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Introducción

Para que un biblista pueda asumir la responsabilidad que
tiene con los receptores de los resultados de su trabajo, debe
poner claramente de manifiesto su posición hermenéutica y
los intereses rectores de su conocimiento. Con esta exigencia,
que pertenece a los resultados de la presente investigación,
quisiera cumplir también yo en esta introducción de mi tra-
bajo.

En el inicio de esta investigación estuvo el encargo de mi
orden religiosa de que, tras mis estudios de Teología católica
y varios años de trabajo pastoral en Nicaragua y Alemania,
me preparase para mi ulterior servicio en la pastoral bíblica
a través de otros estudios; con este fin, se me permitió esco-
ger libremente el currículo formativo, a mi juicio, más ade-
cuado. Dado que en Alemania no existe un curso específico
de estudios para pastoral bíblica, lo más cercano hubiera sido
una carrera de ciencias bíblicas.

Sin embargo, tampoco se puede estudiar la ciencia bíbli-
ca como tal. En efecto, hasta hace pocos años, el estudio bí-
blico-científico comprendía, obligatoriamente, la capaci-
tación en el empleo del método histórico-crítico, pero hoy en
día existe un gran número de métodos científicos para la in-
vestigación bíblica que se entienden, en parte, como com-
plementarios de aquél y, en parte, como alternativos. Junto a
los métodos que se orientan “hacia los autores y sus mundos”,
surgieron otros que apuntan “a los textos y sus mundos”,
así como otros que lo hacen “a los lectores y sus mundos”1.
Nadie puede ser experto en todos los métodos. Ante la tarea
de decidirse por un método determinado (o por un conjunto
de ellos), los científicos se ven confrontados con la pregunta
hermenéutica acerca de qué método es el adecuado par el ob-
jeto que se indaga y la meta de la investigación. Así también,
mientras se reconocía un solo método, fue posible ejercer la

1 Tomo estos conceptos de Oeming, Hermeneutik 31.63.89.
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ciencia bíblica dejando las cuestiones hermenéuticas. El bi-
blista norteamericano-nicaragüense J. Pixley, en una mirada
retrospectiva a su trabajo como científico de la Biblia, reco-
noció:

“No he sido jamás un teórico de la hermenéutica. Desde
hace treinta años soy docente de ciencias bíblicas y predicador
del Evangelio. La teoría de la interpretación, la hermenéutica,
me pareció siempre algo tan difícil que me habría distraído de
lo que consideraba mi vocación: interpretar la Biblia”2.

Ante la pluralidad metodológica actual, no me pareció
responsable, en el inicio de mi estudio de doctorado, dejar
simplemente de lado, como Pixley, el problema de la teoría de
la lectura de la Biblia. Tras el encargo de mi congregación
religiosa, me había encontrado ante la siguiente cuestión:
¿qué método bíblico-científico habría sido mejor en orden a
adquirir conocimientos que fueran relevantes para el trabajo
con lectores sencillos de la Biblia?

A raíz de mi trabajo pastoral durante dos años en Nica-
ragua, me habían surgido otros cuestionamientos hermenéu-
ticos. En los talleres bíblicos que nuestro equipo de pastoral
bíblica ofrecía en distintas diócesis, animábamos a los parti-
cipantes a leer la Biblia, a la luz de sus propias experiencias.
Es así como pude comprobar, igual que muchos de ellos,
que al principio habían interpretado la Biblia de manera
fundamentalista; tras unos pocos cursos, se habían vuelto
sensibles ante temas de problemáticas sociales, científicas,
políticas y religiosas en los textos de la Escritura y en su pro-
pia realidad de vida; la Biblia, así vinculada con la vida, les
proporcionaba importantes impulsos de acción para lo coti-
diano. En las parroquias confiadas a nuestra congregación,
en los barrios populares de Managua, los grupos bíblicos se
convirtieron, en el transcurso de pocos años, en el motor del
trabajo pastoral. No obstante mi alegría por los resultados de
nuestro trabajo bíblico-pastoral, de tanto en tanto me surgían
algunos cuestionamientos: ¿por qué antes, en Alemania, no
había percibido la dimensión socio-política de los textos
bíblicos como ahora, en Nicaragua? ¿Hablan los textos tan

Introducción8

2 Citado del manuscrito inédito de una conferencia (marzo 1993), en
Fricke, Bibelauslegung, 68.
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claramente de los pobres o, en realidad, estamos introdu-
ciendo algo en ellos? ¿Estoy obrando responsablemente
cuando, en los cursos bíblicos, animo a los participantes a
leer la Biblia desde sus perspectivas de vida marcadas por la
pobreza? Fue al buscar un método bíblico-científico orienta-
do a la praxis cuando me ocupé intensamente de la teoría de
la lectura de la Biblia, y, entonces, se me hicieron plenamen-
te conscientes esas preguntas y me surgieron otras: ¿qué ha-
cemos, en realidad, cuando leemos la Biblia? ¿De qué mane-
ra se distingue una lectura científica de la que no lo es? ¿En
qué se basa la pretensión de que los biblistas pueden ayudar
a los lectores populares de la Biblia en su lectura y cómo debe
concretarse esa ayuda? Y viceversa: ¿los lectores populares de
la Biblia pueden enseñar algo a los científicos?

Me sucedía lo mismo que a J. Pixley: el difícil problema
de la teoría de la lectura de la Biblia me impedía investigar en
ella sin preocupaciones de manera científica. Pero mientras
Pixley se había formado como biblista en una época marcada
por la gran confianza en la ciencia, yo vivo en un tiempo en
el que es siempre más creciente el escepticismo frente a la
ciencia y su crítica. Presumo que fue mi resistencia interior
ante una cierta arbitrariedad posmoderna lo que constituyó
un importante motor para que, primero, me cerciorara de mi
propia posición hermenéutica antes de emprender cualquier
otro estudio bíblico-científico.

Muy pronto resultó claro que mi pregunta rectora, acer-
ca de cómo había que concebir una ciencia bíblica que qui-
siera ser servidora de los lectores populares, tenía que ver con
muchos ámbitos del saber, de los cuales sólo disponía de muy
pocos conocimientos. El conocido biblista G. Theißen estuvo
ante el mismo problema cuando, después de más de treinta
años de actividad docente, quiso esbozar una didáctica de la
Biblia:

“¡Cuántos campos del saber toca una didáctica de la Biblia!
Hermenéutica e historia, filosofía y psicología de la religión,
sociología y psicología evolutiva, pedagogía de la religión y
teoría de la educación, la visión global de una teología bíblica y
la historia de las religiones, una teoría de la modernidad y la
comprensión de las corrientes de pensamiento actuales. Nadie
puede dominar todas esas áreas en igual medida, y a menudo es
difícil integrar en un todo convincente fragmentos heterogéneos
de teorías. Y, sin embargo, el actuar responsable exige que se

Introducción 9
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dé cuenta de las metas, los contenidos y los métodos del propio
actuar, y todo esto elaborado con el mejor saber y la mejor
conciencia”3.

En cuanto colaborador formado científicamente en el
trabajo bíblico-pastoral, mi deseo de poder actuar respon-
sablemente me llevó a plantearme el desafío de asumir una
teoría de la lectura de la Biblia, no obstante la manifiesta li-
mitación de mis conocimientos.

El presente trabajo no tiene la pretensión de ser una ex-
plicación sistemática del cuestionamiento fundamental; más
bien, documenta el recorrido que he hecho al plantearme esa
pregunta. En ese camino, he recogido algunos ladrillos para
la construcción de una teoría de la lectura de la Biblia, pero
el edificio está recién en sus cimientos. Llegado al final
provisional de mi búsqueda, tampoco puedo dar ninguna
respuesta acabada a la pregunta que me guió, sino sólo indi-
car senderos por los cuales –según mis expectativas– se han
de poder encontrar otros importantes elementos de cons-
trucción. De esta manera, quiero invitar a las lectoras y a los
lectores a que se ocupen de este tema y puedan dar respues-
tas a las preguntas que aquí se presentan.

Este trabajo se articula en tres partes, que corresponden
a tres etapas del camino que he recorrido.

En la primera parte, procuro dilucidar bien el cuestiona-
miento básico que orienta mi investigación. Para ello, me
ocupo del debate de los últimos treinta años sobre la ade-
cuada metodología de la ciencia bíblica, conforme a las vi-
siones fundamentales de la teoría moderna de la ciencia, el
problema de la ética de la ciencia y las declaraciones del
Magisterio eclesial sobre la lectura científica y no científica
de la Biblia.

En la segunda parte, que constituye el centro de gravedad
de este trabajo, investigo la obra de Carlos Mesters, un biblis-
ta que orientó su trabajo totalmente al servicio de los lectores
sencillos de la Biblia. A través de la elaboración sistemática de
sus reflexiones sobre el uso de la Biblia en las comunidades

Introducción10

3 Theißen, Bibel, 13.
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de base en Brasil y sobre las tareas de la ciencia bíblica, se
debían recabar elementos para la construcción de una teoría
de la lectura de la Biblia en la Iglesia católica.

En la tercera parte del trabajo me ocupo, a modo de ejem-
plo, de tres temas que requieren una ulterior investigación, a
saber: la búsqueda de un método de base para la ciencia bí-
blica al servicio de los lectores de la Biblia, el desarrollo de
una hermenéutica intercultural y el acuerdo sobre una ética
de la lectura científica de la Escritura.

Este trabajo fue concebido, en primer lugar, para lectores
de mi propio contexto cultural en Alemania. Colegas de dis-
tintos países me pidieron que facilitara los resultados de la
investigación también a los lectores de América Latina. En la
edición en español he insertado en el texto algunas modifica-
ciones y añadidos. Con motivo de los cuarenta años de la
constitución conciliar Dei Verbum se publicaron muchos ar-
tículos que se ocuparon de la teoría de la lectura bíblica en
la Iglesia católica; para esta edición de mi estudio sólo pude
tomar en consideración unos pocos de ellos.

Introducción 11
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Abreviaturas y siglas

Para las siglas y abreviaturas, véase Theologische Realenzy-
klopädie. Abkürzungsverzeichnis, compuesto por Siegfried M.
Schwertner, 2ª edición revisada y aumentada, Berlín y otras:
De Gruyter 1994.

Otras siglas y abreviaturas, que no aparecen allí, las seña-
lamos a continuación.

BBLA Bibliografia Bíblica Latino-Americana (San 
Pablo 1 [1988] – 8 [1995])

CEBI Centro de Estudos Bíblicos

CELAM Consejo (Conselho) Episcopal 
Latinoamericano

CIB Curso Intensivo de Biblia

CRB Conferência dos Religiosos do Brasil

DV Dei Verbum

EATWOT Ecumenical Association of Third World 
Theologians (Asociación Ecuménica de 
Teólogos del Tercer Mundo)

GS Gaudium et spes

HBA Handbuch der Bibelarbeit

IBI La interpretación de la Biblia en la Iglesia

ISEDET Instituto Superior Evangélico de 
Estudios Teológicos

KlLexThB Kleines Lexikon zur Theologie 
der Befreiung

LG Lumen Gentium
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LKDog Lexikon der katholischen Dogmatik

LexRP Lexikon der Religionspädagogik

LThK.E Das Zweite Vatikanische Konzil. 
Dokumente und Kommentare (Lexikon 
für Theologie und Kirche)

MLLKT Metzler Lexikon Literatur- und Kulturtheorie

PNV A Palavra na Vida (San Leopoldo 1 [1988] ss)

PTP Por Trás da Palavra (Angra dos Reis 1 [1981]; 
Belo Horizonte 3 [1983] ss)

REBILAC Red Ecuménica Bíblica Latinoamericana 
y Caribeña

RIBLA Revista de Interpretación Bíblica 
Latinoamericana (San José de Costa Rica; 
Santiago de Chile; Quito) o Revista de 
Interpretação Bíblica Latinoamericana
(Petrópolis; San Leopoldo; San Bernardo de 
Campo 1 [1988] ss)

SEDOC Serviço de Documentação 
(Petrópolis 1 [1968] ss)

ZNT Zeitschrift für Neues Testament 
(Tubinga 1 [1998] ss)

Abreviaturas y siglas14
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PARTE I: 
ESCLARECIMIENTO DE 

LOS INTERESES COGNITIVOS
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Capítulo 1
Contribución de las ciencias bíblicas a la
lectura de la Biblia en la Iglesia católica

1.1. Observaciones preliminares

1.1.1. La meta de la investigación

En esta investigación se indaga en la contribución de las
ciencias bíblicas a la lectura de la Biblia en la Iglesia católi-
ca1. El punto de partida es la tesis que afirma que no puede
haber lectura de la Biblia sin mediación científica. Conforme
a ello, se pregunta cómo ha de concebirse una ciencia bíblica
que se comprenda como servidora de lectores de la Biblia no
científicos en la Iglesia católica. La duda sobre la posibilidad
de la producción objetiva y voluntariamente neutral de un sa-
ber lleva a la cuestión ético-científica de la responsabilidad de
un científico en la producción, el empleo y las consecuencias
del saber generado.

1.1.2. Determinación de conceptos

En la discusión fundamental de las ciencias bíblicas, no
hay acuerdo sobre el significado de los términos más impor-
tantes, como exégesis, interpretación o hermenéutica. Por ello,
como ayuda para la lectura, quiero presentar claramente en
el comienzo de este trabajo qué significado atribuyo a los
conceptos usados más a menudo en él.

a) Ciencia bíblica

Con el concepto exégesis se designa en teología, en un
sentido amplio, una disciplina teológica (que abarca muchas
áreas específicas). En un sentido más restringido se com-

1 Por “católico/a” se entiende en este trabajo siempre lo que se refiere a la
Iglesia católico-romana.
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prende por él la interpretación de textos bíblicos que procede
metódicamente2.

En este trabajo (excepto en las citas) he sustituido el
concepto exégesis por los conceptos ciencia bíblica, como de-
signación de la disciplina, y lectura científica (de la Biblia)
para la actividad interpretativa. El concepto exégesis, tal
como se comprende en la modernidad, implica la pre-
tensión de la disciplina científica así designada de poder
analizar e interpretar de manera neutral los textos bíblicos,
independientemente del propio sistema de símbolos re-
ligiosos, de la propia impronta cultural y social. La posibili-
dad de realizar esa pretensión fue fuertemente cuestionada
en los siglos pasados3. En lugar de exégesis empleo el con-
cepto lectura científica de la Biblia para dejar claro que aquí
se trata también de un proceso de lectura que necesaria-
mente está configurado también por el sujeto de la lectura y
su contexto4.

La lectura científica de la Biblia se diferencia de la lectu-
ra no científica no por la neutralidad y la objetividad, sino
por su crítico proceder metódico y, por ello, intersubjetiva-
mente comprobable5.

b) Lectura popular

Con el concepto lectura popular designo todas las lecturas
de la Biblia que no proceden según una metodología científi-
ca. Al contrario de la lectura científica de la Biblia, la lectura
popular puede caracterizarse con nociones precríticas, pre-
conceptuales, intuitivas y espontáneas6.

c) Teoría de la lectura de la Biblia

Respecto a la indeterminación terminológica del con-
cepto hermenéutica en la ciencia bíblica, observa acertada-

Parte I: Esclarecimiento de los intereses cognitivos18

2 Cf. Dohmen, Christoph, “Exegese. I. Begriff”, en LThK3 3 (1995), 1.087;
Müller, Karlheinz, “Exegese/Bibelwissenschaft”, en NHThG 2 (1991), 23-44.

3 Cf. infra apartado I.1.4.
4 Cf. Kosch, Bibellektüren, 55.
5 Cf. Fuchs, Kriterien, 16.
6 Cf. De Wit, Through the eyes – objectives, 8.
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mente W. Schenk que la “popularidad inflacionaria del térmi-
no hermenéutica en el ámbito de la ciencia neotestamentaria”
está “en proporción inversa a la determinación deficiente de
esa categoría, así como de los principios que le correspon-
den”7.

Hermenéutica, en sentido amplio, designa la reflexión
científica sobre el comprender en general. Específicamente,
respecto a la comprensión de la Biblia, se emplea en este
trabajo el concepto teoría de la lectura de la Biblia o, respec-
to a la cuestión de la tarea propia de una lectura científica,
el término teoría de la ciencia bíblica. En un sentido más
restringido, se designa también como hermenéutica la pra-
xis del comprender, es decir, en el caso de la Biblia, la tra-
ducción de las declaraciones bíblicas a la actualidad. Así, la
Pontificia Comisión Bíblica, en su documento La interpreta-
ción de la Biblia en la Iglesia, define hermenéutica como la
“interpretación en el hoy de nuestro mundo”8. De manera
semejante a lo que sucede con la noción de exégesis, esta de-
terminación conceptual se basa en la concepción que pro-
pone que hay que separar totalmente el análisis neutral y
objetivo de los textos de su interpretación y aplicación refe-
ridas a la actualidad. La justificación de esta concepción
será comprobada aún más detenidamente a lo largo de esta
investigación.

Finalmente, el concepto lectura aquí empleado incluye
también el uso más estricto de hermenéutica. El término her-
menéutica se usa en este trabajo como designación de una
lectura realizada bajo una determinada precomprensión, y,
por ello, la mayoría de las veces está precisado por una adje-
tivación; por ejemplo, hermenéutica de la teología de la libera-
ción o hermenéutica feminista.

Contribución de las ciencias bíblicas a la lectura de la Biblia... 19

7 Schenk, Wolfgang, “Hermeneutik III. Neues Testament”, en TRE 15
(1986), 144-150, 144.

8 Pontificia Comisión Bíblica, La interpretación de la Biblia en la Iglesia,
II.A.2.b. En adelante, este documento será citado con la abreviatura IBI. A
diferencia de los documentos pontificios, los párrafos del IBI no poseen una
numeración continua; por ello, se sigue en este trabajo la forma de citar
sugerida por Williamson, a saber: dentro de la división ya ofrecida por la
Comisión Bíblica, los párrafos que no tienen numeración se indican con letras
minúsculas (cf. Williamson, Principles, XXII).
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1.1.3. Necesidad y peligros de la abstracción

Mi reflexión sobre la relación entre ciencia bíblica y lectura
popular tiene lugar con la conciencia de estar constantemente
caminando sobre una cornisa. Para poder hacer consideracio-
nes fundamentales, es imprescindible abstraerse de las lecturas
concretas y de las situaciones concretas; pero con ello existe el
peligro de que dichas consideraciones resulten tan abstrac-
tas que pierdan totalmente su referencia a la praxis9.

Los conceptos más importantes y más frecuentes en este
trabajo son abstracciones. Su empleo parte de una precom-
prensión concreta, pero procuro llegar al más alto grado po-
sible de abstracción. Las premisas que menciono a continua-
ción deben, por eso, ser comprendidas paradigmáticamente.

a) La Biblia

En este trabajo se indaga, en general, sobre las condicio-
nes de lectura de la Biblia. Los lectores populares tienen
como base textual un libro que es una colección de escritos
que han sido reconstruidos por expertos, mediante la crítica
textual, a partir de numerosas fuentes y han sido traducidos a
la lengua hablada por los lectores. No se lee, pues, la Biblia en
sí, sino una reconstrucción realizada con criterios científicos
y una interpretación de textos bíblicos. Asimismo, qué textos
pertenecen a ese libro es algo que depende de una decisión
autoritativa de la propia Iglesia o de la comunidad eclesial.

Además, hay que reflexionar sobre el hecho de que ese li-
bro contiene una variedad de textos de distintos tipos y géne-
ros literarios. La lectura de una carta paulina se distingue
ampliamente de la de un evangelio o la de un libro sapiencial.
Debe hacerse abstracción de ello en este trabajo.

b) La ciencia bíblica

Con este concepto se consideran de forma conjunta una
serie de disciplinas científicas que abarcan desde la arqueo-
logía bíblica hasta la lexicografía. A estas disciplinas las aúna
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9 Sobre esto llama la atención D. Kosch. Cf. para lo que sigue Kosch,
Riqueza, 13-15.
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la Biblia como el objeto fundamental al que deben referirse,
de alguna forma, sus investigaciones, así como la conside-
ración de los valores orientadores de su acción reconocidos
generalmente en la comunidad científica10.

El punto de partida de mi consideración es la ciencia bíbli-
ca como productora de traducciones, aclaraciones, comenta-
rios e interpretaciones de textos bíblicos.

c) El lector

Hay tantos lectores distintos como individuos. De acuer-
do con sus intereses cognitivos y con su situación, también
una misma persona puede ser lector de distintas maneras. Yo
mismo soy lector de la Biblia como científico, como sacerdo-
te a quien se le ha confiado, ministerialmente, el anuncio de
la Palabra de Dios y como creyente que busca orientación
para su vida. La instrucción que posee el lector juega un gran
papel, y también su sexo, su rol social y su impronta cultural
ejercen influjo en las lecturas.

Al componer este estudio he escrito, en primer lugar, para
hombres y mujeres de Europa Central que, por un interés de
fe, leen la Biblia como Sagrada Escritura11. Mi investigación
aparece ahora en versión española porque supongo que mis
conocimientos son interesantes también para personas de
España y Latinoamérica. De modo particular, en la segunda
parte de este trabajo, me muestro conforme con publicaciones
de biblistas que se orientan a receptores de Latinoamérica.
Sin embargo, mi interés contextual marca la concepción que
tengo de los lectores de la Biblia, por lo que habrá que pre-
guntarse por el uso abstracto del concepto lector: si, en efec-
to, con él basta para designar a los lectores a los que me re-
fiero o si son necesarias ulteriores distinciones.
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10 Cf. al respecto infra apartado I.3.
11 El concepto “interés de fe” se entiende aquí de manera muy amplia; no

comprende, pues, sólo lectores que leen la Biblia según estrictas prescripcio-
nes magisteriales, dogmáticas. Pero el Sitz im Leben de mi trabajo es cons-
cientemente eclesial (en el sentido de la eclesiología de comunión del Conci-
lio Vaticano II). La cuestión acerca del significado de mi indagación para una
sociedad pluralista pos-secular es un paso ulterior que no tematizo aquí. Cf.
al respecto la propuesta distinta que ha hecho G. Theißen de una didáctica
bíblica abierta: Theißen, Bibel, 15-26.
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d) La lectura popular

Con el adjetivo popular se distingue esta lectura de una
científica. Pero también las lecturas populares pueden ser
muy distintas entre sí, según el motivo, los intereses cognos-
citivos y el lugar. Las lecturas populares de la Biblia, motiva-
das por un interés de fe, tienen su espacio en la liturgia, en la
meditación personal o en los círculos bíblicos. Sus intereses
pueden ser la ampliación de conocimientos, la edificación, la
experiencia estética o el intercambio entre personas.

El punto de partida de mi consideración es la lectura mo-
tivada por intereses de fe de un individuo o de una comuni-
dad en la cual la Biblia es vista como medio de comunicación.
Así, los interlocutores son, en primer lugar, las personas que
hablan a través de los textos, como también otros lectores.
Pero una lectura creyente parte, asimismo, de la premisa de
que la lectura de la Biblia puede ser también un medio de co-
municación con Dios, aunque esto la mayoría de las veces no
se experimenta conscientemente.

e) El contexto

Al hablar del contexto también tengo, necesariamente,
que abstraer contextos concretos de vida. Sin embargo, si a
pesar de ello se procuran establecer puntos en común y se ha-
bla del contexto alemán o del contexto latinoamericano, esto
conlleva el peligro de subrayar demasiado fuertemente cier-
tos aspectos comunes y, con ello, de difuminar las diferencias
existentes.

Un ejemplo del biblista suizo D. Kosch puede servir para
clarificar esto. Una de sus vecinas es una madre soltera que
debe trabajar para poder ganarse la vida para sí y para su
hija. Hasta ahora había comenzado siempre su trabajo a las
5.30 h, de modo que pudiera regresar a tiempo a su casa para
cuando su hija volviera de la escuela. Hace poco perdió su
trabajo; por necesidad, tuvo que aceptar un puesto conside-
rablemente peor pagado y, por eso, debe trabajar más tiempo.
En la misma calle vive a su vez un acomodado dueño de una
fábrica de chocolate que proporciona trabajo a mucha gente
e incluso puede permitirse tener una empleada doméstica. Si
estas dos personas leyesen juntos en un círculo bíblico la
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parábola de los trabajadores de la viña, esto tendría lugar en
el mismo contexto: el del mismo pueblo, el del mismo dere-
cho laboral. Pero si al leer la parábola partiesen de su propio
contexto de vida, la referirían a dos realidades totalmente dis-
tintas12.

El contexto de la lectora suiza descrita por D. Kosch pro-
bablemente tenga más puntos en común con el contexto de
una mujer de Buenos Aires que con el de su vecino. Por eso,
al hablar de contexto, es necesario preguntarse siempre qué
se quiere decir concretamente con ello.

Estas indicaciones acerca de los límites de la abstracción
ponen en claro que los conceptos aquí empleados en singular
han de ser pensados permanentemente en plural. La abstrac-
ción de la pluralidad de textos bíblicos, de lectoras y lectores,
de modos de lectura y de contextos contiene también la su-
presión de diferencias esenciales, junto al logrado estableci-
miento de puntos en común.

1.1.4. “Tu forma de hablar te delata”

La necesaria abstracción en la terminología empleada
está siempre impregnada de la percepción de la realidad del
autor. Aunque me esfuerzo por ampliar mi percepción a tra-
vés del diálogo con los demás, existe también una ineludible
perspectiva. Los intentos por lograr un lenguaje inclusivo tie-
nen su justificación, pero no pueden velar esa perspectiva y
simular una objetividad que no es posible.

En el transcurso de este trabajo se hará evidente que es
para mí una cuestión personal el reconocimiento de los margi-
nados grupal, social, religiosa, cultural y sexualmente, en cuan-
to intérpretes de la Biblia y como interlocutores con igualdad
de derechos. Sin embargo, supongo que no obstante todo ello,
estoy todavía fuertemente marcado por las estructuras de po-
der en las que fui socializado. A pesar de mis aseveraciones,
mi forma de hablar me traicionará (cf. Mt 26,73).

Por eso, renuncio a la que hoy es una excusa habitual por
no usar una forma de hablar inclusiva. Las formas sustanti-
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12 Cf. Kosch, Riqueza, 14.
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vas masculinas que empleo pueden recordar constantemente
a los lectores que juzgo desde una perspectiva masculina. In-
vito en particular a las lectoras a cuestionar críticamente esta
perspectiva.

1.2. Necesidad de una mediación científica 
para la lectura popular de la Biblia

No existe una lectura bíblica sin mediación científica. In-
cluso una lectura espontánea, conscientemente no científica,
está referida a un texto de la Biblia que se debe a un esfuerzo
científico de crítica textual y de traducción. Esta mediación
científica, considerablemente invisible para el lector, toma ya
decisiones previas ampliamente interpretativas que tienen un
influjo directo sobre aquello que el lector tiene por el sentido
del texto13.

Ya el texto griego del Nuevo Testamento, fijado crítica-
mente, no contiene un texto original, sino un texto estableci-
do en base a criterios científicos, texto que no existe así en
ningún manuscrito transmitido. El hecho de que los biblis-
tas, en sus análisis particulares, opten, ocasionalmente, por
motivos de contenido, por una variante que difiere del con-
senso general es una indicación de que también la recons-
trucción crítico-textual del texto original es una acción
interpretativa14.

Pero más claramente visible es aún la orientación de la
construcción de sentido del lector a través de la traduc-
ción15. Con cada traducción surge un texto nuevo, que con sus
estructuras efectuales posibilita y promueve determinadas
recepciones que el texto original no posibilita y que de este
modo no le son cercanas; y, viceversa, veda otras posibilida-
des de recepción16.
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13 Cf. Alonso Schökel, Exegese, 693s.
14 Esto es particularmente evidente en la ciencia bíblica veterotestamen-

taria en la que también se hacen conjeturas.
15 Otros medios de orientación de la lectura son la división del texto

bíblico en capítulos y versículos, la introducción de párrafos y títulos, el
destacar versículos en negrita, las notas y aclaraciones de términos, etc. Cf.
Leutzsch, Probleme, 33, 35s.

16 Escribo aquí conscientemente sobre estructuras efectuales y no sobre
efectos del texto. El concepto muy difundido de Wirkungsgeschichte implica 
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Una traducción nunca es neutral, sino que constituye ya
una recepción del texto original. Dicha traducción está siem-
pre marcada por la posición sexual específica, social, cultural
y religiosa del traductor y por su visión del mundo17.

A pesar del esfuerzo científico por ofrecer traducciones
accesibles a la lectura y adecuadas a los tiempos, no siempre
es posible una comprensión espontánea del texto bíblico tra-
ducido. Las razones de ello residen fundamentalmente en la
diferencia histórica y cultural entre el lector actual y los pri-
meros destinatarios del texto bíblico. Los textos provienen de
culturas extrañas, que hoy en día no son inmediatamente ac-
cesibles. La experiencia de la realidad de aquel entonces y los
códigos de lenguaje empleados son a menudo incomprensi-
bles para el lector actual si no media una aclaración filológi-
ca e histórico-cultural. Se requiere entonces un trabajo de
traducción adicional.

Es por eso por lo que muchos lectores de la Biblia buscan
ayuda científica para poder entender los extraños mundos del
texto bíblico y a los autores de los textos. Esa ayuda, que
comprende desde breves explicaciones en las ediciones de la
Biblia hasta voluminosos comentarios, tiene una posición
valorativa especial: de la ciencia bíblica no se esperan infor-
maciones acerca de épocas pasadas sólo en razón de la cu-
riosidad intelectual, sino que se requiere su ayuda porque se
les atribuye a los textos bíblicos un significado que alcanza al
presente. Hasta hoy, esos textos desempeñan un papel impor-
tante, si no decisivo, en el otorgamiento de sentido en la vida
del lector creyente.

Al menos esto es válido en mi propio contexto europeo,
aunque de manera limitada, para el lector sin vinculación
eclesial. Nuestra cultura está también configurada por la
historia de la interpretación de la Biblia, que es deudora, en
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la representación de que el texto es sujeto de sus repercusiones. Pero, de he-
cho, sólo existe una historia de interpretaciones, que no está únicamente de-
terminada por las estructuras efectuales del texto, sino también, y de mane-
ra no despreciable, por las condiciones de recepción de los receptores. Cf.
Frankemölle, Hubert, “Wirkungsgeschichte”, en LThK3 10 (2001) 1.233; íd.,
Evangelium, 63-84; íd., Testament, 254.

17 Cf. Reinmuth, Hermeneutik, 42-44. Ejemplos concretos ofrece
Leutzsch, Probleme, 31-37.
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muchos aspectos, de los efectos de la recepción de los textos
bíblicos. Con la creciente secularización y la emancipación de
estructuras de autoridad dentro de la Iglesia, muchos lectores
leen actualmente la Biblia con la sospecha de que el signifi-
cado de los textos que la tradición les ha transmitido no es
verdadero. Se espera de la ciencia bíblica una ayuda para po-
der protegerse de la manipulación dogmática de la Biblia y (a
través de la Biblia) poder defender los propios espacios de li-
bertad18. Esta hermenéutica de la sospecha concierne especial-
mente a textos que tratan temas controvertidos en la Iglesia y
en la sociedad (por ejemplo, el rol de la mujer en dichos
ámbitos, las conductas sexuales, las formas de vida), pero se
refiere a toda la tradición bíblica. Libros que prometen acla-
rar quién era realmente Jesús alcanzan grandes tiradas, lo que
es un indicio de la necesidad de mediación científica en la
lectura de la Biblia, al menos en una lectura indirecta por
medio de filmes, literatura y arte19.

Las demandas de los lectores populares a las ciencias bí-
blicas persiguen entonces un doble interés: por un lado, se
requiere ayuda para obtener de la Biblia, de manera fiable,
un conocimiento orientador20 para la propia vida; por otro, se
espera un apoyo competente para liberarse de normas que
encuentran su fundamento en la autoridad de declaraciones
bíblicas.

1.3. La mediación entre lectura científica 
y popular de la Biblia en el plano pastoral

El contacto entre lectura científica y popular de la Biblia
sólo es directo en muy raros casos. En efecto, es apenas posi-
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18 Un ejemplo es la lectura feminista de la Biblia; al respecto, cf. Schüss-
ler Fiorenza, Brot, 11.

19 Pero dado que de las Iglesias tradicionales apenas si se espera una ayu-
da competente para la propia búsqueda religiosa, las preguntas acerca del
significado de textos bíblicos se dirige entonces mucho menos a los biblistas
reconocidos eclesialmente; libros explicativos seudocientíficos alcanzan un
público más amplio.

20 Sigo aquí la distinción introducida por J. Mittelstraß entre saber de dis-
ponibilidad, que nos provee de medios para alcanzar nuestras metas, y saber
de orientación, que, a través del esbozo de un ordenamiento de las personas
y del mundo, nos permite establecer las metas como tales. Cf. Mittelstraß,
Wissenschaft, 16ss.
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ble porque a las ciencias les es inherente desarrollar un uso
lingüístico propio que a los lectores populares no les es in-
mediatamente comprensible21. De ahí que el contacto acon-
tezca la mayoría de las veces en un plano de comunicación
que, asumiendo una distinción de C. Boff, denomino plano
pastoral22.

En ese plano se da, en primer lugar, la mediación didácti-
ca de resultados de la investigación científica al nivel del lec-
tor popular de la Biblia. La teología práctica, que aquí tiene
su espacio, se comprendió durante mucho tiempo como una
mera ciencia aplicativa que tiene que ver sólo con el cómo de
la realización de lo precisamente ya conocido correctamente
de manera teórica. Sin embargo, después del Concilio Vati-
cano II se dio un giro decisivo en la autocomprensión de la
teología práctica. En base a la nueva valoración de la praxis
como lugar de la teología y de su conformación teórica, ésta
se comprende hoy como ciencia operativa23. La mediación, en-
tonces, no tendría que producirse sólo en una dirección24.

A través de las transformaciones en la autocomprensión
de la ciencia bíblica se tornó claro también que en el plano
pastoral se trata de mucho más que de una mera transmisión
y aplicación del conocimiento producido de manera objetiva
y neutral en el plano científico. Tal como habré de presentar
aún con más detalle en el apartado siguiente, en décadas pa-
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21 Hay que preguntar críticamente qué fines ocultos están unidos al de-
sarrollo de lenguajes científicos. A finales de la década de los sesenta hubo
en España un proyecto de traducción de las más importantes publicaciones
alemanas sobre el Antiguo Testamento; se constató que era preciso estable-
cer primero un concepto en español para unas dos mil expresiones técnicas.
A modo de crítica se preguntaba entonces L. Alonso Schökel: “Semejante muro
terminológico ¿sirve a la tarea de actualizar la Biblia y hacerla accesible a los
cristianos de hoy en distintos países?, ¿o sólo coopera a defender la posición
privilegiada de los especialistas?”(Alonso Schökel, Exegese, 693).

22 C. Boff distingue tres planos de la teología de la liberación: el profesio-
nal (= científico), el pastoral y el popular (cf. Wissenschaftstheorie, 74-76).

23 Cf. Mette, Handlungswissenschaft, 50-63; Haslinger, Frage, en especial
105-115.

24 Cf. Wegenast, Religionspädagogik, en especial 78-80. En Europa, está
aún muy ausente de la ciencia bíblica la idea de necesitar dicha mediación.
R. Sohns, que en su tesis publicada en 2003, Comprender como lenguaje in-
termedio, se ocupó del diálogo interdisciplinario entre ciencia bíblica y pe-
dagogía de la religión, constataba que, por el momento, se trata al respecto
de “un diálogo que no ha tenido lugar”, de una comunicación unidireccional
(Sohns, Verstehen, 3).
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sadas se ha impuesto la noción de que la subjetividad del bi-
blista y el marco teórico que escoge influyen decididamente en
su producción de saber y que, por ello, no es posible una pro-
ducción de conocimientos objetiva y neutral. Pero todavía son
pocos los biblistas europeos que, como hizo el suizo U. Luz no
hace mucho tiempo, abogan por una consideración de las lec-
turas populares de la Biblia de parte de la ciencia bíblica:

“Me auguro, entonces, exégetas mujeres y varones, que se
interesen por las lecturas de la Biblia del ‘ordinary reader’ en las
comunidades y fuera de ellas, no porque son receptores/as ma-
yormente agradecidos e interesados por los frutos del trabajo
exegético, sino porque ellos hermenéuticamente nos pueden
enseñar algo propio”25.

El punto de partida de mis ulteriores investigaciones es la
hipótesis de que en todos los planos (popular, pastoral, cien-
tífico) existen justificadas interpretaciones de la Biblia que,
en razón de la subjetividad del lector respectivo, son limita-
das, pero que a su vez ofrecen un aporte particular que no se
da en los otros planos.

La cuestión que orienta mi indagación es, en primer lu-
gar, en qué reside el aporte especial de las lecturas populares
de la Biblia, por un lado, y de las lecturas científicas, por otro.
Responder a esa pregunta es el presupuesto para poder acla-
rar qué tareas de mediación pueden darse en el plano pasto-
ral y qué aporte específico a la interpretación de la Biblia
pueden ofecer los intermediarios pastorales.

1.4. La discusión sobre la metodología 
de la mediación científica

1.4.1. Puntos candentes de la discusión 
en los últimos treinta años

Desde hace más de treinta años se debate intensamente
en torno a la metodología y la clasificación hermenéutica del
trabajo científico sobre la Biblia. A la ciencia bíblica históri-
co-crítica actualmente dominante en el ámbito de lengua ale-
mana se le cuestiona, de muchas maneras, la competencia
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25 Luz, Was hast du, 303.
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para ser útil a la lectura popular de la Biblia. Dado que el em-
pleo del método histórico-crítico hasta hoy se ve como sinó-
nimo de cientificidad26, el rechazo de este método significa a
su vez un cuestionamiento de la mediación científica como
tal. Aquí quisiera tomar la palabra de manera sucinta, en me-
dio de la apenas abarcable discusión sobre los métodos, para
destacar el horizonte del problema27.

Ya hace treinta años, el biblista estadounidense W. Wink
puntualizó, de manera concisa, la crítica a la carente rele-
vancia de la investigación científica histórico-crítica sobre la
Biblia con la frase “la interpretación histórica de la Biblia
está en bancarrota”28.

“La crítica bíblica no está en bancarrota porque se le hayan
escapado los asuntos sobre los cuales ella tiene algo que decir o
porque ella no tenga nada nuevo para investigar; está en ban-
carrota sólo porque no puede cumplir la tarea que la mayoría
de sus representantes considera como su tarea: interpretar la
Escritura de modo que el pasado se torne viviente y que se le
hagan evidentes a nuestro presente nuevas posibilidades de
transformación personal y social”29.

Por parte de los biblistas que trabajan según el método
histórico-crítico se objetó que había un malentendido: su tarea
no era mostrar el significado actual de los textos investigados,
sino únicamente esforzarse por descubrir el sentido originario
del texto en tiempos de su surgimiento y su composición es-
crita (en todas sus fases redaccionales). La causa de la dispu-
ta, entonces, ¿reside sólo en la falsa expectativa de los recep-
tores de los resultados del trabajo de investigación científica
de la Biblia, de que “quien sabe cómo ha surgido un texto ha
entendido también directamente su sentido actual para los
destinatarios de hoy en día”?30 Falsa expectativa que –recono-
cida luego– ha sido causada por los mismos biblistas, por
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26 Cf. recientemente Müller, Karlheinz, “Exegese/Bibelwissenschaft”, en
NHThG 2 (1991), 23-44, 26; Oeming, Hermeneutik, 31.

27 Dado que aquí se trata sólo de delinear el horizonte del problema, no
se considera la cuestión de la ubicación confesional de las declaraciones aquí
citadas.

28 Wink, Bibelauslegung, 7.
29 Ibíd.; cf. también Schüssler Fiorenza, Brot, 70.
30 Zenger, Unverzichtbarkeit, 12 (subrayado en el original).
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cuanto que éstos “muy a menudo, en una suerte de romanti-
cismo del origen, aquello que trabajosamente han logrado es-
tablecer como sentido originario de un texto lo han ofrecido
como sentido actual”31. Frente a esto surgieron múltiples nue-
vas formas comprometidas de lectura que están marcadas por
un decidido interés por la aplicación y que se comprenden, en
parte, como complemento, pero en parte también como reem-
plazo de la ciencia bíblica histórico-crítica.

Mientras que, por una parte, se excluía de la ciencia bíbli-
ca, orientada por el método histórico-crítico como irrelevante
para la propia investigación, la cuestión del significado actual
del texto, por otra parte, se les reprochó a las formas compro-
metidas de lectura que no permitían que los textos “hablasen
con su propio perfil”32.

Una solución, que se practica de varias formas, consiste
en la separación estricta de exégesis y aplicación33. En primer
lugar, de acuerdo con esto, la exégesis debería destacar, de la
manera más neutral posible, libre de valores, objetiva y com-
probable intersubjetivamente, el sentido originario de los tex-
tos. Después, en un segundo paso, podría preguntarse acerca
del significado actual de ese sentido del texto puesto de relieve
científicamente.

Sin embargo, la posibilidad –como sujeto cognoscente–
de poder reconocer de manera neutral, libre de intereses y ob-
jetivamente el sentido del texto ha sido cuestionada radical-
mente. Ya en 1957, R. Bultmann había mostrado en un ar-
tículo que la ciencia bíblica, ciertamente, tenía que estar libre
de presupuestos, en el sentido de que no podía presuponer
sus resultados, pero por otro lado no podía estar libre de pre-
supuestos en el sentido de verse exenta de prejuicios. La cien-
cia bíblica histórico-crítica presupone el método histórico-
crítico, que descansa sobre ciertos axiomas y asume de ellos
una determinada forma de inquirir y una perspectiva, y con
ello una precomprensión de la cosa a comprender. El biblista
no es ninguna tabula rasa; una vinculación vital con lo con-
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cernido en el texto es incluso un presupuesto para poder
comprender como tal34.

Todavía en 1971 podía K. Lehmann objetarle al método
histórico-crítico que “sobre sí mismo, hermenéuticamente
–no obstante las aseveraciones en contra–, todavía [estaba]
ampliamente no ilustrado”35. En su dilucidación del horizon-
te hermenéutico de la ciencia bíblica histórico-crítica ponía
como una “aporía del método histórico-crítico, que entretan-
to ya era evidente”, la “pregunta por su fundamentación teó-
rico-científica”36 y, con ello, la cuestión acerca de sus presu-
puestos. K. Lehmann hablaba de un “shock interno […] que
representa fácticamente la nueva hermenéutica para la ‘segu-
ridad’ del método histórico-crítico”37. Porque había quedado
claro que no era posible un conocimiento sin presupuestos.
Todo comprender está en un acontecer de tradición, de “Wir-
kungsgeschichte”, y no sólo el objeto a considerar se mueve
históricamente, sino también el sujeto que comprende38.

Mientras que algunos biblistas dan la impresión de haber
superado rápidamente el shock interno diagnosticado por
K. Lehmann y –con modificaciones más o menos grandes– si-
guen ejerciendo su trabajo como antes, otros juzgan que, en
razón de la falsa suposición de la validez de los principios de
objetividad y neutralidad sobre los que de facto la ciencia bí-
blica continúa edificando, sus investigaciones no sólo serían
irrelevantes para las lecturas populares, sino que, más allá de
ello, tendrían consecuencias negativas, porque no podrían
haber impedido el abuso de la Biblia o incluso, indirec-
tamente, lo habrían legitimado. Esto fue sostenido con par-
ticular vehemencia por biblistas feministas: la conciencia
deficiente acerca del propio modelo de pensamiento an-
drocéntrico habría vuelto ciegos a los biblistas ante las ex-
periencias de las mujeres y ante la justificación implícita y
explícita del patriarcalismo a través de la interpretación
científica de la Biblia39.
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Lo que aquí se trata bajo la consigna de androcentrismo se
puede generalizar a la conciencia del biblista plasmada por dis-
tintos factores (género40, posición social, cultura, convicciones
religiosas, etc.) que no permiten trabajar sin presupuestos. Así
como el modelo de pensamiento androcéntrico cierra los ojos
ante las experiencias y preguntas de las mujeres, así también el
modelo de pensamiento plasmado social y culturalmente que
subyace tras el método histórico-crítico cierra los ojos ante las
experiencias y preguntas del lector popular de la Biblia. La sos-
pecha ideológica se dirige de modo particular contra una cien-
cia que pretende, para sí, objetividad y universalidad.

“Una ciencia que aduce proceder ‘objetiva’ y prácticamente
de manera descriptiva no es por ello menos ideológica y parcial
por no ser consciente de su propia ‘subjetividad’ y ‘anclaje cul-
tural’, así como tampoco de sus ‘propios intereses actuales’. Tal
comprensión de la ciencia bíblica histórico-crítica ha pasado
por alto el conocimiento hermenéutico-crítico de los últimos cien
años y la discusión metodológica más actual en el ámbito de la
ciencia neotestamentaria. Tampoco toma en serio la discusión
teórico-científica e histórico-filosófica sobre la posibilidad y el
carácter específico del saber histórico”41.

Pero también allí donde ya no se discute de forma fun-
damental sobre el perspectivismo y la subjetividad del científi-
co, se dividen las opiniones acerca de si esto, inevitablemente,
significa tener que decidirse como científico por una determi-
nada perspectiva o si a través de una reflexión previa sobre la
propia precomprensión no es, sin embargo, posible una objeti-
vidad aproximativa42.

1.4.2. La cuestión de la relevancia

La neutralidad del científico frente a su objeto de investi-
gación contradice la autocomprensión de los textos bíblicos,
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según dice una objeción central contra la ciencia bíblica que
trabaja histórico-críticamente, tal como la formuló a comien-
zos de los años setenta el biblista estadounidense W. Wink.
En su diagnóstico de bancarrota de la ciencia bíblica históri-
co-crítica se encuentran los principales argumentos que han
sido presentados hasta hoy. W. Wink escribía entonces que el
crítico histórico de la Biblia renuncia, en razón del postulado
de la neutralidad, a juicios valorativos respecto del objeto de
investigación y a un compromiso personal ante él, mientras
que precisamente la intención de los textos bíblicos es hablar
personalmente a los lectores para suscitar en ellos la fe o ro-
bustecerla.

“La ‘neutralidad objetiva’ exige precisamente el sacrificio de
las preguntas a las que la Biblia quiere dar respuesta. Pero si
nuestras preguntas no están, en cierta manera, producidas por las
respuestas, ¿cómo podemos esperar recibir esas respuestas? Si el
sistema de nuestros métodos no está hecho para develar algo así
como un ‘sentido’, entonces la posibilidad de que ese sentido pue-
da salir a luz está bloqueada desde el principio por la manera en
que se pone el problema. Si desde el comienzo nos hemos vuelto
hacia el texto porque buscamos razones en la vida, entonces ya
nos encontramos inevitablemente apartados, por nuestro método,
del lugar en el que el texto puede hablarnos”43.

Dado que una ciencia bíblica orientada a la objetividad y
neutralidad no puede corresponder ni a la intención de los
textos ni a los intereses cognoscitivos de los receptores de sus
resultados, consecuentemente, tampoco puede ser relevante
para ellos.

De manera semejante se argumenta en la actualidad en la
discusión acerca de la importancia teológica de la ciencia
bíblica44. Más aún, se le reprocha a la ciencia bíblica históri-
co-crítica que en la práctica, sin embargo, valora teológica-
mente por medio de juicios históricos. A la presunta exégesis
objetiva de la Escritura que parte del principio metodológico
de interpretar la Biblia etsi Deus non daretur, se le objeta ser
ideológica y antiteológica y, en última instancia, una de las
formas más sublimes del ateísmo corrosivo45. W. Wink llamó
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a esto la “ideología del objetivismo”46. El objetivismo de la
ciencia bíblica sería intelectualista y conduciría por ello a la
división entre teoría y praxis y a la exclusión del sentimiento
y de la experiencia. La falsedad del objetivismo residiría “en
la represión sistemática de sus errores”47.

“El objetivismo presume de abstenerse de juicios de valor, lo
que sencillamente es imposible, porque toda investigación tie-
ne lugar en base a preguntas que se hacen, por cierto, según
una escala de prioridades. Pero tales juicios presuponen un sis-
tema de valores y una ontología del sentido por medio de los
cuales nuestras preguntas no sólo son sopesadas, sino que son
posibles en absoluto. […] En realidad, el científico, como cual-
quier hombre, tiene intereses raciales, sexuales y de clase, que
apenas si toma en cuenta, pero que inconscientemente se refle-
jan en su trabajo”48.

En razón de ese erróneo supuesto de objetividad, no ha
sido impedido el abuso de la Biblia para justificar la opresión,
el racismo o el sexismo, o, incluso, ha sido inconscientemen-
te legitimado49. Esto seguirá siendo tratado en el apartado si-
guiente.

Otra repercusión del objetivismo de la ciencia bíblica se-
ría la pérdida de significación de los textos bíblicos. En los
años ochenta, en Alemania, fue sobre todo E. Drewermann,
protagonista del acercamiento psicoanalítico, quien lamentó
esto de forma vehemente.

“Un juicio más aniquilador sobre el balance de la exégesis
histórico-crítica después de más de cinco generaciones de in-
vestigación y de trabajo es, en todo caso, inimaginable. En-
tretanto, se da el hecho de que cualquier cuento de hadas […]
parece prometer a la mayoría de nuestra población más sabi-
duría, vitalidad y riqueza experiencial que los insondablemen-
te profundos, eternamente válidos, textos de la humanidad del
‘Libro de los libros’”50.
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48 Ibíd., 11.
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La exclusión de la dimensión experiencial por la ciencia
bíblica histórico-crítica sería, sobre todo por esta cuestión,
vivida dolorosamente, pues habría producido un cambio de
intereses en los lectores populares de la Biblia. Ya no estarían
en un primer plano los intereses formativos y la búsqueda de
las enseñanzas de fe, sino la experiencia personal y la orien-
tación de vida51.

W. Wink señaló como otra razón de la carencia de relevan-
cia de las ciencias bíblicas el distanciamiento sistemático de la
comunidad eclesial52. Respecto a la situación de las biblistas fe-
meninas dentro de la Iglesia católica, J. Kügler subrayaba to-
davía en el año 2000, en su lección inaugural en la Facultad de
Ciencias de la Cultura de la Universidad de Bayreuth (Alema-
nia), en qué medida ese distanciamiento, presente hasta el día
de hoy, había producido una pérdida de relevancia. Por cierto,
habría sido comprensible, tras el “amordazamiento dogmáti-
co” que se extendió hasta el siglo XX53, que la ciencia bíblica se
hubiese desarrollado distanciándose de normas eclesiales ma-
gisteriales y, libre de prescripciones dogmáticas, se hubiese
concebido como ciencia literaria54. La reputación científica que
obtuvo la ciencia bíblica católica a través de esto habría sido,
sin embargo, comprada a un precio muy alto.

“Apostar por el caballo de la ciencia libre ha sido o ha llega-
do a ser una osadía tan exitosa como delicada. Esto no ha signi-
ficado otra cosa que el hecho de que la ciencia bíblica ha bus-
cado su círculo primario de destinatarios en la escena científica
y se ha desvinculado del contexto eclesial. La libertad que obtu-
vo en esa separación es una libertad –así me parece– comprada
con una evidente pérdida de relevancia”55.

J. Kügler diagnostica esta pérdida de relevancia en todos
los planos de la vida eclesial y habla de una “no percepción
por parte de los fieles y del Magisterio”56 que también sería
frustrante para los mismos científicos.
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En la medida en que la ciencia bíblica, orientada históri-
camente y en la línea de las ciencias de la religión, liberó los
textos bíblicos “de su prisión canónica”57, ella misma contri-
buyó a la secularización de las Sagradas Escrituras. Con esto,
además, perdió como receptores a los miembros creyentes de
la Iglesia, como destacó U. Wilckens en una retrospectiva so-
bre la ciencia bíblica plasmada por la escuela histórico-reli-
giosa a comienzos del siglo XX.

“La vitalidad –por cierto, impresionante– de la abierta volun-
tad de comunicación de esa teología liberal no pudo, a la lar-
ga, distraer del hecho de que en el fondo sólo era una forma de
necesidad de formación lo que movía el manejo de la Biblia y
de que también el círculo de lectores y receptores permanecía
limitado a la burguesía formativa interesada por las ciencias
del espíritu”58.

Desde la distancia de un siglo son claramente reconoci-
bles las tendencias ideológicas y antiteológicas de la ciencia
bíblica científico-religiosa situada bajo la pretensión de obje-
tividad y neutralidad59. Se muestra que la desconexión de la
Biblia de su contexto eclesial operado por la ciencia ha con-
ducido, en los países secularizados, a la pérdida de significa-
do del texto bíblico mismo, como constató la especialista en
Nuevo Testamento evangélica O. Wischmeyer. El significado
de textos bíblicos que ya no son leídos sobre el trasfondo de
la comprensión canónica proporcionada previamente por la
Iglesia está sólo a disposición. Allí donde la verdad y la auto-
ridad de esos textos no es ya aceptada previamente, ellos de-
ben procurarse entonces sus propios interlocutores e incluso
pelear por ellos.

“En una época poscanónica se decide de nuevo qué textos,
en qué comunidades de textos, permanecen vivos y actúan como
portadores de sentido y qué textos caen nuevamente en el gran
ámbito de los textos archivados y se tornan así parte integrante
de la memoria colectiva, cultural y científica, pero por eso ya
no participan de la discusión actual. Para los textos neotesta-
mentarios, ese ámbito de archivo sería el de la antigua litera-
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tura religiosa, y, por cierto, de igual manera el de la judía y la
grecorromana”60.

La ciencia neotestamentaria en Europa y en Estados
Unidos se comporta, la mayoría de las veces, como si ese ar-
chivar ya se hubiese producido y como si su tarea consis-
tiese en administrar un apartado del gran archivo científico-
religioso de la antigüedad. Una ciencia bíblica orientada
científico-religiosamente tiene todavía cierto significado
para la memoria cultural de las Iglesias y de la sociedad,
pero ya no se advierte su relevancia para los miembros in-
dividuales de las Iglesias. ¿Las comunidades eclesiales de-
ben seguir dedicando tal despliegue de personal y de finan-
zas si sólo se trata de la administración de un archivo de
textos que para el lector actual ya no tiene una significación
directa?

Las preguntas por la relevancia y la legitimación de la
ciencia bíblica surgen también de una comprensión de la
ciencia que ha cambiado. La ciencia ya no se entiende, como
para Aristóteles, como theoria, como satisfacción de la curio-
sidad y acrecentamiento del saber. Desde la Ilustración se
pregunta más bien por el progreso científico en vistas a la
aplicabilidad práctica de los resultados de la investigación. El
filósofo de la ciencia H. Poser escribe sobre el significado del
progreso científico:

“Desde el punto de vista descriptivo y de la historia de la
ciencia [el progreso científico], se ha comprendido principal-
mente como acrecentamiento del saber en orden a su profun-
didad y amplitud. Pero objetivamente se trata de un concepto
normativo, de una valoración positiva de algo como progreso;
valoración que, por su parte, no sólo remite a la descripción en
la historia de la ciencia, sino que también se comprende como
normativa de la praxis de la investigación en vistas a un pro-
greso. A diferencia del pensamiento de algo totalmente se-
parado de la praxis, sólo orientado a la theoria, con el pen-
samiento del progreso la ciencia ingresa en el horizonte de
problemas de una apreciación positiva de la ciencia como
valor, y con ello surge el problema de la legitimación de la
ciencia. El progreso científico significa no sólo saber más –lo
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que representaría un valor en sí mismo–, sino que también ase-
gura una vida mejor, es decir, más feliz”61.

En este sentido, la pregunta por la relevancia puede plan-
tearse de nuevo como una pregunta por la legitimación de las
lecturas científicas de la Biblia en razón de su utilidad prác-
tica. Si la utilidad práctica consiste solamente en la liberación
de la Biblia de su “prisión canónica”62, entonces la ciencia bí-
blica ya habría alcanzado su meta y, en cuanto gestora de un
archivo, podría ser reducida a una medida discreta. Como
ciencia sería entonces considerada valiosa sólo dentro de su
comunidad receptora si se fija nuevas metas de relevancia
práctica hacia las que progresa.

Mi interés investigador se dirige a una ciencia bíblica
cuya comunidad receptora es la Iglesia católica. En esa co-
munidad receptora se reconocen la autoridad y el significado
permanente de los textos bíblicos hasta la actualidad. La uti-
lidad práctica de una ciencia bíblica al servicio de lectores po-
pulares de la Biblia debería consistir en que contribuyera a
que los textos bíblicos efectivamente puedan servir de porta-
dores de sentido para los lectores populares.

La pregunta por la utilidad práctica seguramente no es el
único criterio de legitimidad de la investigación científica de
la Biblia. La concentración en una ciencia bíblica relevante
para lectores populares no representa ninguna pretensión de
exclusividad. Como toda ciencia, también la ciencia bíblica
requiere investigaciones de base que están libres de una ur-
gencia de aprovechamiento inmediato.

1.4.3. La cuestión de las consecuencias negativas 
del trabajo científico con la Biblia

En razón de su autoridad como texto inspirado, la Biblia
ha tenido, y continúa teniendo, un gran influjo sobre la pra-
xis de vida de las personas. Su uso y abuso ha dejado claras
huellas en muchas culturas y órdenes sociales, en normas
éticas y políticas. En el siglo pasado, surgió una nueva sen-
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sibilidad por las consecuencias de la interpretación de la Bi-
blia. Se volvió claro que también una ciencia bíblica funda-
da sobre postulados de neutralidad y objetividad, y que que-
ría ser marcadamente crítica, legitimaba el uso impropio de
textos bíblicos o, al menos, no lo impedía expresamente. Co-
menzó una nueva reflexión justo cuando se hizo imposible
desoír el clamor de las víctimas del mal uso de la Biblia. Al-
gunos destellos desde distintos contextos deberían aclarar
esto.

En Europa, la denominación teología después de Ausch-
witz expresa la convicción de que una ciencia bíblica (y una
teología) presuntamente neutral han impulsado el abuso an-
tijudío de la Biblia. E. Zenger constata:

“Precisamente la ‘crítica’ ciencia bíblica veterotestamen-
taria, conducida por clichés no reflexionados, pseudocristia-
namente inspirados, en su interpretación de los libros del
Antiguo Testamento ha producido o motivado numerosos anti-
judaísmos. Por ello, en ese campo, necesitamos una nueva sen-
sibilidad”63.

El shock de la Shoa condujo a una nueva reflexión her-
menéutica fundamental cuyo testimonio más reciente es el
documento publicado en 2001 El pueblo judío y sus Escritu-
ras Sagradas en la Biblia cristiana, de la Pontificia Comisión
Bíblica.

En Latinoamérica, en los años sesenta, se desarrolló, en
la Iglesia y en la sociedad, una nueva conciencia por la opre-
sión y el empobrecimiento de amplios sectores de la pobla-
ción. Surgió también una nueva sensibilidad por el mal uso
de la Biblia para justificar la opresión y la explotación, que
llevó a un cuestionamiento general de la posibilidad de neu-
tralidad ante el contenido transmitido por la Biblia. Una su-
puesta interpretación neutral de la Biblia sirve sólo al man-
tenimiento del status quo social. El conocimiento de la
preferencia de Dios por los pobres y oprimidos condujo a la
decisión hermenéutica previa de la opción por los pobres
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como una elección consciente de la ubicación social desde
la cual se tiene que leer la Biblia64.

Así como en Latinoamérica la percepción contextual-
mente condicionada de la pobreza masiva causada por es-
tructuras injustas condujo a una nueva conciencia de las
implicaciones de la interpretación de la Biblia, así también
lo hizo en Estados Unidos la lucha por la emancipación de
la mujer65 y por la igualdad de los afroamericanos66.

En Sudáfrica, la lucha contra el apartheid puso a los bi-
blistas ante la pregunta por las consecuencias de su inter-
pretación67. En distintos países del llamado Tercer Mundo se
acusó la legitimación, por medio de la Biblia, de la coloni-
zación y del imperialismo68. La hermenéutica de la sospecha
se dirigía de igual manera contra la tradición opresiva en la
Biblia y contra el mal uso de la Biblia para legitimar la opre-
sión69.

Esta nueva orientación no es un fenómeno circunscrito
a las ciencias bíblicas. Más bien, hay que entenderlo sobre el
trasfondo de las transformaciones filosóficas, cultural-teóricas
y sociales de mediados del siglo pasado, tal como se reflejan
en tópicos como deconstruccionismo, crítica de la ideología y
poscolonialismo.

Pero más significativo que el uso inadecuado de la Biblia
por los biblistas es el hecho de que por primera vez las víc-
timas de la interpretación opresora de la Biblia se convirtie-
ron en sujetos mismos de la interpretación y, junto con el
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68 Como introducción (con orientación bibliográfica), cf. Sugirtharajah,

Bible, 175-297.
69 Esto es enfatizado particularmente por la ciencia bíblica feminista. Cf.

Schüssler Fiorenza, Brot, 9-15.
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rechazo del uso de la Biblia para justificar la opresión y la
explotación, descubrieron, de forma nueva, la Biblia como
ayuda para la expresión y fuente de inspiración en su propia
lucha por la liberación y la dignidad humana.

1.4.4. La llamada a un cambio de paradigma
en las ciencias bíblicas 

La idea de que una lectura científica neutral de la Biblia
era imposible condujo a la exigencia de una clara toma de
posición de los científicos. En esto –sobre todo en el ámbito
de lengua inglesa– se echó mano de un eslogan plasmado por
el físico y teórico de la ciencia T. S. Kuhn en su libro publi-
cado en 1962 La estructura de las revoluciones científicas70: el
cambio de paradigma. Con todo, el concepto de paradigma te-
nía ya en T. S. Kuhn cierta imprecisión y se usa también en la
discusión metodológica de las ciencias bíblicas con distintos
matices. R. Schedinger intentó recientemente probar que la
teoría desarrollada por T. S. Kuhn en base a observaciones en
las ciencias naturales era totalmente inadecuada para la dis-
cusión de los fundamentos de las ciencias bíblicas71. H. Küng,
quien de forma particular se comprometió con la recepción
de la teoría de la ciencia de T. S. Kuhn en la teología, advirtió
a su vez, ante el empleo indiferenciado del concepto, que, en
última instancia, lo vacía de contenido72.

A la urgente necesidad de precisión del contenido del con-
cepto “paradigma” ha de contribuir, en el siguiente capítulo,
una visión global de los resultados de la discusión en teoría
de la ciencia acerca de la introducción de dicho concepto
por T. S. Kuhn. En razón de la preocupación de esta inves-
tigación por determinar más exactamente el método de una
ciencia bíblica al servicio de la lectura popular de la Biblia,
las reflexiones previas sobre teoría de la ciencia se revelan
como imprescindibles. Una investigación de O. Wischmeyer
con los participantes de su seminario superior, en el año
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70 Traducción española de la segunda edición revisada: Kuhn, Thomas S.,
La estructura de las revoluciones científicas, México D.F.: Fondo de Cultura
Económica 1977.

71 Cf. Shedinger, Paradigms, en especial 466-471.
72 Cf. Küng, Theologie, 210.
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2000, sobre libros de método de las ciencias bíblicas de len-
gua alemana llegó a la conclusión de que, no obstante algu-
nas alusiones en el prólogo, tal discusión científica faltaba
hasta entonces73.

La Enciclopedia de filosofía y teoría de la ciencia define un
método como “un procedimiento conforme a medios y fines
(= metódico) que conduce con pericia técnica a la solución de
tareas teóricas y prácticas”. El método “es tenido por lo ca-
racterístico del procedimiento científico y con ello –pars pro
toto– como lo distintivo de la ciencia misma”74. Depende esen-
cialmente del paradigma de la ciencia qué métodos se han de
emplear. Una dilucidación científico-teórica del paradigma de
una ciencia bíblica orientada a la lectura popular constituye,
por eso, el fundamento para examinar ulteriormente las con-
tribuciones hermenéuticas y metodológicas de Carlos Mes-
ters y otros biblistas latinoamericanos y valorarlos en orden
al desarrollo de un método.

Pero una reflexión desde el punto de vista de la teoría de
la ciencia es también necesaria no sólo porque la lectura
científica de la Biblia es cuestionada, sino, en general, porque
en nuestro tiempo, designado como posmoderno, las cien-
cias en muchos aspectos se miran de manera más crítica
que en tiempos anteriores75. La ciencia no es reconocida de
manera obvia como un saber más o un saber mejor. Por esto,
al comienzo de mi investigación, me surge una serie de pre-
guntas: ¿la ciencia es una forma posible, entre muchas, de
describir la realidad? ¿Una lectura científica respecto de
una lectura popular posee de por sí una preeminencia des-
de el punto de vista teórico, cognoscitivo, o hay que com-
prender a ambas como modos de acceso complementarios?
La pregunta que orienta mi indagación, a saber, en qué
medida la ciencia bíblica puede representar una ayuda para
la lectura popular, ¿es unilateral y tendría más bien que
tratarse de cómo ambas se complementan y apoyan recípro-
camente?
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73 Cf. Wischmeyer, Selbstverständnis, 17. Por una reflexión teórico-cientí-
fica abogan especialmente Alkier – Brucker, Einleitung XIII.

74 Lorenz, Kuno, “Methode”, en EPhW 2 (1984), 876–879, 876.
75 Cf. Poser, Wissenschaftstheorie, 9.
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1.4.5. La cuestión del progreso científico  
en las ciencias bíblicas 

Después de más de doscientos años de intensiva investi-
gación científica de la Biblia se impone la cuestión del pro-
greso de las ciencias bíblicas. ¿Con qué legitimamos el gran
despliegue de personal y finanzas para la investigación de la
Biblia? Cada versículo ha sido ya comentado varias veces,
cada año se publican miles de monografías y trabajos, el nú-
mero de comentarios bíblicos a cada uno de los libros de la
Biblia es inmenso76... Si se define la tarea de la ciencia bíbli-
ca como la búsqueda del sentido pretendido por el autor del
texto, entonces el progreso debería evidenciarse en un cre-
ciente consenso sobre el sentido del texto. En vez de esto, re-
sultados de la investigación, presuntamente seguros, son de-
sechados completamente pocas décadas después; poco se
percibe de un creciente consenso.

Una posible razón de esto podría residir en la empresa in-
vestigadora de la ciencia bíblica, en la presión por tener que
sacar siempre nuevas ideas de un objeto muy limitado por el
canon, como supone M. Hengel. Esta presión de tener que
producir algo nuevo y tener que elaborar luego todo lo nuevo
lo más rápidamente posible en nuevos comentarios, no con-
duce realmente a un progreso, sino a lo sumo a un girar en
torno al propio eje77.

Por otro lado, la estética de la recepción llama la atención
sobre el hecho de que las hipótesis permanentemente nuevas
sobre el objeto de investigación tienen también su fundamen-
to, que “es una máquina de producir interpretaciones”78. Pero
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76 Ya en 1971, Lehmann llamó la atención acerca de que ese progreso con-
llevaba a su vez un retroceso: “El material investigado y la correspondiente li-
teratura crecen hasta hacerse inabarcables, de modo que surge el problema
de cómo la masa de todo lo reflexionado críticamente puede ser aún mante-
nida en el ámbito de control de la razón, sin que se convierta en una realidad
inabarcable (como una suerte de segunda potencia). Lo razonable o lo con-
trario a la razón se sustrae nuevamente a la reflexión, tornándose algo ex-
traño e inmediato” (Lehmann, Horizont, 61).

77 Cf. Hengel, Aufgaben, 337; íd., Disziplin, 19s. Es por eso por lo que este
autor aboga por una cierta abstinencia en el ámbito que se ha tornado dema-
siado estrecho de los escritos canónicos y, en cambio, promueve una amplia-
ción del campo de trabajo. Para una crítica sobre el esbozo de Hengel acerca
de la ciencia bíblica filológico-histórica, cf. Stegemann, Amerika, 99-101.

78 Eco, Nachschrift, 9s.
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si es imposible reconstruir el sentido del texto pretendido por
el autor79, entonces hay que establecer nuevamente en qué
puede consistir el progreso de las ciencias bíblicas.

La historia de la ciencia bíblica hasta ahora también podría
contemplarse desde la perspectiva del sujeto que interpreta. Tal
contemplación pone en evidencia que una interpretación ob-
jetiva de la Biblia que proceda de manera progresivamente
más precisa no es posible, como constató acertadamente el
entonces cardenal J. Ratzinger:

“Después de alrededor de unos doscientos años de trabajo
histórico-crítico sobre los textos, no se pueden leer sus resultados
de manera superficial; hay que leerlos en perspectiva, en rela-
ción con sus propia historia. Entonces aparece que esa historia
no es simplemente la historia del progreso de resultados impre-
cisos a resultados precisos y objetivos. Se hace visible que ésta
es, más bien y sobre todo, una historia de constelaciones subje-
tivas, cuyas sendas corresponden exactamente a los desarrollos
histórico-espirituales y se reflejan en la forma de las interpreta-
ciones de los textos”80.

La pregunta por el progreso científico puede ser hecha de
manera externa en la medida en que, por ejemplo, en una
descripción científico-social del desarrollo de la ciencia se
analiza cuantitativamente la frecuencia de publicaciones y ci-
tas, así como el aprovisionamiento material de los científicos,
y se los documenta como progreso en curvas de crecimiento.
Tal investigación describe meramente una dinámica, pero no
ofrece el criterio de por qué un trabajo representa un progre-
so científico81.

En esta investigación, por el contrario, quisiera poner la
cuestión del progreso científico como pregunta por las deter-
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79 Para esta afirmación se ofrecen dos fundamentaciones. Por un lado, se
argumenta a partir del texto que, a través de su autonomía respecto del au-
tor, es potencialmente polisémico. Por otro lado, se remite a las condiciones
de nuestro proceso de conocimiento. El acceso al autor sólo nos es posible a
través del texto, porque entonces sería más bien posible reconstruir una in-
tentio operis que una intentio auctoris. Cf. el excursus “Acerca del problema
de la intención del autor” en Mayordomo-Marín, Anfang, 170-187; cf. tam-
bién Fitzmyer, Senses, 103-107.

80 Ratzinger, Schriftauslegung, 24. Para una crítica de su presentación de
la exégesis histórico-crítica, cf. Kosch, Schriftauslegung, 220; Frankemölle,
Schriftauslegung, 200-204.

81 Cf. Poser, Wissenschaftstheorie, 138.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 44



minantes internas del mismo: ¿con qué legitimamos nuestra
ciencia?, ¿cuál es su valor?, ¿por qué se hacen cambios en la
impostación teórica de una ciencia y se comprende esto in-
ternamente como un progreso científico? Me preocupa la
cuestión de por qué son siempre necesarias nuevas interpre-
taciones y nuevos comentarios de la Biblia. Si no se puede
tratar de un progreso lineal, sino siempre de un nuevo tradu-
cir e interpretar, porque siempre hay nuevos receptores en
contextos de lectura muy distintos82, ¿por qué, entonces, los
receptores, en cuanto lectores reales de la Biblia, no desempe-
ñan ningún rol en la metodología ordinaria de investigación
de la ciencia bíblica? Y, finalmente, ¿cómo tenemos que va-
riar el marco teórico y la metodología de la investigación
científica de la Biblia si ella debe orientarse hacia la recep-
ción por los lectores populares?

Motor decisivo de la ciencia es la aspiración al conoci-
miento de la verdad. Éste fue también el punto de partida de
la exégesis histórico-crítica: se quería descubrir la verdad so-
bre Jesús y sobre los dogmas eclesiales. ¿Qué concepto de
verdad mueve hoy a la ciencia bíblica? Una renuncia comple-
ta a la verdad como ideal cognoscitivo terminaría por volver
obsoleta la interpretación científica, porque entonces cual-
quier interpretación fundamentalista habría poseído el mis-
mo valor cognoscitivo-teórico que una científica83.

1.5. Síntesis: la necesidad 
de aclaraciones científico-teóricas

En una primera mirada global distinguí las lecturas de la
Biblia en tres niveles: el popular, el pastoral y el nivel cientí-
fico. Resultó también que para las lecturas populares es ne-
cesaria una mediación científica; pero la discusión herme-
néutica de los últimos treinta años ha dejado claro que no
puede tratarse simplemente de que el saber producido de ma-
nera neutral y objetiva en el nivel científico sea transferido al
nivel pastoral para los lectores populares de la Biblia por me-
dio de un esfuerzo didáctico. La teoría moderna de la ciencia
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82 Cf. Dohmen, Christoph, “Schriftauslegung”, en NBL 3 (2001), 513-518,
517.

83 Cf. Hengel, Aufgaben, 350.
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ha mostrado que es imposible una producción de saber sin
presupuestos, libre de teoría.

También a través de la percepción de las consecuencias
negativas de las lecturas de la Biblia mediadas científicamen-
te, como la justificación del antijudaísmo, el patriarcalismo,
el colonialismo, el racismo o la opresión social, fue evidente
que la subjetividad del lector (científico) de la Biblia posee un
gran influjo sobre el sentido que él percibe del texto leído. La
presunción errónea de que la propia producción de conoci-
miento tiene lugar de manera neutral, libre de valores y obje-
tivamente, fue diagnosticada por los críticos de la tradicional
ciencia bíblica histórico-crítica como la razón principal de la
carencia de relevancia, para las lecturas populares, de los re-
sultados de la investigación científica.

En razón del problema del horizonte, que se ha tornado
mucho más evidente, me parece necesario indagar más a fon-
do en las condiciones, el alcance y los límites del conocimien-
to científico. Tal aclaración científico-teórica debe dejar claro
bajo qué condiciones opera la ciencia bíblica.

Puedo presentar aquí la meta de mi investigación de ma-
nera diferenciada. En primera línea, deseo indagar la rele-
vancia del trabajo bíblico científico para las lecturas popula-
res. Con respecto a esto, la pregunta que orienta mi búsqueda
es: ¿cómo puede contribuir la ciencia bíblica a que los textos
bíblicos, cuya autoridad y significación permanente para la fe
y para la vida de los lectores actuales se presupone, lleguen
también hoy a cumplir esa función? De la investigación de la
teoría de la ciencia espero una aclaración de qué determina-
ciones de la ciencia bíblica tienen que modificarse para que
ella pueda cumplir esa tarea mejor que hasta ahora, es decir,
para que sea posible un progreso científico.

Además, quisiera indagar si también los lectores popula-
res poseen una relevancia para la ciencia bíblica misma. Y,
por último, me ocupo de evitar las consecuencias negativas
de la mediación científica, lo que habría de ser descrito en
una ética de la ciencia.
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Capítulo 2
Reflexiones previas sobre 

teoría de la ciencia

2.1. Condiciones, alcances y límites 
del conocimiento científico

Con el concepto ciencia se designa una orientación de
vida y en el mundo, “que depende de una especial praxis de
fundamentación, la mayoría de las veces ejercida profesio-
nalmente y que, en esa medida, va más allá del conocimiento
cotidiano disponible para cualquiera, y [designa] además la
actividad que produce el conocimiento científico”1. Es tarea
de la ciencia administrar y aumentar el “más seguro saber de
su tiempo”2. Está caracterizada por un proceder metodológi-
camente regulado en la adquisición de sus expresiones y una
presentación argumentativa de las mismas en una estructura
ordenada conforme a principios.

La ciencia se evidencia como un fenómeno complejo que,
a su vez, ha llegado a ser objeto de análisis científico. A dife-
rencia de otras disciplinas de las ciencias que tienen por ob-
jeto la misma ciencia3, es decir, que reflexionan sobre la pra-
xis científica, la teoría de la ciencia, como meta-teoría de las
ciencias, indaga muy en general acerca de las condiciones de
posibilidad del conocimiento científico:

“Con ello la teoría de la ciencia es una parte de la teoría del
conocimiento, una parte además que de antemano presupone
que el conocimiento es, en cierta forma (dado el caso, con res-
tricciones), posible y aplicable”4.

1 Kambartel, Friedrich, “Wissenschaft”, en EPhW 4 (1996), 719-721, 719.
2 Poser, Wissenschaftstheorie, 11.
3 Para un panorama sobre las ciencias de la ciencia, cf. ibíd., 13-17.
4 Ibíd., 16.
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Punto de partida central de la reflexión científico-teórica
es entonces “la pretensión de que las declaraciones científicas
contienen un conocimiento y son verdaderas”5. En la discusión
científico-teórica del siglo pasado destacan, de modo particu-
lar, las contribuciones de K. Popper y de T. S. Kuhn. Tomo
como punto de partida de mi breve consideración científico-
teórica la introducción del concepto de paradigma por T. S.
Kuhn, porque representa una clara cesura, “una subversión o
revolución científico-teórica”6. Con el reconocimiento de la
historicidad de los sistemas teóricos de la ciencia se tornó evi-
dente la fuerza con la que las convenciones marcan el siste-
ma de expresión de una ciencia.

El punto de partida para la introducción del concepto de
paradigma fue la observación histórico-científica de que en
las ciencias naturales existen tradiciones de investigación que
se basan en consensos relativamente bien fundados de todos
los científicos que toman parte en ellas. Pero existen también
fases carentes de consenso general, fuertemente marcadas
por las discusiones de principios. T. S. Kuhn colige de sus ob-
servaciones que sólo el consenso posibilita el surgimiento de
una ciencia.

El consenso, que él llama paradigma, consiste en una
aceptación generalizada de suposiciones teóricas y de leyes,
así como también de soluciones concretas de problemas, y
conforma, a su vez, el marco y las reglas de juego (por ejem-
plo, respecto de cuestiones y métodos admisibles) del trabajo
científico. Por paradigma T. S. Kuhn comprende “la comple-
ta constelación de creencias, valores, técnicas, etc., comparti-
dos por los miembros de una comunidad dada”7. A través de
la aceptación general de un paradigma se conforman a partir
de grupos de investigadores menos organizados, una comu-
nidad de investigadores (scientific community). A causa de la
dividida precomprensión de lo que se ha de tomar por cientí-
fico (lo que corresponde al paradigma) y lo que no, se olvidan
entonces las discusiones de principios y se posibilita el traba-
jo científico continuo.
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5 Ibíd., 17 (subrayado en el original).
6 Ibíd., 142.
7 Kuhn, Estructura, 269.
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Esa fase del consenso general la designa T. S. Kuhn cien-
cia normal. Nuevas generaciones de científicos son iniciados
en el paradigma a través de manuales y de la práctica, lo que
representa para ellos el fundamento incuestionable de su tra-
bajo, un sinónimo de ciencia sin más. La investigación cien-
tífica se da dentro del paradigma, lo confirma, lo precisa y lo
amplía. En la ciencia normal el progreso científico se mani-
fiesta como un crecimiento acumulativo del conocimiento.
Pero cuanto más detallado y preciso se torna el paradigma,
tanto más a menudo los investigadores en su trabajo científi-
co se topan con anomalías (por ejemplo: valores de medición
que difieren significativamente de las previsiones condicio-
nadas por el paradigma) que ya no pueden ser aclaradas den-
tro del paradigma dominante o suscitan la sospecha sobre la
eficacia del paradigma. Si se acumulan esas anomalías, la
ciencia entra en una crisis. Tiene lugar entonces un tiempo de
intensa discusión de los fundamentos, designado por T. S.
Kuhn como investigación extraordinaria, en el que un nuevo
paradigma, capaz de esclarecer las anomalías y que promete
nuevas perspectivas de investigación, va encontrando siem-
pre más adeptos y, finalmente, constituye el fundamento de la
investigación aceptado como evidente en la siguiente genera-
ción de investigadores. El cambio de paradigma brusco repre-
senta, según T. S. Kuhn, una revolución científica que posibi-
lita nuevas actividades de investigación y, con ello, el
progreso.

La concepción de T. S. Kuhn tuvo un reconocimiento ge-
neral, pero también fue precisada, completada y ampliada.
En particular, fue criticada la imprecisión del concepto de pa-
radigma, pero hay que consentir con H. Poser cuando destaca
el mérito de T. S. Kuhn:

“En lo externo, esa crítica se justifica, pero en el meollo de
lo que se ocupa Kuhn, es de establecer que hay (contra todas las
metodologías positivistas de eliminar en las ciencias los ele-
mentos no fundados en la observación) un modelo fundamental
abarcador, disciplinar, marcado por la concepción de la época,
una reglamentación tanto de elementos metafísicos como de
ejemplos exitosos que es irrenunciable y, por ello mismo, no se
puede eliminar”8.

Reflexiones previas sobre teoría de la ciencia 49

8 Poser, Wissenschaftstheorie, 153s.
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“Que las ciencias no sólo comprenden convenciones, sino
que incluso tienen que comprenderlas para poder, en suma, eri-
gir teorías, es uno de los más importantes y profundos resulta-
dos de la teoría de la ciencia del siglo XX. Cala profundamente,
sobre todo, porque con él se destruye definitivamente la ilusión
de que se puede construir una ciencia ‘sin presupuestos’ y, con
ello, libre de la metafísica”9.

Ya en 1935, L. Fleck había sostenido algo semejante, pero
sin hallar consideración10. Sin embargo, en las casi tres déca-
das entre el estudio de L. Fleck y el de T. S. Kuhn, a través de
los resultados de la teoría analítica de la ciencia, se había
transformado radicalmente la imagen que la ciencia había
adquirido de sí misma.

Partiendo de la aceptación de la interpretación de T. S.
Kuhn de que no existe ninguna ciencia sin determinaciones
metodológicas que, a su vez, se sustraen de comprobación
empírica, se precisó y amplió el modelo de T. S. Kuhn. H. Po-
ser resume los aportes de la discusión científico-teórica des-
pués de T. S. Kuhn en un modelo de dos niveles11. Para ello se
apoya especialmente en las contribuciones de I. Lakatos
–quien en su Teoría de los programas de investigación intenta
hacer una síntesis de los enfoques científico-teóricos de
K. Popper y T. S. Kuhn–12, en L. Laudan (Teoría de las tradi-
ciones investigativas), así como en los modelos de S. Toulmin,
S. Körner, K. Hübner e Y. Elkana. Su enfoque científico-teó-
rico tiene la pretensión de ser válido para todas las ciencias,
incluidas las ciencias del espíritu y las sociales, aunque, na-
turalmente, han de darse en cada caso diferencias en el esta-
blecimiento de contenidos13.

La precomprensión común de una comunidad de investi-
gadores designada por T. S. Kuhn como paradigma, se puede
diferenciar según H. Poser en cinco reglas de primer nivel:

Parte I: Esclarecimiento de los intereses cognitivos50

9 Ibíd., 193.
10 Cf. ibíd., 152s.
11 Cf. ibíd., 157-207.
12 Cf. ibíd., 165: “En su contenido todos los modelos posteriores pueden

comprenderse como continuaciones de la síntesis de Lakatos a partir de
Popper y Kuhn”.

13 Cf. ibíd., 187.
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a) R1 determinaciones ontológicas: aquí se hacen determi-
naciones sobre los objetos fundamentales de la ciencia y so-
bre las relaciones generales entre ellos.

b) R2 determinaciones sobre las fuentes de conocimiento:
se establecen las únicas fuentes admitidas de las que se puede
obtener saber científico.

c) R3 determinaciones sobre la jerarquía de las fuentes de
conocimiento: se establece a qué fuentes de conocimiento se
les concede preeminencia sobre otras (por ejemplo, la cues-
tión acerca de la jerarquía entre razón y experiencia).

d) R4 determinaciones judicativas: son el elemento central
del pensamiento científico. Aquí se establece qué declaracio-
nes, hipótesis, teorías son fundadas, probadas, criticadas o
sencillamente rechazadas. Las determinaciones judicativas
deben garantizar “que no sea el deseo de un científico lo que
decida sobre la condición de admisibilidad o no de una de-
claración científica, sino un procedimiento intersubjetiva-
mente comprobable, reglamentado metodológicamente”14.

e) R5 determinaciones normativas: aquí se trata de deter-
minaciones específicas que regulan la forma de las teorías y
las pruebas, así como la admisibilidad de preguntas y res-
puestas. De igual modo, pertenece a estas determinaciones la
irrefutabilidad de determinadas declaraciones axiomáticas
(éstas corresponden al núcleo duro de los programas de in-
vestigación de I. Lakatos)15.

Las determinaciones metodológicas en las ciencias son
imprescindibles. Ya el lenguaje, en cuanto medio de comuni-
cación, se basa en determinaciones arbitrarias que no se pue-
den anular todas a la vez. La pluralidad de nuestro mundo vi-
tal hace inevitable una división del trabajo de las ciencias que
sólo es posible por medio de determinaciones ontológicas del
ámbito de objetos. Que la elección de un marco a través de
determinaciones metodológicas no conduce, sin embargo, a
un dogmatismo que, en última instancia asegura a una cien-
cia contra cualquier reproche, está garantizado por una
meta-regla: “Las determinaciones deben estar permanente-
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mente abiertas a transformaciones en base a críticas funda-
das”16. La admisión de esta meta-regla es una decisión en or-
den a la cientificidad.

El carácter convencional de las determinaciones metodo-
lógicas permite entonces que surja la pregunta acerca de si la
ciencia puede realmente conducir a conocimientos seguros.
Especialmente las variaciones en las determinaciones, que
fueron apareciendo a lo largo de la historia de la ciencia
–T. S. Kuhn las designa como cambio de paradigma–, ponen
radicalmente en cuestión el ideal de objetividad. No obstante,
la despedida del ideal de objetividad no significa obligatoria-
mente una arbitrariedad relativa. Es en este punto donde las
determinaciones judicativas se revelan como centrales. Ellas
deciden sobre la controlabilidad intersubjetiva del conoci-
miento científico. Las determinaciones representan un cierto
a priori17; garantizan una objetividad relativa dentro del mar-
co de la ciencia dado por las reglas de primer nivel. Puesto
que los nuevos científicos, como observó acertadamente T. S.
Kuhn, son iniciados por medio de manuales, prácticas e ins-
trucciones en una tradición de investigación, para ellos las
determinaciones metodológicas aparecen como evidentes: in-
terpretan la intersubjetividad que surge a través de ello como
objetividad18.

El reconocimiento de convenciones en las ciencias no
contiene por eso forzosamente la tarea de pretender hacer de-
claraciones verdaderas. La aspiración a la verdad es otro mo-
tor de la indagación científica. Concretamente, se evidencia
en la obligación de la verdad como obligación de seguir las
reglas establecidas dentro de una ciencia. Las determinacio-
nes judicativas, como núcleo de esas reglas, no corresponden
a una arbitrariedad y no son convenciones orientadas a fines,
sino que son el “intento, en esta aspiración a la verdad, por
encontrar la forma más adecuada de un criterio de carácter
judicativo”19. En vista de la imposibilidad de fundamentacio-
nes absolutas para las pretensiones de verdad, se deben, pues,
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ibíd., 127s.
18 Cf. ibíd., 224-230.
19 Ibíd., 196.
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dar criterios confiables, intersubjetivamente controlables, de
lo que es una declaración verdadera, por medio de reglas
metodológicas. Las determinaciones aseguran el ámbito del
objeto, proveen de procedimiento de prueba y de formas de
teorías, pero no determinan el contenido que resulta de la
investigación del objeto. Así destaca K. Hübner, respecto de
las determinaciones metodológicas en física:

“Con nuestras determinaciones esbozamos un marco –sin él
no existe la física–; pero cómo la naturaleza se representa en cada
marco y cómo aparecen en él, eso es un hecho empírico”20.

Así, contemplada desde fuera, la verdad no se entiende ya
como correspondencia, sino como coherencia. Pero vista des-
de dentro, en el plano de la ciencia respectiva, en la scientific
community que se constituye a través de la comprensión co-
mún de determinaciones metodológicas, la verdad puede
seguir siendo entendida como correspondencia.

“Después de que hemos escogido un marco (o parte de él),
buscamos en relación a él la verdad objetiva, la realidad efec-
tiva”21.

Fue fuertemente criticada la irracionalidad sostenida por
T. S. Kuhn respecto a las transformaciones de las determina-
ciones metodológicas (especialmente de las determinaciones
judicativas), designada como cambio de paradigma, que com-
paró incluso con conversiones religiosas. H. Poser logra mos-
trar que también esas variaciones tienen lugar de manera ar-
gumentativa y conducida por reglas22. H. Poser llama reglas de
segundo nivel al cambio de reglas que se dan. Sin embargo,
estas reglas no están explícitamente establecidas en ningún
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20 Hübner, Kritik, 89 (subrayado en el original).
21 Elkana, Anthropologie, 31.
22 Como ejemplo, Poser se refiere al cambio de paradigma introducido en

la física por A. Einstein. En 1905, este científico envió a la revista de física
más renombrada de entonces, Anales de Física, un artículo que atentaba con-
tra disposiciones ontológicas ya establecidas de la física de la época, intro-
duciendo los cuantos de acción. Que dicha revista, a cuya dirección perte-
necía M. Planck, aceptara el artículo de A. Einstein, pero que, por ejemplo,
hubiese rechazado decididamente uno sobre el descubrimiento de un perpe-
tuum mobile, que contradecía la determinación axiomática de la ley de con-
servación de la energía, no es una decisión irracional, sino algo que se basa en
argumentaciones que están en un meta-nivel (cf. Poser, Wissenschaftstheorie,
199-201).
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lado, sino que se apoyan en ideas fundamentales acerca de lo
que ha de ser tomado como científico y lo que no. Esas con-
cepciones pueden sintetizarse en la reguladora idea rectora de
verdad.

“La ciencia apunta al conocimiento en el sentido de la ver-
dad, en lo posible indubitable. Esa imagen rectora en el sentido
de una idea reguladora de la verdad es el punto de fuga final
hacia el que están orientadas toda fundamentación de las reglas
de primer nivel y toda modificación de las reglas en virtud de la
referencia a reglas de segundo nivel. De aquí obtiene, en última
instancia, la ciencia su dinámica, y en ello reside la pretensión
fundamental de que las ciencias administran y multiplican el
conocimiento más seguro de una época”23.

También las reglas de segundo nivel tienen, por su parte,
que estar fundamentadas y pueden, asimismo, verse someti-
das a variaciones. Las reglas de segundo nivel “están dirigi-
das por orientaciones formales totalmente fundamentales a
la búsqueda de la verdad, a la búsqueda de aclaraciones, al
esfuerzo de la objetividad y universalidad, orientaciones
que sólo se pueden comprender como parte de la visión del
mundo”24.

La visión del mundo compartida por una época es la que
decide sobre las reglas de segundo nivel. Ella contiene com-
prensiones absolutamente fundamentales sobre el hombre y
el mundo que, a su vez, están también configuradas por
conocimientos científicos. Así dominó durante largo tiempo
la visión telelógica erigida sobre la idea de que el mundo es
creación de Dios. Con la modernidad se impuso una visión
causal-mecanicista: el mundo era contemplado etsi Deus non
daretur. En la actualidad, por el contrario, parece que se im-
pone más una forma de consideración evolucionista25.

“Con la visión del mundo extracientífica se ha alcanzado un
horizonte mucho más amplio. Éste abarca normas y compren-
siones del ser de las que se nutren tanto los principios morales
como las representaciones de qué principios fundamentales son
suficientes para el mundo y de la posición del hombre respecto
a ellos. También nuestras necesidades tienen aquí su raíz, por-
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que ellas están formadas y configuradas por la cultura respec-
tiva”26.

La visión del mundo pertenece al ámbito de la metafísica
de la ciencia. El ideal de la teoría analítica de la ciencia de es-
bozar una teoría de la ciencia libre de la metafísica se reveló
ilusorio. Por eso H. Poser destaca con insistencia: “¡La ciencia
sin metafísica es imposible!”27. Sin embargo, la metafísica no
es comprendida por la filosofía de la ciencia contemporánea
en el sentido de una philosophia perennis, como formulación
de verdades eternas, sino como una propuesta de ordena-
miento –revisable y criticable– fundadora de sentido para la
vinculación del hombre, la sociedad y el mundo28. Pero se
abandonaría la pretensión de que la metafísica de la ciencia
podría avanzar hacia verdades eternas.

“También ella es siempre hija de su tiempo, también ella
despliega elementos que son parte de la visión del mundo. Pero,
por eso, ella no es absurda ni es posible que sea eliminada, pues
aunque ella no pone a disposición ninguna declaración verda-
dera, sí ofrece un esquema de ordenamiento que conceptualiza
las representaciones fundamentales de las relaciones del hom-
bre, el mundo y la trascendencia, y con ello permite abarcar
conjuntamente la pluralidad de las disciplinas científicas, la plu-
riformidad y la multiplicidad de niveles de los presupuestos in-
troducidos en ella”29.

