de novedoso, no solo por su
poca difuson en contextos como €
L atinoamericano, sino porque €l campo de estudio
se ha ampliado mucho, demostrando con esto la
riqueza de sus enfoques. Es en este sentido que al
hablar de 'Exégesis Socioldgica estamos haciendo
relacion a esta nueva manera de hacer exégesis.

Sin embargo, redizar este tipo de andlisis no
garantiza haber recuperado todas las dimensiones
posibles que permitan la comprension del sentido de
los textos biblicos. Por eso también se habla de una
'Hermenéutica Liberadora, en donde, recuperando
los aportes de la exégesis, permita comprender
como la Pdabra de Dios sigue interpelando
actualmente™.

" Costarricense. Diplomado en Teologia (ITAC).
Bachiller en Teologia (UNA), Egresado de la Maestria
Centroamericana en Sociologia. En el DEI trabgjacon
Pablo Richard en € éreabiblica.

! En este sentido, se puede consultar de Pablo Richard,
'Lectura Popular de laBibliaen América Latina:
Hermenéutica de laliberacion’. En: Revistade
Interpretacion Biblica Latinoamericana (RIB LA), #.
Ed. D.E.L San José, Costa Rica. 1988.pp.30-48.Nos

Para este estudio hemos recurrido a diversos
autores que, desde sus respectivas opciones
teologicasy sociﬁl es, han dado un aporte importante
paralareflexion™

El ensayo se divide en dos partes:

A. En la primera se va a hacer un recorrido por
los aportes mas representativos de la Exégesis
Socioldgica, sin pretender con este ensayo dar una
solucion a los mismos. Vamos a analizar autores
principalmente  europeos Yy  norteamericanos
quienes, en varios sentidos, han sido los grandes
pioneros de esta disciplina

B. En la segunda, vamos a realizar una critica
general a los aportes de la Exégesis Sociolbgica,
insistiendo en la necesidad de implementar una
Hermenéutica de los textos biblicos, segin ha sido
comprendido esto desde América Latina. Citaremos
por tanto los trabgjos de algunos Tedlogos de la
Liberacion que han dado un gran aporte en €
campo de laHermenéutica Biblica.

Creemos que €l aporte combinado de tedlogos y
biblistas provenientes de ambientes politico-
culturales y académicos tan diversos, enriquece en
gran medida la posibilidad de realizar estudios que
garanticen la rigurosidad, pero también que estén
estos estudios en estrecha relacion con la forma en
que € pueblo latinoamericano escucha, vive y
celebrala Palabrade Dios en la historia.

Queremos advertir que este estudio tiene como
objetivo fundamental el de difundir esta nueva
forma de hacer exégesis, por eso tiene mas un
caracter  exploratorio que  anditico®. No
pretendemos en ningn momento dar la dltima

referiremos a esta obra en la segunda parte de este
ensayo.

2 Al respecto, latraduccion de |os textos de | os autores
consultados es libre, y asumimos la responsabilidad por
la misma. Precisamente, uno de los problemas que
explican lapoca difusién de algunos materiales sobre
'Exégesis Sociolégica’, es que no estan traducidos al
espaniol.

3 Se nos debera excusar, por tanto, € recurso constante a
citas textua es de |os autores, algunas muy extensas.



palabra en materia de 'Exégesis Socioldgica’. Hay
una gran cantidad de autores que se han dedicado
por muchos afios a desarrollar esta disciplina; agui
solo mencionaremos algunos de los que
consideramos como los més representativos sin
dejar de reconocer que existen otros aportes.

Finalmente, queremos indicar que este ensayo se
ubica dentro del programa de estudio de 'Lectura
Popular de la Biblia® del DEI, dirigido por € Dr.
Pablo Richard, a quien agradecemos la sugerencia'y
la oportunidad de redlizarlo.

A. Exégesis sociologica
1. Definicidén de Exégesis Socioldgica y
relacion con otras Ciencias Sociales,

En esta primera parte, se va a intentar hacer una
sistematizacién de los conceptos que tienen algunos
autores en relacion a la exégesis y la sociologia,
aunque se haga imprescindible hacer relacion
también a otras disciplinas cientifico sociales.

Latarea basica de su andlisis es lareconstruccion
del contexto vital (Sitz im Leben ); en esto no se
diferencia radicamente de cualquier otra forma de
hacer exégesis. Sin embargo, |o que se pretende es
no solo comprender el ambiente (econdémico, socia,
politico) del cua los textos son expresion, sino
también reconstruir su sentido y su posible impacto
en los receptores. Para ello, cada uno de estos
autores tiene una perspectiva y una disciplina
cientifico social particulares; varios de ellos tienen
una aproximacion desde la sociologia (Gottwald,
Theissen, Elliot, Malherbe), que serd € énfasis en
este ensayo; uno de ellos tiene una aproximacion a
la sociologia de la religion desde la sociolinguistica
(Malina). Pero, aunque todos ellos privilegian
alguna disciplina en particular, hacen sus andlisis
poniendo en relacion a unas con otras alavez™

4 A, parareconstruir el Sitzim Leben, serecurreala
sociologia, la sociolinglistica, la economia, la sociologia
del conacimiento, la antropologia, la arqueol ogia, etc.
ubicandolas dentro de la Critica Literariay la Critica de
las Formas. Esto nos hace preguntamos sobre la
pertinencia de llamar en sentido estricto de 'sociol 6gica
esta forma de hacer exégesis, asunto que se debatird mas
adelante. Por otra parte, € caso de Malina, aunque no es
estrictamente socioldgico, implica una consideracion del

1.1. Exégesisy Sociolinguistica

Malina privilegia, como se acaba de mencionar,
una aproximacion al texto biblico a partir del
estudio socioldgico del lenguaje, considerando la
Biblia como un texto susceptible de investigacion
sociolinguistica. Asi, la Biblia es "una coleccién de
textos, ‘configuraciones del lenguae IIe@]as de
significado destinadas a comunicar'”® Se
comprende, entonces, que el andlisis sociol6gico del
lengugje se hace indispensable para descubrir cud
es el sentido de los textos contenidos en ella.

En reacién a lo anterior. Malina mangja dos
supuestos bésicos:

a. En primer lugar, € lenguaje es considerado
como portador de sentido, pero enraizado en un
sistema socia; de esta manera, lo que un
investigador debe hacer es descubrir”... 10 que un
autor comunicd a sus contemporaneos dentro de su
contexto social comun"® Por tanto, se debe recurrir
a determinados 'modelos de la linglistica para
determinar cud es e que megor explica "como
trabgja el mundo de los hombres (ciencias sociaes)
y modelos de la naturaleza y funcion del lengugje
(linglistica)"™, y asi poder determinar el sentido del
texto.

lengugje en relacion a sistema social, 1o que hace
necesaria unateoria sobre lo social.

®> Malina, Bruce. ‘ The Social Sciencesin the Study of
Biblical Interpretation.” En: The Bible and Liberation.
Political and social hermeneutics . Revised Ed. of
Radical Reader . Orbis Books. Maryknoll, New Y ork.
1983. P. 12. Desde este punto de vista, tal y como lo
sefida el autor, en laactualidad los especiadistas en
biblia pretenden "investigar y descubrir qué fue de hecho
comunicado por esas configuraciones del lengugje llenas
de significado." Cfr. Ibid.

® Ibid.

" 1bid. Pp. 13-14. Sobre el concepto de ‘ modelo’
utilizado por el autor, entiéndase: "Una representacion
abstracta, simplificada de alguin objeto real, eventos, o
interaccion, construida con el propdsito de comprender,
controlar o predecir. Un modelo es un esquema o patron
que se deriva del proceso de abstraer similaridades de un
rango de instancias destinadas a comprehender. Parece
(...) qué & ser humano hace tales model os abstractos
paratratar con laampliavariedad de sensacionesy
percepciones resultantes que son parte o parceladela
experiencia humana' (p. 14).



b. En segundo lugar, estos modelos deben
permitir e reconstruir la estructura social de
acuerdo a una perspectiva histérica, 1o que implica
hacer una pregunta sobre la relacion entre Historiay
Ciencias Sociales. Mdina afirma a respecto lo
siguiente: "Las ciencias sociales estéan basadas en
modelos de cédmo e mundo de la interaccion
humana trabgja y porqué trabaja de esa manera.
Especificamente, |as ciencias sociales ven como los
significados son impuestos sobre los hombres y
mujeres para intentar explicar e comportamiento
humano en términos de lo tipico (‘tipicalities). Ellas
subrayan generalidades, los elementos comunes de
significados tipicos de un grupo social dado. En la
linea limitrofe entre las ciencias sociales y las
humanidades esta aquella coleccion de modelos
[lamada historia. La historia enfoca sobre € ‘qué,
'‘como’ y e ‘por qué los hombres crearon
significados en e pasado que afectan nuestro
presente con una vision de nuestro futuro. La
historia, con sus raices en € presente y una
coleccion de imagenes en movimiento del pasado,
busca explicar los eventos en términos de lo
distintivo de los agentes e instituciones, en términos
de particularidades y diferencias. Las otras ciencias
sociaes, enraizadas en e presente, prescinden del
pasado, en la mayor parte, E;j)ara buscar
generalidades, o comun, semajanzas™.

1.2. Exégesisy Sociologia

1.2.1. Por su parte. Norman K. Gottwald,
renombrado autor por sus estudios sobre el Antiguo
Israel, establece de acuerdo con los mismos una
comparacién entre el método histérico y el método
sociologico: "El método histérico une todos los
métodos de investigacion derivados de las
humanidades (p.e., critica literaria, critica de las
formas, historia de las tradiciones, critica retorica,

8bid. P. 15. Es muy comn en este autor la
diferenciacion que hace entre 'Historia' y 'Ciencias
Sociades, y las caracteristicas de cada una de ellas son
ampliamente cuestionables, tal vez por un prejuicio
sobre €l tipo de método historico positivista que hasta €
momento se ha utilizado en la exégesis tradicional
(Historiacomo cienciadel pasado y recuento de datos, y
las Ciencias Sociales como ciencias del presente y
reconstruccién de model0s). De estaforma, los campos
gue le competen a cada una de ellas son, hasta cierto
punto, deslindables en la investigacion.

critica de la redaccion, historia, historia de la
religion, teologia biblica). EI método sociol6gico
incluye todos los métodos de investigacion propios
de las ciencias sociales (p.e, antropologia,
sociologia, ciencias politicas, economia). EI método
sociologico en la recopilacion de datos y la
construccion de la teoria nos capacita para analizar,
Sintetizar, abstraer e interpretar la vida y
pensamiento Israelitas alo largo de diferentes gesy
con diferentes herramientas y construcciones de
esos familiares a nosotros del método historico. La
investigacion socioldgica reconoce a las personas
como actores y simbolizadores que ‘actian’ de
acuerdo alas regularidades interconectadﬁ y dentro
de fronteras y limites (sistemas sociales)"*.

De esta forma, para reconstruir €l sistema social
Israglita, € método socioldgico debe recurrir a la
critica literaria e historica, pero no quedarse en
ellas, sino ir més ald en & recurso a otras
disciplinas para ampliar las posibilidades de
investigacion. Gottwald agrega que, en relacion al
estudio sociologico de Israel, son necesarios dos
gjes de investigacion:

1. Un ge de andlisis sobre la composicion y
estructura interna de Israel "en sus multiples niveles
de organizacién y en sus subsistemas sectoriales”;

2. Y "la caracterizacion del sistema social de
Israel como wuna totalidad operacional y en
desarrollo en corﬁ?aracién y contraste con otros
sistemas sociales™.

1.2.2. Otro autor que se ha dedicado a los
problemas metodol 6gicos de la exégesis sociol0gica
es John H. Elliot. quien explica € porqué es
importante esta nueva forma de hacer exégesis.

9'Sociological Method in the Study of Ancient Isragl.
En The Bible... p.27. La distincién de Gottwald entre
Historiay Ciencias Sociales, como se puede observar, es
diferente alade Maina. Sobre los estudios de Gottwald
sobre el Antiguo Isragl, cfr. (1) The Tribes of Y ahweh.

A Sociology of the Religion of Liberated Isragl. 1250-
1050 B.C.E. Orbis Books. Maryknoll. New Y ork. 2nd.
printing, August|981. 916pp. (2) Més recientemente. The
Hebrew Bible. A Socio-Literary Introduction. Fortress
Press, Philadel phia. 1985. 702PP-

%1bid. P. 30. Estainvestigacion tiene dimensiones
sincronicas 'y diacrénicas que deben operar

dia écticamente. Cfr. p. 20.



Al respecto dice: "El método es socioldgico en la
medida en que abarca € empleo de perspectivas,
presupuestos, modos de andizar, modelos
comparativos, teorias y pesquisas de la disciplina
socioldgica. Es exegético en la medida en que toma
como foco centra un documento biblico v,
mediante el empleo de todas las subdisciplinas de la
exegesis, intenta determinar el sentido e impacto de
aguel texto dentro de sus variados contextos. Para
esa exégesis sociologica, distinguiéndose en eso de
otros estudios socialmente orientados de la
Escritura, € texto literario sirve de foco primario,
punto de partida y control empirico en el andlisis
sociolégico. Su primer objetivo es interpretar el
texto, en cuanto este busca servir de vehiculo de
interaccion socio-religiosa. La exégesis sociologica
pregunta no solo lo que determinado texto dice "en
otro tiempo y lugar’, sino también como y para qué
el texto pretendio funcionar y qué impacto
pretendi6 sobre la vida y actividad de los
destinatarios y formuladores. Una designacion mas
comprehensiva podria ser la de un ‘andlisis
teol 6gico-histérico-sociol6gico’, comprendiéndose
cada aspﬁo de la exégesis como relacionado con
los otros™

1.2.3. Finalmente, Abraham Malherbe menciona
gue hay que poner en relacion la obra literaria y la
comunidad y ambiente (Sitz im Leben ) que le
dieron aqrigen, relacion que de por si es muy
complga™, coincidiendo en esto con los anteriores
autores. Un punto importante es que é indica
enfédticamente que en relacion a uso de la
sociologia en la exégesis biblica, debe ser
considerada como 'uno’ entre varios métodos y
teorias de andisis. Asi, se apela a la labor
interdisciplinaria en las Ciencias idles, con los
antiguos instrumentos de la exégesis . En esto hay
consenso entre |os autores.