2.2. El reconocimiento de formas no científicas 
de conocimiento y de pensamiento

El haber probado de forma científico-teórica el conoci-
miento y el pensamiento científicos dejó claro que no existe
ninguna ciencia sin fundamentos metafísicos. Este conoci-
miento condujo, tanto a los científicos de la naturaleza como
a los filósofos, a una nueva percepción del valor de formas no
científicas del conocimiento y del pensamiento, particular-
mente de lo mítico y de la revelación. El filósofo de la ciencia
K. Hübner se ha confrontado con esto de manera particular-
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mente intensa. Sus ideas acerca de la pluridimensionalidad
de la realidad son presentadas aquí como una voz entre mu-
chas otras.

“Así esta iluminación muestra, sobre aquella que está bajo
el signo de la ciencia, no sólo los llamados límites de la ciencia,
sino que evidencia sobre todo que, contrariamente a una opi-
nión hoy ampliamente difundida, el pensamiento en el ámbito
de lo mítico, no menos que el pensamiento en la esfera de la re-
velación, posee su propia legitimidad, que jamás puede ser cues-
tionada por la de la ciencia. La realidad posee muchas dimen-
siones; ésta es la enseñanza que se ha ganado con eso, y es un
funesto error de la época haberla limitado sólo a una de ellas, a
saber, la científica”30.

En su obra ya anciano, Glaube und Denken (Fe y pensar),
K. Hübner sintetiza sus ideas desarrolladas a partir de su
investigación científico-teórica en una Metateoría general 31.
Logra probar que el mito abre un acceso propio a la realidad
con iguales derechos que el acceso científico empírico. Pues en
ambos subyacen ontologías (declaraciones a priori) diferentes
que son contingentes, es decir, no válidas absoluta y nece-
sariamente. En base a sus reflexiones, K. Hübner formula un
doble principio de tolerancia: el primer principio declara que,
en virtud de la contingencia de toda ontología posible, éstas de-
ben considerarse con los mismos derechos. Puesto que toda
contemplación meta-teórica externa de las distintas ontologí-
as se basa a su vez en una ontología (la ontología científica
del concepto), debe tolerar otras comprensiones de la reali-
dad que no se fundan en esa ontología. De aquí resulta, para
K. Hübner, el segundo principio de tolerancia: el de la “irre-
futabilidad ontológica de comprensiones no ontológicas de la
realidad (ciencia, mito, religión)”32.

El último punto debe ser presentado aquí de manera más
detallada. Anteriormente señalé que la ciencia debió abando-
nar la pretensión de poder hacer declaraciones objetivamen-
te verdaderas (según el modelo de la correspondencia): visto
desde fuera, sólo son posibles declaraciones de verdad según
el modelo de la coherencia. En la visión interna de una cien-
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cia, dentro de la precomprensión común del marco dado por
las determinaciones (especialmente las judicativas), puede
seguir considerándose la verdad como correspondencia: la
meta de la aspiración científica continúa siendo la búsqueda
de la verdad objetiva. Análogamente sucede esto también en
los accesos no científicos a la realidad. También aquí hay un
marco de determinaciones que sólo puede ser reconocido
como tal por una comprensión externa, meta-teórica. Igual-
mente, dentro de ese marco se busca un conocimiento verda-
dero.

“Para aquel que piensa dentro del mito o […] dentro de la
religión, la realidad no se presenta precisamente como una ley,
un esbozo y, con ello, como algo necesitado de fundamenta-
ción, sino como la irrevocable revelación de una acción numi-
nosa”33.

El segundo principio de tolerancia de K. Hübner estable-
ce entonces que la verdad de la comprensión no ontológica de
la realidad no es refutable científicamente. 

Para la relación de la ciencia bíblica y las lecturas popu-
lares de la Biblia estas consideraciones pueden tener grandes
consecuencias. En los textos bíblicos se describe la realidad
de una manera que no se basa en una ontología científica.
K. Hübner establece 

“que el pensar mítico y religioso […], en su visión interna,
no posee ninguna concepción ontológica porque no procede
para nada de manera ontológico-conceptual. Pero se basa en
experiencias numinosas en las que no se distingue entre un
sujeto que proyecta a priori las condiciones de la experiencia
–por ejemplo, la división de lo general y de lo particular– y el
objeto que es determinado por él”34.

La lectura popular que asume la Biblia como Palabra de
Dios comparte esa precomprensión y tiene una visión seme-
jante de la realidad. Sin embargo, la lectura popular de la Bi-
blia no tiene un acceso directo a la verdad de las declaracio-
nes bíblicas, porque éstas nos son accesibles únicamente en
textos compuestos lingüísticamente y, por ello, determinados
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cultural e históricamente. La extrañeza cultural e histórica de
los textos bíblicos sólo puede ser traducida al día de hoy a
través del esfuerzo científico35.

Para ello, la lectura popular de la Biblia necesita el apoyo
del trabajo bíblico-científico. La competencia especial de la
ciencia bíblica se limita a dicho apoyo. Como ya quedó claro,
la ciencia bíblica debe expresar abiertamente que ese trabajo
de traducción es también una actividad interpretativa y no
puede reclamar ninguna validez objetiva. Además, debe to-
mar conciencia de que no puede hacer ningún juicio objetivo
acerca de la verdad de declaraciones hechas sobre la base de
una ontología no científica (por ejemplo, la verdad histórica
de los milagros de Jesús o de su resurrección). De aquí que,
desde el punto de vista científico-teórico, el ateísmo metodo-
lógico (etsi Deus non daretur) de las ciencias empíricas tiene
su justificación sólo en la ocupación con textos bíblicos en
cuanto productos lingüísticos de los hombres, pero no en un
juicio de la verdad acerca de las declaraciones sobre la reali-
dad divina hecha por tales textos. Por eso, la ciencia bíblica
debe hacer accesible a los lectores populares de la Biblia la
interpretación de la realidad comunicada por los textos bíbli-
cos; sin embargo, su tarea no consiste en juzgar la verdad de
esa interpretación de la realidad.

“Nadie puede afirmar fundadamente a priori que, en última
instancia, toda concepción abarcadora de la realidad, es decir,
no sólo la ontológica, sino también toda comprensión mítica y
religiosa, es obra humana y, por ello, sólo puede ser asumida hi-
potéticamente”36.

Estas breves observaciones han de ser suficientes aquí
para dar a entender el horizonte del problema de la difícil re-
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hermenéutica bíblica” (Berger, Berichte, 118).

36 Hübner, Glaube, 10 (subrayado en el original).
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lación entre los accesos a la Biblia que se basan en distintas
ontologías (ciencia bíblica, lectura popular).

2.3. La importancia de la situación lingüística 
pragmática para las explicaciones científicas

La meta del trabajo científico es hacer declaraciones cien-
tíficas que tengan validez independientemente del hablante y
del oyente. Pero la investigación científico-teórica desde
K. Popper y T. S. Kuhn ha dejado claro que es sólo la pre-
comprensión compartida por una scientific community (las
determinaciones metodológicas del primer nivel) la que posi-
bilita que en una ciencia puedan darse explicaciones verdade-
ras, objetivas, aparentemente de forma independiente a la
situación pragmática lingüística37. Pero si mis explicaciones
deben ser relevantes para receptores fuera de esa comunidad
investigadora, entonces se manifiesta en una forma nueva la
cuestión del significado de la pragmática para las explicacio-
nes científicas.

La aparente objetividad y la relevancia ilimitada de la cien-
cia bíblica pueden alcanzarse si los receptores –a través de
labores de formación– son iniciados de tal manera en el para-
digma científico que éste se constituya también para ellos en el
marco de referencia evidente, no cuestionable, de la lectura
bíblica38. De hecho, es lo que procuró el trabajo bíblico de la di-
dáctica bíblica escolar en los años 1960-1980, aunque muchos
receptores se revelaron, en ese sentido, bastante resistentes a la
formación. ¡Pero el intento de iniciación en el paradigma cien-
tífico presupone que ese paradigma es el único adecuado para
la lectura bíblica!

Ya se ha esbozado más arriba que la ciencia, ciertamente,
abre un acceso a la realidad del texto, en cuanto producto lin-
güístico de personas, pero no a la realidad divina que los tex-
tos interpretan. El reconocimiento del doble principio de to-
lerancia propuesto por K. Hübner conduce nuevamente a un
cuestionamiento sociológico-científico.

Reflexiones previas sobre teoría de la ciencia 59

37 Cf. Poser, Wissenschaftstheorie, 212.
38 Respecto a algo análogo, en relación con las ciencias naturales, cf. Po-

ser, Wissenschaftstheorie, 224, 233.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 59



“La sociología de la ciencia indaga en las realidades sociales
en las que algo puede ser tenido por un saber de la sociedad
independientemente de si el supuesto saber lo es realmente.
Correspondientemente puede comprenderse la ciencia como un
fenómeno social para cuya comprensión hay que indagar en el
comportamiento de los grupos de investigadores. La interacción
de investigadores y el desarrollo científico, en cuanto procesos so-
ciales, están en el centro del cuestionamiento de la sociología de la
ciencia. En ella se comprende la ciencia como obra social”39.

La cuestión de si alguien vale por uno que sabe o por uno
que no sabe depende, en primera línea, del acceso a la reali-
dad reconocido socialmente. Si sólo se considera adecuado el
acceso científico, entonces todos los lectores populares de la
Biblia han de ser tenidos por ignorantes y necesitan la ins-
trucción científica. Pero, si en base al principio de tolerancia,
se admiten en igualdad de derechos otros accesos a la reali-
dad, entonces hay que contar con la posibilidad de que los
lectores populares de la Biblia dispongan de un gran saber en
accesos fundados en ontologías no científicas. Pero dado que
los lectores populares necesitan de la mediación científica, hay
que trabajar en un método que comunique el saber obtenido
científicamente, de modo que no se niegue el saber basado en
ontologías no científicas.
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Capítulo 3
La necesidad de una ética 
de la ciencia para biblistas

3.1. La meta de una ética de la ciencia

En una ética de la ciencia se trata, de modo particular, la
cuestión de la responsabilidad del científico. Por un lado, esa
pregunta se da dentro de la ciencia y se responde con un có-
digo de normas como ethos de la profesión. Por otro lado, se
trata de la responsabilidad externa del científico respecto a
problemas en la producción de los resultados de su investiga-
ción (por ejemplo, la responsabilidad de los experimentos
con animales y con seres humanos), y en cuanto al uso, los
perjuicios y riesgos de la aplicación del saber producido por
él. Este juicio sobre las metas y los límites de la ciencia no es
sólo tarea de los científicos que participan en ella, sino que
exige un discurso social1.

3.2. Ethos científico
3.2.1. Ethos profesional de las ciencias bíblicas

Como en toda ciencia, también en las ciencias bíblicas hay
normas internas a ellas. El ethos profesional de la ciencia bí-
blica no es algo aislado, sino que participa de la representación
general de los valores rectores de la acción de la ciencia.

La ciencia bíblica, en el contexto alemán, se practica den-
tro de una sociedad cuya visión del mundo está configurada
esencialmente por los resultados de las ciencias tanto a través
del saber dispositivo, por el cual somos capaces de alcanzar
nuestras metas, como a través del saber orientador, que nos
ayuda a esbozar un ordenamiento del hombre y del mundo y a
determinar nuestras metas. Nuestra visión del mundo puede
caracterizarse –siguiendo a H. Poser– como “determinación de

1 Cf. Lenk, Philosophieren, 106-120; íd. – Maring, Wissenschaftsethik, 288-
309; Thurnherr, Ethik 115-123.
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la actitud de vida a través de la razón científica”2. En nuestra
cultura, la ciencia se habría convertido en forma de vida.

La ciencia está regida por la verdad como idea regulativa.
A pesar del carácter convencional del conocimiento, las de-
terminaciones judicativas deben garantizar, precisamente,
una intersubjetividad que se oriente por la “estrella rectora de
la objetividad”3.

Con H. Poser hay que distinguir aquí entre normas éticas
para la ciencia como sistema de declaraciones y para la cien-
cia como actividad. Puesto que el ethos profesional de la cien-
cia bíblica no constituye ningún caso especial, es suficiente
en este lugar una mirada de conjunto sobre las normas que
valen en general para las ciencias4. El cumplimiento de esas
normas está garantizado por la misma scientific community,
pues desestimarlas lleva a serias consecuencias para la posi-
ción y el prestigio del científico5; por ello, acatar dichas nor-
mas constituye su propio interés.

3.2.2. Valores conductores de la acción para la ciencia 
como sistema de declaraciones

– El conocimiento es tenido por un valor y el saber ha de
preferirse al no saber;

– La objetividad como meta: las fundamentaciones de co-
nocimientos científicos deben ser comprobables intersubjeti-
vamente y orientadas por la idea regulativa de verdad;

– Abstracción; pensamiento analítico-conceptual;

– Sopesar posibles alternativas;

– Libertad de contradicción, recopilación metódico-siste-
mática de las declaraciones orientada por la idea regulativa
de una unidad del saber.
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2 Poser, Wissenschaftstheorie, 292.
3 Ibíd., 293.
4 Cf. íd., Wissenschaft und Lehre, 47-54; íd., Wissenschaftstheorie, 292ss.
5 En trabajos realizados para obtener un grado académico se exige a los

nuevos científicos que con su firma atestigüen que han compuesto ellos mis-
mos el trabajo y no han empleado otras fuentes que las indicadas; la compro-
bación de un plagio conduce a la pérdida del título académico.
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3.2.3. Valores conductores de la acción para la ciencia 
como actividad

– Poner en evidencia las fuentes;

– Ausencia de manipulación de los datos;

– Apertura a la crítica; las concepciones opuestas no de-
ben ser reprimidas, sino discutidas;

– Ideal de la libertad de prejuicios;

– Control de los propios afectos;

– Orientación hacia el rendimiento;

– Separación de partes descriptivas y normativas de las
declaraciones científicas.

3.3. Responsabilidad por las consecuencias 
de las ciencias: ¿necesitan también las ciencias 
del espíritu una ética de las ciencias?

La pregunta acerca de la responsabilidad del científico
por las consecuencias de su ciencia se plantea, de manera
particular, desde el siglo pasado, sobre todo en el ámbito de
las ciencias naturales y de la técnica. Por el contrario, una éti-
ca de la ciencia para las ciencias del espíritu es algo, hasta
ahora, apenas discutido. U. Thurnherr ve una explicación po-
sible de esto en la diferencia sostenida por W. Dilthey entre
las ciencias de la naturaleza y las del espíritu: las primeras
quieren explicar; las segundas, comprender6. El comprender
de las ciencias del espíritu consistiría en descubrir el sentido
de expresiones de otras personas.

“Puesto que la eficacia de tal dilucidación del sentido en la
que, por ejemplo, se comprende un texto filosófico o un poema
se adjudica a lo privado y es tenida por insignificante, una ética
de las ciencias del espíritu no se ve como un asunto particular-
mente urgente”7.

Según U. Thurnherr, se trata aquí de una “mancha ciega
en la mirada ética sobre la ciencia”8. J. Mittelstraß, ya a co-
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6 Cf. Thurnherr, Ethik, 117s.
7 Ibíd., 118.
8 Ibíd., 122.
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mienzos de los años ochenta, había llamado la atención sobre
el hecho de que en nuestra sociedad el concepto de ciencia se
ha reducido sólo a la “ciencia como saber dispositivo técni-
co”9. Por eso se discutiría sólo la relevancia moral de la cien-
cia como productora de conocimiento dispositivo. U. Thurn-
herr concluye:

“Ciencias que, como en la mayor parte de las ciencias del
espíritu, se ocupan principalmente de la orientación y, por ello,
no proporcionan ningún medio dispositivo, son consideradas
sin efecto y, por eso, sin carga moral. Así se pasa por alto que
nuestras visiones de la vida y del mundo son los esbozos funda-
mentales de orientación que permiten que las metas aparezcan
como humanas o inhumanas, o como morales o amorales. To-
das las ciencias del espíritu que de alguna manera trabajan en la
elaboración, modificación, crítica o realización de nuestras
orientaciones están por eso en correspondencia directa con las
disciplinas de la filosofía o de la ética en cuanto ciencias recto-
ras orientadoras. Una confusión en la orientación en la que ya
no supiéramos distinguir entre fines buenos y malos podría, en
su efecto final, tener incluso más consecuencias que cualquier
indescriptible medio dispositivo que en la orientación adecuada
simplemente dejamos sin emplear. De aquí que se necesite for-
zosamente una confrontación ético-científica también respecto
a todas las ciencias orientadoras”10.

Las ciencias bíblicas son ciencias orientadoras por exce-
lencia, pues se ocupan de textos que desempeñan un rol deci-
sivo en el dar sentido a la vida de individuos, como también
a la de sociedades e Iglesias. Los biblistas son interrogados
acerca de qué normas éticas se destacan a partir de la Biblia.
La cuestión de los valores según los cuales se orienta la acti-
vidad interpretativa misma de los científicos es, por el con-
trario, relativamente nueva. Ya se ha aludido más arriba al
hecho de que la percepción de las víctimas de acciones que
hallaban su orientación en interpretaciones de la Biblia es lo
que ha suscitado la pregunta por la responsabilidad ética de
los biblistas. Recientemente, esta nueva sensibilidad por las
consecuencias negativas del empleo de la Biblia, como por
ejemplo el antijudaísmo, la opresión de las mujeres, la justi-
ficación de la explotación de los pobres o el racismo, ha agu-
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9 Mittelstraß, Wissenschaft, 28.
10 Thurnherr, Ethik, 123.
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dizado la conciencia de la fuerza con la que las valoraciones
influyen en la actividad de los biblistas orientados por el ideal
de la objetividad.

3.4. Diferenciación del concepto de responsabilidad
3.4.1. Responsabilidad interna y externa

El concepto de responsabilidad, tan central en la discu-
sión sobre la ética de la ciencia, requiere una precisión11. Una
primera aclaración trajo la distinción de una responsabilidad
científica interna (ethos) y externa (ética).

“Los conceptos de responsabilidad son conceptos de refe-
rencia o relación y, a la vez, conceptos de atribución (construc-
ciones de interpretación tanto normativas como descriptivas).
Se es responsable respecto a alguien, por algo, ante determi-
nada instancia, en referencia a un estándar y a un sistema de
normas”12.

La pregunta de para quién produce su saber la ciencia
bíblica es, entonces, central para el cuestionamiento ético-
científico. Una ciencia bíblica que sólo esté orientada a la
disputa dentro de la scientific community responderá la pre-
gunta por la responsabilidad del científico sólo ad intra de
la ciencia, como orientación hacia las ideas regulativas de
verdad y objetividad. Pero si el biblista quiere producir un
saber que sea relevante para lectores populares de la Biblia,
la pregunta por la responsabilidad externa adquiere un sig-
nificado central.

Siguiendo una clasificación de H. Lenk13, el concepto de
responsabilidad externa debe ser subdividido en cuatro pla-
nos. En esto hay que destacar que sólo se trata aquí de una
división conceptual; en realidad, los cuatro planos a menudo
se superponen.
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11 Cf. Lenk – Maring, Wissenschaftsethik, 298s.: “La dificultad de la que
adolece toda discusión sobre la responsabilidad de la empresa científica
reside en que se ha hablado y se habla demasiado genérica y globalmente de
la responsabilidad”. Cf. también Lenk, Stand, 115-127.

12 Lenk – Maring, Wissenschaftsethik, 299 (subrayado en el original); cf.
Lenk, Philosophieren, 108.

13 Cf. Lenk, Philosophieren, 109; íd. – Maring, Wissenschaftsethik, 299.
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3.4.2. Diferenciación de la responsabilidad externa

3.4.2.1. Responsabilidad por acciones causales 
y por omisiones

La responsabilidad por las consecuencias causales de la
propia acción es la forma más conocida de responsabi-
lidad.

“La responsabilidad resulta menos espectacular a través de
casos de una positiva responsabilidad por resultados causales
que a través de ejemplos negativos, esto es, a través de fallos en
el tipo de responsabilidad negativa de acciones causales, o de
responsabilidad por omisiones, o por eludir la responsabilidad
de omisiones nocivas, peligrosas o incluso catastróficas”14.

Más arriba se ha hecho referencia a que el cuestionamien-
to ético de las ciencias bíblicas se suscitó por la percepción de
las consecuencias negativas de interpretaciones de la Biblia.
La distinción de H. Lenk y M. Maring se puede precisar aho-
ra de acuerdo a la responsabilidad de la acción causal (por
ejemplo, ¿su interpretación legitima el antijudaísmo?) y la
responsabilidad de omisión (por ejemplo, ¿su interpretación
impide el mal uso antijudío de la Biblia?) del biblista.

“Junto a la responsabilidad de evitar omisiones, existe tam-
bién una responsabilidad activa de impedir (responsabilidad de
prevención): el ingeniero de control debe buscar activa y sistemá-
ticamente puntos débiles. Esto pertenece a su responsabilidad
particular, tanto negativa como positiva, por acciones causales y
por tareas”15.

Esta responsabilidad atañe no sólo al científico como
individuo, sino también a la institución que lo ocupa. En el
caso de los biblistas, se impone la pregunta por la responsa-
bilidad de la acción institucional de las Iglesias. En la Iglesia
católica esa responsabilidad es asumida por medio del Ma-
gisterio eclesial: encíclicas pontificias y documentos magis-
teriales de la Pontificia Comisión Bíblica proponen, por eso,
normas orientadoras para la ciencia bíblica en la Iglesia
católica.
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14 Lenk – Maring, Wissenschaftsethik, 299s.
15 Lenk, Stand, 119 (subrayado en el original).
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3.4.2.2. Responsabilidad de tareas y de roles

La responsabilidad de acción más bien general se concre-
ta conforme a las tareas específica y a los roles. De modo par-
ticular, en el contexto alemán se advierte en ello que los bi-
blistas asumen distintos roles: por un lado, cumplen sus roles
dentro de universidades estatales, pero, por otro, tienen tam-
bién tareas eclesiales.

3.4.2.3. Responsabilidad moral universal

Más arriba se ha constatado que el cuestionamiento ético
en las ciencias bíblicas se suscitó por el contexto. En tanto que
el cuestionamiento contextual se refiere siempre a las conse-
cuencias de acciones orientadas por interpretaciones de la Biblia
que afecta a la vida de otras personas (judíos, mujeres, pobres),
hay que reflexionar sobre su significado moral universal.

“La responsabilidad moral se caracteriza porque no con-
cierne solamente a roles y ámbitos específicos, sino porque vale
universalmente, de igual modo, para cada uno en el caso co-
rrespondiente y según la situación”16.

Por ejemplo, ¿la pregunta por la responsabilidad de omi-
sión del biblista respecto del antijudaísmo es sólo una cues-
tión en el contexto alemán o tiene una significación univer-
sal? A través del intercambio internacional del saber
producido por los biblistas se llega también al intercambio de
preguntas morales. Desde comienzos de los años noventa se
cuestiona, por ejemplo, en qué medida la ciencia bíblica de la
teología de la liberación, que trata de manera especial su res-
ponsabilidad de acción causal respecto de los pobres, descui-
dó a su vez con ello su responsabilidad de omisión respecto
al mal uso antijudío de la Biblia17.

3.4.2.4. Responsabilidad legal

La responsabilidad legal concierne al biblista en tanto que
él, comúnmente, se halla en una relación contractual con una
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16 Ibíd., 121.
17 Cf. infra II.5.6.
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institución (Universidad, Iglesia, etc.) y, muchas veces, esto se
superpone a la responsabilidad del rol18. En esta investigación
no se trata el aspecto legal y, por el contrario, se acentúa fuer-
temente la responsabilidad de roles y tareas del biblista en la
Iglesia, que también le concierne, aunque él no se halle vincu-
lado legalmente por un servicio especial a esta institución.

3.5. La responsabilidad del rol del biblista católico

Las expectativas de rol expresadas por el Magisterio católi-
co han conducido desde hace tiempo a que biblistas católicos
no puedan corresponder a las expectativas de rol de la cien-
cia secular. Así, el papa León XIII en su encíclica Providentis-
simus Deus (1893) había establecido la tarea de los biblistas
católicos como defensa ante las objeciones de la ciencia bí-
blica secular (filológica e histórica)19. La nueva formulación
del rol del biblista católico por el papa Pío XII en la encíclica
Divino afflante Spiritu (1943) fue vivenciada por muchos
como una liberación: ahora también los biblistas católicos
podían corresponder a las expectativas de la ciencia extra-
eclesial; su tarea ya no era la confirmación de la interpreta-
ción dogmática de la Escritura, sino la investigación bíblica
según criterios científicos. Su actividad correspondía ahora a
los valores rectores de la acción general de la ciencia, espe-
cialmente los valores centrales de la libertad de prejuicios, la
neutralidad y la objetividad. Sin embargo, en los últimos años
se han multiplicado las voces que reprochan a una ciencia bí-
blica así concebida el no haber satisfecho más su responsabi-
lidad con la Iglesia, pero sí haber llegado a ser irrelevante
para ésta.

En la visión general de los puntos candentes de la discu-
sión metodológica se ha citado ya a J. Kügler, quien represen-
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18 En el ámbito de habla hispana, y más particularmente aún en los
países latinoamericanos, no es tan común como, por ejemplo, en el ámbi-
to de lengua alemana (realidad contextual del autor de este trabajo) que un
biblista realice en una institución (tanto académica como también de otro
tipo) obligaciones reguladas legalmente por contrato, de donde podrían
resultar determinadas tensiones respecto al rol que dicho científico debe-
ría asumir en la comunidad eclesial y que son a las que aquí se alude (nota
del traductor).

19 Cf. Stowasser, Urteil, 203; Klauck, Exegese, 41-43.
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ta la idea de que la liberación de la “mordaza dogmática”20 fue
alcanzada sólo al precio de la pérdida de relevancia. El círculo
de destinatarios primarios de la ciencia bíblica católica sería
entonces la scientific community; con esto habría participado
también ella, durante largo tiempo, en el reconocimiento so-
cial de las ciencias. Pero la discusión constante de los últimos
años sobre la asignación de fondos y el crecimiento del ren-
dimiento hacen evidente que, entretanto, el espacio de influ-
jo de las ciencias universitarias en la sociedad en general se
ha reducido considerablemente. Se pregunta con más fuerza
acerca de para quién tiene relevancia el trabajo de los cientí-
ficos; sólo cuando el proyecto global de una ciencia puede
probar su relevancia para la sociedad se ponen a su disposi-
ción, de manera estable, los medios necesarios que posibili-
tan la ciencia libre.

En una sociedad crecientemente pluralista –continúa di-
ciendo J. Kügler– no se trata ya de la relevancia para la tota-
lidad de la sociedad, sino de la relevancia para grupos socia-
les importantes. Por eso, ya no basta tampoco para la ciencia
bíblica el ser reconocida de manera general como ciencia;
más bien, debe probar que grupos importantes de la sociedad
tienen interés en sus cuestionamientos y en el conocimiento
que ella produce.

“Por eso considero una cuestión de vida para la teología y,
en particular, para la ciencia bíblica el superar su animosidad
antieclesial. Arriesgo la tesis de que la ciencia bíblica sólo
podrá mantener su posición en la universidad si se remite a la
Iglesia como a su stakeholder primario y, entonces, se compren-
de como una ciencia vinculada a la Iglesia; así, pues, una cien-
cia eclesial”21.

En este sentido, a través de la pregunta por la responsa-
bilidad del rol del biblista respecto al mayor grupo en la Igle-
sia, los laicos como lectores populares de la Biblia, la presente
investigación debe contribuir a que la ciencia bíblica, reali-
zada universitariamente, siga teniendo futuro en razón de su
relevancia para la Iglesia.
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20 Kügler, Bibelwissenschaft, 97. Cf. supra I.1.4.2.
21 Kügler, Bibelwissenschaft, 105s. (subrayado en el original). Con el con-

cepto stakeholder se designa a grupos de intereses que tienen una atención
específica en los logros científicos de las universidades.
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P. Williamson estudió en su tesis doctoral el documento
La interpretación de la Biblia en la Iglesia, que la Pontificia
Comisión Bíblica publicó en 1993. Aprecia allí que el docu-
mento ofrece al comienzo una descripción del rol del biblista
católico más completa que todas las declaraciones magiste-
riales. Sin embargo, queda abierta la pregunta de cómo se
configura la relación del biblista católico con la comunidad
científica secular. El biblista católico que actúa en una univer-
sidad libre se encuentra en un campo de tensión de normas de
acción divergentes. Mientras que los documentos eclesiales
subrayan la fe como una inclaudicable precomprensión de
una investigación científica de la Biblia, el ethos científico
secular exige precisamente la libertad de tal precomprensión.
Ante estas normas contrapuestas habría sólo dos posibilida-
des de solución:

“Ambos exégetas creyentes, judío y cristiano, deben dejar
fuera sus presupuestos fundamentales y procurar tratar la Bi-
blia aparte de sus creencias y motivos. O la academia debe
reconocer que no existe una interpretación sin presupuestos y
exigir que los académicos desvelen sus presupuestos e intere-
ses junto con los resultados de su investigación. Aunque hasta
ahora ha dominado el primero de esos enfoques, este autor
está convencido de que sólo la segunda actitud puede, a la
larga, preservar ambas integridades: la académica y la reli-
giosa”22.

En las reflexiones científico-teóricas previas quedó claro
que no existe ningún conocimiento libre de teoría23. Por esta
razón, no puede continuar sirviendo de argumento contra su
carácter científico la afirmación de que la ciencia bíblica se
ejerce partiendo de una precomprensión determinada24. Pero
el ethos de la ciencia exige manifestar ese a priori relativo. Por
eso, en el siguiente capítulo, hay que mostrar a partir de qué
precomprensión, según la visión del Magisterio, debe ejercer-
se la ciencia bíblica en la Iglesia católica. En ello hay que di-
rigir una mirada especial a los distintos roles del científico y
del lector popular en la interpretación de la Biblia dentro de
la Iglesia católica.
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22 Williamson, Principles, 333.
23 Cf. supra I.2.
24 Cf. Söding, Exegese, 12s.
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Capítulo 4
Rasgos de la teoría de la lectura de la

Biblia en la Iglesia católica

4.1. Introducción

La ciencia bíblica, como toda ciencia, sólo puede ejer-
cerse dentro de un marco teórico que es el que posibilita la
intersubjetividad, la controlabilidad y la comunicabilidad
de los resultados de la investigación. Son fundamentales, en
este punto, las determinaciones ontológicas del ámbito del
objeto de la ciencia.

Adelantando en algo la ulterior presentación más deta-
llada, quisiera establecer aquí ese ámbito del objeto de la
ciencia bíblica como una colección de libros considerada por
una comunidad como Sagrada Escritura y de la cual se cree
que constituye un excelente medio de comunicación entre
Dios y los hombres. Por ello, mi lugar como científico está
configurado por la comunidad de la que recibo esa Sagrada
Escritura y en la que se sitúan también los receptores de los
resultados de mi investigación. Esa comunidad es, en mi
caso, la Iglesia católica. Aun si pretendo, para mi indaga-
ción, una relevancia ecuménica, esa ubicación es esencial
para mi trabajo. Por eso, el punto de partida para reflexiones
ulteriores es reunir las determinaciones de una teoría de la
ciencia ya establecidas en declaraciones magisteriales de la
Iglesia católica1. En esto parto de la situación tal como resul-

1 En su prólogo a la tesis doctoral de P. Williamson Catholic Principles
for Interpreting Scripture, presentada en el año 2000 en la Universidad
Gregoriana de Roma, escribe A. Vanhoye, que fue durante muchos años
secretario de la Pontificia Comisión Bíblica, que en las reacciones al do-
cumento IBI, publicado en 1993, se había apreciado sobre todo la presen-
tación de los métodos, pero menos la mucho más importante exposición
de los principios que debían conducir el trabajo de los exégetas católicos
(cf. Vanhoye, Preface VII). En efecto, hay una multitud de libros de méto-
do, pero muy pocos aportes para una teoría de la ciencia bíblica en la Igle-
sia católica. El trabajo de P. Williamson brinda una importante contri-
bución a ello. Mis explicaciones –necesariamente breves– deberían llamar la 
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ta de las últimas declaraciones2. Aquí me baso, sobre todo,
en la constitución sobre la revelación divina Dei Verbum del
Concilio Vaticano II, promulgada en 19653, y en el docu-
mento publicado en 1983 La interpretación de la Biblia en la
Iglesia, de la Pontificia Comisión Bíblica4, así como tam-
bién en el discurso del papa Juan Pablo II del 23 de abril de
1993, durante la presentación oficial de este último docu-
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atención sobre todo a la relación entre lecturas de la Biblia populares y
científicas, lo que no encuentra ninguna consideración en el trabajo de
P. Williamson.

2 La prehistoria, por demás difícil y para muchos biblistas dolorosa, no
será tenida en cuenta aquí por razones de espacio. Cuando en lo siguiente
se parta simplemente de la visión actual del reconocimiento magisterial de
la ciencia bíblica, esto podía dar una impresión demasiado armoniosa,
pero es sabido que se llega a esta apertura con la encíclica Divino afflante
Spiritu (1943), e incluso todavía antes del Concilio Vaticano II exégetas ca-
tólicos eran sancionados disciplinariamente por sostener posturas hoy am-
pliamente reconocidas. Baste recordar el rol de la Pontificia Comisión Bí-
blica a comienzos del siglo XX; sus responsa “arrojaban una ominosa nube
oscura sobre los estudios bíblicos católicos en la primera mitad de ese si-
glo y conjuraban una mentalidad de recelo de todo tipo ante la investiga-
ción crítica e histórica de los Evangelios y del Nuevo Testamento, una men-
talidad que todavía hoy en día penetra hasta la médula en muchos
pastores, docentes y creyentes en la Iglesia” (Fitzmyer, Kommentar, 213s.).
Acerca de la historia más reciente de este tema, cf. Kremer, Umkämpftes Ja,
75-79; Stowasser, Urteil, 202-214; Reventlow, Exegese, 15-38; Klauck, Exe-
gese, 39-70; Hausberger, Licht, 427-440.

3 Cito la Dei Verbum en su texto latino y español del Concilio Vaticano
II., Constituciones, decretos, declaraciones, legislación posconciliar, con pró-
logo de Casimiro Morcillo González, Madrid: Biblioteca de Autores Cris-
tianos 61968, 159-181.

4 En sus palabras introductorias, el entonces cardenal J. Ratzinger deja
claro lo siguiente: “La Pontificia Comisión Bíblica no es, conforme a su
nueva estructura después del Concilio Vaticano II, un órgano del Magiste-
rio, sino una comisión de especialistas que, como exégetas creyentes y
conscientes de su responsabilidad científica y eclesial, toman posición
frente a problemas esenciales de la interpretación de la Escritura apoyados
por la confianza que en ellos deposita el Magisterio” (Ratzinger, Prefacio,
24). Más tarde, en una entrevista, J. Ratzinger indica que el Papa ha “con-
firmado con su palabra” las declaraciones de la Comisión (Klauck, Doku-
ment, 63). L. Ruppert, miembro de la Comisión, destaca: “Sin embargo, no
es tan decisivo para la importancia del documento en la Iglesia el rango de
la nueva PCB [Pontificia Comisión Bíblica] cuanto su amplia y en su forma
inusitada recepción por parte de Juan Pablo II el 23 de abril de 1993 […].
La gran sorpresa, también para los miembros de la Comisión, fue que el
Papa, en la tercera parte de su discurso, trató detalladamente el documen-
to, ya conocido por él pero naturalmente aún no oficial, de una forma tal
que se puede hablar de una recepción del documento por el magisterio or-
dinario” (Ruppert, Einführung, 59). Acerca de la Pontificia Comisión Bíbli-
ca, el origen del documento y la recepción magisterial, cf. más detallada-
mente Williamson, Principles, 13-21, 23-27.
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mento5. Además, refiero otros pensamientos de la teología
sistemática6.

No se trata aquí de ofrecer una presentación exhaustiva
de las declaraciones de los documentos sobre la lectura de la
Biblia. De modo particular, la tensa relación entre Escritura,
Tradición y Magisterio se trata aquí sólo superficialmente. Mi
interés se dirige, en primer lugar, a las determinaciones para
las lecturas científicas y no científicas de la Sagrada Escri-
tura y a las normas ético-científicas para el biblista que de
allí resultan. Las cuestiones abiertas que irán apareciendo
constituyen el objeto de posteriores indagaciones en este
trabajo.

En el presente apartado, empleo la terminología considera-
da en las reflexiones previas científico-teóricas. Si entonces, a
continuación, se habla de determinaciones, hay que compren-
derlas de manera científico-teórica como diferenciaciones in-
ternas en el paradigma de la ciencia bíblica. Por eso es impor-
tante acordarse de la variabilidad de estas determinaciones: las
mismas no son consideradas aquí disposiciones dogmáticas
irrevocables.

4.2. Determinaciones ontológicas

Ya se ha indicado más arriba que el concepto ciencia bíbli-
ca representa una abstracción mediante la cual se considera
sumariamente una serie de disciplinas aisladas7. Dado que mi
interés cognoscitivo hace a la ciencia bíblica en cuanto que es
relevante para la lectura popular de la Biblia, las disciplinas
particulares que se ocupan de la investigación científica fun-
damental quedan aquí fuera de consideración. Entre éstas
se cuentan, por ejemplo, la geografía bíblica, la arqueología
bíblica, la epigrafía, la iconografía y la numismática8. La cien-
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5 Ambos textos son citados según la edición oficial española: Pontificia
Comisión Bíblica, La interpretación de la Biblia en la Iglesia (Colección Do-
cumentos Vaticanos), Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana 1993.

6 Me refiero, sobre todo, a la obra, reconocida como fundamental Hand-
buch der Fundamentaltheologie, dir. por W. Kern, H. J. Pottmeyer y M. Sec-
kler, 4 vol. (UTB 8.181), 2ª edición corregida y actualizada, Tubinga, Basilea:
Francke 2000.

7 Cf. apartado I.1.1.3.
8 Cf. Riesner, Geographie, 119-154; Fischer, G., Wege, 87-94.
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cia bíblica se considera aquí como productora de traduccio-
nes, interpretaciones y comentarios de textos9.

Entre los biblistas, hay por lo menos tres posiciones dis-
tintas respecto a la determinación del ámbito del objeto. Para
la ciencia bíblica neotestamentaria (y de modo semejante
también para el Antiguo Testamento), la Escritura del cristia-
nismo primitivo o la historia del surgimiento del cristianis-
mo10 se presenta como objeto de la investigación o del canon
neotestamentario. Según la visión del Magisterio de la Iglesia
católica, los libros reunidos en el canon de la Biblia, del An-
tiguo y del Nuevo Testamento son el objeto fundamental
(objeto material) de la investigación bíblica científica. Otras
ciencias literarias que se ocupan de textos escritos de la Anti-
güedad se distinguen de la ciencia bíblica así entendida por-
que ésta se fija en los libros reunidos en el canon como su ob-
jeto fundamental11. Como en otras ciencias literarias y de la
Antigüedad, por cierto, también en la ciencia bíblica otros
textos extracanónicos y otras fuentes históricas de distinto
tipo pueden ser objeto de investigación, pero, en última ins-
tancia, sólo en vista de los escritos canónicos en cuanto obje-
to fundamental y para contribuir a su esclarecimiento.

Esta determinación tiene su fundamento en la precom-
prensión del objeto: los escritos reunidos en la Biblia no son
considerados simplemente como literatura de determinados
pueblos o comunidades de fe, o de una determinada época li-
teraria, o como fuentes históricas de un cierto tiempo o de un
cierto lugar, sino como Sagrada Escritura. La ciencia bíblica
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9 Con ello no se debe excluir que los elementos de una ética científica
aquí presentados no sean relevantes también para la investigación de base en
ciencia bíblica. Incluso las disciplinas cuyos resultados de investigación no
apuntan directamente a una relevancia directa para las lecturas populares
poseen también efectos directos o indirectos sobre ellas. Por cuanto que tam-
bién ellas son actividades interpretativas, requieren a su vez una reflexión
ético-científica.

10 Cf. la síntesis de posiciones de la ciencia bíblica evangélica en Leiner,
Psychologie, 157-162.

11 De lo que se trata aquí, en primer lugar, es de la determinación del ám-
bito del objeto. Con ello no se deben hacer todavía declaraciones respecto a la
forma privilegiada de consideración de ese ámbito del objeto (según la historia
de su génesis o de la exégesis canónica del texto final). Acerca de esta distin-
ción, cf. Frankemölle, “Biblische” Theologie, 165. Sobre la determinación del
ámbito del objeto, cf. Dohmen, Exeget, 3-5; Böhler, Kanon, 161-178.
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está precedida, entonces, de una descripción teológica de su
objeto fundamental. En el documento de la Pontificia Comisión
Bíblica se dice al respecto:

“Cuando abordan los textos bíblicos, los exégetas necesaria-
mente tienen una precomprensión. En el caso de la exégesis ca-
tólica, se trata de una precomprensión basada en certezas de
fe: la Biblia es un texto inspirado por Dios y confiado a la
Iglesia para suscitar la fe y guiar la vida cristiana. Estas certe-
zas de fe no llegan a los exégetas en estado bruto, sino después
de haber sido elaboradas en la comunidad eclesial por la refle-
xión teológica”12.

Se trata, en esta precomprensión teológica, de determina-
ciones axiomáticas del núcleo duro13 de la teoría de la ciencia
de la Biblia en la Iglesia católica. Estas determinaciones son
constitutivas de la ciencia bíblica eclesial (en teología se ha-
bla de objeto formal) y representan por ello un a priori relati-
vo de tipo convencional, que no es falsificable. Con razón des-
taca W. Kasper que la pretensión de la Biblia de ser Palabra
de Dios no puede “ser desechada de antemano como ideoló-
gica, lo que asimismo sería un presupuesto dogmático”14. Más
aún: una interpretación histórica positiva de la Biblia contra-
dice también la autocomprensión de los textos bíblicos. La
decisión de aceptar la existencia del canon como un a priori
relativo precede el trabajo bíblico-científico15.

“El exégeta, en cuanto tal, no dispone de ningún criterio
para poder juzgar si un libro pertenece o no al canon; él acep-
ta el canon o lo rechaza en la medida en que acepta o rechaza
la autoridad que lo ha fijado. La canonicidad de un libro no se
puede probar o dudar ni con fundamentos de crítica textual o
exegética”16.
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12 IBI III.D.1.a.
13 Cf. el enfoque teórico-científico de Lakatos: Poser, Wissenschaftstheorie,

157ss.
14 Kasper, Prolegomena, 513.
15 Entre las distintas confesiones cristianas no existe unanimidad acerca

de la amplitud del canon. Para un panorama instructivo al respecto, cf. Bei-
nert, Wolfgang, “Kanon”, en LKDog, 299-302. Las diferencias dejan por lo
demás claro el carácter convencional de este a priori relativo. Acerca de las
consecuencias de este a priori para la interpretación canónica de la Escritu-
ra, cf. IBI I.C.1.i.

16 MacKenzie, Selbstverständnis, 682.
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La regla de la variabilidad del a priori relativo de la cano-
nicidad reside, pues, en las determinaciones de segundo ni-
vel; en este caso, en la asunción o rechazo de la autoridad de
la Iglesia que ha establecido ese canon. El carácter científico
de la ciencia bíblica no se decide por la determinación onto-
lógica del canon y las determinaciones normativas eclesial-
mente dadas previamente, pero exige una reflexión sobre ello
para hacer comunicables los resultados de la investigación17.
Esto vale más aún cuando se trata de la relevancia de los re-
sultados de la ciencia bíblica para lectores que sólo se con-
frontan con la Biblia precisamente porque ésta es para ellos
Sagrada Escritura, de la que se espera orientaciones de vida
y de fe. La aceptación de la precomprensión eclesial del obje-
to fundamental de la ciencia bíblica conduce a la primera con-
secuencia, a saber: que el biblista no se cierra de antemano, al
menos, a la posibilidad de una plusvalía del texto bíblico18.

4.3. Determinaciones normativas
4.3.1. Visión global

Es constitutiva de la precomprensión católica la convic-
ción de que respecto a la Biblia se trata de una Sagrada Es-
critura inspirada por el Espíritu Santo. El papa Juan Pablo II
alude en su discurso al “vínculo estrecho que une los textos
bíblicos inspirados con el misterio de la Encarnación”19 como
centro de esta precomprensión. La relación entre lo divino y
lo humano en la Sagrada Escritura se pone en paralelo con el
dogma cristológico. Es por esta razón por la que en la Sagra-
da Escritura se trata de un “misterio de unión de lo divino y
lo humano en una existencia histórica completamente de-
terminada”20. Por eso, en una lectura objetiva de la Sagrada
Escritura deben considerarse la dimensión literaria, la his-
tórica y la teológica. Habrá que aclarar si los análisis de esas
dimensiones pueden separarse unos de otros metodológica-
mente y en cuanto al contenido, como a menudo se hace en
la ciencia bíblica.
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17 Cf. Dohmen, Exeget, 4.
18 Cf. MacKenzie, Selbstverständnis, 682.
19 Juan Pablo II, Discurso 1993, n° 6.
20 Ibíd. n° 7.
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La comunidad intérprete de la Sagrada Escritura es la
Iglesia, a través de cuya fe, en la inspiración y en el estableci-
miento del canon, se constituye el objeto. Esto se designa
aquí como dimensión eclesiológica21.

4.3.2. Sagrada Escritura – Palabra de Dios

4.3.2.1. Sagrada Escritura

La precomprensión teológica se basa en que los numero-
sos textos bíblicos, a pesar de las innegables tensiones e in-
cluso contradicciones entre ellos, constituyen una unidad que
se expresa en los conceptos singulares de Biblia22 y Sagrada
Escritura23. El factor de unidad reside en la inspiración de los
textos bíblicos en la que se cree, que encuentra su expresión en
el atributo sagrada y no en semejanzas temáticas o formales24.
En la fe en la inspiración se expresa, en cuanto al aspecto
estético-productivo, una doble autoría de la Biblia. Tanto
Dios como el compositor humano son designados en la Dei
Verbum como auctores (autor, compositor)25. Además, se de-
clara que la Sagrada Escritura es medio de comunicación
entre Dios y los hombres26.

La discusión teológica posconciliar sobre la inspiración
se desligó de la fijación en el proceso de producción y ubicó
la inspiración de manera más amplia “en la relación estruc-
tural de la comunidad de fe, el autor, el texto y el lector”27.
M. Seckler habla de la Sagrada Escritura como “testimonio
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21 Cf. también una presentación, concebida de manera distinta, de la pre-
comprensión teológica en Williamson, Principles, 29-40.

22 El concepto latino biblia, comprendido como singular, se basa en el plu-
ral griego ta biblia. De este modo, ya la historia del concepto destaca que se
trata de una unidad en la pluralidad. Cf. Bohlen, Reinhold, “Bibel. I. Begriff”,
en LThK3 2 (1994), 362s.

23 Cf. Zenger, Heilige Schrift, 19-21. Acerca de la más reciente discusión
sobre la unidad de la Sagrada Escritura, cf. la obra conjunta Dohmen – Sö-
ding, Bibel (1995); Hossfeld, Systematik (2001); Barton – Wolter, Einheit
(2003).

24 Cf. Dohmen, Exeget, 4s.
25 Cf. DV 11.
26 Cf. Juan Pablo II, Discurso 1993, n° 1-2, 6-7.
27 Gabel, Inspiration, 76. Acerca de la más nueva teología de la inspira-

ción, cf. íd., Inspirationsverständnis, pássim; Sánchez Caro, Biblia, 81-121.
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obrado por el Espíritu (relación originaria), lleno del Espíritu
(calificador interno) y operante del Espíritu (dimensión expe-
riencial) de la Palabra de Dios”28.

En el documento de la Pontificia Comisión Bíblica se
dejó conscientemente de lado el tema de la inspiración29. El
interés cognoscitivo de este trabajo exigió, sin embargo,
ocuparse ulteriormente de esa temática. En esto se trata so-
bre todo de tener en cuenta, junto a la inspiración divina y
del compositor humano de los textos bíblicos, también la
inspiración divina del lector humano30. Lo que cabe esperar
de tal indagación es lo que esboza H. Gabel en su informe
en el simposio organizado por la Congregación de la Doc-
trina de la Fe en 1999 sobre la interpretación de la Biblia en
la Iglesia.

“Podría ser sugerente y estimulante, en correspondencia
con la comprensión de la autoría divino-humana, continuar
pensando la idea de la ‘lectura’ divino-humana. Si según DV 11
los autores humanos son ‘veri auctores’, los lectores humanos
son ‘verdaderos lectores’, cuyo matiz personal, su entorno so-
cial, su época histórica, su teología y espiritualidad –las que les
han sido mediadas en el transcurso de su socialización religio-
sa, de su historia de vida y de fe– influyen en la escucha del Es-
píritu Santo. Se podría desarrollar una comprensión de la inspi-
ración que podría fundar […] tanto el derecho de los métodos de
interpretación científico-analíticos como también la significa-
ción de la escucha meditativa espiritual, creyente, de la Palabra
de la Escritura: el Espíritu inspirador del lector no se opone al
espíritu humano, incluye las capacidades espirituales del hom-
bre (esto impide todo irracionalismo y todo fundamentalismo)
y, a la vez, las supera (y aquí se basa la significación del acceso
‘espiritual’)”31.
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28 Seckler, Wort, 88.
29 Cf. IBI, Introducción B.b. Sin embargo, R. Vignolo procuró mostrar que

en las declaraciones sobre el sentido literal de la Sagrada Escritura (cf. IBI
II.B.1) se puede reconocer un desplazamiento del centro de gravedad de la
doctrina de la inspiración desde una indagación de la inspiración del autor a
la cuestión de la inspiración del texto. Cf. Williamson, Principles, 166s.

30 La asunción de ideas de la formación de la teoría estético-receptiva
abre aquí nuevas perspectivas para el desarrollo de un modelo de acción co-
municativa concebido pneumatológicamente. Cf. Frankemölle, Handlung-
sanweisungen, 109-132 (en especial 125-132); Körtner, Leser, 88-113; Sch-
muttermayr, Leser, 25-62.

31 Gabel, Inspiration, 73.
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Tal comprensión de la inspiración suscita la pregunta de
si la fe del lector representa un presupuesto necesario para
una comprensión adecuada de la Biblia. La Dei Verbum había
advertido: “La Escritura se ha de leer con el mismo Espíritu
con que fue escrita”32. Contemplando al lector inspirado aná-
logamente al autor inspirado, entonces el lector creyente no
se ve excluido de una hermenéutica general. Pero así como
tiene que haber criterios para esclarecer la dimensión espiri-
tual del texto, así también tiene que haberlos para incorporar
la dimensión espiritual del lector real.

En este lugar no hay que tratar más el importante tema de
la teología de la inspiración para no adelantar la presentación
de la segunda parte de este trabajo. Para la orientación científi-
co-teórica que aquí se pretende, basta la constatación de que la
precomprensión teológica del ámbito del objeto establece a éste
como parte de un evento de comunicación más amplio al que
pertenecen, además del compositor humano del texto, Dios
como autor (auctor) y el lector actual como destinatario. Por la
asunción de esta precomprensión, la ciencia bíblica se convier-
te en una disciplina teológica. Esta precomprensión puede tam-
bién describirse como hermenéutica de la confianza, como pro-
pone J. Disse apoyándose en P. Ricoeur.

“Se confía en que los signos de una realidad pueden desig-
narla verazmente y en que no son meramente su proyección
deformada. En vez de considerar el lenguaje de los símbolos
como una deformación de segundo plano de significación, [se lo
tiene] por su revelación”33.

En este sentido, vale el interés de este trabajo para una cien-
cia bíblica que, confiando en que la Biblia es una Sagrada Es-
critura inspirada e inspiradora34, tiene como tarea contribuir, a
través del análisis y la explicación de la Sagrada Escritura, a que
ella pueda cumplir su función comunicativa, también hoy, bajo
otras condiciones de espacio y tiempo que las de su origen.
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32 DV 12.
33 Disse, Exegese, 125.
34 J. Kügler designa a esta confianza como opción de relevancia de la cien-

cia bíblica. Esta opción por una permanente relevancia del texto bíblico (es
decir, su eficacia inspiradora) hace de la ciencia bíblica una disciplina teoló-
gica, no sólo en el empleo de métodos teológicos. Cf. Kügler, Bibelwissens-
chaft, 112; íd., Pluralitätsfähigkeit, 145s.
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4.3.2.2. Palabra de Dios

La compenetración de lo divino y lo humano en la Sagra-
da Escritura determina también el hablar de la Biblia como
Palabra de Dios. Por un lado, es Palabra de Dios porque con-
signa la palabra dicha por Dios o la palabra anunciada en su
nombre; por otro lado, porque en la lectura de la Biblia acon-
tece la Palabra de Dios, lo que es particularmente claro en la
lectura de la Biblia en la liturgia.

“En principio, la liturgia, y especialmente la liturgia sacra-
mental, de la cual la celebración eucarística es su cumbre, reali-
za la actualización más perfecta de los textos bíblicos, ya que
ella sitúa su proclamación en medio de la comunidad de los
creyentes reunidos alrededor de Cristo para aproximarse a Dios.
Cristo está entonces ‘presente en su palabra, porque es él mismo
quien habla cuando las Sagradas Escrituras son leídas a la Igle-
sia’ (Sacrosanctum Concilium, 7). El texto escrito se vuelve así,
una vez más, palabra viva”35.

O. H. Pesch subraya que al hablar de la Biblia como Pala-
bra de Dios se deben evitar cuatro malentendidos36.

El malentendido lingüístico consiste en identificar la pala-
bra escrita con la Palabra de Dios. Las declaraciones de la Bi-
blia representan más bien la Palabra de Dios, es decir, repre-
sentan la autocomunicación de Dios en su condición de
Logos. Por ello, en la palabra escrita se trata siempre sólo de
objetivaciones mediadoras de la Palabra de Dios, que en sí
misma no se puede objetivar. Debe ser por eso rechazada una
lectura fundamentalista de la Biblia que “parte del principio
de que, siendo la Biblia Palabra de Dios inspirada y exenta de
error, debe ser leída e interpretada literalmente en todos su
detalles”37.

El malentendido subjetivista se caracteriza porque consi-
dera como Palabra de Dios lo que una persona experimenta
subjetivamente como tal y así lo interpreta.

“La Palabra de Dios está tan sólo allí donde se escucha como
verdad por un sujeto, esto es, donde se capta subjetivamente;
pero allí entonces sólo pueden permanecer la Palabra de Dios
y la verdad si precisamente ambas son captadas no sólo como ver-

Parte I: Esclarecimiento de los intereses cognitivos80

35 IBI IV.C.1.b.
36 Cf. Pesch, Wort, 16s.
37 IBI I.F.a.
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dad del sujeto, sino previamente al sujeto, intersubjetivamente co-
municable, vinculando al sujeto; brevemente: de modo general”38.

En base al principio de la Escritura y al rechazo del Magis-
terio, el malentendido subjetivo se encuentra más a menudo en
el ámbito evangélico que en la Iglesia católica. La dimensión
eclesiológica de la lectura de la Biblia es fundamental para la
precomprensión católica, como se presentará con más detalle
más adelante. Con referencia a la solicitud del Concilio Vati-
cano II de que se facilite a todos los creyentes el acceso a la
Sagrada Escritura39, se destaca entonces expresamente en el
IBI la relación fundamental entre la lectura individual y la
comunidad de fe40. Pero el malentendido subjetivo atañe no
sólo a la lectura individual de los creyentes, sino también a la
de los científicos, como destaca el papa Juan Pablo II en su
discurso41.

La teología católica y el Magisterio estuvieron sometidos
durante largo tiempo al malentendido objetivista.

“Palabra de Dios sería entonces el ‘contenido’ permanente,
en todo momento posible de ser en frases, identificable en ésas
y así dado previamente a la fe. Por mucho que haya que desta-
car la coherencia de contenido en la historia de las objetivacio-
nes de la Palabra de Dios y haya que rechazar, a pesar de todas
las interrupciones de la tradición, la concepción de una historia
de la fe que se disgrega en tradiciones particulares completa-
mente heterogéneas –¡con lo que todavía no se ha decidido acer-
ca de la forma y manera de esa cohesión y sobre la posibilidad
de expresarla!–, sin embargo, las objetivaciones no son la Pala-
bra de Dios, sino que la representan”42.

Este malentendido es idéntico a la comprensión instructi-
vo-teórica de la revelación, sobre la que entraré en detalle en
el próximo apartado.
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38 Pesch, Wort, 16 (subrayado en el original). Cf. Williamson, Principles,
45-47 (con referencia a citas de la encíclica Fides et ratio, aparecida en 1998).

39 Cf. DV 22, 25.
40 Cf. IBI III.B.3.e.
41 Juan Pablo II, Discurso 1993, n° 10: “El exégeta católico no alimenta el

equívoco individualista de creer que, fuera de la comunidad de los creyentes,
se pueden comprender mejor los textos bíblicos. Lo que es verdad es todo lo
contrario”.

42 Pesch, Wort, 17 (subrayado en el original).
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Por último, en el malentendido existencial-actualista se
niega la objetividad de la Palabra de Dios y en lugar de ella se
subraya sólo el acontecimiento de demanda y respuesta de la
Palabra de Dios. Pero quien habla de la completa no objeti-
vación de la Palabra de Dios está queriendo decir algo sobre
la Palabra de Dios y termina así en una contradicción consi-
go mismo.

4.3.2.3. Noción de revelación

El discurso sobre la Sagrada Escritura como Palabra de
Dios hace necesaria la aclaración de la comprensión de revela-
ción. La constitución dogmática Dei Verbum muestra huellas
claras de la lucha entre adherentes a dos modelos de revela-
ción contrarios, los dos consignados en el documento43. Por
ello no se establece de manera unívoca el sentido de la expre-
sión Palabra de Dios, tal como evidencia P. Eicher.

Esa expresión “designa así, en manifiesta oscilación, tanto
la Palabra eterna, el logos asarkos, y la Palabra encarnada, el
logos ensarkos, como también la Palabra de Dios anunciada,
escrita o transmitida en la Tradición. […] La tensión entre una
Teología trinitaria-encarnatoria de la Palabra y una Teología
eclesiológica del anuncio procedente de la Palabra de Dios es-
crita y transmitida recorre entonces también toda la Consti-
tución”44.

La Dei Verbum desarrolla en el prólogo y en el primer
capítulo un modelo “comunicativo-teórico-participativo”45 de
la revelación como autocomunicación de Dios, que tiene lu-
gar por medio de hechos u obras (en la creación y en la
historia) y palabras46. Hechos y palabras se pertenecen inter-
namente unos a otros y se interpretan recíprocamente. Jesu-
cristo es el centro de la revelación, como presenta resumida-
mente W. Klausnitzer.

“Centro de esa autocomunicación de Dios, que tiene como
meta la comunión de Dios con los hombres y de los hombres
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43 Cf. Eicher, Offenbarung, 483-543; Klausnitzer, Glaube, 197-204; Pesch,
Konzil, 271-290.

44 Eicher, Offenbarung, 521s.
45 Klausnitzer, Glaube, 199.
46 Cf. DV 1-6.
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entre sí, es el Logos. […] Dentro de la historia de salvación, Dios
se muestra explícitamente en su Cristo (DV 4). Este Jesucristo,
en cuanto persona localizable e histórica, es el Logos del inicio.
Él es el que ha llamado a la creación al ser y la ha conservado, y
el que estaba y está ya siempre presente en toda la historia de
salvación. Él es la primera Palabra de Dios y su ‘última Palabra’,
idéntica. Jesucristo, entonces, no es un maestro o un mensajero
que habla de Dios y tiene para dar un mensaje de él, sino que en
su vida, en su hablar y en su hacer, en el encuentro con él, que
también después de la resurrección acontece por el envío del
Espíritu, tiene lugar la autocomunicación de Dios para nosotros.
La revelación, entonces, es el encuentro con Jesucristo y, por
medio de él, con el Padre”47.

En el segundo capítulo, en cambio, la Dei Verbum retoma
nuevamente el modelo instructivo-teórico de la revelación del
Vaticano I y describe la Escritura y la tradición como “depó-
sito” de la revelación, del que toma el Magisterio cuando
“propone [algo] como revelado por Dios para ser creído”48. La
revelación se comprende aquí como un sistema de proposi-
ciones, como discurso de Dios, fijado por escrito y transmi-
tido. El quinto capítulo se orienta nuevamente por el modelo
comunicativo-teórico-participativo49. Siguiendo esto, el capí-
tulo sexto acentúa la fuerza performativa de la Palabra de
Dios comunicada por las Sagradas Escrituras50.

La coexistencia de ambas comprensiones de la revelación
hace más que evidente el carácter de compromiso que tiene
este documento conciliar51. Pero junto con J. Schmitz, soy de
la idea de que al primer capítulo de la Dei Verbum le corres-
ponde la función de clave hermenéutica de todo lo demás52,
de modo que se puede hablar absolutamente de un cambio de
paradigma en la concepción de la revelación53.
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47 Klausnitzer, Glaube, 200-202.
48 DV 10.
49 Cf. ibíd., 17-20.
50 Cf. ibíd., 21.
51 Es evidente en todos los documentos del Concilio que ellos son el re-

sultado de compromisos arduamente trabajados; por esto, es particularmen-
te perceptible en la DV. Acerca de una diferente valoración de este compro-
miso, cf. Eicher, Offenbarung, 483-491, y Buckenmaier, Schrift, 247-251 y
383-388 (respecto de Eicher).

52 Cf. Schmitz, Christentum, 10.
53 Cf. Pottmeyer, Normen, 95.
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Tiene amplias consecuencias para la relación de la ciencia
bíblica y la lectura popular qué comprensión de la revelación
es la que determina la lectura de la Biblia. La concepción ins-
tructivo-teórica de la revelación condena a los creyentes al rol
de receptores de las sentencias de fe que el Magisterio, con la
ayuda del trabajo científico previo de la ciencia bíblica “pro-
pone como revelado por Dios para ser creído”54. Así también
una comprensión de la revelación que considere a ésta sólo
como un acontecimiento histórico en el pasado, convertiría a
los creyentes en meros receptores de conocimientos científi-
cos sobre la verdad histórica de la revelación, tal como los
presentan los expertos55.

La concepción comunicativo-teórico-participativa de la
revelación exige, por el contrario, un aporte genuino de todos
los miembros de la Iglesia para el conocimiento de lo que es
revelación de Dios. La palabra revelada, fijada en las Sagra-
das Escrituras, remite no sólo a la revelación de Dios en la
historia pasada, sino también a la permanente revelación de
Dios en la creación y en la historia. Se subraya, por cierto,
que Jesucristo “Palabra hecha carne […] lleva a plenitud toda
la revelación y la confirma con testimonio divino”, de modo
que “no hay que esperar otra revelación pública antes de la
gloriosa manifestación de Jesucristo nuestro Señor”56. Pero
esto no significa ningún fin de la autorrevelación de Dios,
como establece D. Arenhoevel.

“¿Qué se entiende aquí, exactamente, con revelación? La
condescendencia de Dios para con los hombres, de la que se de-
riva la comunión de Dios con los hombres, de ninguna manera
ha cesado con la acción terrena de Jesús. Dios continúa actuan-
do para los hombres, sobre todo en su Iglesia. […] El ‘envío del
Espíritu’ no es un cierre, sino el comienzo de una nueva acción
divina. En este sentido, la revelación no ha llegado a su fin, sino
que acontece nuevamente cada día, secreta y abiertamente, en la
comunidad y en todo el mundo. […] ¿Qué significa entonces que
hasta el final de los días no hay que esperar más ninguna reve-
lación pública nueva? En primer lugar se puede decir: ningún
acto salvífico de Dios superará o tampoco sustituirá la obra de
Jesucristo […]. La obra de Cristo continúa siendo el fundamen-
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54 DV 10.
55 Cf. Ratzinger, Katechismus, 303, quien ya en el año 1970 había adverti-

do ante el peligro de un magisterio de los expertos.
56 DV 4.
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to de toda revelación, que en el futuro es imposible sin él. […]
Pero no cesa la acción de Dios en la historia, ni su salvación, ni
su iluminación y enseñanza. El acto redentor de Jesús es el co-
mienzo no el final de la nueva relevación de vida”57.

Así la Dei Verbum acentúa también que, a través de la Sa-
grada Escritura como un medio, “el Padre, que está en el cie-
lo, sale amorosamente al encuentro de sus hijos para conver-
sar con ellos”58.

Mientras que la comprensión instructivo-teórica de la re-
velación se refiere, sobre todo, a la “la revelación que la Sa-
grada Escritura contiene y ofrece”59, la comprensión comuni-
cativo-teórico-participativa lo hace a la presencia del diálogo
de Dios con los hombres. Una concepción reduccionista del
texto como información acerca de la revelación acontecida en
la historia, es ampliada a comprensión del texto como perlo-
cución, tal como destaca H. J. Pottmeyer.

“La revelación es un acontecimiento viviente de alocución
y respuesta, en el que la Palabra de Dios y el Espíritu, tras los
primeros testigos, nos incluye también a nosotros como oyen-
tes y actores de la Palabra y como testigos de su poder salvífi-
co. Comprender el sentido de la historia de la revelación y sus
testimonios significa descubrir su referencia salvífica para con
nosotros”60.

Esta comprensión comunicativo-dialógica de la revela-
ción corresponde a una comprensión del texto orientada no
sólo estético-productivamente, sino también estético-recepti-
vamente y, con ello, concede especial atención a la pragmáti-
ca del texto.

4.3.3. La Iglesia como comunidad intérprete

4.3.3.1. Visión general

La precomprensión teológica en el ámbito del objeto de
las ciencias bíblicas posee además un aspecto eclesiológico.
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57 Arenhoevel, Offenbarung, 34s.
58 DV 21.
59 Ibíd., 11.
60 Pottmeyer, Normen, 95.
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Esta precomprensión, determinante para la Iglesia católica,
se subraya expresamente en el IBI. Al contrario de la posición
luterana, para la cual la Iglesia es una magnitud subordinada
a la Escritura, se destaca que la existencia de la Iglesia prece-
de a la de la composición de las Escrituras y que ésta ha sur-
gido en la Iglesia61.

Una consecuencia de la dimensión eclesiológica del ám-
bito del objeto de la ciencia bíblica es el principio católico
de la tradición, que en el IBI se acentúa en contraposición
al manejo fundamentalista de la Sagrada Escritura. Para la
precomprensión católica es decisivo lo siguiente: “La inter-
pretación de la Escritura se debe hacer, pues, en el seno de
la Iglesia en su pluralidad y su unidad, y en la tradición de
fe”62. Son rechazadas la interpretación fundamentalista no
eclesial de la Escritura y las lecturas que se basan en una
precomprensión materialista o racionalista. A la lectura
científica extra-eclesial no se le impugna en el IBI per se el
derecho de la existencia, pero apenas si se reflexiona un
poco sobre la relación entre la ciencia eclesial y extra-ecle-
sial. La acentuación de la necesidad de la precomprensión
eclesial para una interpretación adecuada de la Biblia pue-
de fácilmente considerarse como un desprecio de la lectura
extra-eclesial de la Biblia. O. Fuchs propone para refle-
xionar:

“Bien puede ser también un mal uso de la Biblia despachar
de antemano las interpretaciones de personas no cristianas
como uso impropio de la Biblia porque, supuestamente, fuera
de una comunidad eclesial de vida esas personas jamás podrían
comprender correctamente la Biblia”63.

Aboga por una “hermenéutica de la esperanza de que
también allí ‘sopla’ el Espíritu de Dios”64.

“Iglesias y cristianos auténticos consigo mismos no tienen
que reaccionar rígida y angustiosamente ante el amplio campo
de las interpretaciones no eclesiales de la Biblia. Pueden salir al
encuentro abiertamente, también con alegría, de que incluso
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61 Cf. IBI I.F.i.; al respecto, cf. Fuchs, Bibelkommission, 55-60.
62 IBI III.A.3.f.
63 Fuchs, Kriterien, 27.
64 Ibíd.
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para otros la Biblia represente un considerable valor de vida;
pueden tomarse la libertad de ‘probar todo y quedarse con lo
bueno’ (cf. 1 Ts 5,21)”65.

La Pontificia Comisión Bíblica, en el documento IBI, tie-
ne totalmente en vista el enriquecimiento a través del conoci-
miento que ha sido producido dentro de un marco teórico di-
ferenciado, pero acentúa con razón que la asunción de tal
conocimiento hace necesario un discernimiento crítico, tal
como se hace respecto de la exégesis judía66. En el documen-
to “El pueblo judío y sus Escrituras Sagradas en la Biblia cris-
tiana”, publicado en el año 2001, la Pontificia Comisión Bí-
blica se ha ocupado más detalladamente de la relación entre
la interpretación judía y cristiana de la Escritura y reconoció
por primera vez la lectura judía con iguales derechos que la
cristiana67.

4.3.3.2. El significado de la tradición

La pregunta por la relación de la Escritura y la tradición
es un tema teológico controvertido de primer nivel. Contra el
mal uso del principio de la tradición para inmunizar a la Igle-
sia contra una reforma fundada en la Sagrada Escritura, Lu-
tero, con su principio de la Escritura (sola scriptura, scriptu-
ra sui ipsius interpres), había rechazado no sólo el contenido
de la tradición, sino también la legitimación de la tradición
como tal68. Pero la ciencia bíblica moderna mostró claramen-
te que la Escritura, ya en su origen, no puede contraponerse
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65 Ibíd., 29.
66 Cf. IBI I.C.2.e: “Sobre todo, el cuadro de conjunto de las comunidades

judías y cristianas es fundamentalmente diferente: […] Estos dos puntos de
partida crean, para la interpretación de las Escrituras, dos contextos, que a
pesar de muchos contactos y semejanzas, son radicalmente diferentes”. Cf.
Williamson, Principles, 45, 332s.

67 Cf. Pontificia Comisión Bíblica, “El pueblo judío y sus Escrituras Sa-
gradas en la Biblia cristiana”, n° 22: “[…] los cristianos pueden y deben ad-
mitir que la lectura judía de la Biblia es una lectura posible, en continuidad
con las Sagradas Escrituras judías de la época del segundo Templo, una lec-
tura análoga a la lectura cristiana, que se desarrolla paralelamente. Cada una
de esas dos lecturas es coherente con la visión de fe respectiva, de la que es
producto y expresión. Son, por tanto, mutuamente irreductibles”. Cf. además
Frankemölle, Schriften, 38-40.

68 Cf. Wiederkehr, Prinzip, 65-83.
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a la tradición, porque ella misma ha surgido de una tradición
precedente y que a su vez continúa69.

El cambio de paradigma en la comprensión de la revela-
ción en el Concilio Vaticano II tendría también su correspon-
dencia en la comprensión de la tradición, como establece H.
J. Pottmeyer:

“Correspondientemente al concepto teológico de revelación
se puede comprender teológicamente la tradición como conti-
nua autotransmisión de la Palabra de Dios en el Espíritu Santo
por el servicio de la Iglesia, para la salvación de todos los hom-
bres. Este concepto teológico de la tradición, que comprende
también la Sagrada Escritura, hay que distinguirlo del concepto
de tradición en sentido estricto y categorial, que alude sólo a los
testimonios de la continua historia de la comprensión e inter-
pretación eclesial que es la Wirkungsgeschichte del Evangelio, en
tanto que la Iglesia es sólo su sujeto ministerial”70.

En razón de la eclesiología del pueblo de Dios quedó cla-
ro que, en esa comprensión profundizada de la revelación y
de la tradición, no sólo el Magisterio jerárquico, sino todos
los miembros de la Iglesia son portadores de la tradición y es-
tán llamados a participar activamente en el conocimiento y en
el testimonio de la Palabra de Dios. D. Wiederkehr destaca:

“El proceso total de la tradición otorga a todos los creyentes
y a la comunidad, previamente a su diferenciación funcional o
incluso legal, una responsabilidad común y una potestad, sin
que sean divididos unos en activos y otros en meramente pasi-
vos. […] Ninguno recae en un rol exclusivamente pasivo y nin-
guno puede atribuirse una posición jerárquica privilegiada. A
quien se le ha confiado una tarea activa en la transmisión, no se
emancipa jamás de la condición de oyente y receptor; quien apa-
rentemente es ‘sólo’ oyente y receptor, aporta sus propias capa-
cidades libres y creativas. De aquí que una reducción de los tra-
dentes a un grupo más pequeño que toda la comunidad y la
Iglesia como pueblo de Dios, si se da, debe abrirse”71.

En la Dei Verbum, en los números 9-10, se encuentra una
profunda determinación de la relación entre Escritura, tradi-
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69 Cf. IBI III.A.a.
70 Pottmeyer, Normen, 95.
71 Wiederkehr, Prinzip, 72. Cf. el comienzo programático de DV 1: “La Pa-

labra de Dios la escucha con devoción y la proclama con valentía […]”.
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ción y Magisterio, que son presentados como referidos mu-
tuamente; conduciría muy lejos tratar detalladamente aquí
esta temática72. Pero es importante señalar que el Concilio
acentúa la unidad originaria de Escritura y tradición que “ma-
nan de la misma fuente”73. Es cierto que se destaca la función
de preeminencia cualitativa y normativa de la Sagrada Escri-
tura, pero a su vez se remite también a su estrecha vinculación
con la tradición eclesial y con el Magisterio eclesial74. La fun-
ción de la tradición se comprende como totalmente ordenada
a la Escritura.

“La misma Tradición da a conocer a la Iglesia el canon de
los Libros sagrados y hace que los comprenda cada vez mejor y
los mantenga siempre activos”75.

Se relativiza el rol del Magisterio. Contra la comprensión
tridentina de la tradición como apostólica, limitada a los
Apóstoles y a su sucesión presente en los obispos, en el Vati-
cano II se amplía el portador de la tradición a toda la Iglesia76.

El Magisterio eclesial no posee, dentro de la tradición ni
respecto de la interpretación de la Sagrada Escritura, un mo-
nopolio material. Su servicio especial a la Palabra de Dios es
“en último término, [… el] de garantizar la auténtica inter-
pretación y de indicar, cuando sea necesario, que tal o cual in-
terpretación particular es incompatible con el evangelio au-
téntico”77. El teólogo fundamental H. Fries deja claro:

“La autoridad poseída por el Magisterio eclesial no es una
autoridad sobre la Escritura, sino una autoridad ante el indivi-
duo particular y su subjetividad y ante la posible arbitrariedad.
[…] El Magisterio eclesial no es una norma de la Escritura, sino
él mismo es norma normada ante la comprensión de la Escritu-
ra del cristiano individual”78.
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72 Cf. Buckenmaier, Schrift, pássim; Kasper, Verhältnis, 335-370; Kosch,
Schriftauslegung, 209-214; Aparicio Valls, Tradición, 171-180.

73 DV 9.
74 Cf. ibíd., 10.
75 Ibíd., 8.
76 Cf. Wiederkehr, Prinzip, 72.
77 IBI III.B.3.i; cf. DV 10.
78 Fries, Lehramt, 66.69.
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La Pontificia Comisión Bíblica subraya que el Magisterio
ejerce esta tara “en el interior de la koinonía del Cuerpo de
Cristo, expresando oficialmente la fe de la Iglesia para servir
a la Iglesia”79. Y también puede cumplir ese servicio sólo en
cuanto que el Magisterio “consulta para ello a los teólogos,
los exégetas y otros expertos, de los cuales reconoce la legí-
tima libertad y con quienes queda ligado por una recíproca
relación en la finalidad de ‘conservar al pueblo de Dios en la
verdad que hace libres’ (CDF, Instrucción sobre la vocación
eclesial del teólogo, 21)”80.

4.3.3.3. La comunidad intérprete

Desde el punto de vista católico, la comunidad intérprete
consiste, conforme a la comprensión presentada más arriba,
no sólo en la scientific community de los biblistas, sino en la
Iglesia toda. La visión del Concilio, consistente en que “todos
los miembros de la Iglesia tienen un papel en la interpreta-
ción de las Escrituras”81, fue una novedad, sobre la que bien
vale seguir reflexionando.

El documento IBI describe el rol de los distintos miem-
bros de la Iglesia82, pero mientras las tareas de los biblistas83

y del Magisterio son precisadas con mayor detalle, falta esa
concretización en la descripción del rol de los lectores popu-
lares. Es cierto que el IBI establece la ventaja hermenéutica
de los pobres y marginados y subraya que tienen “una capa-
cidad de escuchar y de interpretar la Palabra de Dios, que
debe ser tomada en cuenta por el conjunto de la Iglesia y exi-
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79 IBI III.B.3.i.
80 Ibíd., III.B.3.i. Con la referencia al reconocimiento de la legítima li-

bertad de investigación, se subraya una vez más que no se trata de que los
intérpretes de la Biblia sean conducidos con andadores por el magisterio.
De manera semejante acentúa ya la DV 23 que “los exégetas católicos y
demás teólogos” trabajan “bajo la vigilancia del magisterio” y no “bajo la
conducción del magisterio”, como había sido formulado en los primeros
esbozos. Acerca de la interpretación de esta formulación, cf. Junco Garza,
Escritura, 60s.; Semmelroth – Zerwick, Vaticanum, 56; Hoping, Kommen-
tar, 797s.

81 IBI III.B.3.c.
82 Cf. ibíd., III.B.3.
83 Cf. ibíd., III.C.
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ge también una respuesta a nivel social”84, pero no se aclara
más cómo es que los pobres pueden aportar su contribución
interpretativa respecto de los demás miembros de la Iglesia85.
Esto se advierte también en el apartado “Papel de los dife-
rentes miembros de la Iglesia en la interpretación”, en el que
se acentúa la tarea del Magisterio “de garantizar la auténtica
interpretación”86. Se menciona expresamente que el Magiste-
rio, para cumplir su tarea, “consulta para ello a los teólogos,
los exégetas y otros expertos, de los cuales reconoce la legíti-
ma libertad”87. Sin embargo aquí, inmediatamente después de
haber destacado la competencia peculiar de los pobres y mar-
ginados en la interpretación, falta una referencia a que el Ma-
gisterio, para cumplir su tarea, también los consulta a ellos88.
Así aparece el pueblo de Dios sólo como objeto del cuidado
del Magisterio y de los expertos.

Aquí se refleja la realidad de que en la Iglesia católica,
hasta ahora, sólo se ha advertido el rol del Magisterio y
–después de un largo proceso– también el de la ciencia bí-
blica y de la teología científica para la interpretación de la
Biblia. Por su percepción de la competencia interpretativa
fundamental de los pobres y marginados, el documento IBI
constituye una piedra miliar, pero faltan aún las consecuen-
cias práctica de ello.

Más concreto es, en el IBI, el reconocimiento de las mu-
jeres como intérpretes de la Biblia “que contribuyen a la in-
terpretación de la Escritura, con puntos de vista penetrantes

Rasgos de la teoría de la lectura de la Biblia... 91

84 Ibíd., III.B.3.g.
85 P. Williamson aprecia que la comisión Bíblica, no obstante su alta va-

loración de los métodos y enfoques científicos, acentúa tan fuertemente la
competencia interpretativa de los lectores populares (cf. Williamson, Princi-
ples, 113). Naturalmente la Comisión Bíblica no espera que ahora se pro-
duzcan artículos bíblico-científicos por parte de gente pobre sin formación.
Su contribución consistiría más bien en la comprensión y actualización del
mensaje esencial de la Escritura. Pero acerca de cómo los pobres pueden
aportar esa contribución en la Iglesia en cuanto comunidad interpretativa,
no reflexiona sobre ello P. Williamson. Al hacer el listado de los roles espe-
ciales en la interpretación de la Biblia en la Iglesia, sigue totalmente al IBI y
no se pregunta por qué los pobres, a pesar de su especial competencia inter-
pretativa, no son mencionados. A diferencia de otros capítulos de su trabajo,
falta aquí por completo el apartado discusión.

86 IBI III.B.3.i.
87 Ibíd.
88 Cf. Fuchs, Bibelkommission, 59.
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y nuevos, y ponen de relieve aspectos que habían caído en el
olvido”89. La ampliación de la comunidad intérprete a las mu-
jeres es destacada de forma particular.

“Numerosas aportaciones positivas provienen de la exégesis
feminista. Las mujeres han tomado así una parte activa en la in-
vestigación exegética. Han logrado, con frecuencia mejor que
los hombres, percibir la presencia, la significación y el papel de
la mujer en la Biblia, en la historia de los orígenes cristianos y
en la Iglesia. El horizonte cultural moderno, gracias a su mayor
atención a la dignidad de la mujer y su papel en la sociedad y en
la Iglesia, hace que se dirijan al texto bíblico preguntas nuevas,
ocasiones de nuevos descubrimientos. La sensibilidad femenina
lleva a entrever y corregir ciertas interpretaciones corrientes
tendenciosas, que intentaban justificar la dominación del varón
sobre la mujer”90.

Pero el reconocimiento de que “ciertas interpretaciones
corrientes” de una ciencia bíblica exclusivamente masculina
son “tendenciosas” tiene que tener consecuencias ético-cien-
tíficas, de la misma manera que la comprensión de la ciencia
bíblica nunca puede ser totalmente neutral91.

4.3.3.4. La tarea de la ciencia bíblica

A la base de la dimensión eclesiológica del ámbito del
objeto, la Dei Verbum establece como tarea de la ciencia bí-
blica:

“A los exégetas toca aplicar estas normas en su trabajo para
ir penetrando y exponiendo el sentido de la Sagrada Escritura,
de modo que con dicho estudio pueda madurar el juicio de la
Iglesia. Todo lo dicho sobre la interpretación de la Escritura
queda sometido al juicio definitivo de la Iglesia, que recibió de
Dios el encargo y el oficio de conservar e interpretar la Palabra
de Dios”92.

A diferencia de DV 9-10, aquí no se habla del Magisterio
de la Iglesia, sino de la Iglesia como totalidad. Pero la inter-
pretación de que aquí, como en declaraciones magisteriales
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89 IBI III.B.3.h.
90 Ibíd., I.E.2.j.
91 Ibíd., I.E.1.k.
92 DV 12.
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previas, la misión de la ciencia bíblica sólo representa un tra-
bajo previo para la interpretación autoritativa a través del
Magisterio, es –en mi opinión– unilateral93. Se acentúa, más
bien, que el biblista no puede disponer sobre la Sagrada Es-
critura, que es el libro de la Iglesia94.

El Juicio de la Iglesia no se ve solamente en las expresio-
nes del Magisterio o de los teólogos eclesiales, sino también
en el sentido de fe de los creyentes. En la teología, el concep-
to sensus fidelium ha adquirido en los pasados decenios un
significado siempre mayor, pero recién está comenzando la
consideración de su significado y alcance. Una determinación
conceptual provisoria ofrece G. Koch:

“El sentido de fe se comprende como una capacidad dada
por Dios a los creyentes para cooperar activamente en el descu-
brimiento de la verdad de fe y en la realización de la misma en
la vida”95.

Pero ese sentido de fe del pueblo de Dios penetra la fe
“profundamente con rectitud de juicio y la aplica más ínte-
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93 La última parte de DV 12 es interpretada por Semmelroth – Zerwick
como “referencia a la relación recíproca entre trabajo exegético y magisterio
eclesial” (Semmelroth – Zerwick, Vaticanum, 38). Respecto de algo semejante,
cf. Ratzinger, Schriftauslegung, 20; Schnackenburg, Dei Verbum, 188. Junco
Garza argumenta con la eclesiología de Providentissimus Deus, de la que esa
frase está tomada, y con la contribución de Dei Filius del Vaticano I, que se
cita enseguida, hacia el final (cf. Junco Garza, Escritura, 60 [nota 15]). Pero
precisamente porque, a diferencia del texto borrador, no se emplea la expre-
sión magisterium y la frase ha de comprenderse en el contexto de la DV y de
toda la Eclesiología del Vaticano II, es que considero a dicha interpretación
como un estrechamiento jerárquico. Más bien se trata aquí de “una unión de
hermenéutica del área exegética y metodología de la teología en general, y la
comprensión viviente-eclesial de la fe” (Grillmeier, Kommentar, 556; acerca
del esbozo del texto, cf. ibíd., 543). Así lo interpreta también H. Fries: “Vale
la pena destacar también que en el […] pasaje se habla del juicio de la Igle-
sia y no de magisterio de la Iglesia. […] Aquí es claro que se habla de una im-
plicación del pueblo de Dios en el juicio de la Iglesia y en el magisterio de la
Iglesia; entonces también, sobre todo, de laicos; [se habla] de que, como dice
la Constitución Lumen gentium, los laicos participan del ministerio proféti-
co de Cristo y ‘ejercen, por su parte, la misión de todo el pueblo cristiano en
la Iglesia y en el mundo’ (LG 30)” (Fries, Kirche, 292). Cf. también Stowasser,
Urteil, 209s.

94 Cf. DV 10.
95 Koch, Glaubenssinn, 99s. Respecto del sensus fidelium, cf. especial-

mente el volumen conjunto dirigido por D. Wiederkehr Der Glaubenssinn des
Gottesvolkes – Konkurrent oder Partner des Lehramts? (1994); también Fries,
Sensus fidelium; Vorgrimler, Überlegungen; Wohlmuth, Sensus fidei; Fürst,
Sensus fidelium.
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gramente en la vida”96. En ello está “bajo la dirección del sa-
grado Magisterio, al que sigue fielmente”97. Según lo expresa-
do más arriba, debería estar claro que esa “conducción del sa-
grado Magisterio” no puede significar una recepción pasiva
de las verdades de fe. Más bien se trata de una cooperación
activa de todos los creyentes en la búsqueda de la verdad de
fe. M. Stowasser colige de DV 12 para el rol del biblista en el
proceso de interpretación lo siguiente:

“El exégeta en su trabajo, entonces, no se ubica más sólo
ante el magisterio como ante una oficina de contralor, sino que
también ha de dar cuentas ante el más abarcador sensus fide-
lium. La interpretación de la Escritura tiene lugar en el más
complejo campo de fuerzas de la Iglesia, en el que junto al ma-
gisterio y la exégesis también le compete un rol activo al sensus
fidelium”98.

La tripolaridad teóricamente esbozada por la Dei Verbum
se comprende más concretamente en el IBI. La Pontificia Co-
misión Bíblica remite a las declaraciones del Concilio sobre
el sensus fidelium y subraya que todos los miembros de la
Iglesia deberían asumir un rol en la interpretación de la Sa-
grada Escritura99.

Sobre la base de estas reflexiones, puedo ahora determinar
más exactamente el objeto de mi trabajo como una ciencia bí-
blica que considera como su tarea contribuir a que efectiva-
mente todos los miembros de la Iglesia puedan asumir un rol
en la interpretación de las Escrituras100. Objeto de ulteriores
indagaciones es, por ello, ya no más la función de la ciencia
bíblica como trabajo previo para el Magisterio y la teología
científica, sino como trabajo previo para la interpretación
de la Escritura por los creyentes como una “teología del
pueblo”.
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96 LG 12. Cf. Müller, Gerhard Ludwig, “Exegese V. E. u. Systematische
Theologie”, en LThK3 3 (1995), 1.101-1.103, 1.102: “El sujeto adecuado de la
interpretación no es el investigador aislado, sino el creyente en contacto con la
comunidad de transmisión de la Iglesia (tradición). El sensus fidelium es el
sensorium a priori para la realidad testimoniada en los textos de la Escritura”.

97 LG 12.
98 Stowasser, Urteil, 209.
99 Cf. IBI III.B.3.c.
100 Cf. las reflexiones de Kügler, que aboga por una ciencia bíblica que se

comprende como servidora de todos los miembros de la Iglesia (cf. Kügler,
Bibelwissenschaft, 103-116).
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4.3.4. Dimensión histórica

La precomprensión católica acentúa la dimensión históri-
ca del objeto fundamental de la ciencia bíblica101. Los textos
bíblicos son documentos históricos configurados por las con-
diciones históricas y culturales del tiempo de su surgimiento
y sólo hay que entenderlos a partir de ahí102. Son, además, el
resultado de la tradición histórica y del proceso de creci-
miento. Por último, se refieren a la revelación de Dios, que
acontece bajo condiciones históricas concretas103.

“La Biblia, en efecto, no se presenta como una revelación di-
recta de verdades atemporales, sino como el testimonio escrito
de una serie de intervenciones por las cuales Dios se revela en la
historia humana. A diferencia de doctrinas sagradas de otras re-
ligiones, el mensaje bíblico está sólidamente enraizado en la his-
toria. Los escritos bíblicos no pueden, por tanto, ser correcta-
mente comprendidos sin un examen de sus condicionamientos
históricos. Las investigaciones ‘diacrónicas’ serán siempre indis-
pensables para la exégesis”104.

4.3.5. Dimensión literaria

El reconocimiento de los autores de los textos bíblicos como
“veri auctores”105 remite a la dimensión literaria del objeto fun-
damental de la ciencia bíblica106. Sin perjuicio de su carácter de
textos inspirados, ellos son plenamente palabra de hombres y,
así, están impregnados de formas previamente dadas de pensa-
miento, lenguaje y relato, condicionadas por el entorno107. Por
eso el comprender requiere el esclarecimiento filológico e his-
tórico. Aquí es donde el IBI ve la tarea principal del biblista:
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101 El significado de la dimensión histórica es reconocido por todos; es
por eso por lo que aquí me expreso brevemente al respecto. Cf. la presenta-
ción detallada de la dimensión histórica en Williamson, Principles, 52-64, y
el catálogo de cuestiones abiertas respecto a su significado para la ciencia bí-
blica en ibíd., 248-251.

102 Cf. DV 12.
103 Cf. IBI III.C.1.a.
104 Ibíd., Conclusión c.
105 DV 11.
106 También esta dimensión no tiene que ser más discutida aquí; cf. la de-

tallada presentación de Williamson, Principles, 65-75.
107 Cf. DV 12.
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“En particular, la búsqueda del sentido literal de la Escritu-
ra, sobre el cual se insiste tanto hoy, requiere los esfuerzos con-
jugados de aquellos que tienen competencias en lenguas anti-
guas, en historia y cultura, crítica textual y análisis de formas
literarias, y que saben utilizar los métodos de la crítica científi-
ca”108.

4.3.6. Admisibilidad de preguntas – criterios 
para el juicio de lecturas bíblicas

La Pontificia Comisión Bíblica rechaza una comprensión
ingenuamente objetivista de la ciencia bíblica y reconoce el
influjo de la subjetividad del científico sobre los resultados de
su investigación109. Ya no se niega la impronta de la precom-
prensión a través de cuestiones del propio presente.

“La interpretación de un texto depende siempre de la men-
talidad y de las preocupaciones de sus lectores. Éstos conceden
una atención privilegiada a ciertos aspectos y, sin siquiera pen-
sar en ello, descuidan otros. Es, pues, inevitable que los exége-
tas adopten en sus trabajos puntos de vista nuevos, correspon-
dientes a las corrientes de pensamiento contemporáneo que no
han obtenido hasta aquí un lugar suficiente. Conviene que lo ha-
gan con discernimiento crítico”110.

En lugar de determinaciones normativas para preguntas ad-
misibles se destaca la necesidad de criterios para el discerni-
miento crítico acerca de si una interpretación es adecuada al
texto o no. Estos criterios corresponden a las cuatro dimensio-
nes del ámbito del objeto (literaria, histórica, teológica, eclesio-
lógica). Según la Dei Verbum, son criterios axiomáticos, para las
dimensiones orientadas al sentido espiritual de la Escritura, el
tener en cuenta “el contenido y la unidad de toda la Escritura,
la Tradición viva de toda la Iglesia, la analogía de la fe”111.

Estos axiomas pertenecen al núcleo duro de la teoría de la
ciencia bíblica en la Iglesia católica. Pero su determinación
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107 Cf. DV 12.
108 IBI III.B.3.h.
109 Cf. ibíd., II.A.2.c. Esto resulta implícitamente también de las obser-

vaciones de las lecturas feministas de la Biblia (cf. ibíd., I.E.2.j).
110 Ibíd., I.E.
111 DV 12.
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de contenido no es clara. La Pontificia Comisión Bíblica se
esfuerza por comprender estos axiomas de tal manera que no
impidan la investigación crítica de la Biblia. Así, la unidad de
la Sagrada Escritura se comprende dinámicamente112. Una
unidad de la Escritura comprendida de tal manera no condu-
ce a una exégesis uniforme y dogmática, sino que exige una
pluralidad de métodos y de interpretaciones113.

“Puesto que los textos de la Sagrada Escritura tienen a veces
tensiones entre ellos, la interpretación debe necesariamente ser
plural. Ninguna interpretación particular puede agotar el sentido
del conjunto, que es una sinfonía a varias voces. La interpretación
de un texto particular debe, pues, evitar la exclusividad”114.

O. Fuchs llama la atención de que tal visión de la unidad
de la Escritura depende esencialmente de la imagen religiosa
social de una comunidad de fe. Existe una interdependencia
entre la comunicación intraeclesial y la comunicación con los
textos de la Biblia.