1 “Exégese Sociol6gica: Alguns Prolegdmenos

Metodol 6gicos.' En Elliot, John. Um lar para quem nao
tem casa. Interpretacao Sociol6gica da Primeira Carta de
Pedro. Ed. Paulinas. Sao Paulo. Brasil. 1985. P.17.
Cursiva nuestra.

12 'Prolegomena En Malherbe, Abraham J. Socidl
Aspects of Early Christianiaty. Second Edition,
enlarged. Fortress Press. Philadelphia, U.S.A. Cfr. P. 13.
B3 Cfr. Ibid. , p. 13.

Resumiendo. Hay un consenso entre los autores
antes mencionados sobre |a necesidad de redlizar ja
labor  exegética recurriendo a  estudios
interdisciplinarios de las ciencias sociales. Asi, por
gemplo. Maina propone la utilizacion de la
sociolinguistica, y Gottwald, Elliot y Malherbe
proponen la utilizacion de la sociologia. Esto
permitiria  comprender las condiciones de
produccion-recepcion del mensgje biblico en las
comunidades del Antiguo o del Nuevo Testamento.

Por e momento, estamos en e nive
estrictamente exegético (reconstruccién socioldgica
del Sitz im Leben como condicién de posibilidad
para comprender el sentido del texto biblico).
Todavia no hay una consideracion sobre su
hermenéutica, aspecto que se cuestionara mas
adelante. En principio, sin embargo, consideramos
que este nivel es fundamental parala hermenéutica:
sblo la adecuada comprension del ambiente en €
gue nacen los textos biblicos y la reconstruccién de
su sentido, es que se podran interpretar
adecuadamente los mismos. Estamos afirmando en
el fondo, por tanto, que su sentido no es
directamente ni mecanicamente comprensible, y
gue este sdlo se capta en la medida en que
comprendamos las condiciones historicas de que
deriva

2. Razones que justifican €l recurso
a la exégesis sociol 6gica

Ya se expuso lo que los autores consideran
porqué es de vita importancia la exégesis
socioldgica; se ampliarén en este otro apartado las
razones que aducen los diversos autores para
justificar el recurso a las Ciencias Sociales en
general y a la Sociologia en particular en la labor
exegética.

2.1. Abismos no superados en la exégesis

L as razones que aduce Gottwald paralegitimar la
exegesis sociolégica son varias. Asi, € habla de
unos 'abismos (‘chasms) en la exégesis que deben
tratar de despejarse con nuevas investigaciones:

" 1. El abismo entre lareligion y € resto de la
vida, que tratamos de unir (‘to bridge’) mostrando
las relaciones precisas entre religion y la practica
social en las comunidades biblicas y entre los que
estudian la biblia hoy.



2. El abismo entre e pasado como ‘historia
muerta’ y € presente como 'vidarea’, que tratamos
de unir (‘to bridge') mostrando cémo el pasado
biblico fue una vez una vida presente y cémo el
presente es formado por una historia que demanda
absolutamente ser entendida s pretendemos vivir
inteligente y creativamente hoy.

3. El abismo entre pensamiento y préctica, que
tratamos de unir (‘to brigde’) mostrando como €l
pensamiento como ‘cabalas’ (‘head tripping’)
estériles, y practica como actividad sin
pensamiento, sdlo pueden ser superados por una
préctica que esta basada en un pensamiento critico,
y por e pensamiento que estd informado por una
préctica critica, de este modo produciendo una
siempre renovada totalidad que da a la existencia
humana su sentido y promesa distintivos.

4. El abismo entre estudios Biblicos académicos
y estudios populares laicos, que tratamos de unir (to
bridge) por medio de la clarificacion de lo que los
especialistas en Biblia tienen que ofrecer a los
usuarios laicos de la Biblia, que han desarrollado un
claro sentido de sus propios propositos en € estudio
de la Bibliay de su derecho y competencia basicos
para decidir cudes contenidos biblicos y qué
herramientﬁ del estudio biblico son apropiadas
paraellos"

La solucion de estos abismos es insodayable, y
depende en gran medida de la realizacion de méas
investigaciones y de una mayor practica de lectura
de la biblia en ambientes no académicos. Es claro,
entonces, que ambas, investigacion y practica
pastoral, deben afinar los enteros de lectura biblica
que permitan, precisamente, solucionar tales
abismos.

Lo anterior implica no sélo definir herramientas
tedrico-metodol ogicas, sino definir €l ‘para qué' y el
‘con quién’ realizar lalabor exegética. Sin embargo,
todavia no vamos a entrar en este punto en detalle.

2.2. Criticas a la exégesis tradicional

Los autores consultados para este ensayo
coinciden en apreciar los logros acanzados por la
exegesis tradicional. Sin embargo, en una posicion
muy honesta desde el punto de vista cientifico, no

¥ “Introduction. The Bible and Liberation: Deeper Roots
and Wider Horizons.” En The Bible... p. 2.

dgjan también de reconocer las limitaciones que ese
tipo de exégesis hatenido alo largo del tiempo. Por
eso, a considerar que se hacen insuficientes los
anteriores métodos y teorias exegéticas, proponen
esta nueva forma de exégesis.

2.2.1. Por eemplo, Elliot indica desde €
principio de su texto que € método socioldgico
"complementa y mejora € método corriente de
interpretacion biblica porque presta una atencion
mas rigurosa a la dimension social del texto bibllléo
y ala perspectiva socioldgica del afan exegético™

Entre las razones que é ve gque son importantes
para explicar la actua preocupacion por
implementar una metodologia socioldgica en la
exegesis, menciona que no son solamente las
experiencias y frustraciones de la época en que se
vive, sino también las limitaci fﬁ& gue se observan
en € propio trabajo exegético™ En otras palabras,
el problema fundamental es que ha habido falta de
métodos sociolégicos adecuados a la tarea
exegética, mas que buenas intenciones. Hace falta
una genui n&oerspectiva sociolégica y més técnica
sociologica—

Sus criticas se pueden resumir en dos:

a.  El presupuesto de que mucha de la exégesis
anterior parte de la consideracion de que la historia
sea bésicamente Historia de lasideas:

"El significado e influencia de las necesidades
sociales especificas, conflictos sociales, intereses de
grupos e ideologias conflictivas, todo eso merecio
poca atencion y mencion. Al nivel de la exégesis.
no nos dimos cuenta de que todas las ideas,
conceptos 'y conocimientos estan  socialmente
determinados. Y nos faltaron estimulo y medios
para analizar la correlacion y reciprocidad entre las
realidades socides y las simbolizaciones
religiosas’.

b. Laideadequelahistoriabiblicay los textos
biblicos nacieron de un genio individual:

1> 'Exegese sociol 6gica...' Op. cit. p. 9.
18Cfr. Ibid. , p. 10.
7 Ibid.



"No se deben, en efecto, negar €l caracter y
poder carismatico de muchos individuos en €
variado curso de la historia biblica Mas
continuamos sin percibir el acance del estudio de
Max Weber sobre € carisma, que marcd época
porque recalcaba que € propio carisma es un
fendmeno socia. El carisma no consiste en mera
fuerzainnata, €l genio, la cualidad de liderato de los
individuos. El poder y autoridad reconocidos y
aceptados por los otros. El carisma apela a la
existencia de grupos y es parte de ellos. Grupos, y
no solo individuos, @cuden las bases establecidas y
mueven la historia’™.

Resumiendo. Las razones que se aducen para
implementar nuevas teorias, métodos y técnicas en
lalabor exegética, son a menos de dos Ordenes: (1)
Es necesario precisar y clarificar los criterios
tedrico-metodoldgicos de caracter sociolégico, a
partir de los cuaes se vaya a eaborar un
instrumento de analisis para comprender e sentido
de los textos biblicos. (2) Dados los limites de la
exégesis tradicional, hay que superarlos
implementando el aporte de las ciencias sociales.
Esto permitiria, eventuamente, ampliar las
posibilidades de com-prension de la génesis y
recepcion del sentido de los textos biblicos.

Falta ahora precisar con mayor claridad las
posibles tareas que algunos autores sugieren, y que,
de cara a las dificultades arriba mencionadas, se
deben asumir en esta labor.

3. Tareas y objetivos para la
exégesis socioldgica

La siguiente pregunta es por las tareas y
objetivos que persigue este tipo de exégesis. Aqui,
unos y otros, desde sus andlisis del Antiguo o del
Nuevo Testamento y segun los énfasis

8 1bid. pp. 11-12. Sobre la primeracritica, Elliot agrega
gue "Nuestra Religions-geschichte (Historia de las
Religiones) ha sido con frecuencia Theologie geschichte
(Higtoriade la Teologia) desprovista de componentes de
Sozialgeschichte (Historia Socia) (cfr. Ibid. ). | Cfr.
suprap. 5. Para criticas similares, cfr. Frick, Frank y
Gottwald, Norman, ‘ The Social World of Ancient Isragl.
'En The Bible... Op. cit. p. 150.

disciplinarios, coinciden generadmente en los
mismos obj etivos.

3.1. Con Malina ya se habia mencionado que se
considera a lenguaje como portador de sentido,
dentro de un sistema social; por lo tanto, el objetivo
del investigador es descubrir lo que un autor
comunicd a sus corﬁmporéneos dentro de su
contexto social comun™

3.2. Parecida a la perspectiva anterior, Elliot dice
gue hay que explicar sociolégicamente dos cosas.
"... la interrelacion entre la literatura biblica y su
mundo socia (las condiciones sobre las cuales se
produjeron y circularon documentos literarios
especificos),” y "las funciones socioreligiosas
especificas a las que se pretendia servir con estos
productos’; en otras palabras, se trata de desarrollar
unasociologia de laliteratura biblica™

Como una conclusiéon de lo anterior, se
desprende que la tarea para la exégesis es la de
"interpretar la literatura biblica en cuanto producto
y reflejo de la dinamica del proceso social y de los
movimientos socio-religiosos. Esta todavia por
desarrollarse un método capaz de percibir y explicar
los intersticios de la biografia, las instituciones y la
historia y la correlacion de 'mundos religiosos de
significacion' como los factores y las fuerzas de
orden poalitico, e&&némico, socio-estructural 'y
cultural en genera"

3.3. Con Gottwald se tienen estos otros objetivos
para e estudio de la Biblia dentro de la exégesis
socioldgica:

9 Malina, op. cit. p. 12.

0 Exegese Socioldgica..  Op. cit. P. 11. Esta
'sociologia de laliteratura biblica' o que pretende es
facilitar "la comprensién e interrelacion de |os aspectos
y dimensiones de la composicion literaria con sus
aspectos y dimensiones de naturaleza teoldgicay
sociologica' (Cfr. Ibid.).

21 Ibid. P. 12. Una condicion importante que sefiala
Elliot parallevar a cabo de lamejor manera estatarea, es
partir de lo que C. Wright Millsllamé 'imaginacion
socioldgica', lacual "capacitaa su duefio a entender 1a
escena historica mas amplia en términos de su
significado paralavidainternay lacarrera externade
unavariedad de individuos (...) Esa hecesidad de
imaginaci én sociol 6gica comenzo a suscitar la
imaginacion teol 0gica de un nimero siempre mayor de
exégetas por e mundo... " (Ibid.).



"1. Ofrecer luz alas luchas sociales de nuestros
ancestros biblicos y localizar 1os recursos humanos
y religiosos que ellos derivaron de esas luchas.

2. Seleccionar las luchas sociales biblicas y las
interpretaciones  religiosas como  importantes
recursos para que nos orienten en las luchas soci
en las que actua mente estamos comprometidos™-

Se ve claramente como la exégesis socioldgica,
entre otros tipos, pretende garantizar esa
comprension de la Biblia y su relacién con la
Situacion actual .

3.4. En € caso de Malherbe, la tarea u objetivo
de una descripcion sociolégica del Cristianismo
Primitivo, por eemplo, debe concentrarse
igualmente "en hechos socidles o en la teoria
socioldgica como medios para describir € ‘cosmos
sagrado’ o 'universo simbél.zijo’ de las comunidades
del Cristianismo primitivo™.

Resumiendo. Las tareas bésicas que los autores
arriba mencionados sugieren para la exégesis
socioldgica, pueden ser ordenadas segin dos tipos
de propuestas. (1) comprender € sistema socia de
donde naci6 € texto, para asi comprender su
lenguagje y su sentido (Malina, Elliot y Malherbe);
(2) el conocer ladinamicay sentido de las luchas de
nuestros ancestros podria ayudamos a iluminar
nuestras luchas actuales; la perspectiva implica, en
mayor medida, no sdlo una labor exegética, sino
también hermenéutica (Gottwal d).

Se comprende entonces que €l recurso a las
ciencias sociales no se limita slo a un prurito
academicista; se trata realmente de comprender
como se produjo y comprendi6 el texto biblico, para
encontrar posibles parametros para su comprension
y para comprender las exigencias de la Palabra de
Dios en laactualidad.

A continuacion vamos a hacer referencia a
algunas de las hipotesis y propuestas metodol 6gicas
gue los autores sugieren para llevar a cabo
adecuadamente la labor exegética.

22 Gottwald, Norman K. ‘The Bible and Liberation...” En
TheBible... P. 2.

% Malherbe, Abraham J. Op. cit. p. 20. Propuesta
parecida esla de Gerd Theissen en Sociologia del
Movimiento de Jests. El Nacimiento del Cristianismo
Primitivo. Ed. Sal Terrae, Presencia Teol bgica.
Santander-Espafia. 1979. Pp. 7-8.

4, Hipotesis y  propuestas
metodol bgicas para ja labor exegética

En este apartado se van a exponer las propuestas
que los autores hacen para construir u
metodologia que sirva a la exégesis sociologica™
Todos coincidiran en que sea cual seala que dlijan,
esta no esta exenta de opciones tedricas y
praxioldgicas (sociales y teologicas) determinadas.
No hay técnicas ni  metodologias ingenuas,
neutrales, y menos s hay consideraciones y
opciones teoldgicas de fondo. En consecuencia, €l
exégeta debe aclarar esas consideraciones y
opciones, y definir, de acuerdo a sys criterios, las
técnicas 0 métodos més pertinentes™;

4.1. Construccion de
sociolinguisticos

Ya se habia mencionado en el caso de Malina
gue lo que se pretende descubrir es 1o que se quiso
comunicar con los textos biblicos en € contexto
socia. Para esta labor, también se habia dicho, se
debe recurrir a herramientas especializadas, de tal
manera que la posbilidad de comprender la
comunicacion mediante €l lenguaje escrito sea
posible para un diferente tiempo y contexto social.
Por tanto, se hace indispensable la utilizacion de

modelos

? En este apartado vamos a exponer brevemente algunas
de las propuestas que los autores referidos hacen en
relacion ala exégesis sociologica. Sin embargo, hay un
valioso aporte sobre algunos trabajos ya realizados, sea
desde este tipo de exégesis, como desde la sociologia de
lareligion, que merecen la pena ser referidos. Asi. por
gemplo, sobre el aporte de clasicosen rei acion al
Antiguo Testamento y las culturas orientales, como
Wellhausen, W. Robertson Smith. Max Weber, la
Escuelade Chicago y otros, cfr. 'The Social Worid of
Ancient Israel." en The Bible... op. Cit. pp. 149-165.
Sobre €l uso de tipologias en la caracterizacion de los
movimientos religiosos en tiempos de Jesus, cfr.
Scroggs, Robin. 'Sociological Interpretation of the New
Testament.” En The Bible... Op. cit. pp. 339 y siguientes.
Sobre estudios realizados desde la sociologia del conoci-
miento, cfr. Scroggs, Robin. Op. cit. Sobre las
Interpretaciones marxistas, cfr. Scroggs, Robin. Op. cit.
% Esta afirmacion que parece tan trivial, muchas veces
€s supuestamente ignorada por gran cantidad de exégetas
(y tedlogos) que, en aras de la objetividad cientifica,
ocultan muchas veces segundas intenciones (politicas,
ideol 6gicas, €tc.).



modelos sociales del lenguaje para comprender €l
sentido del texto en su momento, y su posible
interpretacion actual.

Debemos recordar que hablar de modelos
sociales del lenguge implica necesariamente tener
una perspectiva sobre lo socia, ya que partimos del
supuesto de gque € lengugje no es un fenémeno que
pueda ser estudiado sin referencia al ambiente que
le dio origen.

El autor afirma que los especidistas en Biblia
comunmente utilizan modelos del lenguaje basados
en las gramaticas de las oraciones en donde la
unidad basica del mismo es la oracion ("una upidad
lingliistica que expresa un sentido completo™)= El
problema fundamental es que la oracion es
instintivamente comprensible, pero no interpretable:
"produce pensamiergﬁs completos pero aislados, no
sentidos completos'™=-

Otro problema con que debe tratar e
investigador biblico es en relacion a los
‘anacronismos’; para esto, ellos adoptan una
perspectiva historica, recogiendo informa%'ﬁn y
ubicandola a largo de una linea de tiempo™. Sin
embargo, pese a que esta perspectiva es Uutil y
fundamental en la interpretacién biblica, la mayoria
de los investigadores no cuestionan suficientemente
sus propios prejuicios, fruto de su ubicacion
espacio-temporal, y no realizan su tarea de manera
intercultural, afectando notablemente los resultados
del trabajo exegético.

En conclusién, € investigador biblico debe
procurarse € instrumental idéneo para estudiar el
sentido de los textos. Malina propone a menos dos
herramientas: "una coleccion de indole linguistica
gue pueda tratar con los textos como textos, y no
como palabras de oraciones 0 super-oraciones, y
otra coleccion de indole histérica que pa tratar
con el pasado de una manera intercul tural "2

En cuanto a la utilizacion de los modelos
histéricos, estos permiten, a la hora de interpretar

% The Socia Sciencesin the...' Op. cit. p. 12.
27 H

Ibid.
% 1bid.
# |pid. P. 13. De aqui la utilidad de las ciencias sociales,
en cuanto ofrecen al investigador biblico las
herramientas para hacer andlisis linglisticos e historicos
(cfr. p. 13-14).

los textos, imaginar como e significado de estos
opera, como se relacionan entre ellos en términos de
persongjes, cosas y eventos del pasado; es asi que
son modelos de sociedad, modelos de las
Ciencias Sociales™ ElI problema siguiente es
determinar cud es e 'dominio de referencia’ que va
a utilizar el investigador a la hora de interpretar los
textos. Y debe quedar claro que ese ‘dominio de
referencia debe estar enraizado, entonces, en algin
modelo de la sociedad o de interaccion socia. Al
respecto. Malina indica que son tres los modelos
que permiten esto: 1. e modelo Estructural
Funcionalista. 2. el modelo del Conflicto ---
inspirado ﬂ‘ e Marxismo- y 3. e modelo
Simbdlico™; Se van a poner esguematicamente a
continuacion para determinar cudles son las
caracteristicas propias de cada uno, y ver cOmo uno
y/u otro ayudarian alainvestigacion biblica:

M odelo Estructura -Funcionadista

a Sistema social acuerpado en un grupo de
personas i nteractuando.

b- Esa interaccién sigue ciertos patrones
mutuamente entendidos y esperados
(ESTRUCTURAS) y orientado a propositos
mutuamente compartidos (FUNCIONES).

c- Imagen fotografica, estatica, de la sociedad.
ch- La sociedad esta integrada y cohesionada por
medio del consenso.

d- La sociedad estd en equilibrio, en buen
balance, y € sistema socia tiende a persistir por
encimadel tiempo.

e Todo elemento en la sociedad tiene una
funcién, un propdésito para mantener a la sociedad
como un sistematotal eintegral.

Modelo del Conflicto
(Modelo del Poder, Coercion o Interés)

a No todo en la sociedad es consenso, sino que
existe el conflicto.

b- Este modelo representa alarealidad como una
peliculaen camaralenta.

c- Explicacion del sistema social en términos de
conflicto de intereses de los distintos grupos, y cada
uno tiende a proteger esos intereses.

¥ |pid. cfr. p. 16.
$1Cfr.Ibid.



ch- Ninguna situacion social es perdurable si no
mantiene un balance favorable entre |las necesidades
personales de sus miembros y las demandas de la
entera sociedad.

d- La sociedad estd en constante movimiento,
cambio y conflicto. La ausencia del conflicto es
excepcional o anormal.

e- Desde esta perspectiva, una buena manera de
entender los textos biblicos es encontrar los
elementos o factores que interfieren en € normal
proceso de cambio, y que Se expresan en los
mMisMos.

f- Coincidencias con € anterior modelo: El
sistema social esta constituido por un conjunto de
personas interactuando.

g- Critica a anterior modelo: con & modelo
estructural funcionalista no se ve e cuadro
completo.

Modelo de los Simbolos
(Simbdlico, Interaccionista)

a El sistema social como sistema de simbolos,
consiste en personas, cosas y eventos que tienen una
unica redlidad por su significado simbdlico
percibido.

b- Toda accion, y comportamiento esta en
relacion a lo que los individuos comprenden de la
realidad (patrones simbadlicos).

c- Esas representaciones o simbolos pretenden
un equilibrio personal y social (Estru. Func.), pero
que requiere de constantes regjustes alas nuevas
situaciones (Confl.). Estos regjustes incluyen
grandes ateraciones de las ideas, valores, modos,
actitudes, rolesy organizacion social.

ch- En lamayor parte, las interacciones humanas
son intersimbalicas.

d- Segln esta perspectiva, los investigadores
biblicos pueden buscar bien como los roles,
simbolos significantes, gestos y definicion de
situaciones son expresados en €l texto.

Esta es, segun Malina, la base sobre la cual es
posible una exégesis mas rigurosa de la biblia desde
el punto de vista del andlisis socia del lengugje.

4.2. Elaboracion de métodos sociol 6gicos

En relacion a Theissen, este no hace
directamente una critica a la exégesis tradicional,
sino ala Historia de las Religiones. por la dificultad
de obtener informacion sociologica de expresiones
religiosas. Tomando en cuenta lo anterior, se ve que
este problema es grave dado que las fuentes del
Cristianismo Primitivo (que es su campo particular
de estudio, aungue sus conclusiones pueden ser
vélidas para e Antiguo Testamento) no contienen
afirmaciones  (‘'statements)  sociologicas, Yy
solamente  agunas referencias  socioldgicas
precientificas contienen afirmacignes parenéticas,
poéticas, eclesioldgicasy ml’ticﬁ

La pregunta es coémo derivar afirmaciones
sociolégicas de formas no sociologicas de
expresion. Theissen responde de la siguiente
manera:

"Una afirmacion sociologica busca describir y
explicar e comportamiento interpersonal con
referencia a esas caracteristicas que trascienden lo
personal. Primero que todo, entonces, en una
cuestion sociolégica concierne menos lo que es
individual que lo que es tipico, recurrente, general.
Segundo, concierne menos a las condiciones
singulares de una situacion especifica que con
relaciones estructurades aplicadas a Situaciones
diversas. Por lo tanto, una sociologia del
Cristianismo Primitivo tiene la tarea de describir y
analizar e comportamiento interpersonal los
miembros de |os grupos Cristianos primitivos'™=

Describe € autor tres métodos de investigacion
que pueden ser utilizados en € estudio del
Cristianismo Primitivo:

a Métodos constructivos.  "aprovechan
testimonios sociologicos  pre-cientificos. que
aportan datos (prosopograficos) acerca de la
procedencia, de las posesiones y de la situacion
social de los particulares, o datos (sociogréaficos)
acerca  ded programa, organizacion y
comportamientos de todos |os grupos”.

¥ The Socioldgical Interpretation of Religious
Traditions...' En The Bible... Op. cit., p. 39.

* Ibid. , pp. 39-40.



b- Métodos analiticos. "parten de los textos que
indirectamente  permiten  contemplar  datos
sociolégicos.  Son  ilustrativos  acerca  de
acontecimientos aislados que se repiten, conflictos
entre grupos, normas éticas y juridicas, formas
literarias y expresiones poéticas (p. g. , pardbolas)”.

c- Méodos comparativos. "se apoyan en
movimientos andlogos dentro del ambiente de
entonces. Cuanto méas extendido estaba un
comportamiento en la sociedad judio-palestina, méas
se puede presumir su dependencia de la sociedad
global. De aqui que se les conceda una atencion
especial a los esenios y a los celotes por ser
movimientos de renovgi on intra-judios préximos a
movimiento de Jests"™

En relacion alas fuentes privilegiadas para saber
dénde y con qué hacer la investigacion. Theissen
dice que las més importantes para el movimiento de
Jestis son los evangelios sindpticos (de estas hay
gue eliminar lo que es de origen helenistico); para €l
ambieﬁ judio, las obras histéricas de Flavio
Josefo™:

Terminamos este apartado resdtando la
importancia de las propuestas metodoldgicas
anteriormente expuestas. Creemos que unos y otras
pueden ayudamos a visuaizar las posibilidades de
comprender € sentido de los textos biblicos. En €l
proximo apartado vamos a indicar agunas criticas
globales al conjunto de este |lo mencionado en este
primero, y reflexionaremos en tomo a su
insuficiencia, desde € punto de vista del rescate del
‘sentido espiritual’ del texto biblico.

B. Hermenéutica dela liberacion

En esta segunda parte vamos a recoger
criticamente |los aportes mencionados en el anterior,
y vamos a intentar esbozar €l problema gque plantea
este tipo de exégesis alainvestigacion biblica.

% Sociologia del movimiento de JesGs... Op. cit. p. 9.

* |bid. Igualmente, Gottwald en sus andlisis del Antiguo
Israel, menciona que & material utilizable es (en este
caso, como en cualquier otro estudio biblico) €l texto
biblico y toda la evidencia extrabiblica disponible,
escritao materia y el recurso alos g es ya mencionados.
con sus dimensiones sincronicasy diacronicas (cfr. * Soc.
Meth. In..." Op. cit. p.28).

Es importante reconocer € valioso aporte que
para la exégesis representa la recurso de la
Sociologia en su labor. Ciertamente, cualquier texto
biblico, para ser adecuadamente comprendido, debe
ser analizado haciendo relacion alas condiciones en
que este se escribio, y en e que fue leido y
compartido. Sin embargo, nos parece que esta labor,
aunque muy importante, no agota todas las
posibilidades de recuperacion de su sentido del
texto biblico. Esto hay que mencionarlo, dado que
no se puede absolutizar este tipo de exégesis como
s ella sola podria dar toda la posibilidad de
interpretacion del mismo.