“Las relaciones en las que se aspire a vínculos simbióticos y
opresores no pueden tampoco tratar de otra manera a los textos
bíblicos. Allí no se puede tomar en serio el sujeto que está en-
frente; más bien, se le degrada a objeto y a medio de la identidad
propia o colectiva. […] Donde, por otro lado, se admiten en las
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112 Cf. IBI III.A.2.g.
113 Como E. A. Knauf muestra para el Pentateuco, muchas teorías crítico-li-

terarias e histórico-redaccionales fueron un intento de dejar de lado las aporías
lógicas y teológicas percibidas en los textos. A menudo estaba detrás la idea de
un genial primer autor y muchos redactores incapaces. A la luz del modelo
discursivo, el Pentateuco aparece como resultado de un compromiso, en el
cual los grupos rectores también dejaron valer la posición rechazada de los de-
más. Knauf descubre en el ideal de justicia, también de hacer justicia al otro
allí donde no se comparte su opinión, el más alto valor por el cual se renunció
al ideal de la libertad de contradicciones. De sus consideraciones extrae Knauf
las siguientes consecuencias para una lectura adecuada de los textos: “El Anti-
guo Testamento, como protocolo de un discurso teológico, quiere en primer lu-
gar ser leído ‘de forma sinóptica’: para cada posición ha de buscarse el registro
de la opinión opuesta, que a menudo se puede hallar. Audiatur et altera pars!
En segundo lugar, la ‘teología del Antiguo Testamento’ posee no una tarea de
‘liberar’ al texto de sus contradicciones y neutralizarlas en un plano arbitrario
superior, sino más bien de exponerlos, ‘descongelarlos’ en el protocolo del
‘congelado’ discurso teológico y proseguirlo. Quizás parecen así en el Antiguo
Testamento problemas abiertos que también lo son hoy en día. El pensamien-
to bíblico que puede vivir con contradicciones, mantenerlas y soportarlas, pue-
de que sea hoy para nosotros una útil y necesaria corrección del pensamiento
dogmático que pretende la univocidad, que no siempre es humana ni justa”
(Knauf, Audiatur, 126, subrayado en el original).

114 IBI III.A.3.e.
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comunidades la distancia y la diferencia, la libertad tiene espa-
cio para respirar, tanto [las personas] entre sí como igualmente
con respecto a la Escritura. Por eso también sólo una comuni-
dad capaz de pluralidad puede percibir y tolerar la pluralidad
intrabíblica. Una colectividad fundamentalista está destinada a
apartar racionalmente las contradicciones intrabíblicas”115.

Es cierto que en el IBI se confirma el principio de la tra-
dición como axioma de la ciencia bíblica católica, pero a su
vez se advierte también frente a una comprensión unilateral.

“Toda precomprensión comporta, sin embargo, peligros. En
el caso de la exégesis católica, existe el riesgo de atribuir a los
textos bíblicos un sentido que no expresan, sino que es el fruto
de un desarrollo ulterior de la tradición. El exégeta debe preve-
nir este riesgo”116.

Para la dimensión literaria e histórica de las Sagradas Es-
crituras, la Dei Verbum indica como criterio la concepción de
“la intención del autor”117. En el IBI se trata esto en la descrip-
ción del método histórico-crítico y se indica como su meta “de-
jar claro, sobre todo de modo diacrónico, el sentido expresado
por los autores y redactores”118. Pero éste es el único pasaje
del IBI que se refiere explícitamente a la intentio auctoris del
compositor bíblico. Más adelante se cuestiona radicalmente
la posibilidad de destacar un sensus auctoris.

“En reacción contra esta multiplicidad de sentidos, la exé-
gesis histórico-crítica ha adoptado, más o menos abiertamente,
la tesis de la unidad de sentido, según la cual un texto no puede
tener simultáneamente diferentes significados. Todo el esfuerzo
de la exégesis histórico-crítica se dirige a definir el sentido de
tal o cual texto bíblico en las circunstancias de su producción.
Pero esta tesis choca ahora con las conclusiones de la ciencias
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115 Fuchs, Kriterien, 17; cf. íd., Bibellektüre, 434-436.
116 IBI III.c.
117 DV 12. En una instructiva visión de conjunto E. Arens muestra cómo

ese criterio, que en la primera encíclica bíblica Providentissimus Deus (1893)
no desempeñaba todavía ningún rol, fue siempre más determinante en las
declaraciones magisteriales ulteriores y, finalmente, desde la Divino afflante
Spiritu (1943), ocupa el centro (cf. Arens, Intentio, 188-194). Cf. también Wi-
lliamson, Principles, 177-180.

118 IBI I.A.4.g (subrayado en el original).
119 IBI II.B.b–c (subrayado en el original).
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del lenguaje y de las hermenéuticas filosóficas, que afirman la
polisemia de los textos escritos”119.

En el apartado siguiente sobre el sensus litteralis se ve el
esfuerzo de mediar entre los extremos de un sentido textual
procurado por el autor y una polisemia incontrolable, librada
a la subjetividad de los intérpretes; aquí aparece en el centro,
en vez de la intención del autor, el concepto del sentido del
texto. El sentido literal del texto se podría determinar con la
ayuda de análisis precisos del mismo, en el marco de su con-
texto literario e histórico120. Este análisis sería la tarea princi-
pal de la ciencia bíblica.

Por otro lado, se remite también al carácter dinámico de
los textos bíblicos y a la apertura del sentido literal “a desa-
rrollos ulteriores, que se producen gracias a ‘relecturas’ en
contextos nuevos”121. Por eso, en vez de un único sentido tex-
tual fijable históricamente, se espera de la ciencia bíblica la
determinación de un sentido de dirección.

“La exégesis histórico-crítica ha tenido demasiado frecuen-
temente la tendencia a limitar el sentido de los textos, relacio-
nándolos exclusivamente con circunstancias históricas precisas.
Ella debería, más bien, procurar precisar la dirección de pensa-
miento expresada por el texto; dirección que, en lugar de invitar
al exégeta a detener el sentido, le sugiere, al contrario, percibir
las extensiones más o menos previsibles”122.

Pero como criterio para el juicio de las lecturas de la Bi-
blia se intenta establecer un sentido textual preciso.

“Es necesario, por el contrario, rechazar, como no auténti-
ca, toda interpretación heterogénea del sentido expresado por
los autores humanos en su texto escrito. Admitir sentidos hete-
rogéneos equivaldría a cortar el mensaje bíblico de su raíz, que
es la Palabra de Dios comunicada históricamente, y abrir la
puerta a un subjetivismo incontrolable”123.

No obstante, en el siguiente apartado sobre el sentido espi-
ritual, se restringe inmediatamente esto y se advierte: “Conviene,
sin embargo, no tomar ‘heterogéneo’ en un sentido estrecho”124.
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120 Cf. IBI II.B.1.c.
121 Ibíd. II.B.1.g.
122 Ibíd. II.B.1.f.
123 Ibíd. II.B.1.h.
124 Ibíd. II.B.2.a.
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Es importante advertir que en el IBI, en este contexto,
siempre se habla sólo del sentido del texto que fue expresado
por los autores humanos y no se menciona todavía explícita-
mente el tema de la intención del autor; el concepto de inten-
ción del autor se emplea sólo en vistas a Dios, el “autor princi-
pal”125. Pero en las explicaciones sobre el sentido del texto se
advierte la lucha dentro de la Comisión por el significado de la
noción de intención del autor. Por un lado tiene que mantener
firmes el método histórico-crítico y las declaraciones previas
del Magisterio sobre la normatividad del sensus auctoris; por
otro lado, se esfuerza por acoger los conocimientos de la dis-
cusión hermenéutica y metodológica más reciente. Pero la in-
tegración no ha resultado completa, tal como se advierte con
claridad en la interpretación de este apartado hecha por los
mismos miembros de la Comisión. Mientras J. Fitzmyer opina
que en el IBI no se identifica el sentido literal del texto con el
sentido procurado por el autor126, L. Ruppert juzga exactamen-
te todo lo contrario127.
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125 Ibíd. II.B.1.c.
126 Cf. Fitzmyer, Document, 120s.: “De aquí que la Comisión no establezca

que el sentido literal es el que ha sido pretendido por el autor humano inspi-
rado; más bien, es el que ha sido expresado por él. Algunas de sus intencio-
nes pueden ser apreciadas por lo que ha escrito, pero esto con dificultad con-
duce a una plena manifestación de sus intenciones, especialmente cuando
uno está tratando con textos tan antiguos como los del Antiguo y Nuevo Tes-
tamento, escritos en lenguajes de tanto tiempo atrás” (subrayado en el origi-
nal). Cf. íd., Senses, 103: aquí Fitzmyer rechaza también la interpretación de
A. Dulles, quien cree advertir en el término “directamente” (cf. IBI II.B.1.c:
“El sentido literal de la Escritura es aquel que ha sido expresado directamen-
te por los autores humanos inspirados” [destacado de R. H.]) el sentido de
“intencionalmente” o “conscientemente” (cf. Dulles, Interpretation, 31).
Fitzmyer acentúa, por el contrario: “Tal significado de ‘directamente’ no es-
taba, sin embargo, en la mente de los miembros de la Comisión. De hecho,
fue explícitamente excluido de la discusión y es por esto por lo que el texto
está formulado de esa manera” (Fitzmyer, Senses, 115. n. 15).

127 “Siguiendo la encíclica de Pío XII, la Pontificia Comisión Bíblica com-
prende el ‘sensus litteralis’ como el sentido procurado por los autores huma-
nos inspirados. Pero si lo que se tiene es un texto en la forma de una elabo-
ración, se suscita entonces nuevamente la cuestión acerca del autor
‘inspirado’ y su intención. Dado que la inspiración de la Escritura no se re-
fiere a los autores humanos, sino al texto escriturístico, debería identificarse
entonces el sentido determinante de la Escritura, el ‘sensus litteralis’, con el
sentido mismo del correspondiente texto de la Biblia, a favor de lo cual se
pronunció una minoría de la Comisión a la que pertenecía también el autor
de esta introducción” (Ruppert, Einführung, 41). También G. Schmuttermayr
(que no era miembro de la Comisión) interpreta este texto en el sentido de la
intención del autor y, de allí, sentencia: “El capítulo sobre el ‘sentido de la
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4.4. Determinaciones sobre las fuentes 
de conocimiento admitidas

Si se considera la Biblia como un testimonio histórico y
literario, la fuente primaria de conocimiento para la ciencia
bíblica es entonces la razón, análogamente a otras ciencias
históricas y lingüísticas. Pero si la Biblia es vista por una co-
munidad de fe como Sagrada Escritura, en ese caso se re-
quieren otras fuentes de conocimiento.

Como ya se ha expuesto, la Sagrada Escritura no se iden-
tifica con la Palabra de Dios (malentendido lingüístico), sino
que se considera sólo como objetivación comunicadora de la
Palabra de Dios. Las instancias de referencia de la revelación,
la Sagrada Escritura, la tradición eclesial y el Magisterio ecle-
sial “están unidos y ligados, de modo que ninguno puede sub-
sistir sin los otros”128. La tradición se objetiva en la acción y
en la vida de la Iglesia creyente y orante129. El testimonio de
toda la Iglesia es infalible, “mediante el sentimiento sobrena-
tural de la fe de todo el pueblo, cuando ‘desde el obispo has-
ta los últimos fieles seglares’ manifiestan el asentimiento uni-
versal en las cosas de fe y de costumbres”130. Como infalible
vale también una doctrina de fe y de moral presentada como
definitivamente vinculante por el Magisterio eclesial131. Como
yacimientos de la tradición eclesial se mencionan los Padres
de la Iglesia y las sagradas liturgias132. Pero resulta que esas
minas de la revelación “no son más que distintos portadores
del único locus theologicus, la Iglesia”133. La Iglesia es el yaci-
miento de la tradición en un doble sentido:

Rasgos de la teoría de la lectura de la Biblia... 101

Esritura inspirada’ (68ss.) está, por ello, en el umbral de una ampliación es-
tético-receptiva, pero no lo traspasa […]. Continúa siendo determinante en-
tonces la visión centrada en el autor: si para evaluar interpretaciones se eri-
ge como medida el ‘sentido… que los autores humanos han expresado en los
textos escritos por ellos’ (71; destacado por el autor), entonces quedan anu-
lados todos los avances estético-receptivos” (Schmuttermayr, Leser, 40s.)
Para una detallada presentación de la problemática del sentido literal, cf. Wi-
lliamson, Principles, 163-188.

128 DV 10.
129 Cf. Ibíd., 8.
130 LG 12.
131 Cf. ibíd., 25.
132 Cf. DV 8.23.
133 Pottmeyer, Normen, 99 (subrayado en el original).
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“Ella es yacimiento de los testimonios de la fe apostólica y
de la ulterior historia resultante y de la interpretación (tradi-
tio passiva), y es testigo y portadora de la tradición (traditio
activa)”134.

Se interpretaría mal el principio de la tradición, si sólo se
atendiese a la traditio passiva; la ciencia bíblica tiene que con-
siderar también la traditio activa. D. Wiederkehr destaca:

“Los grandes tiempos de la Iglesia, de la praxis de la fe y de
la fecundidad especulativa, no fueron los tiempos de la estéril
actualización y de la acomodación de moda, sino los tiempos de
los osados nuevos pasos y a la vez de la confrontación abierta:
sólo hay tradición porque siempre hay más que tradición. La
consecuencia paradójica dice que se contrapone injustamente la
tradición del pasado a la actualización siempre nueva; que aqué-
lla es más bien el salvoconducto más consistente para esto. Por-
que cuanto más se percibe la nueva realidad, a pesar de la ya
siempre abundante oferta de la tradición, tanto más surge en-
tonces una nueva tradición: el derecho de la Iglesia de aquel en-
tonces es también el derecho de la [Iglesia] presente. ‘Transmitir’
no hay que conjugarlo sólo en [tiempo] perfecto, sino también
en presente y en futuro”135.

La Dei Verbum reclama que la Sagrada Escritura “se ha de
leer e interpretar con el mismo Espíritu con que fue escri-
ta”136, y el documento IBI precisa:

“Las tradiciones de fe forman el medio vital en el cual se ha
insertado la actividad literaria de los autores de la Sagrada Es-
critura. Esta inserción comprendía también la participación
en la vida litúrgica y en la actividad exterior de las comunida-
des, en su mundo espiritual, su cultura y en las peripecias de
su destino histórico. La interpretación de la Sagrada Escritura
exige, pues, de manera semejante, la participación de los exé-
getas en toda la vida y la fe de la comunidad creyente de su
tiempo”137.

Con la creciente convicción de que la Iglesia no sólo está
determinada por la tradición, sino que ella también actúa y la
configura, reflexiona la Iglesia cada vez más sobre su condi-
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134 Ibíd. (subrayado en el original).
135 Wiederkehr, Prinzip, 82 (subrayado en el original).
136 DV 12.
137 IBI III.A.3.g.
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ción de sujeto y descubre en ello la condición de sujeto de sus
miembros que, como establece H. J. Pottmeyer, “de acuerdo
con su respectiva función y de manera inconfundible e insus-
tituible” testimonian “la Palabra de Dios y su eficacia ‘en la
enseñanza, la vida y el culto’ (DV 8)”138 y así dan forma a la
tradición.

Por ello en su praxis de fe y de vida los biblistas tienen que
participar de la acción y de la vida de la Iglesia creyente y
orante. En el documento IBI se destaca dos veces la ventaja
hermenéutica de los pobres que “puede[n] aportar a su inter-
pretación y actualización una luz más penetrante, desde el
punto de vista espiritual y existencial, que la que viene de una
ciencia segura de sí misma (cf. Mt 11,25)”139. En este sentido
se refiere a esto como una de las “comprensiones fundamen-
tales” de la teología de la liberación:

“La exégesis no puede ser neutra, sino que, siguiendo a Dios,
debe tomar parte por los pobres y comprometerse en el comba-
te por la liberación de los oprimidos. La participación en este
combate permite precisamente hacer aparecer los sentidos que
no se descubren sino cuando los textos bíblicos son leídos en un
contexto de solidaridad efectiva con los oprimidos”140.

Pero a su vez se comenta, restringiendo, que la ciencia bí-
blica debe cuidarse de unilateralidades; y además, que el
compromiso social y político no pertenece directamente a las
tareas del biblista141.

En el resto de la presente investigación habrá que concre-
tizar cómo es que el biblista, con su propia praxis de vida y
de fe, puede asumir más intensamente la traditio activa, esto
es la conformación activa de la tradición a través de los
miembros de la Iglesia. Ya se ha presentado más arriba cómo
ese rol activo de todos los miembros de la Iglesia encuentra
su fundamentación en la doctrina del sensus fidelium. H. Vor-
grimler destaca como resultado de las discusiones sobre el
sentido de la fe:
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138 Pottmeyer, Normen, 99s. (subrayado en el original).
139 IBI IV.C.3.m.
140 Ibíd., I.E.1.f–g.
141 Cf. ibíd., I.E.1.k.
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“[…] que el sentido de fe es una forma de conocimiento to-
talmente originaria no plasmada unilateralmente por la razón o
la voluntad, un sentido para lo esencial en la revelación de Dios,
una capacidad de percibir creyendo y de penetrar en él siempre
más profundamente y, a la vez, [es] una capacidad de juicio para
la praxis de vida que surge de la fe”142.

Por ello se trata de cómo teoría y praxis, razón y expe-
riencia, reflexión racional y sentimiento intuitivo pueden ser
considerados a la vez como fuentes de conocimiento.

4.5. Jerarquización de las fuentes de conocimiento

La declaración del IBI, citada en el apartado anterior, de
que los pobres y la gente sencilla podían “aportar a su inter-
pretación y actualización una luz más penetrante, desde el
punto de vista espiritual y existencial, que la que viene de una
ciencia segura de sí misma”143, contiene una valoración que
está en crasa contradicción con la jerarquización de las fuen-
tes del conocimiento habitual en la ciencia bíblica orientada
por la razón. De acuerdo con ello, la ciencia guiada por la ra-
zón tendría entonces una preeminencia sólo respecto de la di-
mensión histórica y literaria del objeto fundamental. Pero la
comprensión exacta de esas dimensiones del texto bíblico re-
presenta sólo una meta parcial de la lectura de la Biblia en la
Iglesia católica. Según la Dei Verbum “el intérprete de la Es-
critura, para conocer lo que Dios quiso comunicarnos, debe
estudiar con atención lo que los autores querían decir y Dios
quería dar a conocer con dichas palabras”144. La Comisión Bí-
blica acentúa el aspecto de referencia al presente de la Pala-
bra de Dios:
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142 Vorgrimler, Überlegungen, 367.
143 IBI IV.C.3.m.
144 DV 12. Según J. Gnilka esta frase es “en vistas a la comprensión y a la

dificultad de la interpretación de la Escritura, probablemente, la más signi-
ficativa pero también la más problemática” (Gnilka, Exegese, 7). No es clara:
“No está claro si la interpretación teológica desemboca en la interpretación
histórica, o si el exégeta ha cumplido, en lo esencial, con su trabajo inter-
pretativo, cuando pone en evidencia el sensus historicus” (ibíd., 9). Esta
cuestión queda irresuelta en el documento. Cf. Lohfink, Fleck, 22s. Una im-
portante contribución para el esclarecimiento de cómo comprende DV 12
la relación entre interpretación histórica y teológica ofrece Bieringer, Reve-
lation, 5-40.
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“En su trabajo, los exégetas católicos no deben jamás olvi-
dar que ellos interpretan la Palabra de Dios. Su tarea común no
está terminada cuando han distinguido fuentes, definido las for-
mas o explicado los procedimientos literarios, sino solamente
cuando han iluminado el sentido del texto bíblico como actual
Palabra de Dios. Para alcanzar esta finalidad, deben tomar en
consideración las diversas perspectivas hermenéuticas que ayu-
dan a percibir la actualidad del mensaje bíblico y le permiten
responder a las necesidades de los lectores modernos de las Es-
crituras”145.

Los diferentes miembros de la Iglesia son como yaci-
mientos del sentido espiritual de la Escritura, en cuanto Pa-
labra de Dios referida al presente. Si éstos testimonian, de la
manera que les es propia a cada uno, la autorrevelación de
Dios, sin embargo, vale que “cada uno de sus testimonios [ha
de] ser interpretado en relación a todos los demás y en co-
rrespondencia a ellos”146. Respecto de esto M. Seckler habla
de “catolicidad cognoscitivo-teórica”:

“Cada testimonio particular no es el todo, sino que el todo
es lo que cada una de las instancias de testimonio atestigua a su
manera. Si alguno de los loci quisiese monopolizar su testimo-
nio, entonces no se daría más la totalidad específica, sino la ab-
solutización de una de las partes; por tanto, el absolutismo tota-
litario de un único locus theologicus. La idea de la catolicidad
cognoscitivo-teórica tiene aquí su lugar”147.

Si el conocimiento del sentido originario de un texto es
la meta de su interpretación, entonces sólo la razón históri-
ca puede ser la fuente de conocimiento admitida. Pero si,
como en la visión de la Iglesia católica, la meta de la inter-
pretación es el sentido del texto como Palabra de Dios refe-
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145 IBI III.C.1.b. De manera semejante había destacado Pablo VI en 1970,
en un discurso a los biblistas italianos: “[…] la interpretación no ha cumpli-
do con su tarea hasta que no ha mostrado cómo el significado de la Escritu-
ra puede ser relacionado con el momento actual de la salvación, es decir, cuan-
do se ha mostrado la aplicación a la situación actual de la Iglesia y del
mundo” (Pablo VI, Discurso, 1970, 616: “[…] l‘interpretazione non ha esau-
rito il suo compito se non quando ha mostrato come il significato della Scrit-
tura si possa riferire al presente momento salvifico, cioè quando ne ha fatto ve-
dere l’applicazione nelle circostanze presenti della Chiesa e del mondo”
[subrayado en el original]).

146 Pottmeyer, Normen, 105 (subrayado en el original); cf. Stowasser,
Urteil, 214.

147 Seckler, Bedeutung, 63.
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rida a la actualidad148, entonces ninguna instancia de testi-
monio de la Palabra de Dios puede monopolizar su interpre-
tación. El principio de la tradición requiere, más bien, el con-
senso diacrónico (traditio passiva) y sincrónico (traditio
activa); pero este consenso no debe entenderse como unifor-
midad, sino que es necesariamente pluralista149. Formas defi-
cientes de lectura de la Biblia aparecen siempre cuando una
instancia de testimonio se absolutiza, como sucede, por ejem-
plo, en la lectura subjetivista fundamentalista.

En la ciencia bíblica, la tarea de conocer la Palabra de
Dios se separa, a menudo, del propio trabajo150. Según esa
comprensión, la tarea del biblista sería el análisis de “lo que
los autores querían decir”; por el contrario, la tarea de la teo-
logía, del Magisterio y de los creyentes es el conocimiento de
“lo que […] Dios quería dar a conocer con dichas palabras”151.
La pregunta de si una separación de la exégesis y de la apli-
cación o una separación del sentido literal y el sentido espiri-
tual es adecuada o posible, y de qué manera, es central para
esta investigación. A través del paralelo de la relación entre
sensus divinus y sensus humanus en la Sagrada Escritura con
el dogma cristológico, los documentos del Magisterio remiten
a la imposibilidad de tal división.

Para presentar la relación entre análisis crítico-racional
del texto e interpretación teológica, J. M. Caballero Cuesta
emplea la imagen de dos círculos concéntricos. Es cierto que
un lector cristiano de la Biblia tiene que considerar el texto
de forma crítico-racional (primer círculo), pero lo hace siem-
pre dentro de una perspectiva más amplia a la que perma-
nentemente se remite su actividad interpretativa, la de la fe
(segundo círculo)152. Pero la lectura científica de la Biblia,
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148 Cf. IBI III.C.1.b.
149 Cf. ibíd., III.A.3.e–f; también Fuchs, Bibelkommission, 57. Vorgrimler

destaca: “La Iglesia, como una gran comunidad de consenso, no existe; según
las pruebas de la investigación histórica, no ha existido nunca. Comunicación
en lo esencial de la fe y formación de consenso al respecto son sólo posibles
en comunidades pequeñas, abarcables, en las que sus miembros pueden tra-
bajar simultáneamente en distintos círculos e iniciativas” (Vorgrimler, Über-
legungen, 374).

150 Cf. Williamson, Principles, 100-104, 335s.
151 Ambas citas son de DV 12.
152 Cf. Caballero Cuesta, Hermenéutica, 40s.; también ibíd., 48.
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considerada aisladamente, puede entonces dar la impresión
de prescindir de la dimensión teológica aunque, de hecho, el
intérprete no puede jamás comportarse neutralmente respec-
to de esa dimensión. Dicho con la imagen de J. Caballero
Cuesta, el intérprete está siempre dentro del segundo círculo
más amplio, el del sistema de símbolos religiosos que él ad-
mite. Éste puede ser otra religión o también otra visión del
mundo que sólo permite lo que es explicable, causalmente,
según el modelo de las ciencias naturales. Sin embargo, se-
gún la precomprensión católica, una interpretación es sólo
adecuada al texto como Sagrada Escritura cuando tiene lu-
gar dentro de la fe confesada por la Iglesia. Pero aceptar la
fe como precomprensión necesaria no significa ser acrítico
respecto de la confesión de fe eclesial, como acentúa P. Wi-
lliamson.

“Ambas exégesis, la que excluye presupuestos de fe y la exé-
gesis caracterizada por una precomprensión de fe, usarán mé-
todos científicos y buscaran identificar el significado del texto
en ocasión de su escritura. Ambas rehusarán atribuir al sentido
literal del texto un desarrollo dogmático ulterior. La diferencia
es que la exégesis que excluye presupuestos de fe se limita a re-
conocer en el texto una comunicación humana, mientras que la
exégesis que comienza con una hermenéutica de la fe puede per-
cibir ambas cosas: una comunicación humana y la Palabra de
Dios”153.

La interpretación de la Escritura en la Iglesia católica se
muestra como un proceso dialógico abarcador en el que los
distintos miembros de la Iglesia tienen competencias espe-
ciales que deben implicarse en el diálogo. Pero ninguno posee
un monopolio interpretativo, sino que cada uno está referido
al aporte especial del otro. El reconocimiento de fuentes de
conocimiento a las que otros miembros de la Iglesia tienen
mejor acceso (o dicho teológicamente, el reconocimiento de
sus carismas) implica, sin embargo, una renuncia al poder y
una disposición al diálogo. Así, el Magisterio eclesial tuvo que
reconocer la necesidad y la autonomía de la investigación
científica de la dimensión histórica, literaria y teológica de la
Sagrada Escritura. Esto fue un proceso prolongado, penoso,
que recién halló su fin en el siglo pasado con la encíclica Di-
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153 Williamson, Principles, 104.
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vino afflante Spiritu y la Constitución dogmática Dei Ver-
bum. El documento de la Pontificia Comisión Bíblica de
1993 es un signo de que, entre tanto, también en la Iglesia
católica el acceso científico a la Sagrada Escritura ha llegado
a ser algo obvio154.

La ciencia bíblica, por su parte, no puede separase de la
comunidad de fe eclesial como lugar necesario de la inter-
pretación. Respecto de la dimensión teológica del sentido del
texto, ella debe honrar el aporte especial de los distintos
miembros de la Iglesia y reconocer sus propios límites, como
también subraya O. Fuchs:

“La cuestión fundamental es: la exégesis, en sus exponentes
masculinos y femeninos, ¿se sabe incluida en el ordenamiento
recíproco común de todos los carismas?, ¿o está por encima de
él? ¿Con qué argumentos teológicos se ubica por encima? La
competencia específica de su materia, donde ella sabe más que
los demás, no basta por sí misma, sino que tiene que ser identi-
ficada en su calificación teológica, especialmente eclesiológica.
¿Es una suerte de ‘magisterio’? O la exégesis se ubica entre los
muchos carismas a través de los cuales puede descubrir el sig-
nificado: el carisma de la ciencia está, entonces, junto al caris-
ma de una forma de vida muy determinada que puede tratar con
los textos de una manera tan productiva de sentido y, por eso,
con autenticidad cristiana como la misma exégesis. Las respec-
tivas pretensiones de verdad serán bien tratadas como poseedo-
ras de igual rango, aunque están fundadas respectivamente de
manera diferente”155.

De modo semejante argumenta J. Kügler, quien aboga por
una ciencia de la Biblia como ciencia eclesial. Para ello ha-
bría que partir de la eclesiología del pueblo de Dios del Vati-
cano II.
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154 Cf. Ruppert, Einführung, 60: “El documento constituye una piedra mi-
liar en el caminar, durante mucho tiempo no libre de conflictos, del magis-
terio eclesial junto con la exégesis católica. Ya no puede darse un paso atrás
de esta piedra miliar si el Magisterio no quiere tornarse indigno de credibili-
dad”. El reconocimiento magisterial de la ciencia bíblica en los documentos
se halla de nuevo ubicado dentro de la propensión hacia un desprecio de la
investigación bíblico-científica por parte de declaraciones magisteriales. So-
bre esto llamaron la atención algunos comentaristas con ocasión de la pu-
blicación del IBI y señalaron especialmente la simultánea aparición del Ca-
tecismo universal y de la encíclica Veritatis splendor. Cf. Groß, Rom, 234;
Beuken, Auslegung, 292; Klauck, Dokument, 89; Kremer, Interpretation, 165.

155 Fuchs, Kriterien, 15s. (subrayado en el original).
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“En la perspectiva de la ciencia de la Biblia, este pueblo de
Dios aparece como grupo de lectores que poseen un determina-
do interés en los textos bíblicos, aunque también con improntas
distintas: la Sagrada Escritura es ‘un tesoro común de todo el
pueblo de los creyentes’. Sobre el trasfondo de tal concepción
de Iglesia, la exégesis ya no puede entenderse más como pro-
veedora de sentidos ‘correctos’ de los textos para la actividad
magisterial de la jerarquía eclesial. Por ello tampoco puede
seguir entendiéndose sin más como magisterio académico, que
constituye una contra-instancia del Magisterio eclesial y, con
mayor o menor pathos iluminista, contra la represión, el estre-
chamiento y la falsificación dogmáticas de expresiones de la
Sagrada Escritura, que hace valer la intención propia, el ‘verda-
dero sentido’ del texto, el mensaje del Jesús histórico y la nor-
matividad de las concepciones cristianas originarias”156.

Recién desde hace poco tiempo, está en la mira de las de-
claraciones magisteriales el que cada creyente tiene algo para
aportar a la interpretación de la Sagrada Escritura en la Igle-
sia157. El IBI menciona expresamente que el individuo, por su
lectura en la comunidad de fe, le comunica a ésta el fruto de
su lectura y así enriquece la fe común158. En conexión directa
con esto, remite a la ventaja hermenéutica de los pobres y en-
fatiza que ellos tendrían “una capacidad de escuchar y de in-
terpretar la Palabra de Dios que debe ser tomada en cuenta
por el conjunto de la Iglesia”159. Pero faltan criterios de cómo
los aportes de los creyentes, y especialmente de los pobres,
pueden percibirse y acogerse seriamente en la Iglesia.

Dado que vivimos en una sociedad que privilegia la razón
antes que la experiencia, en la que por eso el conocimiento de
vida y de fe de personas sin formación no se aprecia, se re-
quieren esfuerzos especiales, también de los biblistas, para
dejar que se exprese el conocimiento experiencial de los re-
ceptores de sus explicaciones científicas y para iniciar un diá-

Rasgos de la teoría de la lectura de la Biblia... 109

156 Kügler, Bibelwissenschaft, 107.
157 En la Providentissismus Deus los laicos fueron vistos totalmente como

objetos que tenían que ser protegidos del Modernismo. La Divino afflante
Spiritu habla, por primera vez, del deber de todos los creyentes de formarse
a través del estudio de los resultados de la ciencia bíblica católica. Pero re-
cién en el IBI se habla concretamente acerca del aporte interpretativo de to-
dos los creyentes. Cf. Stowasser, Urteil, 212s.

158 Cf. IBI III.B.3.e.
159 Ibíd., III.B.3.f.
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logo auténtico con ellos160. En este sentido, O. Fuchs exige de
la ciencia de la Biblia lo siguiente:

“También en la forma de comunicar sus resultados tendrá
que intervenir, dando la cara por su propia didáctica y con-
figurándola. En ello será importante que la exégesis no se
aproveche de su posición profesional para restarle competen-
cia a otros accesos, sino para enriquecerlos en sus propios
campos”161.

O. Fuchs llama la atención respecto de que el aporte es-
pecial de los pobres no debe ser considerado sólo sincrónica
sino también diacrónicamente. En la tradición se encuentra
una multiplicidad de santos, o mujeres y varones relativa-
mente santos, cuya vida es un testimonio viviente de la acción
perlocutiva de textos de la Biblia162. O. Fuchs remite al ejem-
plo de vida de san Francisco, como clave hermenéutica para
la historia del joven rico (cf. Mc 10,17-31).

4.6. Determinaciones judicativas

Las determinaciones judicativas están en estrecha rela-
ción con las determinaciones ontológicas. Si se establecen
como ámbito del objeto fuentes históricas de la antigüedad,
entonces valen las determinaciones judicativas de las ciencias
históricas. Si, en cambio, se establece como ámbito del obje-
to la interpretación de textos (antiguos), entonces valen las
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160 Cf. la introducción al IBI en la que la Comisión Bíblica refiere el re-
proche hecho a la exégesis científica: “En lugar de permitir un acceso más fá-
cil y más seguro a las fuentes vivas de la Palabra de Dios, hace de la Biblia
un libro cerrado, cuya interpretación, siempre problemática, requiere una
refinada técnica, que hace de ella dominio reservado a algunos especialistas”
(IBI, Introducción A.f).

161 Fuchs, Kriterien, 16.
162 Cf. íd., Bibelkommission, 60; íd., Kriterien, 18s.: “Lo que la Iglesia ca-

tólica ha reconstruido como principio de la tradición no es, en el fondo, otra
cosa que esa plena comunión eclesial, no sólo con los vivientes, sino también
entre los vivientes y los muertos. […] Pero no se trata sólo de los textos de
grandes teólogos/as y especialistas en la Biblia [varones y mujeres], sino tam-
bién de los recuerdos de la llamada gente sencilla que lee los textos bíblicos
a menudo ingenuamente, pero por eso más directa y concretamente, siendo
a la vez ellos mismos un método viviente de interpretación con sus corres-
pondientes intervenciones existenciales osadas y, con ello, no sólo han enri-
quecido los textos bíblicos con nuevas facetas de sentido, sino con nuevos as-
pectos de la praxis. Una Iglesia que posee un constructivo vínculo de
memoria con su propia historia, no puede renunciar a esta riqueza”.
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reglas de las ciencias literarias. La lectura de la Biblia en la
Iglesia católica tiene, por el contrario, una precomprensión
cuadridimensional de su ámbito del objeto. Una interpreta-
ción que sólo tenga en cuenta una de las cuatro dimensiones,
no puede tener la pretensión de hacer una declaración verda-
dera sobre el sentido de textos bíblicos.

El papa Juan Pablo II, en su discurso a la Pontificia Co-
misión Bíblica, hace referencia a que el estudio de la condi-
ción humana de la Palabra de Dios, no obstante su impor-
tancia, no basta por sí solo, pues “puede hacer olvidar que la
Palabra de Dios invita a cada uno a salir de sí mismo para vi-
vir en la fe y en la caridad”163. En el documento de la Pontifi-
cia Comisión Bíblica se encuentran criterios acerca de cuán-
do una interpretación debe ser rechazada como insuficiente,
y en el apartado “La tarea del exégeta” los sintetiza en dos
puntos principales. Se trata, por un lado, de la percepción del
carácter histórico de la revelación bíblica, es decir, de tener
en cuenta la dimensión histórica y literaria, por medio del
trabajo exegético. Pero, por otro lado, se trata también de la
interpretación, a través del esfuerzo hermenéutico, de la Bi-
blia en cuanto Palabra de Dios referida a la actualidad (di-
mensión teológica y eclesiológica)164.

También aquí surge, una vez más, la pregunta acerca de si
la indagación de estas dimensiones puede ser, objetivamente y
en cuanto a su contenido, separada una de otra. La precom-
prensión teológica de la Biblia como Sagrada Escritura, como
Palabra de Dios, contradice esa posibilidad, tal como estable-
ce W. Kasper:

“Así la Palabra de Dios, según la Biblia, procede por cierto
históricamente, pero la Palabra de Dios supera la situación his-
tórica respectiva: en cuanto que Dios es la realidad que todo lo
circunda y lo supera, tiene un significado universal y, con ello,
también actual. Es entonces el sentido literal mismo de las fuen-
tes bíblicas el que quiere decir más de lo que se puede com-
prender histórico-críticamente. En lo abarcable histórico-críti-
camente existe un ‘excedente’ y una ‘plusvalía’ que puede
describirse como realidad simbólica”165.

Rasgos de la teoría de la lectura de la Biblia... 111

163 Juan Pablo II, Discurso, 1993, n° 9.
164 Cf. IBI III.C.1.
165 Kasper, Prolegomena, 513.
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Una interpretación histórico-positiva de la Biblia, así
como también una puramente literaria, contradicen por ello
la autocomprensión de la Biblia misma como Palabra de
Dios. La meta de la interpretación de la Biblia descrita en la
Dei Verbum, a saber: “estudiar con atención lo que los auto-
res querían decir y Dios quería dar a conocer con dichas pa-
labras”166, remite, por el contrario, a la inseparabilidad de las
cuatro dimensiones de la interpretación bíblica. De aquí que,
entonces, una interpretación sólo es adecuada a la Biblia
como Sagrada Escritura, cuando la considera como un texto
(dimensión literaria) compuesto por hombres bajo determi-
nadas condiciones históricas y culturales (dimensión históri-
ca), cuyo sentido supera lo pretendido por los autores y al-
canza hasta el presente del lector actual (dimensión
teológica). La dimensión eclesial remite a la comunidad de fe
como ámbito de origen, como dadora y como comunidad in-
terpretativa.

P. Williamson muestra que en el IBI se juzgan los mé-
todos de la ciencia bíblica y los accesos al texto, conforme
a tres criterios esenciales: cientificidad, fe y orientación
pastoral167. A la cientificidad pertenece la atención a la natu-
raleza humana de la Sagrada Escritura (dimensión histórica
y literaria) y a la del sujeto intérprete (dimensión herme-
néutica fundamental de toda lectura). Bajo la designación fe
se comprende la dimensión eclesiológica, con el conco-
mitante principio de la tradición, a la vez que la dimensión
teológica. La orientación pastoral fundamental expresa que
la ciencia bíblica católica está al servicio de la Iglesia de hoy
y debe contribuir a la construcción del Cuerpo de Cristo;
ella es una consecuencia de la dimensión teológica y ecle-
siológica.

4.7. Consecuencias ético-científicas

El papa Juan Pablo II, inmediatamente al comienzo de
su discurso a la Comisión Bíblica, acentúa que el servicio
del biblista a la Iglesia implica una gran responsabilidad.

Parte I: Esclarecimiento de los intereses cognitivos112

166 DV 12.
167 Cf. Williamson, Principles, 260s.
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“El modo de interpretar los textos bíblicos para los hombres
y las mujeres de nuestro tiempo tiene consecuencias directas
para su relación personal y comunitaria con Dios, y también
está ligado estrechamente a la misión de la Iglesia. Se trata de
un problema vital, que merecía nuestra atención”168.

En sus observaciones acerca del ethos del biblista, el Papa
destaca la consideración de la dimensión eclesiológica del ob-
jeto fundamental de la ciencia bíblica. Los textos a investigar
no serían, pues, objeto de estudio e indagación cualquiera,
sino que, más bien, estarían “confiados a la comunidad de los
creyentes, a la Iglesia de Cristo, para alimentar su fe y guiar
su vida de caridad. Respetar esta finalidad es condición para
la validez de la interpretación”169. Habría que encontrar “el ver-
dadero sentido de las Escrituras”, atendiendo solamente a es-
ta determinación de objetivo; el trabajo del biblista tendría,
pues, que estar orientado a la praxis eclesial para no “perder-
se en los caminos de una investigación científica abstracta”170.
Por eso el biblista debería reservar una parte de su tiempo a
la prédica o a las publicaciones exegético-pastorales.

En el documento de la Comisión Bíblica se mencionan
muchas veces normas éticas. Sin embargo, dado que en el do-
cumento domina la visión de que, en cuanto al contenido, se
puede dividir entre exégesis objetiva y aplicación subjetiva171,
las principales declaraciones se encuentran en el apartado so-
bre los límites de la actualización172. Allí se mencionan como
normas, las siguientes:

a) El rechazo de lecturas tendenciosas de la Biblia; éstas
no se orientan por el texto bíblico, sino por objetivos propios.
Como ejemplo se remite a la lectura de la Biblia en sectas
como los “Testigos de Jehová”.

b) El rechazo de lecturas dentro de un sistema religioso
de símbolos que, fundamentalmente, se contrapone a la fe
cristiana y, por ello, a la tendencia de base de los textos bíbli-
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168 Juan Pablo II, Discurso, 1993, n° 1.
169 Ibíd., n° 10.
170 Ibíd., n° 11.
171 Cf. IBI IV.A.2.e: “La actualización presupone una exégesis correcta del

texto, que determina el sentido literal” (subrayado en el original).
172 Cf. ibíd., IV.A.3.
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cos. Como ejemplo se menciona el racionalismo y el materia-
lismo ateo.

c) El rechazo de lecturas contrarias “a la justicia y a la
caridad evangélicas”173. Como ejemplo se menciona actualiza-
ciones “que querrían apoyar sobre textos bíblicos la segrega-
ción racial, el antisemitismo o el sexismo, masculino o feme-
nino”174. Aquí se subraya especialmente el rechazo de
actualizaciones antijudías:

“Es necesaria, según el espíritu del Concilio Vaticano II
(Nostra Aetate, 4), una atención especial para evitar absolu-
tamente actualizar algunos textos del Nuevo Testamento en un
sentido que podría provocar o reforzar actitudes desfavorables
hacia los judíos. Los acontecimientos trágicos del pasado, al
contrario, deben ayudar a recordar sin cesar que, según el
Nuevo Testamento, los judíos siguen siendo ‘amados’ por Dios,
‘ya que los dones y la llamada de Dios son sin arrepentimiento’
(Rm 11,28-29)”175.

Como criterios para impedir tales desviaciones se indica
que la actualización debe partir de una correcta interpreta-
ción del texto176 y tener lugar bajo la guía del Magisterio ecle-
sial en la perspectiva de la tradición viviente177.

Parte I: Esclarecimiento de los intereses cognitivos114

173 Ibíd. IV.A.3.d (subrayado en el original).
174 Ibíd. En vista de la realidad mundial de un sexismo machista, esta

formulación ha sido escogida un tanto infelizmente, para decirlo de
manera amable; un juicio más duro desde la perspectiva de las mujeres es
comprensible: “Que después de una historia de opresión de las mujeres de
casi 2.000 años, ahora se tema una opresión de los varones, no tiene, por
lo que veo, ningún punto de apoyo en la realidad actual de la Iglesia. La
justificada y necesaria cuestión del establecimiento de límites a una
actualización de los textos bíblicos se ve llevada al límite de lo grotesco, 
a través de la expresión ‘sexismo masculino o femenino’” (Fischer, I.,
Frauen 55).

175 IBI IV.A.3.d (subrayado en el original). La Pontificia Comisión Bíblica
se ha ocupado intensivamente de este tema y ha publicado en 2001 el docu-
mento El pueblo judío y sus Escrituras Sagradas en la Biblia cristiana. Cf. al
respecto la obra de conjunto, pensada como ayuda de lectura: Dohmen, Gottes
Volk.

176 Para evitar una lectura subjetivista se acentúa de manera semejante ya
en IBI II.A.2.e que los presupuestos de la interpretación deberían controlar-
se constantemente con el texto mismo.

177 Cf. IBI IV.A.3.e. Aislada, esta formulación acerca de la “guía del
magisterio eclesiástico” suena muy unilateral. Pero ya más arriba se dejó
claro cómo en el IBI se relativiza el rol del Magisterio respecto de una tal
conclusión que podría sonar autoritaria. Cf. especialmente ibíd., III.B.3.i.
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Normas éticas para la producción de tales interpretacio-
nes correctas de los textos se encuentran en el IBI sólo dise-
minadas, lo que en mi opinión se debe al hecho de que hay
declaraciones contradictorias acerca de si una interpretación
de textos objetiva, neutral, es absolutamente posible178. Así, en
la confrontación con el método histórico-crítico se afirma
que éste puede emplearse de manera objetiva y, entonces, no
contiene ningún a priori179. La Pontificia Comisión Bíblica ha-
bía establecido ya en 1984, en su documento Biblia y cristolo-
gía, que el “método histórico-crítico” había “experimentado
importantes complementaciones, ya que los mismos historia-
dores habían puesto en duda la concepción ‘positivista’ de la
objetividad de la historia”180.

“La subjetividad del mismo historiador está también en
juego en todas las etapas de su trabajo, en su búsqueda de la
‘verdad’ en la historia (cf. H. G. Gadamer). Él se ocupa de los
objetos de su investigación bajo el presupuesto de sus propios
centros de interés, con una ‘precomprensión’ bien determinada
que, recién, paso a paso en el contacto con los testimonios estu-
diados, tiene que ir corrigiendo. Aun cuando en la marcha de
esa confrontación se critica a sí mismo, sin embargo, es raro que
la presentación de los resultados obtenidos no esté condicio-
nada por su propia comprensión de la existencia humana (cf.
X. Léon-Dufour)”181.

Por eso la humanidad de Jesús no puede ser indagada por
nadie de manera puramente objetiva; la Comisión Bíblica en-
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178 Cf. Dulles, Interpretation, 33.
179 Cf. IBI I.A.4.b: “Si su uso se acompaña de tales a priori no es debido

al método mismo, sino a opciones hermenéuticas que orientan la in-
terpretación y pueden ser tendenciosas” (subrayado en el original). En ra-
zón de objeciones críticas contra esta declaración, el secretario de la Co-
misión Bíblica, A. Vanhoye, precisa: “Cuando la Comisión dice que el
método histórico-crítico puede ser practicado sin asumir ningún a priori,
entendemos que el método no está necesariamente atado a la asunción de
la escuela de Bultmann en particular, que reduce el contenido de la Escri-
tura a un mensaje antropológico. Pero no negamos que es necesaria algu-
na posición para comprender el texto, y enfatizamos que la precompren-
sión más adecuada es la que está en continuidad con el texto bíblico, a
saber, la precomprensión de la tradición viviente de la Iglesia” (Vanhoye,
Catholicism, 38, subrayado en el original). Cf. más detalladamente Wi-
lliamson, Principles, 224s., 237-248; Fitzmyer, Recensión de Williamson,
439; Hercsik, Wort, 147s.

180 Pontificia Comisión Bíblica, Bibel und Christologie, 1.1.3.2.
181 Ibíd., 1.1.3.2.c (subrayado en el original).
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fatiza: “La investigación histórica de Jesús […] no es jamás
‘neutral’”182.

En el documento IBI de 1993, en el apartado sobre el mé-
todo histórico-crítico, faltan estas declaraciones tan eviden-
tes. En contraposición con los accesos contextuales a la Sa-
grada Escritura se admite, sin embargo, que la ciencia bíblica
nunca puede ser totalmente neutral183 y se exige como norma
ética el que ella debe cuidarse por eso mismo de no ser uni-
lateral184. En el juicio sobre la exégesis feminista se reconoce
que no sólo opciones hermenéuticas conducen a interpretar
tendenciosamente, sino también que no es tenida en cuenta
la subjetividad del biblista185. Pero en vez de sacar de aquí
consecuencias científicas para los biblistas masculinos, por el
contrario, se advierte ante el carácter tendencioso de la cien-
cia bíblica feminista186. Criterios conforme a los cuales se pue-
da decidir cuándo una interpretación –que aquí todavía no es
comprendida como actualización– es tendenciosa, y cuándo
no, no se detallan allí. Esto vale para todo el apartado sobre
las lecturas contextuales de la Biblia, que requieren una ca-
pacidad de discernimiento crítico187.

A pesar de que el capítulo sobre “problemas de herme-
néutica” comienza programáticamente con la referencia a
que la ciencia bíblica debe tener en cuenta las ideas de la her-
menéutica filosófica y reflexionar especialmente sobre la im-
plicación de la subjetividad en el conocimiento (histórico)188,
el documento IBI en su conjunto da la impresión, no obstante,
de que se puede distinguir claramente entre exégesis objetiva
y actualización subjetiva. Pero como ha quedado claro en mis
reflexiones científico-teóricas previas, no existe un conocer
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182 Ibíd., 1.1.3.3 (subrayado en el original).
183 Cf. IBI I.E.1.k.
184 Cf. ibíd.
185 Cf. ibíd., I.E.2.j: “La sensibilidad femenina lleva a entrever y corregir

ciertas interpretaciones corrientes tendenciosas, que intentaban justificar la
dominación del varón sobre la mujer”.

186 Cf. ibíd., I.E.2.l: “En la medida en que la exégesis feminista se apoya
sobre una posición tomada, se expone a interpretar los textos bíblicos de
modo tendencioso y, por tanto, discutible”.

187 Cf. ibíd., I.E. Cf. también Heidemanns, Kehrtwendung, 59.
188 Cf. IBI II.A. Cf. también ibíd., II.A.2.c.
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teóricamente libre. De la noción de que “toda exégesis de los
relatos de esos acontecimientos implica necesariamente la
subjetividad del exégeta”189, la Comisión Bíblica no ha sacado
aún las últimas consecuencias.

Otra cuestión es, si es posible reconstruir un único senti-
do del texto que haya sido pretendido por su autor. El reco-
nocimiento de la polisemia de los textos bíblicos190 está en el
documento de la Comisión Bíblica en contradicción con la ta-
rea –tenida por irrenunciable– del método histórico-crítico de
“dejar claro, de modo sobre todo diacrónico, el sentido ex-
presado por los autores y redactores”191.

En los ejemplos mencionados resulta claro el proceso de
surgimiento del documento, cuyos apartados fueron trabaja-
dos separadamente por los miembros de la Comisión Bíblica
y, recién después, fueron reunidos192.

Para poder conformar desde allí criterios ético-científi-
cos, se debe esclarecer en qué medida es absolutamente posi-
ble una separación de la interpretación correcta del texto193 y
la explicación referida a la actualidad (actualización, herme-
néutica).

4.8. Síntesis y precisión acerca de los intereses 
cognoscitivos de esta investigación

Desde la visión de la Iglesia católica, la interpretación de
la Biblia como Sagrada Escritura es una tarea en la que par-
ticipan todos los miembros de la Iglesia. El trabajo del biblis-
ta representa una parte de este trabajo y no puede pretender
ser el único acceso legítimo al texto.

En razón de la precomprensión teológica (inspiración y
canonicidad) los textos del Antiguo y Nuevo Testamento
reunidos en el canon conforman el objeto fundamental del
trabajo bíblico científico. La fe en la inspiración remite a la
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189 Ibíd., II.A.2.c.
190 Cf. ibíd., II.B.c.
191 Ibíd., I.A.4.g (subrayado en el original).
192 Cf. Haag, Bilanz, 130.
193 Cf. IBI IV.A.3.e.
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comunidad de fe como lugar de actuación del Espíritu San-
to. La Sagrada Escritura ha surgido en ella, fue transmitida
y canonizada en ella y por ella y en ella es leída siempre nue-
vamente.

La relación de lo divino con lo humano en esa Sagrada
Escritura se comprende análogamente al dogma cristológico
de la unión hipostática. Así la Sagrada Escritura es totalmen-
te obra humana (testimonio histórico y literario) y, a su vez,
totalmente obra de Dios (es inspirada). En razón de este do-
ble carácter es posible una lectura de la Biblia puramente his-
tórica y literaria, pero ello no agota, ni lejanamente, el senti-
do del texto. Los textos bíblicos no quieren sólo informar
sobre cosas pasadas, sino obrar, también hoy, algo en los lec-
tores. La intención operativa (pragmática) del texto se basa
en la conducción del lector pretendida por los autores huma-
nos y, a su vez, la sobrepasa: en virtud de la fe en la inspira-
ción se le atribuye a los textos una plusvalía que se debe en-
tender como una conducción del lector pretendida por Dios
mismo. La meta de la lectura bíblica es el conocimiento de
esa Palabra de Dios inspirada, referida a la actualidad. La exi-
gencia de que “la Escritura se ha de leer e interpretar con el
mismo Espíritu con que fue escrita”194 nos sitúa ante la cues-
tión de si la fe y la inspiración de los lectores son presupues-
tos para la recta comprensión de los textos.

Requisito para la comprensión de la Palabra de Dios refe-
rida a la actualidad es, sin duda alguna, la comprensión del
sentido literal de los textos. De aquí que éstos deban ser in-
terpretados teniendo en cuenta su forma lingüística (di-
mensión literaria) y su contexto histórico, social y cultural
(dimensión histórica); para ello se necesita la mediación cien-
tífica. Pero la fe en la inspiración remite a que la compren-
sión histórica y literaria no basta: más allá de lo que se pue-
de captar histórico-críticamente, los textos poseen un sentido
espiritual que supera lo que los autores pretendieron, así
como también, la situación histórica de origen, y que alude a
los lectores y a la situación histórica presente. Por eso, la
teoría del texto subyacente al trabajo bíblico-científico y los
métodos de interpretación empleados tienen que estar al
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menos abiertos a la posibilidad de tal sentido espiritual y de-
ben tomar en serio el carácter dinámico de los textos bíblicos.

Se torna decisiva la cuestión de si el comprender objetivo
del sentido literal y la comprensión subjetiva del sentido
referido a la actualidad en cuanto Palabra de Dios se pueden
separar, y en qué medida, uno de otro en su contenido y
metodológicamente. Si esto fuese, sin más, algo posible, en-
tonces se podrían ubicar claramente a los biblistas y a los lec-
tores: mientras que unos asegurarían el sentido literal de la
Biblia por medio de la investigación científica, la peculiar ca-
pacidad de los otros residiría en la aplicación de ese sentido
a la propia vida.

Pero contra tal concepción se alzaron objeciones de dis-
tintos lados. De una parte, se remitió al biblista como sujeto
cognoscente y, como se esclareció en las reflexiones científi-
co-teóricas previas, no es posible un conocimiento sin presu-
puestos, sin perspectiva y, por ello, objetivo y neutral. Es por
eso que se necesitan criterios acerca de cómo es que el bi-
blista puede poner en evidencia su propia subjetividad y re-
flexionar sobre la impronta cultural, social y religiosa de su
comprensión. Dado que, a pesar de esta reflexión, es imposi-
ble descartar el influjo de la propia subjetividad, se requiere
entonces una ética de la ciencia para obtener criterios sobre
cómo puede asumir el científico la responsabilidad del saber
que produce.

En la presentación del paradigma de la ciencia bíblica en
la Iglesia católica se hicieron manifiestos otros aspectos.
Dado que la precomprensión teológica de la Biblia como Sa-
grada Escritura, en cuanto a priori relativo de tipo conven-
cional, es constitutiva de la ciencia bíblica, la noción de reve-
lación que está a la base de ésta desempeña un rol decisivo.
Según la comprensión instructivo-teórica de la revelación, la
tarea del trabajo bíblico científico es elaborar, de manera ob-
jetiva, a través del análisis histórico, un contenido doctrinal,
la verdad de Dios absoluta y por encima de los tiempos. La ta-
rea de los lectores populares sería, en ese caso, sólo la aplica-
ción a su propia vida de esas proposiciones objetivas de las
verdades.

Sin embargo, con la Dei Verbum se introdujo un cambio
hacia una comprensión comunicativo-teórico-participativa
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de la revelación, de la que resulta clara una relación dialécti-
ca como principio fundamental. La autorrevelación de Dios
en la historia no puede ser reducida a una facticidad históri-
ca, como verdad propositiva, sino que remite a la permanen-
te revelación en la creación y en la historia. Pero la medida de
la comprensión de la Palabra de Dios referida a la actualidad
es la revelación en la historia; por eso la verdad divina tiene
que ser alcanzada por el sujeto cognoscente según el patrón
histórico y cultural de su comprender; sin embargo, no pue-
de ser reducida a ese comprender subjetivo, condicionado
históricamente, sino que lo supera. Además, comprensión in-
dividual y fe comunitaria están en una relación recíproca;
esta visión comunicativo-dialógica de la revelación exige, en-
tonces, una comprensión comunicativa, pragmática, del tex-
to, que se oriente no sólo estético-productivamente, sino tam-
bién estético-receptivamente.

De modo análogo a la autorrevelación de Dios, hay que
comprender la transmisión como autotransmisión de la Pala-
bra de Dios: la Palabra de Dios no es sólo objeto del com-
prender y de la interpretación, sino también sujeto de su his-
toria de la comprensión e interpretación. Una consecuencia
de la eclesiología del pueblo de Dios del Concilio Vaticano II
es la idea de que todos los miembros de la Iglesia están lla-
mados a ser sujeto ministerial de la interpretación, del cono-
cimiento y del testimonio de la Palabra de Dios. Así como en
la fe en la inspiración, se declara de igual manera la autoría
de los textos bíblicos tanto del compositor humano como de
Dios, así los lectores actuales son plenamente lectores (bajo el
influjo de su experiencia de vida, de sus posibilidades de com-
prensión, etc.), pero a su vez Dios es sujeto del conocimiento
de su Palabra referida al presente. De modo que se presenta
a la Iglesia la tarea de discernir los espíritus y en ella partici-
pan todos los miembros de la Iglesia. “El juicio de la Igle-
sia”195 se expresa en el consenso diacrónico y sincrónico, en la
tradición, en el sentido de fe del pueblo de Dios, como tam-
bién en el anuncio magisterial. Ese consenso es descrito
como unidad en la multiplicidad y surge en un proceso dia-
lógico en el que participan todos los miembros de la Iglesia.
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De la visión acerca del rol privilegiado de los pobres y margi-
nados en la revelación de Dios resulta para la Iglesia el en-
cargo de prestar especial atención a su aporte. En su testi-
monio de vida se muestra, de manera especial, el sentido de
fe, y los marginados pueden aportar su contribución inter-
pretativa en relación a los demás miembros de la Iglesia.

La tarea de la ciencia bíblica es el trabajo científico pre-
vio para ese juicio de la Iglesia. En ello, es su misión princi-
pal establecer el sentido literal. Pero son necesarias ulteriores
aclaraciones acerca de en qué consiste exactamente el senti-
do literal y cómo la ciencia bíblica puede comprenderlo
“con la mayor exactitud posible”196. ¿Es suficiente para ello
la aclaración del lado productivo (histórico) o es necesario
también tener en cuenta el lado receptor (por medio de la
participación en la praxis de vida y de fe, especialmente de
los pobres)?

La interpretación de la Biblia en la Iglesia tiene que darse
como un diálogo amplio: un diálogo con hombres del tiempo
de los orígenes (autores, destinatarios), un diálogo con los in-
térpretes de la historia (consenso diacrónico de la tradición;
la fe que precede mi lectura) y un diálogo con los intérpretes
actuales (consenso sincrónico de la tradición; el enriqueci-
miento de la fe a través de las lecturas actuales de todos los
miembros de la Iglesia). El medio del diálogo aquí es el texto
bíblico. 

En especial, el diálogo sincrónico de los intérpretes ac-
tuales requiere la percepción y el respeto de las competencias
(carismas) de los demás miembros de la Iglesia. Mientras que
la tarea del Magisterio resultó clara, se necesitan de ulterio-
res dilucidaciones acerca de en qué consisten las competen-
cias especiales y dónde se da la respectiva necesidad de com-
plementación de la ciencia bíblica, por un lado, y de los
lectores populares, por otro. Esto se ve especialmente en el
respeto de las fuentes de conocimientos preferidas por cada
uno. En lugar de una jerarquización de las fuentes de conoci-
miento se requiere un reconocimiento de la igualdad de nivel
entre ellas. Pero, dado que este diálogo tiene lugar en una so-
ciedad en la que la ciencia ha llegado a ser una forma de vida
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y en la que, por eso, el conocer racional se privilegia respecto
del sentimiento y de la experiencia, se necesitan entonces
normas ético-científicas para posibilitar un diálogo de inter-
locutores iguales.

El paradigma de la interpretación de la Biblia en la Igle-
sia se puede expresar en la fórmula breve de que la Biblia tie-
ne que ser leída como Palabra de Dios en palabra humana. El
camino en la comprensión de la Palabra de Dios llevado a
cabo en el Concilio Vaticano II y la nueva autocomprensión
de la Iglesia como comunidad interpretativa de la Biblia, in-
fluencian de manera decisiva la forma como se comprende el
paradigma de interpretación de la Biblia en la Iglesia. La ca-
rencia de relevancia de la ciencia bíblica para la lectura po-
pular de la Biblia hasta hoy lamentada, podría tener su cau-
sa en que la ciencia bíblica ha asumido hasta ahora, sólo de
modo muy insuficiente, los impulsos del Concilio para acla-
rar su propia autocomprensión. Así R. Bieringer, en una in-
vestigación sobre comentarios a la Dei Verbum publicados en
los años noventa, llega a la conclusión de que en la mayoría
de esas obras fue tenida muy poco en cuanta la teología de la
revelación del documento conciliar. Esto valdría especial-
mente para las investigaciones que indagaban acerca del sig-
nificado de la Dei Verbum para la ciencia bíblica197. Así tam-
bién, muy pocos biblistas han reflexionado las consecuencias
que tiene para su actividad el cambio de comprensión de la
inspiración198.

El documento de la Pontificia Comisión Bíblica es un in-
tento apreciable de pensar las consecuencias de la transforma-
da autocomprensión de la Iglesia para la interpretación de la
Biblia. La investigación del documento muestra que allí se en-
cuentran ciertamente importantes principios de percepción del
aporte de todos los miembros de la Iglesia para la interpreta-
ción de la Biblia como Sagrada Escritura que, sin embargo, re-
quieren también un ulterior desarrollo y esclarecimiento.
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196 IBI II.B.1.c.
197 Cf. Bieringer, Revelation, 7.
198 Particular atención merecen los intentos de Frankemölle y Schmutter-

mayr de hacer fructíferos para la teología de la inspiración las ideas de la es-
tética de la recepción y de la teoría de la comunicación operativa (cf. Fran-
kemölle, Handlungsanweisungen, 109-132; Schmuttermayr, Leser, 25-62).
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4.9. Mirada a la segunda parte del trabajo

La indagación de los documentos del Magisterio ha per-
mitido hacer visible los rasgos de una teoría de la lectura de
la Biblia en la Iglesia católica. A su vez, quedó claro que, es-
pecialmente respecto del significado de la lectura popular de
la Biblia, existe la necesidad de mayores aclaraciones.

Una primera contribución al esclarecimiento de estas
cuestiones abiertas es lo que quisiera ofrecer en la segunda
parte de este trabajo. Para ello investigaré, a modo de ejem-
plo, en la obra de un biblista, para hallar en sus experiencias
y reflexiones otros materiales para una teoría de la lectura de
la Biblia. Junto al esclarecimiento de mi propia posición her-
menéutica, lo que me interesa en mi investigación es ofrecer,
a biblistas y teólogos que han reconocido la urgencia de dicha
temática, materiales para una ulterior discusión al respecto.

Rasgos de la teoría de la lectura de la Biblia... 123
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Capítulo 1
Introducción: 

ciencia bíblica al servicio de la lectura 
de la Biblia en las comunidades 

de base latinoamericanas

1.1. Consideraciones previas acerca de la elección 
de la base documental de la segunda parte de 
esta investigación

A las preguntas suscitadas en la primera parte de este es-
tudio se buscará ahora responder en esta segunda parte. Para
ello habrá que ponder las experiencias de un biblista en diá-
logo con la lectura popular. Exige una fundamentación de por
qué yo, en cuanto biblista alemán, indago en la obra de un bi-
blista latinoamericano y por qué no me refiero a experiencias
de mi propio entorno.

En Alemania, hasta el presente, sólo unos pocos biblistas
católicos han asumido totalmente la relación entre lectura
científica y popular de la Biblia1. Esto se debe, por un lado, a
la diferenciación de las disciplinas teológicas. En las univer-
sidades alemanas, la pedagogía de la religión y la teología
práctica se ocupan del fenómeno de la lectura popular de la
Biblia, pero no la ciencia bíblica. Los biblistas alemanes ape-
nas reflexionan sobre la relación de su propio trabajo con la
lectura popular de la Biblia, dado que se espera de los peda-
gogos de la religión que estén al nivel del estado actual de la
investigación de la ciencia bíblica, pero, paradójiamente, los
conocimientos de las investigaciones pedagógico-religiosas o
teológico-prácticas no se encuentran entre las condiciones
previas del trabajo bíblico-científico2.

1 Cf. especialmente los trabajos de J. Kremer. Pero cabe destacar, que él
sólo trata acerca de “Justificación y límites de la lectura ‘simple’ de la Escri-
tura” (tal es el subtítulo de su libro Die Bibel – ein Buch für alle [Stuttgart:
Editorial Katholisches Bibelwerk 1986]), pero no así los límites de una lec-
tura científica de la Biblia. Cf. también íd., Bibel einfach lesen, en especial
327; íd., Bibel lesen, 56-62.

2 Cf. Dormeyer, Hermeneutik, 8; Sohns, Verstehen, 4.
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Por otro lado, cabe constatar objetivamente que la lectu-
ra de la Biblia a nivel popular y pastoral en Alemania, a pesar
de las grandes campañas al respecto3, representa un fenóme-
no marginal y, por ello, apenas registrado por la ciencia bí-
blica. Lo que T. Vogt escribió ya hace unos 20 años en su li-
bro sobre el trabajo bíblico con adultos, posee validez
también hoy en día:

“Nadie se haga ilusiones. En amplios círculos el interés por la
Biblia está muerto en una amplitud espeluznante. La seculariza-
ción ha minado la sustancia de nuestra sociedad y, en ella, de la
Iglesia popular. No son muchos, sino pocos, los que se aventuran
al intento aquí descrito de una confrontación con la Biblia”4.

Una encuesta llevada a cabo en agosto de 2005 por el Ins-
tituto de Demoscopia de Allensbach arrojó como resultado
que en Alemania sólo 4 de cada 100 adultos leen a menudo la
Biblia, 9 lo hacen ocasionalmente y 62 jamás5.

Muy distinta es la situación en Latinoamérica, donde exis-
te un gran interés por la Biblia. Junto al intenso uso de ésta en
las comunidades protestantes y evangélicas, también en la Igle-
sia católica, desde los años sesenta, en relación con el surgi-
miento de las comunidades de base, se ha dado un significati-
vo movimiento bíblico. Algunos biblistas se han ocupado
intensamente de esto y han operado un cambio de perspectiva.
Estimulados por el gran interés por la Biblia en las comunida-
des de base y partiendo de la convicción de que la Biblia per-
tenece a los pobres6, decidieron ejercer su ciencia desde la
perspectiva de los pobres y al servicio de ellos. Un breve pa-
norama sobre las principales iniciativas debería ilustrar el de-
sarrollo de esa ciencia bíblica con esta nueva orientación7.

Desde 1982, un grupo de biblistas trabaja en el proyecto
de una serie de 70 volúmenes de comentario a la Biblia (Co-
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3 En 1992 y 2003 se celebró en los países de habla alemana un Año con la
Biblia, en el que las distintas iglesias promovieron, con grandes iniciativas, la
lectura de la Biblia.

4 Vogt, Bibelarbeit, 21.
5 Cf. Instituto de Demoscopia Allensbach, Allensbacher Berichte 2005, Nr.

20, 1s.
6 Cf. Croatto, Bibel, 75; íd., Hermenéutica bíblica, 98.
7 Cf. Brancher, Movimento, 25-29.
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mentario Bíblico), marcado por la opción por los pobres como
decisión hermenéutica previa8. El mismo grupo produce des-
de 1984, en Brasil, la revista Estudios Bíblicos, y desde 1988,
en distintos países de Latinoamérica la Revista de Interpreta-
ción Bíblica Latinoamericana (RIBLA; la edición española
aparece en Costa Rica y Ecuador) o Revista de Interpretação
Bíblica Latinoamericana (edición brasileña). Bajo la conduc-
ción del especialista brasileño en Antiguo Testamento,
M. Schwantes, se edita desde 1988 en la Universidad Meto-
dista de San Pablo la Bibliografia Bíblica Latino-Americana
(BBLA), que procura abarcar el conjunto de publicaciones bí-
blico-teológicas en Latinoamérica, desde trabajos populares,
pasando por materiales para círculos bíblicos, hasta tesis
doctorales. Después de haber sido publicados 8 volúmenes de
esta bibliografía (1988-1995), aparece desde el año 2000 sólo
como base de datos en Internet, pero su servicio se amplió,
por ejemplo, con las revistas on-line BBLA informa (2001ss.)
y Ensaios Bíblicos (2001ss.)9.

Internet, entre tanto, se ha usado mucho más intensa-
mente para este trabajo de poner a disposición de lectores de
la Biblia en el plano pastoral y popular las propias investiga-
ciones bíblico-científicas. Un significativo rol al respecto de-
sempeña el servicio de Internet cuya responsabilidad está en
manos de la Orden Claretiana: Servicios Koinonía, en el que
se publican en varios idiomas comentarios a las lectura bíbli-
cas diarias de la liturgia católica. Además, hay a disposición,
gratuitamente, en una biblioteca virtual para el uso en el tra-
bajo pastoral, un gran número de publicaciones de divulga-
ción de biblistas y especialistas en didáctica de la Biblia10.

A la formación bíblico-científica de colaboradores en el
plano de la comunicación pastoral coopera el Curso Intensi-
vo Biblia (CIB) de seis meses de duración, que tuvo lugar, por
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8 Cf. Gorgulho, Bibelapostolat, 5s.; Schmeller, Recht, 100-103.
9 Cf. la presentación de la misma redacción, URL: http://www.metodis-

ta.br/biblica/quemsomos.htm (último control 10/07/2006).
10 Otro de los servicios corresponde a la revista teológica on-line Re-

vista Electrónica Latinoamericana de Teología (R.E.La.T), en la que publi-
can muchos de los conocidos teólogos de la liberación. Para su acceso se
sugiere el siguiente URL: http://www.servicioskoinonia.org (último control
10/07/2006).
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primera vez, en Brasil en 1988, y que desde 1991 cambia
anualmente de país en Latinoamérica, y en el que participan
cada vez 30-40 personas de distintos países del continente11.
Este curso es sostenido por la Red Ecuménica Bíblica Latino-
americana y Caribeña (REBILAC), fundada en 1999 para pro-
mover una pastoral bíblica orientada por la opción por los
pobres12.

A la formación del retoño científico dentro del paradigma
determinado por la opción por los pobres, en orden a una
ciencia bíblica en clave de la teología de la liberación, se de-
dica de modo especial el sector académico de Ciencia de la
Religión de la Universidad Metodista de San Pablo (Brasil).
También algunos católicos ya han obtenido allí títulos de ma-
gíster o doctorado. Igual orientación posee el Instituto Su-
perior Evangélico de Estudios Teológicos (ISEDET), regentado
por las nuevas iglesias evangélicas en Buenos Aires (Argentina),
al cual pertenecía el conocido profesor católico J. S. Croatto
(1930-2004). Desde el 2004 se edita allí una revista on-line
Journal of Latin American Hermeneutics, con la que se pre-
tende promover el diálogo con los biblistas de distintos países
que no entienden el español o el portugués13.

El cambio de perspectiva hacia la teología de la liberación
de algunos biblistas latinoamericanos brindó importantes
impulsos también a colegas de otros contextos, por ejemplo,
a la ciencia bíblica feminista en Norteamérica y en Europa.
Sin embargo, en mi contexto, Alemania, sólo unos pocos bi-
blistas varones han acogido este diálogo con sus colegas lati-
noamericanos.

Entre los aportes latinoamericanos para una teoría de la
lectura de la Biblia que incluye la contribución de lectores po-
pulares se destaca, de manera especial, la obra del biblista re-
sidente en Brasil Carlos Mesters, quien desde comienzos de
los años 70 ha reflexionado de manera intensiva sobre la lec-
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11 Por la falta de apoyo financiero desde Europa y Norteamérica no se dic-
taron cursos intensivos en los años 2001-2003. En 2004 tuvo lugar un CIB en
Colombia, y el próximo está planeado para 2007 en El Salvador.

12 Antes el CIB era sostenido por una división del Consejo Ecuménico de
las Iglesias. Cf. Schürger, Theologie, 39.

13 Los artículos son publicados generalmente en inglés. Cf. el siguiente
URL: http://www.isedet.edu.ar/jolah/journal.htm (último control 10/07/2006).
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tura popular de la Biblia y ha orientado su trabajo totalmen-
te al servicio de esa lectura. La apreciación de B. Weber de
que así como se designa a G. Gutiérrez el padre de la teología
de la liberación, se puede denominar a Mesters el padre de la
exégesis de la liberación14, es compartida por muchos cono-
cedores de la teología de la liberación. Otros notables biblis-
tas latinoamericanos, en sus publicaciones sobre teoría de la
lectura bíblica, se refieren con reconocimiento al importante
aporte de Mesters. Así el argentino J. S. Croatto lo designó
como arquetipo de un científico al servicio del lector popular
de la Biblia15, y el chileno que enseña en Costa Rica, P. Ri-
chard, en una retrospectiva sobre su trabajo teológico de los
últimos 40 años, reconoció que su pensamiento había sido
fuertemente influenciado por Mesters16. M. de Barros Souza,
uno de los más conocidos autores espirituales en Brasil y
compañero de camino de Mesters por muchos años, escribió
que, “como tantos otros hermanos en nuestro continente”
veía en él “un maestro espiritual y un profeta del Dios vivo”17.

Los escritos de Mesters están, entre tanto, difundidos en
grandes tiradas en Latinoamérica y han sido traducidos por
todo el mundo en distintos idiomas. Este hecho refuerza mi
suposición de que sus reflexiones sobre la teoría de la lectura
de la Biblia, referidas al contexto brasileño, son también im-
portantes para otras culturas18. Mesters mismo, por cierto, se
dedica al trabajo en Brasil, pero siempre ha conducido cursos
bíblicos en otros países y culturas. Él espera que sus expe-
riencias contextualizadas puedan también dar importantes
impulsos a la ciencia bíblica y a la pastoral bíblica en otros
contextos. Esto se ve claramente en un informe sobre su año
sabático en Jerusalén (1987), en el que tematiza la relación
entre el Centro de Estudios Bíblicos (CEBI), que por entonces
conducía, y los grandes centros de investigación bíblico-cien-
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14 Cf. Weber, B., Ijob, 343.
15 Cf. Croatto, Historicidad, 323.
16 Richard, Cuarenta años, 232.
17 Barros Souza, Ich klage, 73.
18 En la Bibliographia Carmelitana annualis, que aparece anualmente en

la revista Carmelus, se elencan muchas de esas traducciones. Junto a aque-
llas de las principales lenguas europeas, aparecen también ediciones en afri-
kaans, tagalog, creol, japonés, chino, coreano, indonesio entre otras.
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tífica. Por un lado, el CEBI había esperado de ellos distintas
ayudas; por otro, Mesters era cada vez más consciente de que
tenía en Brasil la misión de contribuir a que la ciencia bíbli-
ca occidental tenga un contacto más estrecho con la realidad
y con la vida de fe de comunidades de pobres reunidos en
torno a la Palabra de Dios19. Especialmente a través de su co-
laboración activa en la Federación Bíblica Católica (FEBIC)
Mesters ha contribuido a comunicar a otros su experiencia.

Además de las razones objetivas aquí brevemente esbo-
zadas existen también motivos biográficos para la elección
de la obra de Carlos Mesters como base de ulteriores inda-
gaciones. El haberme ocupado de modo intensivo con los
fundamentos hermenéuticos y metodológicos de su trabajo
bíblico en el marco de mi licenciatura20 constituyó el co-
mienzo de mis propias reflexiones sobre la relación entre la
ciencia bíblica y la lectura popular. Desde 1996 hasta 1998
trabajé en Nicaragua con el método desarrollado por Mes-
ters, conduje cursos bíblicos y compuse distintos instru-
mentos de trabajo para la lectura popular de la Biblia21. Es-
tas experiencias prácticas me permitieron comprender las
bondades de su enfoque, pero también suscitaron preguntas
que me movieron a avocarme de modo más intenso a esta
investigación.

1.2. La recepción de impulsos del 
movimiento bíblico latinoamericano 
por la ciencia bíblica en ámbito alemán

En los años setenta y ochenta se discutió fuertemente en
Alemania sobre la teología latinoamericana de la liberación.
Sin embargo, el Handbuch der deutschsprachigen Lateinameri-
kakunde (Manual de información latinoamericana en lengua
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19 Cf. Mesters, Amigo [1987a], 12.
20 Cf. Huning, Ralf, Die Trennung von Glauben und Leben überwinden:

Hermeneutik und Methodik der Bibelarbeit von Carlos Mesters – Brasilien.
Darstellung und Versuch einer Rezeption im deutschen Kontext, Diplomar-
beit im Fach Katholische Theologie, Phil.-Theol. Hochschule SVD Sankt Au-
gustin, abril 1996 (inédito).

21 Cf. en especial la presentación de la hermenéutica de Mesters en forma
de diálogo entre un campesino, su comunidad y un sacerdote: Huning, Pala-
bra, 5-47.
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alemana) constataba en 1992 que, de todas las disciplinas
teológicas, el ámbito de la teología bíblica había hallado muy
poca resonancia22. Esta impresión se ve confirmada por el re-
sultado del proyecto de investigación coordinado por R. For-
net-Betancourt Balance y perspectivas de la teología de la libe-
ración, llevado adelante entre 1994 y 1996. En el tercer tomo
sobre la recepción en el ámbito de lengua alemana no hay
ningún artículo sobre la recepción en la ciencia bíblica. Res-
pecto de una recepción de ideas provenientes del movimien-
to bíblico latinoamericano, se informa sólo acerca de la teo-
logía feminista y de los movimientos bíblicos críticos de la
Iglesia23. Es así que parece acertado el juicio del teólogo evan-
gélico H. Brandt, quien personalmente se ha esforzado mu-
cho por la mediación de la interpretación bíblica latinoame-
ricana, acerca de que la relación entre la ciencia bíblica en
Europa Central y en el así llamado Tercer Mundo hasta los
años noventa era una no-relación24. Como razones menciona
la “sospecha de un inmediatismo fundamentalista”25 y el mé-
todo latinoamericano de lectura de la Biblia, que parecía no
científico26.

Más digno de ser destacado es el hecho de que la Pontificia
Comisión Bíblica en su documento La interpretación de la Bi-
blia en la Iglesia honra y critica, pero bien intencionadamente,
el “acercamiento liberacionista”27. Sólo unos pocos años antes
se había dado una fuerte tensión entre la Congregación para la
Doctrina de la Fe y los biblistas latinoamericanos orientados
hacia la teología de la liberación; el motivo había sido el pro-
yecto Palabra-Vida de la Conferencia Latinoamericana de Re-
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22 Cf. Hartlaub, Peter – Meier, Johannes, “Theologie”, en Handbuch der
deutschsprachigen Lateinamerikakunde, 677-700, 686.

23 Cf. Heidemanns, Feministisch-theologische Rezeption, 38s.; Ramminger,
Bewegungen, 126-128.

24 Cf. Brandt, Recensión de Schmeller, 664.
25 Hartlaub, Peter – Meier, Johannes, “Theologie”, en Handbuch der

deutschsprachigen Lateinamerikakunde, 677-700, 686.
26 Cf. Dreher, Nachwort, 245: “Demasiado a menudo el trabajo que noso-

tros aquí llevamos delante, en práxis y teoría, oral o por escrito, ha sido en
última instancia considerado a la ligera como ‘no científico’, ‘diletante’ o ‘in-
formal’. Nuestros artículos no contienen suficientes notas al pie, los resulta-
dos de nuestras investigaciones los presentamos en un lenguaje que no sa-
tisfacen las ‘pretensiones científicas’”.

27 Cf. IBI I.E.1.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 133



ligiosos (CLAR)28. El objetivo de ese proyecto, decidido en
1986, era unos 5 años de lectura comunitaria de la Biblia por
parte de los consagrados latinoamericanos como preparación
a los 500 años del descubrimiento de América. A causa de este
proyecto se suscitó un conflicto entre la Conferencia Latinoa-
mericana de Obispos (CELAM) y la CLAR, en el que intervino
también la curia romana (Congregación para los Religiosos y
Congregación para la Doctrina de la Fe). Por ello, en 1989 el
proyecto fue suspendido por la CLAR, pero la Conferencia de
Religiosos del Brasil (CRB) lo siguió llevando adelante con le-
ves modificaciones bajo el título Tu Palabra es vida y lo amplió
a un curso bíblico de siete años29; los materiales publicados
para esto surgieron con la participación de C. Mesters. A raíz
de ese conflicto, la misionóloga K. Heidemanns sentenció que
“la posición que el documento de la Pontificia Comisión Bí-
blica [sc. IBI; R.H.] asume hacia la lectura bíblica de la teolo-
gía de la liberación es destacable y debería ser comprendida
como una señal ad intra de la Iglesia”30. También el entonces
cardenal Joseph Ratzinger, luego papa Benedicto XVI, quien
como prefecto de la Congregación para la Doctrina de la Fe
protagonizaba ese conflicto entre la curia y los teólogos de la
liberación latinoamericanos, se expresó en los años noventa
con reconocimiento acerca de las ideas fundamentales del
movimiento bíblico latinoamericano:
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28 Acerca de la descripción de proyecto, cf. Confederación Latinoameri-
cana de Religiosos, Proyecto, 5-22. Para un panorama del conflicto, cf. Kauf-
mann – Klein, Bibel, 252-256; Valle, Plan, 4-6. Para una detallada documen-
tación del conflicto, cf. Serviço de Documentação, Dossiê, 2-87; íd.,
Nomeação, 406-431; Missionszentrale der Franziskaner, Ende, 16-67.

29 Cf. Valle, Plan, 6s. Una comparación del plan editorial del proyecto
Palabra – Vida (cf. Confederación Latinoamericana de Religiosos, Proyecto
5-22) y de los primeros materiales de trabajo ya publicados (cf. íd., 23-83)
con los siete volúmenes de Tu Palabra es vida que ya aparecieron (cf. los
títulos indicados en la bibliografía), deja clara esta ampliación a una com-
pleta introducción bíblico-teológica/bíblico-científica. Especialmente las
introducciones y los instrumentos de ayuda (subsidios) fueron año a año
más amplios. Complementariamente a los siete tomos del curso bíblico en
cuanto tal, apareció en 2000 otro volumen (A Bíblia na Formação), que es
una suerte de corte transversal de los siete volúmenes y debería servir de
introducción a la Biblia para religiosos jóvenes. Ya han aparecido traduc-
ciones de todo el curso bíblico en muchos países de habla hispana, de
modo que se ha alcanzado indirectamente el grupo que se tenía por desti-
natario del proyecto Palabra – Vida, a saber, los religiosos de toda Latino-
américa.

30 Heidemanns, Kehrtwendung, 58.
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“La exégesis nos ha regalado muchas cosas positivas, pero
también ha permitido que surja la impresión de que una perso-
na normal no puede en absoluto leer la Biblia, porque todo es
tan complicado. Tenemos que volver a aprender que ella dice
algo a cada uno, y que ella precisamente ha sido regalada a los
sencillos. En esto doy la razón a un movimiento nacido en el
seno de la teología de la liberación que habla de la interpreta-
ción popular. Conforme a ello, el pueblo es el auténtico poseedor
de la Biblia y, de allí, su verdadero intérprete. Esto es, en su nú-
cleo, correcto: [la Biblia] ha sido dada a los sencillos. Ellos no
necesitan saber todos los matices críticos; pueden comprender
el meollo, de qué se trata. La teología, con sus grandes conoci-
mientos, no se torna superflua; en el diálogo mundial de las cul-
turas se hace incluso más necesaria. Pero ello no debe obnubi-
lar la radical simplicidad de la fe, que nos pone simplemente
ante Dios, ante un Dios que se me ha hecho cercano, al hacerse
hombre”31.

En la teología de lengua alemana la lectura latinoameri-
cana de la Biblia fue por mucho tiempo percibida casi exclu-
sivamente en el ámbito del trabajo bíblico práctico32. Muchos
teólogos alemanes, que habían vivido un tiempo en Brasil, se
esforzaron por iniciar un diálogo con biblistas alemanes a
través de publicaciones de traducciones y trabajos propios33.
Inicios de este diálogo se advirtieron por primera vez en los
años noventa, cuando muchos trabajos científicos posibilita-
ron una percepción diferenciada de la ciencia bíblica latinoa-
mericana y de la lectura popular de la Biblia34. Un ejemplo so-
bresaliente de ese diálogo es el coloquio de investigación
tenido en 1995 en Berna, entre biblistas latinoamericanos y
europeos sobre el profeta Sofonías, cuyas relaciones han sido
publicadas en la renombrada serie Stuttgarter Bibelstudien35.
Pero junto a esto hay que mencionar también el proyecto de
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31 Ratzinger, Salz, 285.
32 Cf. en especial Vogt, Bibelarbeit, 42-49; Goldstein, Horst, “Die Bibel als

Buch des Volkes”, en HBA, 115-119; Berg, H. K.,Wort, 273-303. Cf. también
la recepción de los instrumentos de ayuda para las homilías: Fricke, Noveda-
des, 183-188.

33 Se trataba, sobre todo, de autores protestantes, que se esforzaban por
una mediación. Cf. en la bibliografía las publicaciones indicadas de H. Brandt,
E. S. Gerstenberger, U. Schoenborn y H. Goldstein.

34 Cf. Schmeller, Recht; Schürger, Theologie; Fricke, Bibelauslegung.
35 Cf. Dietrich – Schwantes, Tag. Estos biblistas, que trabajan en Berna,

han seguido dedicándose al diálogo intercontextual. Cf. Dietrich – Luz, Bibel,
en especial 7-13.
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exégesis intercultural iniciado por Fritzleo Lentzen-Deis, en
el que participan sobre todo europeos y latinoamericanos,
aunque estos últimos no pertenecen a la ciencia bíblica orien-
tada en clave de la teología de la liberación aquí considerada.
Este proyecto será presentado más detalladamente en la 3ª
parte de este trabajo36.

Pero a pesar de estos ejemplos, en mi opinión, no se pue-
de hablar todavía de un intenso diálogo entre biblistas ale-
manes y latinoamericanos. Una razón de ello reside, segura-
mente, en la barrera de la lengua. Pero observadores críticos
ven la causa también en la falta de interés en el conocimien-
to de otros países y hablan de una proceso de regionalización
e incluso provincialización de la teología37 y de la ciencia bí-
blica alemanas38. Por ello mi investigación en la obra de Car-
los Mesters debería contribuir a intensificar el diálogo entre
biblistas alemanes y latinoamericanos. La presente reelabo-
ración en español de mi estudio persigue una doble meta: el
motivo principal de su publicación reside en que, hasta aho-
ra, no hay en Latinoamérica un trabajo comparable sobre la
teoría de la lectura bíblica y, en especial, sobre las experien-
cias de Carlos Mesters. En el año 2005, por invitación de la
Asociación de Biblistas Mexicanos, pude presentar las princi-
pales ideas de mi estudio en la semana anual de los biblistas
mexicanos39. El gran interés que encontró allí mi investiga-
ción me animó a poner manos a la obra en una edición espa-
ñola. Numerosos biblistas latinoamericanos entran en con-
tacto con biblistas europeos, para aprender algo de éstos. La
presente investigación quiere mostrar lo que un biblista ale-
mán puede aprender de las experiencias latinoamericanas.
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36 Cf. infra III.1.
37 Tal es el juicio de R. Fornet-Betancourt, teólogo y filósofo cubano que

trabaja en el Instituto de Ciencias Misioneras de Missio, en Aquisgrán, que
desde hace años está comprometido, de manera destacada, en el diálogo en-
tre teólogos alemanes y latinoamericanos. Citado en Weber, F., Senfkorn, 99.

38 Cf. Stegemann, Amerika, 101s.
39 Cf. Huning, Ralf, “La dimensión social del evangelio”, en Asociación de

Biblistas de México (ed.), ABM 14 (México D.F. 2005), 3-74.
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Capítulo 2
Los fundamentos de la teoría de 

la lectura de la Biblia de Carlos Mesters

2.1. Consideraciones previas sobre los límites 
de mi presentación

Cuando, como teólogo alemán, uno se ocupa de una teo-
logía contextual de otro continente, surge enseguida la pre-
gunta acerca de las propias posibilidades de comprensión1.
La decisión por lo científico exige el poner de manifiesto la
propia perspectiva así como también una reflexión sobre los
límites de la propia percepción. Una primera limitación con-
siste en el método de trabajo que he empleado. En efecto, me
aproximo a la obra de Carlos Mesters casi exclusivamente a
partir de fuentes escritas. Asimismo, sólo conozco su contex-
to vital, Brasil, a través de libros y filmes. Con todo, he tra-
bajado dos años en Nicaragua, en un ambiente que revela
grandes coincidencias con el contexto de vida de Mesters. Y
es allí donde tuve ocasión de trabajar en muchos cursos bí-
blicos, sobre todo con población campesina, empleando el
método desarrollado por Mesters, y experimenté la estrecha
relación entre su teoría de la lectura de la Biblia y la praxis.
Durante mi estadía en Nicaragua pude conocer también al-
gunos biblistas que trabajan estrechamente con Mesters en el
movimiento bíblico latinoamericano.

De modo diferente a los teólogos protestantes H. Brandt y
W. Schürger, considero la obra de C. Mesters desde la pers-
pectiva católica, sobre la base del paradigma de la interpreta-
ción de la Biblia en la Iglesia católica, presentado en la 1ª par-
te2. Es cierto que Mesters trabaja en un centro bíblico
ecuménico y se compromete mucho por el ecumenismo, pero

1 Con razón cuestiona así C. Dreher la investigación de W. Schürger so-
bre el centro bíblico brasileño CEBI. Cf. Dreher, Nachwort, 245.

2 Cf. supra I.4.
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varias de sus expresiones sobre la teoría de la lectura de la Bi-
blia son respuestas a posiciones como las que serían presen-
tadas por teólogos católicos o por el Magisterio eclesial. Ade-
más, en su pensamiento teológico, Mesters está muy
fuertemente marcado por la tradición de la Iglesia católica y
por las tradiciones de la familia religiosa carmelita.

A pesar de mis experiencias interculturales por vivir en
una congregación religiosa internacional (Misioneros del Ver-
bo Divino) y por una actividad de dos años en América Cen-
tral, mi propia ubicación contextual está en Europa Central.
Mi cuño cultural y mi iniciación en el pensamiento filosófico
y teológico tuvieron lugar en ese contexto; Mesters procede
del mismo y realizó allí sus estudios teológicos y bíblicos.
Precisamente por ello, en su trabajo en Brasil, percibe de
modo particularmente claro la diferencia contextual –lo que
también he expuesto–, sobre todo en sus primeras publica-
ciones en las que se echan las bases de su teoría de la lectura
de la Biblia. Mi interés cognoscitivo, sin embargo, no apunta
al especial contexto vital en Brasil, sino sobre todo a las pre-
misas hermenéuticas, para las que Mesters pretende validez
universal (eclesial-universal).

Hay que tener en cuenta en la presente investigación de la
obra de C. Mesters, que no se pretende aquí hacer una pre-
sentación completa de su obra bíblico-científica y bíblico-di-
dáctica. Se indaga en sus publicaciones sólo en vistas al de-
sarrollo de una teoría de la lectura de la Biblia y, en ello
además, en orden a una clarificación de la relación entre lec-
tura científica y lectura popular de la Biblia; lo que conduce
inevitablemente a reducciones3.

Mesters se ha expresado acerca de la cuestión de la teoría
de la lectura de la Biblia en un gran número de trabajos y
conferencias. En la siguiente presentación hay que tener en
cuenta que lo que aquí se muestra como su teoría de la lectu-
ra de la Biblia es una síntesis elaborada por mí, a partir de
declaraciones diseminadas y, preponderantemente, no siste-
máticas. Su propio cambio de ubicación como biblista no tie-
ne lugar por un conocimiento obtenido en base a estudios
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3 Para facilitar el acceso de los lectores interesados a toda la obra de Mes-
ters se indican también, en un apéndice a la bibliografía, las publicaciones
que no han sido incluidas en esta investigación.
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científicos, sino por concepciones que adquirió en su trabajo
bíblico práctico en las comunidades de base brasileñas; Mes-
ters mismo dice que fue, más o menos, improvisando su mé-
todo de trabajo bíblico4. De aquí que su teoría de la lectura de
la Biblia trata, en primera línea, de una reflexión teórica so-
bre una praxis hermenéutica. Es cierto que Mesters mismo
comenzó esta reflexión, pero su compromiso con el trabajo
bíblico no le dio tiempo para amalgamar esa reflexión a tra-
vés de estudios científicos5; fuera de unos pocos trabajos tem-
pranos, Mesters no publicó ningún artículo que se adecue al
estándar científico. Su interlocutor son los pobres y los cola-
boradores en el trabajo de la comunicación pastoral. T. Ca-
valcanti describe acertadamente las dificultades que de allí
resultan para la presentación científica de su trabajo:

“Cuando se lee un libro de Carlos Mesters, en vez de encon-
trar la dificultad de las categorías teológicas, nosotros, teólogos,
tenemos dificultad en comprender las categorías populares que
emplea. Escribe sobre semillas, flores, ganado; ¡imágenes! Cam-
bia la dirección: lleva a la gente adentro de la teología en vez de
traer la teología a la gente”6.

En mi presentación existe particularmente el peligro de so-
brevalorar declaraciones particulares7. Carlos Mesters estuvo
dispuesto de manera muy digna de agradecimiento a esclare-
cer algunos puntos oscuros en una detallada conversación con-
migo8, pero no tuvo ninguna visión de la sistematización de su
pensamiento que yo elaboré. En la medida en que el sistema
que erigí es adecuado, se podría aplicar a él análogamente lo
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4 Cf. Cavalcanti, Lógica, 14.
5 Mesters fue siempre consciente de la necesidad de profundizar, de ma-

nera científica, en sus conocimientos intuitivos. En una entrevista, en el año
1979, ya mencionaba los principales puntos candentes de su teoría de la lectu-
ra de la Biblia, que con gusto quería reflexionar de forma científica, cuando
tuviese la posibilidad de hacerlo: la eclesiología bíblica, la relación de la tra-
dición sapiencial y la sabiduría popular, la imagen de Dios, de la Iglesia y la
religiosidad popular, la exégesis espiritual del apóstol Pablo, la hermenéuti-
ca, la lengua hebrea y los Padres de la Iglesia. Cf. Floris – Usai, Bibbia, 36s.

6 Puleo, Struggle, 132 (subrayado en el original).
7 En una recensión del libro de H. de Wit, Leerlingen van de armen, J. Hart-

man manifiesta la sospecha de que la exagerada crítica del autor al esbozo
hermenéutico de Mesters podría basarse en esto. Cf. Hartman, Recensión De
Wit, 147.

8 El diálogo tuvo lugar el 20/05/2003 en Münsterschwarzach/Alemania.
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que Mesters escribió sobre el intento de T. Cavalcanti de pre-
sentar sistemáticamente su pensamiento teológico: la lectura
de sus presentaciones había sido para él como una mirada en
un espejo, pero en un espejo que le diría cómo debería ser,
aunque no como ya es; su libro, a su vez, había presentado los
frutos que él aún debe hacer surgir de las semillas que toda-
vía llevan en sí. Mesters sería consciente de qué frágil y rela-
tivo es todo lo que había publicado9.

Para sistematizar su teoría de la lectura de la Biblia de
manera científica, debería investigarse, además de sus escri-
tos expresamente hermenéuticos, también los comentarios
bíblicos y los materiales que él produjo para el trabajo bíbli-
co práctico. Sin embargo, serán mencionados en este trabajo
sólo en la medida en que presentan declaraciones relevantes
para la teoría de la lectura de la Biblia10. Una mención parti-
cular merece el proyecto Tu Palabra es vida: una amplia ex-
plicación de la Biblia en siete volúmenes hecha desde la pers-
pectiva de los pobres y para su servicio; aquí sólo se
investigarán las premisas hermenéuticas del proyecto. Pero,
precisamente, ese trabajo elaborado por un equipo de biblis-
tas, varones y mujeres, muestra también los límites de una
presentación que sólo se basa en escritos aparecidos bajo el
nombre de Carlos Mesters. Él trabaja estrechamente con otros
biblistas y especialistas en didáctica de la Biblia, en Brasil y
otros países latinoamericanos, de modo que la teoría de la lec-
tura de la Biblia y la metodología de trabajo bíblico que así
han surgido en el transcurso de 30 años son una obra conjun-
ta. Por las pocas referencias a publicaciones de otros biblistas
latinoamericanos, uno debería darse cuenta de ello11, pero
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9 Cf. Cavalcanti, Lógica, 5s.
10 En razón de la abundancia de artículos y libros que Mesters publicó en

los pasados cuarenta años, es necesario limitar en las notas las referencias a
algunos textos esenciales. Cuando alguna afirmación se repite en un gran
número de publicaciones cito, por lo general, el testimonio más antiguo y, a
modo de ejemplo, remito a otras repeticiones más recientes. Para facilitar la
búsqueda en la bibliografía, en las citas de escritos de Mesters, junto al títu-
lo breve, agrego el año de la primera edición.

11 Una especial atención merece al respecto la obra del argentino J. S.
Croatto (1930-2004), que ha presentado un esbozo de teoría de lectura de la
Biblia basado en la filosofía hermenéutica de P. Ricœur; a diferencia de Mes-
ters, este autor cultivaba el diálogo con científicos académicos. Para una pri-
mera introducción a su obra, cf. Conti, Severino Croatto, 14-17; De Wit, Dis-
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aquí no puede hacerse una presentación amplia y no corres-
ponde a los intereses cognoscitivos de esta investigación.

2.2. Esbozo biográfico de Carlos Mesters

Carlos Mesters12 nació en Holanda el 20/10/1931, en la pe-
queña ciudad de Bunde, en la provincia de Limburg, de cuño
católico. Ya con 17 años, como alumno de escuela media, fue
enviado por la Orden Carmelita a Brasil, para formación de
su posterior trabajo misionero. Después del examen de ba-
chillerato se unió allí a esa orden religiosa y completó sus es-
tudios filosóficos. Para proseguir la formación teológica, la
Orden lo envió a Roma, donde fue ordenado sacerdote en
1957. Continuó sus estudios de teología en la universidad do-
minica (Angelicum) y de ciencias bíblicas en el Pontificio Ins-
tituto Bíblico de Roma. Transcurridos otros dos años de es-
tudios en la École Biblique de Jerusalén, tuvo su examen de
licenciatura en ciencias bíblicas ante la Pontificia Comisión
Bíblica en 1962 y se doctoró en 1963, en el Angelicum, con la
tesis El tema del Éxodo en la composición del Apocalipsis, ob-
teniendo el grado de doctor en Teología. Habiendo regresado
a Brasil, asumió la labor docente como profesor de Biblia en
la Escuela Superior de Teología de los Carmelitas en San Pa-
blo. En 1967 fue llamado al Colegio Internacional San Alber-
to, en Roma, pero ya al año siguiente retornó a Brasil, para
enseñar en el Instituto de Teología y Filosofía de la Universi-
dad Católica de Belo Horizonte.

En esos años se dio una perceptible transformación en la
Iglesia brasileña. Desde los años cincuenta habían aparecido
distintos movimientos de base a partir de los cuales fueron sur-
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persión, 218-232. Una información más amplia sobre su obra se encuentra
en la página de Internet preparada por su hijo, tras su fallecimiento (cf.
http://www.severinocroatto.com.ar; último control: 24-01-2006). En mi pre-
sentación de la teoría de la lectura de la Biblia de Mesters remito ocasional-
mente a reflexiones semejantes que hace Croatto. Pero dado que no se cons-
tata una recepción directa de este autor en Mesters, sus publicaciones no han
sido incluidas como tales en esta investigación.

12 Mesters fue bautizado con el nombre de Jakob Gerard Hubert; Carlos es
su nombre en la orden. La breve biografía aquí presentada se basa en el
detallado informe de su vida, que abarca hasta el año 1990, que compuso
E. Lopes, su compañero de vida durante muchos años, con ocasión del 60
cumpleaños de Mesters. Cf. Lopes, Sesenta años, 9-18.
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giendo poco a poco comunidades de base13. Este desarrollo se
vio corroborado por la renovación de la Iglesia católica con el
Concilio Vaticano II (1962-1965) y la segunda reunión plenaria
del Episcopado Latinoamericano en Medellín (1968). También
la situación política de Brasil tuvo gran influencia en las co-
munidades de base. Tras una breve fase de reforma política y
una creciente politización y movilización de la población, los
militares se hicieron con el poder en 1964 a través de un le-
vantamiento. Comenzó una política de represión de los movi-
mientos de oposición, que alcanzó su punto máximo en 1968.

También Carlos Mesters se vio envuelto en el movimiento
político de esos años14. Belo Horizonte, donde vivía desde 1968,
era uno de los centros del movimiento estudiantil y de la resis-
tencia académica contra la dictadura militar. En la entrevista
escrita hecha en 1999, ante la pregunta de qué acontecimien-
tos tuvieron incidencia en su evolución teológica, Mesters
mencionó el golpe militar y su influjo sobre la vida de la socie-
dad y la Iglesia brasileñas. Además, se refirió a sus experiencias
en contacto con las comunidades de base y su forma de leer la
Biblia15; ese contacto había comenzado en 1968. A menudo via-
jaba al noroeste de Brasil, la región más pobre del país16. En un
encuentro de campesinos que duró varios días, tuvo una expe-
riencia clave: lo que los campesinos contaban de sus experien-
cias de hambre y opresión despertó en él el recuerdo de textos
bíblicos que había investigado con detalle durante su estudio,
especialmente los primeros capítulos del Génesis17. 
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13 Cf. Gómez de Souza, “Die Ursprünge”, en Conc(D), 266-272.
14 Él también fue acusado ante un jurado militar pero, en razón de cir-

cunstancias favorables, fue sobreseído. Cf. una detallada presentación en Lo-
pes, Sesenta años, 11s. Sin embargo, Mesters continuó siendo vigilado por los
servicios secretos durante mucho tiempo. Cf. Weber, B., Ijob, 270 (nota 5).

15 Cf. Fornet-Betancourt, Theologie, 180.
16 Acerca de la historia y la situación del noreste brasileño, cf. Weber, B.,

Ijob, 288-292. El diario Seis dias nos porões da humanidade [1977a], en el que
Mesters describe sus experiencias en un viaje pastoral del año 1975, ilustra
muy bien los sentimientos y cuestionamientos que suscitaron en el bien for-
mado científico el encuentro con la población campesina empobrecida y su
extraña cultura.

17 Cf. la detallada presentación en Mesters, Bible [1980a], 81s. Una cita
más extensa de esta conferencia se ofrece más adelante, en el apartado II.
4.1.3. Motivado por esta experiencia surgió el libro Paraíso terrestre – Sauda-
de ou esperança? [1971c], uno de los primeros comentarios contextuales a la
Biblia en Latinoamérica.
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La participación en la experiencia de vida de los campesi-
nos le abrió dimensiones del sentido de los textos que antes le
habían estado cerrados. A su vez, los textos bíblicos así com-
prendidos de manera nueva le ayudaron a leer, a la luz de la fe
cristiana, la difícil situación de la población pobre. Compren-
dió que los pobres, en su experiencia de vida, tenían una llave
para la comprensión de la Biblia y que, a su vez, la Biblia po-
día ser una clave para descubrir la acción de Dios en sus vidas.
El servicio a la lectura de la Biblia en las comunidades de base
fue su motivo de vida. En 1973 abandonó su cátedra y comen-
zó a dar cursos bíblicos en distintos lugares. La mayoría de sus
publicaciones surgieron de esos cursos y conferencias que él, a
instancias de sus amigos, publicó y que por ello no correspon-
den al nivel de las publicaciones científicas. Interlocutores de
Mesters han sido siempre la gente sencilla, para quienes quie-
re poner a disposición su saber, no los círculos académicos. Las
principales declaraciones acerca de la teoría de la lectura de la
Biblia se encuentran en artículos que fueron escritos para des-
tinatarios del nivel de la comunicación pastoral. Hay que des-
tacar en particular sus trabajos sobre el uso de la Biblia en los
Encuentros Intereclesiales de Comunidades de Base, que desde
1975 tienen lugar en intervalos irregulares18.

Desde 1974 se reúne varias veces al año un grupo de teólo-
gos para reflexionar sobre los sucesos en las comunidades de
base19. En ese grupo, al que junto con Mesters pertenecen teó-
logos de la liberación tan conocidos como L. Boff y Fray Betto,
surgió en 1977 la idea de fundar un centro ecuménico para po-
der corresponder a la gran demanda de las comunidades de
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18 En el trabajo O futuro de nosso passado [1975a], Mesters analiza infor-
mes de las comunidades de base compuestos para el primer encuentro de las
mismas en Vitória (1975); en Flor sem defesa [1976a] hace lo propio respec-
to a informes para el segundo encuentro en Vitória (1976). En A brisa leve
[1979a] analiza el uso de la Biblia en el tercer encuentro en João Pessoa
(1978). Su presentación para el cuarto encuentro en Itaicí, acerca de la rea-
lidad social del pueblo de Israel y de las consecuencias para la organización
del pueblo de la auto-manifestación de Dios en el Éxodo, la publicó reelabo-
rada con el título Um projeto de Deus [1982a]. En el artículo “Como a água
do rio que carrega o barquinho das comunidades” [1986a] y en una editorial
sin título, en la revista del CEBI (Caros Amigos [1986s.]), analiza el uso de la
Biblia en el sexto encuentro en Trinidade (1986). El artículo “De Santa Ma-
ria para São Luís” [1997a] se refiere al octavo encuentro en Santa María
(1993) y al noveno en San Luis (1997).

19 De acuerdo al lugar del encuentro del año 1974, el grupo se designa gru-
po de Petrópolis. Cf. Schürger, Theologie, 24.
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base de materiales para el trabajo bíblico. En 1979 se abrió el
Centro de Estudios Bíblicos (CEBI) que Mesters condujo como
director hasta 199020. Los cursos y publicaciones del Centro Bí-
blico tienen una parte decisiva en la difusión en Latinoamérica
del método que Mesters desarrolló. Junto a numerosos textos
compuestos para el CEBI, Mesters también elaboró muchos de
los materiales publicados por el Servicio de Animación Bíblica21

para el mes de la Biblia celebrado anualmente en todo el país.
En la introducción a la segunda parte de este trabajo ya se
mencionó el conflicto en torno al proyecto Palabra – Vida22.
Dado que los materiales elaborados por el equipo de prepara-
ción seguían el método desarrollado por Mesters, él también
fue impugnado personalmente en la marcha del conflicto y
circulaban rumores sobre una amenaza de imposición de silen-
cio23. En el séptimo encuentro intereclesial de comunidades de
base brasileñas 43 obispos publicaron un testimonio de solida-
ridad24. Para mi investigación es importante un artículo surgi-
do durante el desarrollo del conflicto: “La lectura fiel de la Bi-
blia”25, porque en él, Mesters presenta nuevamente, de forma
resumida, su teoría de la lectura de la Biblia. En el año 1990
obtuvo un reconocimiento mundial por una conferencia en la
reunión plenaria de la Unión Mundial Luterana26 y en la cuar-
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20 Acerca de un panorama general sobre la fundación, historia y método
del CEBI, cf. Cardoso Pereira – Lopes, Suche, 401-405. Para documenta-
ción más detallada, cf. Bohn Gass, Pedaço, 9-35; Dietrich – Soares, Arrozais,
36-52; Schürger, Theologie, 22-62.

21 Cf. Pulga – Ramos, Animación, 35-40.
22 Cf. supra II.1.
23 Lopes se refiere a que Mesters, cuando se publicó un artículo del obis-

po auxiliar J. Martins Terra (por entonces miembro de la Pontificia Comi-
sión Bíblica) que lo acusaba fuertemente, se encontraba en una reunión de
su orden, en Roma. Y, a falta de una toma de posición de su parte, se ha-
brían hecho diversas especulaciones en los diarios. En un diálogo con el
autor de este trabajo (Münsterschwarzach, 20/05/2003), Mesters enfatizó
que, en aquella oportunidad, no le habría sido exigido de parte del Magis-
terio que se pronunciara o se rectificase de algún error; distinto será siete
años más tarde, en el conflicto en torno a la parábola de Jesús que compu-
so (cf. infra).

24 Cf. Goldstein, VII. Treffen, 166s. El encuentro tuvo lugar entre los días
10 y 14 de julio de 1989 en Duque de Caxias.

25 Mesters, Lectura fiel [1989a] (Título original: O projeto ‘Palavra – Vida’
e a leitura fiel da Bíblia de acordo com o Tradição e o Magistério da Igreja).

26 Una versión ligeramente corregida apareció más tarde en siete idiomas,
en la revista Concilium; cf. íd., Oír [1991a].
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ta reunión plenaria de la Federación Bíblica católica en Bo-
gotá27. En el mismo año, Mesters fue reemplazado como di-
rector del CEBI, pero hasta hoy trabaja para ese centro bí-
blico.

En los años noventa se agudizaron las tensiones en la re-
lación con fuerzas conservadoras en la Conferencia Episco-
pal Brasilera. Para la preparación del año jubilar 2000 se edi-
taron una serie de instrumentos de trabajo y Mesters fue
invitado por el referente para el trabajo bíblico de la Confe-
rencia Episcopal Brasilera, a escribir el texto base sobre el
Evangelio de Marcos, que en el año 1997 debía ser conside-
rado en todas las comunidades. Pero su texto fue censurado
por el secretariado de la Conferencia Episcopal y publicado
sólo en forma anónima28. En 1996, el mismo año en el que
apareció esa introducción al Evangelio de Marcos, publicó
Mesters una parábola sobre Jesús que provocó una abierto
conflicto. El texto apareció al final de un extenso artículo so-
bre “Jesús y el pueblo”, que Mesters publicó en el libro pre-
paratorio (texto base) para el noveno Encuentro Intereclesial
de Comunidades de Base (San Luis, 15-19/07/1997)29; ese en-
cuentro dedicaba una especial atención al diálogo con los cul-
tos afro-brasileños (candomblé, umbanda, macumba). Mes-
ters, tras presentar en su artículo la praxis de Jesús sobre el
trasfondo de las tensiones cultuales de su tiempo, contaba en
la parábola cómo Jesús visitaba a un terreiro (cultor del can-
domblé), participaba en el culto y allí proclamaba una ala-
banza a la revelación de Dios a los pequeños, compuesta se-
gún Mt 11,25. Esta parábola, pensada como provocación,
desencadenó fuertes reacciones30. El movimiento carismáti-
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27 Cf. la Conferencia “A Bíblia na Nova Evangelização” [1990a].
28 Cf. Conferência Nacional dos Bispos do Brasil (ed.), Caminhamos na

estrada de Jesus. O Evangelio de Marcos (Rumo ao novo milênio; 2), San Pa-
blo: Paulinas 1996. En diálogo con el autor (20/05/2003 en Münsterschwar-
zach), Mesters se refirió a modificaciones parciales del sentido del texto en
pasajes referidos, en especial, a la presentación de Pedro y del rol de las mu-
jeres en la Iglesia.

29 Cf. Mesters, Jesus e o povo [1996b], 128s.
30 En representación de la opinión de muchos teólogos conservadores sea

mencionado aquí E. Bettencourt, quien en su recensión escribe que la pará-
bola es blasfema porque presenta a Jesús como subordinado a la sacerdoti-
sa del candomblé y al orixás; se estaría apuntando a un relativismo religioso.
Cf. Bettencourt, Parábola, 378s.
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co, influyente en Brasil, exigió una intervención del Magiste-
rio. Se exhortó a Mesters a dar pruebas de su ortodoxia a tra-
vés de ulteriores publicaciones, a lo que él se negó31. El mate-
rial elaborado por Mesters en 1997 para la Campaña de
Fraternidad32 sobre la presentación de Jesús como educador
en el Evangelio de Lucas, fue sometido nuevamente por la
Conferencia Episcopal a una reelaboración33. En el 2001 Mes-
ters fue elegido en el Consejo General de los Carmelitas; jun-
to a sus variadas actividades en la Orden34 continúa trabajan-
do para el CEBI y publica regularmente nuevos materiales
para círculos bíblicos.

2.3. La nueva lectura popular de la Biblia 
en algunas comunidades de base latinoamericanas

2.3.1. El surgimiento de la nueva lectura popular 
de la Biblia en la Iglesia católica en Brasil

Como es característico de la teología de la liberación la-
tinoamericana, también C. Mesters comprende la reflexión
teológica como un acto segundo subordinado a la praxis35. La
mayoría de sus reflexiones sobre la teoría de la lectura popu-
lar de la Biblia son consideraciones para la praxis de la lectu-
ra popular en las comunidades de base brasileñas. Antes de
presentar cómo Mesters percibe e interpreta esa praxis, se
debe aclarar en una breve retrospectiva histórica cómo se
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31 Información oral en diálogo con el autor (Münsterschwarzach,
20/05/2003). Pero en 1999, Mesters publicó un artículo en la revista bíblica
Estudos bíblicos en el que fundamenta su posición con la Escritura, procu-
rando establecer así criterios para el trato de la Iglesia con el candomblé, a
partir de la praxis de vida de Jesús y sus discípulos. Concluye refiriéndose
a que, en dicha cuestión controvertida, no se trata sólo de un problema de
teólogos, sino de un problema existencial de millones de personas. Éstos,
en su praxis de vida, quizás ya encontraron una solución, que los doctos
aún no logran percibir. Cf. Mesters, Jesus e a cultura [1999a], 22.

32 Una campaña nacional para el tiempo de Cuaresma, realizada desde
1964, en la que el trabajo bíblico en las comunidades constituye un elemen-
to central de confrontación con el tema central.

33 Cf. íd., Fraternidade [1997b].
34 Representa las provincias latinoamericanas de la Orden y es res-

ponsable, en especial, por el ámbito Justicia – Paz – Preservación de la
creación.

35 Cf. Goldstein, H., “Praxis”, en KlLexThB, 180s.; cf. Richard, Bibellektüre,
20: “La hermenéutica de la liberación es, simplemente, la teoría de esa praxis
de lectura de la Biblia hecha por el pueblo”.
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llegó a la nueva lectura popular de la Biblia en la comunida-
des de base latinoamericanas36.

En su presentación del desarrollo histórico de la lectura
popular de la Biblia en Latinoamérica, T. Schmeller destaca
que sus raíces históricas no van más allá de los años sesenta37.
De aquí que no es posible una explicación histórica de su sur-
gimiento, pero se pueden dilucidar algunos presupuestos y
mencionar algunos factores de su desarrollo. De acuerdo con
esto, no se trata de ofrecer aquí una explicación genética, sino
de indicar algunos factores que promovieron el surgimiento
de la nueva lectura popular de la Biblia. Pero el fenómeno del
movimiento bíblico latinoamericano no se puede explicar
completamente, como destaca también C. Mesters:

“¡Nadie sabe explicar sencillamente cómo sucedió! La Igle-
sia católica del Brasil, de repente, se vio envuelta en un interés
por la Biblia de parte del pueblo como no hubo nunca antes en
toda su historia. Ese interés traspasa cualquier previsión y llega
a ser inverosímil para quien no vive aquí. Si alguien, veinte años
atrás, hubiese hecho una profecía y una descripción minuciosa
del actual movimiento bíblico en medio del pueblo, ¡nadie le hu-
biera dado crédito!”38.

Como en todos lados en la Iglesia católica, también en La-
tinoamérica la Biblia había sido por largo tiempo inaccesible
para los laicos. Esto se debía, por un lado, a la actitud res-
trictiva del clero, pero, por otro lado, también a la carencia de
explicaciones bíblicas en lenguaje popular y al ampliamente
difundido analfabetismo. De aquí que para la mayoría la Bi-
blia no era conocida como libro sino de forma oral. Los mi-
sioneros empleaban historias bíblicas en la liturgia, la predi-
cación y la catequesis, en la dramatización y la paráfrasis en
los cantos religiosos. Como libro, la Biblia llegó recién a ma-
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36 La lectura popular de la Biblia, tal como se practica en los grupos pen-
tecostales y en las Iglesias evangélicas históricas, no es considerada aquí. Es
cierto que –como ha establecido M. Fricke– existen grupos en el ámbito evan-
gélico que hacen una lectura semejante de la Biblia, pero mi interés cognos-
citivo se dirige al desarrollo de este tema en la Iglesia católica. Para una com-
paración de la lectura de la Biblia en las comunidades de base y en el
movimiento pentecostal, cf. Sepúlveda, Pfingstbewegung, en especial 86-90;
íd., Lectura, 231-240.

37 Cf. Schmeller, Recht, 186.
38 Mesters, Balanço [1988a], 2. Cf. íd., Hacer arder [1995c], 21; Gersten-

berger, Bibel, 67.
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nos de los laicos con el fuerte asentamiento de inmigrantes
protestantes en la segunda mitad del siglo XIX. Esos in-
migrantes pertenecían más bien a la clase media; por eso fue
mediante el Movimiento Carismático, que se expandió en La-
tinoamérica a comienzos del siglo XX, como la Biblia llegó
también a manos de los pobres. Por razones apologéticas se
promovió, entonces, también en la Iglesia católica la lectura de
la Biblia por los laicos. A nivel de toda la Iglesia esto se vio apo-
yado por las encíclicas papales sobre la Biblia, especialmente
la Divino afflante Spiritu (1943), que fue considerada como el
permiso para la ciencia bíblica en la Iglesia católica. A través
de semanas bíblicas populares se difundió la ciencia bíblica y
se publicaron explicaciones de la Biblia en lengua vernácula.

Como otros factores teológico-eclesiales que promovieron
la lectura de la Biblia por los laicos, menciona Mesters la aper-
tura de la Iglesia cual fruto del Concilio Vaticano II y la conse-
cuente renovación litúrgica con la celebración de la Eucaristía
en lengua vernácula, así como la intensificada praxis de las li-
turgias de la Palabra, debido a la carencia de sacerdotes. Para
reaccionar contra el paso de muchos católicos a las iglesias
pentecostales, se dio una reforzada formación de catequistas
que impartían catequesis bíblicas incluso en sitios muy apar-
tados39. Un rol importante tuvo la Acción Católica, y, en ella,
especialmente la Juventud Obrera Cristiana (JOC) con su mé-
todo de “ver – juzgar – actuar”40: pues así se estimuló a relacio-
nar la Biblia y la vid, y ayudó a muchas personas a tener una
nueva visión de la revelación. Este método fue empleado tam-
bién en las reuniones generales de los obispos latinoamerica-
nos en Medellín (1968) y Puebla (1979), en las que se procuró
aplicar los impulsos del Vaticano II a la realidad latinoameri-
cana. Esta realidad estaba marcada por el creciente empobre-
cimiento de sectores cada vez más amplios de la población. En
la mayoría de los países latinoamericanos había, en los años
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39 Cf. Mesters, Teologia [1983b], 189-191; íd., Balanço [1988a], 25-27; íd.,
Oír [1991a], 143s.; íd., Bíblia e Povo [1994b], 185-187; íd., Leitura libertadora
[1996a], 699s.; íd. – Orofino, Bibel verändert [2003b], 21s. Cf. también Silva,
Notas, 117-137. Una visión más marcadamemente orientada hacia el desarro-
llo profesional de la teología de la liberación (o de la ciencia bíblica respec-
tiva) ofrecen Schwantes, Wege, 11-16, y Pixley, Lektüre, 164-169.

40 Acerca del significado que este método tendría, en general, para el en-
foque cognoscitivo-teórico y metodológico de la teología de la liberación, cf.
Brighenti, Raíces, 207-254.
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sesenta y setenta, regímenes militares dictatoriales. La Iglesia
se convirtió más y más en una instancia crítica ante la opresión
y ofreció a los perseguidos un ámbito para seguir trabajando
en las bases41.

“En 1964 el golpe militar reveló que el trabajo de concienti-
zación, hecho hasta aquel momento, era muy imperfecto. El así
llamado vanguardismo sufrió un choque. Se percibió la necesidad
de un trabajo más tranquilo y paciente junto al pueblo, respetan-
do mucho más su cultura y su camino”42.

Se dio un acercamiento recíproco: los intelectuales y la
pastoral eclesial se volvieron hacia la gente sencilla y comen-
zaron a tomar en serio su cultura, y los pobres descubrieron
en la Iglesia, especialmente en las comunidades de base que
iban surgiendo, un espacio de libertad. Allí la lectura de la Bi-
blia fue ocupando más y más el centro y se fue convirtiendo
en la fuente de energía de las comunidades. Mesters ve tres
factores impulsores detrás del nuevo interés por la Biblia, que
hasta hoy determinan la dinámica interna de la lectura popu-
lar de la Biblia y que guardan una estrecha relación recípro-
ca: el deseo de conocer la Biblia, la constitución de comuni-
dades y la acción común al servicio del pueblo43.

Si bien el movimiento de las comunidades de base ha llega-
do a un número impresionante de personas, con todo, sigue
siendo hasta hoy una minoría44. A pesar de ello, su irradiación
en la vida de la Iglesia es significativa, subraya Mesters45.
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41 Como complemento a las experiencias del Brasil, sirve un informe de
las experiencias en el ámbito del trabajo bíblico en Chile: Ramírez, D., Bibel,
101-104.

42 Mesters, Leitura libertadora [1996a], 699s.; cf. íd., Balanço [1988a], 26s.
43 Esta caracterización de la lectura de la Biblia en la comunidades de

base, que procede de Mesters, está presente también en el documento de la
Pontificia Comisión Bíblica: cf. IBI IV.C.3.m.

44 F. Teixeira, quien se ha ocupado intensamente con el tema de las co-
munidades de base, escribe que éstas jamás habrían tenido la pretensión de
ser un movimiento de masas, sino que, más bien, dan prioridad a la calidad
del vínculo comunitario, de allí que nunca hayan alcanzado más que el 9%
de la población (cf. Teixeira, Geschichten, 279). Para una visión de la situa-
ción religiosa en Brasil, en los años noventa, especialmente respecto del mo-
vimiento pentecostal y las religiones afrobrasileñas, que superan amplia-
mente en número a las comunidades de base, cf. Weber, B., Ijob, 53-65;
Carranza, Feuer, 326-336.

45 Cf. Mesters – Orofino, Bibel verändert [2003b], 19.
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2.3.2. Características de la lectura popular 
de la Biblia en las comunidades de base brasileñas

A continuación hay que considerar brevemente cómo ca-
racteriza Mesters la lectura popular de la Biblia en las comu-
nidades de base. Pero la presentación se circunscribe aquí, por
dos motivos, a unos pocos rasgos. Por una parte, la praxis ya
ha sido minuciosamente descrita por Mesters mismo46 y otros
biblistas latinoamericanos47. Por otro lado, mi interés cognos-
citivo se centra en el meta-nivel de la teoría de la lectura de la
Biblia; de aquí que la praxis plasmada contextualmente y la
lectura científica de la Biblia en Brasil sólo deben ser tratadas
en la medida en que sea necesario para la comprensión de la
teoría de la lectura de la Biblia presentada por Mesters. Se tra-
ta especialmente en esto de destacar las diferencias con los lec-
tores populares de la Biblia en mi propio contexto alemán (eu-
ropeo). El uso de la Biblia por parte de los pobres en las
comunidades de base brasileñas ha de ser entonces cuidadosa-
mente considerado en orden a indagar el rol específico de los
lectores populares en la interpretación de la Biblia en la Igle-
sia, ya que Mesters parte en sus presentaciones de las condi-
ciones cognoscitivas específicas de los pobres en Brasil. Algu-
nas referencias a esas condiciones cognoscitivas plasmadas
contextualmente deberían presentarse ya aquí.

Al contrario de los lectores populares de la Biblia alema-
nes, los pobres en Brasil viven, desde el punto de vista cul-
tural, en una situación previa a la Ilustración y la seculari-
zación, y, por ello, cuentan de modo muy evidente con la
acción de Dios en sus vidas48. También por eso la inspiración
y la autoridad divina de la Biblia es algo sostenido de ma-
nera evidente49. Por otra parte, a diferencia de la cultura ale-
mana (europea), en la cultura brasileña lo comunitario tie-
ne la preeminencia respecto a lo individual50. Por último,
hay que tener en cuenta que los pobres brasileños no pose-
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46 Cf. las publicaciones: Mesters, Interpretação [1980b]; Use [1981a];
Lectura popular [1988b]; Hören [1991a]; Leitura libertadora [1996a]; Bibel
verändert [2003b].

47 Cf. Richard, Bibellektüre, 20-39; Cardoso – Lopes, Suche, 398-405;
Konings, Neue Art, 62-67; Pixley, Lektüre, 173-175.

48 Cf. Goldstein, Israel, 183.
49 Cf. Gerstenberger, Bibelexegese, 47s.
50 Cf. también las consideraciones respecto del concepto pueblo (II.2.5).
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en conciencia histórica; su percepción del tiempo es más cí-
clica que lineal51.

Mesters destaca los siguientes rasgos característicos prin-
cipales de la lectura de la Biblia en las comunidades de base:

– Es una lectura comunitaria.

– La Biblia se lee orando.

– La lectura bíblica está marcada por una identificación
directa; la Biblia no es simplemente un documento de la his-
toria pasada, sino un espejo de la propia vida.

– La lectura de la Biblia está completamente motivada por
el presente; los pobres no quieren comprender el pasado (el
sentido histórico de la Biblia) sino la acción de Dios en la ac-
tualidad (el sentido para nosotros de la Biblia).

– La Biblia se lee partiendo de la situación específica de
vida de los pobres; por eso no es neutral.

– Lo comprendido a partir de la lectura de la Biblia con-
duce directamente a la praxis comunitaria; ya que esa praxis
consiste esencialmente en la transformación de la situación
marcada por la pobreza y la opresión, la lectura de la Biblia
adquiere una dimensión política52.

– La lectura de la Biblia es holística: la Biblia penetra todos
los ámbitos de la vida de la comunidad; el proceso de inter-
pretación no tiene lugar sólo en el plano del entendimiento,
sino que abarca todos los aspectos de la vida como, por ejem-
plo, la celebración, la danza, el encuentro, la oración, las ac-
ciones comunitarias53.
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49 Cf. Gerstenberger, Bibelexegese, 47s.
50 Cf. también las consideraciones respecto del concepto pueblo (II.2.5).
51 Cf. Mesters, Por trás [1974a], 64 (= Por detrás [1974a], 73. ; íd., Use

[1981a], 202.
52 La Biblia habría llegado a ser así un libro peligroso. Mesters se refiere

a que, en tiempos de las dictaduras (militares), en Guatemala, Brasil y Nica-
ragua, muchos campesinos fueron asesinados sólo por utilizar la Biblia (cf.
Mesters, Hacer arder [1995c], 24).

53 En la caracterización del uso de la Biblia en las comunidades de base, que
presenta Mesters, descripción e interpretación desembocan una en otra. Refie-
ro aquí sólo los puntos esenciales, dado que ellos serán detallados luego en la
presentación de la teoría de la lectura de la Biblia. Cf. íd., Flor [1976a], 102-
113.123-126; íd., Brisa [1979a], 45-47; íd., Teologia [1983b], 192-194; íd., Água
[1986a], 575-577; íd., Balanço [1988a], 12-16; íd., Oír [1991a], 144-152; íd., Ha-
cer arder [1995c], 21-27; íd. – Orofino, Bibel verändert [2003b], 19s.
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Lo que comúnmente es considerado retraso de los pobres,
que ellos todavía están antes de la Ilustración y de la secula-
rización y no poseen conciencia histórica, Mesters lo reco-
noce como su ventaja hermenéutica. Con ello, en efecto, los
pobres estarían más cerca de la comprensión de la Palabra de
Dios que la ciencia bíblica, marcada por la Ilustración euro-
pea. Mesters ve en esa lectura de la Biblia un redescubri-
miento de la olvidada Lectio divina, como acceso a la reali-
dad de Dios. La valoración positiva de la lectura popular de
la Biblia en las comunidades de base está esencialmente fun-
dada en la precomprensión con la que Mesters, tras los años
de estudio y sus primeras experiencias como profesor de Sa-
grada Escritura, ha percibido y valorado dichas lecturas de
la Biblia.

En mi presentación procuro reconstruir esa precompren-
sión. Fundamental en esto es la noción de revelación e inspi-
ración, que él como biblista desarrolla casi exclusivamente en
relación a la Biblia. En la Biblia también descubre importan-
tes modelos para el método de la lectura bíblica. Como miem-
bro de una orden religiosa con una larga historia y muchas fi-
guras prominentes de la espiritualidad cristiana, Mesters
conoce también la tradición eclesial. Él reconoce las estruc-
turas fundamentales de la Lectio divina, de los Padres de la
Iglesia y de las órdenes medievales, en la praxis de los pobres
en la comunidades de base brasileñas.

2.4. La parábola de la puerta como 
síntesis de la teoría de la lectura de la Biblia

2.4.1. Mirada global a la parábola de la puerta

La publicación más amplia de Mesters sobre la teoría de
la lectura de la Biblia es el libro aparecido en 1974 Por detrás
de las palabras54, que comienza de modo programático con la
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54 Originariamente, Mesters había planeado la publicación de un segun-
do volumen y también lo había anunciado en Por detrás de las palabras (cf.
íd., Por trás [1974a], 221, 229s. = Por detrás [1974a], 267, 275s.). La temática
anunciada (en especial la cercanía de la interpretación espiritual de la Biblia
en las comunidades de base con la interpretación espiritual de la Escritura
de los Padres de la Iglesia) se desarrolla en los trabajos Flor [1976a], Brisa
[1979a] y Teologia [1983b], que luego han sido reunidos en la obra Flor sin
defensa. Es por ello que renunció, entonces, a la publicación del proyectado 
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“parábola de la puerta”55, que Mesters califica de resumen de
todo el libro.

En la parábola cuenta que una Casa del pueblo, un edificio
antiguo y señorial, disponía de un amplio portal de entrada
que siempre estaba abierto. La casa era muy visitada, y la
gente se sentía bien en ella. Un día llegaron de otro lugar dos
eruditos, especialistas en la antigüedad. Comenzaron a explo-
rar la casa y entraron a ella por una puerta lateral, para no ser
molestados por el ruido y el amontonamiento del pueblo en la
entrada principal. Descubrieron cosas asombrosas sobre la
historia de la construcción y sobre el pueblo, cosas que a la
gente le resultaban desconocidas. Los especialistas contaron
cosas de sus descubrimientos, y la gente enmudeció ante tanta
erudición; poco a poco fueron asumiendo la visión de los cien-
tíficos, y la vida bulliciosa fue muriendo a ojos vistas en la casa
señorial. Igual que los especialistas, la gente entraba ahora en
la casa por la puerta lateral y escuchaba en silencio las expli-
caciones, convencidos de su propia ignorancia. El gran portal
de entrada ya no fue utilizado más, y cuando una ráfaga de
viento lo cerró, nadie se dio cuenta de ello; sólo un pequeño
resquicio permaneció abierto, pero pronto fue cubierto por la
maleza. Como ya no entraba luz desde fuera a través del
portal, se tornó oscuro el interior de la casa. La luz de las
lámparas y velas hizo que los colores se vieran distintos. Si
al comienzo la gente estaba alegre por los tesoros descono-
cidos de la casa, el interés fue decayendo cada vez más. Aho-
ra sólo venían a la casa otros eruditos, para discutir con los
dos investigadores, y el pueblo sólo observaba todo, sin
comprender.

Después de mucho tiempo, un mendigo, en búsqueda de
dónde guarecerse, dio con la hendidura abierta en la puerta
principal y descubrió la inmensa mansión. Sus amigos lo si-
guieron y comenzaron, cada noche, a hacer fiesta en la casa
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segundo volumen (información oral obtenida en diálogo con el autor, Müns-
terschwarzach 20/05/2003).

55 “Parábola da Porta”, cf. íd., Por trás [1974a], 13-19 (= Por detrás
[1974a], 13-20). La parábola apareció por primera vez en 1972 en la edición
italiana de Deus, onde estás? [1971d] (Dio, dove sei? Bibbia e liberazione uma-
na, Brescia: Queriniana 1972), y fue publicada en Brasil en 1974, en Por de-
trás de las palabras.
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y a bailar. Los científicos, al día siguiente, descubrían los res-
tos de la fiesta; pero mientras uno de ellos se enfureció por
esa conducta, el otro se puso a reflexionar y una tarde se es-
condió en la casa para observar a la gente en su fiesta. Con-
tagiado de su alegría, se puso entre ellos y también la celebró.
La comunión con la gente le abrió los ojos y reconoció que
había sido un error emplear sólo la puerta lateral. Como la
puerta principal estaba cerrada, todo se había vuelto oscuro
en la casa, e incluso en la calle, delante de la casa, la vida ha-
bía desaparecido. A la luz de la calle comenzó a ver la casa
con nuevos ojos y descubrió su verdadera belleza. Prosiguió
sus estudios pero los compartió con el pueblo, de modo que
nadie más permaneció enmudecido ante su erudición, y el
pueblo compartió con él su alegría.

Ése sería el estado de cosas en el año 1974. Mesters con-
cluía la parábola con una mirada a la continuación esperada
de la historia: ojalá la casa sea devuelta al pueblo y éste in-
grese a ella por la gran puerta de entrada; con ello debería
irrumpir nuevamente la luz de las calles en la casa, y la vida
que se celebra en ella haría cambiar el panorama en la calle,
delante de la casa. Él esperaba que la puerta lateral fuese
clausurada y los eruditos, junto con el pueblo, entraran a la
casa por el acceso del frente. Su investigación nunca más de-
bía retener al pueblo lejos de la casa, sino más bien contribuir
a acrecentar su gozo. Pero quedaba un problema: el docto
que consideraba la casa como de su propiedad y quería im-
pedir el trato que el pueblo tenía con la casa y que, a sus ojos,
era inadmisible. Pero el ejemplo le enseñaría también a él que
sin el pueblo no existe casa y tampoco él mismo.

En esta parábola se pueden reconocer ya los puntos cen-
trales de la teoría de la lectura de la Biblia presentada por
Mesters. Su descripción en la parábola habrá de ser ahora
nuevamente considerada con más detalle para introducirnos
en la ulterior exposición sistemática.

2.4.2. Una puerta que comunica la Biblia y la vida

Mesters da a su libro el subtítulo “Estudio sobre la puer-
ta de entrada al mundo de la Biblia”. La puerta es también el
tema de la parábola. No es sólo la puerta que conduce a la
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casa sino, al revés, es también la puerta a la vida: es a través
de ella como surge, entre la casa y la calle, un nexo fluido.

“Puerta extraña aquélla. El umbral eliminaba la separación
que existía entre casa y camino. Quien entraba por ella parecía
seguir la ruta. Y quien pasaba por el camino, creía ser acogido y
envuelto por la casa”56.

Por medio de la puerta abierta la casa se había converti-
do en un lugar de encuentro y de la alegría, punto central de
la vida del pueblo y, viceversa, la acción protectora y acoge-
dora de la casa se prolongaba también hacia fuera. Cuando la
puerta cayó en el olvido y, finalmente, desapareció, esto tuvo
efectos decisivos. En la casa misma se hizo silencio, la vida
permaneció afuera; sólo se percibía la casa como tal. La calle
se tornó desierta y se convirtió en una callejón sin salida, ya
que faltaba el acceso al lugar de encuentro. Cuando la puerta
todavía estaba abierta, nadie había reflexionado sobre su pe-
culiar efecto, porque era algo obvio para todos. Pero como se
había olvidado el acceso principal, su acción fue desapare-
ciendo imperceptiblemente; sólo una hendidura quedó abier-
ta, pero fue cubierta por la maleza. Uno de los estudiosos, por
cierto, advirtió las modificaciones en la vida del pueblo, pero
no reconoció la causa. Recién cuando un mendigo se abrió
camino por la hendidura, volvió a abrirse el antiguo acceso.
Y porque le siguió mucha gente, fue pisoteada la maleza y la
puerta se fue abriendo más y más. Entonces brilló nueva-
mente el sol dentro de la casa, pero la puerta no estaba aún
completamente abierta.

Mesters se retrata a sí mismo en el científico que partici-
pa en la vida de la gente sencilla y a través de ello reconoce
que las modificaciones que advirtió en la vida del pueblo ha-
bían sido provocadas por la clausura de la puerta entre la
casa y la calle. A partir de allí él ingresa con el pueblo a la
casa a través de esa puerta y descubre entonces, a la luz de la
calle, la belleza de la casa, que le había permanecido oculta a
sus estudios. En el mendigo que buscando un refugio volvió
a descubrir el acceso de la casa cubierto de malezas, retrata
Mesters las comunidades de base brasileñas que en tiempos
de persecución descubrieron en la Biblia un lugar que les
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brindó alegría y esperanza, y del cual manaba luz para la vida
cotidiana. Este nuevo acceso popular a la Biblia, que enlaza-
ba mutuamente Biblia y vida, sería entonces un redescubri-
miento del acceso originario y natural que había caído en el
olvido con la aparición de la ciencia moderna. Pero este ac-
ceso sería la condición necesaria para que la casa pudiera re-
cuperar su misteriosa acción sobre toda la vida. De aquí que
la tesis fundamental es que, si a la Biblia sólo se la considera
como objeto de estudio, pierde su efecto propio; pero si la in-
terpretación de la Biblia y la vida se compenetran mutua-
mente de forma directa, de modo que en la lectura se intro-
duce la vida y tras la lectura se vincula inseparablemente el
texto con la vida, entonces alcanza la Biblia su eficacia pro-
pia, ser Palabra de Dios que fundamenta la vida y conduce a
ella. Además, esa vinculación de Biblia y vida conduce tam-
bién a una mejor percepción de la Biblia como objeto de es-
tudio: ya no se requiere de ninguna iluminación artificial
más, sino que a la luz de la vida actual se puede percibir me-
jor la Biblia hasta en sus pequeños detalles.

2.4.3. La ciencia enajena al pueblo de la Biblia

En la parábola cuenta Mesters de la resistencia de uno
de los científicos a la nueva toma de posesión de la casa por
parte del pueblo. Contra su reacción, el pueblo sostiene que
la casa le debe a ellos su existencia y que, por lo tanto, les
pertenece. La Biblia, en la visión de Mesters, es un espejo de
la vida del pueblo de Dios; en ella están reunidos sus cantos,
sus narraciones, sus leyes y sus sueños. La aparición de los
científicos habría enajenado al pueblo de su propio libro de
vida. Las causas de esa enajenación las ve Mesters en ambos
lados.

A los científicos los presenta como gente que vienen de
otro lugar, atraídos por la belleza y la antigüedad de la Biblia.
Emplean otro acceso y la iluminan con luces artificiales, mor-
tecinas, que modifican los colores. No tienen ojos para el ac-
ceso del pueblo a la Biblia; se les aparece sólo como un fac-
tor que entorpece su labor. Ven la meta de su trabajo, en
primer lugar, en la defensa de la Biblia de los ataques exter-
nos. Dado que tienen a su propio acceso como algo valioso,
se esfuerzan por enseñárselo también al pueblo y hacen in-
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cluso que éstos se aprendan de memoria los nombres de los
oponentes de la Biblia; hasta fundan una escuela para formar
a los niños del pueblo como sus sucesores. Con pocas pala-
bras, Mesters esboza así la praxis científica de iniciar a otros
en su propio paradigma, que se torna para ellos en algo com-
pletamente evidente y ya no es más cuestionado. Así sucede
también en la parábola.

El pueblo acepta el paradigma de la ciencia y, entonces,
contempla la casa con los ojos de los eruditos. Al igual que és-
tos, también ellos emplean ahora sólo el acceso lateral. Pero
se revela como algo imposible el que todo el pueblo se con-
vierta en científico; por ello el pueblo llega a la convicción de
su propia ignorancia, enmudece ante la erudición de los cien-
tíficos y, por último, se resigna. El pueblo se había dejado
convencer tan fácilmente del paradigma científico porque no
había reflexionado nunca sobre su propio acceso: lo había
utilizado simplemente como algo obvio. Por eso, del gran res-
peto ante el saber de los científicos surge pronto el complejo
de la propia ignorancia. Puesto que el pueblo no había apren-
dido a reflexionar sobre el valor de su propio acceso, lo aban-
donó fácilmente: la puerta se cerró, y nadie se dio cuenta. Se
advirtieron las consecuencias: no se comprende la ciencia, se
siente tristeza y abandono, y se percibe que se ha perdido
algo, pero nadie sabe qué es.

El redescubrimiento del propio acceso tiene lugar más
bien casualmente, mientras se andaba a la búsqueda de un re-
fugio. Así interpreta Mesters el redescubrimiento de la Biblia
por parte del pueblo en las comunidades de base surgidas du-
rante la dictadura militar. Pero ve ahora el gran peligro de
que, equivocadamente, la ciencia se declare propietaria de la
Biblia e impida al pueblo su acceso. De la idea que la Biblia
pertenece al pueblo y que éste, por la participación en su in-
terpretación, se va persuadiendo de su acción, Mesters ve su
propia tarea como científico en defender y promover la lec-
tura popular de la Biblia. La ciencia debe contribuir a supe-
rar el enajenamiento de la Biblia que su aparición causó en el
pueblo, eligiendo el mismo acceso a la Biblia que el pueblo y
presentando los resultados de su propia investigación, de ma-
nera que el pueblo no enmudezca ante la erudición, sino que
más bien experimente, por ella, un robustecimiento. Mesters
no quiere retornar a una lectura pre-crítica de la Biblia, sino
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contribuir sobre todo a una nueva relación entre lectura cien-
tífica y popular.

El libro Por detrás de las palabras concluye con la “Histo-
ria de una flor”57. De la semilla de la Palabra de Dios creció
una flor entre los pobres; sus nutrientes son la sangre de los
sufridos de tantos siglos. Es una flor débil y sin defensa, pero
nadie es capaz de arrancarla. A él mismo lo atrajo el perfume
de esa flor, confiesa Mesters, y corrió tras ella como un lebrel
que ha husmeado su presa.

“Llamo al método de lectura de la Biblia de la gente pobre
una ‘flor sin defensa’. Esto es, que con la exégesis científica
puedes mostrar que todo lo que hace el pobre tiene poco valor.
Lo que la gente dice es sumamente frágil. Pero hay un poder
en la debilidad. […] A pesar de que la interpretación de los po-
bres es débil, asusta a mucha gente. La lectura de la Biblia ayu-
da a la gente a ver que muchas cosas en la Iglesia y en el mun-
do no son como Dios quiere que sean. […] Pero, ¡no creo que
los demás deban tener miedo! Dios revela su fuerza en la debi-
lidad”58.

2.4.4. El ineludible perspectivismo

En el breve prólogo de Por detrás de las palabras, Mesters
se refiere al perspectivismo del conocimiento59. El marco es-
cogido por el observador influye en cómo él percibe algo. Lo
que percibe es independiente de él, en cuanto sujeto cognos-
cente, porque existe sin la percepción, pero nadie es capaz de
conocer la realidad en sí misma. Sólo se puede recibir una
imagen de ella, plasmada por el acceso cognoscitivo que se ha
escogido.
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57 A história da flor, cf. íd., Por trás [1974a], 236-238 (= Por detrás [1974a],
285-287). Mesters repite esta historia en el volumen de trabajos Flor sin
defensa: cf. íd., “Introdução” Flor [1983a], 7-9. En diálogo con el autor (Müns-
terschwarzach, 20/05/2003), Mesters acentuó lo importante que es para él esa
historia. Estaría muy disconforme con la edición inglesa de Flor sin defensa,
en la que esa historia sencillamente fue omitida. Así como la “Parábola de la
puerta” en Por detrás de las palabras, esta historia tiene aquí la función de
una obertura: lo que se escribe después, sólo despliega lo que ya está conte-
nido en la historia.

58 Puleo, Struggle, 118. Cf. Mesters, Flor [1976a], 137, 164.
59 Cf. íd., Por trás [1974a], 7 (= Por detrás [1974a], 9); de modo semejante

también: íd., Fundamentação [1979b], 78.
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Esta teoría del conocimiento coincide con los resultados
de mis reflexiones científico-teóricas en la primera parte de
este trabajo60. Pero es significativo cómo Mesters valora estas
condiciones del conocimiento humano:

“Lo que me consuela es que todos somos así. Muy condicio-
nados y limitados por nuestros propios ojos, dependiendo unos
de otros. Y es intercambiando experiencias, en franco y humil-
de diálogo, como vamos a discernir mejor las cosas que vemos,
y a romper las barreras que sin razón nos separan. Pues nadie
es dueño de la verdad. Sólo intérprete”61.

La ineludible limitación subjetiva de todo conocimiento
no es vista por él como un mal a superar sino como posibili-
dad de un diálogo abierto entre los hombres. En razón de la
limitación de nuestro conocimiento estamos referidos unos a
otros. Con la Parábola de la puerta Mesters muestra clara-
mente que esto también vale para él como científico. Haber
considerado al pueblo sólo como una molestia para el propio
trabajo científico y no haber tenido en cuenta su acceso a la
Biblia, ha sido un error fundamental de la ciencia. El análisis
científico de la Biblia es sólo una perspectiva posible, pero
aislado del acceso popular queda estéril y, además, ha tenido
un efecto negativo: enajenar la Biblia al pueblo, que es su ori-
gen y destinatario.

La parábola no termina con una absolutización del em-
pleo popular de la Biblia, sino con una apelación a superar la
separación entre ciencia y pueblo, con lo que ambos sal-
drían ganando. El verdadero carácter científico se muestra,
entonces, no en el hacer gala de una presunta objetividad,
sino en la percepción y reconocimiento de la limitación del
conocimiento condicionado por la propia subjetividad. Esta
idea es lo que expresa Mesters en el prólogo de su diario
“Seis días en los sótanos de la humanidad”, con su lenguaje
plástico propio:

“Un joven, deseoso de alcanzar el máximo grado del saber
humano, consultó a un doctor no muy conocido pero muy sa-
bio, y le preguntó: ‘Señor doctor, ¿cuál es el grado máximo del
saber humano?’. Y el doctor respondió: ‘¡Es conocer y experi-
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mentar los límites del saber!’. El joven insistió y preguntó:
‘¿Quién me enseña esa materia extraña y dónde encuentro su es-
cuela?’ Y el doctor respondió: ‘¡La escuela es el pueblo; los alum-
nos, sus hijos; los profesores son los que no saben nada!’. Y el
joven fue, se matriculó como niño en la escuela del pueblo y se
hizo alumno de los que no saben nada”62.

En la presentación de la relectura intrabíblica del pasado,
en Por detrás de las palabras, Mesters trata nuevamente el
perspectivismo del conocimiento humano63. También todo
conocimiento histórico está siempre marcado por la realidad
del intérprete. Descripciones neutrales y objetivas del pasado
proceden de personas que quieren comportarse de manera
neutra respecto de su propia situación histórica, de aquí que
su investigación no posee relevancia alguna para la actuali-
dad. La Biblia, por el contrario, no contiene ninguna descrip-
ción neutral y objetiva del pasado, porque ha sido escrita por
personas que se comprometen en su realidad por la realiza-
ción de la voluntad de Dios. La lectura bíblica actual debería
estar motivada por la misma razón y, por ello, no puede per-
manecer neutral. Esto será fundamentado todavía más deta-
lladamente en la consideración sistemática de la teoría de la
lectura de la Biblia.

2.5. Intento de una dilucidación del contenido de los 
conceptos centrales de “el pueblo” y “los pobres”

Dado que los conceptos el pueblo y los pobres desempeñan
un papel importante en las publicaciones de Mesters y él los
emplea muy a menudo, requieren una aclaración en cuanto a
su contenido. Mesters mismo llama la atención en Por detrás
de las palabras, que en ese libro el término pueblo es el con-
cepto que más se usa y a la vez el que está menos definido.
Siendo consciente de que esa cuestión se suscitará, aclara por
qué se resiste a dar una definición.

“Si alguien me preguntara: ‘¿Qué entiende usted por pue-
blo?’, yo le respondería: ‘No sé decirlo, pues sólo sabe describir
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62 Íd., Dias [1977a], 5. Cf. de modo semejante en “Historia de una flor”:
íd., Por trás [1974a], 236 (= Por detrás [1974a], 285).

63 Cf. íd., Por trás [1974a], 102 (= Por detrás [1974a] 116s.). Acerca del con-
cepto relectura, cf. infra II.2.6.2.5.4.
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un árbol quien lo observa a distancia. Quien está sentado en una
de sus ramas sólo es capaz de describir el perfume de sus hojas
o el gusto de sus frutos. La hoja, la flor y el fruto crecen solita-
rios, en el gajo más aislado del árbol, tienen el mismo perfume
y el mismo gusto que las hojas, flores y frutos que crecen en
otras ramas. Nací en el campo, lejos de aquí. Salí del campo,
pero el campo no salió de mí. Por más alienado que yo pueda
vivir, estoy sentado en una de las ramas del árbol. No sé des-
cribir el árbol. No sé decir lo que entiendo por pueblo. Escribo
por lo que siento en contacto con los demás y con la Palabra
de Dios. ¡Soy tan sólo un intérprete! Por eso soy débil y no ten-
go defensa’”64.

También en el empleo del concepto pueblo Mesters es
consciente de su subjetividad. Se puede objetar solamente
algo que se percibe a la distancia, por eso él sólo puede des-
cribir lo que siente en contacto con el pueblo y cómo inter-
preta esa percepción65. Entre quienes quieren comprometerse
como maestros y liberadores del pueblo y el pueblo mismo
existe una relación dialéctica que a menudo se pasa por alto66.
Sería como la relación entre el pez y el agua, de la que un sa-
bio indio dice que si un pez se pusiese a estudiar, el agua se-
ría lo último que descubriría. El pueblo es el origen y el ám-
bito vital también de maestros y liberadores; su invencible
voluntad de vida y su resistencia silenciosa contra la opresión
y el dolor son lo que recién hacen posible el compromiso li-

Los fundamentos de la teoría de la lectura de la Biblia... 161

64 Mesters, Por detrás [1974a], 27s. (= Por trás [1974a], 25s.). El rechazo a
objetivar conceptos importantes, es un rasgo fundamental del pensamiento
de Mesters. Fue así como, por ejemplo, en 1994 aconsejó a B. Weber, que en
su tesis trabajaba sobre la interpretación y manejo del sufrimiento en la teo-
logía de la liberación, que debía proceder con el tema sufrimiento como lo
hace el Cantar de los Cantares con el tema amor, es decir: hablar constante-
mente de él, sin definirlo. Cf. Weber, B., Ijob, 66.

65 Una detallada presentación de esas percepciones constituye el diario de
su viaje pastoral a una pobre aldea en el noreste de Brasil, publicado en 1975
con el título Seis días en los sótanos de la humanidad (Seis dias nos porões da
humanidade). También aquí acentúa Mesters en el prólogo la limitación sub-
jetiva de sus expresiones; íd., Dias [1977a], 5: “Soy como un violín, pero no
sé tocar. Es otro el que toca. Yo oigo y siento, vivo y reproduzco la música
que él arranca dentro de mí. Quien toca las cuerdas son los hechos, las per-
sonas, las cosas, el pueblo. No es igual en todo violín; el sonido de uno es di-
ferente al sonido de otro. Esto depende del material usado y del arte de quien
lo ha fabricado. La caja de resonancia puede estar rajada, la cuerda floja o
desafinada. No conozco la situación en la que se encuentra mi violín; no en-
tiendo mucho de esas cosas. Sólo sé que intenté ser fiel y veraz en reprodu-
cir la melodía que oí y sentí dentro de mí […]”.

66 Cf. íd., Flor [1976a], 172-176.
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berador de aquéllos. Quien quiere servir al pueblo tiene que
ser como Jesucristo, que nunca se separó del pueblo y supe-
ró la tentación de querer dominarlo: la tentación del asisten-
cialismo (pan), del populismo (caída espectacular desde el
templo) y el señorío por el saber y la autoridad (poder).

Puesto que yo contemplo las declaraciones que hace Mes-
ters en vista a lectores en el contexto brasileño desde la dis-
tancia del contexto alemán, es necesario que intente una in-
terpretación crítica. En primer lugar, hay que advertir que, en
el contexto latinoamericano, lo comunitario tiene la priori-
dad respecto de lo individual, “el individuo existe sólo porque
la comunidad lo engendra y lo sostiene”67. Por eso el concep-
to pueblo tiene un sentido fundante de identidad y contiene
una componente fuertemente emocional68. Un oyente alemán
sólo con dificultad puede comprender el empleo frecuente y
cargado emocionalmente de este concepto, pero posee para él
fuertes connotaciones por el abuso del mismo en el Nacio-
nalsocialismo69. En la teología de la liberación latinoamerica-
na el concepto pueblo es empleado, sobre todo, como concep-
to diferenciador70. Si fue originariamente una expresión del
sentimiento de superioridad de una minoría elitista que se
destacaba de la masa de pobres e ignorantes, ahora es una au-
todesignación positiva de los pobres. Según H. Goldstein, el
más conocido traductor de publicaciones de la teología de la
liberación en alemán, pueblo/povo debe por ello traducirse,
conforme a su sentido, por “el pueblo simple, humilde, pobre,
empobrecido, vejado, humillado (‘gente humilde’, ‘gente po-
bre’)”71. Mesters toma este concepto de pueblo usado en sen-
tido positivo y lo emplea simplemente como sinónimo de ex-
presiones como los pobres72 o los marginados. Mientras que
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67 Goldstein, Gott, 379. Cf. además Mesters, Dias [1977a], 17: “¡Pero el
pueblo de aquí nunca vive solo! ¡Nunca! Y, de esa manera, no siente la nece-
sidad de la solidaridad ni percibe esta necesidad”.

68 Cf. Weber, B., Ijob, 276 (nota 17).
69 Cf. Greinacher, Kirche 39-42.
70 Cf. Brandt, Vorwort, 11s. Para comprender el concepto pueblo en la

teología de la liberación, cf. Goldstein, Horst, “Volk”, en KlLexThB, 229-231;
Boff, L., Kirche, 47-71; Fornet-Betancourt, Volk, 172-179.

71 Goldstein, Horst, “Volk”, en KlLexThB, 229-231, 229.
72 Cf. Mesters, Interpretação [1980b], 31: “Este pueblo, en su gran ma-

yoría, es pobre, o mejor, está empobrecido por el sistema opresor capitalis- 
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con este último concepto se designa más fuertemente la rea-
lidad de vida social, económica, política y cultural de la ma-
yoría de los brasileños; pueblo posee en Mesters connotacio-
nes más intensamente religiosas. El holandés J. Rietveld
investigó el concepto de pueblo en Mesters y llegó a la con-
clusión de que Mesters describe al pueblo como am qadosh o
laos, esto es, en perspectiva religiosa y no en una forma so-
ciológica de consideración; en sus obras no se encontraría
connotaciones marxistas73.

El concepto pueblo puede adquirir en Mesters un signifi-
cado amplio o restringido, de acuerdo al contexto. En el con-
texto religioso (bíblico) lo usa en el sentido de pueblo de Dios,
con la precomprensión de que Dios posee una preferencia
para con los pobres y marginados. Si habla del pueblo hoy,
entonces se refiere contextualmente a los pobres de Brasil. Si,
finalmente, se considera al pueblo en cuanto lector de la Bi-
blia, entonces se reduce la percepción a los pobres organiza-
dos en las comunidades de base con las que tiene contacto.
Así, en un artículo dirigido a un público mundial de lectores
acerca de la interpretación de la Biblia que hace el pueblo de
Brasil, destaca:

“Interpretación popular indica aquí la lectura que los po-
bres hacen en sus comunidades eclesiales de base. Hay otras lec-
turas populares, como la de los movimientos pentecostales. Nos
limitamos a hablar de lo que hemos experimentado en algunas
comunidades de base de Brasil”74.

Mesters se resiste a toda generalización sistemática. La
manifestación de los límites de sus propias expresiones se
muestra ejemplarmente en la introducción de una conferen-
cia que dio en 1980 en el Congreso Internacional de Teólogos
del Tercer Mundo (EATWOT). Mesters acentúa que él, en pri-
mer lugar, sólo puede hablar de Brasil y no sobre Latinoamé-
rica en sí; segundo, que habla sólo sobre la Iglesia católica en
Brasil, porque sabe relativamente poco sobre las otras Igle-
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ta: agricultores, obreros, gente de la periferia de las grandes ciudades, peo-
nes, ‘boyeros’, picapedreros, jubilados, empleadas domésticas, lavanderas,
propietarios, etc.”.

73 Cf. Rietveld, Met het volk, 550.
74 Mesters, Oír [1991a], 143; cf. íd., Balanço [1988a], 1.
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sias; tercero, que habla de un proceso que aún está en desa-
rrollo; y finalmente, que su subjetividad, sus intereses y su
formación limitan su percepción75. A pesar de la insistente
acentuación de la limitación contextual de sus observaciones,
sin embargo Mesters espera que ellas tengan un carácter
ejemplar:

“Pero describiendo un metro cuadrado de agua del río, se
consigue tener una idea del resto del agua que llena todo el
río”76.

Resumiendo, se puede decir que, en una consideración
más precisa, se advierte en Mesters un empleo muy diferen-
ciado del concepto pueblo. Pero me parece dudoso que los re-
ceptores de sus publicaciones, no obstante las referencias a
los límites de sus presentaciones, estén en posición de poder
percibir diferenciadamente ese concepto tan cambiante.

También el concepto los pobres lo emplea Mesters con
una precomprensión bien determinada. En primer lugar, po-
breza es la realidad de vida de la mayoría de la población bra-
sileña (latinoamericana). Pero lo que esto significa, concreta-
mente, sólo le resulta comprensible a quien se adentra en esa
realidad. En su diario Seis días en los sótanos de la humani-
dad, Mesters informa sobre su propio proceso de aprendiza-
je. Uno de los motivos para la publicación de sus notas per-
sonales fue la reacción de un amigo ante la lectura de las
mismas, quien dijo que, a pesar de ser brasileño, no sabía que
había personas que tenían que vivir en esas condiciones mi-
serables77. Contra los reproches de que él tendría una com-
prensión romántica de la pobreza, Mesters destaca:

“¡Qué se va a querer considerar románticamente la vida de
los pobres! ¡Es la peor vida que existe sobre la tierra! ¡Sin futu-
ro y sin esperanza de poder mejorar!”78.

Optar por los pobres no significa tener por buena la po-
breza. La pobreza no es una virtud, sino el resultado de es-
tructuras injustas. La precomprensión de los pobres que po-
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76 Íd., Leitura libertadora [1996a], 694.
77 Cf. íd., Dias [1977a], 115.
78 Íd., Dias [1977a], 82. Cf. íd., Carmelite [1987b], 160.
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see Mesters no es neutral. Optar por los pobres significa ad-
vertir la ideología dominante en la sociedad y modificar la
propia percepción. En efecto, mientras en la sociedad se con-
sidera la pobreza como fuerza de la dejadez, no formación y
desidia, Mesters reconoce la pobreza como resultado de una
sociedad profundamente injusta79.

Como biblista, Mesters busca orientación en la Biblia;
tampoco allí se usa el concepto pobre de manera neutra, sino
preferentemente en el sentido de hecho pobre80. El ideal origi-
nario habría sido el de una sociedad de las doce tribus carac-
terizada por una convivencia fraternal. En esa sociedad, la ri-
queza sería realmente una bendición de Dios, porque no
estaría basada en la explotación de los demás. El concepto
pobre, como se emplea en la antigua sabiduría, se remite a ese
contexto y de allí que se lo use como sinónimo de holgazán e
irresponsable81. En el tiempo de los jueces se habría roto la so-
ciedad fraterna de las tribus. El término pobre, referido a ese
contexto, aparece por primera vez en el Libro de la Alianza
(cf. Éx 20,22–23,19), que sería el espejo de la situación social
a fines del tiempo de los jueces (hacia el 1050 a. C.), y es usa-
do aquí como sinónimo de empobrecido y hecho pobre82. En el
tiempo de los reyes se agudiza la desigualdad social. Ante el
grito de los pobres, los que dominan se defienden por medio
de la separación física (construcción de palacios) e ideológi-
ca. Los sabios, cercanos al gobierno, habrían reunido los an-
tiguos dichos que remiten la pobreza a la holgazanería y a la
incompetencia, y los habrían empleado ahora al servicio de la
ideología dominante. Por último, la pobreza fue incluso in-
terpretada como castigo de Dios83. Por el contrario, los profe-
tas consideraron la existencia de pobres en el pueblo de Dios
como signo de que se había roto la alianza con Dios. Los pro-
fetas no habrían luchado a favor de los pobres porque éstos,
personalmente, fueran mejores que los ricos, sino porque su
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79 Cf. sus declaraciones en una entrevista en 1990: Puleo, Struggle, 126. Cf.
Mesters, Missão [1981b] 142s. (= Misión [1981b], 99s.).

80 Cf. íd., Restabelecer [1984a], 178-181; íd., Carmelite [1987b], 159s.; Con-
ferência dos Religiosos do Brasil, Sabedoria, 231-235.

81 Cf. Pr 6,9-11; 10,4; 21,17; 23,21.
82 Cf. Éx 22,24 (ani), Éx 23,3 (dal) y Éx 23,6.11 (ebjôn).
83 Cf. Jb 4,7s.
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pobreza era un signo del alejamiento respecto de Dios en que
estaba el pueblo. Asimismo la predilección de Dios por los po-
bres no sería una preferencia por la pobreza: Dios está del
lado de los pobres para superar la pobreza y para reconstruir
su proyecto de un pueblo de Dios fraternal. Quien sigue esa
opción de Dios, como Cristo ya la vivió ejemplarmente, será
un pobre de espíritu (cf. Mt 5,3)84.

Por esos pobres se interesa Mesters. Son pobres que han
desarrollado una conciencia crítica por la injusticia del siste-
ma dominante y se comprometen por una transformación. Es
menester recordar nuevamente que el punto de referencia de
Mesters son los pobres de las comunidades de base. Por el
contrario, pobres que asumen con fatalismo su destino y re-
niegan de la dimensión sociopolítica de su fe en Dios, tal
como es el caso de la mayoría de los pobres brasileños, apa-
recen en Mesters recién en una consideración subordinada85.
Lo que se dijo más arriba sobre los conceptos generales de
pueblo y lectura popular de la Biblia, vale también para el con-
cepto los pobres.

En la teología de la liberación latinoamericana, desde los
años ochenta, se desarrolló una aplicación diferenciada de los
conceptos centrales pueblo y pobre a través de la incorporación
de factores culturales y de género. Desde entonces, dentro del
espectro de la teología de la liberación se elaboraron teologías
específicamente indígenas, afroamericanas y feministas86. El
desarrollo en el movimiento bíblico latinoamericano se dio de
manera semejante: la lectura bíblica desde la perspectiva de los
pobres fue completada por la elaboración de hermenéuticas es-
pecíficas (feminista, indígena, afroamericana); esto será con-
siderado en detalle más adelante87.

Mesters no pertenece a los protagonistas de este desarro-
llo más reciente, si bien los escritos de sus últimos años mues-
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84 Cf. Mesters, Jesús, nuestro hermano [1995b] II, 39; íd. – Lopes – Orofi-
no, Travessia [1999b], 30 (= Misericordia [1999b], 31).

85 Cf. De Wit, Dispersión, 239s.
86 Acerca de las corrientes en particular, cf. Fornet-Betancourt, Be-

freiungstheologie, tomo 2, en especial 45-58, 291-323 (Teología de la liberación
feminista), 59-94.259-276 (Teología de la liberación indígena), 277-289 (Teolo-
gía de la liberación afroamericana).

87 Cf. infra II.4.1.6.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 166



tran que asumió esos nuevos desarrollo en su visión. Su com-
prensión de pueblo y de pobres se fue entonces diversificando
con los años, sin que por ello haya renunciado al empleo de
esos conceptos generalizadores. La pobreza y la marginación,
que caracterizan la vida del pueblo, de lo que Mesters habla
tan a menudo, deben por ello ser pensados en un sentido
abarcador: cultural, étnico, de género, religioso, político, so-
cial y económico.

2.6. La precomprensión teológica: 
noción de revelación e inspiración

2.6.1. Consideraciones preliminares

Tras la conclusión de sus estudios, Carlos Mesters no te-
nía la intención de elaborar una teología original; su enfoque
era más radical, en el sentido originario del término: le intere-
saban las raíces de las que crecía la teología. No le preocupaba
sólo una corrección de contenidos, sino una reforma del pro-
ceso de producción de las declaraciones teológicas. Teología y
ciencia bíblica se habían ocupado solamente por lo que Dios
dice, pero se habían olvidado en ello de por qué Él decía algo,
a saber: para entrar en diálogo con los hombres88. Más impor-
tante que lo que Dios alguna vez había dicho sería lo que Él tie-
ne para decir hoy a los hombres. Sólo una renovación del diá-
logo con Dios en la vida actual permite a la teología, que
reflexiona sobre ello, ser también relevante para la vida.

Acerca de su “forma de hacer teología”, Mesters ofrece
sobre todo dos fuentes: su formación teológica y bíblica y los
puntos de vista obtenidos en el contacto con el pueblo brasi-
leño89. Respecto a la primera, se percibe, especialmente en los
artículos que publicó en los primeros años tras su doctorado,
de modo particular el influjo del giro antropológico de la te-
ología, introducido por la Nouvelle Théologie francesa90 con su
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88 Cf. Mesters, Concepção [1969a], 35. Un detallado ejemplo de la distor-
sión de comunicación diagnosticada se halla en íd., Introdução [1973a], 9-11
(= Lecturas [1973a], 13s.).

89 Cf. íd., Por trás [1974a], 236 (= Por detrás [1974a], 285); Cavalcanti, Ló-
gica, 14.

90 En diálogo con el autor (Münsterschwarzach, 20/05/2003), Mesters
mencionó a Y. Congar y H. de Lubac, autores que habrían tenido gran influ-
jo sobre él.
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nueva reflexión sobre la relación entre naturaleza y gracia, y
por K. Rahner. Como otros teólogos de la liberación, Mesters
experimentó, además, nuevos impulsos del esbozo propuesto
por J. Moltmann en una Teología de la esperanza91.

2.6.2. Noción de revelación

2.6.2.1. Redescubrimiento de la comprensión 
bíblica de Palabra de Dios

2.6.2.1.1. Los déficit de la comprensión
instructivo-teórica de la revelación

El concepto de revelación posee en la teología actual una
posición clave. También en Mesters ocupa el centro de su
pensamiento teológico92. Partiendo de un análisis de la com-
prensión bíblica de la revelación desarrolla, hacia fines de los
años sesenta, su visión en distintos artículos que todavía iban
dirigidos a un público formado científicamente y reflejan, en-
tonces, la precomprensión teológica con la que Mesters ha
percibido la lectura popular de la Biblia en las comunidades
de base93.

En el artículo publicado en 1969 “La concepción bíblica
de la Palabra de Dios”94, Mesters contrapone la comprensión
bíblica de Palabra de Dios a la concepción tradicional ins-
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91 Moltmann, Jürgen, Theologie der Hoffnung. Untersuchungen zur Be-
gründung und zu den Konsequenzen einer christlichen Eschatologie, Múnich:
Kaiser 1964 (121985).

92 Esto es lo que destaca también Cavalcanti, Lógica, 17. Pero no ha in-
cluido en su investigación el artículo aquí mencionado. Acerca de la noción
de revelación de P. Richard y J. S. Croatto, biblistas latinoamericanos que
junto con Mesters se han dedicado intensivamente a la teoría de la lectura de
la Biblia, cf. Richard, Bíblia, 23s.; íd., Bibellektüre, 23-27; íd., Hermenéutica,
546-548; Croatto, Befreiung, 56-59; íd., Biblical Hermeneutics, 160-164; íd.,
Hermenéutica bíblica, 111-119; íd., Historicidad, 312-316; íd., Historia, 22-26;
íd., Hermenéutica práctica, 14s.; íd., Experiencia, 433-448.

93 Cf. los trabajos Het woord dat gebeurt [1967], Reflexões Bíblicas sôbre
alguns Aspectos da Palavra “Evangelho” [1968a] y A Concepção Bíblica da
Palavra de Deus [1969a]. En el artículo “La lectura fiel de la Biblia”, publica-
do en 1989, Mesters presenta de manera resumida su teoría de la lectura de
la Biblia, a raíz del conflicto en torno a Palabra – Vida. Allí no se aprecia nin-
guna modificación esencial de la comprensión de la revelación. Cf. en espe-
cial Mesters, Lectura fiel [1989a], 116, 128.

94 En el apartado II.2.6.2.1 se presentan los pensamientos centrales de
Mesters en su trabajo Concepção [1969a], 13-30.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 168



tructivo-teórica de la revelación. Ésta estaría plasmada con-
textualmente al modo occidental y en contradicción con el
pensamiento semítico reconocible en los textos bíblicos. La
comprensión instructivo-teórica de la revelación se basaría
en la idea de que una palabra es un sonido expresado que co-
munica un significado. Por ello, la declaración Dios habla se
comprende en el sentido de que Dios revela una verdad o una
enseñanza. De aquí que se designe como Palabra de Dios un
conjunto de verdades reveladas, la doctrina cristiana, que se
recibe, se estudia, se la apropia y se procura vivir conforme a
ella. Los rasgos principales de la Palabra de Dios así com-
prendida serían su claridad y certeza. El Magisterio eclesial
se ocupa de conservarla sin error y de comunicarla íntegra-
mente a los creyentes. Éstos la acogen en la fe, que es enten-
dida como una capacidad sobrenatural para adherir a las ver-
dades de la revelación que superan nuestra capacidad
natural.

Esta comprensión de revelación conduce en la pastoral a
orientar toda la atención a la comunicación de verdades que
para ello han sido resumidas en fórmulas claras y concisas.
Dado que se trata de una verdad supratemporal, abstracta e
inmutable, de la que basta saber su origen divino, no se atien-
de al surgimiento histórico de esa verdad ni a la situación de
sus receptores. Esta comprensión de la revelación expone al
cristianismo al peligro de convertirse en una ideología totali-
taria. En la historia del cristianismo habría habido muchos
casos de graves errores en nombre de esa verdad.

La concepción de la palabra como portadora de sentido
no sería en principio falsa, pero sí deficitaria. La compren-
sión bíblica de la Palabra de Dios sería mucho más amplia. En
última instancia, se trata de la lucha por la comprensión de
la revelación, tal como fue particularmente claro en el surgi-
miento de la Dei Verbum, en el conflicto entre dos mentalida-
des contrapuestas. Nuestra comprensión occidental de pala-
bra sería ajena a la Biblia. Si no tomamos conciencia de ello,
interpretamos con esta visión la revelación de Dios, que esen-
cialmente se comunica a los hombres como Palabra de Dios,
privando así a la revelación divina de su fuerza. Por eso de-
bemos asumir la comprensión semítica de la Palabra, que
es, a su vez, la infraestructura de la revelación bíblica, para
comprender así lo que sucede cuando Dios entra en contacto
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con los hombres, dicho bíblicamente: cuando Él habla a los
hombres.

Mesters sintetiza sus detalladas presentaciones acerca de
la comprensión bíblica de la revelación en una comparación
plástica. Mientras que en el pensamiento occidental, la pala-
bra es entendida como copia de la realidad, como una foto-
grafía que reproduce un objeto de manera neutra y objetiva,
para los semitas, la palabra sería como una obra de arte que
no reproduce un objeto neutralmente sino que muestra el sen-
tido más profundo que éste posee para el artista. De aquí que
no sea simplemente reproducción sino también apelación y
demanda. El término hebreo dabar significa tanto palabra
como también acción. En el pensamiento semita algo que no
posee nombre no tiene sentido ni razón de ser: no tener nom-
bre significa no existir. Es su dabar el que confiere a una cosa
su determinación, porque contiene virtualmente todo lo que
hace a una cosa en su profundidad. Conforme a esto, no es
una descripción estática de una cosa, sino una fuerza diná-
mica que le permite ser lo que tiene que ser.

2.6.2.1.2. La “Palabra de Dios” es una luz:
revela la “verdad”

En el pensamiento bíblico la Palabra de Dios no es sim-
plemente un signo o una representación neutra de la reali-
dad, más bien revela el sentido y la determinación de todo y
muestra su diferencia con la realidad. En este sentido habría
que comprender que se diga en la Biblia acerca de la Palabra
de Dios que es una luz, que orienta, que apela y juzga95. Cuan-
do Dios, por medio de su Palabra, le comunica al hombre la
verdad, es decir, su plan salvífico, entonces le revela el senti-
do de la existencia humana.

Por medio del diálogo con Dios, el hombre toma concien-
cia de su origen y de su meta, y puede orientarse acto segui-
do hacia allá. El plan de salvación, comunicado por medio de
la Palabra de Dios, puede comprenderse como camino a la
plena realización del ser humano según la voluntad de Dios.
Este contenido comunicado por la Palabra, la verdad, puede
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95 Cf. Sal 119,105; Jn 12,48; Heb 4,12.
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ser percibido con la razón. Este aspecto noético de la Palabra
de Dios habría sido acentuado unilateralmente en la teología
post-tridentina y comprendido de manera puramente intelec-
tual, con lo que se empobreció enormemente el mensaje bí-
blico.

2.6.2.1.3. La “Palabra de Dios” es una fuerza: revela el
poder de quien la pronuncia y está llena de ese poder

Según la comprensión bíblica, la Palabra de Dios posee
también un carácter dinámico96: no sólo revela el sentido de
la realidad, sino que también tiene en sí la fuerza para reali-
zar ese sentido97. Cuán grande sea la fuerza de una obra de
arte está condicionada por la potencia creativa de su realiza-
dor. Análogamente, el poder eficaz de las palabras depende
del poder y de la autoridad de quien las pronuncia, lo que es
particularmente claro en el caso de órdenes y expresiones de
voluntad, en la maldición y la bendición.

En este sentido, según la comprensión bíblica, la Palabra
de Dios lleva en sí la fuerza creadora divina y de allí posee la
capacidad de crear, sanar o matar98. La verdad transmitida
por la Palabra de Dios, el proyecto de la plena realización del
ser humano, no es una mera idea abstracta, sino una posibi-
lidad real, que en la misma Palabra ya está virtualmente pre-
sente y que ésta, por la potencia que habita en ella, le permi-
te que se vuelva realidad. La vida del hombre se aproxima a
su ideal en la medida en que escucha la Palabras, la acoge y
la pone en práctica. El ámbito concreto en el que la Palabra
de Dios opera con potencia irresistible en el hombre es su
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96 En la fundamentación hermenéutica del proyecto Tu Palabra es vida,
Mesters menciona esta fuerza poética de la Palabra, derivándola directa-
mente del término griego poiein (hacer, realizar). Cf. Conferência dos Reli-
giosos do Brasil, Leitura orante, 19.

97 Aquí se advierten llamativas coincidencias con aspectos de la teoría del
acto del habla. La Palabra de Dios no es sólo locución, es decir, comunica-
ción de una verdad proposicional, sino que contiene una fuerza ilocutiva. En
la medida en que opera lo que designa, ella es también perlocución. Cf. Aus-
tin, Theorie, 112-125; Petzoldt, Offenbarung, en especial 146-148. Mesters re-
mite a que la moderna fenomenología del lenguaje confirma esta antigua
concepción, pero sólo argumenta desde el ámbito de la ciencia bíblica (cf.
Mesters, Concepção [1969a], 33s.).

98 Crear: cf. Gn 1,3; Sal 33,6; Sb 9,1. Curar: cf. Sb 16,12; Sal 107,20. Ma-
tar: cf. Os 6,5; Sb 18,16.
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consciência. Este término portugués puede significar –como
en español– tanto conciencia-saber como conciencia-fuero
interno. Se traduce aquí como conciencia, aludiendo al pri-
mer sentido, por cuanto que Mesters la refiere, sobre todo, a
la consciência colectiva del pueblo, pero en el segundo senti-
do no se usa de modo colectivo.

En la conciencia colectiva del pueblo de Dios sobre su
propia identidad opera la Palabra de Dios de manera especial.
Objetivaciones históricas de esa conciencia son las institucio-
nes y el culto, las leyes, tradiciones y la doctrina sapiencial99.
Pero en ellas no se objetiva así sólo la conciencia del pueblo
de Dios, sino, a su vez, también la iluminación a través de la
Palabra y la fuerza transformante del Espíritu de Dios. Pues-
to que la Biblia transmite esas formas de expresión histórica
de la conciencia para mantener viva en las generaciones pos-
teriores la misma conciencia, es ella también una objetiva-
ción de la Palabra de Dios, comunica la fuerza del Espíritu y
es un medio de encuentro entre Dios y el hombre. Para poder
operar performativamente no sólo en la conciencia sino tam-
bién en la vida concreta, la Palabra de Dios necesita la recep-
ción activa de parte del hombre que la acoge en la fe. Ya que
el contenido pleno de la Palabra recién así se torna visible en
la transformación de la vida humana, también el hombre cre-
yente y el pueblo fiel a Dios serían, en cierto sentido, Palabra
de Dios para los hombres.

2.6.2.1.4. Autonomía y dependencia
de la “Palabra de Dios”

Una obra de arte es autónoma respecto de su autor; in-
cluso si éste muere, ella sigue teniendo su efecto sobre los que
la contemplan. También la palabra posee una cierta autono-
mía, pero no plena. Con la palabra sucede como con la músi-
ca, que sólo existe en tanto que es ejecutada. Mientras que
ella depende en cada momento del músico, se desprende a su
vez de él y de su instrumento y actúa sobre el oyente. Así tam-
bién la palabra sólo puede ser eficaz en tanto que su autor la
asume como suya y permanece fiel a lo que en la palabra ha
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99 Cf. Mesters, Por trás [1974a], 161-164 (= Por detrás [1974a], 193-196).
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expresado. La independencia de la palabra puede entonces
realizarse paradójicamente sólo en una plena dependencia de
su autor.

En este sentido hay que comprender las declaraciones de
la Biblia, en las que se representa la palabra como un mensa-
jero que es enviado y cumple órdenes100. La palabra actúa in-
dependientemente de quien la pronuncia, de Dios, pero por
otro lado sólo puede actuar en la medida en que Dios per-
manece fiel a ella. La fidelidad de Dios a su palabra sería,
pues, una de las características fundamentales de la Palabra
de Dios. Las objetivaciones históricas de la Palabra de Dios
tendrían de allí su eficacia sólo en una relación actual con
Dios. No sería posible entonces echar mano mágicamente a
la fuerza eficaz de la Palabra de Dios objetivada lingüística-
mente.

2.6.2.1.5. La “Palabra de Dios” es promesa

De los aspectos contemplados hasta ahora se puede con-
cluir que la Palabra de Dios es esencialmente promesa101: per-
mite barruntar el futuro del hombre como pleno despliegue
de aquello que concierne verdaderamente a la vida del hom-
bre, un futuro cuya realización está garantizada por la fideli-
dad de Dios. Por medio de la acción de la Palabra que toma
al hombre, el futuro se hace ya virtualmente presente en la
vida de este hombre y se convierte en fuerza impulsora de
todo progreso verdadero.

La Palabra realiza lo que promete, pero en cada cumpli-
miento histórico se puede reconocer la relatividad de toda
realización y se abre así el horizonte a una promesa mayor que
está más allá de las posibilidades humanas y que recién en
Dios mismo encuentra su cumplimiento. Porque es palabra,
la Palabra de Dios invita al diálogo. Como todo diálogo con-
tiene en sí una dinámica para superar lo que divide y llevar a
los interlocutores a la unidad, así el diálogo de Dios con el
hombre lleva en sí la dinámica para superar todas las reali-
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100 Cf. Is 55,10s.; Sal 147,15; Sal 107,20; Sb 18,14ss.
101 Mesters asume aquí pensamientos de Moltmann (cf. Moltmann, Theo-

logie, 92-95).
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zaciones históricas como pasajeras y relativas, y suscita en el
hombre una insaciable nostalgia de la plenitud en Dios.

2.6.2.1.6. La estructura dialógica de la “Palabra de Dios”

Los aspectos de la Palabra de Dios aquí distinguidos con-
forman una unidad inseparable cuyo origen está en Dios mis-
mo. Recién a partir de Él los aspectos particulares adquieren
su verdadero sentido. Así, en el aspecto noético no se trata, en
primera línea, de una comunicación de normas y verdades,
sino de la comunicación de una nueva relación personal con
Dios, desde la cual se torna reconocible el verdadero sentido
definitivo de la vida humana, en cuanto que Dios mismo se
revela como el futuro.

Asimismo, respecto al aspecto dinámico, no se trata de
cierta fuerza de la Palabra, sino de la potencia que resulta de
la atracción de Dios que crea en el hombre un deseo sobre-
natural. En última instancia, es por eso que la Palabra de Dios
es Dios mismo, en tanto que entra en contacto con el hom-
bre102. Se torna eficaz en la estructura de un diálogo que po-
see en sí la dinámica de unir entre ellos a los interlocutores.

Las formas que la Palabra de Dios asume en ese diálogo
serían variadas y no limitadas a la palabra humana. Dios ha-
bla también a través de sucesos, instituciones, prácticas reli-
giosas, modos de comportamiento, etc. Las verdades comuni-
cadas (mandamientos, normas de acción, etc.) surgen en
función de ese diálogo y sólo liberan su verdad y su fuerza en
relación a ambos interlocutores. De aquí que la Palabra de
Dios no puede ser reducida a una doctrina objetivable, su-
pratemporal e invariable, un depositum, una enseñanza que
no tiene que ser comprendida, sino sólo asumida en la fe. En
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102 De manera muy semejante al artículo aquí presentado sobre la Palabra
de Dios, Mesters ya había analizado un año antes el significado del término
Evangelio. Mientras que para nosotros, hoy en día, el Evangelio sería una no-
ticia o una enseñanza, para Pablo era una fuerza que salva y crea nueva vida,
una realidad personal y autónoma respecto de quien la anuncia y que, en úl-
tima instancia, se identifica con la persona de Jesucristo. Mesters indica que
la constitución conciliar Dei Verbum ha asumido la visión bíblica del Evan-
gelio y de la Palabra de Dios, ya que habla de la Palabra que es vida (cf. DV
1), fuerza (cf. DV 17), acontecimiento (cf. DV 2, 4, 14, 17) y persona (cf. DV
17). Cf. Mesters, Reflexões [1968a], 344.
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virtud de su estructura dialógica, hablante y oyente de la pa-
labra pertenecen, esencialmente, al contenido de la Palabra.
Por ello, éste no podría definirse independientemente de
Dios, en cuanto su hablante actual, y del hombre de hoy, en
cuanto su destinatario. La Palabra de Dios, en cuanto palabra
salvífica, enlaza con la situación concreta del hombre de hoy,
con sus anhelos y esperanzas, y por ello no sería nunca defi-
nible de modo abstracto103.

Como meta de la Palabra de Dios redentora, la Biblia men-
ciona muchas veces el conocimiento de Dios. Pero con ello no
se alude a la adquisición de conocimientos intelectuales so-
bre Dios, sino a un reconocimiento de Dios en razón de la
propia experiencia con Él. Dios no está lejos de la vida de los
hombres sino ya siempre presente en ella. La automanifes-
tación de Dios apunta a que el hombre, en virtud de su pro-
pia experiencia con Dios, pueda reconocer su presencia y, en
última instancia, toda la realidad se torne transparente a su
acción.

2.6.2.1.7. La relación entre palabra y realidad

Para la filosofía escolástica, la realidad es algo en sí com-
pleto; por medio de palabras/signos el hombre procura com-
prenderla conceptualmente cada vez de forma más profunda
y adecuarse a ella. La doctrina de las categorías sirve para or-
denar las impresiones obtenidas de la realidad. Pero a pesar
de los esfuerzos por una adaequatio intellectus ad rem perma-
nece una inadaequatio entre palabra y realidad, cuya causa se
ve en la limitación del entendimiento y de la palabra, que
serían incapaces de abarcar por completo la realidad.

Muy distinto es como aprecia la Biblia la inadaequatio en-
tre palabra y realidad. Para ella la realidad no es en sí com-
pleta, sino que requiere de la palabra para llegar a ser lo que
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103 Semejante es la conclusión de la investigación sobre el término Evan-
gelio: “El Evangelio sólo será Evangelio de Jesucristo, cuando ‘enganche’ en
los deseos y aspiraciones bien concretos de los hombres a los que es anun-
ciado. De lo contrario, podrá ser de todo: una doctrina maravillosa, un libro
conmovedor, una ceremonia edificante, una verdad inconmovible, una exce-
lente regla de vida; podrá ser todo esto, pero no será ‘el Evangelio del amor’,
que trae la salvación de Dios en Jesucristo, nuestro Señor” (íd., Reflexões
[1968a], 355).

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 175



debería ser. La palabra no sería entonces un signo convencio-
nal para ordenar las distintas impresiones del ser sino, más
bien, un factor activo organizador de la realidad. La palabra
creadora supera el caos, crea orden en la realidad y la deja ser
lo que corresponde a su determinación. Pero esto debe en-
tenderse dinámicamente: la creación es un proceso de llegar
a ser lo que la palabra creadora expresa. Requiere siempre de
la Palabra de Dios que la contiene y la hace crecer, es decir, la
palabra creadora expresada una vez opera sólo en dependen-
cia de Dios en cuanto hablante permanentemente actual.
Pero habría una segunda causa accidental de la inadaequatio
entre palabra y realidad; el pecado del hombre, que no quie-
re asumir su rol de colaboración con Dios en la realización
del proyecto de la creación, provocando así un profundo tras-
torno.