En otras palabras, no creemos que baste con
saber a ciencia cierta bgjo qué condiciones fue
producido €l texto, como este fue leido e
interpretado por los primeros destinatarios del
mismo, Sino que también se requiere saber como
hoy dia puede ser interpretado su sentido™;

Con todo, este seria mas bien e campo de la
hermenéutica biblica, como lo veremos méas
adelante. Sin embargo, creemos también que €l
recurso a las Ciencias Sociales también nos
permitiré redlizar ese trabgo hermenéutico:
debemos comprender no solo cdmo se entendio un
texto en e pasado y en qué contexto, sino que
también debe ser analizado el contexto econémico,
social, politico e ideol6gico en donde hoy mismo se
releey selereinterpreta.

Ademas, creemos gue son las Ciencias Sociales
las que podrian vigilar epistemol6gicamente ese
paso interpretativo entre el ayer y € hoy de su
sentido.

Por otra parte, creemos que € nombe de
'Exégesis Sociologica no reflgja suficientemente el
alcance de esta nueva propuesta de hacer exégesis.
De lo mencionado anteriormente, vemos como la
labor de reconstruccion del Sitz im Leben como

% Al respecto, creemos que indagar €l sentido literario y
el sentido historico del texto biblico es una cuestion, no
sblo importante, sino imprescindible, pero insuficiente.
Y esto es asi selo que pretendemos es ver como la
Palabra de Dios sigue actuando en nuestra historia. Por
es0, se hablatambién del 'sentido espiritud’, que,
operando dialécticamente con el sentido literario e
historico, trata de iramés alla de la palabra escrita como
se vera més adelante.



condiciobn previa a toda comprension de la
produccion-recepcion del sentido del texto biblico,
requiere no solo de la mediacién de la sociologia,
sino de todas aquellas disciplinas cientifico sociales
gue permitan realizar esalabor.

No podemos, por tanto, absolutizar lo
'socioldgico’ en esta exégesis, sin degjar por fuera a
priori valiosos aportes que podrian ofrecer, por
giemplo, la linglistica, la economia, la arqueol ogia,
laantropologia socia y cultural, etc.

Por otro lado, esta nueva propuesta exegética no
debe quedarse Unicamente en la descripcion
analitica de las condiciones estructurales de la
produccion de los textos biblicos. Eso seria no
haber superado el campo de la Historia Comparada
de las Religiones o de la Sociologia de la Religion,
por muy valiosos que sean sus aportes, ya que no
dan por si mismos la posihilidad de rescatar SU
sentido dinamico y profundo™-

Llegados a este punto creemos conveniente
hablar de cdmo la exégesis es un paso previo parala
hermenéutica del documento biblico, paso que, a
nuestro juicio es absolutamente necesario dar. Esto
significa que hay que asumir una perspectiva
distinta en la raiz misma dd trabajo biblico: la
recuperacion del ‘'sentido espiritua’ del texto
biblico, ubicandonos en lo que se ha dado por
[lamar 'Hermenéutica de lgLiberacion'. Al respecto
Pablo Richard nos dice que™.

"La Biblia, puesta a servicio de la Palabra de
Dios sufre en si  misma una continua
transformacién. La lectura popular de la Biblia a
discernir y comunicar la Palabra de Dios hoy en €
mundo de los pobres, transforma el sentido mismo
del texto biblico. En Hermenéutica general se dice
gue la interpretacion del texto es una produccién de
sentido al interior de nuestra historia que afecta al

% En este sentido queremos ser enféticos que la Exégesis
Sociolégica no es un apéndice de la Sociologia de la
Religion, ni de la Historia Comparada de las Religiones.
Su objetivo es cualitativamente distinto, aungque no se
puede negar € aporte instrumental que esas disciplinas
puedan ofrecerle.

% Este término es utilizado por Pablo Richard, op. cit.
p.p. 34-40. En adelante, seguiremos bésicamente los
conceptos expuestos ahi por el autor.

texto mismo. Nosotros decimos |0 mismo, pero
agregamos algo mas fundamental: al utilizar el texto
biblico para discernir y comunicar la Palabra del
Dios vivo que se hace presente y se revela en €
mundo de los pobres, hacemos una relectura del
texto, que significa una transformacion liberadora
del texto mismo. (...) El sentido espiritual (...) es €
sentido que adquiere e texto cuando lo utilizamos
para discernir la Palabra de Dios en nuestra historia
actual y para comunicar esta Palabra a otros. De
cierta manera podemos decir que € sentido textual
nos da el presente del texto, el sentido histérico €
pasadgjlel texto y €l sentido espiritual el futuro del
texto"™.

En sintesis, € rescate del sentido espiritual
dentro de la perspectiva de una hermenéutica
liberadora, se hace imprescindible si no queremos
reducir el texto a solo su sentido histérico o
literario. Por eso, la préctica de lalectura popular de
la Biblia, como veremos enseguida, ha revelado €
potencial liberador de la Palabra de Dios actuando
en el mundo de los pobr

En lo que sigue, vamos a tratar de ofrecer
algunos argumentos de orden teolégico que
permitan justificar una hermenéutica de la
liberacion, que sean complementarios con la
'exégesis sociologica. Este nombre ya ha sido
acufiado y definido de la siguiente manera, en
relacion con la practica de lectura popular de la
Biblia:

¥ |bid. p. 33-34. Sobre el sentido textual y el histérico,
en estas paginas se encuentra un interesante resumen al
respecto. Ahi se explicatambién la diferenciaanditica
entre Bibliay Palabrade Dios. Cfr. ibid .

0| alectura popular delaBiblialiberaasi a pueblo de
ladominacién religiosay le permite desarrollar su fea
partir de su propia espiritualidad, a partir de su propia
experienciade lapresenciay revelaciéon de Dios. La
lecturade laBiblia se hace asi urgente y necesaria para
laliberacion espiritual del pueblo pobre de Dios. Es
importante también agregar que esta liberacion espiritual
del pueblo pobre de Dios. através de lalectura popul ar
delaBiblia, tiene necesariamente una fuerza liberadora
en lo politico, ideoldgico y cultural. Cuando € pueblo
pobre de Dios libera su concienciardigiosay
desencadenatodo su potencial liberador, eslodo e
pueblo el que gozaintegralmente de laliberacién.” Ibid.
p. 10.



"La Lectura Popular de la Biblia es una practica
de lectura de la Biblia, readlizada generamente en
las Comunidades Eclesiales de Base insertas en
medios populares en Ameérica Latina, que busca
rescatar € sentido histérico y espiritual origina de
laBiblia, a partir de la experiencia de la presenciay
revelacion de Dios en e mundo de los pobres y en
funcion del discernimiento y comunicacion de la
Palabra de Dios. La Hermenéutica de la liberacion
es ssmplemente la t%ia de esta préctica de lectura
popular de laBiblia™

Como se ve, la hermenéutica como teoria se
construye en la perspectiva de una préctica muy
concreta, que es precisamente la 'lectura popular de
la Biblia. Tratemos ahora de explicar
teol 6gicamente esta necesidad tedrica y préactica.

El pueblo pobre y creyente en América Latina
tiene una profunda motivacion en su practica de fe:
"La Palabra de Dios se hizo carne” (In. 1,14). Esta
afirmacién, en principio muy inocente, encierra un
misterio profundo para la fe cristiana: esta Palabra
se hace carne en la concrecion de La historia, y se
toma un elemento de juicio para comprender lo que
hay de gracia 'y salvacion, y transformar lo que en
ellahay de injusto y opresivo. Esto define no sdlo el
lugar en donde se sale a encuentro con esa Palabra,
sino que indica como opera esa Palabra como
Palabra de Dios en la historia.

Por un lado, es una Palabra dada a un pueblo
para que este la escuche, la compartay la celebre en
la concrecidon de su propia historia. La Biblia no
distingue, desde este punto de vista, dos historias:
unareligiosa, o sea, la que tiene que ver sélo con las
cosas sobrenaturales, y otra profana, lahistoriade la
humanidad. En otras palabras, no se trata aqui de
precisar los limites entre la trascendencia (las
readlidades de ultratumba, ded més dlg y la
inmanencia (lo histérico, 1o humano, lo 'profano’);
el problema basico est4 en la transparencia, 0 sea,
en descubrir como lo divino se expresa en la
historia humana, 3 cOmo en esta se revela la accion
salvificade Dios™

“bid. p. 1.

“2 E| concepto de 'transparencia es tomado de Leonardo
Boff en El Padrenuestro. Ed. Paulinas, Esparia. 1982.
2daEdicion. P. 9 ss.

Obviamente, no se trata aqui de confundir
acriticamente entre lo divino y lo humano. Lo que
se esta afirmando es que desde el punto de vista de
lafe, no se puede dividir la historia, porgque con ello
estafiamos dividiendo la esencia misma de la accion
salvadora de Dios hacia la humanidad: la Salvacion
y la Liberacién en la historia. Por tanto, para el
cristiano sélo hay una historia posible, y esta es la
Historia de la Savacion, la Historia de la
construccion del Reino de Dios.

Lo anterior nos impulsa a las siguientes
apreciaciones:

1. LaPalabra de Dios solo es legitimo escucharla
alli donde se nos revela como exigencia de un
compromiso solidario: en la historia de los pobres
(quienes siempre han sido las victimas de esa
misma historia).

2. Esto nos exige también comprender como
opera esa historia y qué criterios y exigencias de
transformacién derivan de esa comprension.

3. Ademas, implica identificar quién es el sujeto
y €l objeto privilegiado de esa transformacion.

El problema de fondo es como escuchar la
Palabra de Dios en la historia concreta y cotidiana
en que vivimos, marcada por la injusticia; a partir
de qué perspectiva releemos € texto biblico; con
quiénesy para quiénes realizamos larelectura.

Al respecto, Ronaldo Mufioz nos habla de dos
criterios hermenéuticos:

"(...) De ese nucleo viviente [Dios vivo entre
nosotros|] --- en e gue se identifican para nuestra
experiencia el Dios de los pobres y e Dios de la
Iglesia brotan, pues, los dos criterios basicos o
claves de interpretacion que nos guian hoy en
nuestra realidad |atinoamericana para leer la Biblia
como palabra viva y autorrevelaciéon de Dios: la
comunién E?cleeial y la liberacion de los
oprimidos™

Sobre la liberacion de los oprimidos, nos dice
que:

4 Mufioz, Ronaldo. Dios de los Cristianos. Ed.
Paulinas. Coleccion Cristianismo y Sociedad. Madrid,
Esparia, 1987. P. 53.



"(...) La historia de los oprimidos en camino de
liberacidn no es el unico foco o la Unica dimension
de nuestra vida humana donde experimentamos la
presencia de Dios o sufrimos de su ausencia. Pero
sucede que en esta historia, como camino colectivo,
es donde Dios parece ahora salimos a paso del
modo mas apremiante, donde experimentamos hoy
mas intensamente S&I presencia de vida o su
ausencia escandal osa™.

De acuerdo con lo anterior, la perspectiva del
pobre es uno de los criterios de escucha de esa
Palabra de Dios en la historia.

Ciertamente, y como dice Mufioz, la historia de
los oprimidos no agota todas las dimensiones
posibles de la experiencia de Dios, pero es
precisamente por su situacion no-humana, negacion
absoluta de la voluntad del Padre, que se toman en
lugar privilegiado de esa experiencia de Dios. Es en
ellos en quienes El se hace sacramento (Mt 25, 31-
46) y en quienes demanda una accion solidaria.

Por tanto, creemos que en € mensgje y practica
de Jesis, Palabra de Dios hecha carne, de su
ensefianza del amor como entrega radical ala causa
del pobre (p.e.. Le 4,18-19; 6,20-23.), se nos da la
perspectiva a partir de la cual debemos interpretar
su Palabra.

Con respecto a la comunién eclesial, ciertamente
es en la expresion comunitaria de la fe en donde se
descubren, no sdlo los elementos de profunda
solidaridad con €l pobre, sino también la exigencia
a la Iglesia de un mayor compromiso con é y de
una mayor atencion a la voz del Sefior que habla
por la boca del oprimido. Es en la comunion
eclesia en donde se debe compartir no solo la
reflexion de la Palabra, sino también lo que esa
Palabra exige de compromiso y solidaridad. En
Améica Latina se han experimentado estas
exigencias de una manera muy particular en las
Comunidades Eclesides de Base (CEBs). Es en
estas en donde el pueblo 'pobre y creyente’ se
congrega escuchar, celebrar, discernir y vivir
esa Palabra™.

“Ibid. p. 14.

“** Richard, Pablo. Lafuerza espiritual delalglesiadelos
Pobres. Ed. Departamento Ecumeénico de
Investigaciones (D.E.l.). San José. 1987. Passim.

Como se ve, en ambos, compromiso con el pobre
y comunion eclesial, es que encontramos €esos
criterios que menciondbamos sobre cdmo hacer una
hermenéutica que se vea interpelada por la accion
liberadora del Dios de Jesucristo.