Por propia iniciativa y por amor, Dios se revela en la his-
toria para que los hombres reconozcan su origen y determi-
nación. Por último, la Palabra de Dios se encarnó en Cristo
para superar de raíz el pecado. En Cristo, el “dabar del uni-
verso”104, se habría revelado plenamente el contenido de la Pa-
labra de Dios. Lleno de la fuerza del Espíritu Santo, fue resu-
citado por esa fuerza y sería la anticipación del futuro de toda
la creación.

2.6.2.2. Dios se revela desde abajo y desde arriba
2.6.2.2.1. La revelación de Dios desde abajo:
la palabra de la creación

En sus libros y artículos de divulgación popular de ele-
mentos científicos publicados en los años setenta, Carlos
Mesters desarrolla, de forma narrativa, la comprensión de la
revelación esbozada en los trabajos tempranos. En el centro
de su pensamiento teológico está la relación de la palabra de
la creación y la de la redención, claramente inspirada en las
reflexiones de la Nouvelle Théologie respecto de la relación na-
turaleza y gracia. La gracia, entendida como automanifesta-
ción de Dios, no sale al encuentro del hombre como algo ex-
traño porque la naturaleza humana está originaria,
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creaturalmente orientada hacia Dios105. Mesters acentúa esto
hablando de una revelación desde abajo y una revelación des-
de arriba106.

La primera revelación de Dios sería la creación: Dios crea
y mantiene el mundo por medio de su palabra en la fuerza del
Espíritu; esta fuerza actúa en cada hombre y en todas las co-
sas, e impulsa todo hacia la plenitud en Cristo107. Pero, en vir-
tud de su libertad, el hombre tiene la posibilidad de negarse
a su vocación, a una autotrascendencia teocéntrica (cris-
tocéntrica) y erigirse a sí mismo como absoluto: tal sería el
pecado original de la humanidad, el haber sucumbido a esa
tentación108. El individuo nace en una humanidad profunda-
mente marcada por el alejamiento de Dios y el endiosamien-
to de lo creado, de modo que esa situación es percibida como
normal. Si bien el apartarse de Dios sería una decisión libre
de cada hombre individual, éste ya crece en una humanidad
que está plasmada estructuralmente por ese alejamiento. La
consecuencia de este pecado (personal y colectivo) sería la al-
teración del orden bueno de la creación. Los hombres se ha-
brían tornado incapaces de percibir, en la realidad, el rostro
de Dios que a través de la palabra de la creación está marca-
do en todas las cosas109. Para ellos, entonces, toda la realidad
es como una pintura rota en muchas partes.

Porque el hombre ha sido creado por Dios y para Dios,
tiene una profunda nostalgia del rostro de Dios, un deseo so-
brenatural de Él que se manifiesta de forma no reflexiva en
su aspiración a la felicidad y a una vida plena. En las partes
individuales de la imagen dividida podemos intuir algo de la
presencia de Dios y de la belleza de su rostro, en las expe-
riencias con la naturaleza, en la oración, en los actos de amor,
en la aspiración por la justicia y la verdad, en el progreso hu-
mano, en la poesía, en los anhelos profundos del hombre, etc.
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105 Cf. íd., Reflexões [1968a], 352s.
106 Cf. íd., Palavra II [1971b], 40.49; íd., Deus [1971d], 119s. (= Dios

[1971d], 119s.).
107 Cf. íd., Lecturas [1973a], 33.
108 Acerca del “pecado original”, cf. íd., Paraíso [1971c], 140-157 (= Paraíso

[español; 1971c], 125-141).
109 Cf. íd., Uso da Bíblia [1975b], 536s.; íd., Futuro [1975a], 1.180s.; íd.,

Brisa [1979a], 71s.
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En esas experiencias humanas se opera a la vez una revela-
ción que crece desde abajo hacia arriba. Dios es experimen-
tado en la aspiración humana hacia el futuro, en el esfuerzo
por el conocimiento y el progreso, dicho bíblicamente: en la
búsqueda de la sabiduría; pero esta experiencia de Dios per-
manece inconsciente para la mayoría110.

En la falsa visión con la que contemplamos nuestra vida,
habría que buscar la causa de que no reconozcamos hoy la re-
velación de Dios en nuestra realidad. Sin el vínculo con su
origen y con su meta, el hombre se torna extraño para sí mis-
mo, para los demás hombres y para la realidad. Esta aliena-
ción111 sería no sólo cultural, social, psicológica, política o de
tipo económico; estas formas de alienación puede descubrir-
las el hombre mismo y esforzarse por superarlas. Pero una
plena sanación sólo sería posible si se parte de la raíz de la
alienación: la separación de Dios112. El deseo humano desor-
denado y, sobre todo, el egoísmo humano origina dolor, opre-
sión y muerte, y convierte la vida en una antesala del infier-
no113. En la crisis se intensifica la búsqueda humana de un
sentido, de una esperanza, de futuro; en última instancia, se
trata de una búsqueda de seguridad y sostén, de algo a lo que
poder vincularse y, por ello, ser o no el hombre consciente de
ello, de una búsqueda religiosa114.
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110 Cf. íd., Woord [1967], 200; íd., Palavra I [1969b], 105s.; íd., Palavra II
[1971b], 40.

111 Las primeras publicaciones de Mesters están marcadas fuertemente
aun por un pensamiento universalista filosófico-existencial. Alienación (alie-
nação) es la categoría clave para interpretar la conditio humana, incluso la
realidad cósmica. La acción de Cristo es descrita como liberación de esa alie-
nación. Cuanto más el pensamiento de Mesters se torna contextual, tanto
más pasa a segundo plano el concepto alienación, dejando el lugar a la des-
cripción de experiencias concretas de dolor y opresión. La acción libera-
dora de Jesucristo se ve entonces fundada menos universalmente; por el
contrario, mucho más fuertemente referida al concreto actuar liberador del
Jesús histórico. Cf. un semejante desarrollo en el pensamiento cristológico
de Leonardo Boff: Brandt, Gegenwart, 36-63.

112 Cf. Mesters, Uso da Bíblia [1975b], 540.
113 Cf. íd., Lecturas [1973a], 226s.259; íd., Palavra I [1969b], 131s.
114 Mesters define el concepto religio, derivándolo de religare, como volver

a ligar la vida humana a Dios. Esta interpretación se encuentra expresamen-
te en: íd., Considerações [1977c], 22; pero implícitamente está ya en sus pu-
blicaciones tempranas. Esta definición de religión se remonta a Lactancio.
Cf. Berner, Ulrich, “Religion”, en LRel, 531s.
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A través de su autorrevelación desde arriba Dios viene en
ayuda del hombre. Mesters descubre como estructura fun-
damental de la automanifestación de Dios en la historia, el
hecho de que ella tiene lugar allí donde el hombre se com-
promete plenamente con la crisis de la vida humana y en el
momento en que Dios parece más ausente. Sería expresión de
la sobria pedagogía de Dios revelarse sólo a los hombres que
lo buscan en serio115. La historia del pueblo de Israel, consig-
nada en el Antiguo Testamento, sería una historia del reco-
nocimiento progresivo y de la composición de las partes de la
imagen de Dios, hasta que en Jesucristo se tornó plenamente
reconocible el rostro de Dios116.

2.6.2.2.2. La revelación de Dios desde arriba:
la palabra redentora

El acontecimiento central en la historia de Israel es la li-
beración de la esclavitud en Egipto. Entre las revelaciones de
Dios en la historia de Israel, el Éxodo ha marcado más per-
durablemente la conciencia del pueblo, tanto que incluso en
el Nuevo Testamento se presenta el acontecimiento de Cristo
con imágenes y temas del Éxodo117.

Dios recién se reveló cuando el pueblo estuvo abierto a la
percepción de su presencia; en cuanto se hizo consciente de
la crisis, esto es de la opresión en Egipto aclamó a Dios118. La
presencia de Dios ya no era más percibida por el pueblo, lo
que sería reconocible en que no tenía ningún nombre para
Él119. Dios se revela como YHWH y este nombre se convierte
en norma de toda revelación posterior (cf. Éx 3,15)120. El

Los fundamentos de la teoría de la lectura de la Biblia... 179

115 Cf. Mesters, Palavra I [1969b], 105. Cf. también el diálogo de Jesús con
la mujer en el pozo de Jacob, que posee para Mesters un significado ejem-
plar: íd., Palavra II [1971b], 119-132.

116 Cf. íd., Brisa [1979a], 72.
117 Con este argumento rebate Mesters el reproche de que, en la teología

de la liberación, estaría excesivamente destacado el significado del Éxodo.
Cf. íd., Lectura fiel [1989a], 118.

118 Cf. íd., Palavra I [1969b], 11.
119 Para los semitas, no tener nombre es lo mismo que no existir. Cf. íd.,

God van Abraham [1968b], 22; íd., Profeta Elias [1970a], 609.
120 Respecto de las implicaciones del nombre de Dios, cf. íd., God van Abra-

ham [1968b], 20-25; íd., Profeta Elias [1970a], 609-611; íd., Por trás [1974a], 110-
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nombre de Dios, que Mesters mayormente traduce como
idéntico con Immanuel, “Dios con nosotros”, suena en pri-
mera persona, como autodeclaración de Dios: “Yo soy el que
soy”. Contiene, por un lado, la auto-obligación de Dios para
con los hombres: con plena seguridad Dios estará presente en
su vida operando como liberador. Por otro lado, la construc-
ción de la frase hace evidente que el cómo y el cuándo de su
presencia depende totalmente de Dios mismo; para los hom-
bres que invocan a Dios como YHWH, esto significa que ellos
no pueden apoderarse de esa presencia de forma mágica: la
presencia de Dios sólo existe como regalo gratuito. Por eso el
nombre de Dios implica el reconocimiento de la plena sobe-
ranía de Dios y sería así invitación a la fe, es decir, a la plena
autoentrega a Dios. Puesto que Dios es persona, se sustrae a
toda determinación conceptual. Ciertamente, Dios es el total-
mente cercano, pero, a su vez, también el totalmente otro,
siempre nuevo121.

La revelación de la presencia de Dios se convierte para el
pueblo en clave del pasado, del presente y del futuro. Esta
toma de conciencia sucede como una iluminación inmediata,
una experiencia disclosure, que llena toda la existencia de
sentido y la transforma122. El pueblo reconoce que Dios ha es-
tado con él en el camino de búsqueda. A su vez, se abre el ho-
rizonte al futuro, pues la experiencia de Dios en la actualidad
sería sólo la anticipación de un futuro superador123; la auto-
rrevelación de Dios llena así con esperanza. En tanto que crea
relación, surge a través de ella la nueva conciencia de ser pue-
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116 (= Por detrás [1974a], 128-132); íd., Projeto [1982a], 18s. (= Proyecto 15s.);
íd., Mandamentos [1986e], 26s. (= Ley [1986e], 12s.); íd., Rio [1988c], 35-38;
Conferência dos Religiosos do Brasil, Formação, 61s. Cf. también la inves-
tigación de Croatto sobre Éx 3,1-15; 6,2-13: Croatto, Relecture, 39-49. Cf.
asimismo íd., Historia, 57-61.

121 Cf. Mesters, To see God [1963], 15; íd., Orações [1970b], 96, 98; íd.,
Palavra I [1969b], 121.

122 Cf. íd., Por trás [1974a], 113 (= Por detrás [1974a], 128); íd., Futuro
[1975a], 1181; íd., Uso da Bíblia [1975b], 540.

123 Mesters argumenta, al respecto, con las declaraciones futuristas de Éx
6,7 (“Haré de ustedes mi Pueblo y yo seré su Dios. Así tendrán que recono-
cer que soy yo, el Señor, el que los libró de los trabajos forzados de Egipto”),
que remiten al pueblo a no darse por satisfechos con lo alcanzado en la ac-
tualidad, sino, a través de una permanente búsqueda de Dios, profundizar el
vínculo con Él, hasta la liberación plena (Mesters, Por trás [1974a], 112 = Por
detrás [1974a], 127).
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blo de Dios. La liberación de la esclavitud en Egipto sería una
prueba histórica de la fidelidad de Dios a su nombre. De
modo definitivo se comprueba esto en la encarnación y resu-
rrección de Jesucristo, el Immanuel.

La historia de la salvación puede así comprenderse como
la historia de una presencia encarnada de Dios que se torna
siempre más consciente en condiciones cambiantes de vida.
Toda nueva revelación de Dios en la historia sería, entonces,
experimentada en continuidad con la experiencia del Éxodo
y, a su vez, como algo completamente nuevo, tal como se verá
más adelante en el ejemplo del profeta Elías124.

2.6.2.2.3. La relación entre palabra
de la creación y de la redención

Mesters insiste siempre en que la autorrevelación de Dios
desde arriba opera, en primera instancia, el restablecimiento
de la relación de los hombres con Dios y entre ellos, que el pe-
cado había alterado. Dios se revela como Dios con nosotros, y
el pueblo se reconoce como pueblo de Dios. Esta revelación
desde arriba guarda muchas relaciones con la revelación desde
abajo. La nostalgia de Dios, perceptible inconscientemente en
el deseo humano de felicidad y de una vida lograda, sería el
presupuesto para estar realmente abierto a la autorrevelación
de Dios. Y viceversa: a través de la revelación de Dios desde
arriba, se torna explícita la nostalgia inconsciente de Dios125.

El conocimiento de Dios producido por la revelación se-
ría entonces un reconocer a Dios en el pasado y en el presen-
te. Con ello la revelación sería, en el sentido originario del tér-
mino re-velatio, un quitar el velo126. Es más que la
comunicación de un saber intelectual: en ella se opera una
gran fuerza. Pero también este poder comunicado desde arri-
ba no sería extraño al hombre, sino que se acopla con la fuer-
za del Espíritu que a través de la palabra creadora ya está
operante en él, la restablece y la potencia127.
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124 Cf. infra II.2.6.2.2.6.
125 Cf. Mesters, Reflexões [1968a], 352s.; íd., Lecturas [1973a], 82.
126 Cf. íd., Lecturas [1973a], 33, 234-236; íd., Futuro [1975a], 1.183.
127 Cf. íd., Paraíso [1971c], 147; íd., Considerações [1977c], 31.
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De aquí que la revelación no puede ser comprendida de
manera reductiva como la manifestación desde arriba que
tiene lugar en algunos momentos especiales de la historia.
Antes bien, sería más fundamental aún la revelación desde
abajo, que abarca a todos los hombres. Sólo allí donde los
hombres se dejan impulsar por ella, buscan un mejoramien-
to de la vida humana (como se manifiesta en Israel con el de-
seo de sabiduría) y quieren superar las crisis causadas por el
hombre, estarían abiertos para la revelación desde arriba
(como la comunican los profetas en Israel).

2.6.2.2.4. La experiencia de Dios de Abrahán 
como experiencia modelo de la “revelación desde abajo”

En la figura de Abrahán, Mesters ve una experiencia mo-
delo de cómo Dios entra en la vida del hombre128. Conforme a
los textos, los relatos de Abrahán hablan de una comunica-
ción directa y visible entre Dios y el patriarca, pero no se pue-
de tratar allí de una reproducción fotográfica del aconteci-
miento de la revelación, porque, por un lado, en la Sagrada
Escritura se acentúa muchas veces que ningún hombre ha
visto jamás a Dios, y un encuentro directo con Dios no sería
posible en esta vida129. 

Por otro lado, también la propia experiencia habla con-
tra eso, por cuanto que una comunicación directa con Dios
tampoco es posible hoy; así que Dios, entonces, debería haber
cambiado, lo que contradice su esencia. De hecho, las na-
rraciones sobre Abrahán, compuestas a una gran distancia
temporal, son textos en los que no se trata, en primera línea,
de una descripción del pasado, sino textos que deberían ser-
vir como modelos de acción en el tiempo de su redacción130.
Por eso estarían marcados por la experiencia que de Dios tu-
viera el redactor.
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128 Cf. íd., Deus [1971d], 34-44 (= Dios [1971d], 37-45); íd., Experiência
[1971a], 90-98; íd., Abraham [1978a], en especial 32s.

129 Cf. íd., Abraham [1978a], 33, con referencia Éx 33,20 y 1 Jn 4,12.
130 Cf. ibíd., 19-27: donde se destaca el Sitz im Leben del libro del Génesis,

redactado después de la destrucción de Jerusalén, en el año 587 a. C. Todo el
libro Abraham y Sara está construido como una ayuda para la relectura de ese
modelo de acción, en el contexto brasileño.
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La cuestión de la experiencia de Dios del Abrahán histó-
rico sería extraña a los textos mismos131. Si se procura consi-
derar más de cerca la imagen de Abrahán con los medios de
la ciencia histórica, sólo se reconoce a uno de los muchos nó-
madas de su tiempo, que andaba a la búsqueda de una vida
mejor y procuraba alcanzar una vida lograda a través de la
conducta recta respecto de los dioses de la familia. Aunque su
culto y su praxis religiosa de vida se distinguen de los nues-
tros, habría una gran concordancia en el anhelo de proteger-
se respecto del mal y de comportase de manera correcta ante
el absoluto, para así tener éxito en la vida. En los textos bí-
blicos se expresa narrativamente que esa búsqueda de vida,
tan profundamente humana, ese anhelo de cumplir fielmen-
te la voluntad de Dios que se ha logrado conocer, fue la puer-
ta por la que Dios entró en su vida y, por medio de él, en la
vida del pueblo que surgió a partir de él.

Exactamente igual a la Biblia, también hoy los hombres
verbalizan su experiencia de Dios. Mesters cuenta de un cam-
pesino que dice que él trabajaba tanto en la comunidad por-
que Dios quería eso de él, y de una religiosa que opta por una
vida junto a los pobres porque Dios la habría llamado a ello.
Ambos no habían visto a Dios nunca directamente; su cono-
cimiento de la voluntad de Dios procedería solamente de la
contemplación creyente de su propia vida.

“Carlos, si alguien de aquí a dos mil años pudiese oír lo que
nosotros hablamos hoy, ¿sabes lo que diría? Diría esto: ¿Cómo
es posible que esa gente de Brasil hablara con Dios? Ellos ha-
blaban con Dios a cualquier hora y Dios hablaba con ellos. Ellos
vivían diciendo: ‘¡Dios nos ayuda!’. ‘¡Dios me ha llamado!’. ‘¡Dios
quiere eso de nosotros!’”132.

Cómo es que Abrahán histórico se comunicaba concreta-
mente con Dios, ya no puede colegirse más de los textos bí-
blicos. En ellos se describe, sólo a la distancia, la acción que
esa casi silenciosa revelación de Dios suscitó en su vida y en
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131 Con estas indicaciones, Mesters deja claro que su interpretación de los
relatos sobre Abrahán no es una reconstrucción bíblico-científica de la prag-
mática del texto, sino una relectura teológica ante el espejo de la cuestión ac-
tual de Dios.

132 Íd., Abraham [1978a], 32s.; cf. Conferência dos Religiosos do Brasil,
Formação, 36.
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la vida de su pueblo. Esto sería comparable con la percepción
de una amplia curva: quien la recorre, no la advierte, sino que
sólo sigue el camino que está delante suyo; únicamente desde
la distancia, a vista de pájaro, se reconoce la curva. El cono-
cimiento del Creador del cielo y de la tierra como Dios per-
sonal que, visto históricamente, sólo tiene lugar recién des-
pués de un largo camino que se inició con Abrahán, es
retroproyectado en los textos a la vida misma de Abrahán. Así
los relatos sobre Abrahán comunican la certeza: “Donde un
hombre procura ser hombre, es allí donde encuentra al Dios
de los hombres”133. Quien, como Abrahán, se confía totalmen-
te en la promesa de Dios de una vida lograda, aún cuando las
propias experiencias de vida hablen contra ello; quien se deja
conducir por Dios y no pierde nunca la esperanza, ya está en
estrecho contacto con Dios, aun cuando él mismo no puede
todavía percibirlo.

2.6.2.2.5. La sabiduría popular 
como acceso a la “revelación desde abajo”

Cómo es que los hombres pueden tener acceso a la reve-
lación de Dios desde abajo, se hace particularmente visible en
la literatura sapiencial134. La búsqueda de la sabiduría sería
expresión de una determinada actitud ante la vida, tal como
se ve en muchos pueblos y culturas, y no sólo como algo pro-
pio del pueblo de Israel. Especialmente en la sabiduría más
antigua no se trata de cuestiones explícitamente religiosas,
sino de colecciones y de tradiciones de saber experiencial:
cómo hay que conducir de manera correcta la propia vida. En
su origen, la sabiduría es menos una reflexión intelectual o
una especulación filosófica, porque es un saber práctico de
vida.

Mesters califica la sabiduría del pueblo como la infraes-
tructura de la Biblia e interpreta los textos de los escritos teo-
lógicos de sacerdotes y profetas como ordenados a ella. Lugar
del conocimiento y de la transmisión de este saber eran las
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133 Mesters, Experiência [1971a], 90.
134 Cf. íd., Palavra II [1971b], 19-51; íd., Deus [1971d], 111-126 (= Dios

[1971d], 111-125); íd., Lecturas [1973a], 41-44; Conferência dos Religiosos do
Brasil, Sabedoria, 17-34.
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familias y las comunidades de las aldeas. Dichos, como los
que han sido transmitidos en los libros de los Proverbios de
la Biblia, o cantos populares, como se pueden encontrar en el
Cantar de los Cantares135, servían a la comunicación de ese sa-
ber. En ellos habla la voz del pueblo, pues la más antigua sa-
biduría sería un saber experiencial colectivo. El método de la
sabiduría sería inductivo, la reflexión teórica sería un paso
subordinado a la praxis. El patrón de la transmisión de valo-
res y reglas habría sido la conservación en la praxis de vida.

La canonización de textos que no hablan explícitamente
de Dios y más bien se ocupan sólo de la vida, llama la aten-
ción sobre el hecho de que también esto ha de tener algo que
ver con Dios. La sabiduría bíblica muestra que una búsqueda
sincera de valores y reglas de vida, orientada al servicio del
hombre, puede conducir asimismo al encuentro con Dios.
Mesters destaca que se trata de una posibilidad no de una
consecuencia obligatoria; el descubrimiento de Dios residiría
más allá de las posibilidades de la indagación humana y sería
siempre un don gratuito e inesperado. La automanifestación
de Dios desde arriba hace explícito lo que antes, a lo sumo,
podía ser intuido. Pero la canonización de la antigua sabidu-
ría muestra que, a la luz del posterior conocimiento de Dios,
se ha reconocido el valor de la sabiduría popular transmitida,
por cuanto que ella había sido el primer paso en el camino
hacia el conocimiento de Dios. La sabiduría bíblica testimo-
nia así que la vida cotidiana, lo absolutamente común, lo que
concierne a hombres de todo el mundo, ya sea que crean en
Dios o no, es un locus theologicus, y que la voz del pueblo pue-
de llegar a ser la voz oficial de Dios para su pueblo136.

Mientras Mesters subraya este valor positivo de la sabi-
duría en sus escritos tempranos, en el proyecto Tu Palabra es
Vida alude también a la ambivalencia de la misma137. La acti-
tud positiva fundamental de conservar puede también desa-
rrollarse en conservadurismo que ya no está más abierto a lo
nuevo, como muestra el libro de Job de manera impactante.
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135 El Sitz im Leben de los cantos amorosos reunidos en el Cantar de los
Cantares es algo controvertido en la investigación actual. Cf. Schwien-
horst-Schönberger, Hohelied, 390-394.

136 Cf. Mesters, Palavra II [1971b], 37.
137 Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Sabedoria, 31-33.
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La orientación conforme a los ciclos de la naturaleza puede
conducir a un pensamiento ahistórico, fatalista y ser fácil-
mente manipulable ideológicamente. Por último, la sabiduría
más reciente muestra, de modo particular, tendencias indivi-
dualistas y moralistas. Es por esto que el pensamiento sa-
piencial, sensible por la vida, requiere la orientación de la pa-
labra profética que recuerda y comunica la revelación de Dios
desde arriba.

2.6.2.2.6. Los profetas: experiencia de Dios
en continuidad y discontinuidad con las
revelaciones anteriores

En los profetas se puede ver que toda nueva revelación de
Dios puede ser experimentada en continuidad con las revela-
ciones precedentes, especialmente la autorrevelación de Dios
como YHWH en el Éxodo y, a su vez, también como algo
completamente nuevo. A modo de ejemplo, el carmelita Mes-
ters muestra esto en la figura central para su Orden del pro-
feta Elías, cuya experiencia de Dios posee para él un signifi-
cado paradigmático138.

Elías vivía en un tiempo de grandes transformaciones
económicas, culturales y sociales. La fe tradicional ya no lo-
graba ofrecer en esa realidad cambiada orientación alguna,
dado que había encontrado su expresión visible en formas que
provenían de una etapa cultural previa. La creciente pérdida de
fe condujo a la desintegración de la comunidad y viceversa. Re-
cién la persecución de los profetas de YHWH y la personifica-
ción de la crisis en el conflicto entre Jezabel y Elías hicieron
manifiesta la situación. El profeta vivió en su propia persona
la crisis del pueblo hasta la total desesperación y el deseo de
morir. Buscando la presencia de Dios, volvió a las fuentes de
la fe, al monte de Dios, al Horeb. Repitió el camino de fe del
pueblo de Dios objetivado en las tradiciones religiosas, buscó
a Dios en las antiguas representaciones, y éste se le reveló
como el mismo Dios con nosotros pero de una manera total-
mente nueva, en un suave viento. 
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138 Cf. Mesters, Palavra I [1969b], 39-56; íd., Profeta Elias [1970a] pássim;
íd., Restabelecer [1984a] pássim; íd., Elias [1986c] pássim; íd., Caminhada
[1991e] pássim.
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Esto no puede ser malinterpretado de manera romántica
como una suerte de agradable brisa vespertina. La expresión
hebrea “qôl demamáh daqqáh” (1 R 19,12) significa, más bien,
un suceso que produce el enmudecimiento repentino; se tra-
ta de algo que cuestiona todo lo que Elías había pensado y vi-
vido hasta entonces, y lo lleva a una conversión radical139. La
revelación de Dios en la brisa suave representa para Elías un
reconocimiento doloroso de sus propias faltas y de sus falsas
concepciones de Dios y de la realidad. A su vez, contiene la
misión de ser con la propia vida un signo viviente de la Pala-
bra de Dios, lo que se expresa en su nombre ’eliyyáhu-: “Mi
Dios es YHWH”. Mesters subraya que la experiencia “yo per-
tenezco al Dios del pueblo” contiene a su vez la experiencia
“yo pertenezco al pueblo de Dios”140. La revelación opera en el
profeta una transformación de la conciencia por medio de la
cual él comprende de una nueva forma, tanto su propia mi-
sión como la misión del pueblo de Dios. Esta nueva concien-
cia lo impulsa a anunciar: con autoridad y plena libertad ha-
bla al pueblo para renovar la alianza con Dios.

Como para Elías, cada nuevo manifestarse de Dios está en
relación con su revelación en la palabra de la creación, con-
teniendo la misión de permitir llegar a ser realidad el proyec-
to de la creación. En qué consiste ese proyecto es lo que ha-
bría llegado a ser visible de modo incipiente en el pueblo
liberado por Dios141; eso se describe también en los relatos del
paraíso, que serían una profecía proyectada en el pasado142.
Jesús ha hablado de ello en su anuncio del reino de Dios, y en
su persona dejó que ese futuro se hiciera presente. Dado que
la revelación significa a su vez la misión del transformar el
mundo según la voluntad de Dios, no sería entonces una
tranquila toma de conciencia de la presencia de Dios, sino
que opera dolorosos cambios.
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139 Cf. Mesters, Caminhada [1991e], 171.
140 De aquí que Mesters vea en la expresión “hombre de Dios – hombre del

pueblo” la más acertada definición de un profeta. Cf. íd., Experiência [1971a],
112s.

141 Cf. íd., Projeto [1982a], 22-35; íd., Defesa [1987c], 4-7.
142 La interpretación de los relatos del paraíso como imagen del futuro de

la humanidad y del mundo la ha desarrollado Mesters, detalladamente, en su
libro Paraíso Terrestre – Saudade ou esperança? [1971c].
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“El Dios de Abrahán, Carlos, no es un Dios de adorno. Es un
volcán. Destroza a la gente por dentro, pues la injusticia que él
combate no está sólo en los demás, sino también dentro de no-
sotros mismos. La acción liberadora de Dios es como hacer que
un brazo dislocado vuelva a su lugar. ¡Duele demasiado! Noso-
tros, los hombres, estamos todos dislocados, por dentro y por
fuera, porque estamos todos fuera del eje de la vida que es Dios.
Todos somos Adán. Y Dios, cuando entra en la vida de un hom-
bre, lo remueve todo. Duele demasiado, pero es el único camino
para arreglar la vida dislocada y construir la fraternidad en
torno al eje central que es él mismo. Dios no tiene la culpa del
dolor que provoca. La culpa del dolor es del que se dislocó el
brazo”143.

2.6.2.2.7. Síntesis

A través de su palabra creadora, Dios está encarnado en
su creación; a todo le da una dinámica interna que tiende a la
plenitud de vida, que es Él mismo. Con esa comprensión de
la revelación, Mesters no niega la autonomía de la realidad
mundana y la libertad del hombre en su tarea de dar forma al
mundo, pero destaca la dimensión sacra de toda la realidad144.
Puesto que el hombre, por la separación de Dios que él mis-
mo ha elegido (pecado), no permite que la palabra de la crea-
ción se haga realidad y, en última instancia, pervierte la crea-
ción buena de Dios, pronuncia Dios su palabra redentora y
revela así al hombre la palabra de la creación ya existente.
Dios abre los ojos al hombre para su presencia (disclosure, re-
velatio) y establece un nuevo vínculo. El hombre puede aho-
ra orientar de nuevo su actuar hacia Dios y dejar así que la
palabra de Dios se torne efectiva, es decir, comunique vida y
libertad.

El mismo Dios eterno habla a los hombres por la creación
y la historia, es decir, por el contexto vital de los hombres.
Dado que este contexto se modifica permanentemente, cada
toma de conciencia de la presencia de Dios está, a la vez, en
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143 Íd., Abraham [1978a], 49. Cf. íd., Oraçãoes [1970b], 98, donde ofrece
ejemplos actuales de cómo la aparición de la novedad de Dios conduce a la
desintegración dolorosa de aquello sobre lo que el hombre hasta entonces se
apoyaba.

144 Acerca de esta comprensión de la revelación, fundamental para la teo-
logía de la liberación, cf. Brandt, Gegenwart, 13-16.
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continuidad y discontinuidad con las experiencias previas de
revelación. La nueva experiencia reveladora de Elías en el
Horeb sería un ejemplo de esto.

“No es que Dios cambie. Las realidades cambian, los hom-
bres cambian, por eso cambia la forma por la cual Dios se les
revela a los hombres. Las apelaciones de Dios no vienen del
pasado, sino de los hombres que necesitan de su presencia ami-
ga. Era preciso sintonizar el aparato receptor en otra frecuencia
para poder captar y percibir las señales de esa presencia bien
real que nunca se había ausentado de en medio de los hom-
bres”145.

De aquí que la percepción humana de la revelación divi-
na sería contextual, de una doble manera: en la limitación
contextual del conocimiento humano y en el condiciona-
miento contextual del objeto a conocer, del Dios encarnado
en la creación y en la historia.

2.6.2.3. La autorrevelación de Dios en Jesucristo

La acción redentora de Dios alcanza su punto culminan-
te en la encarnación de Jesucristo, que es el centro de sentido
de la creación y de la historia. Mientras que en las publica-
ciones tempranas de Mesters todavía se puede reconocer un
pensamiento fuertemente cristológico universal, su atención
se dirige luego totalmente a la praxis de vida del Jesús histó-
rico146. Esa concentración en la figura histórica de Jesús es un
rasgo fundamental de la cristología en la teología de la libe-
ración latinoamericana147. No es éste el sitio para describir de
manera completa la cristología que se descubre en los escri-
tos de Mesters; me limito a unos pocos rasgos característicos
de su comprensión de la revelación.

El pensamiento cristológico en los escritos tempranos
está fuertemente marcado por el himno de la Carta a los Co-
losenses: en Cristo, por Cristo y para Cristo ha sido creado
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145 Mesters, Profeta Elias [1970a], 608.
146 Cf. el libro Com Jesus na contramão [1995a], en el que Mesters sinteti-

za sus estudios sobre el Jesús histórico y sobre la situación sociopolítica de
Palestina en tiempos de Jesús.

147 Cf. Lois, Christologie, 220; Goldstein, Horst, “Jesus Christus”, en
KlLexThB, 103-107, 105.
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todo (cf. Col 1,16), Cristo es “la dabar del universo”148. Hacia
donde Dios impulsa toda la creación, eso ha llegado por pri-
mera vez a su pleno desarrollo en la resurrección de Jesucris-
to: Él es el primer fruto del proyecto de Dios, la anticipación
de nuestro futuro149. “Él es la imagen de Dios invisible” (Col
1,15): la imagen de Dios ya no más reconocible en la creación
debido al pecado se habría hecho ahora visible en Cristo. En
Él Dios quiere reconciliar todo (cf. Col 1,19s.): el proyecto
creador y redentor de Dios sería la unidad del hombre con el
hombre, del hombre con la creación, del hombre y Dios. Por
medio de su obediencia al Padre, Jesucristo sana el pecado
original de la humanidad, su separación de Dios, en la raíz150.
En Él habría llegado a su plenitud, Él es el hombre nuevo151;
en Él se puede ver lo que sucede cuando un hombre se abre
totalmente a Dios y deja que Él actúe en su vida152. A su vez,
por medio de Él se puede experimentar quién es Dios: lo que
el nombre de Dios YHWH promete, su presencia eficaz en su
pueblo, sería experimentable de manera definitiva hasta hoy
en Jesucristo.

En la constitución conciliar Dei Verbum se dice que no ha-
bría ninguna revelación pública más fuera de la revelación de
Dios en la historia de Israel y en Jesucristo153. Pero esto no de-
bería entenderse como el final de la revelación de Dios, acen-
túa Mesters. Más bien la revelación consignada en la Biblia
sería el modelo experiencial definitivo y la norma para la per-
cepción de la presencia de Dios y para su autorrevelación en
la historia de los pueblos actuales154.

Puesto que Jesucristo, en su Espíritu, está presente en
nuestra vida, sería insuficiente considerarlo sólo como un ob-
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148 Mesters, Concepção [1969a], 25.
149 Cf. íd., Lecturas [1973a], 35, 224s.
150 Cf. ibíd., 183-185.
151 Cf. íd., Parola [1972a], 17.
152 Cf. íd., Deus [1971d], 180s. (= Dios [1971d], 180s.).
153 Cf. DV 4.
154 Cf. Mesters, Lectura fiel [1989a], 118. Croatto destaca que el teologú-

meno de la revelación cerrada debería ser tomado en serio, aun cuando se lo
considera como perteneciente al lenguaje simbólico. Su sentido consistiría
en destacar sucesos, personas y textos como sucesos, figuras y textos fundan-
tes (cf. Croatto, Hermenéutica práctica, 15; también íd., Biblical Hermeneutics,
160-164; íd., Hermenéutica bíblica, 111-119).
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jeto de estudio que nos sirve de ejemplo para nuestra vida. En
una meditación sobre la expresión de León Magno de que la
cruz de Cristo sería, a la vez, modelo y misterio, anota Mesters
en su diario:

“No es sólo instrumento, modelo y ejemplo que yo estudio,
analizo, medito, aplico e imito. Es más que eso. Es también
‘mysterium’. Es presencia, es realidad irreductible, es persona
viva, oferta gratuita para nuestra vivencia. No sólo objeto de es-
tudio para nuestros proyectos, sino también sujeto que hoy ac-
túa y se hace presente a nosotros, cristianos, y a nuestro pueblo.
No es sólo alguien que es presentado y explicado al pueblo, sino
también alguien que me habla e interpela por el pueblo, sobre
todo por el pueblo pobre”155.

Dios está presente de modo encarnado en toda la reali-
dad, pero la revelación de Dios muestra en la historia que hay
partes de la realidad en las que su presencia es particular-
mente perceptible. El descubrimiento de su presencia espe-
cial entre los pobres y marginados lleva también al hombre a
un cambio de su lugar hermenéutico, desde el cual lee la Bi-
blia y hace teología.

2.6.2.4. Dios se revela preferentemente 
entre los marginados

La revelación de Dios en la historia de Israel y en Jesu-
cristo muestra claramente que Él se revela preferentemente
entre los marginados. Así, Dios no se ha escogido un pueblo
en el centro del poder sino un pequeño, insignificante pueblo
al margen de todo. Dios se hizo hombre en Jesucristo, que na-
ció pobre, se dirigió a los pobres y compartió su vida y, final-
mente, murió marginado156. La Iglesia cristiana surgió al mar-
gen del judaísmo, y a través de los pobres de Grecia accedió
al mundo pagano. La revelación en lo marginal sería, por eso,
un principio fundamental de la automanifestación de Dios.
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155 Mesters, Dias [1977a], 112 (subrayado en el original). Cf. íd., Lectura
fiel [1989a], 120.

156 Cf. íd., Prática libertadora [1985a], 5s.; íd., Nueva Evangelización
[1990a], 32-36; íd., Prática evangelizadora [1992a], 119-122; íd., Jesus [1995a],
en especial 16-18, 86-92; íd., Jesús, nuestro hermano [1995b] III, 60; íd – Lo-
pes, Caminhando [2003c], 177-178, 243; Conferência dos Religiosos do Bra-
sil, Seguir Jesus, 14-41, en especial 39s.
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“Es al margen de todo donde viven los ‘insignificantes’ y los
‘sencillos’, los ‘pobres’, donde la voz de Dios comienza a tomar
forma y contenido y se va imponiendo a la conciencia, incluso
de quienes actúan en el centro del mundo, a fin de revelar el sen-
tido de la vida y de la historia. No es la búsqueda del poder que
vence, sino el testimonio que convence el que lleva hacia adelan-
te la Buena-Nueva de Dios para la vida humana”157.

La exclamación gozosa de Jesús y su acción de gracias a
Dios porque se revela de modo particular a los pequeños y ni-
ños (cf. Mt 11,25s.) tiene para Mesters un sentido central.
Este sentido sólo se puede comprender en relación con el pro-
pio envío de Jesús. Lo que Dios habría dicho en su palabra de
la creación, habría llegado por primera vez en Jesús a su ple-
no florecimiento. En Jesucristo sufriente se revela la palabra
redentora de Dios. La revelación del Dios fuerte acontece en
la debilidad. En ello se reconoce el misterio de la automani-
festación de Dios entre los pobres. Entre ellos habría germi-
nado la semilla de la Palabra de Dios y habría producido una
pequeña flor sin defensa; nadie es capaz de arrancarla, por-
que desde siglos son su abono los padecimientos y la sangre
de Cristo, que le permiten siempre de nuevo volver a crecer158.
Porque los pobres pueden percibir la grandeza de Dios en la
debilidad y la pobreza, poseen una ventaja hermenéutica en
el conocimiento de la Palabra de Dios.

“Cuando Jesús nació, sólo vinieron a adorarle unos pobres
pastores. Solamente los pobres consiguen descubrir la riqueza
escondida dentro de la pobreza. Si a un campesino de nuestros
pueblos le hubiesen invitado a visitar al niño Jesús en el portal
de Belén, hubiera exclamado: ‘Virgen María, un niño ha nacido,
el mundo vuelve a comenzar’. En cada niño que nace, débil, des-
nudo y sin defensa, la gente ve claramente algo del poder y de la
grandeza de Dios. Sólo los pobres y los humildes reconocen la
grandeza del poder de Dios presente en la flaqueza de las cosas
humanas”159.

Si Mesters, mediante la referencia a la revelación desde
abajo, aludió al carácter sacro de toda la realidad, ahora acen-
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157 Mesters, Por detrás [1974a], 230 (= Por trás [1974a], 195). Cf. íd., Fu-
turo [1975a], 1136; íd., Defesa [1987c], 16.

158 Cf. íd., Por trás [1974a], 236-238 (= Por detrás [1974a], 285-287); íd.,
Missão [1981b], 152-158 (= Misión [1981b], 106-111); Puleo, Struggle, 118.

159 Mesters, María [1977b], 45.
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túa que esa dimensión sacra se muestra allí donde menos se
lo imagina a Dios, entre los pobres y marginados, “en los só-
tanos de la humanidad”160. La experiencia de la ausencia de
Dios que, a comienzos de los años setenta, fue muy tratada en
la teología (Teología de la muerte de Dios) tendría su causa en
el hecho de que el pueblo sencillo habría sido desplazado al
margen de la sociedad y de la religión. Mientras que los teó-
logos estuvieron al lado de quienes detentaban el monopolio
del poder, del saber y de las posesiones, Dios estaría presente
entre aquellos excluidos de la Iglesia y de la sociedad. Los po-
bres y marginados serían por eso el lugar desde donde se de-
bería hacer la teología e interpretar la Biblia161.

Para los pobres y oprimidos, la revelación de Dios sería
causa de su esperanza. Cada nueva revelación está por ello en
continuidad con la automanifestación de Dios como YHWH
y otorga a los pobres la certeza de que Dios se vuelve hacia
ellos, escucha su clamor y junto con ellos se pone en el cami-
no de la liberación. Mesters destaca esto con insistencia, in-
cluso ante las objeciones:

“La mayor certeza que la Biblia nos comunica es ésta: Dios
escucha el clamor de su pueblo oprimido. Está presente en la
vida y la historia de este pueblo y lo ayuda en su liberación”162.

Los pobres tendrían una misión especial: reconocer y
anunciar la buena noticia de Dios acerca de la liberación y re-
dención163. Pero por eso no se debe mistificar al pueblo pobre:
también para éstos el conocimiento de la revelación sería un
proceso doloroso, que exige conversión. La mera pertenencia
al pueblo pobre no significa todavía el haber comprendido la
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160 Tal es el título de su diario de un viaje pastoral a la zona más pobre del
Brasil: Seis dias nos porões da humanidade [1977a].

161 Cf. íd., Flor [1976a], 180-182.
162 Íd., Lectura fiel [1989a], 118. Insiste en esta idea, contra la crítica ma-

nifestada en el conflicto en torno al proyecto Palabra – Vida. Un dictamen
anónimo de la Congregación Romana para los Religiosos (CRIS) había criti-
cado duramente esa frase como “exageración” y “afirmación falsa”. Cf. Mis-
sionszentrale der Franziskaner, Ende, 27s.

163 Mesters destaca esta misión de los pobres, sobre todo, en su interpre-
tación de los cantos del Siervo de Dios, en el Deutero-Isaías, que pertenece a
los textos bíblicos que más a menudo ha interpretado. Cf. en especial Mes-
ters, Missão [1981b], pássim (= Misión [1981b]); íd., Gottesknecht [2003a]
pássim. Cf. además el análisis crítico de Weber, B., Ijob, 322-343.
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revelación y la salvación164, se necesita también llegar a ser un
pobre en espíritu. Esto lo expresa muy adecuadamente P. Ri-
chard:

“La mejor definición de pobre la tenemos en la frase del
Evangelio: ‘Bienaventurados los pobres de corazón, porque ve-
rán a Dios’ (Mt 5,8). El pobre que tiene el corazón puro de ido-
latría, fetichismo, ideología, orgullo y ambición es aquel que
percibe y siente la presencia de Dios. Lo mismo sucede con to-
dos los creyentes que tiene el corazón de un pobre”165.

2.6.2.5. Transmisión y memoria de la revelación divina
2.6.2.5.1. Medios de transmisión
y memoria de la revelación divina

La autorrevelación de Dios como Dios con nosotros en el
Éxodo constituye una censura en la historia del pueblo de Is-
rael; operó en el pueblo la conciencia de ser el pueblo de Dios
y, en el individuo, de pertenecer al Dios del pueblo y al pue-
blo de Dios. Pero esta conciencia no habría sido ni refleja, ni
clara, así como tampoco hoy los brasileños no poseen una
conciencia refleja de ser brasileños: esto se muestra más bien
en la praxis de vida; por ejemplo, en la actitud ante la propia
historia, en la celebración del día nacional y en sentimientos
respecto del país y de sus habitantes. Así también, la con-
ciencia de ser el pueblo de Dios, producida por la automani-
festación de Dios, no se muestra como una idea abstracta
sino como una voluntad profunda de ser fiel a Dios; esta vo-
luntad se expresaría en una multiplicidad de maneras en su
forma concreta de vivir.

Las formas de expresión constituyen, a su vez, una red de
medios que ayudan al pueblo a mantener viviente y a profun-
dizar la memoria de la automanifestación de Dios y la con-
ciencia de ser pueblo de Dios. En cuanto que estos medios
son capaces de ello, transmiten siempre renovadamente la re-
velación de Dios y así son, en sentido derivado, Palabra de
Dios. Como tales medios, Mesters menciona las fiestas y ce-
remonias, la legislación, el culto y los santuarios religiosos, el
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164 Cf. Mesters, María [1977b], 34-36, 45.
165 Richard, Bibellektüre, 22.
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recuerdo de las grandes figuras del pasado (tradiciones po-
pulares), la sabiduría del pueblo, el arte (sobre todo la poesía
y la música), las instituciones del pueblo (sacerdocio, realeza,
profecía), así como la confesión común de la fe166. Muchas de
estas formas de expresión proceden ya del tiempo anterior al
Éxodo o fueron asumidas de los pueblos circundantes. Res-
pecto de su función de comunicar y robustecer la conciencia
de la propia identidad, no se diferencian de las formas reli-
giosas de expresión de otros pueblos.

2.6.2.5.2. La función del mito en los pueblos indígenas 
y en el pueblo de Israel

En el artículo publicado por primera vez en 1977 “Consi-
deraciones sobre la catequesis de los pueblos indígenas”,
Mesters compara la función de las formas religiosas de ex-
presión del pueblo de Israel con la función de los mitos de los
pueblos indígenas167. El mito sería el centro de la vida de la
tribu en torno al cual se estructuraría todo; su contenido no
estaría fijo, porque a la luz de nuevos sucesos se lo relata
siempre de nuevo. Como un árbol, estaría siempre en creci-
miento; toma su fuerza de las raíces, que permanecen escon-
didas, y de la lluvia de los nuevos sucesos, y del fertilizante de
nuevos problemas.

El mito ocupa un espacio (la región de la tribu) y un tiem-
po (la historia de la tribu) y esclarece todo lo que allí aconte-
ce. Como memoria colectiva de la tribu, comunica identidad
y seguridad. A través del simbolismo que le es propio, revela
su contenido sólo a los iniciados y lo oculta a los extraños. La
fuerza del mito se manifiesta en acontecimientos que con-
mueven profundamente la identidad de la tribu, como por
ejemplo la invasión de los conquistadores europeos en Lati-
noamérica y, hoy en día, la violación de la región de la tribu
con la construcción de un camino. Sólo una tribu que es ca-
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166 Cf. Mesters, Por trás [1974a], 161-164 (= Por detrás [1974a], 193-196).
167 Cf. íd., Considerações [1977c], 12-29. Mucho más intensamente que

Mesters, ha sido Croatto quien se ha ocupado del mito, desde la perspectiva
de los cuestionamientos de la fenomenología religiosa y de la hermenéutica.
Cf. Croatto, Mito, 17-22; y como summa de sus investigaciones, íd., Expe-
riencia, 187-305.
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paz de integrar esos sucesos en su mito, conserva su identi-
dad y sobrevive a la crisis. El mito posee, a su vez, una fuer-
za centrípeta que absorbe la fuerza centrífuga del suceso y la
neutraliza. En determinados tiempos y situaciones, partes del
mito son recitadas por determinados funcionarios y con ello
actualizadas; por medio de esto la tribu se conecta siempre de
nuevo con su origen y obtiene de allí su fuerza vital.

También las tribus hebreas nómadas, de las que se formó
el pueblo de Israel, tenían sus mitos tribales. La nueva ex-
periencia de Dios del grupo de Moisés en el Éxodo fue, sin
embargo, un suceso tan decisivo que los antiguos mitos no re-
sultaron capaces de esclarecerla y absorberla168. La autorreve-
lación de Dios en el Éxodo operó una nueva comprensión del
propio origen y un nuevo concepto de espacio y tiempo. Si las
tribus antes habían adorado un dios de la naturaleza y, por
ello, tenían una comprensión cíclica del eterno retorno de to-
das las cosas, propia de la mentalidad mítica, ahora la au-
torrevelación de Dios como Dios de la historia que va en ca-
mino con su pueblo hacia un futuro de libertad y de paz,
operó una comprensión lineal. La región de la tribu se con-
virtió en un espacio en el que Dios va de camino con su pue-
blo. La nueva comprensión del propio origen produjo una
transformación de los antiguos mitos. Todo esto se llevó a
cabo en un largo proceso que estaba estrechamente unido al
cambio cultural de la progresiva sedentarización de las tribus
nómadas.

2.6.2.5.3. Fe y religión

La autorrevelación de Dios como YHWH produjo en las
tribus hebreas una nueva conciencia de sí mismos como pue-
blo de Dios, una nueva determinación de la identidad en el es-
pacio y en el tiempo. Tal conciencia (fe) no existiría como
idea abstracta y atemporal sino sólo como encarnada en for-
mas culturales de expresión. Fe y religión estarían perma-
nentemente unidas entre sí, pero también estarían en perma-
nente tensión recíproca.

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...196

168 Croatto designa esto como un “hecho fundante”. Cf. Croatto, Herme-
néutica bíblica, 59-64.
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Visto desde afuera, el pueblo de Dios conservó sus anti-
guas formas religiosas de expresión o las asumió de pueblos
vecinos. También en Israel partes del mito (tradiciones, leyes,
relatos) eran recitadas constantemente y actualizadas por
funcionarios establecidos. La diferencia decisiva se ve sólo en
la consideración interna: la nueva fe en el Dios con nosotros
opera una transformación del mito, las formas religiosas de
expresión son juzgadas conforme a en qué medida pueden ex-
presar y comunicar la fe central en el Dios con nosotros. Des-
de la nueva experiencia de fe, reciben una nueva determina-
ción de sentido169. A través de la praxis religiosa siempre
nueva, la fe experimenta una creciente clarificación y pro-
fundización, pero ninguna transformación fundamental. Las
formas religiosas de expresión se encontrarían, por el contra-
rio, en permanente crecimiento y cambio, bajo el influjo de
variaciones históricas y culturales.

2.6.2.5.4. La relectura intrabíblica

Con el paso de la cultura oral a la escrita, también en Is-
rael se fueron consignando por escrito casa vez más tradicio-
nes. Los tiempos de crisis, en los que tenían que modificarse
las formas religiosas de expresión para poder manejar los su-
cesos que amenazaban la identidad y poder comunicar la fe
en el Dios con nosotros en dichas situaciones cambiantes, fue-
ron especialmente tiempos de intensa producción literaria170.
Para los escritos vale lo mismo que para las formas religiosas
de expresión en ellas documentadas (fiestas y ceremonias, le-
gislación, culto, tradiciones del pueblo, sabiduría popular,
poesía, instituciones del pueblo, confesiones de fe): su valor
estaría medido por su capacidad de poder expresar la fe y
profundizarla; su contenido no habría sido estático, sino que
habría crecido y se habría transformado a través del influjo
de sucesos desintegradores.

El fenómeno literario de la relectura de textos y tradicio-
nes en la Biblia es intensamente investigado en la ciencia bí-
blica desde hace algunos años y, tras la promulgación del do-
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169 Cf. Mesters, Por trás [1974a], 175-177 (= Por detrás [1974a], 208-210).
170 Cf. ibíd., 167s.
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cumento La interpretación de la Biblia en la Iglesia, incluso fue
designado como un “nuevo término programático de la inter-
pretación de la Escritura”171. Para la teoría de la lectura de la
Biblia esbozada por Mesters ya hace unos treinta años, la re-
lectura intrabíblica es el modelo más importante, pero según
su comprensión, se trata en ello de mucho más que solamen-
te un fenómeno literario de retomar textos y temas. Según
Mesters, sólo se puede comprender el significado de la relec-
tura intrabíblica si se la entiende como parte del proceso de
crecimiento y liberación del pueblo de Dios en su camino a
través de la historia172.

Para poder mantenerse en vida, todo hombre necesita el
recuerdo, desde donde obtiene los criterios para juzgar la rea-
lidad; lo mismo vale también para grupos y pueblos. El pasa-
do, fijado lingüísticamente en los escritos bíblicos, sería la
memoria de Israel y así el punto de referencia decisivo para
el juicio de la novedad del presente. El trato con el propio pa-
sado documentado en la relectura muestra en ello las actitu-
des fundamentales de fidelidad y de libertad. Sería básico en
ese trato con las tradiciones la conciencia de la continuidad
histórica que conduciría a la fidelidad en la relación con las
tradiciones173. El pasado no es un objeto de estudio percibido
a la distancia, sino que el sujeto que contempla el pasado
está, a través de la tradición, en una relación no interrumpi-
da con él. En tanto que el sujeto vive la tradición, ella no está
concluida y, por eso, permanece abierta a nuevas creaciones
de sentido. Querer cerrar y objetivar el sentido del pasado
sería suicida: el sujeto de la tradición se sustraería así de sus
propias raíces. Donde hay una quiebra de la tradición existe
el peligro de que el pasado domine el presente, en virtud de
una excesiva veneración, o que también sea totalmente des-
preciado.

En su libro Por detrás de las palabras, Mesters analiza
once fases de relectura del pasado en el Antiguo Testamento174,
destacando en ello, de modo particular, el trato libre con las

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...198

171 Scholtissek, Relecture, 309.
172 Cf. Mesters, Bíblia lê [1991b], 44.
173 Cf. íd., Por trás [1974a], 104s. (= Por detrás [1974a], 119s.).
174 Cf. Mesters, Por trás [1974a], 91-116 (= Por detrás [1974a], 101-132).
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tradiciones y textos transmitidos. La relectura estaría motiva-
da por los problemas de actualidad. Criterio de la relectura se-
ría el relatar las tradiciones de una determinada manera, de
modo que ellas, también en la situación modificada, comu-
niquen el mensaje originario de la cercanía de Dios a su
pueblo y así actúen fundando identidad y orientando. En
terminología de la teoría del acto del habla: en la tradición
de la Palabra de Dios se procura, no la continuidad de los
componentes locutivos, sino la continuidad de los compo-
nentes ilocutivos. Las fases de relectura que se pueden cons-
tatar en el Antiguo Testamento muestran que el pueblo de
Israel, en el transcurso de su historia, procuró cada vez más
absorber la fuerza centrífuga de sucesos desintegradores
por medio de la relectura de las tradiciones y así, a pesar de
todas las crisis, nunca perdió por completo el vínculo con
Dios. Cuanto más profundo calaban las transformaciones
en su vida, tanto más necesario se tornaba la relectura. El
tiempo de mayor crisis del pueblo, tras la destrucción de Je-
rusalén, fue por eso el tiempo de la más intensa producción
literaria.

Como fundamento causal del trato libre y creativo con la
tradición, Mesters identifica la experiencia de Dios en la ac-
tualidad. Ella es el punto de partida de una espiral herme-
néutica: desde la perspectiva de la experiencia actual se in-
terpreta el pasado; ese pasado, así dilucidado, sirve de nuevo
como modelo experiencial que se proyecta sobre el presente
para destacar su profunda dimensión divina; la nueva expe-
riencia de Dios transmitida se convierte así otra vez en clave
para una comprensión más honda del pasado175. Cada texto es
una objetivación lingüística de la experiencia de Dios en una
determinada situación histórica. Mesters compara los textos
bíblicos con placas de rayos X, por cuanto que ellas hacen vi-
sible algo que, de lo contrario, permanece oculto a nuestros
ojos176. Dado que las situaciones varían permanentemente,
también los textos deben continuar escribiéndose siempre,
para poder seguir teniendo su eficacia, esto es, destacar la
presencia de Dios.
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La experiencia de Dios en la actualidad puede ser una ex-
periencia de la cercanía o del alejamiento de Dios. Precisa-
mente, en tiempos de crisis Dios ya no era percibido, por
cuanto que los medios de percepción de su presencia no coin-
cidían más con el presente cambiado. La experiencia del pro-
feta Elías antes considerada, es paradigmática de la búsque-
da de Dios y, con ello, de la búsqueda de las propias raíces en
situaciones de crisis amenazadoras de la identidad177. La re-
lectura de un pasado que se tornó mudo en condiciones cam-
biantes de vida abre a la percepción de la novedad de la au-
torrevelación de Dios, que es a la vez experimentada en
continuidad con la revelación en el pasado: es el mismo Dios
con nosotros, pero a la vez el totalmente otro178.

Asimismo, también se encuentran en la Biblia ejemplos
de una relectura que tiene su punto de partida en una nueva
experiencia de la cercanía de Dios en la actualidad. Mesters
destaca esto, sobre todo en dos ejemplos: el discípulo de Isaías
en el Exilio, cuya relectura ha sido consignada en la segunda
y tercera parte del libro de Isaías179; y los primeros cristianos,
cuya relectura se encuentra en los escritos del Nuevo Testa-
mento180. La nueva experiencia de Dios en la actualidad se
torna en criterio decisivo para comprender el pasado; ella da
libertad y autoridad en el trato con las tradiciones. La relec-
tura de la tradición no tiene lugar aquí para verificar la expe-
riencia presente, sino que la certeza de fe se debe sólo a la ex-
periencia actual de Dios; la fijación escrita de la relectura
posee más bien una triple función. En primer lugar, la nove-
dad de la experiencia de Dios en la actualidad tiene que ser
verbalizada por personas, para que la puedan abarcar cons-
cientemente. La verbalización de la experiencia de Dios es, en
segundo lugar, el presupuesto para poder comunicarla a otros
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177 Cf. supra II.2.6.2.2.6.
178 También Croatto destaca esto, cf. Croatto, Historicidad, 321: la revela-

ción de Dios en la situación histórica actual puede ser interpretada con ayu-
da de la Biblia. Pero Dios permanece libre en su auto-manifestación: ésta no
es simplemente una reiteración de las revelaciones pasadas, sino siempre
una novedad. Cf. íd., Hermenéutica bíblica, 111-119.

179 Cf. Mesters, Nueva Evangelización [1990a], 11-15; íd., Bíblia lê [1991b],
39-46.

180 Cf. íd., Por trás [1974a], 134-159 (= Por detrás [1974a], 161-190); cf. la
relectura de las tradiciones antiguas que hace Pablo, motivado por la nueva
experiencia de Dios: íd., Pablo [1991d], 100-104.
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hombres como buena noticia. En tercer lugar, esa comunica-
ción tiene por meta dejar actuar la Palabra de Dios en la con-
ciencia del pueblo, para moverlo nuevamente a su misión y
motivarlo a la acción181.

La acción perlocutiva de los nuevos textos producidos por
la relectura, es decir, la nueva percepción de Dios en la actua-
lidad, es el presupuesto para que alguien reconozca y con-
serve esos textos como significativos. Mesters remite además
a 2 Co 3,12-18: sólo quien participa del Espíritu comunicado
por el resucitado comprende la relectura cristiana, de lo con-
trario permanece un velo sobre sus ojos182. Sea que la relectu-
ra tenga su punto de partida en la experiencia de la cercanía
de Dios o en su ausencia, siempre se mueve entre dos polos
que están en estrecha relación recíproca: la nueva experien-
cia de Dios, la nueva lectura del pasado, y la nueva concien-
cia de la realidad.

2.6.3. Noción de inspiración

2.6.3.1. Los escritos bíblicos en la perspectiva 
de las ciencias religiosas

En su libro Por detrás de las palabras, Mesters se ha pro-
nunciado muy detalladamente sobre la inspiración de la Sa-
grada Escritura, puesto que sería decisivo para la perspecti-
va desde la cual se contempla la Biblia183. Su exposición está
en estrecha relación con el ya considerado origen de los es-
critos que deben servir de medios para la percepción de
Dios.

Vistos desde fuera, los escritos bíblicos habrían surgido
en un proceso completamente normal, comprobable científi-
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181 Cf. íd., Bíblia lê [1991b], 44.
182 Cf. íd., Por trás [1974a], 139-141 (= Por detrás [1974a], 167-169).
183 Cf. íd., Por trás [1974a], 160-218 (= Por detrás [1974a], 191-265); cf.

además Cavalcanti, Lógica, 65-69. Las más recientes declaraciones sobre la
teología de la inspiración se encuentran en el cuaderno de ayuda para la lec-
tura comunitaria del Evangelio de Marcos, publicado en 2003. En pocas lí-
neas Mesters esboza una visión de la inspiración, que incluye el autor, el tex-
to y el lector: el mismo Espíritu, que motivó al autor para que escribiera,
estaría también presente en el tejido textual del Evangelio y operaría también
en el lector, durante la lectura atenta y creyente. Cf. Mesters – Lopes, Ca-
minhando [2003c], 10s.
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camente184. En una mirada externa, desde la perspectiva de
las ciencias de las religiones, no existiría ninguna diferencia
esencial respecto del surgimiento de escritos sagrados en
otros pueblos. En tanto que estos escritos operan en la co-
munidad receptora fundando identidad e inspirando, fue cre-
ciendo su significado y autoridad; pero dado que no todos los
escritos han sido percibidos como eficaces en igual forma, co-
menzó un proceso de canonización que, en el caso del Anti-
guo Testamento, llegó a su conclusión en el primer siglo des-
pués de Cristo. Recién en los escritos tardíos del Antiguo
Testamento se designa a los escritos bíblicos como “libros sa-
grados” (cf. 1 Mac 12,9), y recién en los escritos tardíos del
Nuevo Testamento se habla explícitamente de su inspiración
divina (cf. 2 Tm 3,16). Estas afirmaciones sobre la autoridad
divina y la inspiración de los escritos bíblicos sólo serían com-
prensibles en una visión interna, es decir, partiendo de la mis-
ma precomprensión teológica, porque el valor que una cosa
posee para un hombre no existe independientemente de quien
le atribuye ese valor185. Con los medios de las ciencias históri-
cas no sería posible probar la acción de Dios en los sucesos his-
tóricos y en los textos compuestos por hombres.

2.6.3.2. Los escritos bíblicos en la visión de fe cristiana

A medida que el pueblo de Dios, a través de la red de formas
religiosas de expresión (presentada antes de forma más detalla-
da), fue introducido cada vez más profundamente en la verdad
del Dios con nosotros, pudo ir alcanzando un conocimiento pro-
gresivo del propio origen y de la propia identidad que desem-
bocó en la confesión de su ser conducido por la Palabra de Dios
y por la fuerza del Espíritu. Este descubrimiento no fue formu-
lado de forma abstracta, sino que se puede encontrar en de-
claraciones en las que Dios es designado como el creador del
pueblo. Como ejemplo, Mesters remite a Is 43,15: “Yo soy
Yahveh, vuestro santo, el creador de Israel, vuestro rey”186.

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...202

184 Acerca de la consideración desde fuera, cf. Mesters, Por trás [1974a],
169-173 (= Por detrás [1974a], 201-205).

185 Acerca de la consideración desde dentro, cf. íd., Por trás [1974a], 173-
218 (= Por detrás [1974a], 205-265).

186 Íd., Por detrás [1974a], 208 (= Por trás [1974a], 175). Cf. íd., Casos
[1994c], 22.
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La acción creadora de Dios acontece a través de su Pala-
bra que está llena de la fuerza del Espíritu y se la expresa en
hebreo con el término bara. Muchos textos bíblicos muestran
cómo el pueblo descubre esa Palabra creadora plena del Es-
píritu en el origen de todo. Dios creó el mundo (cf. Is 42,5), el
pueblo (cf. Is 43,1.7.15), la felicidad (cf. Is 45,8), los porten-
tos de la liberación de Egipto (cf. Nm 16,30), el plan salvífico
de su pueblo, y también creará la nueva Jerusalén (cf. Is
40,8). Según esto, se reconoce que creación y redención tie-
nen lugar por medio de la misma Palabra de Dios llena del
Espíritu. Esa Palabra fue reconocida también como el origen
de las instituciones religiosas (fiestas, culto, leyes, profecía,
monarquía, etc.), que entonces se las tiene por establecidas
por la voluntad de Dios. Lo mismo valió también para los es-
critos religiosos.

El Nuevo Testamento muestra claramente que para Jesús
y sus contemporáneos el contenido de tales escritos poseía
autoridad divina. A la luz de la fe en la resurrección se habla,
por último, explícitamente de inspiración divina de los escri-
tos: no sólo el contenido transmitido, sino también el medio
sería inspirado. Esta afirmación estaría en relación con la ex-
periencia del Espíritu comunicado mediante la resurrección
de Cristo. Los primeros cristianos reconocieron en Cristo re-
sucitado el fruto primero del plan creador y redentor de Dios
y, a través del Espíritu comunicado por el Resucitado, advirtie-
ron lo que les había sido regalado por Dios (cf. 1 Cor 2,12).
Quien no ha recibido ese Espíritu no lo puede percibir ni com-
prender (cf. 1 Cor 2,14); sobre su corazón y sobre sus ojos se
extiende un velo, y sólo por medio del Espíritu se retira ese velo
(cf. 2 Cor 3,16) y se puede descubrir que el Espíritu conduce
todo hacia Cristo. Los primeros cristianos reconocieron la ins-
piración de las Sagradas Escrituras porque ellas tenían un rol
importante en el camino del pueblo de Dios hacia Cristo. La
declaración cristiana de que algo es inspirado posee, pues, la
connotación de que algo conduce hacia Cristo por la fuerza del
Espíritu. La declaración de la inspiración de los escritos esta-
ría, así, diciendo algo no sólo acerca de su autoridad divina,
sino que más bien hablaría de su función específica en la vida
del pueblo. El descubrimiento de la meta de las Sagradas Es-
crituras de conducir a los hombres hacia Cristo, contendría a
su vez el conocimiento de su origen en el Espíritu Santo.
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Mesters enfatiza que la afirmación de la inspiración del
Antiguo Testamento no tiene ningún carácter exclusivo; más
bien era un paso hacia el conocimiento de la inspiración de
toda la creación: todo ha sido creado en Cristo y es conduci-
do por el Espíritu hacia Cristo.

“En todos los esfuerzos y escritos humanos que buscan cap-
tar, expresar, catalizar y orientar el anhelo básico que todo hom-
bre tiene de la verdad y del bien, está la presencia dinamizadora
pero velada del Espíritu Santo, conduciéndolo hacia Cristo”187.

Esta visión amplia de la acción del Espíritu de Dios sería
clara ya de muchas maneras en el Antiguo Testamento188. Exis-
te una idea creciente de que la elección de Israel no puede
comprenderse de manera exclusiva; Mesters remite a Am 9,7
(Dios actúa como liberador también en los filisteos y cusi-
tas), Jonás y el Deutero-Isaías. La elección de Israel no ha-
bría que comprenderla como limitación negativa: que Dios
entonces no se vuelve hacia los demás pueblos; sino de ma-
nera positiva: como expresión de la responsabilidad y la mi-
sión de Israel de abrir a los demás pueblos los ojos para el
Dios verdadero189.

Confesar la inspiración de los escritos sagrados de Israel
no significa, por eso, excluir la inspiración de otros escritos y
otras formas religiosas de expresión; más bien habría que
contar con que cada pueblo posee su Antiguo Testamento, es
decir: una historia en la que actúa el Espíritu Santo y condu-
ce todo hacia Cristo190. En toda la realidad y en todos los su-
cesos históricos existiría un sentido espiritual, algo que está
escondido detrás de las palabras191. La particularidad de las
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187 Íd., Por detrás, 222 (= Por trás [1974a], 188).
188 Cf. ibíd., Se remite allí a Jc 14-15 (la acción del Espíritu, incluso en el

violento Sansón), Sal 104,30 (renovación de la naturaleza), Gn 1,2; 2,7; Sb
1,7; Jl 3,1-5.

189 Cf. también las reflexiones, manifestadas en 1993 en una carta a
H. Goldstein, respecto de la elección de Israel: Goldstein, Israel, 194s. (pre-
sentadas parcialmente en el apartado II.5.6 de este trabajo).

190 También Croatto acentúa esto, cf. Croatto, Historicidad, 313: la imagen
de un Dios arbitrario y racista, que sólo se revela a un único pueblo, de ningu-
na manera puede ser aceptada y sería absurda. Las expresiones bíblicas que
hablan de una dedicación exclusiva de Dios para con su pueblo, deberían ser
entendidas en su función retórica ad intra y no como una verdad doctrinal.

191 Cf. Mesters, Brisa [1979a], 62.
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Sagradas Escrituras de Israel no reside en la inspiración sino
en el conocimiento cierto de esa inspiración, basado en el
acontecimiento de Cristo. Quien comparte la fe de que en Je-
sucristo, en su muerte y resurrección, la acción del Espíritu,
por primera vez, alcanzó su plenitud, puede, en virtud de esa
fe, colegir que los escritos que condujeron al pueblo en su
camino hacia Cristo realmente están inspirados por el Espíri-
tu Santo. De aquí que, al hablar de la inspiración, habría que
distinguir claramente entre ser inspirado y ser reconocido
como inspirado192. Mientras que la inspiración sería algo uni-
versal (cf. la revelación desde abajo), el reconocimiento de la
inspiración por la comunidad de los creyentes en Cristo esta-
ría circunscrito a aquellos escritos que desempeñan un papel
en el camino hacia el conocimiento de Jesucristo como Hijo de
Dios y Redentor. Partiendo de la resurrección se habría podido
distinguir, en la mirada hacia atrás, qué libros habían conduci-
do hacia Cristo (inspirados) y cuáles no, y esto se habría expli-
citado en la formación del canon. Así como la resurrección y el
envío del Espíritu hicieron posible la formación del canon del
Antiguo y del Nuevo Testamento, así también la resurrección
de toda la humanidad, a la que aspira la historia, hará algún
día visible el “canon de la Biblia del universo”193, que hoy es es-
crito por todos los que procuran sinceramente vivir conforme
a la voluntad de Dios. Los escritos reconocidos dentro del pa-
radigma de fe como ciertamente inspirados pueden, hasta ese
entonces, servir como modelo normativo de experiencia a
hombres de todos los pueblos y culturas en su búsqueda del co-
nocimiento de la voluntad de Dios, del oculto sentido espiritual
de su vida, de su historia y cultura.

2.6.3.3. La función de la Escritura inspirada 
en la vida de los hombres según 2 Tm 3,14-17

En qué consiste concretamente la función de la Sagrada
Escritura inspirada y canonizada, puede advertirse a partir
del único texto del Nuevo Testamento que habla explícita-
mente de su inspiración.
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192 Cf. íd., Por trás [1974a], 202-207 (= Por detrás [1974a], 238-243).
193 Íd., Por detrás [1974a], 240 (= Por trás [1974a], 204).
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“Tú, en cambio, persevera en lo que aprendiste y en lo que
creíste, teniendo presente de quiénes lo aprendiste y que desde
niño conoces las Sagradas Letras, que pueden darte la sabiduría
que lleva a la salvación mediante la fe en Cristo Jesús. Toda Es-
critura es inspirada por Dios y útil para enseñar, para argüir,
para corregir y para educar en la justicia; así el hombre de Dios
se encuentra perfecto y preparado para toda buena obra” (2 Tm
3,14-17)194.

En este texto resulta claro que la acción inspiradora de
Dios está unida a un fin determinado. La Biblia no es sim-
plemente un libro inspirado, sino un libro que está inspirado
para enseñar, para persuadir, para corregir, educar en la jus-
ticia y preparar para toda obra buena y, de esta manera, co-
municar la sabiduría que conduce a la salvación. De aquí
que se pueda testificar, brevemente, que la Biblia está ins-
pirada para obrar inspirando en la vida. En última instan-
cia, se trataría de la comunicación de la sabiduría, es decir,
de saber cómo se debe vivir de manera correcta según la vo-
luntad de Dios. En la teología clásica de la inspiración se ha
considerado poco esta finalidad de la misma. En ella pare-
cía que la meta de la inspiración consistía sólo en que Dios
se hacía autor de escritos compuestos por hombres; por eso
sólo se había indagado cómo obra Dios en los autores huma-
nos. Pero si se parte del texto antes mencionado, se debería
más bien indagar el efecto del Espíritu en los receptores de
los textos inspirados.

En Timoteo resulta claro que las Sagradas Escrituras es-
tán inseparablemente entrelazadas con su vida: el texto evo-
ca que él, desde su infancia, las conocía, y recuerda a quie-
nes lo instruyeron en la fe; según 2 Tm 1,5 cabe colegir que
se trata aquí de su abuela Loida y de su madre Eunice. Este
trasfondo familiar, con personas concretas, estructuras y
formas de comportamiento, sería como la caja de resonan-
cia en la que las palabras de la Escritura llegan a resonar y
alcanzan su meta: comunicar a Timoteo la sabiduría que
conduce a la salvación por la fe en Jesucristo y lo preparan
para llevar a cabo obras buenas, en su caso, para la activi-
dad misionera.

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...206

194 Íd., Por detrás [1974a], 234 (= Por trás [1974a], 199 [traducción del pro-
pio Mesters]).
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En la reflexión actual sobre la inspiración de la Escritura
se debería preguntar, entonces, con más énfasis, qué condi-
ciones deberían cumplirse hoy en la vida de los hombres para
que la Biblia pueda alcanzar también en ellos su meta. Ha-
bría que buscar la rama en la cual el mensaje bíblico debe ser
injertado. En el caso de Timoteo, era la educación en la fe
desde la niñez; en el pueblo de Israel fue la búsqueda de la sa-
biduría la que creó la caja de resonancia en la que pudo ac-
tuar la palabra profética. La caja de resonancia necesaria para
la actual lectura de la Biblia sería la comunidad de fe en la
que, comunitariamente, se indaga por las huellas de Dios en
la realidad, para actuar luego conforme a la voluntad de Dios
y transformar esa realidad195. Esto habrá de ser considerado
detalladamente en la presentación sistemática de la teoría de
la lectura de la Biblia, pues también aquí se muestra nueva-
mente la específica noción de revelación de Mesters. Para que
la Sagrada Escritura pueda revelar algo de Dios (desde arriba)
debe existir ya en el receptor una sensibilidad para la revela-
ción desde abajo.

2.6.4. La Biblia como modelo de experiencia 
histórico normativo para la percepción 
de la revelación divina en la historia actual

2.6.4.1. La relación estrecha entre Biblia y vida

En razón de su comprensión de la revelación y de la ins-
piración, Mesters relativiza el significado de la Sagrada Es-
critura; relativizar quiere decir aquí lo que hace al sentido
originario del término: poner en relación. La Sagrada Escri-
tura despliega su sentido cuando es leída en relación con la
revelación de Dios desde abajo, que supera el espacio y el
tiempo. La autorrevelación de Dios no ha tenido lugar sola-
mente en el pueblo de Israel, sino que acontece en todos los
pueblos y culturas. Inspiración no sería algo que sólo perte-
nece a los textos reunidos en la Biblia, sino que se trataría
de un acontecimiento universal: la creación entera, todos
los hombres y pueblos estarían llenos del Espíritu Santo y
serían conducidos por Él hacia la plenitud en Cristo. La
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195 Cf. íd., Por trás [1974a], 198-202 (= Por detrás [1974a], 234-237).
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elección de Israel significa una misión: haber recorrido, de
forma vicaria por todos lo pueblos, el camino hacia Cristo.
Ese camino trazado en la Biblia sería un modelo histórico de
experiencia que, a través de la encarnación de Dios en Jesu-
cristo y la anticipación de la escatología en su resurrección,
ha de valer entonces como normativo (canónico).

El sentido particular y la autoridad resultante de ello
para la Biblia lo sintetiza Mesters en seis puntos:

– En la Biblia tenemos una visión global del camino his-
tórico: cómo la inspiración divina actúa en la vida y en la
historia del pueblo de Israel, desde sus ancestros hasta la
plena manifestación en la resurrección de Cristo.

– La Biblia nos da la certeza de que la misma dimensión
divina existe también en nuestra vida, nos abre los ojos para
ella y nos permite buscar signos de la presencia del Espíritu
de Dios en nuestra realidad.

– En vistas de la ambivalencia y complejidad de la vida
humana, la Biblia nos ofrece una norma (canon) para poder
distinguir lo que es acción del Espíritu y lo que no.

– La Biblia es un medio por el cual Dios actúa inspiran-
do y conduce nuestra vida hacia la resurrección.

– En la medida que la Biblia nos retrata al Dios ver-
dadero y viviente que libera a su pueblo y lo lleva a la resu-
rrección, nos instruye acerca de a qué Dios debemos seguir
y nos ayuda a distinguirlo de los ídolos hechos por los
hombres.

– La Biblia funciona plenamente sólo dentro de la co-
munidad que es suscitada y mantenida por el mismo Espí-
ritu, que es en sí el origen de la Biblia y de la vida humana.
Sólo la fe comunicada por la comunidad permite percibir la
propia historia en continuidad con la historia bíblica y po-
sibilita así revelar, con la ayuda del modelo de experiencia
bíblico, la dimensión espiritual de la propia vida196.

Para ilustrar la función de la Biblia en la vida de los cris-
tianos, Mesters emplea la imagen de la Biblia y la vida como
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196 Cf. íd., Por trás [1974a], 205 (= Por detrás [1974a], 241).
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dos libros lo que, a través de la referencia a H. de Lubac, re-
mite a Agustín197.

Dios habría escrito dos libros, el original y más impor-
tante libro de la vida (creación e historia), y el libro de la fe
(Biblia): porque el hombre, debido a su pecado, no puede
percibir más la autorrevelación de Dios en el primer libro,
Dios le dio el segundo. La Biblia no debe reemplazar el pri-
mer libro, sino ayudar a reconocer en él la realidad de Dios.
De aquí que la Biblia no tiene ninguna finalidad en sí mis-
ma, sino que su pleno sentido sólo se manifiesta en relación
al primer libro, comparable a un catálogo de exposición,
cuyo sentido pleno se reconoce sólo en relación a la exposi-
ción en él presentada:

“Dios escribió dos libros: el libro de la vida y el libro de la
fe. El segundo no tiene una finalidad en sí mismo, sino que
existe en función del primero, pues comenta su contenido,
ayuda a descifrar lo que en él existe de inteligible y restituye a
los que lo estudian la mirada contemplativa. […] La visión ex-
presada en la comparación de los dos libros coloca a la Biblia
en su lugar correcto y condena cualquier biblicismo, científico
o no, que se cierre en el estudio del sentido histórico-literal, sin
traer ese sentido a nuestro presente. Condena igualmente una
veneración excesiva de la Biblia como si ésta, por sí sola, pu-
diese traer la salvación. La Biblia sólo existe en función de la
vida, para que ésta nos hable nuevamente de Dios, del Dios
vivo y verdadero, liberador desde el comienzo”198.
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197 Durante el conflicto en torno al proyecto Palabra – Vida, en un dic-
tamen anónimo de la Congregación Romana para los Religiosos, se le re-
prochó a Mesters que su referencia a Agustín estaría equivocada; habría
sacado de su contexto palabras de este Padre de la Iglesia y habría abusa-
do de su autoridad, para establecer sus propias ideas (cf. Missionszentra-
le der Franziskaner, Ende, 33). Sin embargo, Mesters siempre ha indicado
que tomó la imagen de dos libros de H. de Lubac, quien reúne en ellos ex-
presiones de Agustín y otros Padres de la Iglesia. Cf. Mesters, Uso da Bí-
blia [1975b], 536; íd., Brisa [1979a], 63s.; íd., Água [1986a], 573; íd., Lec-
tura fiel [1989a], 118 [nota 6]). Dado que Mesters compuso la mayoría de
sus publicaciones para un círculo de destinatarios populares, se puede leer
mayormente en ellas que se dice, simplemente, que Agustín habría escrito
tal cosa: cf. íd., Flor [1976a], 161s.; íd., Livro [1981c], 28s., íd., Teologia
[1983b], 199; íd., Critérios [1989c], 327. Schürger señala que se encon-
trarían en Agustín elementos de esta imagen, pero la forma puntual que
emplea Mesters provendría de Hugo de San Víctor (cf. Schürger, Theolo-
gie, 70 [nota 198]).

198 Mesters, Brisa [1979a], 63s. (subrayado en el original).
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El efecto de la lectura de la Biblia sería, entonces, com-
parable al efecto de gotas para los ojos: la mirada enturbia-
da por el pecado se torna clara, el hombre adquiere una ac-
titud contemplativa y toda la creación se convierte, para él,
en teofanía199. Esta intención de la Biblia sería fundamental
y no debería ser evitada en ninguna interpretación, porque
estaría unida con una tarea de los cristianos dada por
Dios200: el pecado de la humanidad conduce a la desintegra-
ción de la creación buena de Dios, a la opresión y a la muer-
te; los cristianos deben reconocer la Palabra de Dios y la
fuerza de Dios que quiere conducir el mundo a más vida y
libertad y que yace ya dormida en todas las cosas, y ayudar-
la a manifestarse.

Frente a los demás hombres, que al igual que los cristia-
nos se comprometen por un futuro mejor de la humanidad,
los cristianos deberían estar en ventaja. En primer lugar, en
la comunidad de la Iglesia fundada por Dios, tienen ya ex-
periencias propias (o deberían, en realidad, tenerlas) de re-
surrección y de libertad, a lo que Dios quiere conducir todo
en Cristo. En segundo lugar, tienen los dones del Espíritu,
que dona la visión correcta para poder distinguir, en la rea-
lidad ambivalente, la acción de Dios de los errores huma-
nos. Por último, tienen en tercer lugar la experiencia mode-
lo del pueblo bíblico: su historia aconteció para servirnos de
modelo (cf. 1 Cor 10,6) y fue escrita para nuestra enseñan-
za (cf. Rm 15,4). 

Estos tres puntos serían los criterios decisivos del senti-
do verdadero, dado por Dios, de la realidad que los hombres
experimentan como ambivalente. En virtud de ese conoci-
miento, la Iglesia, como comunidad interpretativa, debería
situarse en la cima del progreso humano y orientar los va-
riados esfuerzos por un futuro mejor en la ciencia, la técni-
ca y la política, siendo comparable a los faros de un auto-
móvil que aclaran el camino201.
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199 Cf. íd., Lectura fiel [1989a], 118s.
200 Cf. íd., Por trás [1974a], 205s. (= Por detrás [1974a], 241s.).
201 Cf. íd., Concepção [1969a], 33. Esta declaración sin duda está bajo la

impresión causada por la encíclica Populorum Progressio, publicada por Pa-
blo VI dos años antes; la primera encíclica dedicada enteramente al tema del
desarrollo internacional.
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2.6.4.2. La insuficiencia de una interpretación de la Biblia 
exclusivamente histórica

Si la Biblia es un medio dentro del proceso comunicativo
de revelación más abarcador, entonces un acceso exclusiva-
mente histórico a ella es insuficiente. Mesters presentó plás-
ticamente las consecuencias de la absolutización de la inter-
pretación histórica de la Biblia en la Parábola de la puerta: los
eruditos entraban a la casa sólo por un acceso lateral; cuando
éste se convirtió en el único acceso a la casa, se cerró el gran
portal de entrada, la luz del sol no alcanzó ya el interior de la
casa y todo debió ser iluminado artificialmente, modificán-
dose así los colores; pero, sobre todo, varió el efecto de la casa
sobre los visitantes. El resultado de su búsqueda de la puerta
de acceso en el mundo de la Biblia es la idea de que la com-
prensión moderna de la historia es un acceso lateral a la Biblia,
cuyo empleo conduce a una pérdida de sentido.

“Entrando al mundo de la Biblia por la puerta de la ‘histo-
ria’, tal como se la entiende hoy en día, disminuimos la signifi-
cación que la Biblia puede tener para nosotros, y nos volvemos
incapaces de percibir la función del ‘Espíritu’ entre la historia
bíblica y su ejemplaridad normativa, entre Palabra Creadora y
Palabra Salvadora. Ya no somos enteramente fieles a la mirada
que la fe nos comunica sobre la Biblia, ni conseguimos injertar
esa Palabra Salvadora en la vida del pueblo que nace de la Pala-
bra Creadora. Colocamos a la Biblia en un lugar donde no de-
bería estar”202.

La carencia de eficacia de la ciencia bíblica moderna ten-
dría su causa en que ésta, a pesar de los importantes desa-
rrollos, continúa considerando a la Biblia siempre desde la
perspectiva ya asumida al comienzo de la investigación his-
tórico-crítica. Su precomprensión está marcada por la pre-
sunción de que entre la revelación de Dios en el pasado y el
presente del lector de la Biblia existe un abismo amplio y omi-
noso que debe ser cruzado203. Este supuesto tendría su fun-
damento en la concepción moderna de la ciencia, que exige la
separación entre el sujeto del investigador y su objeto. La in-
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202 Íd., Por detrás [1974a], 270 (= Por trás [1974a], 224).
203 La imagen del “abismo amplio y ominoso” (en alemán: “Der garstig

breiten Graben”) procede de la obra Sobre la prueba del espíritu y de la fuer-
za, compuesta por G. E. Lessing en 1777. Cf. Lessing, Beweis, 443.
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vestigación de la historia implica, por ello, su objetivación, es
decir, que el sujeto que la estudia tiene que percibir la histo-
ria distanciada de sí mismo. El error fundamental de la cien-
cia bíblica habría consistido entonces en contemplar con esa
misma concepción de historia también la autorrevelación di-
vina. Por eso la revelación se convirtió en parte del pasado,
percibida a la distancia de la propia actualidad; de aquí que
para la percepción de la revelación divina la vida actual no
desempeñaba ya ningún rol, sino sólo el pasado relatado en
la Biblia. Esta actitud interpretativa fue determinante no sólo
para la ciencia sino para toda la Iglesia.

Como ejemplo, Mesters remite a la composición de lugar
habitual en la lectura espiritual de la Escritura204. El creyente,
a través de una reconstrucción mental del mundo narrado en
la Biblia, debe volverse totalmente al pasado, para allí estar a
la escucha de la revelación divina. Con los frutos de esa me-
ditación, retorna a su presente, para ocuparse aquí de una
aplicación. Por medio de este método se logra muy poco com-
prender la propia actualidad como llamada de Dios y percibir
los signos de los tiempos. La división entre pasado y presente
de la revelación, operada por la comprensión moderna de la
ciencia –separación entre objeto y sujeto– condujo por últi-
mo, según Mesters, a percibir la propia realidad como aban-
donada por Dios. Su consecuencia sería la escisión entre fe y
vida, que el Vaticano II designó como el más grave error de
nuestro tiempo (cf. GS 43)205.

En razón del falso diagnóstico del abismo amplio y omi-
noso se requeriría una ciencia bíblica cuya meta fuese el
conocimiento exacto y sin error de la revelación de Dios
operada en el pasado: revelación de Dios entendida como
información que por medio de indagaciones filológicas e
históricas se podría recabar de la Biblia. Tarea de la teolo-
gía y de la catequesis sería, a su vez, ubicar en el presente
ese conocimiento de la revelación asegurado científicamen-
te. En vez de reforzar la fe a través del conocimiento cientí-
fico de la revelación acontecida en el pasado, la ciencia bí-
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204 Mesters alude aquí al método ignaciano de la contemplación, pero sin
mencionarlo expresamente. Cf. Ignacio de Loyola, Ejercicios Espirituales, Nr.
112 y a menudo.

205 Cf. Mesters, Por trás [1974a], 47-61 (= Por detrás [1974a], 51-70).
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blica moderna hizo vacilar todo el edificio de la fe, demos-
trando la inseguridad histórica del testimonio bíblico: se lle-
gó a la disputa sobre la verdad histórica de la revelación.

En vistas del callejón sin salida en el que se encontraba,
el intento de solución de R. Bultmann habría sido una apor-
tación muy importante, pues habría mostrado que la Biblia
sería ante todo un testimonio de fe y no tendría ningún in-
terés en la información históricamente exacta. Bultmann,
por cierto, no había negado la historicidad de la revelación,
pero no le había atribuido ningún valor para la fe actual:
ésta no se podría apoyar en lo que fue escrito en el pasado,
sino sobre Aquel que nos habla hoy a través de la Biblia. La
certeza de la fe reside sólo en Dios, que no es objetivable his-
tóricamente. Si la ciencia bíblica se había concentrado has-
ta entonces sólo en el contenido de lo que Dios ha comuni-
cado y había descuidado en ello la actualidad del diálogo de
Dios con los hombres (más arriba hemos denominado esto:
malentendido objetivista), Bultmann –exactamente al revés–
había hecho valer el aspecto actual del mensaje bíblico (ma-
lentendido actualista existencialista). Su gran contribución
habría sido liberar a la ciencia bíblica de su fijación exclu-
siva en lo comprobable históricamente y habría desviado la
atención hacia la fe que la Biblia quiere transmitir y a los
problemas existenciales del hombre de hoy. Pero, en última
instancia, no habría resuelto el problema fundamental: la
escisión entre sujeto y objeto, entre actualidad y pasado,
porque mientras que la ciencia bíblica moderna se interesa-
ba exclusivamente en la historicidad de la revelación, él des-
cuidó completamente esto206.

En opinión de Mesters, todos los intentos de cruzar el
abismo amplio y ominoso que nos separa de la revelación te-
nían que fracasar.

“Si pudiéramos hablar con los autores de la Biblia sobre es-
tas nuestras tentativas, tal vez nos dirían: ‘¿Dónde está el abis-
mo que separa lo presente de lo pasado, que separa la vida de la
revelación? ¡No lo vemos! ¡No vemos la necesidad de ese puente
de unidad!”207.
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206 Cf. Por trás [1974a], 53s. (= Por detrás [1974a], 58s.).
207 Íd., Por detrás [1974a], 64s. (= Por trás [1974a], 59).
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La única solución estaría en corregir nuestra visión de la
revelación de Dios que nos hace ver un abismo amplio y omi-
noso que no existe y no debería existir.

2.6.4.3. La Biblia es a la vez testimonio 
histórico y símbolo

La Biblia tendría una doble dimensión de sentido, tal
como se expresaba en la distinción del cristianismo primitivo
entre letra y espíritu, sentido literal y sentido espiritual. El
sentido literal dice algo de la Biblia como objeto, su investi-
gación aclara el contenido de la Biblia, el sentido en sí del tex-
to; su función es informativa. Por el contrario, el sentido es-
piritual, que la ciencia bíblica moderna ha descubierto de
manera completa, dice algo acerca del sujeto que lee. El sen-
tido espiritual surge en la conciencia del lector como sentido
para nosotros, su función es formativa.

Estas dos funciones no deberían separarse: sin la otra,
ninguna de ellas puede tener su efecto específico. La antigua
comprensión de la Biblia habría abarcado ambas funciones;
la concepción moderna de la historia, por el contrario, acen-
túa unilateralmente el aspecto informativo de la facticidad
histórica. Habría que comprender de nuevo que el contenido
de la Biblia es, por cierto, la historia que realmente acontece,
pero que a su vez es una experiencia modelo normativa (ca-
nónica), ya que esa historia conduce hacia la resurrección de
Cristo y nos revela así la dimensión –ya presente en la histo-
ria humana– del Espíritu que conduce todo a la plenitud en
Cristo.

Los Padres de la Iglesia habrían expresado esta función
con una serie de conceptos que hoy, a lo sumo, poseen otro
contenido semántico y, por eso, llevan a malentendidos: sím-
bolo, semejanza, paradigma, ejemplo, tipo, imagen, alegoría,
espíritu. Lo decisivo no sería el concepto utilizado para ello,
sino aquello que tiene que ser expresado por medio de él.
Mesters mismo emplea los conceptos parábola y símbolo: la
Biblia sería una gran parábola y, con ello, al mismo tiempo,
historia y símbolo. Una interpretación de la Biblia sólo inte-
resada en el sentido literal y en la facticidad histórica, inca-
paz de comprender la referencia simbólica de la historia, se-
ría por eso tan insuficiente como una interpretación
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espiritual unilateral que no comprenda que la dimensión es-
piritual tiene su fundamento en la historia humana, tanto en
tiempos de la producción del texto como también en la vida
actual208.

2.6.4.4. De la vida a la Biblia y de la Biblia a la vida

Basándose en la doble dimensión de sentido de la Biblia
y la vida humana, la interpretación tendría que proceder en
un movimiento circular entre el texto de la vida y el texto de
la Biblia: a partir de la vida actual se cuestiona el texto de la
Biblia y desde el texto de la Biblia se contempla la vida actual.
Lo que vincula a ambos sería el sentido espiritual, la oculta
presencia de Dios en la creación y en la historia.

“La Biblia y la vida pueden unirse entre sí porque son como
dos ramas que nacen del mismo tronco. Las dos nacen del mis-
mo Dios. El que las liga a las dos percibe el rostro amigo de Dios
detrás de las cosas que cuenta la Biblia, y percibe la presencia
de ese mismo Dios en las cosas de la vida que la gente vive.
Cuando esto se consigue, entonces la Biblia empieza a hablar de
la vida y la vida empieza a ayudar a comprender la Biblia”209.

Entonces, mientras que la lectura de la Biblia ayuda a
descifrar el texto de la vida que se ha tornado ilegible, la per-
cepción de Dios en la propia vida es, a su vez, presupuesto
para comprender el sentido espiritual de la Biblia. Mesters
expresa esto con un juego de palabras: tiene sentido para no-
sotros sólo aquello para lo cual nosotros mismos tenemos un
sentido; quien ya no tiene ningún sentido para la presencia de
Dios, para él tampoco la Biblia tiene ningún sentido más210.
La lectura del texto de la vida sería, además, ineludible para
la comprensión del texto de la Biblia, porque este texto sería
la respuesta escrita a las preguntas que la vida ha suscitado.
Quien no ha aprendido a oír las preguntas que la vida provo-
ca, no puede entonces comprender el texto de la Biblia211. En
tanto que la lectura del propio texto de la vida arroja pregun-
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208 Cf. íd., Por trás [1974a], 223-228 (= Por detrás [1974a], 269-275).
209 Íd., Lecturas [1973a], 16 (= Introdução [1973a], 14s.).
210 Cf. íd., Introdução [1973a], 12 (= Lecturas [1973a], 15).
211 Cf. íd., Introdução [1973a], 24s. (= Lecturas [1973a], 22).
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tas que nos conducen en la lectura del texto de la Biblia y nos
permiten descubrir algo que nos parezca con sentido, la per-
cepción de lo extraño en el texto de la Biblia, por el contrario,
nos hace atentos a las cosas en nuestra vida para las que has-
ta ahora no teníamos ningún sentido212.

Según Mesters, comprender es, entonces, un proceso de
ampliación de horizontes. En la medida en que tanto el texto
de la Biblia como también el texto de la vida son interroga-
dos, se pone en marcha un proceso comunicativo, cuya meta
es la percepción de lo común que hasta entonces era desco-
nocido, el sentido espiritual de la Biblia y de la vida, la pre-
sencia de Dios.

2.6.5. Jesucristo es la clave de comprensión de la Biblia

2.6.5.1. Implicaciones de la precomprensión cristiana 
de la Sagrada Escritura

La Iglesia posee una bien determinada precomprensión
de la autorrevelación de Dios: para ella Jesucristo es el medio
y el contenido de la revelación. Por eso, la fe en Cristo es, para
la Iglesia, la clave de comprensión de la Sagrada Escritura.
Según Mesters, esto significa, en concreto: leer la Biblia par-
tiendo de su experiencia de Dios, orientarse por la imagen de
cómo Jesús mismo interpretó las Escrituras y dejarse guiar
hoy en la lectura de la Biblia por la experiencia viviente de su
presencia en la Iglesia213. Los criterios de lectura de la Biblia
como relectura hasta ahora elaborados tienen que ser com-
probados conforme a esto.

2.6.5.2. La experiencia que Jesús tuvo de Dios 
como clave de interpretación

Mesters ha destacado que cada relectura está determinada
esencialmente por una experiencia de Dios y conduce a ella.
También la forma en que Jesús lee las Escrituras transmitidas
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212 Cf. íd., Introdução [1973a], 29-31 (= Lecturas [1973a], 24-26); íd., Por
trás [1974a], 233-235 (= Por detrás [1974a], 281-283).

213 Cf. Mesters, Lectura fiel [1989a], 119-121; Conferência dos Religiosos
do Brasil, Bíblia na Formação, 228-236.
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habría estado esencialmente marcada por su nueva experien-
cia de Dios, la experiencia de Dios como Padre amoroso. Mes-
ters ilustra el significado que la experiencia de Dios jesuáni-
ca posee para la interpretación de la Biblia en muchas de sus
publicaciones más recientes con el siguiente ejemplo214.

En una ronda de amigos alguien muestra una foto en la
que se puede ver un hombre con una expresión en su rostro
muy dura y con un dedo levantado; todos tienen la impresión
de que se trata de alguien poco accesible y más bien nada
simpático. Entonces viene un joven, echa una mirada a la
foto y exclama: “¡Es mi padre!”, dicen. “Tiene un padre muy
estricto”, opinan entonces los demás. “No”, responde el joven,
“al contrario, muy amoroso”. Él era juez, y la foto habría sido
tomada en un proceso judicial, cuando acusaba a un terrate-
niente y defendía a gente sin tierra que debían ser desaloja-
dos. Entonces todos miraron nuevamente la foto y, de golpe,
el padre les pareció muy simpático.

De la misma manera, también Jesús, a través de sus pala-
bras y hechos, superó la imagen dominante en su tiempo de
un Dios estricto e inaccesible: la experiencia que Jesús tenía
era la de un Padre amoroso que posee una preferencia por los
pobres. A la luz de esa nueva experiencia de Dios, los prime-
ros cristianos leyeron la tradicional Sagrada Escritura; el
Nuevo Testamento es el resultado de esa relectura. También
para las lecturas actuales el mensaje de Jesús acerca del Pa-
dre amoroso y de su preferencia por los pobres sería la clave
decisiva para la lectura de la Biblia.

La declaración de que Jesucristo, con su mensaje de Dios,
sería la clave de interpretación de la Biblia, no debe ser ma-
linterpretada como si esto significase interpretar la Biblia
sólo a la luz de una determinada teología y cristología. Lo
decisivo sería, más bien, que la Biblia sea leída a la luz de la
experiencia actual con Cristo en la Iglesia215. También la re-
lectura de los primeros cristianos habría estado marcada
por la experiencia de entonces con Cristo presente en el Es-
píritu en la comunidad: a través de la lectura del Antiguo
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214 Cf. Mesters, Jesus formador [2000b], 406; íd. – Orofino, Atos [2002a],
101s.,122s.; Conferência dos Religiosos do Brasil, Bíblia na Formação, 229.

215 Cf. Mesters, Lectura fiel [1989a], 119-121.
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Testamento buscaban conocer mejor a Cristo e interpretar
su experiencia religiosa actual. Esto debe valer también
para la lectura de hoy. En la presentación detallada de la
teoría del proceso interpretativo se considerará esto aún con
más detalle216.

2.6.5.3. El modelo del uso de la Escritura 
de Jesús y de los primeros cristianos

Jesucristo resucitado es presentado por Lucas como el
intérprete modelo de las Sagradas Escrituras. El relato de
Emaús (cf. Lc 24,13-35) posee, según Mesters, un significado
paradigmático para la lectura de la Biblia de los cristianos.
Allí se relata en tres pasos cómo los discípulos, huidos de Je-
rusalén, son acompañados por Jesús en su camino, cómo Él,
con la ayuda de la Biblia, les comunica una nueva visión de
la actualidad y cómo ellos, finalmente, le reconocen en la co-
munión de la mesa y vuelven enseguida a Jerusalén.

Jesús comienza la conversación con preguntas sobre su ex-
periencia actual. Con tacto crea una atmósfera de apertura que
les posibilita expresar su visión de la realidad, sus desilusiones,
temores y cuestionamientos; recién entonces echa mano a la
Biblia. En esto, no le interesa la comunicación de una doctri-
na, sino la interpretación de los sucesos actuales en vistas al
plan salvífico de Dios. El recuerdo de la historia de Dios con su
pueblo en la Biblia, ilumina el presente y corrige las falsas in-
terpretaciones de los discípulos. Esa lectura de la Biblia (que
aquí sólo parte de textos recordados) alcanza recién en el ter-
cer paso, en la comunión de mesa, su plena eficacia: recién en-
tonces se llega al reconocimiento de Cristo. Esa experiencia de
revelación transforma a los discípulos y los lleva a la acción in-
mediata: el temor se transforma en coraje, la desolación en es-
peranza, la muerte en vida. Todavía en ese momento parten y
regresan a Jerusalén, el sitio del que habían huido temerosos.
Vuelven a la comunidad de los demás discípulos y los confor-
tan, comunicándoles su experiencia de revelación.

Es, según la estructura fundamental de esta conversación
sobre la Biblia, como también hoy tendría que orientarse la
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lectura de la Biblia: partiendo de la realidad, interpretar, con
la ayuda de la Biblia, esa realidad, celebrar la presencia de
Cristo en la comunidad y transformar la realidad a través de
un obrar nuevo217.

Desde mediados de los años ochenta, en sus propias pu-
blicaciones, Mesters ha investigado también otros ejemplos
neotestamentarios de lectura de la Biblia, pero no descubre
en ellos diferencias respecto de la estructura fundamental de
su lectura, tal como ella aparece claramente en el relato de
Emaús218. También la cuestión de cómo el Jesús histórico em-
pleaba la Biblia fue recién investigada intensamente por Mes-
ters en los últimos años. Dado que esas investigaciones no tu-
vieron lugar en relación con el desarrollo de su teoría de la
lectura de la Biblia y no condujeron a una corrección de esa
teoría, no serán discutidas aquí219.

2.6.6. Resultado parcial: consecuencias 
de la teología de la revelación y de la inspiración 
para la teoría de la lectura de la Biblia

2.6.6.1. Superación de malentendidos 
respecto de la teología de la revelación

Antes de destacar en detalle las consecuencias para la teo-
ría de la lectura de la Biblia que Mesters saca de la compren-
sión de la Biblia como testimonio histórico y símbolo, hay
que contemplar, de manera resumida, qué consecuencias re-
sultan para una renovación de dicha teoría de la lectura bí-
blica de la teología de la revelación y de la inspiración que él
ha esbozado.

En su Teología de la revelación y de la inspiración, Carlos
Mesters logra evitar los malentendidos respecto de la Palabra
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217 Cf. íd., Uso da Bíblia [1975b], 528; íd., Livro [1981c], 25-27; íd., Em-
maus [1991c], 68-76; íd., Fraternidade [1997b], 18s.; íd., Hacer arder
[1995c], 56-58.

218 Se refiere a los siguientes textos: Lc 4,14-30 (cf. íd., Jesús, nuestro herma-
no [1995b] II, 64-69; íd. – Lopes, Teófilo [1998a], 55-57); Hch 1,12-26 (cf. Con-
ferência dos Religiosos do Brasil, Viver, 77-81; Mesters – Orofino, Atos [2002a],
37-39); Hch 4,23-31 (cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Bíblia na For-
mação, 226-228); Hch 8,26-40 (cf. Mesters – Orofino, Atos [2002a], 120-123).

219 Cf. Mesters, Hacer arder [1995c], 43-58; Conferência dos Religiosos do
Brasil, Bíblia na Formação, 231-236.
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de Dios mostrados más arriba, en la presentación de la teoría
del Magisterio sobre la ciencia bíblica en la Iglesia católica220,
y logra desarrollar un modelo integrado en el que se superan
las separaciones entre sujeto y objeto, entre pasado, presente
y futuro.

Mesters se vuelve contra el malentendido lingüístico de la
identificación de la palabra escrita con la Palabra de Dios: los
textos bíblicos son objetivaciones comunicadoras de la Pala-
bra de Dios que, en última instancia, no se puede objetivar;
son, además, sólo una de las muchas objetivaciones comuni-
cadoras, como por ejemplo las instituciones religiosas, el cul-
to, la profecía o también la vida del hombre transformado por
la acción de la Palabra de Dios. Lo que distingue a la Biblia de
estas otras formas es el conocimiento cierto por la fe en Je-
sucristo de su inspiración; por ello es, para los creyentes, un
modelo normativo de experiencia para la objetivación lin-
güística de las experiencias actuales de la revelación.

En sus escritos tempranos Mesters se esfuerza especial-
mente por superar el malentendido objetivista imperante en la
Iglesia católica hasta en sus tiempos de estudiante: la Palabra
de Dios es mucho más que una transmisión de contenidos ob-
jetivos, de verdades reveladas. Pero Mesters no cae tampoco
en el otro extremo del malentendido subjetivista; todo su es-
fuerzo se orienta más bien a superar la separación entre ob-
jeto de la fe y sujeto creyente. En razón de la estructura dia-
lógica de la Palabra de Dios, una completa objetivación de su
contenido sería, en última instancia, imposible: entre el con-
tenido objetivo de la Palabra de Dios y su conocimiento y
apropiación subjetiva existiría, más bien, una relación dialéc-
tica. Esto se debe, por un lado, a la insuperable subjetividad
o contextualidad del conocimiento humano y, por otro lado,
a que la misma Palabra de Dios se encarna en la creación y en
la historia. Su contenido objetivo, la verdad transmitida por
la Palabra de Dios, se revela sólo en una relación entre Dios y
el sujeto cognoscente y, por ello, es contextual; la Palabra de
Dios es el medio de un diálogo entre Dios y el hombre. Cier-
tamente la palabra redentora (gracia) está ante el sujeto cre-
yente, y éste no puede disponer de ella; pero sólo puede ser

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...220

220 Cf. supra I.4.3.2.3.
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oída por aquel que, impulsado por la palabra de la creación
operante en él (naturaleza), ya está a la búsqueda de la vida y
del futuro. En la experiencia de la revelación se llega a una
vinculación de la palabra redentora objetiva con la palabra de
la creación ya operante en el sujeto; la acción performativa de
la Palabra de Dios resulta de ambas; su dinámica sería con-
ducir a ambos interlocutores, Dios y el hombre, el uno hacia
el otro. Por eso en el curso bíblico Círculos Bíblicos, publica-
do en 1972, Mesters comenta:

“La finalidad de estas guías de trabajo es muy sencilla y muy
seria: contribuir a que en la mente de los participantes de los
grupos bíblicos pueda surgir cuanto antes la siguiente convic-
ción vivida: Dios tiene algo que ver con nuestra vida y nuestra
vida tiene algo que ver con Dios. Ésa es su finalidad. ¡Ésa y nada
más! Estas guías intentan trenzar la cuerda que ata la vida con
Dios y Dios con la vida. Esa cuerda está rompiéndose en muchas
personas. Si la cuerda queda bien trenzada, aguantará el peso de
las verdades, de las decisiones y de las convicciones que la Biblia
quiere comunicar y hacer nacer en nosotros”221.

Conforme a esto, se trata entonces, en primer lugar, de la
función formativa (educativa) de la Palabra de Dios, que re-
nueva la relación entre el hombre y Dios; luego, recién en un
segundo paso, de la función informativa. A pesar de la acen-
tuación de la no posibilidad de objetivación de la Palabra de
Dios y de destacar su dimensión de referencia a la realidad,
Mesters no cae en el malentendido actualista-existencialista,
que sólo subraya el acontecimiento de apelación y respuesta.
La revelación de Dios desde arriba, que acontece en la histo-
ria, es canónica, es decir, es el modelo de experiencia norma-
tivo para la percepción de la revelación de Dios que tiene lu-
gar en la historia actual.

La revelación no puede ser reducida, entonces, ni a la re-
velación en el pasado, ni a la revelación de Dios en la actuali-
dad. Puesto que la Palabra de Dios es en lo profundo prome-
sa, cada realización histórica de dicha Palabra de Dios remite
a la plena realización de la palabra de la creación que está en
Dios mismo. La realización histórica de la Palabra de Dios
objetivada en los textos bíblicos posee así un nexo referencial

Los fundamentos de la teoría de la lectura de la Biblia... 221

221 Mesters, Lecturas [1973a], 12 (subrayado en el original) (= Introdução
[1973a], 7).
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a las realizaciones futuras y, con ello también, a nuestro pre-
sente. Con la ayuda de este modelo histórico de experiencia
los lectores deben percibir la presencia de la Palabra de Dios
en su actualidad y dejarla actuar. Pero tampoco esa nueva
realización histórica en nuestro presente es definitiva, sino
que continúa remitiendo a la plena realización en el futuro.

2.6.6.2. El significado de las experiencias humanas para
la teología de la revelación y de la inspiración

Mesters logra mostrar el significado de las experiencias
de vida del hombre para comprender la revelación divina: la
revelación desde abajo, experimentada ya de manera a-temáti-
ca en el compromiso por una vida lograda y en la búsqueda
de valores y normas de vida, es el presupuesto para percibir y
comprender la revelación desde arriba. Ésta, a su vez, no con-
siste en la comunicación de doctrinas abstractas, sino en ha-
cer transparente al hombre su propia vida para la presencia
de Dios, hasta ahora oculta.

La experiencia del hombre es decisiva, también para la
comprensión de la inspiración. La experiencia de la presencia
de Cristo resucitado en el poder del Espíritu fue el presu-
puesto para que los primeros cristianos develasen su propio
pasado: reconocieron la historia de Israel como un camino y
descubrieron que toda la creación era conducida por el Espí-
ritu hacia Cristo. La experiencia que a través de los escritos
compuestos por hombres actúa una fuerza ilocutiva que los
conduce en su camino hacia Cristo, ha sido formulada en la
fe en la inspiración. La lectura actual de la Biblia parte, por
el contrario, de la fe en la inspiración: porque en base a las
experiencias de la Iglesia primitiva se cree que los escritos hu-
manos reunidos en la Biblia son Palabra de Dios y pueden
ayudar a reconocer la huella de Dios en la vida actual de los
hombres. Las dimensiones espirituales de la vida y de la Bi-
blia se descubren entonces en un círculo hermenéutico.

2.6.6.3. La liberación de la fijación en el autor inspirado

La Teología de la inspiración de Mesters hace más justicia
a las ideas de la ciencia bíblica histórico-crítica que una com-
prensión de la inspiración fijada en el autor inspirado.
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La mayoría de los textos bíblicos no son el producto de un
único autor, sino que han surgido en un proceso de elabora-
ción, en parte durante siglos, y de relecturas. Mesters descri-
be la inspiración y la canonización como fenómenos de re-
cepción: la Iglesia primitiva, a la luz del acontecimiento de
Cristo, estableció la inspiración del camino recorrido y, uni-
do a esto, la inspiración de los escritos que dieron orientación
en ese camino. Inspiración es una realidad de todo el proce-
so y, por tanto, no corresponde a un solo autor, sino a todas
las personas que han participado en él: los portadores de la
tradición oral, los autores de los textos y los que los transmi-
tieron, los que los reelaboraron y, no en último lugar, a la co-
munidad, que iluminada por el Espíritu Santo, reconoce la
inspiración y canoniza los textos y los transmite.

Por eso, lectura creyente de la Biblia es, en primera línea,
la lectura sincrónica del texto final reconocido como inspira-
do por la comunidad de fe. Pero la lectura diacrónica tiene
además sentido, porque muestra el proceso inspirado de sur-
gimiento del texto en interacción con la historia.

2.6.6.4. Comprensión soteriológica 
de la inspiración y pragmática del texto

Mesters acentúa la función soteriológica de la inspira-
ción, que también fue destacada en la constitución conciliar
Dei Verbum, en la que se dice:

“Pues, como todo lo que los autores inspirados o hagiógra-
fos afirman, debe tenerse como afirmado por el Espíritu Santo,
hay que confesar que los libros de la Escritura enseñan firme-
mente, con fidelidad y sin error, la verdad que Dios quiso consig-
nar en las sagradas letras para nuestra salvación”222.

A continuación de este pasaje, la constitución conciliar
cita 2 Tm 3,16-17, texto al que también se refiere Mesters. De-
bido a su comprensión comunicativo-teórico-participativa de
la revelación, Mesters entiende la verdad que nos enseñan los
libros de la Sagrada Escritura de modo performativo y no in-
formativo. En razón de la acción performativa de los escritos,
colige la Iglesia primitiva su inspiración como condición de
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posibilidad de dicha acción; hoy en día, al revés, confesar la
inspiración significa entonces confesar su acción performati-
va. Por eso la relectura es el método de interpretación ade-
cuado a los textos inspirados, porque su meta reside en que el
texto inspirado pueda desplegar la misma eficacia soterioló-
gica en los lectores actuales que viven en otras condiciones
culturales e históricas de vida que los primeros destinatarios.
El primer mandamiento de la lectura tiene que ser, entonces,
la continuidad en la pragmática del texto.

2.6.6.5. El significado de la comunidad de fe 
para la lectura de la Biblia

La comunidad de fe ocupa en Mesters una posición des-
tacada. La inspiración es la cualidad de un camino histórico
de un pueblo unido en la fe en el Dios con nosotros. La co-
munidad de fe que se forma de la experiencia de la presencia
en el Espíritu del Resucitado reconoce, en una mirada re-
trospectiva, la cualidad de ese camino y la expresa en la ca-
nonización de los textos que objetivan ese camino: sólo quien
comparte la experiencia de fe de esa comunidad puede com-
partir también la fe en la inspiración. De aquí que el sentido
del texto que ha llegado a ser canónico no está sólo en rela-
ción con sus autores y elaboradores, sino también con la co-
munidad de fe que ha recibido esos textos porque ha experi-
mentado, a través de ellos, la acción de Dios.

En el análisis de 2 Tm 3,14-17 que propone Mesters que-
da claro también el significado de la comunidad de fe para la
lectura actual de la Biblia. El texto reconocido una vez como
inspirado no contiene en sí esa eficacia inspiradora de mane-
ra mágica; el lector adquiere la disposición adecuada para oír
y comprender la palabra eficaz sólo dentro de la vida de fe,
como se aprende y se practica en la comunidad. El ejemplo
de Timoteo muestra al respecto que, por comunidad de fe, no
hay que entender enseguida la Iglesia universal con su edifi-
cio doctrinal sino, en primer lugar, la Iglesia tal como se con-
cretiza en la comunidad doméstica.
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Capítulo 3
Perfil de una teoría de la lectura 

de la Biblia en la obra de Carlos Mesters

3.1. Consideraciones preliminares

Las declaraciones de Mesters en orden a una teoría de la
lectura de la Biblia son reflexiones sobre la praxis del uso de
la Biblia en las comunidades de Base, que él confronta con el
uso de la Biblia en la teología y en la ciencia. En una retros-
pectiva sobre el desarrollo del movimiento bíblico en Brasil
de los años 1964-1984, destaca siete puntos de la teoría de la
lectura de la Biblia que habría que pensar de nuevo, en base
a las experiencias surgidas con la nueva lectura popular de la
Biblia:

– El objetivo de la interpretación;

– El sujeto de la interpretación;

– Los criterios de la interpretación;

– El lugar hermenéutico de los intérpretes;

– El método de interpretación;

– Los factores que influyen en el proceso de interpretación;

– El significado de la opción por los pobres para la inter-
pretación de la Biblia1.

En la siguiente presentación se consideran más detenida-
mente estos siete puntos y se los completa con ulteriores in-
dagaciones. A diferencia de Mesters, me referiré aquí no tan-
to a la lectura de la Biblia tal como ella es practicada de
hecho en las comunidades de base brasileñas, sino que, par-
tiendo de las conclusiones que se han obtenido del análisis de
la praxis, me concentraré sobre todo en las constantes del
proceso de interpretación que, en mi opinión, se dan también
en otros contextos.

1 Cf. Mesters, Balanço [1988a], 28s.; íd., Teologia [1983b], 195-198.
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En mi presentación sigo, en primer lugar, la división de
Mesters, quien distingue, dentro del proceso de interpreta-
ción, un objetivo, dos movimientos interpretativos y tres fuer-
zas históricas que influyen en la interpretación. A cada una
de estas fuerzas le corresponde una determinada forma de
percepción de la realidad y del texto, que Mesters procura in-
tegrar en un único proceso de lectura. Partiendo de esa dife-
renciación, me pregunto luego por el rol específico del Ma-
gisterio, de los lectores populares, de la ciencia bíblica y de
las mediaciones pastorales.

3.2. El objetivo de la interpretación

Según Mesters, el objetivo de la interpretación debería ser
percibir la presencia de Dios en la realidad actual. La Palabra
de Dios, encarnada en el texto de la vida, tiene que hacerse
manifiesta y llegar a ser eficaz, en cuanto que los intérpretes
orientan su propia acción conforme a ella. Por eso Mesters
formula esto de manera incisiva diciendo que se trata, en úl-
tima instancia, de una interpretación de la vida y no de la Bi-
blia2. La interpretación de la Biblia sería algo relativo, es de-
cir, que adquiere su sentido en relación a la meta de la
interpretación: la vida actual como lugar de la revelación de
Dios. Por cierto que se puede interpretar la Biblia desde otras
perspectivas, por ejemplo como libro histórico o poético,
pero éstos serían accesos secundarios, ya que la Biblia no ha
sido creada con la intención de informar sobre el pasado o de
componer una obra poética. Si la Biblia ha de tener la efica-
cia pretendida, debe entonces ser interpretada desde la pers-
pectiva adecuada3. La pregunta fundamental a la que la ma-
yoría de los textos bíblicos quieren contestar, sería: “¿Dónde
está, pues, tu Dios?” (cf. Sal 42,4.11; 79,10; 115,2)4.
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2 Cf. íd., Lectura Popular [1988b], 11s.; íd., Emmaus [1991c], 74s. Define
también de forma nueva el concepto Teología bíblica: “Entiendo por ésta el
esfuerzo de revelar, con la ayuda de la Biblia, las señales y apelaciones de
Dios en la vida y en los acontecimiento” (íd., Teologia [1983b], 188s.).

3 Cf. íd., Deus [1971d], 159 (= Dios [1971d], 158); íd., Lecturas [1973a], 36;
íd., Por trás [1974a], 223 (= Por detrás [1974a], 269).

4 Cf. íd., Deus [1971d], 149 (= Dios [1971d], 149); íd., Orações [1970b], 90-
92. Naturalmente, Mesters sabe que hay muchos textos bíblicos que no tie-
nen que ver directamente con esa cuestión. En cuanto memoria del pueblo
de Dios, la Biblia es comparable a un álbum de fotos, en el que se guarda de 
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“Hoy el mayor problema no consiste en renovar las ideas
respecto a Dios y a la religión. El mayor problema consiste en
redescubrir y reactivar en la vida misma la raíz de donde pue-
da nacer una verdadera experiencia de Dios. Únicamente la ex-
periencia de Dios, la de hoy, confrontada con la del pasado, es
lo que podrá renovar eficazmente nuestras ideas sobre Dios”5.

Las preguntas dónde está Dios y qué tiene que ver la pro-
pia vida con Él, unen a los lectores de todos los tiempos y per-
miten que la Biblia, superando toda distancia histórica y cul-
tural, permanezca actual.

3.3. Dos movimientos de interpretación

La interpretación de la Biblia sería un proceso parcial
dentro del proceso más amplio de interpretación de la vida
del lector de la Biblia, que no puede ser aislado de ese conjun-
to; el tren de la interpretación anda sobre dos rieles; si falta uno,
descarrilla6.

La Biblia y la propia vida poseen, por cierto, un sentido
histórico propio que las separa entre sí. Pero en la visión de
fe existe también un sentido espiritual de la historia en su
conjunto, a través del cual pasado, presente y futuro están
unidos unos con otros. Dado que él une lo separado (en grie-
go: sym-ballo), hay que precisar más detalladamente ese
sentido espiritual como sentido simbólico. El sentido espiri-
tual, Dios mismo, no es objetivable de modo definitivo. Pero
el texto bíblico remite hacia Él y lo representa, ya que es una
objetivación lingüística del sentido espiritual, determinada
por el contexto histórico y la subjetividad del compositor.
Para quienes comparten la fe cristiana en la inspiración, se
trata de un modelo histórico de experiencia para la revela-
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todo: algunas cosas sólo tienen valor documental, otras sólo sirven para ro-
barle una sonrisa a quien las mira; habría también imágenes repetidas, poco
claras, retocadas y dañadas. Pero, en su conjunto, este ordenado desorden
de la Biblia, cumple la función de mantener y robustecer en el pueblo la
conciencia de su identidad en la relación con Dios, cf. íd., Deus [1971d],
15s. (= Dios [1971d], 19s.); íd., Experiência [1971a], 95; íd., Por trás [1974a],
169 (= Por detrás [1974a], 201).

5 Íd., Por detrás [1974a], 153 (= Por trás [1974a], 132).
6 Cf. íd., Brisa [1979a], 50s.
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ción de la oculta presencia encarnada de Dios en otros con-
textos históricos.

Esa palabra redentora de Dios que se reveló en un con-
texto histórico pasado y se objetivó lingüísticamente, es escu-
chada a través de la lectura de la Biblia en un nuevo contex-
to histórico. Oír la palabra creadora ya operante en el
receptor y en el presente es presupuesto para la comprensión
de esa palabra redentora en el contexto histórico actual. Esa
escucha se manifiesta en la praxis consciente de vida, orien-
tada hacia el mejoramiento de ésta, a la justicia y el futuro.
En el acto de comprender se unen la palabra de la creación y
la palabra redentora, se torna explícito lo que ya estaba ocul-
tamente presente en la actualidad, se despliega y a través de
la recepción activa alcanza su plena eficacia. La interpreta-
ción se lleva a cabo, entonces, en un movimiento dialéctico
desde la vida de hoy al texto histórico y desde el texto histó-
rico a la vida de hoy. Se llega así a una comprensión más pro-
funda del texto de la Biblia y del texto de la vida, y el sentido
espiritual que une a ambos se torna manifiesto. Este sentido
espiritual es más que una idea o un mensaje objetivable, es
“también un sentir, una consolación, un consuelo que es sen-
tido con el corazón”7.

El contenido completo del sentido espiritual, la Palabra de
Dios, que las objetivaciones históricas representan, se mues-
tra primeramente en la eficacia perlocutiva que depende de la
recepción activa. La Palabra de Dios no es sólo una informa-
ción; tal como lo expresan acertadamente, lo son también las
imágenes empleadas por Jesús, como sal, luz o semilla. En
tanto que los receptores escriben de nuevo en su vida el texto
bíblico y de este modo objetivizan el sentido espiritual de la
actualidad, se convierten en signos vivientes de la Palabra de
Dios8. Si se comprendió el sentido simbólico de la Biblia, esto
se muestra precisamente cuando ya no está más en el centro
la Biblia sino la vida actual, que se entiende a través de la Pa-
labra de Dios9.
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7 Íd. – Orofino, Bibel verändert [2003b], 20.
8 Cf. Mesters, Concepção [1969a], 19.
9 Cf. íd., Visão global [1994a], 29; íd., Bible [1980a], 85s.; íd., Emmaus

[1991c], 72.
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“Las palabras de la Biblia son como la semilla: sólo revelan
el sentido que tienen para nosotros cuando han calado en el te-
rreno de la vida. Allí es donde la vida va cambiando y aparece la
flor. ¡Por la flor se percibe el valor y el sentido de la semilla!”10.

El pleno florecimiento de la historia se mostrará recién
en la plenitud escatológica en Dios. Las objetivaciones his-
tóricas de la Palabra de Dios en la Biblia y en el texto de la
vida de los hombres de hoy remiten a la plena manifestación
en el futuro. Pasado, presente y futuro fluyen recíprocamen-
te uno hacia otro en el sentido espiritual11.

3.4. El triángulo hermenéutico
3.4.1. Texto, pre-texto y con-texto

La Biblia es modelo normativo de experiencia sólo para
quienes comparten la fe en el Dios con nosotros. Lectores no
creyentes pueden, por cierto, reconocer igualmente en la
Biblia experiencias existenciales; pero Dios se hace visible
detrás de las palabras del texto de la Escritura para quien
está dispuesto a suponerlo también detrás de las palabras del
texto de su vida. La fe que se comunica a través de la Igle-
sia, que también ha transmitido y canonizado el texto de la
Biblia, es por eso el factor esencial de la interpretación.

Para presentar la referencia recíproca de los tres fac-
tores constitutivos de la interpretación: texto de la vida, tex-
to de la Biblia y fe eclesial, Mesters emplea la imagen de un
triángulo que, en el movimiento bíblico latinoamericano, ha
sido ampliamente recibido como el triángulo hermenéutico12.
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10 Íd., Lecturas [1973a], 14 (= Introdução [1973a], 11).
11 Cf. Mesters, Palavra II [1971b], 201s.
12 Mesters menciona, por primera vez, el contenido de estos tres ele-

mentos en 1975 (cf. Mesters, Uso da Bíblia [1975b], 533) y, un año más
tarde, desarrolla detalladamente el modelo (cf. íd., Flor [1976a], 140-154).
Los conceptos pre-texto y con-texto los toma de un filósofo, hermano de
Orden: P. Fragoso. Pero, dado que en portugués se prestan a confusiones
(pre-texto significa “subterfugio, excusa”), desde mediados de los años
ochenta ya no emplea estos conceptos (cf. información oral en diálogo con
el autor, Münsterschwarzach 20/05/2003). Con todo, son utilizados aquí
porque, a diferencia de los términos con los que el autor los reemplaza, a
saber realidad y comunidad, ya en sí mismos muestran claramente la refe-
rencia al texto.
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Detrás de los tres elementos hay grandes fuerzas, en ten-
sión recíproca entre ellas, que influencian la lectura de la
Biblia; Mesters destaca que se trata de fuerzas históricas y
no sólo de ideas13. El influjo de esas tres fuerzas conduce a
una determinada forma de percepción de la realidad14 y, con
ello, también a una determinada manera de leer la Biblia.

Dado que desde cualquier ángulo del triángulo se puede
abarcar todo el campo de la interpretación, sería inherente
a cada uno de los tres elementos la tentación de absolutizar
su rol propio en el proceso de interpretación y negar el va-
lor de las formas de lectura determinadas por los otros dos
elementos. De aquí que el problema central del uso de la Bi-
blia en la Iglesia sería la interpretación de las tres fuerzas en
un solo proceso de lectura. Cada uno de los tres elementos
debería ser respetado en su autonomía y protegido de ser
acaparado por los otros dos. La tensión entre los tres ele-
mentos es lo que recién deja ser fructífero al proceso de lec-
tura.

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...230

Escuchar a
Dios hoy

Con-texto

TextoPre-texto

13 Cf. íd., Flor [1976a], 140.
14 Respecto a mi presentación de las distintas formas de percepción de la

realidad, vale, de manera particular, la expresión de Mesters citada más arri-
ba (cf. II.2.1) de que la descripción sistemática (en el libro de Cavalcanti)
mostraría como fruto aquello que en él está aún como semilla (cf. Cavalcan-
ti, Lógica, 5s.). En su trabajo Flor sin defensa, Mesters hizo algunas declara-
ciones acerca de las formas de percepción de la realidad correspondientes a
los tres elementos del triángulo hermenéutico, que yo retomo aquí. Pero en
la entrevista que tuve con él (Münsterschwarzach, 20/05/2003) quedó claro
que esas consideraciones proceden más de su intuición que de su reflexión
científico-teórica. Con todo, Mesters aceptó el contenido de mi presentación
sistemática.
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3.4.2. El con-texto: la comunidad de fe

3.4.2.1. Mirada global

Como con-texto designa Mesters la comunidad de fe, la
Iglesia15. La Biblia es la memoria colectiva del pueblo de Dios;
sólo en la Iglesia existe la continuidad histórica del pasado
consignado en la Biblia, que es el presupuesto necesario para
una relectura. La fe eclesial es el paradigma de interpretación
de la Biblia y la vida. Sólo quien comparte la fe en la presen-
cia de Dios en la vida de hoy y la mirada eclesial a la Biblia
como libro inspirado y canonizado, puede reconocer el nexo
referencial del texto histórico (texto de la Biblia o texto de la
vida) con la dimensión espiritual de toda la realidad. Al con-
texto corresponde, entonces, la percepción creyente de la rea-
lidad y la lectura de la Biblia.

Con todo, la confesión de que la Biblia es el libro de la Igle-
sia puede comprenderse de maneras muy distintas. Así, por
mucho tiempo esa expresión fue entendida como libro de la
jerarquía16; la ciencia bíblica moderna surgió como un movi-
miento opuesto al acaparamiento dogmático de la Biblia,
pero condujo prácticamente a dejar fuera del propio trabajo
los criterios del con-texto. Mesters considera esto como un ca-
mino equivocado: una ciencia bíblica que no tiene en cuenta
el con-texto no puede ser útil para una lectura en la que de lo
que se trata es de la manifestación de la Palabra de Dios en la
vida actual con la ayuda de la Biblia. Si se lee la Biblia sin
atender al con-texto, existe además el peligro de un acapara-
miento ideológico para justificar intereses propios motivados
por el pre-texto (la propia realidad de vida). Por el contrario,
la fe de la comunidad transmite un marco de referencia para
la interpretación. Considerar ese marco de referencia abarca
–según la visión de Mesters– mucho más que sólo el acuerdo
con la tradición diacrónica de la Iglesia. La interpretación de
la Biblia como libro de la Iglesia, por un lado, tendría que te-
ner lugar comunitariamente y, por otro, estar relacionada con
experiencias de Dios anteriores y presentes en la Iglesia17.
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15 Cf. Mesters, Flor [1976a], 151-153. Mesters se aparta aquí del uso lingüís-
tico habitual. Las distintas formas de escritura pretenden llamar la atención a
la diferencia de contenido de con-texto y contexto.

16 Cf. ibíd., 133.
17 Cf. íd., Lectura fiel [1989a], 124-126.
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El acceso a la realidad correspondiente al con-texto, la mís-
tica, no puede ser adquirida intelectualmente, sino que es un
regalo del Espíritu Santo que opera en la Iglesia y es comuni-
cada a través de la participación en la praxis eclesial de fe.

3.4.2.2. La comunidad es el sujeto de la interpretación

El primer criterio del con-texto sería que la comunidad es
el sujeto de la interpretación, no el individuo aislado. Mien-
tras que la ciencia bíblica moderna está marcada por la cul-
tura occidental individualista, esa comprensión colectiva del
sujeto de la interpretación correspondería a la precompren-
sión de los latinoamericanos que piensan colectivamente.
Pero la visión colectiva corresponde también a las culturas
semitas en las que surgió la Biblia, a la Biblia misma y a los
textos en ella recogidos.

Mesters destaca que la Biblia ha surgido en un largo pro-
ceso de crecimiento a lo largo de los siglos y se encuentran en
ella aportes de personas de las más distintas visiones, niveles
de formación y cultura18: la Biblia surgió en un mutirâo. Con
esta palabra se designa en Brasil un trabajo común que be-
neficia a un individuo (por ejemplo: un miembro enfermo de
la comunidad) o a lo comunitario (por ejemplo: el cuidado
comunitario de una huerta de la aldea). Además, muchos li-
bros de la Biblia fueron compuestos para ser leídos y escu-
chados en comunidad; Mesters enfatiza esto en un artículo
sobre el Evangelio de Marcos. Hay que tener en cuenta esa
determinación comunitaria del texto, por cuanto que su es-
tructura y su forma de presentación están marcadas por
ella19.

Pero, sobre todo, la Biblia es el libro de una comunidad
que refiere su identidad a su vínculo con el Dios con nosotros,
el pueblo de Dios. Sólo porque en la Iglesia estamos en conti-
nuidad con el Pueblo de Dios bíblico, la historia de ese pue-
blo, que en virtud de la promesa de Dios busca el futuro y la
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18 Cf. íd., Livro [1981c], 11-13.
19 Cf. íd., Itinerário [1997d], 398. Remite a la hipótesis de que el Evange-

lio fue escrito para ser leído, como un todo, en la noche de Pascua, de modo
semejante a la lectura del Cantar de los Cantares en la celebración judía de
la Pascua. Cf. también íd. – Lopes, Caminhando [2003c], 8s.
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liberación, puede ser modelo de experiencia para la búsque-
da actual de vida y liberación. Entonces, una lectura tampo-
co debería pasar por alto que la Biblia es un libro surgido en
el pueblo de Dios y para el pueblo de Dios. Es en esa comu-
nidad en la que se ha experimentado (y se experimenta) la efi-
cacia inspiradora de la Biblia y la que, por eso, la transmite
como modelo normativo de experiencia. Al considerar la Bi-
blia en esa visión de fe (paradigma), se aprende, sobre todo,
participando en la praxis de vida de esa comunidad.

“La Biblia nació dentro de una comunidad de fe. Es sólo con
o en el lugar de la fe de las comunidades como puede ser captado
y entendido plenamente el mensaje de la Biblia. Este lugar de fe
de las comunidades no se compra con dinero, ni se obtiene sólo
con estudio. Se consigue viviendo en las comunidades, partici-
pando de su caminar y de sus luchas. Igualmente, cuando leo la
Biblia solo debo recordar siempre que estoy leyendo un libro de
la comunidad. Nadie tiene el derecho de interpretar la Biblia
como le conviene a él mismo, en contra de los intereses de la co-
munidad, pues la Biblia no es propiedad privada de nadie, ni de
los sabios y doctores. Ella fue entregada al cuidado del pueblo
de Dios, para que éste realice su misión liberadora y revele a los
ojos de todos la presencia de Yhavé, el Dios vivo y verdadero”20.

La interpretación de la Biblia en la Iglesia es una tarea en
la que participan todos los miembros de la Iglesia. El Magis-
terio eclesial y la ciencia bíblica ciertamente tienen que brin-
dar un servicio especial, como se verá en detalle más adelan-
te, pero no deben presumir de ser los propietarios de la
Biblia.

3.4.2.3. El “sensus ecclesiae” 
como marco referencial de la interpretación

El pensamiento eclesiológico de Mesters está fuertemen-
te marcado por la eclesiología de la “communio” del Vatica-
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20 Mesters, Livro [1981c], 31 (subrayado en el original); cf. íd., Critérios
[1989c], 325; íd., Lectura fiel [1989a], 123. La expresión portuguesa aquí em-
pleada “luta” (“lucha”, en español) se presta fácilmente a malentendidos. No
necesariamente ha de significar el combate violento, sino que se emplea tam-
bién para el compromiso decidido de todo tipo. En razón del frecuente uso
de este concepto, se le ha reprochado al movimiento bíblico de la teología de
la liberación estar marcado por la ideología marxista (lucha de clases). Cf.
Pereira, Leitura, 946s.
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no II21: en vez de Iglesia, habla ordinariamente de comunidad
(comunidade). Ante la crítica a esa forma de expresarse
aparecida en ocasión del conflicto en torno al proyecto Pa-
labra – Vida, Mesters destaca que con ello no se debe reducir
la Iglesia mundial a la medida de la Iglesia particular o local.
Según LG 23, la Iglesia católica está en las comunidades par-
ticulares y se compone de ellas; esto significa que ella no es
una ulterior unión organizativa de comunidades particulares,
ni una unidad que sólo en razón de la organización se subdi-
vide en muchas partes: Iglesia universal e Iglesias particula-
res guardan más bien una relación recíproca22.

Mesters comprende el sensus ecclesiae, que es el marco de
referencia de la interpretación de la Biblia, de modo análogo
a algo que no es sólo una suma de interpretaciones particula-
res, ni un sistema de fe dado previamente de forma autorita-
tiva. Él lo compara con un río que surge como un delgado
arroyo en las pequeñas comunidades que se reúnen en todos
lados en torno a la Biblia23. Ciertamente el río se compone de
los distintos afluentes, pero no es un río recién en su desem-
bocadura sino ya en muchos brazos laterales. La imagen del
río deja claro también que el sensus ecclesiae no es definible
de manera definitiva, sino que hay que comprenderlo diná-
micamente, porque es alimentado cada vez más por expe-
riencias actuales de Dios.

En base a esta visión Mesters comprende como sujeto in-
térprete a la Iglesia en cuanto comunidad interpretativa, tal
como ella se concretiza en las comunidades particulares, en
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21 Acerca de su eclesiología, cf. en especial el trabajo “O futuro de nosso
passado” [1975a]. Cf., además, Mesters, Lectura fiel [1989a], 122s. Aquí ar-
gumenta con las declaraciones de la III Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, reunida en Puebla en 1979 (cf. Puebla, 379). Cf. también
Cavalcanti, Lógica, 70-88.

22 Acerca de la comprensión de las relaciones entre Iglesia local e Igle-
sia universal se discute intraeclesialmente, con vehemencia, desde hace al-
gunos años. La crítica a la eclesiología de Mesters y de muchos otros teó-
logos de la liberación, hecha con ocasión del conflicto en torno al proyecto
Palabra – Vida, está en la línea de algunos comunicados de la Congregación
para la Doctrina de la Fe que destacan la preeminencia de la Iglesia uni-
versal respecto a la particular. La disputa en torno a la recta interpretación
de la eclesiología del Concilio fue hecha pública recientemente por el de-
bate entre los cardenales Kasper y Ratzinger. Cf. Kehl, Disput, en especial
224-232.

23 Cf. Mesters, Lectura fiel [1989a], 123.
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su horizonte de experiencia en las comunidades eclesiales de
base24. En cuanto precomprensión de la comunidad, el sensus
ecclesiae es sintetizado y formulado por el Magisterio, a nivel
de la Iglesia mundial en las expresiones de los concilios, en el
contexto latinoamericano en las declaraciones de las reunio-
nes plenarias del episcopado latinoamericano25. Según Mes-
ters, esta precomprensión se adquiere por los miembros indi-
viduales de la Iglesia, no tanto a través de la adhesión
racional a verdades de fe, cuanto más por medio de la partici-
pación en la vida de la comunidad.

“Interpretar la Biblia de acuerdo con la Tradición y el Ma-
gisterio, exige no solamente una identificación teórica con la
doctrina de la Iglesia, sino también, y más que todo, una identi-
ficación práctica con la vida de la Iglesia. Exige que el intérpre-
te se una, muy concretamente, a una comunidad. Porque, nor-
malmente, es a través de la vivencia en comunidad cuando
entramos en contacto con la acción del Espíritu Santo, vivo y
presente en la Iglesia. Sin el Espíritu es imposible interpretar co-
rrectamente la Sagrada Escritura (DV 12)”26.

3.4.2.4. La “mística” como acceso a la realidad

A través de la praxis de fe de la comunidad en la oración,
la celebración litúrgica y la acción comunitaria, tiene lugar el
ejercicio en la percepción de la realidad correspondiente al
con-texto: la mística. El conocimiento del sentido espiritual
de la realidad, la revelación de Dios, es menos un resultado
intelectual, cuanto más bien “fruto, al mismo tiempo, de la
gracia de Dios y del esfuerzo del pueblo que camina y lucha”27.
La Palabra de Dios no es sólo objeto de contemplación, sino
también sujeto de su revelación y tradición; únicamente si el
mismo intérprete de la Biblia y de la vida se deja influenciar
por la Palabra de Dios, entonces ella se le revela.
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24 Para un panorama instructivo sobre las comunidades eclesiales de
base, cf. Goldstein, Horst, “Basisgemeinde, kirchliche”, en KlLexThB, 17-22;
Azevedo, Basisgemeinden, 879-899.

25 Hasta ahora hubo cuatro reuniones generales: 1955 Río de Janeiro;
1968 Medellín; 1979 Puebla; 1992 Santo Domingo.

26 Mesters, Lectura fiel [1989a], 123. Cf. íd., Flor [1976a], 107: el Espíritu San-
to no es propiedad de ninguna elite especial: es dado a la Iglesia, a la comunidad
y, a través de ella, también a los individuos que pertenecen a la misma.

27 Íd., Lectura fiel [1989a], 119.
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“El intérprete debe someterse, él mismo, al juicio de la Pa-
labra de Dios y dejar que se encarne en su vida: ‘El que escruta
la Sagrada Escritura es, primeramente, escrutado por ella y, por
tanto, debe acercarse a ella con espíritu de humilde disponibili-
dad, necesario para la plena comprensión de su mensaje’ (Pablo
VI). Y en otro discurso, citando a san Agustín, el Papa dice: ‘A los
que se consagran al estudio de las Sagradas Escrituras no basta
recomendar que sean versados en el conocimiento de los por-
menores del lenguaje; además de eso, lo primordial y al mismo
tiempo sumamente necesario, conviene que oren para com-
prender (orent ut intelligant)’ (Pablo VI)”28.

Mesters sabe que en la lectura científica de la Biblia, la
oración no es admitida como fuente de conocimiento29; otra
cosa es en la lectura popular de la Biblia en las comunidades
de base, que está totalmente impregnada por la oración.
Acentuando el con-texto, Mesters quiere llamar la atención
acerca de que la interpretación de la Biblia como Sagrada Es-
critura sólo es posible como una Lectio divina. Dentro de este
proceso de interpretación sostenido por la oración, la lectura
científica de la Biblia es sólo un paso que, contemplado ais-
ladamente, no saca agua de la oración como fuente de cono-
cimiento.

Dentro de la teología de la liberación latinoamericana,
Mesters es seguramente uno de los teólogos que más insis-
tentemente ha acentuado el significado de la oración, la espi-
ritualidad y la mística como acceso al texto de la Biblia y al
texto de la vida30. Mientras que la teología de la liberación es
conocida porque destaca muy fuertemente el compromiso ac-
tivo por la transformación de la sociedad, la mayoría de los
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28 Íd., Lectura fiel [1989a], 128s. (subrayado en el original); con referencia
a dos citas del papa Pablo VI, cf. Pablo VI, Discurso, 1970, 617; íd., Discurso,
1974, 237.

29 Cf. Mesters, Teologia [1983b], 192s.
30 En los primeros años de la teología de la liberación, el acento estaba en

la praxis liberadora. Muchos de sus protagonistas estaban marcados por un
pensamiento iluminista, mientras que el pueblo en Latinoamérica, en su gran
mayoría, se ubica culturalmente en un estadio previo a la iluminación. El
creciente reconocimiento de la espiritualidad condujo también a que en el
CEBI, en 1990, se estableciera una unidad programática sobre Espirituali-
dad, cuyo primer conductor fue Mesters. Cf. la documentación de la prime-
ra semana de trabajo de la conducción del CEBI sobre el tema (1992): Mes-
ters – Mello – Cavalcanti, Coração [1993b], en especial 44-53. Cf. también
Schürger, Theologie, 199-206.
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brasileños va a los movimientos religiosos que acentúan la ex-
periencia religiosa de lo divino31. Según Mesters, acción y
contemplación no se contraponen como alternativa, sino que
tienen que estar inseparablemente unidas en la vida cristiana.
En efecto, la Palabra de Dios posee dos dimensiones: una
captable más racionalmente, la otra más emocionalmente; es
a la vez luz y posibilita así una contemplación crítica de la
vida (como se hace sobre todo en las comunidades de base),
y es fuerza y transmite así alegría, esperanza y sanación
(como se experimenta en los movimientos carismáticos y
pentecostales). El movimiento eclesial de base, en virtud de
su compromiso por los asuntos sociales y políticos, estaría
siempre en peligro de interpretar la Biblia y la vida exclusi-
vamente con la razón. Por el contrario, en los grupos religio-
sos fuera de la comunidades de base, en los movimientos ca-
rismáticos, en las iglesias pentecostales siempre más
vigorosas y en los cultos afrobrasileños, el acceso místico ad-
quiere el carácter de excluyente32. Los esfuerzos de Mesters se
orientan a unir entre sí ambos accesos a la realidad33.

3.4.2.5. La nueva experiencia de Dios y de Iglesia 
en las comunidades de base

En las explicaciones sobre la teoría del Magisterio acerca
de la lectura de la Biblia en la Iglesia católica se ha estableci-
do que la Iglesia, en cuanto con-texto, es el lugar originario de
la tradición de la Palabra de Dios en un doble sentido: como
yacimiento de la tradición diacrónica y como configuradora
de la tradición en el presente34. Mesters destaca sobre todo la
traditio activa35: la Iglesia sería no sólo Mater et Magistra (alu-
sión a la encíclica del papa Juan XXIII) sino también apren-
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31 Para una visión didáctica acerca de la situación religiosa de Brasil,
cf. Weber, B., Ijob, 53-65; además, Ribeiro de Oliveira, Religiões, 107-123;
Piepke, Kampf, 48-71.

32 Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Leitura orante 29; Mesters,
Leitura libertadora [1996a], 706.

33 Cf. Mesters, Oír [1991a], 149; íd., Leitura libertadora [1996a], 702s.;
íd., Santa Maria [1997a], 831s.

34 Cf. supra I.4.4.
35 Acerca de algo semejante, cf. Croatto, Hermenéutica bíblica, 119. Este

autor critica que, en la comprensión de la tradición en la Iglesia católica, la
tradición viviente, es decir, la revelación actual de Dios, queda excluida.
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diz y alumna, en cada uno de sus miembros. De la vida tiene
que aprender dónde está Dios; Él se encontraría precisamen-
te allí donde fácilmente se lo desoye, como en la brisa suave36.
Con esto alude Mesters a la experiencia de Dios en Elías, que
ya ha sido considerada en detalle más arriba37: desafiado por
la situación religiosa y política de su tiempo, este profeta re-
corrió el camino de la tradición para encontrar a Dios, pero
Dios se le reveló de una forma novedosa, inesperada; esa nue-
va experiencia de Dios le abrió los ojos para la acción de Dios
en su realidad y le permitió comprender su misión para el
pueblo.

Una tal experiencia nueva e inesperada de Dios habría te-
nido lugar en Latinoamérica: los pobres, que se encuentran
en las comunidades de base en torno a la Palabra de Dios, tie-
nen una nueva experiencia de Dios y comienzan a ser Iglesia
en una forma nueva38. De aquí que con la lectura de la Biblia
que hacen los pobres habría comenzado una nueva fase de la
relectura de la Sagrada Escritura en la historia de la Iglesia.
La experiencia de Dios y de Iglesia de los pobres llama nue-
vamente la atención sobre el hecho de que Dios se revela pre-
ferentemente entre los pobres y los marginados. Esta nueva
experiencia en las fuentes del sensus ecclesiae tiene un signi-
ficado para toda la Iglesia; por ello, atender a los criterios del
con-texto exige un cambio de lugar hermenéutico, Biblia y
vida tienen que ser interpretadas desde el margen.

“Una Iglesia que quiere también escuchar lo que Dios tiene
para decir hoy, debe comenzar a suscitar un movimiento desde
el ‘centro’ hacia el ‘margen’; debe hacer todo lo posible por des-
pertar el ‘margen’, a fin de poder escuchar lo que Dios tiene para
decirle”39.

La experiencia de fe de los pobres conduce a la percep-
ción de un rasgo fundamental de la autorrevelación de Dios
en la historia, que por mucho tiempo fue ignorado o com-
prendido de forma espiritualizante por la Iglesia y por los bi-
blistas. Por eso la opción por los pobres como dimensión éti-
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36 Cf. Mesters, Palavra I [1969b], 56.
37 Cf. supra II.2.6.2.2.6.
38 Cf. íd., Brisa [1979a], 40-41, 48.
39 Íd., Futuro [1975a], 1.136.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 238



ca previa para la interpretación de la Biblia y de la vida está,
según Mesters, no sólo condicionada contextualmente, sino
que posee también un significado universal.

“La opción evangélica por los pobres no es facultativa u op-
cional. A muchos les gustaría que fuese sólo una exigencia de
determinada lectura sociológica, así podrían descartarla como
un ‘modo’ más o como ‘comunismo’, puesto que incomoda. Pero
no es nada de eso. ¡Ella es una exigencia central del mismo
Evangelio! La realización de la opción por los pobres está en el
centro de la misión de la Iglesia […]”40.

La conformación de la traditio activa tiene lugar en la pra-
xis de vida, la reflexión teológica y la sanción magisterial de esa
praxis son recién un paso subordinado. Mesters ve esto plas-
mado de forma modélica en la praxis misionera de los prime-
ros cristianos. En una consideración posterior del noveno en-
cuentro intereclesial de comunidades de base brasileñas
(1997), recuerda la experiencia de la comunidad de Antioquía,
relatada en Hch 11: sin encargo de los apóstoles, ella anunció
el Evangelio a los paganos; cuando la noticia de ello llegó a los
apóstoles, enviaron a Bernabé que controló esa praxis, la apro-
bó y junto con Pablo apoyó a la comunidad con su servicio.

“La práctica avanzó más allá de la teoría planeada y provo-
có una revisión general de la manera de concebir la acción de
Dios en el mundo. La Iglesia está para ser rehecha y, casi siem-
pre, a partir de la periferia y de la práctica. Ella debe vivir en
estado permanente de conversión y revisión; y esto origina ten-
siones”41.

Esta breve presentación no hace justicia al texto de Hch 11
ni a la situación histórica de los primeros cristianos, por
cuanto que apunta a una equiparación entre los apóstoles y el
actual Magisterio eclesial (Obispo, Papa). En el comentario a
los Hechos de los Apóstoles publicado en el 2002 junto con
F. Orofino, Mesters argumenta de forma más adecuada42: en
el tiempo inicial de la cristiandad no habría habido aún nin-
gún poder central que determinara todo, sino que cada comu-
nidad habría organizado a su manera su vida comunitaria;
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41 Íd., Santa Maria [1997a], 832.
42 Cf. íd. – Orofino, Atos [2002a], 151-153.
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pero habría habido un intercambio entre las comunidades. De
esta forma, la comunidad de Jerusalén (¡no los apóstoles!) ha-
bía experimentado acerca de la nueva praxis en Antioquía y
mandado allí a Bernabé; éste no fue para espiar a la comuni-
dad, ni para controlarla o impartir prohibiciones, sino para
mantener la comunión (cf. Hch 2,42) y el lazo de la unidad
(cf. Hch 8,14; Gá 2,2). Bernabé reconoció la acción del Espí-
ritu en la praxis de la comunidad, convocó a Pablo y ambos
compartieron por más de un año la vida de aquélla. Ya no se
habla aquí de una aprobación cuasi magisterial; el texto es
visto sólo como ejemplo de que la reflexión teológica es un
paso subordinado a la praxis.

“La práctica de la comunidad de Antioquía fue generando
una nueva reflexión, una teología diferente que, más tarde, en-
contró su expresión en las cartas de Pablo. Así, hoy la práctica
diferente de las comunidades de América Latina generó la teo-
logía de la liberación”43.

Si en los primeros años de la teología de la liberación, la
nueva praxis en las comunidades de base latinoamericanas
fue percibida como “irrupción de los pobres”44 en cuanto su-
jeto histórico en la Iglesia y en la sociedad, y fue reflexionada
teológicamente, así la praxis de fe y de vida de las comunida-
des en los últimos años pone frente a nuevos desafíos. Hoy no
se habla más en la teología de la liberación latinoamericana
sólo del llegar a ser sujeto de los pobres, sino también del lle-
gar a ser sujeto de las mujeres, los indígenas y afro-latinoa-
mericanos, y se reflexiona teológicamente sobre esto45. Tam-
bién en Mesters se constata este desarrollo; más adelante se
considerarán con mayor detalle las consecuencias que esto
tiene para el trabajo del biblista46.

3.4.3. El pre-texto: la realidad actual

Como pre-texto designa Mesters todo lo que ya está pre-
sente antes del encuentro con el texto: la realidad, la vida ac-
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43 Ibíd., 153.
44 Gutiérrez, Armen, 293. Cf. Mesters, Vida Religiosa [1996d], 368s.
45 Cf. Vigil, Paradigmenwechsel, 73s.
46 Cf. infra II.4.1.6. y II.5.3-II.5.5.
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tual.47 La propia experiencia de vida domina la percepción de
la realidad entre los pobres en Brasil, que apenas tienen ac-
ceso a la formación y a la ciencia. Experiencias propias y
transmitidas por generaciones anteriores son también el úni-
co acceso a la comprensión de la Biblia. Cuando la ciencia y
la teología no vienen en su ayuda, ese acceso se absolutiza y
se llega a un subjetivismo incontrolable, a través del cual no
se puede comprender el texto de la Biblia ni el texto de la
vida.

Es cierto que el pre-texto domina, sobre todo, la forma po-
pular de lectura, pero también la precomprensión de todo lec-
tor de la Biblia está marcada por el pre-texto; una lectura ob-
jetiva sin contexto tampoco es posible para el científico48. Eso
que busca superar metodológicamente una lectura de la Bi-
blia unilateralmente histórica, lo concibe Mesters como con-
dición de posibilidad del conocimiento de la Palabra de Dios,
que sólo se revela en la confluencia de la Biblia y la vida. En
vez de negar el influjo del propio pre-texto en base a la pre-
tensión de una objetividad inalcanzable, la lectura debería al
contrario comenzar por el análisis del pre-texto, porque ése es
el lugar en el que Dios se revela hoy. El pasado objetivado en
el texto no contiene ninguna verdad revelada supratemporal,
que tendría que ser reconocida de manera objetiva a través de
un procedimiento metodológico y luego, desde fuera, ser in-
troducida en el pre-texto actual. La verdad del texto está más
bien en relación con el pre-texto de su tiempo de surgimiento
pero, más allá de esto, posee un carácter normativo referen-
cial también respecto de la vida de hoy. Tener en cuenta el
pre-texto significa, por eso: por un lado, la indagación de las
condiciones históricas y culturales en las que el texto surgió,
pero, por otro lado, también la investigación del pre-texto ac-
tual49. Mesters entiende por ello no tanto los análisis científi-
cos-teóricos, cuanto más bien una reflexión sobre la propia
praxis de vida, porque la lectura de la Biblia debe conducir
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47 Cf. Mesters, Flor [1976a], 140-151.
48 Cf. íd., Use [1981a], 210; íd., Teologia [1983b], 193; íd., Eclesialidade

[1992c], 430. Cf. también Croatto, Hermenéutica bíblica, 106s., quien destaca
que toda ex-égesis es también eis-égesis y, con ello, un acto hermenéutico. Cf.
íd., Befreiung, 49-51.

49 Cf. Mesters, Lectura fiel [1989a], 126s.
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desde una praxis sin orientación a una praxis modificada a la
luz de la Palabra de Dios50. Mientras se investiga tanto el pre-
texto actual como también el bíblico, se pueden destacar ana-
logías, que son las que recién posibilitan una comprensión,
como también diferencias.

En el descuido del pre-texto actual por la investigación bí-
blico-científica, ve Mesters el motivo principal de su carencia
de relevancia para la praxis. Las propias metas de investiga-
ción han sido muchas veces escogidas sin relación a las pre-
guntas que suscitan a los hombres las realidades actuales de
vida. La incorporación del pre-texto en el propio trabajo po-
see, por eso, un significado heurístico. Si no se reflexiona so-
bre el influjo del pre-texto en la percepción del intérprete,
existe además el gran peligro de que inconscientemente, a
través de la interpretación, se justifique el status quo social.
En un país como Brasil, en el que la mayoría de la población
tiene que vivir en la pobreza, esto significa que la interpreta-
ción fortalece estructuras pecaminosas. Para evitar estas con-
secuencias negativas, la atención al pre-texto actual implica,
en el contexto latinoamericano, la opción preferencial por los
pobres como decisión ética (científica) previa51.

El descuido del pre-texto en la Iglesia sería la consecuen-
cia de una falsa comprensión de la revelación y la pone en el
peligro de hacer de la fe transmitida una ideología, en vez de
posibilitar hoy, a través de la transmisión, el diálogo con el
Dios viviente. Este punto ya ha sido esclarecido suficiente-
mente al presentar la comprensión de la revelación52. Aun si
la Iglesia, en su Magisterio, ha superado el estrechamiento
instructivo-teórico de la comprensión de revelación, esta vi-
sión se muestra, todavía a menudo, en lectores fundamenta-
listas de la Biblia que, como Mesters presenta, ciertamente
procuran leer la Biblia también en relación con su vida, pero
en ello, sin embargo, sólo toman en consideración la vida en
la comunidad de fe y excluyen sus experiencias cotidianas y
la vida social.53 Dado que de este modo el texto de la Biblia
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51 Cf. íd., Brisa [1979a], 52.
52 Cf. supra II.2.6.2.1.
53 Cf. Mesters, Flor [1976a], 147s.
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sólo se refiere a la Iglesia y a la experiencia interior de los cre-
yentes, la lectura de la Biblia se torna dogmática y funda-
mentalista. Nuevamente se muestra aquí el esfuerzo de Mes-
ters por superar la escisión entre fe y vida, mística y política,
la experiencia horizontal del mundo y la referencia vertical a
Dios.

“Leer la Biblia desde los pobres exige que se descubran y
analicen las causas que generan la pobreza, causas económicas,
sociales, políticas e ideológicas. No se trata aquí de la lectura re-
duccionista de la Palabra de Dios. No se reduce nada. ¡Por el
contrario!, se ensancha el ángulo de visión, incluyendo lo que
antes no se consideraba. La interpretación dejó de ser espiritua-
lista y alienada, y pasó a iluminar las situaciones más concretas
de la vida del pueblo. ¡Volvió a ser una Buena Nueva para los po-
bres!”54.

El análisis hecho del pre-texto partiendo de la opción por
los pobres como decisión ética previa del intérprete, es ade-
cuado al objeto de investigación, la Biblia como Palabra de
Dios, por cuanto que la Palabra de Dios se encarna preferen-
temente entre los pobres y marginados55.

3.4.4. El texto

3.4.4.1. La autonomía del texto

El texto es, por cierto, siempre parte del proceso de inter-
pretación, sin embargo, existe el peligro de que no se le consi-
dere suficientemente en su autonomía. Si el con-texto domina
la letra, se llega a un abuso dogmático o apologético de la Bi-
blia. Si domina el pre-texto, la lectura se torna subjetivista e
ideológica. Es verdad que toda lectura es subjetiva, ya que, a
pesar de todos nuestros esfuerzos, no logramos eliminar to-
talmente la limitación de nuestro conocimiento; pero el texto
de la Biblia sólo puede servir como modelo de experiencia
para aclarar la realidad actual cuando es tomado en serio
como testigo histórico.

Tener en cuenta la autonomía del texto requiere, enton-
ces, un acceso científico que se oriente según la idea rectora
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de la objetividad. La percepción científica de la realidad co-
rresponde así a la fuerza histórica que está detrás del texto
como elemento del triángulo hermenéutico. En la ciencia bí-
blica moderna, esto fue tan determinante, que la percepción
de la realidad orientada por el con-texto y el pre-texto, fue
completamente ignorada. Una ciencia bíblica transformada
por tal objetivismo produce un saber que no posee relevancia
en orden a la praxis para la vida actual, ni es capaz de des-
tacar el sentido espiritual del texto de la Biblia y del texto de
la vida56.

3.4.4.2. La duplicación del triángulo hermenéutico

El texto mismo es una interpretación, hecha desde una
perspectiva creyente, de la situación del tiempo de su surgi-
miento o una relectura de textos antiguos a la luz de nuevas
situaciones. Como ya se indicó, Mesters ha destacado que el
surgimiento de una relectura siempre está condicionado por
tres polos: nueva experiencia de Dios (con-texto), nueva lec-
tura del pasado (texto) y nueva conciencia de la realidad (pre-
texto)57; por ello en el texto se reflejan los mismos tres ángu-
los de la interpretación. De allí que el tomar en serio el texto
como testimonio histórico significa, concretamente, el análi-
sis del pre-texto histórico y del con-texto, en contraposición al
pre-texto y con-texto de los intérpretes de hoy58.

Dado que el intérprete no se puede situar fuera de la rea-
lidad para hacer ese análisis de forma neutra y objetiva, des-
taca Mesters que el esfuerzo científico por la objetividad tiene
que mostrarse también en una autocrítica al propio conoci-
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56 Cf. Mesters, Flor [1976a], 153s.
57 Cf. íd., Bíblia lê [1991b], 45. Cf. también la presentación detallada en el

apartado II.2.6.2.5.4.
58 En sus publicaciones, Mesters no ha presentado gráficamente esta du-

plicación del triángulo; es por esto por lo que Schmeller opina que su modelo
sufre “cierta tensión (que él no reconoce o, en todo caso, no equilibra)” (Sch-
meller, Recht, 26). Esta crítica es inadecuada, por cuanto que Mesters acentúa
frecuentemente en sus publicaciones que, para el análisis del texto, han de em-
plearse los mismos criterios que para la investigación de la realidad actual. Cf.
Mesters, Missão [1981b], 185s. (= Misión [1981b], 130s.); íd., Livro [1981c],
28s.; íd., Lectura popular [1988b], 9; íd., Lectura fiel [1989a], 126s. Otros cola-
boradores del movimiento bíblico han hecho una expresión gráfica del doble
triángulo: cf. Takahashi y otros, Metodologia, 19; Caputo, Biblia, 55.
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miento y, por ello, requiere, junto al análisis metódico del
texto, también el análisis del pre-texto, que determina el co-
nocimiento del intérprete y la reflexión teológica de la propia
fe (con-texto).

3.4.4.3. Principios para una teoría del texto 
que implique también al lector actual

En sus escritos sobre la teoría de la lectura de la Biblia,
Mesters no desarrolla una teoría general del texto. En base a
su visión de que el texto de la Biblia es a la vez símbolo y tes-
timonio histórico, rechaza como insuficientes, tanto una
comprensión del texto unilateralmente histórica, que lo ve
sólo como una ventana hacia el pasado, como también una
comprensión del texto estrictamente estructuralista, que
quiere hacer totalmente caso omiso de la referencia histórica.
En sus escritos se encuentran otras reflexiones teórico-tex-
tuales aisladas, que Mesters expresa únicamente en referen-
cia a textos bien concretos y generaliza sólo de modo inci-
piente.

Dado que en su teoría de la lectura de la Biblia, el lector
con sus experiencias recibe un rol importante en el proceso
de interpretación, me interesa saber especialmente si es que,
según Mesters, ese rol ya está previamente señalado en el tex-
to mismo. En efecto, sus reflexiones sobre la poesía hebrea
muestran una gran similitud con las teorías estético-recepti-
vas del texto59. Mesters escribe que la poesía hebrea es una
apelación a la creatividad del lector, pues el sentido del texto
no se encuentra en las palabras y frases, sino que tiene que
ser hallado por el lector mismo en un espacio invisible entre
los renglones. En la medida que el autor ordena las palabras
y las frases de una determinada manera, genera entre ellas
una relación, una zona de silencio, que desafía al lector a la
interpretación. Por medio del ordenamiento de las palabras y
frases, éstas se abren a un nuevo sentido que supera el senti-
do de cada palabra, determinable en base al léxico. Esto se ve
claramente en la forma fundamental de la poesía hebrea: el
paralelismo. Dos o más frases o pensamientos que poseen en
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sí un sentido completo, son puestas en tal relación entre ellas,
que se abren a otro sentido que el lector mismo debe buscar. El
paralelismo, en sus tres formas fundamentales (sintético, sino-
nímico y antitético) es, incluso, empleado en el ordenamiento
de todo un libro (Mesters ofrece ejemplos a partir del libro de
los Salmos) e incluso de toda la Biblia. En ésta existe una gran
variedad de tradiciones que, en parte, se complementan (para-
lelismo sintético), se corresponden (paralelismo sinonímico) o
se contradicen (paralelismo antitético). Sin embargo, esto no
significa ninguna equiparación relativista de las distintas de-
claraciones, aunque tiene grandes consecuencias para la com-
prensión de la verdad: la verdad de la Biblia no es excluyente,
sino incluyente; la Biblia no impone su verdad, sino que la
ofrece; no intenta vencer, sino convencer. El lector no es invi-
tado a descubrir lo que el autor ya sabe; más bien se le indica
un camino en el que él mismo puede descubrir algo; este des-
cubrimiento puede incluso superar el saber del autor. De esta
forma la Biblia abre a sus lectores a una gran libertad, pero a
su vez exige una gran fidelidad y creatividad.

Particularmente clara es, para Mesters, la colaboración
del lector en el descubrimiento del sentido del texto en las pa-
rábolas de Jesús. Jesús relata en ellas acerca de experiencias
humanas cotidianas y las pone en relación con la verdad que
quiere comunicar, el mensaje del reino de Dios. Pero no acla-
ra el sentido de sus parábolas, sino que espera de sus oyentes
(lectores) que ellos mismos lo descubran; por eso las parábo-
las serían expresión de la confianza en que el oyente (lector),
en virtud de sus experiencias de vida y de su reflexión, es ca-
paz de tal descubrimiento. Dado que en los Evangelios (salvo
algunas excepciones) no se explican las parábolas, Mesters co-
lige que los textos apuntan a suscitar preguntas y no quieren
dar ninguna respuesta hecha. En tanto que en muchas pará-
bolas se relatan sucesos que superan la vida cotidiana, los lec-
tores son provocados a reflexionar. El sentido descubierto por
el lector depende entonces de la situación de vida de cada uno,
por cuanto que el lector, partiendo de su propia experiencia
personal, se ve implicado en la historia relatada; las experien-
cias de vida del lector deciden, en última instancia, si una
comprensión se da o no. Que las parábolas de Jesús no fueran
comprendidas por muchos de sus oyentes, no estaría basado
en los ejemplos empleados por Él sino en las barreras en la ca-
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beza de quienes lo escuchaban; aun si comprendían sus ejem-
plos, no podían ponerlos en relación con el reino de Dios, por-
que tenían una falsa idea de éste. Esas falsas representaciones
no se podían corregir sólo con instrucciones sino con expe-
riencias; por eso Jesús no sólo instruyó a los hombres, sino
que también les permitió experimentar concretamente, en su
praxis de vida, lo que enseñaba. Quien se aventura con Jesús
y, por medio suyo, adquiere una nueva experiencia del reino
de Dios y de la cercanía de éste, para él se abre también el
sentido de las parábolas. Para Mesters, las parábolas poseen
un significado paradigmático respecto de toda la Biblia: tam-
bién hoy los lectores de la Escritura no corregirían, en sus lec-
turas, las representaciones que ya poseen acerca de las ense-
ñanzas contenidas en ella, sino que construirían el sentido del
texto de acuerdo a sus convicciones; una corrección de esa
mala comprensión, también hoy sólo sería posible a través de
experiencias concretas. De allí que comprender la Biblia es
algo que resulta sólo dentro del con-texto de la comunidad de
fe, en la que se puede experimentar, en la praxis de vida, a Dios
como Padre amoroso y como amigo60.

En un artículo publicado en 1997 sobre el Evangelio de
Marcos, Mesters alude a que las distintas lecturas de un mismo
texto también estarían condicionadas por el texto mismo, que
permite una pluralidad de accesos61. Compara el Evangelio de
Marcos con una gran sala que posee muchas ventanas; las
cuatro paredes de la sala estarían llenas de hermosas pinturas:
de acuerdo a la ventana a través de la cual se mira dentro de la
sala, se ve una selección de algunas de esas pinturas; pero nin-
guna ventana permite una mirada que las abarque a todas a la
vez. Qué perspectiva se elige, depende del lector mismo62. Para
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60 Cf. Mesters, Lecturas [1973a], 75-91; Conferência dos Religiosos do
Brasil, Seguir Jesus, 95-100; Mesters – Lopes, Caminhando [2003c], 71s.

61 Cf. Mesters, Itinerário [1997d], 399. En la V Reunión Plenaria de la Fe-
deración Bíblica Católica (Hong Kong, 2-12/07/1996), Mesters comparó un
texto con una persona de la que, de acuerdo con el ángulo desde la que se la
mire, se pueden tener distintas visiones. Durante diez días Mesters condujo
a los participantes en una lectio divina sobre Jn 4,1-42, tomando cada día una
perspectiva distinta de lectura. Cf. íd., Senhor [1996c], 7.

62 Croatto explica esto, desde la perspectiva semiótica, como elección de
un determinado código a partir de la pluralidad de códigos del texto y lo
ejemplifica con las variantes de lectura de Jn 1,35-51 (cf. Croatto, Herme-
néutica bíblica, 39-42).
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que esta decisión no sea arbitraria, tiene que estar en relación
con las exigencias del pre-texto y con el consenso de la comu-
nidad interpretativa (con-texto). Por eso, en su propio trabajo
bíblico-científico, Mesters busca una clave de lectura en la
perspectiva de los pobres, guiado por una hermenéutica de la
comunidad (con-texto) y del conflicto (la experiencia funda-
mental de su pre-texto).

3.4.5. Visión de conjunto del triángulo hermenéutico

3.4.5.1. La confluencia de pasado, presente y futuro

El triángulo hermenéutico pone en claro la confluencia de
pasado, presente y futuro: con la ayuda de una experiencia
normativa del pasado (texto) se interpreta la vida personal
(pre-texto) para dirigir la vida a través de una acción nueva-
mente orientada según el plan de Dios hacia un futuro mejor,
hacia la vida en plenitud (cf. Jn 10,10). En el con-texto se hace
experimentable ese futuro de modo incipiente en las realiza-
ciones fundamentales de la Iglesia (liturgia, martyria, diako-
nia, koinonia), pero la plena realización del futuro es un re-
galo gratuito de Dios63. Mesters emplea al respecto la imagen
paulina de la creación que yace en dolores de parto (cf. Rm
8,22), la lectura espiritual de la Biblia sería un acto de ayuda
en el parto: quien con el auxilio de la Escritura permite que
se revele la dimensión espiritual de la realidad actual, acelera
el nacimiento del futuro, hacia el que Dios quiere conducir la
creación y la historia64.

Los tres elementos del triángulo hermenéutico concier-
nen no sólo a la lectura actual de la Biblia, sino que están
también al comienzo del surgimiento de los textos bíblicos,
como deja claro la investigación de la relectura intrabíblica.
Pero Mesters descubre también esto en la forma canónica de
la Biblia; en ella, pues, hay tres caminos hacia Dios que no de-
ben ser separados entre ellos: el camino de la orientación
conforme a las experiencias normativas del pasado (libros
históricos – texto), el camino de perspectiva hacia el futuro,
para obtener allí coraje y esperanza para la acción en el pre-

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...248

63 Cf. Mesters, Uso da Bíblia [1975b], 533.
64 Cf. íd., Brisa [1979a], 62.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 248



sente (libros proféticos – con-texto), así como el camino de la
percepción de Dios en la propia experiencia de vida (literatu-
ra sapiencial – pre-texto)65.

3.4.5.2. El redescubrimiento de la sabiduría

A Mesters se le ocurre que el acceso a la realidad preferi-
do por cada lector de la Biblia refleja también la preferencia
por determinadas partes de la Biblia.

“Hasta hoy, los libros sapienciales son los que más agradan
al pueblo y los que menos estudia el clero. Quizás, el prejuicio
inconsciente de clase es el que ha llevado al clero, al que perte-
necen los exégetas y los teólogos, a preferir los libros históricos
y proféticos, escritos casi todos por colegas del mismo ‘estatus’,
a los libros sapienciales, que surgen en medio del pueblo. Y esto
resulta perjudicial para el conocimiento total de la revelación di-
vina, que se expresó también en el pensamiento del pueblo y se
recogió en los libros sapienciales”66.

Mesters adquiere su formación bíblico-científica en un
tiempo de florecimiento de la investigación histórica de la Bi-
blia; el pensamiento no histórico de la sabiduría recibía en-
tonces sólo poca atención67, lo que también estaba condicio-
nado por el hecho que el objeto de investigación de la ciencia
veterotestamentaria, por largo tiempo marcada por las inves-
tigaciones protestantes, era en general la Biblia Hebraica. Los
libros sapienciales, compuestos o transmitidos en griego
eran, en cuanto así llamados apócrifos, sólo objetos secunda-
rios de indagación. Mesters, por el contrario, considera la li-
teratura sapiencial como fundamental e interpreta la profecía
y la historiografía como orientada a ella.

“Las síntesis teológicas iniciales eran elaboradas por profe-
tas y sacerdotes; pero a medida que se acercaba al Nuevo Testa-
mento, la misma sabiduría penetró dentro del pensamiento pro-
fético y sacerdotal y lo redujo al tamaño de la sabiduría. Los
límites del Nuevo Testamento fueron atravesados por una sínte-
sis teológica que venía de la sabiduría. Tengo la impresión de
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65 Cf. íd., Deus [1971d], 119 (= Dios [1971d], 119); íd., Lecturas [1973a],
38-41.

66 Íd., Dios [1971d], 112 (= Deus [1971d], 112).
67 Esta situación se ha modificado, entretanto, de manera radical. Res-

pecto al estado actual de la investigación, cf. Oorschot, Weisheit, 59-89.
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que en la Biblia una preocupación principal no es infundir en la
cabeza del pueblo una teología de los profetas o del clero, sino
ayudar a la sabiduría natural de la vida a crecer con la ayuda de
la teología del profeta y del sacerdote”68.

El significado de la literatura sapiencial en la Biblia se
convierte, para Mesters, en clave para conocer el significado
de la lectura popular de la Biblia para la interpretación de la
misma en la Iglesia. Como en el pueblo de Israel la profecía y
la interpretación sacerdotal de la historia promovían el creci-
miento de la sabiduría del pueblo, así los trabajos teológicos
e históricos (bíblico-científicos) deberían servir hoy al desa-
rrollo de la sabiduría de vida del pueblo de Dios, orientada
por medio de la lectura de la Biblia69.

3.4.5.3. El triángulo hermenéutico y los carismas 
específicos dentro de la comunidad interpretativa

En el triángulo hermenéutico se pueden mostrar los caris-
mas específicos de los miembros de la Iglesia que participan
del proceso de interpretación. Mientras que las tareas de la te-
ología y del Magisterio han de ser ubicadas en el con-texto y,
así, en la transmisión de la revelación desde arriba, el cuidado
de la ciencia bíblica se refiere al texto y, con ello, a la transmi-
sión de experiencias histórico normativas. Los lectores popula-
res, por el contrario, tienen un carisma especial para la per-
cepción de la vida actual (pre-texto) como lugar de la presencia
encarnada de Dios (revelación desde abajo), así como para la
vinculación, en lo práctico de la vida, de la revelación desde arri-
ba con la revelación desde abajo, en la que se torna visible el
contenido de la Palabra de Dios en su acción perlocutiva.

Los carismas específicos del Magisterio, la ciencia bíblica
y el pueblo serán nuevamente tratados por separado; dicha
consideración tiene sólo una razón metodológica: no se debe
olvidar que, según Mesters, la interpretación tiene que darse
desde los tres ángulos, si es que debe ser adecuada al texto y
a la vida. No se trata de una sucesión de análisis del texto
(ciencia bíblica), análisis teológico (Magisterio, Teología) y
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aplicación creyente (pueblo), sino de un movimiento con for-
ma de espiral, que siempre de nuevo recorre los tres ángulos
del triángulo y que, por ello, sólo puede ser realizado en co-
mún por el Magisterio, la ciencia y el pueblo. Esto deja tam-
bién en claro, respecto del triángulo hermenéutico, que asi-
mismo en cada uno de sus elementos aislados ya están siempre
presente los demás. Así el pre-texto influye, no sólo en la per-
cepción del lector popular, sino también en la del Magisterio
y de la ciencia bíblica. En el texto se hacen visibles el pre-tex-
to y el con-texto del autor y de los destinatarios que, en la
perspectiva de la fe en la inspiración, remiten al pre-texto y al
con-texto del lector actual de la Biblia. Por último, el con-tex-
to no es simplemente un sistema de afirmaciones de fe, ni ha
de tenerse por equivalente al Magisterio o a la teología; más
bien pertenecen a él todos los miembros de la Iglesia, como
también los lectores populares y los biblistas. Incluso hay que
entender complementariamente las formas de percepción de la
realidad correspondientes a los tres elementos del triángulo:
una lectura adecuada de la Biblia, en cuanto Sagrada Escritu-
ra, tiene entonces que corresponder a su vez a los criterios de
la fe, de la ciencia y de la vida actual70.

3.4.5.4. Tres actitudes fundamentales en el trato 
con la Biblia en cuanto Sagrada Escritura

A los tres elementos del triángulo hermenéutico corres-
ponden tres actitudes fundamentales ante la Biblia que, jun-
tas, recién posibilitan emplearla como modelo normativo de
experiencia para la percepción de la acción de Dios en la vida
de hoy71.

La actitud fundamental sería la de confianza con la Biblia
en cuanto Sagrada Escritura, que sólo se adquiere a través de
la participación viva en la Iglesia (con-texto). La Biblia no es
ni un mero libro extraño de un tiempo pasado, ni un libro di-
vino, que quiere determinar desde arriba nuestra vida. Ella es
más bien nuestro libro72, escrito por personas con quienes nos
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70 Cf. íd., Brisa [1979a], 52.
71 Cf. íd., Fundamentação [1979b], 89-92; íd., Interpretação [1980b], 34-38;

íd., Oír [1991a], 151s; íd., Corazón [2005a], 19-21.
72 Cf. íd., Oír [1991a], 152 (subrayado en el original).
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vemos unidos en la Iglesia; libro que ha crecido desde las mis-
mas experiencias que también nosotros hacemos en nuestra
vida y con Dios. Tal actitud de confianza toma en serio la en-
carnación de la Palabra de Dios en la palabra del hombre.

La confianza es la que recién va a posibilitar la segunda
actitud fundamental, la libertad. Sólo quien cree que es por-
tador del Espíritu Santo y que, por ello, puede interpretar la
Biblia con autoridad, partiendo de su propia experiencia de
vida, no va a sacralizar la Biblia y, por eso, va a dejar de to-
marla libremente (fundamentalismo), ni tampoco va a con-
fiar su interpretación sólo al Magisterio. La libertad como ac-
titud fundamental crece desde las propias experiencias
espirituales73.

La tercera actitud fundamental sería, por último, la del
respeto y fidelidad para con la Palabra de Dios. Donde faltan
las dos actitudes de la confianza y de la libertad, esta fideli-
dad se identificaría erróneamente con una obediencia ciega
ante una doctrina contenida en la Biblia, pero se pasaría así
por alto la fidelidad a la Palabra de Dios, encarnada hasta
hoy, en la historia humana. No se exige fidelidad respecto de
la expresión textual, sino para con la intención efectiva del
texto (su pragmática), que apunta a la vida de los lectores.
Esta fidelidad para con el objetivo de la Biblia como Sagrada
Escritura sería la verdadera objetividad a la que deberían as-
pirar los lectores de la Biblia74.

Mesters reconoce estas tres actitudes fundamentales en la
relectura intrabíblica75, en la manera cómo los Evangelios
transmiten las palabras de Jesús76, en el trato de los Padres de
la Iglesia con la Biblia y en la Lectio divina practicada en las
órdenes religiosas77. A diferencia de la ciencia bíblica, se ha-
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73 El error fundamental de una pastoral bíblica marcada por la ratio, es
querer superar el fundamentalismo sólo a través de la instrucción. Más deci-
sivo sería, pues, que el lector de la Biblia pueda hacer en su vida experiencias
liberadoras. Cf. íd., Interpretação [1980b], 34.

74 Cf. íd., Teologia [1983b], 193.
75 Cf. supra II.2.6.2.5.4.
76 Cf. Mesters, Jesus [1995a], 10s.; Conferência dos Religiosos do Brasil,

Seguir Jesus, 56-59.
77 Respecto del uso de la Biblia en la Regla de la Orden Carmelita, cf. Mes-

ters, Fundamentação [1979b], 80-92; íd., Hacer arder [1995c], 95-104.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 252



ría también realidad, de manera nueva, precisamente en la
lectura bíblica de los pobres en las comunidades de base. Por
eso Mesters subvierte la valoración tradicional de las lecturas
científica y popular de la Biblia: si hasta ahora se fundamen-
tó la preeminencia de la lectura científica de la Biblia con su
objetividad, ahora Mesters atribuye precisamente la auténtica
objetividad a la lectura popular de la Biblia, porque ella, a pe-
sar de todas sus carencias, a través de la asunción de las tres
actitudes fundamentales, sería fiel al objetivo de la Palabra de
Dios78. De allí resulta, según Mesters, el gran significado de
esa lectura de la Biblia para la Iglesia.

3.5. El aporte del Magisterio 
en el proceso de interpretación

Las expresiones de Mesters sobre la tarea del Magisterio
eclesial coinciden, esencialmente, con lo establecido más arri-
ba, en el análisis de las declaraciones magisteriales, en orden a
la teoría de la lectura de la Biblia79. Toma las declaraciones de
la Dei Verbum sobre la función de vigilancia del Magisterio,
pero destaca que a través de ello no debe silenciarse lo profé-
tico y nuevo en la Iglesia80. Subraya especialmente la misión
del Magisterio de difundir la Biblia en el pueblo, así como de
estimular a los creyentes a su lectura81.

Mesters compara la tarea de formular magisterialmente
el sensus ecclesiae como marco de referencia de la interpre-
tación con la composición de partituras de música: la Pala-
bra de Dios sería como las cuerdas cuyos tonos se reprodu-
cen e intensifican en la caja de resonancia de la comunidad
de fe; la tradición y el Magisterio anotan esa música en par-
tituras; el Magisterio sería el director de esa ejecución siem-
pre nueva en la Iglesia. Qué música resulta de ello no de-
pende sólo de la partitura y del director, sino también del
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78 Cf. íd., Balanço [1988a], 15.
79 Cf. supra I.4.3.3.
80 Cf. Croatto, Hermenéutica bíblica, 119. Una autoridad magisterial de

la Iglesia podría sólo establecer el sentido momentáneo de la tradición,
pero no pretender cerrar el proceso hermenéutico, consistente en el escla-
recimiento recíproco entre la nuevas experiencias de fe y el texto transmi-
tido.

81 Cf. Mesters, Lectura fiel [1989a], 122-124.
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estado de los instrumentos empleados y de la capacidad de
los intérpretes82.

3.6. El aporte de los lectores populares 
en el proceso de interpretación

3.6.1. Las propias experiencias de vida 
como acceso a la comprensión de la Biblia

Mesters divide en cuatro fases83 el proceso de descubri-
miento y apropiación de la Biblia por parte del pueblo brasi-
leño. En la primera, el pueblo no poseía un acceso directo a la
Biblia. Después de que, durante un largo tiempo, la jerarquía
eclesiástica reclamó para sí un monopolio interpretativo, se lle-
gó en la modernidad al movimiento opuesto por medio de la
ciencia bíblica moderna, que condujo a un monopolio inter-
pretativo de la ciencia.

Desafiada por la Iglesia protestante a difundir la Biblia
también en el pueblo, en una segunda fase se promovió igual-
mente en la Iglesia católica un movimiento bíblico popular.
Magisterio y ciencia bíblica procuraron entonces dirigir la
lectura bíblica del pueblo. A través de numerosas formas de
comunicación didáctica y de publicaciones se intentó iniciar
al pueblo en el paradigma bíblico-científico; pero, a diferencia
de lo que se esperaba, esto condujo a un distanciamiento del
pueblo respecto de la Biblia, que fue a la vez un distancia-
miento religioso.

“Esta literatura exegética produjo una visión nueva que hizo
de la Biblia un libro antiguo, pues ubicó este libro en el pasado,
esto es, en el contexto histórico y literario en el que nació. Éste
es un aspecto negativo de la divulgación de los resultados de la
exégesis bíblica en medio del pueblo”84.

Dentro del paradigma científico, el pueblo quedó total-
mente dependiente de los biblistas como guías hacia el pasa-
do. La ocupación exclusiva con el pasado condujo a una ena-
jenación de la propia realidad: abandonada por la ciencia en

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...254
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83 Cf. íd., Flor [1976a], 133-136.
84 Ibíd., 134 (subrayado en el original).
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el camino de retorno hacia la propia realidad, la actualidad
fue experimentada, cada vez más, como distante de Dios.
Pero en una tercera fase comenzó entonces el pueblo a leer la
Biblia por sí mismo. Puesto que les estaba cerrado el acceso
a los caminos científicos de conocimiento en razón de su ca-
rencia de formación, empleó el único acceso que le estaba a
disposición: sus propias experiencias de vida. La Biblia no fue
ya leída como testimonio del pasado, sino como historia sim-
bólica, como espejo de la propia realidad.

En virtud de la eficacia inspiradora de esta lectura de la
Biblia, se llegó así actualmente a una cuarta fase: a una reapro-
piación de la Biblia por parte del pueblo. El pueblo redescubrió
íntimamente el sentido espiritual de la Biblia, que habría caído
en el olvido en el paradigma científico.

“Es una visión muy antigua que se recuerda aquí en el pue-
blo, pero que hace de la Biblia un libro nuevo y actual, pues trae
ese libro al presente, lo inserta en la vida del pueblo y lo trans-
forma en el motor escondido del actual proceso de renova-
ción”85.

El fundamento de esta lectura espiritual de la Biblia es la
comprensión pre-secularizada de la revelación que posee el
pueblo, que cuenta, muy obviamente, con la revelación de
Dios en la propia vida86. En el pueblo se habría conservado la
intención fundamental de la interpretación patrística de la
Biblia, la determinación de la relación entre naturaleza y gra-
cia redescubierta en teología recién por la Nouvelle Théologie:
no se comprende racionalmente la revelación de Dios desde
abajo en la creación y en la historia, sino sobre todo intuitiva
y emocionalmente. En cuanto que el pueblo emplea toda su
fuerza en mejorar su vida y en posibilitar a sus hijos un futu-
ro, sigue en la praxis de vida las aspiraciones que el Espíritu
de Dios suscita en él. Esta no reflexionada experiencia de
Dios desde abajo es el presupuesto para comprender la reve-
lación de Dios desde arriba. Entonces, en cuanto que el pue-
blo lee la Biblia partiendo de sus experiencias de vida prácti-
ca y sus intereses, crea intuitivamente los presupuestos para
comprender el mensaje espiritual de aquélla. Pero dado que
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el pueblo, en su lectura de la Biblia, no se detiene en el cono-
cimiento intelectual de la revelación de Dios desde arriba sino
que, en base a las ideas adquiridas en la lectura, también ac-
túa y une así el mensaje desde arriba con la dinámica desde
abajo experimentada intuitivamente, entonces el sentido es-
piritual de la Biblia actúa también de modo performativo, lo
que no puede alcanzar una pura contemplación racional.