Es e pobre & gue nos evangeliza, € que nos
ensefla, desde su situacion, a escuchar e interpretar
la Palabra de Dios. En boca de Monsefior Romero:

"(...) Los antiguos cristianos decian: 'Gloria Dei,
vivens homo'. (la gloria de Dios es e hombre que
vive). Nosotros podriamos concretar esto diciendo:
'Gloria Del, vivens pauper'. (La gloria de Dios es €
pobre que vive). Creemos que desde Ila
trascendencia del Evangelio podemos juzgar en qué
consiste en verdad la vida de los pobres; y creemos
también que poniéndonos del lado del pobre e
intentando darle vida &abrerﬁﬂs en qué consiste la
eternaverdad del Evangelio"™:

En sintesis, la pregunta fundamental que ha
estado presente en la elaboracion de este ensayo es
como habla Dios hoy dia en la historia, y como,
ddénde y con quiénes debemos escucharle.

Para tratar de dar algunas respuestas, analizamos
lo gque se conoce como ‘exégesis sociolégica,
aunque criticamos también este nombre, y
descubrimos la importancia de su aporte para la
comprension del sentido histérico y literal de la
Biblia.

Sin embargo, descubrimos también que, de cara
a la comprension de su 'sentido espiritual’, se nos
tomaba insuficiente lo anterior, por lo que
intentamos indagar sobre cOmo hacer una adecuada
hermenéutica, que asuma ese sentido espiritual y
que, por tanto, induzca a un mayor compromiso con
los pobres. Reflexionamos también sobre los
posibles criterios que deben estar presentes en esa

“6 Romero, Mons. Oscar A. ‘Ladimensién politicadela
fe desde la opcion por los pobres' . Discurso con motivo
del Doctorado Honoris Causa conferido por la
Universidad de Lo vaina el dia2 de febrero de 1980. En
LaVozdelos SinVoz. LaPaabraVivade Monsefior
Romero. Introducciones, comentariosy seleccion de
textos de J. Sobrino et a. U. C.A. Editores. San
Salvador. El Salvador. 1980. P. 193.



hermenéutica: la opcion por los pobres y la
comunion eclesial.

Descubrimos también que en la préctica de la
lectura popular de la Biblia se nos revela una
extraordinaria posibilidad para comprender y ser
consecuentes con esa Palabra liberadora de Dios. Es
en una profunda escucha de esa Palabra y en la
encarnacion en e mundo de los pobres donde
descubrimos cémo y donde opera la accién
Salvificay Liberadora de su Reino.

Por tanto, debemos estar abiertos y atentos a esa
pedagogia de la Palabra en e mundo de los pobres,
en donde se nos revela con matices cada vez méas
innovadores y apremiantes. Se demuestra con esto
que e problema de una exégesis y de una
hermenéutica liberadoras no es en primer lugar, un
problema de la Ciencia Sociad, aunque
reconozcamos su importante aporte; es un problema
principa mente teol6gico y pastoral. Es el problema,
como lo hemos mencionado muchas veces a lo
largo del ensayo, de discernir esa accion de Dios.
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Justicia y justificacidon en ocasion de la deuda

externa de América Latina
Elsa Tamez

Las palabras justicia, hacer justicia, justificar y
Justificacion tienen lamismaraiz griega (y hebrea);
y sus sentidos, aunque no idénticos del todo, estan
estrechamente relacionados.

Extraiiamente, cuando se reflexiona sobre ellos
se les asigna un contenido cuya relacion no se
percibe o se hace dificil comprender™ Esto es muy
peligroso porque se presta a malinterpretar €l
sentido total de lo que Pablo intenta expresar a sus
contemporaneos.

Me parece que una dificultad teologica en la
comprension de estos conceptos surge debido a que
la tradicion protestante nacida, desarrollada y
discutida en Europa Occidental y recogida y
ampliada por los Estados Unidos, recarga en su
teologia un énfasis exagerado en e perdon de |
pecados y en la justificacion del impio pro la fe~
Este acercamiento europeo, un tanto pasivo,
complica la comprension de los conceptos en su
conjunto y produce inevitablemente discusiones
que, a mi manera de ver. estan fuera de orden. Me
refiero, por gemplo, a la ya gastada e ineficaz
polémicade larelacion fey obras.

Los sentidos del texto salen a la luz con énfasis
distintos, dependiendo de quien lee y desde donde
se lee. Asi, me parece l6gico gque en las sociedades
ricas occidentales se haga un énfasis constante en €l
perdon de los pecados, o en la justificacion del
pecador frente a Dios, y que Romanos sea €l libro
gue se relea una y otra vez en € lugar donde las
potencias marcan los hitos de la historia occidental
(que tienden a llamar universal). Lutero, y otros

! Afortunadamente, en los Gltimos afios, las exégesis
tienden arelacionar lajustificacion y lajusticia. En este
sentido Kasemann ha hecho una gran contribucién. Cp.
" Lajusticiade Dios en Pablo", Ensayos exegéticos
(Salamanca: Sigueme, 1977), pp. 263-267, asi como
también Peter Stuhlmacher. Cp. Gerechtigkeit Gottes bei
Paulus .(Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1965).

2 Esta carga, ampliada por lamediacion de Estados
Unidos, ha sido transmitidaa AméricaLatinasin
replanteamiento alguno, exigido por e contexto.

reformadores, Wesley y Barth son figuras conocidas
que fueron impactadas por la carta alos Romanos, y
fundaron tradicion. Fueron personas muy honestas
que lograron discernir la gravedad del pecado
producido por sus contemporaneos y la necesidad
imperiosa del ser humano del perdon y
reconciliacion con Dios. El grado de honestidad no
podia ser mayor a reconocerse complices del
pecado en tanto seres humanos.

No es por azar que Lutero lee la Palabra y
denuncia los abusos de la Iglesia en una época de
pillge y colonialismo (la conquista de América), o
que Wesley fue impactado por Romanos en una
época donde la revolucion industrial en Inglaterra
fue una desgracia para los campesinos, o que Barth
escribe su comentario de Romanos precisamente al
final de la primera guerramundial, siendo Alemania
el primer poder econémico del continente europeo.
El resultado del pecado estaba muy cerca: miles de
muertes inocentes.

Asi pues, la tradicién protestante nacida en
Europa levanta su voz profética paradecir que € ser
humano dga de ser humano cuando intenta
convertirse é mismo en Dios por sus actos (hecho
comun en situaciones donde se alcanza un ato
grado de poder econémico y politico). Del mismo
modo, en Estados Unidos, esta misma tradicion se
vuelve relevante en e momento en que la
hegemonia capitalista pasa de Inglaterra a ese pais.

Sin embargo, 10 que puede ser profetice para una
época y situacion concreta, puede no serlo para otra.
A las mayorias pobres del Tercer Mundo no les
ayuda mucho reconocerse como pecadores a cada
momento y recurrir constantemente a aivio de
sentirse perdonadas; tampoco les es muy Util
recordar afanosamente que €l ser humano corre €
peligro de convertirse en Dios, cuando estas
mayorias explotadas viven en condiciones
infrahumanas. Por eso, no es necesariamente el
enfasis en lajustificacion del impio frente aDios, 1o
gue los pobres victimas del impio, anhelan, sino la
revelacion de la justicia de Dios que abarca todas



las cosas, incluyendo, curiosamente, el amor de
Dios por los productores del pecado. Asi, mientras
gue el victimario necesita recordar su pecado, su
inferioridad frente a Dios, y la ateridad de Dios
frente a é, la victima necesita recordar la gracia
todopoderosa, su dignidad como hijo de Dios y la
cercaniay solidaridad de Dios paracon €.

Por otro lado € énfasis tradiciona en el tema de
la justificacion por la fe, me parece que debe ser
reestructurado. Yo encuentro una contradiccion
evangélica profunda entre la realidad actua y €
enfasis en la justificacion por fe/no por obras. El
sistema econdmico internacional cuyo control esta
en manos de los centros ricos noroccidentales,
empeora cada vez mas (e inevitablemente), para los
paises pobres del Tercer Mundo. Parece ser que €
marcado y necesario mensgje contra los méritos
personales para evitar e peligro de querer ser
dioses, no ha dado €l resultado esperado. Ademas,
una necesidad aberrante de sentirse perdonado
frente a Dios, se vuelve sospechosa en nuestro
contexto actual. En sintesis: la afirmacion de que
Dios nos salva por gracia es verdadera, pero
insuficiente para afrontar la realidad actual en que
VivVimos.

Nuestros tiempos actuales requieren una nueva
lectura de la Carta a los Romanos. una lectura
militante que, para algunos, desemboca en una
invitacion a transformar la realidad actua vy, para
otros, desemboca, pro lo menos, en una crisis
existencial.

La deuda extena de Tercer Mundo,
especialmente de América Latina, es e elemento
visible que nos permite constatar la irracionalidad
del sistema econdmico actual o, en términos
teolgicos: la logica del pecado, manifestada en los
primeros dos capitul os de Romanos.

No me corresponde a mi analizar el fendmeno de
la deuda externa; sin embargo quiero llamar la
atencion a hecho, verificado ya por economistas
tercermundistas, de que la deuda externa de
América Latina muestra una l6gica no solo inj uaa,
sinirracional del sistema financiero internacional®

®\Voy acitar, de maneramuy simple, €] resultado delos
andlisis del economista Franz J. Hinkelammert. de su
libro La deuda externa de América Latina, (San José:
DEI, 1988. pp. 11 -65):

La deuda, en tanto ficticia e impagable, develala
verdad de la injusticia y la necesidad de
replantearse otro orden econdmico. Este hecho nos
conduce a leer la Carta a los Romanos de otra
manera, privilegiando la perspectiva de |os pobres.

Relectura de la justicia de dios en
Romanos

San Pablo escribe sobre € tema de la justicia de
Diosy justificacion, no impulsado simplemente por
ideas teologicas en conflicto (judios y griegos),
sino, sobre todo, motivado por un contexto de
opresion y explotacion extrema. El tuvo que ser
testigo de las consecuencias de la invasién del
imperio romano en las provincias de la periferia 'y
del poder ded imperio cuya ldgica parecia
imparable.

La proliferacion de pobres que deambulaban en

las ciudades en un momento de gran auge
econdémico, la abundancia de riqueza exportada a

» América Latina debe algo que nunca harecibido. La
deuda externa se generaen los afios 50 y 60 debido ala
inversion extranjera que generd constantes salidas de
divisas, financiadas no por excedentes de un saldo
positivo de la balanza comercia] de AméricaLatina, sino
por préstamos extranjeros. Todos los préstamos que
entran son usados para hacer estatransferenciade
utilidades del capital extranjero.

* A partir de los afios 70 la deuda externa se empieza a
autogenerar a partir de losintereses de ladeuda. No se
transfieren excedentes para pagar intereses sobre ella,
sino gue se financian los intereses con nuevos préstamos
parapagar esos intereses. Yaen d afio 1982 ladeuda
aumenta exclusi vamente a cuenta de intereses no pagados
sobre esamisma deuda. Por el déficit de labalanza
comercial, agravado por laimposicion de precios del
mercado internacional, la deuda aumenta
automaticamente. Actualmente América Latina puede
pagar sélo lamitad de los intereses, y esto con mucho
esfuerzo, sacrificando en primer lugar e presupuesto
destinado d bien social.

* Puesto que la deuda es impagabl e en términos reales,
los paises de América Latina se han convertido en
esclavos de los centros de poder econémico. Lateses del
guste estructural econdémico, propuesto por € Banco
Mundial y el FMI (1982), significa, en palabras de
Hinkelammert: "Unatransformacién de América Latina
en funcidn de un capitalismo extremo capaz de transferir
alos paises de centro un méximo de excedente" (p.32).



Roma, obtenida por |os distintos tipos de impuestos
y tasas (en dinero o especies), y por €l excedente del
trabgjo esclavo agricola y minero; la presencia
temeraria de soldados romanos con la mision de
mantener € orden, la presencia humillante de
administradores romanos en muchas de las
provincias dirigiendo e destino de esos pueblos,
tuvo que haber impactado a Pabl ol

Pablo mismo fue también victima de la politica
econdmica y socia del imperio® Bgo esa logica
desigual, le tocd ser uno de esos artesanos
independientes a quiénes no les va biep en los
negocios, aln cuando trabagjan dia y noche? porgue
no pertenecen a la familiae cesare, o a otra familia
poderosa. duefia de los grandes talleres. Segin sus
propias cartas. sufrid latigazos, fue encarcelado
varias veces, fue perseguido. Esto por hablar de otro
Serfior, fuera de César y, 1o que era peor a los 0jos
del imperio, se trataba de un galileo que los mismos
romanos habian crucificado. Esto equivalia a
venerar un oponente a orden romano. Segun la
tradicion. Pablo fue sentenciado a muerte bagjo las
ordenes del emperador Nerén.

* Para un andlisis desde esta perspectiva: De Ste. Croix,
G.E.M. The class Sruggle in the Ancient Greek World
(Cometi University Press, Ithaca, NY. 1981), La Schiavit
nell' Italia Imperiale (Roma: Ed. Reuniti, 1975) y Néstor
Miguez, Componentes socio-ideol 6gicos de las
comunidades de la gentilidad. Todos los economistas que
analizan €l imperio romano y mencionan el progreso
econdmico se ven obligados aincluir los contrastes que
generd la urbanizacién entre pobresyy ricos; cp. Findy,
Rostovtzeff, Alfdldy y otro.

> No hay que dar por sentado o como consenso latesis de
que Pablo y las comunidades cristianas del primer siglo
son de clase media alta o ascendente (Meeksy otros), es
necesario replantearse el problema a partir del fendbmeno
econdmico para pasar a andisis del estatus social. Cp.
Néstor Miguez, op. cit. Por otro lado, las investigaciones
actuales ponen en teladejuicio el hecho de que Pablo
haya tenido la ciudadania romana, hecho que sdlo la
selecta aristocracia de la provinciatenia. Cp. W.
Stegemann, "War der Apostel Paulus ein romischer
Birger?', en Zeitschr. f. d. Neuest. Wiss. 78 Band 1987.
® El estudio de Hock nos ofrece una excelente
contribucion a respecto: The social context of Paul' s
Ministry, Tentmaking and Apostleship, (Philadelphia:
Fortress press, 1980).