3.6.2. Un camino sapiencial de conocimiento de Dios

El camino inductivo de la revelación de Dios, como se lo
practica en la lectura popular de la Biblia, presenta llamati-
vas similitudes con la literatura bíblica sapiencial. A ello se
aludió ya en la consideración de la comprensión de la revela-
ción y del triángulo hermenéutico87.

El camino sapiencial del conocimiento de Dios es ecumé-
nico, porque se refiere a lo que es común a los hombres: la
vida amenazada, y no a lo que los separa: las distintas con-
vicciones religiosas. La vida cotidiana, lo que es completa-
mente común, lo que atañe a hombres de todos los pueblos,
ya sea que crean o no en Dios, es un locus theologicus. Este
camino de conocimiento es participativo, porque el pueblo
no es instruido por algunos especialistas en una revelación
que viene de fuera, sino que reflexiona sobre su propia vida y,
con ello, es a la vez objeto y sujeto de conocimiento.

Mesters ve los libros sapienciales canonizados en la Biblia
(católica y ortodoxa) como una prueba de que la “voz simple
del pueblo [puede] convertirse en la voz oficial de Dios para
su pueblo”88. Designa la sabiduría popular como la infraes-
tructura de la Biblia y destaca que la última síntesis de la his-
toria de la salvación, antes del paso al Nuevo Testamento, fue
producida por los maestros de sabiduría. Aunque la sabiduría
posterior fue ulteriormente desarrollada en forma siempre
más compleja y reflexionada por medio de especialistas par-
ticulares, tiene sus orígenes en la sabiduría más antigua, que
era menos una reflexión intelectual o una especulación cuan-
to un saber práctico de vida y tenía su sitio, no en las escue-
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las de los instruidos, sino en las familias y en las comunida-
des de aldeas. Se transmitían sólo valores y reglas que habían
sido verificados a través de la acreditación en la praxis de
vida.

Mesters aboga para que se supere en la Iglesia la fijación
en el pensamiento histórico y se descubra nuevamente el ac-
ceso a la sabiduría, para que así se le devuelva al pueblo el lu-
gar que le corresponde en el conocimiento de la revelación de
Dios89.

“Esto nos ilumina un posible camino que podemos seguir
hoy; un camino que ya fue válido entonces: hacer que el pueblo
piense, que reflexione, que hable y que diga lo que siente: dejar
que el pueblo participe y encuentre su camino hacia la Verdad,
hacia Dios. No imponer nada, sino orientar y ‘e-ducar’, dejar que
descubra su riqueza y su experiencia de vida”90.

Mesters encuentra el modelo fundamental de la sabidu-
ría, que se puede reconocer en la Biblia, también en sus con-
tactos con el pueblo brasileño. Hasta hoy en día, el saber ex-
periencial se transmite y profundiza allí en forma de dichos y
relatos en círculos familiares y en círculos de conversación
vespertina en las aldeas91. La miserable situación de vida de
los pobres en Latinoamérica genera especialmente sabiduría,
que es una expresión de la voluntad de sobrevivencia del
pueblo92. Junto a esa sabiduría popular, existe también una
sabiduría sistematizada en las ciencias sociales y humanas
que se ocupan de la praxis de vida. Esta sabiduría es trans-
mitida, sobre todo, por la formación escolar. Con la Peda-
gogía de la Liberación, como se ha desarrollado en Brasil so-
bre todo a través de Paulo Freire (1921-1997), comparte
Mesters la preocupación por superar la dominación de la sa-
biduría científica sobre la sabiduría popular, a favor de un
diálogo y de una complementación recíproca93. La sabiduría
científica tiene que asumir la preocupación de la sabiduría
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[1971d], 111-125); íd., Lecturas [1973a], 41-44.
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popular por mejorar la vida amenazada de los pobres, en vez
de ser ella misma un instrumento de dominación y explota-
ción de los pobres.

Excursus: La Pedagogía 
de la Liberación de Paulo Freire

El brasileño Paulo Freire es tenido por el más significati-
vo pedagogo popular del Tercer Mundo. Entre su concepto de
una educación liberadora (Pedagogía del oprimido) y la teología
de la liberación, que histórica y geográficamente surgieron
bajo las mismas condiciones, se pueden establecer múltiples
conexiones94. También en las ideas pedagógicas fundamenta-
les de Carlos Mesters se advierten llamativas coincidencias
con la Pedagogía de Freire. Es cierto que Mesters no ha tra-
tado conscientemente de adaptar el trabajo bíblico al método
de Freire, pero, dado que a fines de los años sesenta, ese mé-
todo fue intensamente acogido en la Iglesia católica de Bra-
sil, es muy probable un influjo indirecto sobre el pensamien-
to de Mesters95.

Paulo Freire, nacido en 1921 en Recife, al noreste de Bra-
sil, experimentó personalmente como niño el hambre y la po-
breza, y tomó la decisión de dedicar su vida a la lucha contra
el hambre. Primero fue abogado, luego se volcó hacia la pe-
dagogía. Su concepción pedagógica está marcada esencial-
mente por la historia del Brasil, las perdurables estructuras
coloniales y la explotación y empobrecimiento de amplios
sectores de la población. Al comienzo de su actividad peda-
gógica tuvo una experiencia impactante, la de la apatía de las
masas casi incapaces de formación, una “cultura del silen-
cio”96: los pobres soportaban enmudecidos y en silencio su
destino, se sometían completamente al dominio de las élites.
Parecían con ello corroborar la opinión de los dominadores
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94 Cf. Baquero – Knauth – Schroeder, Befreiung, 11-92, en especial 77-92
(bibliografía); Almeida Cunha, Pädagogik, 61-124; Brandt, Nachfolge, 372-
386; Borges de Sousa, Bibelarbeit, 79s.

95 En diálogo con el autor (Münsterschwarzach, 20/05/2003), Mesters
contó que había leído la obra de Freire, Pedagogía del oprimido, y que tam-
bién se había encontrado una vez personalmente con ese autor, de modo que
él mismo no pretendía excluir un influjo indirecto del mismo.

96 Lange, Einführung, 10.
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de que no eran capaces ni estaban dispuestos para autodeter-
minarse y para la libertad; de allí que debían ser conducidos
y desarrollados. Pero Freire diagnosticó esa apatía como con-
secuencia de la opresión.

“El sometimiento interior ante la supremacía del poder con-
duce a que los oprimidos se vean a sí mismos como los ven los
opresores, a saber, como ‘nada’; todo lo que ellos experimentan
se torna una constatación interior de su propia nulidad: pobre-
za, ignorancia, determinación por otros, necesidad”97.

El sometimiento es consecuencia de una invasión cultural
que, con la meta de domesticarlos, roba a los oprimidos su
lenguaje, destruye su identidad cultural y los reduce a meros
objetos, igual que animales domésticos. Freire dedujo de su
propia experiencia que la educación nunca puede ser neutral:
que ella o es instrumento de liberación de los hombres o lo es
de su domesticación; la educación tradicional serviría a esto
último: educa, pues, según el “concepto bancario”98. Como
poseedor del saber, el educador alimenta al alumno ignoran-
te, espiritualmente desnutrido, con el saber, lo deposita como
un ahorro en una cuenta bancaria, donde debe dar intereses.
Cuanto más el alumno asume el saber, la lengua (que es ima-
gen de la conciencia) y la visión del mundo del educador, tan-
to más exitoso aparece entonces el proceso formativo. La
educación se realiza con una determinación por parte de
otro, como sometimiento, como programación. Tal educa-
ción apunta al mantenimiento del status quo99.

En base a su propia opción por los pobres, Freire procu-
ró desarrollar una concepción alternativa. A partir de la cul-
tura del silencio surgió en él el principio de que sólo puede ser
libre quien es tratado como sujeto responsable. El funda-
mento para esto es que él sólo puede comprender y transfor-
mar el mundo en cuanto que lo nombra, y esto se produce
mediante la concientización: la propia situación de vida debe
ser percibida como problema y se debe resolver en la refle-
xión y en la acción. Educar es, conforme a esto, ya no más
programar sino problematizar. El educador debe entrar en un
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97 Ibíd., 10s.
98 Freie, Pädagogik, 57.
99 Cf. ibíd., 57-65.
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diálogo con el alumno, en el que se modifique la habitual dis-
tribución de roles: el alumno se torna maestro, en cuanto que
su propia situación de vida y su conciencia de ello se con-
vierten en contenido de aprendizaje.

Freire procura realizar este principio de aprendizaje dia-
lógico, de modo metodológico, en su programa de alfabetiza-
ción. Un equipo de pedagogos y sociólogos comparte prime-
ro, durante algunas semanas, la vida de los que han de ser
alfabetizados. En la convicción de que no existe un analfabe-
tismo absoluto, buscan, en un proceso dialógico junto con los
participantes del curso, el material de aprendizaje: las así lla-
madas palabras generativas (el patrimonio lingüístico de la
gente) y los temas generativos (sus experiencias fundamenta-
les); luego, éstos son codificados con la ayuda de imágenes.
La decodificación, la conversación en común y el descifra-
miento de las imágenes representan el proceso central del
aprendizaje, al que recién después sigue la escritura de pa-
labras. Éstas ya no son más una serie abstracta de letras,
sino que están llenas de visiones y comprensiones adquiri-
das por las personas mismas. De las sílabas de esas palabras
se forman luego otras palabras, frases y procesos de pensa-
miento.

Este método no apunta, entonces, sólo al mero aprendi-
zaje de una técnica de lectura y escritura, sino que conduce a
que el alumno comprenda su propia realidad, se comprenda
a sí mismo como configurador de ella y descubra su posibili-
dad de transformación100. El cambio de la conciencia que se
produce tiene que estar acompañado también de una trans-
formación de las estructuras, si no, se torna vacío. Pedagogía
liberadora y revolución social van siempre inseparablemente
juntas. La liberación, por tanto, sólo puede resultar si no se
produce para el pueblo sino con el pueblo, en cuanto que los
oprimidos se convierten en sujetos. Tal pedagogía represen-
ta una amenaza para la sociedad que se basa en el manteni-
miento del status quo, de la riqueza de pocos a costa de mu-
chos. Así, Freire fue encarcelado en el golpe militar de 1964
y luego enviado al exilio del que recién pudo regresar a Bra-
sil en 1980.
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En sus análisis de la formación religiosa y bíblica del pue-
blo, Carlos Mesters llega a un resultado semejante al de Frei-
re101. El pueblo calla desde siglos ante la erudición del clero y
los teólogos, que aparecen como administradores exclusivos de
la revelación, que a través del trabajo formativo es llevada a las
personas como algo extraño. Como constató Freire en los co-
mienzos de su actividad pedagógica, que muchos participantes
de programas de formación, enseguida de salir de la escuela se
sumergen nuevamente en el analfabetismo, así también expe-
rimentó Mesters cómo el trabajo formativo teológico o bíbli-
co-didáctico permanecía a menudo sin resultados.

La pedagogía de Freire se basa en la idea de que no exis-
te analfabetismo absoluto; análogamente, se puede hablar
respecto de la visión de Mesters que los simples creyentes, que
aparecen como tan ignorantes, no son ningunos analfabetos
religiosos. El concepto ignorancia es relativo, definido en base
a valores y normas dadas cultural y socialmente de manera
previa. Si la ciencia es el único acceso reconocido al conoci-
miento, entonces, el pueblo es en efecto ignorante, posee una
gran carencia de formación y muestra a menudo una incom-
petencia elemental. La sabiduría del pueblo y su experiencia
religiosa no son alcanzadas por esa trama cultural y, por lo
tanto, el pueblo ya hace largo tiempo que ha internalizado el
veredicto de ignorante. La norma formativa social amenaza
también en la Iglesia y en la sociedad a la sabiduría reunida
durante siglos y la sustituye por valores y una conciencia dis-
tinta que proceden de una cultura extraña102. Pero, a través de
esto, es imposible advertir la limitación del saber adquirido
dentro del paradigma científico y no se aprovecha la riqueza
de la sabiduría del pueblo.103
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101 Cf. Mesters, Por trás [1974a], 31-37 (= Por detrás [1974a] 33-40); íd.,
Flor [1976a], 164-184. Cf. también Borges de Sousa, Bibelarbeit, 80-88.

102 En sus escritos tempranos, Mesters se refiere muchas veces a un ar-
tículo publicado en 1971 por el renombrado biblista L. Alonso Schökel, quien
llama la atención acerca de que “la exégesis científica de hoy [… es] un pro-
ducto de occidente”, y también advierte sobre el peligro “de que incluso la
Palabra de Dios se vea acaparada por un nacionalismo cultural” (Alonso
Schökel, Exegese, 692). Cf. Mesters, Por trás [1974a], 23s. (= Por detrás
[1974a], 25); íd., Flor [1976a], 156.

103 Mesters compara al pueblo con un mendigo que pide limosna a los
presuntamente ricos, aunque está sentado sobre un cajón lleno de oro. Cf.
Mesters, Palavra II [1971b], 18.
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3.6.3. El sensus fidelium

Según los patrones de la teología racional y de la ciencia
bíblica, el pueblo no puede contribuir a la comprensión pro-
funda de la fe y de la Biblia, sus expresiones son acríticas e
ingenuas y, por ello, no tienen valor. Pero la vida del pueblo
es también un yacimiento de la revelación divina; a pesar de
toda la ignorancia, los pobres no son analfabetos religiosos,
como confiesa también la doctrina eclesial del sensus fide-
lium. Esta enseñanza sería a la vez una de las más importan-
tes y de las más problemáticas en la teología, escribe Mesters:
importante, porque allí se declara que la infalibilidad en cues-
tiones de fe corresponde también al pueblo; problemática,
porque la forma de actuar de ese sentido de fe no sería cap-
table racionalmente. Mesters ve actuar el sensus fidelium allí
donde el pueblo recibe una afirmación de fe porque percibe,
intuitivamente, la rectitud de esa expresión.

“El pueblo puede no conocer las cosas de la fe; pero puede re-
conocerlas, y sabe hacerlo, mucho mejor tal vez que nosotros, que
las enseñamos al pueblo. Esto es algo misterioso, pero verdadero,
que se verifica no sólo a nivel de fe, sino también a nivel de vida.
El pueblo tiene una especie de sexto sentido, por el cual reconoce
si las cosas que recibe de otros son suyas o no. La intuición de su
fe hace que él acepte o rechace ciertas doctrinas o novedades que
se propagan; hace que acepte aquello en que reconoce una verba-
lización o hasta una corrección de la fe que posee”104.

Esta orientación de fe se produce muy lentamente. Es
cierto que el pueblo también se puede equivocar y engañar,
pero no a la larga. El fundamento de la capacidad del sensus
fidelium sería la presencia activa de Dios en la vida del hom-
bre percibida intuitivamente. Mientras que el comprender de
la ciencia bíblica está orientado por la razón y puede ser des-
crito como una acumulación de conocimientos, el compren-
der de los lectores populares sería un re-conocer o, como es-
cribe Mesters, asumiendo, terminología escolástica, un
conocimiento connatural. En el concepto connatural, que se
plasmó especialmente en el Platonismo y en la Escolástica, se
expresa un “parentesco natural del cognoscente con el objeto
de su acto de conocimiento”.105 Mesters ve fundado en esa

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...262

104 Íd., Por trás [1974a], 37 (subrayado en el original) (= Por trás [1974a], 35).
105 Berning, Prinzip, 293.
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connaturalidad el privilegio cognoscitivo-teórico de los po-
bres y marginados:

“El pueblo […] pisa el mismo terreno de su sufrimiento de
donde brotó la propia Biblia. La dura realidad vivida hoy se tor-
na en un criterio de interpretación del texto antiguo y de una
cierta connaturalidad para captar el sentido literal en toda su
amplitud”106.

Dado que los textos bíblicos proceden de un tiempo y cul-
turas extraños, mucho de ellos permanecen incomprensibles
y requieren esclarecimiento; pero la connaturalidad produce
en los pobres una confianza en el trato con la Sagrada Escri-
tura sin que ellos hayan adquirido previamente conocimien-
tos por medio del estudio intensivo.

3.6.4. Comprensión simbólica

La confianza con la Biblia operada por la connaturalidad
posibilita a los pobres comprenderla con el acceso cognosci-
tivo que le es propio: la comprensión simbólica.

“Para el pueblo el símbolo es una dimensión real de su vida.
Por una intuición no reflexiva percibe el valor simbólico de los
hechos narrados por los textos, porque es con esos mismos ojos
como interpreta los hechos de su propia vida”107.

El conocimiento del pueblo es totalizante; la compren-
sión simbólica no es un proceso intelectual, sino que tiene
lugar en una vinculación global de reflexión, oración, cele-
bración, canto y juego108. Las visiones teológicas no son co-
municadas por el pueblo de manera escrita sino a través de
tradiciones orales; sus medios son conversaciones, liturgias
participativas, poemas y canciones y, sobre todo, la praxis
comunitaria de vida109. Este camino de conocimiento practi-
cado por los pobres es, según Mesters, el más apropiado
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106 Mesters, Interpretação [1980b], 36. Cf. además Croatto, Hermenéutica
bíblica, 95-100.

107 Mesters, Interpretação [1980b], 35; cf. íd., Dias [1977a], 86s.
108 Cf. íd., Teologia [1983b], 194; íd., Água [1986a], 569-571 (ejemplos con-

cretos del VI Encuentro Intereclesial de Comunidades de Base); íd., Emmaus
[1991c], 74; íd. – Orofino, Bibel verändert [2003b], 20.

109 Cf. Mesters, Teologia [1983b], 191; íd., Balanço [1988a], 2, 10.
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para el conocimiento y la comunicación del sentido espiri-
tual de la Biblia.

“[…] el sentido de la Biblia no es sólo una idea o un mensa-
je que se capta con la razón y se objetiva a través de raciocinios:
es también un sentir, una consolación, un consuelo que es senti-
do con el corazón […]”110.

Sin embargo, la sabiduría del pueblo corre el peligro de
caer totalmente en el olvido. La preponderancia de la ciencia
y la formación escolar conduce a una cultura del silencio y a
que el pueblo rodee su riqueza interior con una dura cáscara,
como si fuera un coco, que sólo se puede penetrar con difi-
cultad111. La progresiva industrialización y la cultura global
de masas amenazan la sabiduría secular del pueblo112, pero
Mesters está convencido de que, precisamente esos valores y
experiencias de vida de quienes no cuentan en la sociedad,
son capaces de curar la herida cancerígena por la que sufren
las sociedades modernas113. Los pobres pueden devolverle a la
Iglesia un acceso a la Biblia que, en una sociedad en la que la
ciencia ha llegado a ser la forma de vida, casi se ha perdido
completamente el camino de la sabiduría, de la intuición y de
la experiencia mística de fe en lo cotidiano.

3.6.5. La lectura popular es ecuménica

Como la literatura sapiencial bíblica revela de muchas
maneras coincidencias con las tradiciones sapienciales de los
pueblos vecinos, con los que mantenía un intenso intercam-
bio cultural, así también el acceso sapiencial del pueblo posi-
bilita hoy una interpretación ecuménica de la Biblia. Si en la
ciencia bíblica la asunción del paradigma científico y la ex-
clusión sistemática de los prejuicios dogmáticos habrían con-
ducido a un trabajo ecuménico conjunto, así también la lec-
tura bíblica de los pobres se revela como ecuménica, porque
la orientación práctica a la vida de la lectura es común a lec-
tores populares de todas las confesiones.
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110 Íd. – Orofino, Bibel verändert [2003b], 20 (subrayado en el original).
111 Cf. Mesters, Dias [1977a], 47s.
112 Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Sabedoria, 34.
113 Cf. Mesters, Futuro [1975a], 1.169s.; íd., Dias [1977a], 99.
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“Lo que tenemos de más ecuménico y universal es la vida y
el deseo de tener vida en abundancia. Este deseo de vivir como
gente y de tener vida más justa y más abundante, existe sobre
todo entre los pobres y oprimidos. El pueblo pobre es ecuméni-
co cuando lee la Biblia. La lectura que hace es en defensa de la
vida ecuménica”114.

3.6.6. Los límites de la lectura popular de la Biblia

Según la visión de Mesters, la Biblia, en cuanto Sagrada
Escritura, es una parábola y con ello, a su vez, testimonio his-
tórico y símbolo. Mientras que el aporte específico de los lec-
tores populares reside en el conocimiento de la dimensión
simbólica de la Biblia, para el conocimiento de su condicio-
namiento histórico y cultural se necesita la contribución de la
ciencia bíblica. La comparación con la sabiduría en Israel
puede llamar la atención sobre otros límites de la lectura po-
pular de la Biblia y de la vida.

En sus escritos tempranos Mesters no trató esto porque
su presentación de la literatura sapiencial perseguía la idea
de destacar el valor y el significado permanente de la sabidu-
ría popular. Sin embargo, en el proyecto Tu Palabra es Vida,
en el volumen aparecido en 1993 sobre “Sabiduría y poesía
del Pueblo de Dios”, se tratan en un capítulo propio las am-
bivalencias y límites de la sabiduría115.

En razón de su carácter conservativo la sabiduría corre el
peligro de encerrarse en el pasado y, generalmente, rechazar
lo nuevo. El pensamiento sapiencial ahistórico, orientado por
los ciclos de la naturaleza, tiende además a un cierto fatalis-
mo116. Sin una utopía histórica, la sabiduría en Israel se evi-
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114 Mesters, Lectura popular [1988b], 12; cf. íd. – Lopes, Flor bonita
[1988d], 22; íd., Critérios [1989c], 327; íd., Leitura libertadora [1996a], 704.
Tener presente, además, la orientación ecuménica del centro bíblico CEBI:
cf. Schürger, Theologie, 27, 84; Bohn Gass, Pedaço, 30-32; Dietrich – Soares,
Arrozais, 43-45.

115 Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Sabedoria, 31-33; cf. íd., Bí-
blia na Formação, 172s.

116 Esto lo experimentó el mismo Mesters en su viaje pastoral al noreste
de Brasil. Debido a su pensamiento cíclico, la gente carece de una visión de
futuro que funde la esperanza. Cf. Mesters, Dias [1977a], 27, 82, 90; Weber,
B., Ijob, 302s.
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denció como manipulable por la ideología real dominante;
por ello necesitó de la corrección profética para escapar de la
ideologización. Con su concentración en la vida cotidiana de
la familia, la sabiduría se encontraría, además, en el peligro
de perder la mirada crítica de la situación histórica y conver-
tirse en un pensamiento individualista y moralista.

Ni en el proyecto Tu Palabra es Vida o en otros escritos de
Mesters, estas ideas llegan a ser el fundamento de una refle-
xión crítica sobre los límites de la interpretación sapiencial
popular de la Biblia y de la vida. En mi opinión, hay que bus-
car la razón de ello en la orientación a las comunidades de
base: los pobres que se organizan en las comunidades de
base poseen, por cierto, esa forma de pensamiento caracte-
rística del pueblo, pero su pensar conscientemente histórico y
crítico de la ideología (profético) se diferencia de la mayoría
de los pobres de Brasil. De allí que las consideraciones de
Mesters respecto a la lectura popular de la Biblia sólo tiene
validez en vista de los lectores populares de la Biblia que
piensan a la vez sapiencial y proféticamente. Él mismo, en
realidad, se refiere a menudo a que sus reflexiones concier-
nen sólo a la lectura de la Biblia en las comunidades de
base117, pero debido al empleo frecuente de los conceptos ge-
nerales pueblo y pobres existe el peligro de que sus lectores
tengan sus consideraciones como válidas en general. Con
razón, entonces, presenta H. de Wit cuestionamientos críti-
cos al uso de la expresión lectura popular.

“El mayor problema que se da con el término lectura po-
pular usado por Mesters y otros biblistas latinoamericanos, es
de carácter terminológico. Se usa la expresión lectura popular
en un doble sentido. En el vocabulario de un gran número de
biblistas latinoamericanos y otros, el término lectura popular
se usa en un sentido descriptivo y normativo. El término se usa
para definir sociológicamente a cierto grupo de lectores y lec-
toras de la Biblia (los y las pobres). Como término hermenéuti-
co se usa lectura popular para hablar de una lectura de la Bi-
blia que se estima ideal, correcta y auténtica desde el punto de
vista teológico”118.
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117 Cf. más arriba las presentaciones sobre la semántica del concepto pue-
blo (II.2.5).

118 De Wit, Dispersión, 240 (subrayado en el original).
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En sus propias explicaciones acerca de los límites de la
lectura popular de la Biblia, Mesters se refiere sobre todo a
los problemas prácticos en el contexto brasileño. En una re-
trospectiva sobre el movimiento bíblico brasileño de 1964 a
1984, publicada en 1988, hace una lista de treinta y cinco pro-
blemas119. Parece que los siguientes puntos poseen validez ge-
neral: a) los peligros del subjetivismo y del fundamentalismo
(consideración literal del texto); contra estos peligros no sólo
ayuda el trabajo formativo; también es importante que los
creyentes, por la praxis de fe y de vida en su comunidad local,
puedan experimentar que la fe es más que un asunto interior;
b) la dependencia de instruidos, de ayudas para la lectura y
de conductores de los diálogos que son dominantes impiden
que los pobres se conviertan en sujetos de la interpretación;
c) las diferencias culturales entre el mundo bíblico y el de los
lectores dificultan un entendimiento; d) la impostación ideo-
lógica previa de la propia imagen de Dios tiene una influen-
cia decisiva en la percepción que se haga de Él en los textos
bíblicos.

Un problema particular del contexto brasileño represen-
ta la falta de conciencia histórica de los pobres120. Su con-
cepción cíclica del tiempo tiene, por un lado, la ventaja de
facilitar la identificación con las personas y sucesos presen-
tados en la Biblia, dado que la gente no percibe divisor al
gran lapso de tiempo que los separa con aquéllos. Pero, por
otro lado, promueve un acceso fundamentalista a la Biblia,
porque no son suficientemente enfocadas las diferencias
histórica y cultural. Aquí se torna sumamente clara la tarea
de la ciencia bíblica y de la didáctica de la Biblia: tienen que
ayudar a los lectores populares y percibir la Biblia como
símbolo y como testimonio histórico a la vez. Ya sea que
predomine en ellos la conciencia histórica o el pensamiento
cíclico, el trabajo científico debe ayudar a que la dimensión
de la Biblia, que en cada caso es descuidada, sea percibida
y se le haga justicia.
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119 Cf. Mesters, Balanço [1988a], 16-19; cf. íd., Use [1981a], 202, 210; íd.,
Oír [1991a], 154-156.

120 Cf. íd., Use [1981a], 202.
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3.7. El aporte de la ciencia bíblica 
en el proceso de interpretación

3.7.1. La lectura popular de la Biblia 
requiere la mediación científica

Mesters ve en los nuevos lectores populares de la Biblia en
Latinoamérica un redescubrimiento de la lectura espiritual
de los Padres de la Iglesia, pero esto no significa que abogue
por un regreso a ese estadio precrítico de la interpretación de
la Biblia. Claramente habla del fracaso histórico de la lectura
espiritual de la Escritura, que a causa de la carencia de orien-
tación histórica habría derivado en un fantasear insostenible
y en el fideísmo121. Pero, con razón, la Iglesia se mantuvo fir-
me en el significado de la lectura patrística de la Biblia, por-
que la perspectiva con que ella la contempla sería válida has-
ta hoy. La frecuente referencia de Mesters a la exégesis de los
Padres de la Iglesia sirve, por eso, a la legitimación, por me-
dio de la tradición diacrónica, de la lectura popular de la Bi-
blia hecha hoy122.

3.7.2. El significado del marco de referencia eclesial 
para la investigación bíblico-científica

En un informe sobre el año sabático, que transcurrió en
1987 en la École Biblique en Jerusalén, Mesters se muestra
fuertemente impresionado por los esfuerzos que se hacen en
las distintas disciplinas de la ciencia bíblica y señala a los co-
laboradores en el CEBI que, ni lejanamente aún, se ha apro-
vechado toda esa riqueza científica para el servicio del pue-
blo. A su vez, en Jerusalén, se le hizo nuevamente claro el
carácter relativo de la investigación científica de la Biblia.

“Es del tipo de estudio que no tiene un fin en sí mismo, sino
que debe estar relacionado, de una u otra manera, con el pueblo
y con la Iglesia. El estudio científico del texto bíblico queda sin
rumbo cuando se desliga de la realidad del pueblo y de la fe de
las comunidades. Desligada [de esto] la ciencia bíblica acumula
su conocimiento sin saber para qué y para quién, y sin criterio
objetivo fuera de ella misma, para discernir qué es importante y
qué no para la vida de la Iglesia y del pueblo. Sentí esta falta de
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121 Cf. íd., Flor [1976a], 157; cf. Richard, Bibellektüre, 29.
122 Cf. Mesters, Teologia [1983b], 197.
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un contacto profundo de la propia investigación científica en la
situación concreta del pueblo y con la vida de fe de las Comuni-
dades Eclesiales”123.

La ciencia bíblica muestra signos claros de haber perdido
su antigua dinámica: mientras que, por un lado, las investi-
gaciones se tornaron siempre más específicas, la ciencia bí-
blica, por otro lado, ha ido perdiendo el contacto con los re-
ceptores de su trabajo y se habría quedado sin orientación. La
nueva lectura popular de la Biblia en las comunidades de
base ofrece, por ello, una gran oportunidad también para di-
cha ciencia124: le abre un marco de referencia a su trabajo, por
medio del cual se puede reconocer de manera renovada el
gran significado de la lectura científica de la Biblia para la
Iglesia. De allí que es importante que la ciencia bíblica se ubi-
que en el conjunto de la interpretación de la Biblia en la Igle-
sia representado por el triángulo hermenéutico y, así, tome
conciencia de sus límites. Ella ofrece sólo los anteojos para
poder ver mejor, pero no los ojos.

“La contribución del pueblo de Dios no está del lado de los
anteojos sino del lado de los ojos. En los ojos del pueblo está
reapareciendo una visión cierta con que los cristianos deben leer
e interpretar la Biblia. Por eso, la interpretación popular es una
alerta para los fabricantes de anteojos, los exégetas. Porque los
anteojos deben ser hechos de acuerdo con los ojos, para mejorar
su visión. Cuando los ojos deben adaptarse a los anteojos se
arruina la vista y el mundo oscurece”125.

En esta cita se aprecian claramente las tareas más impor-
tantes de la ciencia bíblica al servicio de la lectura popular de
la Biblia: por un lado, se trata de dar una ayuda para la visión
del pueblo, concretamente la traducción y aclaración de textos
de la Biblia de difícil comprensión en razón de las diferencias
históricas y culturales; por otro lado, la ciencia bíblica tiene
también la tarea de corregir una visión distorsionada, esto es,
de actuar como crítica de la ideología. Esta crítica de la ideo-
logía tiene que orientarse también contra el propio trabajo,
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123 Íd., Amigo [1987a], 11s.
124 Cf. íd., Teologia [1983b], 191. Richard habla incluso de “salvación de la

exégesis y de los exégetas profesionales” (Richard, Bibellektüre, 39).
125 Mesters, Interpretação [1980b], 39; cf. íd., Brisa [1979a], 49, 74.
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para que las ayudas producidas para una mejor visión no
conduzcan, ellas mismas, también a una percepción distor-
sionada.

3.7.3. Significado de la convivencia con el pueblo 
para el trabajo bíblico-científico

La primera labor de la ciencia bíblica sería producir una
traducción de la Biblia que sea justa, tanto para con el texto
original, como también para los lectores actuales. Precisa-
mente esto último es lo que para Mesters constituye la tarea
más difícil. Una traducción que siga ciertamente el texto ori-
ginal pero que no sea comprensible para los pobres, sería inú-
til e impediría que la Biblia, en cuanto Sagrada Escritura, al-
canzara su meta126. El biblista, en cuanto intérprete, tendría
que ser simultáneamente abogado del texto y del lector ac-
tual. Con su trabajo tiene que contribuir, por un lado, a que
el texto sea percibido y respetado en autonomía y carácter
de extraño, pero por otro lado, a través de su trabajo de tra-
ducción, debe contribuir también a que se reduzca esa ex-
trañeza y distancia. Puede cumplir esta doble tarea única-
mente si conoce no sólo el texto, sino también la realidad de
vida de sus receptores. Por eso la convivencia, la participa-
ción activa en la vida de la comunidad interpretativa127, se
torna un presupuesto irrenunciable del trabajo bíblico-cien-
tífico. Aquí se advierte un claro paralelismo con el método
de alfabetización de Freire, en el que la convivencia de va-
rias semanas es el presupuesto para elaborar el contenido
de la enseñanza, a través del ir destacando las palabras ge-
nerativas y los temas: también el biblista tiene que hacerse
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126 Cf. íd., Flor [1976a], 114s. P. Richard concretiza esto, refiriéndose a
que el lenguaje refleja la visión cultural, espiritual e ideológica del hablante
y su conciencia histórica. Por esto, la mayoría de las traducciones de la Bi-
blia, no serían comprendidas por los pobres y la Palabra de Dios no resulta-
ría eficaz, porque están escritas en el lenguaje del sistema dominante. De
aquí que tales traducciones de la Biblia no sean fieles a la Palabra de Dios,
que se revela con preferencia a los pobres, ni a los pobres de hoy en día, que
leen la Biblia para poder percibir la presencia de Dios en sus vidas (cf. Ri-
chard, Bibellektüre, 34s.).

127 El concepto convivencia significa una determinada forma de vivir jun-
tos, caracterizada por la ayuda solidaria, el aprendizaje recíproco y la cele-
bración en común. Cf. Feldtkeller, Andreas, “Konvivenz”, en RGG4 4 (2001)
1.654.
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a la búsqueda de temas generativos como punto de partida
de su trabajo científico128.

La convivencia del científico con los lectores populares
tiene una importante función heurística. Por esto, el biblis-
ta no puede quedarse en los términos de las preguntas que
el pueblo hace. A través de su experiencia en la convivencia,
Mesters ha reconocido una doble referencia de las pregun-
tas en torno a textos difíciles de la Biblia. Por un lado, las
preguntas aluden efectivamente al texto, de allí que han de
ser respondidas por medio de informaciones históricas y
lingüísticas, pero, a su vez, remiten a problemas reales de la
vida. Es menester conocer estos problemas, que correspon-
den a los temas generativos en Freire, para que el trabajo
científico cobre relevancia para los receptores. La ciencia
bíblica se refiere aún demasiado a problemas que aparecie-
ron hace tiempo pero que ahora han llegado a perder signifi-
cación129.

Ya en los años setenta, abogaba Mesters por una ciencia
bíblica contextual latinoamericana. Dado que entonces la
mayoría de los biblistas que trabajaban en Latinoamérica
procedían de Europa o de los Estados Unidos, o se habran
formado allá, sus cuestionamientos estaban muy marcados
por aquel contexto130. Mesters recuerda el principio herme-
néutico de que el comprender presupone que ya he compren-
dido algo. A través de la convivencia, el biblista debe apren-
der a conocer las experiencias de Dios y de la vida de los
receptores de su trabajo, para poder entonces presentar la
teología bíblica de tal modo que no le parezca al pueblo algo
completamente extraño, sino que recuerde las propias expe-
riencias131.

Pero la convivencia con el pueblo posee también un signi-
ficado importante para la investigación del texto. La fe secu-
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128 Cf. Mesters, Flor [1976a], 156s.
129 Cf. ibíd., 119s. Cf. el detallado análisis de las preguntas del pueblo so-

bre la Biblia en íd., Por trás [1974a], 37-41, 78-82 (= Por detrás [1974a], 40-
45, 90-94).

130 En el apartado II.1.1 se presenta, en una visión de conjunto, cómo se
ha modificado esa situación, gracias a la intervención de Mesters y muchas
mujeres biblistas.

131 Cf. Mesters, Palavra II [1971b], 193-202; íd., Brisa [1979a], 70s.
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lar, la comprensión circular del tiempo y el pensamiento sa-
piencial y colectivo de los pobres de Brasil están más cerca de
la mentalidad de los hombres que compusieron los escritos
bíblicos, que del pensar iluminista, orientado por la razón, ló-
gico e individualista, de los científicos modernos. En base a
su connaturalidad con el pueblo sufriente y marginado en el
que surgió la Biblia, los pobres y marginados serían un co-
mentario viviente a la Biblia que puede conducir a una com-
prensión más profunda de ésta también a los biblistas que,
mayormente, en razón de su posición social, llevan una vida
realmente sin preocupaciones y cómoda132. Mesters describe
esto con una imagen: los biblistas, en su trabajo, elabora-
rían mapas de la vida del pueblo bíblico, pero los caminos
trazados en ellos serían demasiado derechos e imprecisos;
sólo conviviendo con el pueblo sufriente, que recorre esos
caminos con todos sus altibajos, los científicos pueden re-
conocer la imprecisión de los mapas que elaboraron y, así,
hacer otros que sean a la vez más detallados y fáciles de
usar133.

3.7.4. El trabajo bíblico-científico tiene que contribuir
a facilitar el empleo de la Biblia

El auténtico trabajo bíblico-científico tiene que permane-
cer oculto al lector popular. La ciencia bíblica se ocupa de las
raíces; un árbol sólo da frutos si sus raíces permanecen en la
tierra134.

Mesters compara el trabajo bíblico-científico también con
la producción de aparatos para el hogar. El desarrollo de la
técnica y la construcción siempre más compleja de máquinas
sirve a la meta de simplificar cada vez más el manejo de los
aparatos. Análogamente desea Mesters una ciencia bíblica,
cuya creciente especialización y complejidad se oriente a la
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132 Pixley habla de un privilegio cognoscitivo-teórico del biblista que vive
en una situación que guarda muchas semejanzas con la del pueblo de
Israel. Esto compensaría muchas desventajas que él, respecto de sus colegas
del Primer Mundo, tiene en cuanto a sus posibilidades de investigación
(Pixley, Hosea, 80s.).

133 Cf. Mesters, Brisa [1979a], 80.
134 Cf. íd., Lecturas [1973a], 18s. Cf. íd., Senhor [1996c], 8.
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meta de facilitar el uso de la Biblia a los pobres135. Pero al
igual que en la producción de aparatos para el hogar, esto
sólo resulta a través del estrecho contacto con los receptores
del propio producto136.

3.7.5. La responsabilidad por los efectos negativos 
de la Biblia interpretada científicamente

Dado que ante la técnica, cada vez más compleja, los
usuarios de máquinas modernas ya no pueden comprender o
controlar el modo de función de las mismas, los técnicos tie-
nen una gran responsabilidad por las consecuencias negati-
vas que su producto puede causar. Esto vale también para la
ciencia bíblica.

Sin que Mesters use jamás el concepto ética científica
aboga, muy a menudo implícitamente, por el desarrollo de
una ética de la ciencia bíblica. Ya en 1979 calificó como una
de las más importantes tareas de la ciencia bíblica el desen-
mascarar el uso ideológico de la Biblia y, de esa manera, en lo
posible, impedirlo.

“Así como en la primera mitad de este siglo, por medio de
su ciencia, los intérpretes de la Biblia tuvieron el coraje de des-
cubrir y denunciar el uso esencialmente dogmático de la Biblia
a favor de la Iglesia establecida, así en esta segunda mitad del si-
glo, por medio de esta misma ciencia, deberían tener el coraje
de descubrir y denunciar el uso excesivamente ideológico de la
Biblia a favor de la sociedad establecida”137.
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135 Cf. íd., Por trás [1974a], 80s. (= Por detrás [1974a], 92). En una entre-
vista del año 1989, Mesters respondió a la pregunta acerca del mayor desa-
fío actual de la teología de la liberación, diciendo que éste consistiría en en-
contrar un método exegético que pueda, incluso, ser practicado por los
pobres. Pero él, a su vez, dudaba de ello, por cuanto que pensaba que la com-
plejidad de la metodología bíblico-científica jamás podría ser superada. Cf.
Teixeira, Teologia, 133.

136 Cf. Mesters, Flor [1976a], 158; íd., Brisa [1979a], 64.
137 Íd., Brisa [1979a], 81. Más intensamente que Mesters, es Pablo Ri-

chard, un protagonista en Chile de los Cristianos por el socialismo, quien
destaca esa tarea ideológico-crítica de la ciencia bíblica. La Biblia le habría
sido sustraída a los pobres y sería prisionera de una ideología idólatra. Has-
ta la actualidad, la ciencia bíblica estaría marcada por el mundo cultural,
ideológico y espiritual del sistema imperante, y perpetuaría el aprisiona-
miento de la Biblia (cf. Richard, Bibellektüre, 34-37). Acerca de una confron-
tación crítica con la tesis de Richard, cf. De Wit, Dispersión, 243-267.
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Su punto de referencia en esto es, al comienzo, sobre todo
el abuso ideológico para justificar las relaciones sociales in-
justas. La responsabilidad del biblista exige, por ello, la op-
ción por los pobres como decisión hermenéutica previa. Esa
opción no es forzada a la interpretación de la Biblia desde
fuera, sino que ella misma es un resultado de la lectura de la
Biblia y posee de allí también un sentido fuera del contexto
latinoamericano. Pero se requiere un largo proceso de apren-
dizaje para reconocer lo que la opción significa concreta-
mente.

En el trabajo compuesto en 1975 El futuro de nuestro pa-
sado, Mesters lucha por encontrar una respuesta a la cues-
tión: la opción por los pobres y marginados, ¿significa un
cambio de posición social o puede hacerse de manera pura-
mente interior? Reconoce que la definición sociopolítica de
pobreza y marginación no basta. Hay muchas personas que,
según esa definición, valen por pobres pero cuyo pensamien-
to está completamente configurado por el sistema dominan-
te. Por otro lado, reconoce en el profeta Jeremías a un hom-
bre que, en cuanto consejero del rey, vive en el centro, pero su
pensamiento está marcado por lo marginal. El paso decisivo
de la opción por los pobres consiste, entonces, en el cambio
del pensamiento138.

En la sociedad brasileña se dan como fundamentos de la
pobreza la dejadez e indolencia de los pobres. Quien, al con-
trario, escucha a los pobres y mira el mundo desde su pers-
pectiva, descubre que ellos trabajan más duramente que los
acomodados, pero sin participar en el bienestar: ellos, enton-
ces, han sido hechos pobres. Quien cumple con ese giro en su
percepción pondrá todo de su parte para que la sociedad se
torne más justa y más fraterna. La comparación de Jesús del
camello y el ojo de la aguja, y la parábola del pobre Lázaro y
el rico, aluden a lo difícil que es esa conversión139.

El ocuparse frecuentemente con la cuestión acerca de la
realización práctica de la opción por los pobres, dentro del
CEBI, fundado por Mesters, deja claro que no existe ninguna
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138 Cf. Mesters, Futuro [1975a], 1.137.
139 Cf. íd., Carmelite [1987b], 161. Cf. también sus declaraciones en una

entrevista de 1990: Puleo, Struggle, 126-128.
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respuesta sencilla a esa problemática. Todavía en 1992, en
una semana de estudio sobre el tema Espiritualidad, quedó de
manifiesto que esa cuestión no había sido respondida de ma-
nera suficientemente profunda. Los participantes volvieron a
tomar conciencia de que hay que pasar de una identificación
sociopolítica con la causa de los pobres a una efectiva comu-
nidad con los oprimidos. Al final de la semana se estableció
como propósito para el futuro:

“Mayor preocupación con lo cotidiano, con las raíces cultu-
rales (indígenas y negras), con la situación y la búsqueda de las
mujeres, con la religión del pueblo, sus mitos, devociones y
prácticas, sin disminuir en nada la atención a la situación eco-
nómica, social, política e ideológica”140.

Aun cuando C. Mesters tuvo desde el comienzo una gran
sensibilidad por la realidad de vida de los pobres141 y no re-
dujo la opción por ellos a la dimensión sociopolítica, se pue-
den constatar también en él claros procesos de aprendizaje.
Conciernen, sobre todo, a la asunción de las preocupaciones
de la lectura feminista de la Biblia, así como a la mirada di-
ferenciada a la situación cultural y religiosa del pueblo brasi-
leño. Esto será presentado con más detalle al considerar su
ética de la lectura de la Biblia142.

3.8. El significado del plano de comunicación 
pastoral para el proceso de interpretación

El rol de los comunicadores en el plano pastoral rara-
mente es tratado de manera directa por Mesters en sus gran-
des trabajos sobre la teoría de la lectura de la Biblia. Esto
puede estar condicionado por el hecho de que él mismo, en
cuanto científico, había asumido el rol de comunicador. Mu-
chas de sus observaciones acerca del rol de los científicos va-
len, por eso, también para los comunicadores en el servicio
pastoral.
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140 Mesters – Mello – Cavalcanti, Coração [1993b], 59.
141 Cf., por ejemplo, el temprano interés por los valores manifestados en

la piedad popular: cf. Mesters, Futuro [1975a], 1140s.; íd., Dias [1977a],
91.114; íd., Maria [1977b], 85.

142 Cf. infra II.5.3-II.5.5.
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Destaca, en especial, la opción práctica de vida por los po-
bres que requiere una conversión personal. Demasiado a me-
nudo, los colaboradores pastorales permanecen con sus pies
en el centro y trabajan con sus manos en lo marginal, pero la
opción por los pobres significa un abandono del sistema do-
minante143. La didáctica de la Biblia debería estar marcada
por el hecho de que los agentes pastorales sean más parteros
que cigüeñas, es decir, que sobre todo ayuden a las personas
a expresar lo que ya saben y conocen144. Por otro lado, el res-
peto ante la sabiduría del pueblo no debería conducir a dejar
al pueblo en su ignorancia: hay mucho que debe aprenderse.
Mesters conoce también el gran peligro de que los agentes
pastorales se den aires de expertos que, según el concepto
bancario descrito por Freire, quieren instruir a los ignorantes
creyentes145.

En el triángulo hermenéutico no se puede asignar a los
agentes pastorales ningún sitio propio; están más bien en me-
dio del campo de tensión de las tres fuerzas del triángulo her-
menéutico. Su carisma como mediador exige asumir de igual
manera el influjo de las tres fuerzas: están formados científi-
camente, fueron instruidos en la enseñanza de la Iglesia y
participan activamente por sí mismos en la configuración de
la vida eclesial, y están al servicio de la comunidad interpre-
tativa. En la participación de colaboradores en la pastoral de
la Biblia se requiere una formación especial para sostener esa
tensión. En el CEBI se esfuerzan por eso, desde 1991, de ma-
nera más intensa por integrar en el trabajo bíblico elementos
de la Pedagogía de la Liberación146.
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143 Cf. íd., Futuro [1975a], 1.136.
144 Cf. íd., Flor [1976a], 166-168.
145 Cf. íd., Flor [1976a], 95; íd., Use [1981a], 203; íd., Oír [1991a], 154; íd.,

Emmaus [1991c], 73.
146 Cf. Schürger, Theologie, 46, 206s.
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Capítulo 4
Consecuencias para la metodología 

de la lectura de la Biblia

4.1. Consecuencias para la metodología 
bíblico-científica

4.1.1. Criterios para la elección de los métodos

Carlos Mesters ha publicado en los decenios pasados un
gran número de herramientas de trabajo para la lectura po-
pular de la Biblia, en las que también ofrece instrucciones
metodológicas. Por el contrario, apenas si se ha expresado
respecto de la metodología bíblico-científica. Sus declaracio-
nes sobre la ciencia bíblica giran en torno al ordenamiento
adecuado del trabajo bíblico-científico en el proceso de inter-
pretación. En un trabajo publicado en 1983, él mismo pre-
senta la cuestión acerca de qué método científico sería el más
adecuado en vistas de la meta de la interpretación, pero no
ofrece ninguna respuesta1.

Personalmente, Mesters fue formado en el método histó-
rico-crítico, pero en sus comentarios emplea otros métodos.
En la introducción a su comentario al libro de Rut, se refiere
a que la aplicación de distintos métodos ha conducido a nu-
merosas interpretaciones. Menciona la crítica de las formas,
el análisis de la estructura literaria en comparación con otros
textos y la concentración en uno de los temas tratados en el
libro de Rut. La pluralidad de interpretaciones concierne tan-
to a la reconstrucción del sentido literal histórico, como tam-
bién a la determinación del mensaje del libro para el tiempo
actual. Por un lado, se fundaría en el mismo texto el que haya
tantas interpretaciones distintas, por cuanto que él no ofrece
una indicación clara de su contexto histórico de origen; por
otro lado, muchas interpretaciones se basan en una exclusión
de la cuestión por ese contexto de origen: sin un conocimien-

1 Cf. Mesters, Teologia [1983b], 197.
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to de la situación del pueblo, a la que se refiere la pragmáti-
ca del texto, éste puede ser empleado para probar cualquier
tipo de mensaje. Por eso, según Mesters, el análisis histórico
de la situación del autor y de los destinatarios debería ofrecer
el fundamento de la interpretación2. Pero no cae en la ilusión
de que, en virtud de la investigación de la cuestión histórica,
entonces, el sentido del texto se podría determinar claramente;
esto es imposible. De allí que la intención de su comentario no
es presentar una nueva opinión sobre el texto bíblico y, con
ello, entrar en una competencia con otros comentarios para
concitar la adhesión de los lectores. El propósito de su comen-
tario sólo puede ser contribuir a que la Palabra de Dios alcan-
ce su finalidad, como se describe más detalladamente en 2 Tm
3,16; 1 Cor 10,6.11 y Rm 15,4: el texto debe servir de ejemplo
para la instrucción y la educación en la justicia, para comuni-
car consuelo y esperanza. De aquí que un comentario tiene que
depurar el texto –que debe servir a los lectores de hoy como es-
pejo– para que pueda cumplir esa función. A ello pertenece el
poner el texto en relación con la vida de los lectores3.

Si se sigue la comprensión de Mesters de que el texto es,
a la vez, espejo (símbolo) y documento histórico, entonces la
ciencia bíblica tiene que emplear tanto métodos sincrónicos
como diacrónicos. En un panorama de la metodología del
CEBI, compuesto en 1994, Mesters menciona como método:
la crítica literaria, el análisis estructural, así como el método
de la historia de las formas y el sociológico. Pero el criterio
para juzgar los métodos sigue siendo, también aquí, la inten-
ción de eficacia de la Biblia como Sagrada Escritura.

“No es indiferente el método que se usa. Los métodos no son
neutros. La lectura que pretendemos nosotros para poder ser
fiel al pueblo, al texto, a la situación, a Dios, a la fe, al principio
básico de lectura, es poder descubrir en el corazón del texto la
gramática para poder leer nuestra realidad”4.

En el desarrollo de su artículo Mesters destaca que en la
interpretación del texto, que es a la vez testimonio histórico y
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2 Cf. íd., Rute [1986b], 7s.
3 Cf. ibíd., 17s.
4 Íd., Visão global [1994a], 32. Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil,

Leitura orante, 33.
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símbolo, hay que tener presente cuatro contextos para los
que, en cada caso, hay que emplear métodos adecuados. Aun-
que sus explicaciones de esos cuatro contextos son muy bre-
ves y esquemáticas, sin embargo, se encuentran allí impor-
tantes líneas orientadoras del trabajo bíblico-científico5.

4.1.2. La necesidad del análisis de cuatro contextos

En la interpretación del texto de la Biblia y del texto de la
vida hay que tener en cuenta, según Mesters, cuatro contex-
tos: el contexto literario del texto, el contexto histórico del su-
ceso relatado en el texto, el contexto histórico del surgimien-
to del texto (contexto redaccional) y el contexto histórico del
lector actual (contexto del Espíritu)6. Es cierto que se pueden
ordenar los tres primeros contextos en el movimiento inter-
pretativo de la vida hacia la Biblia y el cuarto en el movi-
miento de la Biblia a la vida, pero esto no significa que los
cuatro puedan analizarse separadamente unos de otros. En
especial el contexto del lector actual tiene que ser considera-
do desde el principio, por cuanto que determina toda la in-
terpretación.

Por el análisis del contexto literario comprende Mesters
una percepción, lo más exacta posible, del texto, sus estruc-
turas y su contenido. Los análisis de los tres contextos histó-
ricos (tiempo relatado, tiempo de la redacción, tiempo de la
interpretación) tendrían que orientarse en una hermenéutica
del conflicto7: los textos bíblicos no surgieron como tratados
teológicos neutrales o como literatura edificante, sino para
brindar orientación en una situación conflictiva; análoga-
mente la meta de la relectura actual no es la adquisición de
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5 Téngase presente también la metodología bíblico-científica que se em-
plea en el Instituto Superior Evangélico de Estudios Teológicos (ISEDET), en
Buenos Aires (Argentina), centro académico cercano al movimiento bíblico
de la teología de la liberación. Croatto escribe que, al comienzo de todo
trabajo de magíster o doctorado, se ubica una investigación de la situación
cultural en tiempos de la producción del texto; luego se analiza el texto con
todos los métodos histórico-críticos. A esto sigue, después, un análisis se-
miótico y, finalmente, una relación crítica con el contexto actual del intér-
prete (cf. Croatto, Semiotic Reading, 189).

6 Cf. Mesters, Visão global [1994a], 27.31s.
7 Cf. la introducción metodológica: Mesters, Conflitos [1984b], 21-23; cf.

también Schürger, Theologie, 76s.; Schwantes, Wege, 18.
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conocimientos sobre el pasado, sino la orientación en una
realidad ambivalente y conflictiva.

Para que el texto bíblico pueda servir de espejo, los análi-
sis de los contextos deben destacar analogías y diferencias es-
tructurales. Por eso los tres contextos históricos (tiempo rela-
tado, tiempo de la redacción, tiempo de la interpretación)
tienen que ser analizados con la ayuda de las mismas pre-
guntas orientadoras del conocimiento. Mesters y otros cola-
boradores del CEBI desarrollaron para ello el instrumental de
la lectura de los cuatro lados: el lado social, económico, polí-
tico e ideológico (religioso) de la realidad. Mesters identifica
la lectura de los cuatro lados con el método interpretativo ma-
terialista8 o sociológico9, dos conformaciones específicas de la
exégesis socio-histórica10. En sus investigaciones de la meto-
dología empleada en el CEBI, W. Schürger llega a la conclu-
sión de que la lectura de los cuatro lados es el único comple-
mento metodológico que agrega el CEBI a la metodología
bíblico-científica tradicional11. 

4.1.3. El contexto actual de vida 
como punto de referencia del trabajo bíblico-científico

Mesters enfatiza reiteradamente en sus publicaciones
cuánto le ha guiado a él en la comprensión más profunda de
los textos bíblicos el conocer las experiencias de vida y de su-
frimiento de los pobres de Brasil. Muy claramente ilustra esto
una experiencia de un encuentro con campesinos en la dió-
cesis de Crateús, en el empobrecido noreste del Brasil, en el
año 1969.

El conocimiento de sus experiencias de vida, marcadas
por el sufrimiento y la opresión, produjo en Mesters una nue-
va comprensión de aquello que él, durante sus estudios en Je-
rusalén, había aprendido acerca de la historia bíblica de los
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8 Cf. Mesters, Verständnis [1980b], 565.
9 Cf. íd., Visão global [1994a], 32.
10 Hochschild distingue cuatro direcciones principales de la exégesis so-

cio-histórica: la exégesis materialista, la socio-descriptiva, la socio-científica
y la línea socio-kerigmática (cf. Hochschild, Sozialgeschichtliche Exegese,
7-26). Cf. Huning, Dimensión, 36-42.

11 Cf. Schürger, Theologie, 74.
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orígenes (cf. Gn 1-11) y le ofreció nuevos puntos de partida
para ulteriores investigaciones. Dado que para Mesters se tra-
tó de una experiencia clave, ofrezco aquí un extenso pasaje de
una conferencia en la que él informa al respecto.

“Había un creativo intercambio entre la vida y la Biblia. La
vida de los campesinos de Ceará iluminaba desde dentro las pa-
labras de la Biblia, y comencé a comprender lo que el relato del
paraíso tenía para decirnos hoy. No cambié ni una coma en la
explicación científica que el profesor nos había dado. Al contra-
rio, traté de recordar cada cosa. Cuando regresé a casa, después
del encuentro, consulté mis apuntes de clase. Comencé a estu-
diar otros libros sobre el tema y se abrieron nuevas puertas ha-
cia el pasado. Pasillos desconocidos se iluminaron con la luz que
provenía del yermo de Ceará. […] Estaba descubriendo un sig-
nificado nuevo y común en aquellas páginas viejas y bien cono-
cidas de la Biblia. Entonces pensé lo siguiente: si no hubiese
vivido esa experiencia, mi memoria no se habría despertado y
los estudios en Jerusalén habrían permanecido sin fruto; sin los
estudios, el disparador de la vida hubiera caído en el vacío y no
hubiera surgido la luz en las palabras de la Biblia. Nada ha sido
agregado al sentido literal por medio de un descubrimiento exe-
gético; no obstante, el mismo significado apareció en una nueva
luz, tan libre y tan diferente, ¡lo que los estudios no habían
sido capaces de descubrir! Esa experiencia fue decisiva para
mí. […] Continué trabajando en esa línea, casi instintivamen-
te, año tras año, visitando comunidades. Ése fue mi estudio de
graduación”12.

Como resultado de sus estudios, Mesters publicó en 1971
el volumen de comentario Paraíso terrestre – Saudade ou es-
perança? (“Paraíso terrestre, ¿nostalgia o esperanza”), una de
las primeras interpretaciones contextuales de una gran unidad
textual en Latinoamérica.

Muy detalladamente, Mesters presenta, en la introduc-
ción de su comentario a los cantos del Siervo sufriente del
Deutero-Isaías publicado en 1981, qué influjo tuvo sobre su
trabajo científico la convivencia con el pueblo pobre. El libro
comienza con una presentación del sufrimiento y la miseria
de los pobres en Brasil tal como Mesters la ha conocido. Ese
sufrimiento suscita preguntas en los pobres que él asume
como preguntas orientadoras del conocimiento para su tra-
bajo bíblico-científico.
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“¿Por qué existe tanto dolor en el mundo? ¿Para qué sirve tan-
to sufrimiento? ¿Por qué son siempre los pequeños, los pobres y
los inocentes los que deben cargar la mayor parte de la cruz?”13.

De un presbítero, esto es, de un representante del plano
de la comunicación pastoral, Mesters recibe su encargo. Pa-
dre Alfredo14, que vive radicalmente la opción por los pobres,
hace él mismo fuertes experiencias de sufrimiento e intenta
interpretarlas teológicamente. Descubre una connaturalidad
del sufrimiento de los pobres con el sufrimiento del Siervo de
Dios y pide al biblista que investigue los textos de la Escritu-
ra en vistas a esa connaturalidad; con esto están ya dados el
tema y el método del trabajo de Mesters:

“Fui a hacer lo que el Padre Alfredo pidió, y comencé a es-
tudiar los cuatro cánticos del profeta Isaías. Lo hice a la mane-
ra que él lo pidió; llevé conmigo, en mi recuerdo, el sufrimiento
de nuestro pueblo y fui andando. Durante cinco años caminé
por las calles del Brasil y de la Biblia”15.

Los pobres, a través de su conocimiento connatural de la
Biblia, habrían redescubierto lo que es evidente, aquello que
en la ciencia bíblica y en la teología fue pasado por alto du-
rante mucho tiempo: la historia de Israel está marcada por la
opresión y por una lucha por la liberación en la que se aspira
a los mismos valores que hoy en día impulsan en Brasil a los
movimientos de base: tierra, justicia, solidaridad y compartir
y, especialmente, una vida digna para todos16.

En qué medida la atención a estos temas principales de la
Biblia, descubiertos por los pobres, conducen al biblista Mes-

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...282

13 Íd., Misión [1981b], 10 (= Missão [1981b], 15). Sin embargo, en su in-
vestigación sobre la interpretación y manejo del dolor en la teología de la li-
beración Latinoamericana, destaca Weber, tomando como ejemplo la alta
mortalidad infantil, qué diferentes son las interpretaciones del dolor de Mes-
ters y la de los pobres mismos (cf. Weber, B., Ijob, 297-309). En efecto, la
comprensión de Mesters, de asumir los cuestionamientos del pueblo a través
de la convivencia, es demasiado idealista; su percepción de esas preguntas
está, pues, condicionada culturalmente. Le faltan, hasta ahora, los instru-
mentos para reflexionar sobre su propio modelo cultural de percepción. Cf.
además la valoración crítica en el apartado II.6.4.4.

14 El P. Alfredo Kunz (1920-2000) es el fundador de la Comunidad del
Siervo sufriente de Dios. Acerca de este hombre y del comentario a Isaías de
Mesters, cf. Weber, B., Ijob, 220-266, 322-340.

15 Mesters, Misión [1981b], 12 (= Missão [1981b], 18).
16 Cf. íd., Oír [1991a], 149.
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ters a la percepción de nuevas dimensiones del texto y su con-
texto histórico, se presenta ahora empleando, a modo de
ejemplo, el comentario al libro de Rut, que según la aprecia-
ción del especialista en Antiguo Testamento brasileño M.
Schwantes sería “el modelo clásico de ese enfoque para dar a
todo un libro una nueva dimensión”, porque allí realiza “Mes-
ters una completa integración del análisis científico y la rele-
vancia popular de un libro bíblico”17.

Mesters ha elaborado ese comentario en base a los cono-
cimientos obtenidos a partir de una semana de estudio en co-
mún con otros biblistas. Apareció recién en 1985 como ins-
trumento de ayuda del mes de la Biblia, celebrado en todo el
país18 y fue publicado en 1986 en una reelaboración como
parte de un volumen de la serie Comentario Bíblico. La com-
prensión de la ciencia bíblica, que comparten los autores de
esa obra ecuménica, coincide con la posición de Mesters: el
trabajo bíblico-científico tiene que hacerse desde la perspec-
tiva de los pobres, estimulado por las interpretaciones popu-
lares, tal como el científico las ha conocido en su convivencia
con el pueblo19. Dado que los comentarios están previstos
para lectores que trabajan en el plano de la comunicación
pastoral, no poseen ningún aparato científico, pero presupo-
nen una cierta formación. En vistas del bajo nivel formativo
en Latinoamérica20 hay que verlos como un material de lectu-
ra verdaderamente exigente.

C. Dinböck, en una tesis de licenciatura hasta ahora no pu-
blicada, ha comparado el comentario de Rut de Mesters con el
comentario publicado en el mismo año por el especialista ale-
mán en Antiguo Testamento E. Zenger21, indagando también el
influjo sobre la interpretación de las respectivas experiencias
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17 Schwantes, Wege, 12s.
18 Cf. la traducción española Rut. Una historia de la Biblia, ¡Pan, familia,

tierra! ¡El que por allí camina, no yerra! [1985b].
19 El mismo grupo de biblistas edita la revista Estudos Bíblicos (Petró-

polis: Vozes 1984ss.). Acerca del proyecto Comentário Bíblico, cf. Comblin,
Critérios, 307-330; Gorgulho, Bibelapostolat, 5s.; Schmeller, Recht, 100-103.

20 Un buen panorama de la situación educativa, en general, y la específi-
camente teológica, ofrece Fricke, Bibelauslegung, 277-282. Se puede contar
con que la situación en muchos países de Latinoamérica es semejante.

21 Zenger, Erich, Das Buch Ruth (ZBK.AT 8), Zúrich: Theologischer Ver-
lag 1986.
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contextuales. Encuentra grandes diferencias en el trato del
tema pobreza22. Para el alemán Zenger, en su contexto de vida,
la pobreza sería un problema ante el cual se responde sobre
todo a través de la limosna; debidamente interpreta el libro
de Rut como una parénesis narrativa que quiere orientar ha-
cia un compartir desinteresado y genuino de la propia rique-
za. Mesters, por el contrario, habla de la pobreza como un
problema de permanente injusticia; descubre en el libro de
Rut un modelo narrativo de cómo dos mujeres pobres pueden
recorrer un camino de superación de la pobreza. Mientras
que Mesters reconoce en el libro de Rut a los pobres como su-
jetos de la transformación social (la pobre Noemí y Rut, que
opta por esa pobre mujer), en la presentación de Zenger, los
ricos y poderosos serían los que a través de su renuncia trans-
formarían la sociedad (Booz y, también en parte, Rut). Mien-
tras Zenger reconoce en la figura principal, Rut, una actitud
virtuosa de desprendimiento y solidaridad, Mesters interpre-
ta, de acuerdo con su propia experiencia, la decisión de Rut
por Noemí como un cambio permanente de posición y como
una opción por los pobres.

Una fuerte influencia de la experiencia contextual reco-
noce Dinböck también en la diferente presentación de la pro-
blemática de la tierra, que constituye uno de los problemas
políticos centrales en Brasil23. En Zenger, en cuyo contexto de
vida esa problemática no desempeña ningún papel, cierta-
mente no se elude el problema de la tierra en Rut, pero no es
interesante en cuanto problema en sí, sino que sobre todo se
lo interpreta en orden a la manifiesta solidaridad entre pa-
rientes en el manejo de ese problema. Mesters, por el contra-
rio, ve en los campos de problemas existenciales tierra y fa-
milia los problemas centrales del pre-texto del tiempo de
surgimiento del texto (data el libro hacia el 450 a.C.), para
cuya solución el libro de Rut ofrece un modelo de acción.

El especialista español en Antiguo Testamento L. Alonso
Schökel, que por muchos años trabajó en el Pontificio Insti-
tuto Bíblico en Roma, acredita que el comentario a Rut de
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22 Cf. Dinböck, Lateinamerikanische und europäische Auslegung des Bu-
ches Rut, 68-76.

23 Cf. ibíd., 110-117.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 284



Mesters, a pesar de la falta de un aparato técnico, correspon-
de al estándar científico. Aunque él mismo ha leído a menu-
do el libro de Rut, lo ha traducido y comentado, habría apren-
dido mucho de ese comentario. El método empleado por
Mesters no lleva simplemente a la constatación de prejuicios
contextuales a través del texto de la Biblia, sino más bien ha-
bría que describirlo como aproximación de dos horizontes,
ambos tomados en serio.

“Mesters no parte de una situación que prejuzgue el texto,
que lo reduzca a ‘argumento de Escritura’, que lo canalice a la
fuerza en un repertorio de preguntas preestablecido. Creo que
su método se describe mejor con la teoría de ‘ajustamiento de
horizontes’. El exégeta es consciente de su horizonte, sin ence-
rrarse en él, quiere dialogar con el horizonte histórico del texto
bíblico, sin confinarlo al pasado”24.

4.1.4. El análisis del contexto literario

En la presentación del triángulo hermenéutico ya se indi-
có que Mesters no ha desarrollado ninguna teoría sistemáti-
ca del texto. La premisa, según la cual el texto de la Biblia es,
a la vez, símbolo y testimonio histórico, lo lleva a rechazar
tanto una comprensión del texto unilateralmente histórica,
que lo considera sólo como una ventana hacia el pasado,
como también una comprensión estrictamente estructuralis-
ta del texto que quiera hacer completamente caso omiso de
las referencias históricas. Así, en sus comentarios, Mesters
emplea métodos de indagación históricos y lingüísticos.

A modo de ejemplo de su trabajo como biblista hay que
considerar también aquí su comentario al libro de Rut. Mes-
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24 Alonso Schökel, Exégesis, 404. El autor analiza también el comentario de
Zacarías de G. Gorgulho, editado en la misma serie de comentarios, y llega a
la conclusión de que se trata, en realidad, de una obra correctamente elabora-
da, desde el punto de vista bíblico-científico y que bien vale por un comenta-
rio científico-popular, pero no cabría reconocer en él una nueva perspectiva de
interpretación, surgida de la convivencia con los pobres (cf. ibíd., 405). Con
esta referencia se torna evidente que la realización del nuevo ordenamiento
hermenéutico del trabajo bíblico-científico, tenido por correcto, también para
los biblistas orientados por la teología de la liberación, es algo que requiere de
un largo proceso de aprendizaje. Pero Schwantes también se refiere a que la
elaboración de un comentario de Zacarías, sería un trabajo incomparable-
mente más difícil que el comentario de Rut, dado que la relevancia pastoral del
libro sería mucho menor (cf. Schwantes, Wege, 13s.).
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ters describe allí el texto como tejido (textus) compuesto de
distintos hilos (frases), que a través de palabras clave adquie-
ren distintos colores25. En su comentario procura mostrar
cómo por medio de la elección de términos y la estructura de
las frases, el texto comunica su mensaje. Además, no inter-
preta la estructuración del texto simplemente como medio li-
terario estilístico, sino como medio de dirección de la lectura.
Esto resulta particularmente claro en su descripción de la ma-
croestructura del libro de Rut26. Enmarcado por una imagen
introductoria (cf. Rt 1,1-5) y una conclusiva (cf. Rt 4,13-17;
4,18-22 sería un apéndice secundario) el libro presenta en cua-
tro pasos el camino de la reconstrucción del pueblo. La des-
cripción de la estructura del texto como camino invita al lector
a abandonar el rol no participativo del observador y a recorrer
ese camino27. De la misma manera Mesters presenta también
los cuatro cantos del Siervo de Dios del Deutero-Isaías como
cuatro pasos de un camino, como “una especie de cartilla o
itinerario”28. 

Junto a la estructura del texto y las palabras clave, Mesters
analiza en su comentario a Rut otros medios de dirección de la
lectura, como el significado simbólico de los nombres, la es-
tructuración geográfica del texto y la intertextualidad con
otros escritos veterotestamentarios29.

4.1.5. Los análisis históricos 
con la ayuda de la “lectura de los cuatro lados”

La acentuación del conflicto como magnitud hermenéuti-
ca deja claro que, para Mesters, los textos bíblicos son siem-
pre textos en situación: fueron escritos para dar impulsos de
acción en determinadas situaciones conflictivas. De aquí que
la intención de un texto no puede dilucidarse de forma inma-
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25 Cf. Mesters, Rute [1986b], 16; íd., Rut [1985b], 31.
26 Cf. íd., Rute [1986b], 15; íd., Rut [1985b], 22-24.
27 Sobre esto llama la atención también Dinböck, comparando los co-

mentarios de Mesters y Zenger (cf. Dinböck, Lateinamerikanische und eu-
ropäische Auslegung des Buches Rut, 41-44), aunque en su presentación ne-
gativa pasa por alto el comentario de Zenger.

28 Cf. Mesters, Misión [1981b], 14 (= Missão [1981b], 20).
29 Cf. íd., Rute [1986b], 13-15.
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nente al texto mismo, sino sólo en relación con la situación
histórica a la que se refiere. El sentido que el texto tiene para
lectores actuales está condicionado por la situación histórica
en que éstos viven. La comprensión del texto como modelo de
acción declara que no se aplican expresiones particulares del
texto, sino que la relación del texto con la situación histórica
a la que se refiere es modelo para la praxis de vida de los lec-
tores en su contexto.

A modo de ejemplo de cómo se practica esto en la lectura
popular, Mesters informa en varios artículos sobre diálogos
bíblicos en una comunidad pobre acerca de la prohibición ve-
terotestamentaria de comer carne de cerdo.

“Se leyó el texto que prohíbe comer carne de cerdo (véase Lv
11,7). Y llegaron a la siguiente conclusión: ‘Entonces a los isra-
elitas Dios se lo prohibió, a nosotros ahora nos lo manda’. Ra-
zón: en el desierto Dios prohibió a los israelitas comer carne de
cerdo, porque allí, por la falta de agua, el cerdo era peligroso y
podía dañar su salud. Nosotros, en cambio, sabemos cómo tra-
tar esa carne y es lo único de que disponemos para procurarles
la salud a nuestros hijos. Por eso hoy Dios nos manda comer
carne de cerdo”30.

En este caso la expresión literal de un texto bíblico escri-
to nuevamente en otro contexto, tiene que contraponerse a la
expresión literal originaria para alcanzar una continuidad en
la pragmática: de la prohibición resulta un mandamiento. De
manera semejante, para poder escribir de nuevo un texto en
la propia situación histórica (relectura), los lectores populares
necesitan informaciones acerca de la situación histórica a la
que se refiere el texto. La tarea del biblista es, por eso, la re-
construcción de ese contexto histórico. El conocimiento, en
lo posible de la mayor cantidad de facetas de la realidad ac-
tual de vida, es en ello una gran ayuda para una reconstruc-
ción lo más amplia posible del contexto pasado. Así los bi-
blistas latinoamericanos, a través de la convivencia con los
pobres, se volvieron atentos a qué poco se percibía en la cien-
cia bíblica tradicional histórico-crítica la dimensión econó-
mica y política de la realidad. Por eso, en el centro bíblico
CEBI se desarrolló el método de lectura de los cuatro lados, un
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30 Íd., Oír [1991a], 151. Cf. además íd., Interpretação [1980b], 33; íd., Use
[1981a], 201.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 287



indagar sistemático de los aspectos social, económico, políti-
co e ideológico (religioso) de la realidad31. Pero la lectura de
los cuatro lados no es un método en el sentido científico sino
una ayuda orientadora para la elección de métodos de análi-
sis. El método que se muestra más adecuado a la lectura de
los cuatro lados es el método socio-histórico.

La intensiva reflexión sobre la realidad de Latinoamérica
condujo, en el transcurso de los años, a la idea de que la rea-
lidad comprende muchas más dimensiones que las cuatro
hasta entonces tenidas en cuenta. Cuando con ocasión de la
preparación del 500 aniversario de la conquista de América se
prestó intensamente atención a la situación vital de los indí-
genas y a los afrobrasileños, se reconoció la necesidad de am-
pliar el cuadro conceptual de análisis a la consideración de
las circunstancias culturales de vida. En 1991, en un instru-
mento de ayuda para la lectura de las cartas de Pablo, Mes-
ters propuso una ampliación del análisis de la realidad a la di-
mensión antropológica y psicológica32. En el proyecto Tu
Palabra es Vida se mencionan esas dos dimensiones para el
análisis de los contextos históricos, a partir del tercer volu-
men aparecido en 199233. W. Schürger aboga por una amplia-
ción a la dimensión ecológica y físico-emocional34. En una en-
trevista realizada en julio del 2003 con la revista on-line BBLA
informa, Mesters propone una revisión crítica de la lectura de
los cuatro lados: la realidad posee miles de lados, por ello ha-
bría que incluir en la investigación muchos más lados que los
incluidos hasta ahora. Menciona como ejemplo la dimensión
personal, la psicológica, familiar y antropológica35.
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31 Cf. Schürger, Theologie, 73-75.
32 Cf. Mesters, Pablo [1991d], 128.
33 En los dos primeros volúmenes, publicados en 1990, se indicaban seis

dimensiones metodológicas orientadoras (cultural, religiosa, económica, so-
cial, política e ideológica). Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Leitura
orante, 39; íd., Formação, 9. En el tercer volumen, y todos los siguientes, se
mencionan además la dimensión psicológica y la antropológica. Cf. íd., Lei-
tura profética, 11.

34 Cf. Schürger, Theologie, 227s.
35 Cf. Godoy, Daniel, Entrevista – Carlos Mesters, en BBLA informa Nr. 4

(julio-septiembre 2003). URL: http://www.metodista.br/biblica/bbla_infor-
ma/bbla_informa_4/conferencia/entrev_mesters.htm (último control: 10/07/
2006).
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4.1.6. La diferenciación de la perspectiva fundamental 
de la lectura de la Biblia a través de otros biblistas 
latinoamericanos: de la lectura desde la perspectiva 
de los pobres al desarrollo de “hermenéuticas específicas”

4.1.6.1. Consideraciones previas 
acerca del significado de este apartado

Una teoría de la lectura de la Biblia que trata de percibir al
lector actual como elemento constitutivo del proceso herme-
néutico enfrenta un gran problema: hay tantos lectores distin-
tos como seres humanos. Para poder hablar con sentido acerca
del influjo del lector real sobre la lectura de la Biblia es indis-
pensable una clasificación, la primera consistiría en la distin-
ción entre personas que están en el centro de la política, la eco-
nomía, la religión y la sociedad, y los que están al margen.

Para la ciencia bíblica latinoamericana, al servicio de la
lectura de la Biblia de los pobres en las comunidades de base,
es característica la decisión previa de leer la Biblia desde la
perspectiva de los marginados. Junto a las implicaciones éti-
cas que más adelante serán consideradas, la meta de esa de-
cisión previa es que los pobres puedan ser realmente sujetos
de la lectura de la Biblia. Pero desde inicios de los años no-
venta se ha cuestionado con insistencia que la perspectiva de
los pobres se entendía a menudo demasiado únicamente co-
mo opción por los pobres socioeconómicos, con frecuencia
también con una determinada connotación política (la clase
de los pobres). Pero ese concepto de los pobres no haría jus-
ticia a la realidad latinoamericana, ni al dato bíblico.

Así que desde los años noventa se llegó a una percepción
cada vez más diferenciada de los lectores reales, a cuyo servicio
la ciencia bíblica quería ponerse. El esfuerzo se dirigía a cap-
tar a los pobres como sujetos de la interpretación en su situa-
ción específica. La pobreza no existe sólo desde el punto de vis-
ta socioeconómico, sino también por lo que hace a lo étnico
(tribus indígenas), cultural (afro-latinoamericanos), social
(campesinos, habitantes de ciudad) y en cuanto al género. Por
último, como otra diferenciación se sugirió considerar a los po-
bres en su situación relativa a la edad (niños, jóvenes, adultos,
mayores).36 Correspondientemente a esta clasificación, se dis-
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cute, en el movimiento bíblico latinoamericano, acerca de
muchas hermenéuticas específicas37, como perspectivas que se
complementan recíprocamente, de una lectura de la Biblia
orientada por la opción de los pobres.

Los protagonistas de esta discusión proceden de la gene-
ración más joven. C. Mesters, por cierto, hasta ahora no ha
participado directamente en esa discusión, pero es conscien-
te de la necesidad de este desarrollo ulterior de su enfoque38.
Ya en la introducción a mi presentación de la teoría de la lec-
tura de la Biblia en la obra de Carlos Mesters he aludido a que
el desarrollo de esa teoría en el movimiento bíblico latinoa-
mericano era una obra comunitaria y que, por eso, una pre-
sentación que sólo se basa en publicaciones que llevan el
nombre de C. Mesters corre el peligro de pasar por alto algu-
nos desarrollos importantes39. Comprendo el siguiente esbozo
de las nuevas hermenéuticas específicas como parte integran-
te de mi presentación y no como un excursus.

Excepto en el caso de la hermenéutica feminista, que a
través del intenso intercambio internacional está ya muy de-
sarrollada, la discusión acerca de esas hermenéuticas específi-
cas está todavía en los comienzos. La temática era un punto
central en el Curso intensivo de Biblia (CIB) que tuvo lugar
durante seis meses en el año 2004 en Colombia. En otros cur-
sos intensivos anteriores los expositores se habrían encontra-
do previamente en una semana de estudio en común; tras fi-
nalizar el CIB, se trabajaron nuevamente de forma científica,
los temas centrales en una edición de la Revista de Interpreta-
ción Bíblica Latinoamericana (RIBLA). Cabe contar entonces
con que en los próximos años se dé una profundización de las
hermenéuticas específicas.

4.1.6.2. Lectura de la Biblia desde la perspectiva 
de las mujeres (hermenéutica feminista)

4.1.6.2.1. El surgimiento de esta hermenéutica específica

Una hermenéutica específicamente feminista existe en el
movimiento bíblico latinoamericano recién desde los años
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ochenta. Como escribe una de las protagonistas de ese acceso,
la mejicana E. Tamez, que enseña en Costa Rica, al comienzo
se había rechazado el feminismo por razones ideológicas, por-
que se veía en él una infiltración del dominio norteamericano.
Asimismo, los movimientos feministas en Latinoamérica se ha-
brían distanciado de los cristianos porque veían en la religión
un cómplice de la opresión de la mujer40. En los cursos del
CEBI, las lectoras feministas de la Biblia fue un tema explíci-
to por primera vez en 198841. En noviembre de 1992 tuvo lu-
gar el primer encuentro de mujeres biblistas a nivel nacional,
organizado por el CEBI. En 1993 apareció la primera edición
de la Revista de Interpretación Bíblica Latinoamericana (RIBLA)
dedicada totalmente a la perspectiva feminista42. En 1995 tuvo
lugar el primer encuentro latinoamericano de mujeres biblis-
tas en Bogotá (Colombia).

La discusión sobre la hermenéutica feminista es llevada
adelante sobre todo por mujeres, como es comprensible, pero
en los escritos de C. Mesters se puede percibir cómo asume él
los estímulos de las mujeres en su trabajo e intenta relacio-
narlos con sus experiencias en la convivencia con los pobres
en las comunidades de base. Esto es ya claro en una entrevis-
ta que tuvo con él, E. Tamez en 1986, es decir, en una época
en la que en Latinoamérica sólo había conatos de hermenéu-
tica feminista43. Mesters informa allí acerca de su percepción
de la opresión de las mujeres en una cultura marcada por el
machismo. Habría llegado entonces a la idea de que la libera-
ción de las mujeres tenía un gran significado también para
los hombres.

“El hombre para mí sale perjudicado, por la cultura ma-
chista. Consecuentemente, no es sólo la mujer la que sale per-
judicada, sino el propio hombre también sale perjudicado por
eso. Entonces, en la medida en que la mujer logre luchar por
su espacio, ella libera también a los hombres. Creo que eso es
muy bueno. Yo no entiendo mucho de psicología, pero por lo
que me han dicho, dentro de todo ser humano, dentro de la
mujer existe lo masculino y dentro del hombre existe lo feme-
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nino. Y lo femenino está reprimido en los dos. Por eso esto debe
renacer otra vez y reocupar su espacio y tener expresión con-
creta”44.

Ante la pregunta por el rol de la mujer como sujeto de la
lectura de la Biblia, Mesters respondió que estaba persuadido
de que las mujeres descubrían cosas en la lectura de la Biblia
que permanecían ocultas a los hombres; esto tendría lugar
también por un conocimiento connatural en la mujeres45. A la
pregunta de qué consecuencias hermenéuticas tendrían que
sacarse de la idea de que la Biblia surgió en una cultura mar-
cada por el machismo, respondió que no podía decir mucho
al respecto, pero que él veía en la Biblia, en distintos lugares,
destellar el ideal de la restauración de la igualdad originaria
creacional de varón y mujer. La opresión de la mujer por el
varón en la pequeña unidad familiar sería la raíz de todo sis-
tema totalitario; por eso la liberación tendría que tener lugar
allí, a fin de tener también efectos en el macro-nivel.

En sus más recientes artículos sobre la teoría de la lectu-
ra de la Biblia, Mesters designa la lectura feminista como uno
de los desarrollos más importantes que estaba teniendo lugar
dentro de la lectura de la Biblia en las comunidades de base,
que entonces merecía un significado particular en el contexto
brasileño, porque allí eran mayormente mujeres las que parti-
cipaban en los grupos bíblicos46. En un trabajo publicado en el
2003 junto con F. Orofino, escribe acerca del “desafío de for-
mas de lectura que hagan justicia al género, que cuestionan la
secular forma de consideración patriarcal y la forma de lectu-
ra dominada por varones; esto estaría precisamente abriendo
nuevos y prometedores caminos para el futuro”47.

Aquí también se hace claro que la equiparación del suje-
to de la interpretación pueblo con los pobres es insuficiente.
Es cierto que en Brasil al 80% de los lectores populares los
une la experiencia de la marginación y la pobreza, pero exis-
te una clara línea divisoria entre la experiencia específica de
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género. No sólo los pobres tienen que ser reconocidos como
sujetos de la interpretación de la Biblia en la Iglesia, sino
también las mujeres.

Conduciría muy lejos presentar aquí de manera abarca-
dora la discusión latinoamericana sobre la hermenéutica es-
pecíficamente feminista. En el primer encuentro de mujeres
biblistas (Bogotá [Colombia], 05-09/02/1995) se trabajaron
las primeras líneas rectoras de una hermenéutica feminista
de la liberación, publicadas más tarde por la biblista brasile-
ña N. Cardoso Pereira48. Para tener una primera mirada en
esa perspectiva de interpretación, esbozo los principales pun-
tos de esas líneas rectoras49.

4.1.6.2.2. Una hermenéutica de la sospecha

Para una hermenéutica feminista es fundamental una her-
menéutica de la sospecha. Las mujeres se encuentran con tex-
tos de culturas patriarcales y formas de lectura androcéntricas
de los mismos, que marcan desde hace siglos la historia de la
interpretación. De aquí que la sospecha se dirige no sólo con-
tra los textos en sí, sino también contra la tradición y la me-
diación científica de esos textos a través de traducciones, aná-
lisis orientados metodológicamente e interpretaciones.

4.1.6.2.3. El cuerpo como categoría hermenéutica

Por siglos se despreció el significado de lo corporal y lo
material en teología, política y economía; a su vez, el cuerpo
ha sido siempre el ámbito en el que se manifestó más fuerte-
mente la opresión de las mujeres. Algo semejante vale para la
opresión de indígenas y afro-latinoamericanos. La herme-
néutica feminista aboga por un modelo de conocimientos que
incluya lo corporal, como explica N. Cardoso Pereira en una
entrevista.
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“No queremos más seguir adquiriendo conocimientos de
una manera en la que el cuerpo no sea tenido en cuenta, esto es,
sin considerar los sentimientos, sin considerar las cosas más
elementales que necesitamos para la vida, sin tener en cuenta la
labor reproductiva. Así se hace en la ciencia moderna y ha sido
también habitual en la teología de la liberación. Pero esto es
herejía. Nos preguntamos, ¿quién conoce algo, quién produce
saber? Es el cuerpo, es la experiencia concreta en la vida, de-
pendiendo de la clase, el sexo, la etnia, la edad. No existe una
conciencia sin cuerpo y tampoco una razón sin cuerpo, sino que
razón e inteligencia están unidos a procesos corporales y no
pueden separarse del cuerpo. Buscamos un modelo de conoci-
miento que parta del cuerpo”50.

Así como el reconocimiento de los pobres como sujeto
dentro de la comunidad interpretativa condujo a una amplia-
ción de la interpretación de la Biblia y de la vida, que había
sido estrechada por la forma de percepción científica, a tra-
vés del acceso del conocimiento sapiencial, connatural, del
mismo modo también el reconocimiento de las mujeres como
sujeto conduce a una ampliación del conocimiento en la di-
mensión de lo corporal. En una mirada retrospectiva sobre
los primeros 20 años del CEBI compuesta en 1999, se desta-
ca que el hecho de que las mujeres llegaron a ser sujeto como
intérpretes de la Biblia habría conducido a la integración de
la corporeidad, la afectividad y las emociones, así como a la
incorporación del arte, la belleza y la estética en la interpre-
tación51. El reconocimiento de las mujeres como sujeto libera
entonces también a los varones, como Mesters intuía ya en
1986 en la entrevista con E. Tamez, y por cierto a través de la
integración de la forma de percepción oprimida en el proce-
so de interpretación.

En el volumen anexo del proyecto Tu Palabra es Vida pu-
blicado en el 2000 para la formación de religiosos jóvenes, se
propone en la introducción un diálogo bíblico sobre el tema
Jesús y las mujeres (partiendo de Mc 14,1-9), y al final un diá-
logo sobre la experiencia específica de Dios de las mujeres.
Además, se presenta a la discusión la siguiente declaración de
una religiosa:
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“La humanidad fue creada a imagen de Dios y fue creada va-
rón y mujer. Nosotras, mujeres, sentimos a Dios de manera di-
ferente. Esa experiencia nuestra de Dios no puede quedar es-
condida. La imagen de Dios sería como una media luna. La otra
mitad de Dios existe, pero no aparece, porque nosotras no nos
esforzamos por revelarlo. De este modo, por falta de nuestra
reacción, privamos a toda la humanidad, tanto varones como
mujeres, de algunos rasgos importantes del rostro de Dios. En la
Biblia algunos profetas o profetisas se esfuerzan por revelar ese
otro lado, ¡y muestran aspectos de sorprendente belleza en Dios!
Jesús retomó esa tradición. Nosotros necesitamos imitarlo”52.

Así como Mesters, a través de su lectura de la Biblia par-
tiendo de las experiencias de los pobres, reconoció la particu-
lar misión de éstos53, así aquí, como resultado de la lectura de
la Biblia, se reconoce la misión particular de las mujeres
como intérpretes de la presencia de Dios.

4.1.6.2.4. Las historias cotidianas de los sujetos
intérpretes como punto de partida de la interpretación

Una hermenéutica feminista querría contribuir a percibir
la variedad de realidades de vida de los sujetos intérpretes. La
preocupación de la hermenéutica feminista es, en particular,
hacer de las experiencias cotidianas de las mujeres latinoa-
mericanas el punto de partida de la interpretación; precisa-
mente, las experiencias cotidianas de las mujeres, para mu-
chos completamente vanales, esas experiencias que jamás se
escribirían como hechos históricos, son las que construyen y
sostienen el tejido (texto) de la sociedad. Quien percibe así la
variedad del texto de la vida, se torna también sensible a la
variedad dentro del texto bíblico.

4.1.6.2.5. Una hermenéutica de 
deconstrucción y de reconstrucción

Las experiencias cotidianas de las mujeres latinoamerica-
nas están fuertemente marcadas por el sexismo, la violencia,
la opresión y la pobreza. Con una hermenéutica de la sospe-
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cha se investiga y deconstruye el texto en cuanto a su función
de reflejar y estabilizar las relaciones asimétricas entre los se-
xos, grupos sociales, etnias, culturas. Pasos de esa decons-
trucción son los análisis intertextual (se lee el texto en rela-
ción a otros textos canónicos), intratextual (análisis de los
textos dentro de textos) y extratextual (se lee el texto a la luz
de textos extracanónicos). A partir de las experiencias coti-
dianas de las mujeres se compone luego el texto de manera
nueva y se relata nuevamente (reconstrucción).

4.1.6.2.6. Una hermenéutica que 
problematiza la autoridad de la Biblia

La Biblia no es la Palabra de Dios, sino que la representa;
la Palabra de Dios trasciende los textos compuestos por per-
sonas. Para las mujeres, es importante descubrir que, por eso,
hay textos en la Biblia que no son normativos, sino que refle-
jan el pensamiento patriarcal y la cultura del compositor. Por
ello es tarea del lector distinguir qué elementos del texto po-
seen validez también en otros contextos54. La revelación divi-
na normativa se manifiesta sólo en la interacción entre el
cuerpo del texto y los cuerpos de sus lectores (entendido en
sentido amplio).

4.1.6.3. Lectura de la Biblia desde la perspectiva 
de los afro-latinoamericanos (hermenéutica negra)

En la hermenéutica negra el punto de partida es la inter-
pretación de la realidad de vida de los afro-latinoamericanos,
marcada esencialmente por la discriminación cultural, social
y religiosa.

Por siglos se abusó de la Biblia para legitimar la esclavi-
tud, la explotación y la opresión de los negros, y demonizar
sus tradiciones religiosas y culturales. El primer paso de una
hermenéutica negra es, por eso, recordar esa historia de pade-
cimiento y abrir las heridas que les fueron infligidas a los ne-
gros a través de la lectura de la Biblia. Luego, a partir de la
religión y de la cultura de los afro-latinoamericanos, se debe
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leer la Biblia nuevamente. En esto, como también en la lec-
tura feminista de la Biblia, desempeña un gran papel la cor-
poreidad55, y unido a ella la celebración, la música, la comi-
da. También la acentuación de lo colectivo respecto de lo
individual y el sentido profundo de la solidaridad, que va
unido a esto, marcan una lectura de la Biblia que parte de
la experiencia de los afro-latinoamericanos. Otros elemen-
tos son el significado central que poseen las tradiciones ora-
les y la veneración de los antepasados para los afro-latinoa-
mericanos56.

Una preocupación importante de una hermenéutica negra
es liberar a la Biblia de una forma de lectura unilateralmente
occidental y, con ello, promover la percepción del rol activo
de los africanos en la historia de Israel y de los cristianos57.

4.1.6.4. Lectura de la Biblia desde la perspectiva 
de los indígenas (hermenéutica indígena)

En relación con la preparación al 500 aniversario de la
conquista de Latinoamérica (1992) se produjo en el movi-
miento bíblico latinoamericano un intenso diálogo con las
tradiciones de los pueblos indígenas de Latinoamérica. En
1995 ese tema se puso en el centro del Curso Intensivo de Bi-
blia (CIB), de seis meses de duración, que tuvo lugar en Boli-
via. Los resultados de la reflexión científica sobre ese nuevo
acceso a la Biblia se publicó en 1997 en la Revista de Inter-
pretación Bíblica Latinoamericana (RIBLA)58.