Todo ello tuvo que generar en Pablo la vision de
la revelacion de Dios en aquel kairos. Ese era €
momento propicio del develamiento. Se trataba de
larevelacion de lairay de la compasion de Dios, en
otras palabras, de su justicia. Es en € evangelio,
que para Pablo es una fuerza que libera a todo €l
gue cree, donde se revela lajusticia de Dios (1.16),
es decir, €l juicioy el amor.

El orden presente de Pablo provoco larevelacion
de la ira de Dios; Pablo dice: "La ira de Dios se
revela contra toda impiedad e injusticia de los
hombres que aprisionan la verdad en la injusticia’
(Ro. 1.18). Pues la verdad de la civilizacion y el
progreso de la dinastia de Augusto no era mas que
el producto del interés imperialista y de la sobre
explotacion, laverdad de la pax romana, no era méas
que la ﬁofocaci 6n de cuadquier intento de
liberacion®, la verdad de la dignidad, no era méas
que la discriminacion aberrante entre o que_méas
tarde se legislé6 como dignitas y humilioris~ En
otras palabras, la verdad pasd a ser mentira y la
mentira verdad.

A los ojos de Pablo, los hombres de su tiempo
invirtieron los valores. A eso se refiere cuando
expresa: "en lugar de dar gloriaa Dios, se ofuscaron
en sus propios razonamientos, ...cambiaron la gloria
incorruptible por imagenes
corruptibles;...cambiaron la verdad de Dios por la
mentira; sirvieron y adoraron a la criatura en lugar
de a creador" (1.21,23,25). Por eso se desatd un
sistema cuya logica se volvié inhumana, pues
estaba llena de toda injusticia, produciendo con €llo
la muerte de miles de victimas inocentes. No hay
excusa para Pablo, pues los que hacen esas cosss,
saben que e veredicto es la muerte y, aln asi, no
sblo las hacen sino que aprueban a quiénes las
hacen (1.32).

Para Pablo tampoco tenian excusa aguellos que
creian tener la verdad a cumplir la ley buena, justa
y santa. Pues e poder del pecado era tal que
precisamente se sirvid de ésta no sdlo paraincitar a
la codicia, sino para aprisionar mas la verdad en la
injusticia, pues € resultado de las acciones,

" Cp. Klaus Wngst. Pax romana and the peace of Jestis
Christ, (London: SCM Press Ltd. 1987), pp. 7-54.

8 Cp. Alféldy. Rémische Socialgeschichte (Franz Steiner
Verlag GMBH, Wisbaden, 1975), p. 94.



cumpliendo laley o sin ella, era el mismo: robos y
asesinatos. muertes de inocentes (C.P. 2.1-24, 7.7-
13).

Es en este calgon sin salida para los pobres,
victimas del sistema imperiad romano, que San
Pablo logra discernir los signos de los tiempos. La
realidad es que no habia salida. Para Pablo no habia
nadie capaz de combatir este pecado haciendo
justicia; no habia ni uno solo (3.10-18). Era
imposible discernir donde estaba la verdad, pues la
inversion de valores la aprisiond en lainjusticia. La
sola posibilidad que Pablo visumbra es la
intervencion histérica de la justicia de Dios,
atestiguada por laley y los profetas (3.21). Se trata
de una justicia que surge de la misericordia de Dios
por los pobres, victimas principales del pecado,
manifestacion concreta de b gravedad de dicho
pecado. Se trata de una justicia que tiene como fin
romper con la légica y sefiorio del pecado.
inaugurando una nueva era iniciada con el sefiorio
de Jesucristo®, € hermano primogénito de una
nueva hermandad.

Para Pablo, repetimos, nadie tenia € suficiente
poder para hacer Justicia a estos pobres, por eso sin
acepcion de personas, judios con ley santa y
paganos, todo e mundo debia enmudecer por igual
frente a estos hechos y sujetarse a juicio de Dios
(3.19). Las obras de laley no hacian justo al judio,
al contrario, lo que la ley hacia era pasar por justo
frente a los demés a que era responsable de las
injusticias que producia.

Se hacia necesario, pues, invocar otro tipo de
justicia, una justicia que revolucionara ese orden
donde reinaba el pecado, la muerte y la mentira, y
estableciera otro, donde reinara lajusticia, laviday
la verdad. Se necesitaba para ello un hombre y una
mujer Nuevos, cuyos actos justos no fueran exigidos
por la ley sino que brotaran gratuita, espontanea e
incondicionalmente del corazén, motivados por €l
simple amor al otro: Diosy €l prgjimo.

Esta manera de ser justo o de hacer justiciano se
podia lograr, segun Pablo, por los méritos
personales. Si fuera asi, dgaria entonces de ser
espontdnea e incondicional. Esta manera de ser

® Cp. Ernest K ésemann. Commentary on Romans
(Michigan: WM. B. Eerdmans. 1980, su andisisde los
capitulos 5y 6 dela Epistola.

justo solo era posible obtenerla por la gracia de
Dios, era un don de Dios, acogido sblo por lafe en
Aquel quetiene el poder de resucitar alos muertos.

Por e hecho de que era un don otorgado
simplemente por gracia'y acogido por fe se entraba
en una esfera de liberacion y de madurez plena
donde quedaba excluido €l interés personal 0S
condicionamientos esclavizantes de la sociedad™

Pablo percibio este don, en la accion redentora
del Hijo de Dios mismo, Jesucristo (3.24). Dios, por
amor a los pobres se solidarizo con ellos por medio
de su hijo, quien rescat6 a las victimas haciéndose
victima hasta asumir el martirio heroico de la cruz.
La garantia de la eficacia de este don estaba en creer
que Dios levanto de los muertos a Jesus. Al acoger
este don por fe, las tendencias y acciones de los
seres humanos eran motivadas y guiadas por el
Espiritu de Cristo, que junto con el espiritu del ser
humano Ilamaba y reconocia a Dios como su Padre
(C.P. 8.15,16). Los seres humanos, en tanto hijos de
un solo Padre se proyectaban hacia una nueva
hermandad.

Hasta aqui esta breve lectura de la propuesta
paulina.

En conclusion: No podemos repetir 1o que Pablo
dijo en e primer siglo. Nuestrarealidad es otra. Sin
embargo, cuatro elementos de la lectura nos pueden
ser Utiles parala obediencia de nuestrafe hoy.

e El orden econémico internacional actual
desarrolla una logica injusta irreversible. Los
cristianos podemos ver en é la dimension profunda
del pecado por las muertes que produce.

* Por mas buenos corazones y buenas intenciones
gue se tengan, por mas cristianos que se llamen o se
adhieran alaiglesia, laldgica del pecado seguird su
camino que conduce a la muerte de miles de
inocentes, cuya sangre clama la justicia de Dios.
juicio y misericordia. Como dice Hinkelammert: "si
existe una deuda impagable, eso no se debe a
comportamiento irresponsable de algunos, ni a una

19 Juan L uis Segundo ve en esta madurez humana "esa
libertad en lafe que lanza a hombre hacia una actividad
creadora --- sin calculos ni trabas- en €l amor asus
hermanos'. El hombre de hoy ante Jestis de Nazareth,
Sinépticosy Pablo (Madrid: Cristiandad, 1982) I1/1. p.
445s.,



mala intencion de parte de los paises del centro; las
produjo e sistema mismo de las relaciones
internacional es't!

* El tiempo propicio del ahora clama la justicia
de Dios. Esta justicia es extrafna, pues en lugar de
ser misericordia para los pobres y veredicto de
muerte para los opresores. Dios propone, a partir
del evento de la cruz y la resurreccion de Jesus, que
transformemos esta realidad de pecado. Por amor a
los pobres en tanto pobres. Dios justifica a los
productores de pobres para que todos los seres
humanos, sin excepcion, participen en la
transformacion de la sociedad. Se hace
imprescindible sacar de la corrupcion esta creacion
entera que gime y que espera la revelacion de los
hijos de Dios (8.19).

* De maneraque en larevelacion de lajusticiade
Dios encontramos un solo acto: Dios en Jesucristo
propone que acojamos por fe e don de ser
transformados en sujetos que hacen justicia. Esto
implica como consecuencia légica, que los pecados
gue se hayan cometido en € pasado y que han
provocado la revelacion de la ira de Dios, no
cuentan més. El acento hoy dia debe estar en lo
primero y no en lo segundo. Esta es buena nueva
para todos los seres humanos en tanto que, s se
acoge este don de la justicia con la fuerza de la fe,
no hay mas condenacion no sdlo de parte de Dios
(Ro. 8.1), sino tampoco de ningun sistema
econdmico (Ro. 8.34-39). Dios ha Justificado en
Cristo Jesus.

En breve, la Unica salida eficaz para poner fin a
los sacrificios de inocentes producidos actualmente,
es la transformacion de este orden econdémico
mundial en uno nuevo, cuyo principio sea €
derecho a la vida de todos los seres humanos, sin
excepcion. Esa es la propuesta que Dios nos hace si
se acoge €l don de su justicia. Lafuerzade lafe de
gue en Jesucristo somos herederos y coherederos de
una nueva vida, nos anima a creer que este mundo
puede ser transformado.

! Hinkelammert, op. cit., p. 41.



Solidaridad ecuménica en Centroamérica
Carmelo E. Alvarez

El proceso de unidad en Centroamérica ha sido
trabajoso y lleno de obstéculos. Sin embargo, los
intentos han sido muchos y muy validos. Se havivido
la solidaridad a partir de situaciones concretas y
emergentes que requirieron acciones ecumenicas
nacionales y regionales. Esta experiencia acumulada
vamostrando el camino a seguir en la construccion de
lo ecuménico desde la praxis cotidiana.

Hoy se requiere mucha mas imaginacion para
avanzar la causa ecuménicaen laregién y mucha mas
determinacion para saber e momento critico que se
Vive, con sus creativas posibilidades futuras.

Esta reflexion pretende subrayar dos elementos
centrales. la historia reciente y los problemas y
desafios que tenemos por delante, para construir un
verdadero ecumenismo.

El ecumenismo centroamericano --- y sus variadas
expresiones- estuvo muy ligado a desarrollo y
expansion del mo-vimiento misionero de fines del
siglo XIX y principios del XX. EI modelo basico de
esos primeros esfuerzos estuvo enmarcado en dos
perspectivas: lacivilizadoray la evangelizadora.

Como apuntara Orlando Costas estos dos modelos
tienen que ver con la penetracion del protestantismo
en Améica Latina y Centroamérica no es la
excepcion. Es una doble via de reconstruccién
misional y de la presencia del protestantismo
norteamericano en laregion.

La perspectiva civilizadora ve esa reconstruccion
"como la puesta de la iglesia a servicio de la
promocion social por medio de edificacion de
hospitales, escuelas, orfanatorios, y otras tareas
similares” La segunda perspectiva ve la tarea
misional "como la dinamica y agresiva accion
evangelizadora  que llamaba & pueblo
latinoamericano a la converson a Cristo y a
subsiguiente abandono de esa religiosidad
tradicional, hueca, estética y supersticios% gque
deciase caracterizar a catolicismo de entonces'™

! Orlando Costas, COMPROMISO Y MISION, (Miami:
Ed. Caribe, 1979), p. 17-18.

Todo este esfuerzo estd enmarcado en la
ideologia liberal, predominante en esa época, y vista
como una etapa superior de desarrollo y progreso
humanos. Es importante, como hecho histérico, no
recurrir a simplismo --- muchas veces expresado-
de un demonismo y calculo malévolo que ve a los
jerarcas misioneros sentados en conciliabulos,
planeando la dominacion religiosa con un sustento
ideol 6gico desde una cultura dominante. El proceso
es més complegjo y delicado. La distancia historica
no debe llevar a juicio facil y liviano. Hubo
situaciones de maridaje con la civilizacion en que se
vivia --- y esto era logico -, pero hubo buenas
intenciones y genuinos deseos de compartir €l
Evangelio, también.

Aunque una separacion tgjante de las dos
perspectivas es practicamente imposible, no
obstante, existio y existe una diferencia que podria
ser cualificada. El proceso histérico y € desarrollo
de la misién hizo confluir ambas perspectivas. Fue
un proceso muy fluido y dinamico, que en la
realidad operd dentro de una estrategia misionera,
expansivay dominante, fruto de la época.

Es dentro de ese marco de referencia que se hace
necesario elaborar algunas pistas que nos sefialen €l
desarrollo histgrico del movimiento ecuménico en
Centroamérica™

Las juntas misioneras establecieron su trabgo,
mayormente, entre los extranjeros, durante la
primera mitad del siglo XIX. La segunda mitad de
ese siglo trgo la oleada de "misiones de fe" que se
diseminaron por la region. Notables en este sector

han sido la Mi%on Centroamericana y la Mision
L atinoamericana™

Estas misiones de fe desarrollaron su tarea en ese
modelo  civilizador-evangelizador, del  cua
expusimos arriba. Establecieron iglesias, hospitales,

? Para un marco histérico del protestantismo
centroamericano se puede consultar € librito de Wilton
M. Nelson, EL PROTESTANTISMO EN CENTRO
AMERICA, (Miami: Ed. Caribe, 1982). pp. 25-58.

% 1bid.,p.53y71



radioemisoras, programas educativos y programas de
asistencia social, entre otros. Podemos reconocer
ingtituciones como €  Seminario  Biblico
Latinoamericano y & Seminario  Teoldgico
Centroamericano como dos gjemplos de este tipo de
institucion, el primero pertenecio por mucho tiempo a
la Misién Latinoamericana y €l segundo todavia se
mantiene firmemente relacionado con la Mision
Centroamericand] También se fundaron la Clinica
Biblica, el Hogar Biblico y e Templo Biblico, como
pate de la obra misonera de la Mision
Latinoamericana. La Mision Centroamericana se
dedic6 mucho maés ala evangelizaron y alafundacién
de nuevas iglesias en todos los paises
centroamericanos.

Aungue las juntas misioneras denominacionales
(presbiterianas, metodistas, bautistas, los hermanos,
etc.) hicieron un esfuerzo por desarrollar ambas
perspectivas (civilizadora y evangelizadora) a la
misma vez, la impronta era evangelistica y la
fundacion deiglesias.

El proceso que vivieron tanto las misiones de fe
como las juntas misioneras nucleo a un sector
eclesidstico importante, que canaliz6 su estrategia
ecuménica hacia la fundacion de las |lamadas
"alianzas evangdlicas'.

La eclesiologia de estos sectores era mas flexible y
abierta, sin un fuerte contenido confesional. Resulta
interesante subrayar que, en general, este aspecto
eclesiologico de corte confesional no ha sido tan
predominante y determinante. Incluso, muchas
iglesias nacionales se forman con ingredientes
eclesiolégicos de distintas vertientes confesionales
para formar una nueva entidad eclesiastica distinta.
Un caso tipico es la Asociacion de Iglesias Biblicas
Costarricenses, que adoptd en su doctrina y gobierno
elementos presbiterianos y bautistas, en una nueva
sintesis, fruto de las posturas de |os esposos Strachan,
sus fundadores. Igual sucede con la Iglesia
Centroamericana. El énfasis ha sido més bien haciala
comunion fraterna y no hacia una expresion tan
organica e institucionalizada. Hay un énfasis doctrinal
conservador y no tanto una determinada forma
eclesidstica. Tanto las iglesias nacionales como las
alianzas evangélicas muestran este sello distintivo. Se
da una eclesiologia que podriamos Ilamar "autéctona

* 1bid.,pp.90-91.

libre", por ser formas inéditas de vida eclesiastica,
tanto en disciplina como en liturgia y formacién
ministerial, con rigidez doctrina y flexibilidad
organizacional.

Este ecumenismo intraeclesial insistié mucho
mas en la comun defensa de la fe. frente a enemigos
supuestamente comunes (como lo ea d
catolicismo), que en una estrategia ecumenica de
servicio y reflexién teologica. Alguien podria decir
gue en cierta medida esto ha ¢do variando, y tendria
toda la razdn: La verdad histérica es que € énfasis
fue més lo asistencial y latarea evangelizadora, que
en lo educativo-diaconal. Estos dos elementos se
incorporan después por la presion del propio
contexto centroamericano y Sus sucesivas Crisis
politicas, socialesy econoémicas.

La teologia era cuestion "adiafora’ (de la
periferia, de la opinion particular) y € servicio era
relegado a un segundo plano, para darle impulso a
|a tarea evangelizadora.

Algunos intentos organicos, como el sinodo de
Guatemala (1935), se enfrentaron a la apatia, €
desinterés y la desconfianza. A tal extremo llegd
esta situacion que por décadas fue muy dificil
concertar expresiones de las iglesias en propuestas
ecuménicas con consenso teoldgico y programati co.
Wilton Nelson ve como hubo atisbos y avances en
la configuracion de una experiencia ecuménica
regional y nacional, pero concluye que surgieron
obstaculos y dificultades para concertar un proyecto
ecuménico® Habia que esperar, lamentablemente,
que surgieran emergencias nacionales como
terremotos, huracanes y crisis politicas, para que se
reiniciara € trabgjo ecuménico. Digamoslo con
honestidad: Se habia preferido e
denominacionalismo al trabajo ecuménico™

El congreso de Panama de 1916 fue un primer
intento de concertacién, pero en este caso,
misionera. El interés fundamental fue proveer un
espacio para la estrategia misionera y la
cooperacion en €l campo ("Field") de las misiones.
No eratanto ecuménico, Sino misionero.

> Wilton M. Nelson. EL PROTESTANTISMO EN
CENTRO AMERICA, pp.91-93.

® Ibid., p. 92.



Este movimiento de cooperacion misionera de
aguna manera influyd en un movimiento de
cooperacion evangélica que cobré fuerza afines de la
década del 40. Este movimiento de cooperacion
evangélica desarroll6 programas de coordinacién
regiona como Evangelismo a Fondo (EVAF),
Difusiones Interamericanas (DIA) Literatura
Evangélica en América Latina (LEAL)" Su énfasis
era evangelistico-educativo. con intentos de
diversificacion, para la predicacion evangélica. Estos
programas sobrepasaron las expectativas de las
iglesias, en muchos casos, y Se convirtieron en
entidades autonomas o "para-eclesiales’, como luego
se les llamé. Esta situacion ha creado dificultades, en
ocasiones, pues muchas iglesias se resisten a
colaborar en programas establecidos que les resultan
extranos, y en ocasiones hasta sospechosos. El factor
econdémico y programatico, junto con las sospechas
ideolégicas y teolOgicas, pueden muy bien haber
afectado la credibilidad de las entidades frente a las
iglesias més pobres, y por ende, ha dificultado el
desarrollo  del  movimiento  ecuménico  en
Centroamérica. Es e problema de iglesias y
organismos eclesidles en claro desencuentro y con
estrategias distintas. ES de justicia reconocer --- sin
embargo - que hubo aportes significativos de estos
organismos alasiglesiasy viceversa

Una etapa de avance (necesaria) fue €l inicio de lo
gue llamariamos las organizaciones nacionales de
asistencia social. El factor principa para €
surgimiento de estos organismos ha sido las
emergencias. Ahi estdn CEPAD en Nicaragua
CONCAD en Guatemala, DIAKONIA en EL
Salvador, Caravanas de Buena Voluntad en Costa
Rica y CODE (hoy CCD) en Honduras, para
mencionar solo algunas, como egemplos de este
proceso.

Todas estas organizaciones han hecho una opcion
por la asistencia social y e desarrollo, y viven
tensionadas por problemas estratégico-politicos e
ideolégicos. La discuson de temas como e
desarrollo, la educacion paralajusticia, € significado
de un proceso de liberacion, etc., ha creado

" Dayton Roberts. " El movimiento de cooperacion
evangeélica de San José 1948 a Bogota 1969. en
PASTORALIA. (San José), afo 1. no. 2 (Noviembre. 1978)
pp. 34-51.

divisiones, desencuentros y, en ocasiones,
hostilidad. Esas discusiones han afectado lineas de
trabajo, de opcion de clase y la elaboraciéon de un
marco teoldgico-misional para optar en su tarea
profética y pastoral. Acompafiar alas iglesias no es
tarea facil y liviana, exige mucha paciencia y
prudencia.

Otro esfuerzo importante es & ministerio de
formacién teoldgico-pastoral. Este sector se
caracteriza por una amplia gama de organizaciones
ecumeénicas. Se podrian incluir los seminarios
teolégicos como € Seminario  Biblico
Latinoamericano y € Seminario Bautista de
Managua y centros como CELEP, CAV, DEl,
CIEETS, CEFPAS. entre otras, que se dedican a
educacion teolégica no-formal. La vertebracion
teol6gica de estos seminarios y centros es diversa,
con tareas especificas y énfasis distintos, pero con
un elemento en comun: la formacién teoldgico-
pastoral pertinente para la region centroamericana.
A nivel estratégico hay ubicaciones hacia sectores
eclesiasticos y/o hacia movimientos populares con
inspiracion cristiana.

Hay otro nlcleo de organizaciones que se
inscriben mayormente en la educacién popular, la
comunicacion popular 'y en la construccion
cotidiana de un ecumenismo desde la base
Mencionariamos a CENAP en Costa Rica,
ALFORJA en Costa Rica (pero con unairradiacion
hacia toda la regiéon) y CEASPA en Panama, entre
otros. La préctica de estos centros rebasa lo eclesial.
pero mantiene una clara vinculacién con sectores
crisianos y basa mucha de su accion en una
vertiente de inspiracion cristiana ecuménica. Esto
ha beneficiado e acercamiento entre catdlicos y
protestantes, en un frente comin de trabgo
solidario.

Recientemente hemos presenciado el
surgimiento de confraternidades evangélicas como
la CIEDEG en Guatemala, Confraternidad de
Iglesias ecuménicas en Panamd, iglesias bautistas,
luteranos y episcopales trabajando coordinadamente
en El Salvador y pagando un precio muy grande por
su testimonio y la COORDINADORA
ECUMENICA en Costa Rica En todas estas
experiencias nacionales participan  organismos
ecumeénicos y agunas iglesias inscritas en el
movimiento del CLAI. Son movimientos



incipientes, pero de gran significacion y promesa para
un esfuerzo ecuménico en laregion.

Muy unido a todo este proceso ha estado el
movimiento ecuménico continental y su presencia en
Centroamérica. No debemos olvidar que e Consgo
Mundia de Iglesas ha demostrado una gran
solidaridad con Centroamérica. no solo en sus
declaraciones y cartas, sino con delegaciones
oficiales. apoyo en casos de emergencia, respaldo a
organizaciones en crisis y toma de posicion sobre
temas como la paz y los derechos humanos en foros
mundiales como la ONU. ElI Consgo Nacional de
Iglesias de Cristo de los EUA ha mostrado una clara
posicion de apoyo solidario a Centroamérica con
igual ahinco que e Consgjo Mundial de Iglesias y en
lineas muy parecidas. Ha propiciado, ademés, un
proceso de interpretacion sobre la dura realidad que
vive laregion. Aqui es importante decir que parte del
esfuerzo de los movimientos de solidaridad con
Centroameérica gque se han dado en los Estados Unidos
han tenido e apoyo y la promocién més decidida del
Consgjo Nacional de Iglesias. De igua forma el
apoyo econémico a proyecto nacionales se inscribe
dentro de la estrategia regional de este Consgjo. Muy
recientemente se ha unido a CLAI en e proceso de
paz que anhelan vivir las iglesias en esta parte del
mundo.

Cabe mencionar € esfuerzo del CLAI. Si algo ha
tomado en serio € CLAI es su solidaridad concreta y
cotidiana con Centroamérica. Diriamos que asume €l
riesgo de acompafiar a las iglesas y a los
movimientos ecuménicos en momentos de represion,
persecucion y martirio. Esta solidaridad ha estado
marcada por un consuelo costoso Yy un
acompaiamiento pastoral cotidiano. Las cartas del
CLAI no han ocultado esta solidaridad con
Centroameérica. Ha podido de esta manera animar la
esperanza de cientos de cristianos comprometidos con
la justicia del Reino que cree en la solidaridad como
una experiencia de fe compartida.

Junto con €l esfuerzo del CLAI esta el trabgjo de
CELADEC, ULAJE y FUMEC que han vivido
pacientemente la espera centroamericana, en
ocasiones con trabgjos andnimos y en otras con
esfuerzos concretos de apoyo a grupos juveniles y
movimientos de educacion popular. Recientemente
estos organismos continentales han animado nuevas
expresiones de un movimiento juvenil mas arraigado

en los contextos nacionales, como es el caso del
movimiento KAIROS en Costa Rica que esta
agrupando sectores de iglesias bautistas, nazarenas,
pentecostales, episcopales y catdlicos, en una
especie de "encuentro naciona de juventud”. Ya se
superan los antagonismos entre un trabajo de
juventud y las iglesias locales, poco a poco de logra
avanzar en unamejor comprension de las tareas que
corresponden a cada ambito.

Esta expresion del movimiento ecumeénico
continental ha tenido alguna fragmentacién y falta
de coordinacion regional, que no ha permitido un
avance cualitativo para la causa ecuménica. Los
obstaculos geogréficos, politicos y eco-nomicos de
la region no ayudan a impulsar una estrategia
programética mas concertada entre los organismos
regionales. Sin embargo, no debemos olvidar que la
tarea ecuménica en Centroameérica se centrdo mucho
en la defensa de los derechos humanos, 1a atencion
a los desplazados y refugiados y la denuncia de la
desaparicion forzada. Ese trabajo ha contado con un
decidido apoyo ecuménico regiona e internacional.
Desde 1978 a esta pate han proliferado
movimientos solidarios de ayuda a refugiados y
asociaciones de familiares de los detenidos
desaparecidos. Hay que recordar el GAM (Grupo de
apoyo mutuo) en Guatemala, ACAFADE
(Asociacion de familiares de detenidos
desaparecidos), con sede en --- Costa Rica y
diferentes comités de madres en El Salvador y
Honduras, que claman por justicia ante la
desaparicion, torturai y represion que han sufrido.

Surge, ademés, un fuerte movimiento pro-
derechos humanos que ha constituido un espacio
para €l trabajo ecuménico, ain cuando muchas de
€sas organizaciones tengan un trabajo mas amplio y
de corte denuncia-promocion de los derechos
humanos. El comité ecuménico pro-derechos
humanos de Costa Rica (CEPRODHU), fundado
para responder a la situacion que vivié Nicaragua
en 1978, hallenado un vacio importante de ayuda a
refugiados, educacion en los derechos humanos y
promocion entre las iglesias de talleres para latoma
de conciencia sobre estos problemas. CODEHUCA
(Comision para los derechos humanos en
Centroamérica) ha propiciado un espacio de
encuentro y coordinacion para esta importante tarea
en la region. Alli hay elementos cristianos muy



comprometidos y con clara ubicacion ecuménica
Afortunadamente, en cada pais comisiones de
derechos humanos han tomado esta bandera de lucha
y de trabajo solidario.

Quisiera pasar a delinear algunos problemas y
desafios que plantea e trabgo ecuménico en
Centroamérica.

El primer problema tiene que ver con la relacion
institucion-movimiento. Este es un tema crucial. No
se trata de separar los dos polos, sino de asumirlos
creativa y dialécticamente. La concrecion de una
praxis ecuménica, a partir de la iglesia, no puede
cararse a €e movimientista de una accién
ecuménica en la cual sectores populares, sindicales y
juveniles estan involucrados. El quehacer ecuménico
tiene relacion con esa manifestacion institucional-
eclasidstica, pero cruza, también, por las instancias
organizadas del movimiento popular. Tiene como su
opcion fundamental una iglesia de los pobres --- sin
menoscabo de la especificidad y densidad teoldgica
de la iglesia ingtitucional -, pero manifestada en una
iglesia que se renueva en |os pobres.

En Centroamérica esta perspectiva es de suma
importancia. La forma de ser iglesia es diversa, hay
manifestaciones y niveles de lo que significa "ser
iglesia’, que afecta a toda consideracion de la
problematica ecuménica. La iglesia de los pobres en
Centroamérica fortalece la vision del propio
peregringe hacia € Reino y provoca una
configuracion distinta, y por lo tanto renovadora, de
la experiencia eclesial. Las comunidades eclesiales
van recreando y convocando a los cristianos en una
nueva diaspora.

Fue Monsefior Romero, en Puebla, quien advertia
con lucidez sobre la fortaleza que las comunidades de
base daban alavidadelalglesiay alatarea pastoral.

Hay un factor de divisién, muy complejo, que
constituye uno de los obstaculos mas grande para €l
trabgjo ecuménico en Centroamérica. La historia
politica de la regién ha marcado este proceso. Muchas
veces ese factor de division fue provocado desde
afuera, por estrategias y maquinaciones anti-unitarias.
Incluso, todo el trabajo misionero protestante se inicid
desde Estados Unidos y ya venia dividido desde ala
Ese espiritu sectario impide hasta hoy el trabgo
ecumeénico en laregion.

Las estrategias misioneras fueron propiciadas
mas para la divison que para la unidad. La
controversia fundamentalista-modernista es un
giemplo claro de este problema. Esta polémica se
dio fuertemente en los Estados Unidos y Europa,
pero nada tenia que ver con estas latitudes
centroamericanas. Resultaban extrafas para €
contexto religioso de la region. Se puede decir que
éstas controversias fueron forzadas en la vida de fe
de los creyentes centroamericanos. Lo grave es que
lograron dividir desde un principio alas incipientes
comu-nidades evangélicas, introduciendo un
elemento divisor del cual es dificil resarcimos hoy.
Ello ha sembrado la desconfianza y e sectarismo,
con una gran dosis de dogmatismo, y por
consiguiente, un debilitamiento ético-teologico en
la vida y misién de la iglesia. Hay una ética de
preservacion que no ha permitido a las iglesias un
envolvimiento efectivo en lavida y destino de éstos
pueblos.

La teologia de corte dispensacionalista y pre-
milenarista ha hecho una huella profunda en
muchos evangélicos centroamericanos que se
niegan, por conviccion teoldgica, a reconocer €l
valor de la historia. El fundamentalismo opera
como una fuerza antihistérica de marcado corte
apocaliptico. Estas propuestas pseudo-apocalipticas
tienen un tinte fatalista que determina € contenido
y laaccion de la estrategiamisionera de las iglesias.
Como se crea un codigo, como sistema de
autoridad, con la Biblia, se logra frenar un espiritu
de solidaridad y compromiso. La salvacion se
entiende como exclusivamente individual y sin
proyecciones sociales.

A raiz de todo esto hay algunos problemas que
continlan siendo motivo de polémica vy
confrontacion. La opcion por las mayorias
desposeidas y la articulacion de una teologia que
discierna y acompafie esa opcion, se encuentra en
conflicto con propuestas conservadoras que solo
intentan replantear e papel autoritario 'y
preponderante de una fe espiritualista desen-
carnada. Con base en esta concepcion estd una
relativizacion total de la eclesiologia. Una ubicacion
desde los pobres, con una cristologia y eclesiologia
desde los pobres, es la fuerza y vigor de los
crisianos en Centroamérica. La arremetida
neoconservadora y los avances de la iglesia



electrénica, atontan en contra de la auténtica fe del
pueblo, que se define creyente, fiel a Evangdlio y
espiritualmente comprometido con los valores del
Reino. Resulta interesante que toda vez que se habla
de los valores del Reino uno es acusado de testigo de
Jehovd o0 de judaizante, lo cua denota esa
desconfianza del fundamentalismo hacia la historia 'y
las implicaciones concretas de la Encarnacion.

Debemos, no obstante, rescatar otro elemento
importante. Hay una reserva espiritual auténtica en la
fe sencilla de los evangélicos centroamericanos. Esa
fe debe ser vigorizada y concientizada, en el mejor
apego a lo verdaderamente evangélico, como para
permitir un despegue y toma de conciencia de lo que
acontece en la vida cotidiana de éstos pueblos. A fin
de cuentas, las mayorias evangélicas son pobres y
marginadas en esta region del mundo. Me contaba
hace unos afios un pastor nicaragliense del desprecio
que Somoza le tenia a los evangélicos porgue no
contaban en €l escenario socia nicaragliense.

¢Qué podemos rescatar, como desafios, para €
futuro del ecumenismo en Centroameérica?

1. Hay un dato fundamental en todo el quehacer
ecuménico centroamericano: La experiencia martirial.

La praxis de fe ha traido como consecuencia el
martirio para muchos pastores y laicos, en la mayoria
de los casos anénimos, que han ofrendado sus vidas
por la causade lafe: "Los martires de Guatemalay de
toda Centroamérica como Cristo, son hombres y
mujeres encgmados en laviday realidad concreta de
su pueblo"™ Es un sufrimiento asumido en e
compromiso, es una marca esencial de lasiglesias en
Centroamérica. La Iglesia Centroamericana ha vivido
--- COMO nunca antes- este via crucis como su
peregrinacion hacia su plena Resurreccion, de manera
valiente y decidida. Lo importante es que ese martirio
ha entrecruzado a protestantes y cat6licos, creando un
ecumenismo desde |la base y configurando un nuevo
rostro de la Iglesia de Jesucristo. Como lo relata
Fernando Bermudez: "A todos estos martires hay que
sumar un sin numero de delegados de la palabra de
Dios, catequistas y predicadores evangélicos. que
dieron testimonio de la maxima prueba de amor"=

8 Fernando Bermudez, CRISTO MUERE Y RESUCITA
EN GUATEMALA, (México: CUPSA, 1985), p.61.

° Ibid., p. 39.

2. A la luz de esa experiencia de martirio, €
ecumenismo centroamericano ha de superar los
desencuentros, las divisiones y las incomprensiones.
Este martirio como que también nos sana de
nuestros pequefios feudos "ecuménicos" y cuestiona
nuestras estructuras y practicas ecuménicas. Ello
propicia un nuevo clima para el didogo ecuménico,
la sangre de nuestros martires nos convocan a un
momento nuevo de Pascua ecuménica. La historia
de division debe dar paso a un nuevo esfuerzo de
cooperacion y coordinacién sobre bases mas firmes
y programas mas definidos, que respeten ese nueva
configuracién de lo ecuménico desde el martirio. La
region necesita de ese esfuerzo para enfrentar los
desafios histéricos de los proximos afos. Esos
martires también son la semilla del futuro
ecuménico para Centroamérica.

3. Mientras més dura es la situacion politica y
econdémica en Centro América, mas solidaridad y
compromiso necesitamos. EI movimiento santuario
y las implicaciones que tuvo tanto para los
cristianos de EUA como para los norteamericanos.
€s un signo inédito de esta solidaridad ecuménica
que se vaforjando. Es como ir derribando los muros
de la discordia y construyendo los muros de la
esperanzay lafraternidad.

Hace unos afos, en Guatemala, un grupo de
cristianos evangélicos y catélicos expresaba la gran
esperanza que tenia en este movimiento para
romper la apatia, la indiferencia y la amargura.
Inclusive, se le envié una carta de solidaridad y
aprecio por ese gesto a los cristianos
norteamericanos y europeos. En dicha carta se
subrayaba entre otras cosas, un mensge de
solidaridad por €l gesto de riesgo y compromiso, el
hecho de que este gesto, en "comunion de amor"
contrarrestaba  la  politica del  gobierno
norteamericano en laregion y se ve esta solidaridad
como un "signo pascua” liberador. En todo esto se
vera una gran bienaventuranza evangélica.

El [lamado didlogo Norte-Sur es otro signo de
esperanza. Hay intercambios de delegaciones,
grupos de reflexién, esfuerzos por compartir con las
comunidades eclesiales tanto en los Estados Unidos
como en Centroamérica; se hacen esfuerzos de
compartir en proyectos comunales. Y la presencia
testimonial de cristianos norteamericanos en tareas
de solidaridad, ha fortalecido y renovado a las



iglesias europeas y norteamericanas. Hay que
recordar € papel positivo de voluntarios
norteamericanos, como LOS TESTIGOS DE LA
PAZ, que junto a movimientos locales en distintas
ciudades norteamericanas han apoyado la lucha
liberadora de los pueblos centroamericanos. Recuerdo
haber asistido a iglesias de paz, territorios libres de
armas nucleares, en varios estados de los EUA, donde
hay una viva conciencia de lo que significa este
momento de paz para Centroameérica.

Tuve, ademas, €l privilegio de desayunar con €l
alcalde de la ciudad de Ann Arbor, Michigan, en
marzo de 1987, que tiene un intercambio con la
ciudad de Juigalpa en Nicaragua, en un esfuerzo de
solidaridad. jSon hitos esperanzadores hacia esta
construccion de la solidaridad ecuménical Esa gran
fuerza e imaginacion hara caminar alas iglesias, para
hacerlas un factor determinante en la vida politica de
Centroamérica.

En la reunion de iglesias del CLAI en Centro
América de marzo de 1985, se destacaba € vaor de
esa solidaridad internacional con Centroamérica
"Nuestra esperanza se fortalece por la creciente
solidaridad internaci Ecﬂal de los pueblos con las luchas
de América Central"™.

4. El nuevo rostro de las iglesias en Centroamérica,
esta dibujandose en la espiritualidad contextua vy
comprometida. Esto eslo que Jon Sobrino hallamado
“liberacion con Espiritu". Muchas comunidades
eclesdes de base en toda Centroamérica han
redescubierto en la oracion, el cantico, la pinturay la
poesia una gran dosis de alimento espiritual en
tiempos de lucha. Esa ecumenicidad en e compartir,
en el vivir lafe y en la reflexion, no solo fortalece,
Sino que animay moviliza

5. En estos meses en que tanto hemos hablado del
proceso de paz para la region es un imperativo
retomar nuestra propuesta ecuménica para la
promocion de la paz. El reto de construir la paz es
ineludible. Siempre que hablo a delegaciones que
visitan Costa Rica de Europa y EUA les insisto en
gue e proceso de paz es la recia voluntad de los
centroamericanos, es como dice mi buen amigo y
hermano Xabier Gorostiaga, "el Esquipulas de los
pueblos’.

O CLAI, IGLESIA ESPERANZA EN MEDIO DEL
SUFRIMIENTO, (Panamé: CLAI. 1985), p. 59.

Debemos poner como prioridad este tema en la
agenda ecumeénica. El proceso gque se esta dando, y
lo que viene, exige luchar por una paz duradera --- y
con justicia- en laregion.

Asi como hablamos de la experiencia martiria
debemos comprometer nuestras energias en
mantener, propiciar y desarrollar un clima de paz.
Este sufrido pueblo centroamericano anhelala paz.

La solidaridad ecuménica es e nutriente basico
para todo aquello que pretenda ser afirmacion de lo
auténticamente centroamericano. El reclamo de las
grandes mayorias, en expresion de fe vy
compromiso, es lo que fortalecera el ecumenismo.
Como dijera acertadamente Jon Sobrino: "Buscar la
unidad ecumeénica con mecani StHS puramente
ecuménicos no es la solucion"*~La férmulas
prefijadas y los acuerdos de cupula no son la clave
para construir |0 ecuménico entre nosotros. Es una
solidaridad desde dentro y desde abgjo, que asuma
esas lecciones de reciedumbre, persistencia,
resistencia y capacidad que va aprendiendo €
pueblo centroamericano. Eso es lo que conformara
el verdadero ecumenismo.

Resulta ahora evidente, como dato teolégico e
histérico, que la experiencia ecuménica pasa por lo
gue podriamos llamar un ecumenismo a pie de la
cruz: Por esos martires, por su memoria y en
solidaridad evangélica, asumimos e camino del
compromiso para revertir esa cruz y buscar €
horizonte utopico que nos acerca a la plenitud del
Reino. Desde esa redidad cotidiana, en esperanza
de Resurreccion, caminando hacia laliberacion. Asi
se estd construyendo una verdadera solidaridad
ecuménica.

' Jon Sobrino y Juan Herndndez Pico, TEOLOGIA DE
LA SOLIDARIDAD CRISTIANA, (Managua: CAV-
IHCA, 1983). p. 40.