Una hermenéutica indígena tiene que percibir, primero,
que para los pueblos indígenas la historia del encuentro con
la Biblia es, ante todo, una historia de sufrimiento. Durante
siglos se abusó de la Biblia como instrumento de coloniza-
ción, explotación, opresión y aniquilación de los pueblos in-

Consecuencias para la metodología de la lectura de la Biblia 297

55 Cf. Mena López, Körper, 17s.
56 Cf. Reyes Archilla, Hermenéutica, 20-23; Silva, Sapatos, 89-98.
57 Cf. Mena López, Hermenéutica, 130-134. La autora M. Mena López fue

la primera mujer negra, perteneciente al movimiento bíblico latinoamerica-
no, que se doctoró en la Universidad Metodista de San Pablo, en mayo de
2002.

58 Cf. Jiménez, Luz (ed.), La Palabra se hizo india (RIBLA nº 26), Quito:
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dígenas de Latinoamérica59. Este abuso fue posibilitado por
medio de la hermenéutica occidental, como destaca P. Ri-
chard.

“El esquema occidental de dominación, basado en la distin-
ción alma-cuerpo y su utilización como paradigma social para
justificar la dominación del conquistador sobre el indio, del
hombre sobre la mujer y del ser humano sobre la naturaleza,
pervirtió profundamente el sentido de la tradición bíblica. La
Biblia fue leída e interpretada en una hermenéutica colonial y
occidental de dominación. […] Esta perversión espiritual, reali-
zada por la tradición greco-latina-occidental, puso la Biblia al
servicio de la dominación colonial, lo mismo que de la domina-
ción patriarcal y anti-corporal, anti-naturaleza. La tradición ju-
deo-cristiana fue invertida y transformada en su contrario”60.

También hoy, por lo general, se lee la Biblia en la Iglesia
partiendo de las premisas epistemológicas y hermenéuticas
de la cultura occidental dominante. Una hermenéutica indíge-
na apunta a un diálogo entre el libro de la Biblia y el libro del
mundo vital de los indígenas; elementos centrales de ese diá-
logo son los mitos y símbolos. Cómo transcurre precisamen-
te ese proceso interpretativo, depende de la situación concre-
ta de los indígenas.

En base a sus experiencias en el trabajo con grupos indí-
genas, P. Richard distingue tres situaciones fundamentales.
La primera está caracterizada porque un pueblo indígena
puede todavía conservar sus tradiciones culturales y religiosas;
Richard da como ejemplo la tribu de los cuna, en Panamá. En
ese caso el acceso a la Biblia sería secundario y subordinado
al estudio de las propias tradiciones. Pero el diálogo con la
Biblia podría ayudar a percibir mejor la Palabra de Dios en la
propia cultura. La segunda situación está marcada por una
destrucción casi completa de la cultura indígena, como entre
los quechuas en Ecuador. El diálogo con la Biblia puede, en-
tonces, ayudar a los indígenas en el redescubrimiento de sus
propias raíces y actuar fundando identidad. La tercera situa-
ción es la de un sincretismo entre cristianismo, cultura indí-
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gena y religión, como en el caso de los mayas en Guatemala.
Ese sincretismo es ya resultado del diálogo entre la Biblia y la
cultura; la meta de la lectura actual de la Biblia no tiene que
ser una forzosa disociación de ambos, sino el comprender
más profundamente la Biblia y la propia cultura.

En todas las tres situaciones, P. Richard espera de una
hermenéutica indígena que supere las experiencia de la tra-
dición occidental y conduzca así a un nuevo descubrimiento
del mensaje liberador de la Biblia. Fundamento de esta ex-
pectativa son las grandes coincidencias entre las culturas in-
dígenas de Latinoamérica y el mundo bíblico61; puntos cen-
trales de convergencia en esto son: el significado de la tierra
(Pachamama, en los pueblos andinos), las estructuras socia-
les tribales del pueblo, la sabiduría popular y la comprensión
del tiempo y del espacio62.

Las tres hermenéuticas específicas hasta ahora conside-
radas (hermenéutica feminista, afro-latinoamericana e indí-
gena) se caracterizan por acentuar la corporeidad y la vida.
Según P. Richard, estos nuevos accesos a la Biblia podrían,
por ello, superar el estrechamiento de la hermenéutica occi-
dental y posibilitar así que se oiga nuevamente el mensaje li-
berador de la Biblia.

“En la lectura india de la Biblia y en la lectura popular de la
Biblia, se está rescatando el auténtico sentido que tiene el Es-
píritu en la tradición bíblica. Como dijimos, el Espíritu no se
identifica con el alma sino con la tendencia de todo el ser hu-
mano, cuerpo y alma, hacia la vida. Toda la Biblia es ahora in-
terpretada en la oposición vida-muerte, y no en la oposición
alma-cuerpo. Una interpretación de la Biblia desde el indio, la
mujer, el cuerpo, es de esta manera una interpretación espiritual
hecha con el Espíritu con el cual la Biblia fue escrita. La lectu-
ra occidental y colonial de la Biblia, hecha contra el indio, la
mujer, el cuerpo, es una interpretación que pervierte su sentido
espiritual”63.

Está bien que Richard tenga razón en que la dicotomía
cuerpo-alma es extraña al pensamiento hebreo preponderan-
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61 Cf. íd., Biblical interpretation, 311s.
62 Cf. Reyes Archilla, Hermenéutica, 24s.
63 Richard, Crítica, 8.
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te en la Biblia, pero su afirmación: “la Biblia no fue escrita
con un espíritu colonial, patriarcal y anticorporal, sino con el
Espíritu de los pobres y oprimidos”64, es una simplificación
inadecuada a la realidad de las cosas. Precisamente la her-
menéutica feminista llama la atención sobre el hecho que
también los textos bíblicos están marcados por un pensa-
miento patriarcal. Pero sí es correcto que en la Biblia domi-
na la afirmación de lo corporal y de la vida, y que por eso una
hermenéutica hostil al cuerpo, espiritualista, no es adecuada
a la Biblia.

4.1.6.5. Otras hermenéuticas específicas

Menos desarrolladas aún están las hermenéuticas que
parten de las situaciones sociales de vida de los lectores. Des-
de 1992 existe el esfuerzo por desarrollar una hermenéutica
campesina65; el principal referente de esta hermenéutica espe-
cífica es el colombiano A. Cañaveral Orozco66. Se trata aquí de
convertir en punto de partida de la lectura de la Biblia la si-
tuación específica de vida de los campesinos y sus vías de co-
nocimiento. Por eso, los temas centrales son la tierra (el cam-
po), la ecología, la visión campesina del mundo, los símbolos
y la piedad popular.

También de Colombia proviene la biblista C. Navia Velas-
co, que trabaja por una hermenéutica urbana: una lectura de
la Biblia que toma como punto de partida el hecho de que
cada vez son más las personas atraídas hacia las ciudades.
Pero en el artículo que pude analizar, “Propuestas para una
hermenéutica urbana”, no desarrolla ninguna perspectiva nue-
va de lectura, sino que trata solamente el tema de la ciudad en
la Biblia67. La Revista bíblica andina dedicó en 1995 un nú-
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64 Íd., Crítica, 8.
65 Para una primera visión general, cf. Reyes Archilla, Hermenéutica,

18-20.
66 Cf. Cañaveral Orozco, Pablos, 44-52; íd., Aportes, 192-202. Entre tanto

ha publicado una monografía sobre Hermenéutica campesina, pero que no
pude tener a mano durante la composición de este estudio: cf. íd., El escar-
bar campesino en la Biblia. Aportes para una interpretación campesina de la
Biblia (Hermenéutica, 4), Quito: Centro Bíblico Verbo Divino 2002.

67 Cf. Navia Velasco, Propuestas, 203-211. Ella ha publicado también una
monografía sobre este tema, que no pude tener presente durante la elabora-
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mero a esta perspectiva de interpretación, pero tampoco va
más allá del punto de partida de Navia Velasco68.

El colombiano F. Reyes Archilla propuso el primer esbo-
zo de una hermenéutica infantil: una lectura de la Biblia des-
de la perspectiva de los niños69. La meta de esta hermenéu-
tica específica es que también los niños puedan ser sujetos
de la lectura de la Biblia y que lean la Biblia desde su pro-
pia situación, con sus propias posibilidades de percepción y
de comprensión. Tal lectura de la Biblia debería promover
actitudes interpretativas que en la vida de los adultos se han
perdido, como, por ejemplo, creatividad, imaginación, sue-
ños, fantasías, juegos y sentimientos, y con ello abrir en los
textos bíblicos dimensiones hasta ahora ocultas. Hasta el
momento la lectura de la Biblia en la Iglesia latinoamerica-
na se ha practicado exclusivamente dentro de un paradigma
que se orienta por la comprensión racional de un varón
adulto (Reyes Archilla denomina esto “adultocéntrico”70). La
comprensión infantil es considerada, por el contrario, como
no importante, no científica y no adecuada a la realidad de
las cosas71.

En todas estas líneas de desarrollo de hermenéuticas espe-
cíficas es claro el esfuerzo por ampliar la forma de percepción
y las posibilidades de comprensión del lector de la Biblia. Si
ya en Mesters se muestra una ampliación de las formas de
conocimiento científico y teológico a través del conocer sa-
piencial y simbólico del pueblo, así entonces, por medio de
las hermenéuticas específicas se abren nuevos accesos al ám-
bito de lo corporal, de los sentimientos, los mitos, símbolos
y sueños.

Consecuencias para la metodología de la lectura de la Biblia 301

ción de este estudio: cf. íd., La ciudad interpela a la Biblia. Propuesta de teo-
logía bíblica (Hermenéutica, 2), Quito: Centro Bíblico Verbo Divino 2001.

68 Cf. Movimiento Bíblico Popular de la Región Andina (ed.), “Biblia y
ciudad”, Revista Bíblica Andina (Quito) Nr. 4 (1995).

69 Cf. Reyes Archilla, Hermenéutica, 25s.; íd., Imaginación, 53-65; íd., Bi-
blia, 213-230.

70 Cf. íd., Biblia, 215.
71 Esta perspectiva de interpretación es discutida, desde los años no-

venta, también en el contexto alemán, y ha sido llevada adelante a través de
estudios empíricos y de psicología evolutiva. Cf., entre otros, Bee-Schroed-
ter, Wundergeschichten, en especial 13-62; Bucher, Himmelreich, en especial
9-97.
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4.2. Consecuencias para la metodología de la lectura
de la Biblia en el plano popular y pastoral

4.2.1. Los tres pasos “de la vida – a la Biblia – a la vida” 
y su diferenciación

También la lectura popular tiene que respetar los cuatro
contextos destacados en la metodología de la lectura científi-
ca de la Biblia, contextos que influyen en el proceso de inter-
pretación. Con qué intensidad puede suceder esto, depende
del trato de los lectores con la Biblia y de su interés por el tex-
to como interlocutor propio. Para que ese interés se pueda
desarrollar, los principiantes tienen que hacer primero expe-
riencias de la proximidad del texto a su vida.

El método de interpretación que propone Mesters está
construido, tanto para principiantes como para avanzados,
según los tres pasos de la vida – a la Biblia – a la vida. Este es-
quema sigue el modelo de la relectura intrabíblica; en espe-
cial le sirve a Mesters de modelo el relato lucano de los discí-
pulos de Emaús (cf. Lc 24,13-35)72. Como estructura
fundamental de este diálogo bíblico reconoce los siguientes
pasos: partir de la realidad, con la ayuda de la Biblia inter-
pretar la realidad, celebrar la presencia de Cristo en la comu-
nidad y transformar la realidad a través de un actuar nuevo73.
Sin embargo, dado que los lectores actuales de la Biblia, por
lo general, no disponen de tal conocimiento bíblico como los
primeros cristianos y, además, viven en una distancia cultural
e histórica con el mundo relatado en los textos, el segundo
paso, la lectura del texto, tiene que ser diferenciado. En cur-
sos bíblicos, en los que sobre todo se trata de descubrir recién
por primera vez la Biblia como medio de ayuda para inter-
pretar la realidad, se enfatiza menos esto.

Un ejemplo es el curso bíblico compuesto en 1972, “Círcu-
los bíblicos”, en el que los encuentros se estructuran en tres
pasos:74 primero se trata de un análisis de la realidad actual
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72 Cf. Mesters, Uso da Bíblia [1975b], 528; íd., Livro [1981c], 25-27; íd.,
Emmaus [1991c], 68-76; íd., Fraternidade [1997b], 18s.

73 Cf. supra II.2.6.5.3, donde se ofrece una análisis detallado del relato de
los discípulos de Emaús.

74 Cf. Mesters, Introdução [1973a], 24-28 (= Lecturas [1973a], 22-24). Tam-
bién los materiales para principiantes, publicado en los años noventa, siguen
el mismo esquema. A diferencia de los “Círculos bíblicos”, que contienen aún 
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(lectura del texto de la vida), luego se lee el texto bíblico y en
un tercer paso se ponen ambos en relación recíproca para re-
conocer el mensaje para hoy. Esta metodología presupone
una gran consonancia entre la experiencia bíblica del mundo
y de la fe y la actual; la diferencia histórica y cultural apare-
ce muy poco75. Resulta claro que se trata, en primer lugar, de
hacer a los lectores ofertas de identificación.

En el comentario a los cantos del Siervo de Dios del Deu-
tero-Isaías, publicados en 1981, Mesters propone una lectura
en dos pasos. Mientras que la lectura de amistad acentúa la
cercanía del texto bíblico a las experiencias actuales e invita
a la identificación, en una segunda lectura con fines de estu-
dio se elabora lo extraño del texto76. Estos dos pasos son inte-
grados en un único proceso de interpretación en el curso bí-
blico de siete volúmenes, publicado entre 1989 y 1996, Tu
Palabra es Vida, que se dirige a lectores de la Biblia del plano
de la comunicación pastoral (religiosos). Allí, el paso del me-
dio, la lectura del texto, se subdivide en tres planos: literario,
histórico y teológico77. En una visión de conjunto compuesta
en 1994 sobre los métodos del CEBI, Mesters diferencia a su
vez el plano histórico en un análisis de la situación histórica
en tiempos de la redacción final y un análisis de la situación
histórica que se descubre en el texto, de modo que el proceso
de interpretación se cumple ahora en siete pasos78. Estos sie-
te pasos son los que se esbozan a continuación.

4.2.2. Los siete pasos del proceso de interpretación

4.2.2.1. El punto de partida: 
reflexionar sobre los problemas de la actualidad

Como en el relato lucano de Emaús, Jesús comienza la
conversación ayudando a los discípulos a tomar conciencia y
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muchas informaciones, las explicaciones aquí se limitan a lo mínimo. Cf. íd.,
Dios habla [1993a], 9; íd., Jesús, nuestro hermano [1995b] I, 7-10.

75 Cf. el juicio semejante de Vogt, Bibelarbeit, 48s. y Schmeller, Recht, 196.
76 Cf. Mesters, Missão [1981b], 179-194 (= Misión [1981b], 125-138).
77 Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Leitura orante, 20-23. Este es-

quema es el que también propone Mesters a los lectores de sus instrumentos
de lectura para las cartas de Pablo y el libro del profeta Jeremías. Cf. Mes-
ters, Pablo [1991d], 127-129; íd., El profeta Jeremías [1992b], 185-188.

78 Cf. íd., Visão global [1994a], 36s.
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verbalizar su experiencia actual (cf. Lc 24,17-24), así también
hoy el proceso de interpretación tiene que comenzar con las
cuestiones de actualidad, para esclarecer los intereses cog-
noscitivos y verbalizarlos. Con ello se crea un marco de refe-
rencia de la interpretación que es el que recién posibilita un
diálogo con el texto79.

Pero este método inductivo no es adecuado para todo tex-
to bíblico. Si es preponderante el carácter extraño del texto,
entonces la interpretación debe tomar de allí su punto de par-
tida. Mesters indica que también para este camino de inter-
pretación se encuentran modelos en los Evangelios80. Así co-
mienza Jesús algunas instrucciones de sus discípulos,
partiendo de una pregunta que ha suscitado un texto escritu-
rístico incomprensible (cf. Mc 9,11; 12,35s.). En Latinoamé-
rica es el Apocalipsis el texto que más cuestiones hace surgir.
Ciertamente, se trata en este caso de uno de los libros más leí-
dos, pero su lenguaje simbólico completamente extraño al
hombre actual conduce a que se cierre a la comprensión es-
pontánea y se preste a abusos arbitrarios según los intereses
del lector. Por eso, para la lectura de este libro, Mesters pro-
pone, en primer lugar, conversar acerca del problema que
suscita el texto mismo81. Pero entonces, también aquí el pro-
blema es considerado en relación con las experiencias actua-
les de vida y de fe.

4.2.2.2. Conocer el texto

El segundo paso consiste en una lectura atenta del texto.
Antes de cualquier análisis ulterior, hay que comprender el
contenido, uso del lenguaje, estilo y género literario. Para ello
pueden servir como preguntas orientadoras las siguientes:

“¿Quién o qué?, ¿dónde?, ¿por qué?, ¿cuándo?, ¿cómo?,
¿con qué medios?, ¿cómo se sitúa el texto dentro del contexto li-
terario del libro del que forma parte?”82
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79 Cf. íd., Jeremías [1992b], 186.
80 Cf. íd. – Orofino, Apocalipse I [1997c], 5.
81 Cf. ibíd., 13s.
82 Conferência dos Religiosos do Brasil, Leitura orante, 21. Cf. algo seme-

jante en Mesters, Pablo [1991d], 128; íd., El profeta Jeremías [1992b], 187.
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En esta primera lectura se debe establecer a cuál de nues-
tras cuestiones actuales el texto dice algo y qué nuevas pre-
guntas suscita en nosotros. Esta indicación deja claro que no
se trata de una sucesión de pasos claramente delimitados,
sino de un proceso de interpretación que constantemente re-
corre los mismos pasos.

4.2.2.3. El contexto redaccional

En el tercer paso se profundiza el análisis literario. La di-
ferencia entre redacción e historia relatada debe ser percibida.

El contexto redaccional se analiza con ayuda de pregun-
tas acerca del compositor y los destinatarios, su situación his-
tórica, motivo, intención y perspectiva del relato. En esto es
útil el retículo de análisis de la lectura de los cuatro lados (am-
pliado a ulteriores dimensiones).

4.2.2.4. El contexto histórico de la situación 
presentada en el texto

El texto es también una ventana a través de la cual se pue-
den percibir los sucesos históricos descritos en él. En un
cuarto paso se debe abarcar esa situación histórica y anali-
zarla en sus distintas dimensiones. Como orientación en ésta,
vale la hermenéutica del conflicto.

4.2.2.5. El mensaje teológico 
para el tiempo de la situación presentada

El quinto paso sería el centro del proceso de interpreta-
ción, pues allí comenzaría el descubrimiento del mensaje que
tiene el texto para el presente. Se pregunta cómo interpretó el
pueblo la situación conflictiva a la luz de su fe en el Dios con
nosotros, para descubrir cómo les hablaba Dios a través de los
acontecimientos.

4.2.2.6. El mensaje teológico 
para el tiempo de la redacción

El texto originario no fue transmitido de manera neutra,
sino que ha sido siempre escrito a la luz de nuevas situacio-
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nes. En el sexto paso se debe indagar la relectura que condu-
jo a la redacción final.

4.2.2.7. El contexto del Espíritu: 
la celebración de la presencia de Dios

El último paso consiste en descubrir qué tiene para decir-
nos hoy el texto. En la celebración comunitaria de la presen-
cia del Dios con nosotros se sintetizan los seis pasos anterio-
res y se los vincula con la actualidad. La oración, que debe
acompañar toda la interpretación, encuentra aquí su particu-
lar expresión.

4.2.3. La unidad interna del proceso de interpretación

La lectura de la Biblia subdividida más arriba en siete pa-
sos puede también describirse como un proceso que obtiene
su dinamismo de tres preguntas rectoras: ¿qué dice el texto
en sí y en relación a su contexto histórico?, ¿qué nos (me)
dice el texto en relación a nuestro (mi) contexto histórico?,
¿qué nos (me) permite el texto decir de Dios y a qué acción
quiere conducirnos (-me)?83

Ya en sus primeros escritos sobre la teoría de la lectura de
la Biblia, Mesters destacaba que la nueva forma de lectura de
la Biblia en las comunidades de base representaba un redes-
cubrimiento del acceso cristiano primitivo a la Biblia. En su
parábola de la puerta, lo presentó en forma de imagen: los po-
bres, en búsqueda de un lugar de refugio, habrían descubier-
to la gran puerta de entrada que había caído en el olvido por
la aparición de los científicos; la fueron abriendo más y más,
e inundaron así la casa con una nueva luz. En un artículo fun-
damental, en el primer tomo de la serie Tu Palabra es Vida,
Mesters se ocupa por primera vez detalladamente de los pa-
ralelos metodológicos entre la Lectio divina practicada en las
órdenes medievales, y la lectura popular de la Biblia en las co-
munidades de base.84 Muestra en ello que los cuatro pasos de
la Lectio divina (lectio, meditatio, oratio y contemplatio), pre-
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83 Cf. íd., Mística [1991s.], 101.
84 “Leitura orante da Bíblia, coração da vida religiosa”, en Conferência
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sentados por el monje cartujo Guigo († 1193), se ven comple-
tamente realizados en los siete pasos del proceso de interpre-
tación presentados más arriba. Las diferencias metodológicas
estarían fundadas en las diversas situaciones de vida de los
monjes medievales y de las comunidades de base latinoame-
ricanas del siglo XX85.

Con insistencia destaca Mesters que ya en la clásica Lec-
tio divina los cuatro pasos no podían ser separados clara-
mente unos de otros; la Lectio divina sería un proceso diná-
mico en el que los cuatro pasos se recorrerían siempre de
nuevo. Lo mismo vale para el proceso de interpretación en
siete momentos, descrito más arriba.

“Los cuatro grados no son técnicas de lectura, sino etapas
de un proceso normal de asimilación de la Palabra de Dios a tra-
vés de la lectura meditada y orante. No son normas técnicas
para orientar nuestra reunión mensual en torno a la Biblia, sino
actitudes básicas que todos debemos tener siempre delante de la
Palabra de Dios. Ellas deben estar presentes tanto en la lectura
individual como en las reuniones de grupo, tanto en la práctica
simple de los pobres como en el estudio científico de los exége-
tas”86.

En el volumen complementario del proyecto Tu Palabra es
Vida, publicado en el 2000, los cuatro pasos de la Lectio divi-
na se ordenan en los dos procesos de interpretación87: el mo-
vimiento desde el hoy hacia el pasado, que sobre todo es sos-
tenido por la razón (científica) como fuente de conocimiento,
es practicado especialmente como lectio y meditatio; por el
contrario, el movimiento desde el pasado a la actualidad, en
el que domina la fe como fuente de saber, como meditatio y
oratio. Ambos movimientos no pueden ser separados entre sí.
El resultado del proceso de interpretación plasmado por am-
bos movimientos sería la contemplatio.
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86 Ibíd., 36 (subrayado en el original).
87 Cf. íd., Bíblia na Formação, 29s.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 307



Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 308



Capítulo 5
Elementos de una ética de 

la lectura de la Biblia

5.1. Introducción

Tener en cuanta los criterios que corresponden a los tres
elementos del triángulo hermenéutico: la fe, la ciencia y la
realidad actual, debe conducir a una interpretación que
haga justicia, en igual medida, a la Biblia y a la vida. Pero
dado que una interpretación objetiva, sin contexto, no es po-
sible, se requieren otras decisiones previas de parte del in-
térprete.

En un panorama sobre los métodos de interpretación
del CEBI publicado en 1994, Mesters destaca cinco manda-
mientos que deben orientar la actividad interpretativa de
quienes se ponen al servicio de la lectura popular de la Bi-
blia1. La responsabilidad especial del biblista exige, además,
el atenerse a otros mandamientos ético-científicos. En el
contexto latinoamericano, una guía para esto constituye la
opción por los pobres. La diferenciada percepción de la
realidad de vida de los pobres, tal como se hace visible en el
desarrollo de las hermenéuticas específicas, alude en la línea
de un ulterior desarrollo de líneas rectoras ético-científicas.
Al respecto se encuentran en Mesters los elementos inicia-
les, pero aún no desarrollados sistemáticamente.

5.2. Cinco mandamientos del lector de la Biblia
5.2.1. Leer

No se puede amar lo que no se conoce. El intérprete tiene
que dejarse atraer él mismo por la Biblia y conocerla cada vez
más profundamente a través de la lectura intensiva.

1 Cf. Mesters, Visão global [1994a], 33s.
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5.2.2. Escuchar

Se trata de aprender a estar a la escucha del texto hasta
en sus más pequeños detalles. En esto hay una interdepen-
dencia entre la escucha de las preguntas del pueblo y la es-
cucha del texto. La opción por los pobres, como decisión éti-
ca previa, significa un cambio del lugar social desde el cual
se lee la Biblia. Hay que escuchar las preguntas y observar
la vida de los pobres y contemplar la Biblia desde su pers-
pectiva.

Una escucha auténtica requiere silenciar las propias ideas
y relativizar la ideología dominante en la sociedad, que in-
fluencia los propios pensamientos. Sólo así se puede evitar
que la historia descubierta en el texto no sea una copia de las
propias concepciones.

“Hay una semejanza muy grande entre la manera de convi-
vir con el pueblo y con la Biblia. Las dos exigen el máximo de
atención, respeto, amistad, entrega, silencio, escucha. Los dos,
tanto el pueblo pobre como la Biblia, no se defienden en segui-
da, cuando son agredidos o manipulados, pero los dos acaban
venciendo al agresor por cansancio. La lectura de la Biblia ayu-
da a crear en nosotros los ojos aguzados para leer la vida del
pueblo y viceversa”2.

5.2.3. Servir

No se debe nunca olvidar que el pueblo empobrecido es el
sujeto preferencial de la lectura de la Biblia; a él debe servir
todo esfuerzo científico. Por eso Mesters destaca con énfasis
igualmente la necesidad de estudios científicos intensos así
como advierte ante el peligro de la ciencia; ésta sería una ten-
tación tan fuerte como la tentación del poder y de la riqueza.
Sin despreciar estas tres cosas, se debe resistir la tentación in-
herente a ella, para hacerlas realmente fructíferas al servicio
del pueblo pobre.

Consecuencia de este servicio sería que, para el científico,
debería ser más importante que los pobres se puedan reco-
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326; Conferência dos Religiosos do Brasil, Bíblia na Formação, 24s.
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nocer en los textos de la Biblia que él ha esclarecido, que el
concitar la adhesión de otros científicos. Por eso escribe Mes-
ters al final de su comentario al Deutero-Isaías:

“Si la historia que acabé de contar no concuerda en todo
con la opinión de los letrados, quedo preocupado, pero no mu-
cho. Pero si no está de acuerdo con la experiencia de los peque-
ños y de los que sufren, que no acostumbran dar su opinión, ahí
sí quedo muy preocupado. Entonces, voy a dejar de lado la his-
toria que conté, para ir a escuchar de nuevo la historia que ellos
cuentan con su vida”3.

5.2.4. Fidelidad

Así como Dios no sería neutral, sino fiel, así tampoco la
interpretación no sería neutral sino que requeriría una triple
fidelidad: fidelidad al pueblo, fidelidad al texto y fidelidad al
objetivo de la interpretación. Aquí Mesters sólo expresa con
otras palabras que en la lectura de la Biblia tienen que ser te-
nidos en cuenta, en su totalidad, los tres elementos del trián-
gulo hermenéutico.

Si una interpretación se caracteriza por esta fidelidad, se
ve en su eficacia: tendría que ser transformadora, liberadora,
comprometida y reveladora.

5.2.5. Comunidad

La interpretación es una tarea comunitaria en la que ten-
drían que participar todos. También la lectura individual de-
bería referirse siempre a la comunidad. En un cuaderno de
trabajo sobre el Corpus Paulinum, Mesters da el siguiente
consejo:

“Cuando vayas a leer, mezcla el yo con el nosotros. Nunca
sólo yo, y nunca sólo nosotros. Pablo también mezclaba. Su vida
personal estaba impregnada por la vida en comunidad. Como
decía el filósofo Zé Terta del Sertón del Ceará: ‘Yo no soy una
persona, soy un pedazo de persona. ¡La persona es la comuni-
dad!’”4.
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5.3. Impedir la legitimación de la opresión 
de los pobres a través de la lectura de la Biblia

Dado que la posición social del lector de la Biblia influye
decisivamente en su percepción, Mesters acentúa la necesi-
dad de la opción por los pobres como decisión científica pre-
via; esto ya ha sido tratado detalladamente5.

Como la ciencia bíblica ha surgido del impulso ético de
proteger el texto bíblico de la apropiación dogmática a través
del Magisterio eclesial, así también hoy ella tiene la respon-
sabilidad de impedir el abuso ideológico de la Biblia para jus-
tificar una situación social que está en contradicción con la
predilección de Dios por los pobres y marginados, claramen-
te reconocible en la Biblia.

Para hacer justicia a esa responsabilidad, el biblista debe
tomar conciencia de su estatus social e interpretar la Biblia
desde la perspectiva de los pobres y marginados. P. Richard
concretiza esto cuando indica que la opción por los pobres
significa el aprendizaje de un nuevo lenguaje. El lenguaje no
es neutral, sino que expresa una determinada visión cultural,
espiritual e ideológica, y es imagen de la conciencia histórica
del que habla. La opción por los pobres debería conducir al
aprendizaje de un lenguaje que refleje el mundo cultural, es-
piritual e ideológico de los pobres, y no el de las clases domi-
nantes. Sólo así se podría evitar que las traducciones de la Bi-
blia producidas por el biblista deformen el sentido del texto a
favor del sistema dominante6.

Pero en la praxis, la opción por los pobres en cuanto nor-
ma ética, se ha revelado demasiado imprecisa. También una
lectura de la Biblia desde la perspectiva de los pobres puede
tener efectos negativos que están en contradicción con los va-
lores cristianos, tal como se los puede reconocer en la Biblia
y son confesados por las Iglesias cristianas. La percepción di-
ferenciada de la pluralidad del sujeto de la interpretación
pueblo condujo así desde los años ochenta también a un de-
sarrollo de las líneas rectoras ético-científicas. Algunos gér-
menes de ello se reconocen en los escritos de Mesters.
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5.4. Impedimento de la legitimación de la opresión 
de mujeres a través de la lectura de la Biblia

Desde los años ochenta, en los escritos de Mesters se per-
cibe una creciente conciencia de las preocupaciones feminis-
tas7. La sensibilidad por la situación de opresión específica de
las mujeres lo llevó a una percepción diferenciada de los tex-
tos bíblicos. La visión obtenida a partir de la lectura de la Bi-
blia, de que la igualdad entre el varón y la mujer corresponda
a la voluntad de Dios, se convierte en impulso ético para no
justificar el status quo social de la opresión de las mujeres a
través de la propia interpretación.

Un ejemplo de la realización de este propósito en su tra-
bajo es la introducción al Corpus Paulinum, publicada en
1991. Allí Mesters destaca que no podemos simplemente ta-
char los textos que en las cartas paulinas se dirigen contra la
participación activa de las mujeres en las comunidades, por-
que ellos pertenecen a la Biblia. Pero sí tenemos la obligación
de esforzarnos por una comprensión adecuada de esos textos,
porque puede ser que, a través de nuestra interpretación erró-
nea, estemos apoyando el injusto dominio del varón sobre la
mujer. Para descubrir lo que Pablo, con esas declaraciones so-
bre la mujer realmente quiso decir, hay que contemplarlos en
el contexto de su vida y de su trabajo en las comunidades. Es
importante conocer mejor el carácter de una persona para
comprender lo que dice o escribe8. Para ello, Mesters analiza
los siguientes temas: los saludos a las amigas (cf. Rm 16), el
rol activo de las mujeres en las comunidades fundadas por
Pablo, el lado masculino y femenino del lenguaje de Pablo, la
ternura y la actitud materna de Pablo para con sus comuni-
dades, Pablo y el matrimonio9. Sería decisivo saber que las
duras palabras de Pablo contra la participación activa de las
mujeres no fueron pensadas como una doctrina universal,
sino como consejos que se refieren a situaciones concretas;
Mesters procura mostrar esto con el ejemplo de 1 Tm 2,9-1510.
Además, se debe pensar que Pablo no habría percibido como
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8 Cf. Mesters, Pablo [1991d], 108.
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218-220.
10 Cf. Mesters, Pablo [1991d], 114-117; cf. íd., Entrevista [1988e], 31-33.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 313



problema la opresión de la mujer determinada por el género
y que tampoco podía hacerlo dentro de su forma de pensar
condicionada temporal y culturalmente11.

En el sexto volumen de la serie Tu Palabra es Vida publi-
cado en 1995, se trata muy detalladamente la problemática
ético-científica12. En el capítulo sobre el rol de las mujeres en
las comunidades cristianas primitivas se llama la atención so-
bre el hecho de que las declaraciones sobre las mujeres en el
Nuevo Testamento son contradictorias. Expresiones desde
una perspectiva de la liberación estarían junto a otras desde
la perspectiva de la opresión de las mujeres: habría que es-
forzarse por lograr una comprensión de estos textos en rela-
ción a su contexto de origen, pero esto no sería suficiente.
Muchos biblistas emplean más esfuerzo y tiempo en justificar
a Pablo, que ya hace tiempo está muerto, que a ocuparse del
efecto ambivalente de sus escritos de cara al trato con las mu-
jeres en los grupos religiosos actualmente. Este punto no se
detalla más, pero la consecuencia es clara: un biblista tiene
también una responsabilidad por cuáles consecuencias pue-
den tener hoy los textos bíblicos. En el caso de la opresión de
las mujeres posee una activa responsabilidad de impedimen-
to (responsabilidad preventiva)13.

5.5. Impedimento de la legitimación 
de la opresión de minorías culturales, étnicas 
y religiosas a través de la lectura de la Biblia

Al interior de la teología de la liberación latinoamericana
y del movimiento bíblico vinculado con ella se dio, en ocasión
de la preparación del 500 aniversario de la conquista de Amé-
rica, una ocupación intensa con las culturas de los pueblos
indígenas y de los descendientes de los esclavos africanos.
Como ya en la incorporación de las experiencias específicas
de género, también aquí resultó claro que era insuficiente
equiparar al pueblo con los pobres. La opción por los pobres
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216s.
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do I.3.4.2.
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fue, a menudo, entendida sólo como una identificación so-
ciopolítica con la causa de los pobres. En la primera semana
de estudios del CEBI sobre el tema Espiritualidad (1992) se
destacó la idea de que en la opción por los pobres debía tra-
tarse de mucho más y, por cierto, de una profunda comunión
con los oprimidos, lo que incluía una opción por su cultura y
su praxis religiosa14. También de parte de los indígenas se exi-
gió ampliar la opción por los pobres a una opción por los otros.
El teólogo católico A. Wanga, de la tribu de los cuna (Pana-
má), llamó la atención sobre la unilateralidad de la opción
por los pobres:

“La Iglesia ha manifestado permanentemente un marcado
sentido por los derechos humanos, por los pobres y necesitados,
por los marginados, por los que la sociedad dominante descui-
da. Pero en el caso de que se trate de los otros, los ha visto como
enemigos, paganos, incrédulos, moros, indios…, como personas
que –dicho directamente– son precisamente otros”15.

En Brasil se dio un despertar de los indígenas y de los
afro-latinoamericanos en la Iglesia católica. En el VIII En-
cuentro Intereclesial de Comunidades de Base en Santa Ma-
ría (1993) fue exigido por los participantes, que eran tanto ca-
tólicos como miembros del candomblé, que se terminara con
la discriminación de los cultos afrobrasileños como obra dia-
bólica16. Este tema ocupa hasta hoy a la Iglesia brasileña y de-
sempeñó un rol central también en el IX Encuentro Intere-
clesial de Comunidades de Base en San Luis (1997).

Fiel a su propio programa hermenéutico, Mesters tomó
esas solicitudes como punto de partida para sus estudios bí-
blico-científicos. En muchas publicaciones, en los años no-
venta, procuró presentar cómo se había comportado Jesús
ante la cultura de su pueblo y qué significado tenía en el con-
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14 Cf. Mesters – Mello – Cavalcanti, Coração [1993b], 41, 59. Un ejemplo
concreto de que también una bien intencionada opción por los pobres pue-
de derivar en una opción política, que ciega ante la cultura y religiosidad de
los pobres, es la experiencia del fracaso de la Iglesia popular en Nicaragua.
Tras la histórica derrota electoral de los sandinistas (1990), con quienes la
Iglesia popular se sentía vinculada, los protagonistas de ese movimiento ana-
lizaron las causas de tal fracaso y, entre otras, mencionaron el distancia-
miento de la religiosidad real del pueblo. Cf. al respecto infra II.6.4.2.

15 Wagua, Folgen, 481.
16 Cf. Mesters, Santa Maria [1997a], 827s.
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texto religioso de su tiempo el tema sincretismo17. Pero, para
Mesters, las demandas de los indígenas y afrolatinoamerica-
nos a una Iglesia todavía muy marcada por lo europeo, no
son sólo temas condicionados por la época, sino también ex-
presión del sensus fidelium como yacimiento de la revelación
de Dios18. Así también tomó más conciencia de que la visión
de Dios preferida en las comunidades de base, “el Dios de la
vida” estaba semánticamente abierta; de allí que había que
preguntarse más incisivamente por la impronta cultural de la
propia comprensión de Dios, porque ésta condicionaría la in-
terpretación de la Biblia y de la vida.

“Dios no está ligado o condicionado por raza, color, sexo,
cultura o religión, ¡lo que sea! Por eso, siempre que una raza, co-
lor, sexo, cultura o religión piensa ser propietario de Dios, Dios
se distancia. En expresión de Ezequiel, Él se alejó de Jerusalén
y fue al exilio, donde estaban los excluidos (cf. Ez 10,18-19;
11,22-25). ¡Exactamente por ser el Dios de todos y para poder
ser el Dios de todos, nuestro Dios hace la opción por los pobres
y excluidos y se identifica con ellos, interpelando así la concien-
cia de todos los que piensan ser los dueños de la verdad sobre
Dios!”19.

De aquí que Mesters ve en la opción por los pobres y mar-
ginados, también en lo que hace a lo religioso y cultural, la
actitud ética fundamental decisiva del intérprete. Aunque
esta opción debe ser comprendida en sentido amplio como
opción por todo lo que es marginado del centro, en sentido so-
cial, político, religioso, de género, étnico y cultural. A través
de la nueva sensibilidad por el pluralismo religioso en Brasil,
la antigua verdad de que nadie es dueño de Dios, ninguna re-
ligión y ninguna confesión, había vuelto a surgir en la con-
ciencia. La humildad de aceptar esto sería la mejor actitud
fundamental para una correcta interpretación de la Biblia20.

En un texto compuesto en ocasión de los veinte años de la
existencia del CEBI (1999), se constata retrospectivamente
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17 Cf., en especial, el libro Com Jesus na contramão [1995a], así como
los artículos “Jesus e o povo” [1996b] y “Jesus e a cultura do seu povo”
[1999a].

18 Cf. íd., “Jesus e a cultura” [1999a], 22.
19 Íd., Santa Maria [1997a], 838.
20 Cf. ibíd., 838.
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que el reconocimiento de las diversas culturas dentro de la
comunidad interpretativa había conducido, en el CEBI, a
nuevos cuestionamientos acerca de la discriminación en sen-
tido racista, étnico, cultural y religioso, a través de textos bí-
blicos e interpretaciones de la Biblia21.

5.6. Impedimento del abuso antijudío de la Biblia

El esfuerzo por permitir que todos los miembros de la
Iglesia, como parte de la comunidad interpretativa, lleguen a
ser efectivamente sujetos de la interpretación, condujo a una
ética de la interpretación progresivamente diferenciada. Al
comienzo estaba la experiencia contextual dominante de la
marginación de los pobres, que llevó a la opción por los po-
bres como decisión ética previa. Más tarde, la incipiente
transformación en sujeto, en la Iglesia y en la sociedad, de las
mujeres, los indígenas y los afrolatinoamericanos condujo a
una comprensión diversificada de esa opción: la propia inter-
pretación no debe justificar la opresión social, de género, ét-
nica, cultural o religiosa. A diferencia de lo que sucede en Ale-
mania, la relación con los judíos por largo tiempo no fue un
tema particular en el movimiento bíblico latinoamericano.
Esto se puede explicar por el contexto, ya que la propia his-
toria, a diferencia de Europa, no estaba marcada por la ani-
quilación sistemática de los judíos.

Sin embargo, a comienzos de los años noventa, Mesters
fue advertido por los teólogos alemanes H. Brandt y H. Golds-
tein del peligro que él, a través de su interpretación de la Bi-
blia, inconscientemente estaba transmitiendo y legitimando
prejuicios antijudíos. Ambos autores, que se han comprome-
tido muy fuertemente por la comunicación de impulsos de la
teología de la liberación latinoamericana en Alemania, inten-
taron formular su crítica con mucho cuidado, para no poder
ser acaparados –contra su intención– por los críticos de la te-
ología de la liberación. Eran conscientes de que su sensibili-
dad por ese tema estaba condicionada por el contexto. Los
“conceptos estereotipados” con los que el judaísmo de tiem-
pos de Jesús era presentado en los textos de Mesters, se tor-
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naban, sin embargo, “en una impugnación, incluso para el más
benévolo traductor”22, como reconoce Brandt; y Goldstein re-
velo que él, en cuanto “traductor, se esforzó siempre en el diá-
logo con los latinoamericanos por morigerar en alemán la
burda desaprensión a-judía”23.

Ambos coinciden en que no se puede hablar de un antiju-
daísmo en la teología de la liberación, pero sí de un “a-judaís-
mo retóricamente expresado por quienes ignoran [el tema]”24.
Mesters y otros teólogos de la liberación hablan del judaísmo
como si fuese algo totalmente pasado. El judaísmo es emplea-
do como realce negativo para que se destaque así, de manera
más nítida aún, el mensaje liberador de Jesús. Con la preocu-
pación de fustigar la opresión actual en la Iglesia y en la socie-
dad, se llega a ofrecer una imagen distorsionada de los grupos
judíos, como, por ejemplo, de los fariseos25. Dado que Israel, en
cuanto primer destinatario de las promesas y como permanen-
te interlocutor de la alianza con Dios, no es ya tenido en cuen-
ta, el esfuerzo por hacer al pueblo actual una oferta de identi-
ficación en la Biblia conduce fácilmente a un acaparamiento y
lleva en sí el peligro de “que la Iglesia elimine totalmente al
pueblo de Israel e ilegalmente se ponga en su lugar”26.

En una carta a Goldstein, Mesters califica el aporte que se
le hiciera como claro llamado de alerta y concuerda en el aná-
lisis27; él nunca había querido escribir algo contra los judíos.
El diálogo interreligioso con los judíos lo habría hecho tam-
bién sensible en los últimos años al empleo del nombre de
Dios YHWH y a la presentación del entorno social y religioso
en tiempos de Jesús.

“Además de esto, considero sumamente importante sostener
que Jesús nació como judío, vivió como judío y murió como
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22 Brandt, Benutzung, 432.
23 Goldstein, Israel, 186 (nota 15).
24 Ibíd., 186.
25 Otro motivo de esta deformación es la asunción acrítica de la polémi-

ca judía de los primeros cristianos para la descripción histórica del judaísmo
en tiempos de Jesús. Cf. Schwienhorst-Schönberger, Recensión de Mesters
Befreit, 372.

26 Goldstein, Israel, 187; cf. Brandt, Benutzung, 432s.
27 Cf. Mesters, Carlos, Carta a Horst Goldstein (03/02/1993), citada en

Goldstein, Israel, 194-195.
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judío, y también sigue siendo judío. Jesús no era católico ni
cristiano”28.

La acentuación del ser judío de Jesús sirve también para
rechazar particularmente su acaparamiento por parte del
cristianismo y de la Iglesia católica. Aquí se reconoce nueva-
mente la convicción fundamental de Mesters de que nadie
puede ser poseedor de la verdad sobre Dios.

Pero en la carta a Goldstein resulta también claro que
Mesters ve, en la opción por los pobres, la decisión ética pre-
via fundamental de un intérprete de la Biblia y de la vida. Así
escribe que, sin menoscabo del reconocimiento de los judíos
como nuestros hermanos mayores, habría que seguir refle-
xionando sobre la elección de Israel.

“¿Se trata de la elección de un determinado pueblo o de la
elección de grupos socialmente marginados que son llamados a
reunirse como pueblo de Dios? La respuesta a esta pregunta nos
ayudará a ‘desnacionalizar’ la elección y tener el coraje de criticar
también a los judíos, si hacen algo contra los ‘pobres’, porque
éstos son pues ‘los niños predilectos de Dios’. Naturalmente,
también hay que ‘descatolizar’ la elección”29.

En la carta a Goldstein, Mesters no desarrolla más este
punto. Es claro que para él poseen significación hermenéuti-
ca decisiva los cantos del Siervo de Dios de Isaías, de los que
se ha ocupado intensamente desde los años setenta y en los
que ve representada ejemplarmente la elección y la misión de
los pobres30. La exclusividad con que insiste en la misión de
los pobres y la afirmación “Dios no está ligado o condiciona-
do por raza, color, sexo, cultura o religión, ¡lo que sea!”31, si-
guen conteniendo; sin embargo, la tendencia a desheredar a
Israel en cuanto pueblo escogido de la alianza.

Aquí quisiera recordar una importante declaración del
difunto papa Juan Pablo II, que hizo en 1997 en un discurso
a los participantes en un simposio sobre antijudaísmo:

Elementos de una ética de la lectura de la Biblia 319

28 Ibíd.
29 Ibíd., 195.
30 Cf. Mesters, Missão [1981b], 126s. (= Misión [1981b], 87s.); íd., Gottesk-

necht [2003a], 57s.
31 Íd., Santa Maria [1997a], 838.
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“Muchos consideran el hecho de que Jesús era judío y que
su ambiente fue el mundo judío como un simple acaso cultural,
que podría también ser sustituido por otra tradición religiosa y
ser desvinculado de la persona del Señor, sin que pierda su iden-
tidad. Pero tales desconocen no sólo la historia de la salvación,
sino más radicalmente aún: atentan contra la misma verdad de
la encarnación y hacen imposible una auténtica comprensión de
la inculturación”32.

Pero en las publicaciones de Mesters de los últimos años
resulta claro que él se esfuerza por tomar en serio los cues-
tionamientos de Brandt y Goldstein. M. de Barros Souza, un
colaborador del CEBI y compañero de Mesters durante mu-
chos años, publicó en 1998 el libro Conversando con Mateo,
en él considera el Evangelio de Mateo en el horizonte del diá-
logo judeocristiano33. En el prólogo a ese libro, Mesters subraya
la necesidad de dicho diálogo: la ruptura entre judíos y cristia-
nos sería la tragedia más grande de la historia de Occidente
que culminó en la aniquilación sistemática de los judíos por
el nacionalsocialismo. Y, sin embargo, judíos y cristianos po-
seen una misma misión: ser levadura de la humanidad. Pero
ellos también deben tomar conciencia de la relatividad de la
cultura y de la religión. Éstas no tendrían ninguna finalidad
en sí mismas, sino que serían el camino respectivo de los dis-
tintos pueblos hacia la única fuente: la revelación de Dios en
la vida humana34.

El material de ayuda sobre el Evangelio de Juan, publica-
do en el año 2000 junto con M. Lopes y F. Orofino, muestra
claramente el esfuerzo por evitar una interpretación antijudía
del Evangelio. En la detallada introducción, los autores des-
criben la situación histórica en la que ha surgido el texto y las
razones que condujeron a la crisis y, por último, a la división
de los “hermanos”35, judíos y cristianos. Se destaca expresa-
mente que la forma como el Evangelio de Juan habla de los
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32 Juan Pablo II, Ansprache 1997, Nr. 3.
33 Barros, Marcelo, Conversando com Mateus, San Leopoldo: CEBI; San

Pablo: Paulus; Goiás: Rede 1998.
34 Cf. Mesters, Apresentação [1998d], 5s.
35 Id. – Lopes – Orofino, Raio-X [2000a], 10. Dentro del texto, sólo la pa-

labra irmãos se destaca con negrita.
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judíos tiene que ser comprendida exclusivamente dentro del
conflicto con los fariseos.

“Jesús jamás hablaría así de las fiestas y de la ley de su pro-
pio pueblo, ya que él mismo era judío, nació judío y vivió como
judío, obediente a esa ley. Nunca se separó de su pueblo”36.

En el material de ayuda para un diálogo bíblico sobre
Jn 5,1-8, nuevamente se problematiza detalladamente el dis-
curso joánico sobre los judíos. Este texto, en el que se argu-
menta de manera muy diferenciada, muestra en qué medida
evitar la legitimación (inconsciente) del antijudaísmo se ha
convertido en una línea rectora de la lectura de la Biblia.

“Para que no saquemos conclusiones precipitadas y no
adoptemos posturas racistas, como ya sucedió en la historia del
cristianismo, necesitamos saber lo que el Evangelio de Juan
quiere decir cuando usa la palabra ‘judíos’ para designar a los
enemigos de Jesús”37.

Sigue una sopesada presentación de las tensiones entre
Jesús y los judíos, la separación tras la destrucción de Jeru-
salén y de la situación de la comunidad joánica en particular.
También en el material de ayuda publicado en 1999 sobre el
Evangelio de Mateo, los autores argumentan de modo seme-
jante. En la introducción al diálogo bíblico sobre Mt 23,1-12
enfatizan:

“Hoy, al leer o comentar estos textos fuertemente antifari-
saicos, debemos tener mucho cuidado para no ser injustos con
el pueblo judío. Nosotros, los cristianos, durante siglos tuvimos
actitudes antijudías y, por eso mismo, anticristianas. Lo que im-
porta al meditar estos textos es descubrir su objetivo: Jesús con-
dena la incoherencia y la falta de sinceridad en nuestra relación
con Dios y con el prójimo. ¡Él está hablando contra la hipocresía
de antaño y de hoy!”38.

Entre tanto el diálogo con el judaísmo ha sido siempre
más intensamente buscado en el movimiento bíblico de la teo-
logía de la liberación. En la Bibliografía bíblica latino-ameri-
cana en 1996 (tomo 7) se destacó particularmente este tema39.
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En el año 2001 se publicó en la Revista de Interpretación Bí-
blica Latinoamericana (RIBLA) un número específico con el
título “Lectura judía y relectura cristiana de la Biblia” (entre
los autores había también judíos); el biblista católico J. de
Freitas Faria escribe en el prólogo que el diálogo con los lec-
tores judíos de la Biblia ha llevado ya a algunos cambios en
la relación con el judaísmo: así, los conceptos Antiguo Testa-
mento y Nuevo Testamento se han reemplazado por los con-
ceptos Primero o Segundo Testamento40. Al indicar los años, ya
no se los refiere a Cristo, sino que se habla de tiempo antes o
después del cómputo temporal general; además, se compren-
de ahora el Segundo Testamento como una relectura del Pri-
mero. Pero todo esto sería aún muy reciente y se necesitan
muchos años hasta que esta nueva forma de pensar realmen-
te se imponga41. De hecho, esta nueva terminología por ahora
la emplean muy pocos biblistas. Así, en el mismo número de
RIBLA, por ejemplo: J. Pixley utiliza el concepto Biblia Hebrea
en vez de Antiguo Testamento42. J. S. Croatto, contrariamen-
te, permanece en la antigua terminología, pero la comple-
menta ulteriormente con los conceptos Tanak y Segundo Tes-
tamento43. También Carlos Mesters conserva en sus recientes
publicaciones las designaciones tradicionales44.

5.7. Los efectos de las decisiones éticas 
previas sobre la praxis de la lectura de la Biblia

En la presentación de los elementos para una ética cientí-
fica, en los escritos de Carlos Mesters, se ofrecieron ya algu-
nos ejemplos a partir de su propia lectura de la Biblia. Para
concluir, se debe contemplar ahora de forma conjunta qué
efectos tienen las decisiones éticas previas del lector de la Bi-
blia sobre la praxis de la lectura bíblica.
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39 Cf. Mayer, Bíblia, 31-38.
40 Esta nueva terminología, no libre de cuestionamiento entre los biblis-

tas, ha sido promovida por E. Zenger. Cf. Zenger, Testament, 140-154.
41 Cf. De Freitas Faria, Presentación, 5.
42 Cf. Pixley, Anti-Judaísmo, 34.
43 Cf. Croatto, Función, 92. De igual manera procede en sus más recien-

tes publicaciones. Cf. íd., Experiencia, 480-485.
44 Cf. el uso lingüístico en el comentario de Marcos compuesto en 2003:

Mesters, Caminhando [2003c], 9.
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La opción por los pobres como decisión ética previa fun-
damental del lector de la Biblia conduce a la elección de mé-
todos de interpretación que son determinantes para el cues-
tionamiento de la interpretación de los cuatro lados de la
realidad. Bajo el influjo de una percepción diferenciada de la
cultura y de la situación de vida de los pobres de Brasil, se
amplió ese marco de indagación a otras dimensiones de la
realidad. También la asunción de la cuestión específica de
la liberación de las mujeres y de las minorías culturalmente
discriminadas (hermenéuticas específicas) tiene sus efectos
sobre la actividad interpretativa del lector de la Biblia.

El mandamiento ético fundamental de aceptar el texto
como compañero de diálogo y, en razón de la indefensión del
texto, esforzarse por protegerlo de la manipulación, es co-
rrespondientemente diferenciada en la introducción metodo-
lógica del volumen complementario del proyecto Tu Palabra
es Vida, para la iniciación de religiosos jóvenes a la Biblia, pu-
blicado en el año 2000:

“Para descubrir el sentido literal e histórico es muy impor-
tante estudiar la situación económica, social, política e ideológi-
ca del pueblo de aquel tiempo, su manera de inculturar la fe, de
expresarse, de hablar y de escribir, el día a día de las personas
en sus relaciones familiares y comunitarias, la situación de la
mujer, la actuación de las minorías de la época, sus prácticas re-
ligiosas, su manera de rezar, su experiencia de Dios, etc. En una
palabra, la lectura y el estudio del texto deben, por así decir, re-
crear el texto, para que aparezca su sentido como respuesta de
orientación o de crítica para el pueblo de aquel tiempo”45.

La preocupación por impedir un abuso antijudío de la Bi-
blia no se menciona aquí; tampoco es tratada en los demás
volúmenes de Tu Palabra es Vida. Pero dado que en ello no se
trata sólo de una preocupación condicionada contextualmen-
te, sería algo deseable el que fuera tenida en cuenta en la in-
troducción metodológica a la lectura de la Biblia. El docu-
mento de la Pontificia Comisión Bíblica publicado en el 2001
El pueblo judío y sus Escrituras Sagradas en la Biblia cristiana
podría contribuir a que, también en Latinoamérica, el evitar
un abuso antijudío de la Biblia encuentre, en cuanto manda-
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Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 323



miento ético para el lector de la Biblia, un reconocimiento
generalizado.

En el movimiento bíblico latinoamericano no se ha desa-
rrollado ningún nuevo método bíblico-científico. Lo peculiar
de la ciencia bíblica latinoamericana reside únicamente en
las decisiones éticas previas que conducen a una nueva pers-
pectiva que determina el uso de los métodos. Así destaca
P. Richard:

“En el Tercer Mundo no tenemos problema con los métodos
exegéticos, sino con el espíritu de los métodos. Los métodos son
útiles y eficaces, pero el espíritu de estos métodos sigue siendo
el espíritu etnocéntrico, patriarcal y autoritario del mundo occi-
dental, antiguo y moderno”46.

La decisión ética previa fundamental de la opción por los
pobres y las hermenéuticas específicas deben transformar en-
tonces el espíritu que está detrás de los distintos métodos
científicos.
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Capítulo 6
Apreciación crítica

6.1. Consideraciones previas

En la investigación sobre las declaraciones del Magisterio
eclesial respecto de la teoría de la lectura de la Biblia, llegué
a la conclusión de que la interpretación de la Biblia en la Igle-
sia debe desarrollarse como un proceso dialógico, en el senti-
do más amplio: diálogo con las personas del tiempo del ori-
gen de los textos bíblicos (autores, destinatarios), diálogo con
los intérpretes en la historia de la Iglesia (tradición diacrónica)
y diálogo con los intérpretes actuales (tradición sincrónica).

La percepción del significado del diálogo sincrónico re-
presenta una novedad en la Iglesia católica y requiere una re-
flexión ulterior sobre las competencias específicas (carismas)
de los miembros de la Iglesia que toman parte en ese diálogo.
Mientras que en los documentos eclesiales estudiados se des-
tacaba muy claramente la tarea particular del Magisterio
eclesiástico, se evidenciaban otras necesidades de esclareci-
miento respecto de las competencias específicas de la ciencia
bíblica y de los lectores populares de la Biblia1.

La lectura de la Biblia que se puede reconocer en los escri-
tos de Carlos Mesters ofrece un importante aporte a dicho es-
clarecimiento. La preocupación de mi presentación era elabo-
rar sistemáticamente las declaraciones dispersas de Mesters.
Aunque no podía evitar que mi presentación se viese marcada
por mis propias experiencias, convicciones y estructuras de
pensamiento, procuré captar las intenciones e intuiciones de
Mesters y expresarlas, sin cuestionarlas críticamente de forma
inmediata. En la retrospectiva sobre las líneas del esbozo de
una teoría de la lectura de la Biblia, que así se hicieron visibles,
es menester ahora destacar algunos puntos importantes e ilu-
minarlos de manera crítica. Aquí incorporaré en mi presenta-
ción también los cuestionamientos críticos de otros autores.

1 Cf. supra I.4.8.
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6.2. Comprensión de la revelación y de la inspiración

La comprensión de la revelación y de la inspiración cons-
tituyen el fundamento de la teoría de la lectura de la Biblia de
Mesters. Partiendo de la comprensión comunicativo-teórico-
participativa de la revelación del concilio Vaticano II, Mesters
es capaz de mostrar qué significado importante le correspon-
de a la vida del lector de la Biblia y a sus experiencias en la
interpretación de la Biblia como Sagrada Escritura. La pre-
sencia encarnada de Dios en su creación y, con ello, en la vida
de cada hombre (revelación desde abajo) es la condición de
posibilidad para que los hombres puedan percibir la Palabra
de Dios a la que remiten los textos bíblicos compuestos por
otros hombres (revelación desde arriba).

Quien parte de otra comprensión de la revelación funda-
mentalmente distinta no podrá aceptar la teoría de la lectura
de la Biblia de Mesters. Esto se torna muy claro en la crítica
que el teólogo protestante E. Hahn presentó en varios artícu-
los contra los conceptos de Mesters y otros representantes del
movimiento bíblico orientado según la teología de la libera-
ción2. Hahn mismo pone en el centro de su crítica el discur-
so fundamental en el enfoque teológico de la hermenéutica
bíblica protestante y de la teología de la liberación. El “pun-
to de Arquímedes” estaría allí “donde la teología parte, no
de la realidad de Dios presente en su Palabra, sino de la re-
flexión de la realidad del mundo y de la experiencia de fe”3.
Según la comprensión de Hahn, la revelación divina sólo es
accesible en la palabra del Evangelio; esa Palabra vale de
igual manera para todos los hombres, los arranca a todos
“independientemente de su respectiva realidad de vida […]
de su propio contexto”4. Jesucristo, que por medio del Espí-
ritu Santo está presente en su palabra, no comunica tampo-
co la respuesta a nuestras preguntas y problemas humanos,
sino más bien cuestiona radicalmente a los hombres en la
medida que los “coloca delante de la realidad de Dios”5. De-
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2 Cf. Hahn, Anmerkungen, en especial 149-155; íd., Schriftauslegung, 71-79;
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3 Hahn, Anmerkungen, 150.
4 Ibíd., 151.
5 Ibíd.
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bería ser claro que, en vistas de tal discurso fundamental en
la precomprensión teológica, la teoría de la lectura de la Bi-
blia esbozada por Mesters es rechazada como no adecuada a
la realidad.

De manera distinta fundamenta su crítica a la compren-
sión de la revelación de Mesters, el teólogo protestante B. We-
ber: no se podrían “cargar” –como Mesters hace– “los conte-
nidos de diálogo y los resultados de los encuentros de las
comunidades de base […] con el término ‘revelación’”; Weber
aboga porque se describa el contenido de dichos encuentros
“más humildemente, pero también más concretamente” con
conceptos como “compartir – aprender – mitigar – celebrar”6.
Esta crítica refleja muy claramente la precomprensión de We-
ber, marcada contextualmente, y me parece, por ello, como
ejemplar de la asunción de la teoría de la lectura de Mesters
en mi contexto alemán. A diferencia de las personas en las co-
munidades de base en Brasil, la mayoría de las personas en
Alemania no cuentan con la acción de Dios en su vida coti-
diana; hablar de la revelación de Dios en nuestra historia es
algo que cae fácilmente bajo la sospecha de fundamentalis-
mo. De aquí que Weber emplee la Biblia sólo para interpretar
las experiencias humanas y como medio para formación de la
comunidad; un sentido espiritual de la Biblia no es tenido en
cuenta por él. Pero esto no corresponde a la autocomprensión
de la Biblia, ni a la precomprensión eclesial de ella como Sa-
grada Escritura7.

La comprensión de la revelación representada por Mes-
ters ha sido más fuertemente cuestionada en los últimos años
en la Iglesia católica. Se multiplican las voces que, en contra
de la unilateralidad de una teología empleada antropológi-
camente, acentúan el carácter evidente por sí mismo de la
revelación del Dios extraño. El concepto Dios extraño se en-
cuentra en especial en el teólogo sistemático de Dortmund,
T. Ruster, quien con su quaestio disputata El Dios confundi-
ble – Teología después del entrelazamiento entre cristianismo
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6 Weber, B., Ijob, 344s.
7 De aquí que, en mi opinión, una recepción del trabajo bíblico de la teolo-

gía de la liberación no debería limitarse a la cuestión metodológica, sino que
debería conducir a una revisión crítica de nuestra comprensión de la acción
de Dios. Cf. Huning, Schule, 4s.
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y religión8, publicada en el año 2000, desató una vehemente
discusión dentro de la teología sistemática, sobre todo dentro
de la pedagogía de la religión9. Es importante en esto percibir
que los cuestionamientos que Ruster y otros teólogos hacen
al enfoque antropológico de la teología vinculada al nombre
de K. Rahner, así como el nuevo enfoque de Rahner 50 años
atrás, están condicionados contextualmente, como destaca
E.-M. Faber:

“La situación en la que hoy estamos es distinta a la que se
encontraba Rahner medio siglo atrás. Pues la pregunta central
hoy ya no es por qué lo cristiano es tan ajeno a la vida, sino por
qué en realidad ha de valer la pena ser cristiano”10.

Por ello, para evitar malentendidos, también para consi-
derar críticamente la teoría de la lectura de la Biblia esboza-
da por Mesters, hay que tener presente el contexto del surgi-
miento de la misma y la preocupación pastoral vinculada con
ello.

Partiendo de los impulsos del Concilio Vaticano II (1962-
1965) y de la Segunda Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano en Medellín (1968), a través de un redescu-
brimiento de la dignidad de la vida humana como locus theo-
logicus y del reconocimiento de la sabiduría popular como
fuente de conocimiento teológico, Mesters se ocupó de un re-
conocimiento de los pobres (del pueblo) como sujetos en la
Iglesia; en razón de esa preocupación, las limitaciones de la
experiencia humana y el pensamiento sapiencial aparecen, en
él, menos en el foco de atención. Pero sería un malentendido
si se le adjudicara que, para él, el conocimiento de la revela-
ción de Dios sólo sería posible según los parámetros de nues-
tra experiencia actual. La escucha de la Palabra de Dios, que
se muestra en el compromiso por una vida lograda y por un
mundo justo (revelación desde abajo), ciertamente crea la dis-
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8 Friburgo de Brisgovia: Herder 2000. Cf. también el artículo, publicado
en el mismo año, “Die Welt verstehen ‘gemäß den Schriften’ – Religionsunte-
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religión.

9 Para un panorama del debate, cf. Bongardt, Christsein, 316-319.
10 Faber, Bekehrung, 472.
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posición necesaria para la escucha de la Palabra redentora
(revelación desde arriba), pero ésta es más que sólo una cons-
tatación de aquello que había sido experimentado anterior-
mente de manera no temática. La escucha de la vida (sabidu-
ría) puede llevar al conocimiento de Dios, pero ésta no es la
consecuencia obligatoria. La imagen de Mesters del mundo
que se tornó ilegible por el pecado de los hombres, o de la de
la imagen de Dios sólo reconocible de manera fragmentaria,
imagen impresa en la creación, se refieren incluso a que la
búsqueda humana de la sabiduría sólo en casos excepciona-
les conduce al conocimiento de Dios: el hombre necesita que
Dios le salga al encuentro, su autorrevelación desde arriba.
Mesters subraya que esta autorrevelación de Dios no consta-
ta simplemente lo que hasta entonces se ha intuido de Él,
sino que, precisamente, permite reconocer el ser otro de Dios,
y desata en aquel que se confía en ese ser otro de Dios un do-
loroso proceso de transformación.

La preocupación de Mesters es superar la unilateralidad.
A sus ojos, la revelación de Dios tiene un lado objetivo y uno
subjetivo, la Palabra de Dios es informativa y formativa, y la
comprensión de la Biblia tiene lugar en un proceso alternati-
vo de apropiación subjetiva y distanciamiento objetivo. Dado
que Mesters se ocupa de un reconocimiento del valor de la
lectura popular de la Biblia en la Iglesia católica, destaca, so-
bre todo, dónde representa ella un complemento necesario a
las lecturas de la Biblia hasta ahora preponderantemente
científicas y magisteriales. Le interesa un reconocimiento del
importante aporte de los pobres en la Iglesia, no una Iglesia
de los pobres en la que el Magisterio y la teología no desem-
peñen ningún rol. Pero, a pesar de su preocupación, no pasa
por alto los límites de la lectura popular, aunque es cierto que
éstos no son tratados de modo suficiente. En orden al reco-
nocimiento del valor de la lectura popular de la Biblia fue
muy importante para Mesters el redescubrimiento de la sabi-
duría antigua; análogamente, una reflexión sobre los límites
de la sabiduría puede ayudar a destacar claramente también
la limitación y la necesidad de complementación de la lectu-
ra popular de la Biblia11.
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6.3. La valoración positiva de la subjetividad 
y del perspectivismo del conocimiento humano

El especialista protestante en Antiguo Testamento F. Crü-
semann, en un artículo de 1990, se ha planteado la pregunta
acerca de qué impulsos hermenéuticos puede dar el movi-
miento bíblico latinoamericano a la ciencia bíblica alemana.
Llega a la conclusión de que en esto se trata “en el fondo de
puras cosas obvias y hermenéuticas ya sabidas desde hace
tiempo”12.

“Lo más cercano, entonces, que nos hace descubrir el en-
cuentro con la hermenéutica de la teología de la liberación, son
los propios fundamentos desplazados y olvidados. Lo que la re-
flexión hermenéutica clásica […] hace tiempo ya había recono-
cido como problemas y se puso como tareas, lo que nosotros en-
tonces siempre ya creíamos haber elaborado, se nos presenta
como cuestionamiento masivo delante nuestro. Se ve en ello que
la exégesis científica protestante, entre nosotros, va en camino a
convertirse en una ciencia irrelevante e inadecuada”13.

Por eso, Crüsemann formula los impulsos que reconoce
de la ciencia bíblica latinoamericana en contraposición con
citas de la clásica filosofía hermenéutica alemana, la obra
Verdad y método de H.-G. Gadamer; partiendo de sus refle-
xiones, deberían destacarse nuevamente algunos puntos de la
teoría de la lectura de la Biblia de Mesters. Crüsemann co-
mienza su presentación con la visión de Gadamer acerca de
que el comprender es una actividad productiva que está co-
determinada por la situación histórica del intérprete y que,
por eso, un texto transmitido tiene que ser comprendido en
cada tiempo de una forma propia. Gadamer formula esto en
una expresión característica:

“Comprender no es, en verdad, ningún comprender mejor
[…]. Basta decir, que se entiende de manera distinta, cuando al
fin y al cabo se entiende”14.

Junto a la diferenciación de las interpretaciones en los
distintos tiempos, tratada por Gadamer, Crüsemann destaca
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la diferenciación de las interpretaciones a partir de distintas
culturas y sociedades, y formula como primer impulso del en-
cuentro con la ciencia bíblica latinoamericana el que hay que
aprender a percibir y sostener la alteridad de interpretaciones
a partir de otros contextos; a Crüsemann le interesa el diálo-
go entre científicos; el reconocimiento de la alteridad de lec-
turas no científicas de la Biblia no ha sido considerado por él.
El reconocimiento de los pobres como sujetos de la lectura de
la Biblia es, sin embargo, el punto de inflexión central dentro
de la ciencia bíblica latinoamericana: él conduce a un reco-
nocimiento de la alteridad de Dios. Lo manifiesto que hasta
entonces era dejado de lado, aparece ahora a la vista: la pre-
dilección de Dios por los pobres y marginados. Esto, a su vez,
permite advertir el valor particular de la lectura no científica
de la Biblia por parte de los pobres. De una lectura de la Bi-
blia para los pobres y desde la perspectiva de los pobres, re-
sultó entonces, cada vez más, una lectura con los pobres.

Pero esto es un proceso que hasta hoy no está concluido.
La conversión de los biblistas de la teología de la liberación
hacia los pobres fue, en primer lugar, una conversión hacia
los pobres socioeconómicos, o hacia los miembros de una de-
terminada clase. Recién lentamente fue resultando de allí una
conversión hacia los pobres en cuanto personas marginadas
étnica, cultural, en cuanto al género o religiosamente. Sobre
esto se reflexionará detenidamente en el próximo apartado;
aquí me interesa destacar que Mesters ha logrado, en su pra-
xis como biblista en la Iglesia, asumir positivamente la alteri-
dad del comprender establecida por Gadamer, como el hacer
posible un diálogo abarcador. Comprender es siempre un
comprender de manera distinta, conforme a cada situación
histórica, a la cultura, la posición social y la forma escogida de
comprender el texto y la realidad. Según Mesters, en vez de ab-
solutizar el propio conocimiento limitado, hay que reconocer
el valor del conocimiento de otros y esforzarse por aproximar-
se en común hacia la verdad a través de un diálogo libre de do-
minios. También esta comprensión consensual de la verdad tie-
ne que ser tratada todavía en detalle más adelante.

En este lugar quisiera destacar la visión de Mesters sobre
la relatividad de la lectura científica de la Biblia; ésta ofrece
un aporte importante, aunque limitado, en el proceso de in-
terpretación. Pero este aporte sólo es fructífero si no se lo aís-
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la del proceso de interpretación, sino que guarda una estre-
cha relación con la lectura sapiencial (de práctica de vida) y
espiritual de la Biblia. Esta relación no es una sucesión de pa-
sos a dar separadamente (análisis científico, aplicación prác-
tica y espiritual a la vida), sino un proceso integrativo. La fun-
damentación hermenéutica para ello se encuentra en los
siguientes puntos que Crüsemann destacó en su artículo. Así
estableció como otro impulso de la hermenéutica bíblica de
la teología de la liberación el anclaje consciente de la lectura
científica de la Biblia en el horizonte de la experiencia actual
y de los intereses contextuales. Al respecto, remite a la reha-
bilitación del prejuicio que hace Gadamer, quien destaca que
un intérprete, que en razón de la supuesta objetividad de su
método se entregue a la ilusión de neutralidad epistemológi-
ca, experimenta “la fuerza del prejuicio que lo domina de ma-
nera incontrolable, como una vis a tergo”15. Los prejuicios re-
primidos se convierten, pues, en una fuerza inescrutable que
actúa más fuerte cuanto más se niega su acción. De manera
distinta a las disciplinas filológicas vecinas, la ciencia bíblica
alemana se ha mantenido firme a la renuncia metodológica a
su propia actualidad y a sus propias experiencias e intereses,
acentúa Crüsemann.

“Desde la hermenéutica de la sospecha, que ha desarrollado
la exégesis feminista, pasando por las variadas formas de la her-
menéutica de la recepción que marcan hoy casi todas las filolo-
gías vecinas, hasta las formas de auto-experiencia con textos bí-
blicos totalmente conscientes de lo textual y, sobre todo,
responsables de ello; todas estas expresiones quieren saber lo
que hacen cuando comprenden. Admirablemente creemos a me-
nudo poder hacer caso omiso de esta pregunta”16.

En la ciencia bíblica alemana desde 1990, cuando apare-
ció el trabajo de Crüsemann, han cambiado algunas cosas, en
especial, las nociones de la hermenéutica de la recepción han
sido entre tanto ampliamente acogidas. Qué experiencias de
la actualidad e intereses deben ser tomados como punto de
partida para el trabajo científico, es algo muy distinto. Para
Mesters, es decisivo que la comunidad eclesial sea el sujeto de
la interpretación. La Iglesia en Latinoamérica, a la que se re-
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15 Ibíd., 366 (subrayado en el original).
16 Crüsemann, Anstöße, 542.
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fiere Mesters, ha tomado una opción preferencial por los po-
bres, el biblista tiene que dejar conformar su prejuicio her-
menéutico por esa comunidad, su tradición diacrónica y sin-
crónica, y sus intereses y opciones. Crüsemann llamó la
atención sobre el hecho que esto, en Alemania, a pesar de la
formal independencia de la ciencia bíblica, situada en las fa-
cultades de teología, ciertamente es reconocido teóricamente,
pero raramente es practicado. Es claro en Mesters que la
plasmación del prejuicio hermenéutico por medio de la co-
munidad eclesial, no tiene lugar preponderantemente a tra-
vés de la asunción de afirmaciones doctrinales, sino por la
participación activa en la praxis de vida y de fe de la comuni-
dad. En una Iglesia que ha hecho una opción preferencial por
los pobres, esto significa una realización de esa opción en la
propia praxis de vida.

Como otro impulso importante del movimiento bíblico la-
tinoamericano, menciona Crüsemann la unión de ambos mo-
vimientos de interpretación desde el presente hacia el texto y
del texto hacia el presente, en un único, inseparable proceso
de interpretación. En su hermenéutica, Gadamer habría he-
cho referencia a que “en el comprender siempre tiene lugar
algo así como un empleo del texto a comprender en la situa-
ción presente del intérprete”17. Con un comprender que se li-
mite a la reconstrucción del horizonte histórico y quiera
transponerse en la situación histórica, se ha “abandonado
fundamentalmente la pretensión de encontrar en la tradición
una verdad válida y comprensible para sí mismo”18. Pero el es-
fuerzo por una verdad de la tradición bíblica válida para la
Iglesia de hoy es el fundamento de la ocupación con la Biblia.
Según el juicio de Crüsemann, la ciencia bíblica alemana sos-
pecha de todo interés por la aplicación, se refugia en las cues-
tiones de investigación que no tienen ninguna referencia a la
actualidad. La irrelevancia del trabajo bíblico-científico, in-
cluso para las disciplinas teológicas vecinas, pero especial-
mente para la Iglesia de hoy, se funda en esto.

“Porque falta la referencia concreta del trabajo exegético a
los hombres de hoy y a sus problemas y angustias, se da como
resultado el aburrimiento hasta bostezar, la carencia de efecto y
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la incomprensibilidad que muchos productores de nuestro tra-
bajo suscitan. […] La presunta carencia sistemática de interés
de la exégesis corresponde al desinterés fundamental con que
esa exégesis se encuentra”19.

Una investigación acerca de la autocomprensión de la
ciencia neotestamentaria protestante, tal como se presenta-
ba en las publicaciones y ofertas académicas en el año 2000,
llevada adelante por O. Wischmeyer junto con los partici-
pantes en su seminario superior, confirmó la apreciación de
forma espeluznante. El análisis de los artículos publicados
en las dos revistas más importantes sobre Nuevo Testamen-
to, Zeitschrift für die neutestamentliche Wissenschaft (ZNW)
y Biblische Zeitschrift (BZ N.F.), obtuvo como resultado:

“La referencia a la actualidad de la ciencia neotestamenta-
ria, preponderantemente llevada adelante como ciencia de la re-
ligión antigua, permanece en su conjunto oculta. No resulta
para nada claro por qué un problema es tratado precisamente
ahora. El diálogo exegético en las revistas apenas si asume los
cuestionamientos de la opinión pública”20.

La incorporación de la lectura de la Biblia en el más am-
plio proceso de interpretación de la vida de hoy como lugar
en el que Dios habla a los hombres, es uno de los puntos nu-
cleares de la teoría de la lectura de la Biblia esbozada por
Mesters. Por eso, el interés cognoscitivo de la ciencia bíblica
tiene que estar marcado por los problemas actuales de la co-
munidad. Esto no es “el pecado original de la exégesis de la
teología de la liberación”21, sino la condición necesaria previa
del comprender22.
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19 Crüsemann, Anstöße, 543. También en el año 2000, los autores Dietrich
y Luz hicieron una apreciación semejante: cf. Dietrich – Luz, Einführung 9s.

20 Wischmeyer, Selbstverständnis, 22. Cf. también el resultado de la ofer-
ta académica de 26 facultades protestantes de teología en Austria, Suiza y
Alemania, en el semestre de verano de 2000: “La ciencia neotestamentaria,
en su oferta académica, no parece tener ningún gran interés en referirse a
la relevancia actual y al significado social de su objeto de investigación, el
NT, epse a que, como ciencia universitaria, ella pretende esa relevancia
para sí y para su temática” (ibíd., 19). Cabe suponer que una investigación
sobre la ciencia bíblica católica en Alemania arrojaría un resultado seme-
jante.

21 Crüsemann, Anstöße, 542.
22 Cf. Gadamer, Wahrheit, 329.
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6.4. La opción por los pobres 
como decisión hermenéutica previa

6.4.1. El peligro de la auto-inmunización de la precomprensión
normativa de la “opción por los pobres”

Un elemento central de la teoría de la lectura de la Biblia
esbozada por Mesters es la opción por los pobres como deci-
sión hermenéutica previa. F. Crüsemann honra el reconoci-
miento de los pobres como sujetos privilegiados de la inter-
pretación de la Biblia como “uno de los mayores –por estar
fundado en lo radicalmente bíblico– conocimientos de los
teólogos de la liberación”23. La fundamentación bíblica de la
opción por los pobres ha sido suficientemente mostrada por
Mesters y otros autores, por lo que la opción como tal no ne-
cesita ser tratada aquí24. Esa opción no es opcional, sino que
expresa un rasgo esencial del ser cristiano25; sin embargo, hay
que indagar más detalladamente por las implicaciones con-
cretas de esa opción como decisión hermenéutica previa. En
un contexto en el que la gran mayoría de la población, desde
el punto de vista socioeconómico, vive en pobreza o incluso
en extrema pobreza, parece fácil definir el concepto pobre. Si
al comienzo de la teología de la liberación latinoamericana,
en los años sesenta, había una precomprensión de la pobreza
ampliamente aceptada en la línea socioeconómica o a la luz
de la ideología marxista de clases, más tarde, como conse-
cuencia del devenir sujeto por parte de los pobres, se llegó a
una percepción diferenciada: pobreza existe también en
cuanto lo étnico, cultural, social y de género. Se vio la nece-
sidad de una hermenéutica de la opción por los pobres, si es
que ella no debía llegar a ser un prejuicio dogmático que se
sustraía, a su vez, a la verificación crítica.

Para mostrar ese desarrollo esquemáticamente, quisiera
echar mano a una clasificación de enfoques de teología de la
liberación como la que ha desarrollado B. Weber, basándose
en reflexiones de J. L. Segundo. Así, distingue cinco tipos de
la teología de la liberación latinoamericana. Aúna a los cinco
la opción preferencial por los pobres, como clave hermenéu-
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23 Crüsemann, Anstöße, 544.
24 Cf. Boff, C. – Pixley, Option, en especial 34-140.
25 Cf. Mesters, Vida religiosa [1996d], 370; Vigil, Option, 97s.
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tica, pero, dado que también esa clave es polisémica, se dan
distintas formas de teología de liberación: (1) Teología de la
Liberación como crítica de la ideología; (2) Teología de la Li-
beración como conversión a los pobres; (3) Teología de la Li-
beración como teología indígena y afro-latinoamericana; (4)
Teología de la Liberación como teología feminista latinoame-
ricana; (5) Teología de la Liberación después de la crisis del
paradigma26. Diferenciándome de Weber, sintetizo estos tipos
de acuerdo con su precomprensión de la opción por los po-
bres y obtengo una clasificación en tres niveles: a) la precom-
prensión ideológica normativa de la opción por los pobres (=
tipo 1); b) fase de transición: en camino hacia una percepción
diferenciada de los pobres (= tipo 2); c) hermenéuticas especí-
ficas como percepciones en perspectivas complementarias y
recíprocas de los pobres (= tipo 3-4). Dado que el quinto tipo
no se orienta por los sujetos de la teología, sino por el instru-
mentario metodológico para comprender la realidad, queda
aquí afuera.

6.4.2. La precomprensión ideológica 
normativa de la opción por los pobres

Una primera célula germinal de la teología de la libera-
ción latinoamericana fue el movimiento estudiantil católico
de comienzos de los años sesenta27. Su preocupación era qui-
tar la ideología de la teología a través de una radical crítica de
la ideología, para que no contamine, justificando y consoli-
dando el sistema opresor. Por medio de la liberación de los
teólogos de su prisión ideológica y de la toma de conciencia
(concientización), la teología producida por ello debía poder
obrar liberadoramente. Dado que optar por los pobres signi-
ficaba luchar contra la ideología imperante y a favor de la li-
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26 Cf. Weber, B., Ijob, 17-48. Presenta allí otras variaciones, divergentes,
de distintas corrientes dentro de la teología de la liberación latinoamericana
y las analiza. Acerca de la discusión en torno a la comprensión de Segundo
sobre el surgimiento de la teología de la liberación, cf. Maier, Differenzierung,
16-24.

27 Los orígenes de la teología de la liberación son interpretados de ma-
neras muy distintas. Mientras Segundo sostiene que habría surgido en la
clase media intelectual, Gutiérrez insiste en que, ya desde el comienzo, es-
taría el proceso por el cual el pueblo deviene sujeto. Cf. Maier, Differenzie-
rung, 16-21.
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beración de los pobres, cada uno se sentía unido con otros
que perseguían la misma meta, aunque por otros motivos.
Muy claro resultó esto en la consigna de los cristianos en Ni-
caragua que, en razón de su opción por los pobres, se com-
prometieron con la revolución sandinista: “Entre cristianis-
mo y revolución no hay contradicción”28.

En las experiencias de los cristianos revolucionarios de
Nicaragua se puede ver con qué facilidad la precomprensión
ideológico-crítica de la causa de los pobres puede convertirse
a su vez en una ideología que se sustrae a toda verificación
crítica. La Nicaragua regida por los sandinistas (1979-1990)
se ofrece para esa consideración, porque fue “un laboratorio
viviente para los teólogos de la liberación”29, como lo recuer-
da, mirando al pasado, el Éx vicepresidente S. Ramírez. Por
primera vez, cristianos inspirados en la teología de la libera-
ción eran activos en la transformación de una sociedad mar-
cada por la explotación y la opresión de los pobres. Pero muy
temprano se dio un conflicto entre la jerarquía de la Iglesia
católica, que tras su aprobación inicial, pronto se distanció
del gobierno revolucionario sandinista, y de los cristianos que
se comprendían como Iglesia de los pobres que, en razón de
su opción por los pobres se identificaban con el proyecto re-
volucionario representado por los sandinistas.

No me interesa aquí presentar ese complejo conflicto y to-
mar una postura valorativa. Es fácil, desde la distancia tem-
poral y espacial, juzgar presuntuosamente los fracasos de la
revolucionaria Iglesia de los pobres, como, por ejemplo, ha he-
cho G. Heinen en su tendenciosa tesis doctoral30. Yo quisiera
aquí solamente echar mano a declaraciones de los protago-
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28 López Vigil, Realidad, 80.
29 Ramírez, S., Adiós, 164.
30 Cf. Heinen, Guido, “Mit Christus und der Revolution”. Geschichte und

Wirken der “iglesia popular” im sandinistischen Nicaragua (1979-1990),
(MKHS 7), Stuttgart; Berlín; Colonia: Kohlhammer 1995. El autor da la im-
presión de que, partiendo de documentos escritos, puede juzgar la Iglesia po-
pular desde una posición neutral. Falta completamente una reflexión herme-
néutica e ideológico-crítica de su propia posición anti-sandinista y de las
fuentes empleadas (por ejemplo: informes de colaboradores de los servicios
de seguridad de la República Democrática Alemana). Un importante correc-
tivo de su presentación es el estudio “La Iglesia de los Pobres en Nicaragua.
Historia y perspectiva” (Managua 1991), compuesto por R. Aragón y E.
Löschcke, protagonistas de la Iglesia de los pobres.
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nistas de la Iglesia de los pobres, que llaman la atención de
manera ejemplar sobre las consecuencias de una opción por
los pobres entendida unilateralmente.

Poco después de la derrota electoral de los sandinistas, en
febrero de 1990, la periodista M. López Vigil escribió un ar-
tículo en el que analizaba de manera autocrítica los errores
y debilidades de los cristianos revolucionarios. Una de sus
principales equivocaciones sería que habrían sido ciegos ante
la religiosidad y el pensamiento a-histórico de los pobres31;
por eso, la Iglesia de los pobres habría quedado como un
pequeño grupo marginado. Se esperó, como algo obvio, que
también para los pobres la fe hubiese de tener una dimensión
política. La predicación del “Proyecto histórico del Reino”32

habría estado sobrecargada ideológicamente en exceso y no
le habría hablado a la gente, ni a su cabeza ni a su corazón.
López Vigil deja claro que los cristianos revolucionarios, por
convicciones profundamente cristianas, optaron por la causa
de los pobres, pero según la precomprensión ideológica que
ellos mismos tenían de esa causa. El pensar y creer de los
pobres quedó fuera; en efecto, su religiosidad fue rechazada
como alienante y se procuró superarla.

“[…] hemos abusado también del fundamentalismo bíblico,
identificando casi mecánicamente a la revolución con el Reino.
En muchas de nuestras reuniones se agarraba la Biblia y fuera
Josué o el Deuteronomio o Ezequiel, todo lo que se leyera se es-
taba cumpliendo en Nicaragua; todo era aquí, ahora y ya”33.

El propósito de dejar que los pobres sean sujetos de la lec-
tura de la Biblia, fue llevado a la práctica conforme a ello, de
modo que se buscó sustituir su lectura fundamentalista de la
Biblia por una lectura que estuviese determinada por una
precomprensión ideológica de la causa de los pobres. De esta
manera le correspondió de hecho a la interpretación de la Es-
critura también la tarea de verificar el prejuicio dogmático,
un reproche que E. Hahn hace de manera general a la inter-
pretación de la Biblia en la teología de la liberación.34 Que
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31 Cf. López Vigil, Realidad, 78, 80s.
32 Ibíd., 81.
33 Ibíd.
34 Cf. Hahn, Anmerkungen, 152; cf. también Dawsey, Front Door, 305.
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este reproche, en el caso de la Iglesia de los pobres de Nicara-
gua, sea acertado, se funda en que la misma precomprensión
ideológica de la opción por los pobres se sustrajo a toda veri-
ficación crítica. En el caso de los cristianos revolucionarios
en Nicaragua, esa precomprensión consistía en que la opción
por los pobres se realizaba completamente en la revolución,
porque los pobres entonces habrían llegado a ser personas li-
beradas, sujetos de su propia historia. La difícil situación po-
lítica y el conflicto con la jerarquía eclesiástica condujo a una
incondicional fidelidad al régimen revolucionario35. La op-
ción por los pobres, que en la situación de opresión ayudó a
denunciar la injusticia, a reconocer en la Biblia los valores del
reino de Dios y a anunciarlos como signos de esperanza, per-
dió aquí su función crítica.

También M. López Vigil llega a la conclusión de que, a pe-
sar de la novedad de la situación y de todas las dificultades po-
líticas, hay que reconocer, de manera autocrítica, que a la Igle-
sia de los pobres le faltó el coraje para criticar los errores del
régimen revolucionario. A una apreciación semejante llegó el
teólogo J. Argüello, que durante muchos años fue redactor de
la revista más importante de los cristianos revolucionarios.

“Una debilidad de fondo que hemos tenido nosotros en la
llamada Iglesia de los Pobres, fue que identificamos demasiado
la opción por los pobres con la opción por el Frente Sandinista.
En un primer momento, esa identificación fue justa y necesaria,
pero después llegó una situación en la que la mediación, el ins-
trumento, o sea el partido y la ideología, nos apartaron del po-
bre concreto, que a veces estaba sufriendo bajo las propias polí-
ticas de la revolución. No supimos ubicarnos más allá de lo
partidario y de lo ideológico, entroncando con lo que realmente
vivían muchos pobres; por lo tanto, no supimos llegar a esa raíz
de la opción por los pobres que es realmente el pueblo y su vi-
vencia, quedándonos en la ceguera y en el pecado de no ver co-
sas, para mantener una postura partidaria o ideológica”36.

Argüello menciona como fundamento de la auto-inmuni-
zación de la precomprensión ideológica de la opción por los
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35 Cf. la actitud del biblista J. Pixley respecto del gobierno revolucionario:
Fricke, Bibelauslegung, 189.

36 Argüello, José, Optar hoy por los pobres, texto de una conferencia, Ma-
nagua, 08/09/1992. Acerca de una apreciación semejante desde la perspecti-
va del gobierno, cf. Ramírez, S., Adiós, 162-182.
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pobres, la falta de contacto con la realidad de vida de los mis-
mos. Esto lo había destacado también López Vigil: se opta
por la causa de los pobres, no por el pensamiento, la religio-
sidad y los experiencias concretas de vida de los pobres. Otra
razón reside, en mi opinión, en que se abandonó el círculo
hermenéutico: la opción por los pobres es el fruto de la lectu-
ra de la Biblia; con esa premisa hermenéutica obtenida de la
misma Escritura se leyó el texto mismo pero, dado que la pro-
pia precomprensión de la realización de esa opción no fue
más verificada en base a los textos bíblicos, la Biblia sirvió
sólo para confirmar la precomprensión37. Una Biblia así, pri-
vada de su función crítica, se torna, en última instancia, pres-
cindible, como el desarrollo de la famosa comunidad de So-
lentiname muestra muy claramente; comunidad de la que
E. Cardenal relata en sus memorias.

“Cuando Alejandro llegó, yo tenía con él recitación de los
Salmos tres veces al día –no siete como los monjes–. Cuando fui-
mos más, vi que esa recitación se les hacía rutinaria y aburrida.
Y la tuvimos sólo dos veces al día, y después una, y después ni
una. Por las mañanas, antes del desayuno, teníamos lectura de
la Biblia. Leímos toda la Biblia, y ya estábamos comenzando a
leerla de nuevo como se hace en los monasterios (donde se está
leyendo la Biblia toda la vida) hasta que alguien, tal vez Lau-
reano, dijo que si ya la habíamos leído, para qué empezar de
nuevo. Y ése fue el consenso: que había muchas otras cosas que
leer. Y entonces tuvimos otras lecturas, que conforme la evolu-
ción que íbamos teniendo –especialmente después de mi viaje a
Cuba–, fueron cada vez más politizadas: Discursos de Fidel, de
Allende, el Che, Mao... No dejaba de ser eso prolongación de la
Biblia”38.

En virtud de la precomprensión ideológica, la Biblia sólo
pudo tener un sentido; por eso una lectura diferenciada ya no
era necesaria. Si se contempla esa línea de la teología de la li-
beración en base al triángulo hermenéutico desarrollado por
Mesters, entonces es claro que aquí se absolutizó el pre-texto.
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37 Cf. la crítica del profesor judío de Harvard, Levenson, a J. Pixley, de
que su hermenéutica de la sospecha se dirige sólo hacia el texto bíblico, pero
no hacia los propios ideales político-sociales: Fricke, Bibelauslegung, 190
(nota 137).

38 Cardenal, Jahre, 162 (original en español: http://www.elnuevodiario.
com.ni/archivo/2000/abril/29-abril-2000/cultural/cultural4.html).
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Al final, como resultado de esa lectura de la Biblia, no sólo
ésta, sino también la fe se tornó superflua39.

El pensamiento de Carlos Mesters se diferencia de esa for-
ma de teología de la liberación de dos maneras: él se esfuer-
za por hacer justicia a la Biblia y verificar siempre de nuevo
su propio pensamiento de forma crítica; además, procura
prestar oído a la vida, el pensamiento y la fe de los pobres, y
tomarlos en serio como sujetos.

6.4.3. En el camino hacia una percepción
diferenciada de los pobres

Una segunda línea de la teología de la liberación, tal como
ella se desarrolló en los años setenta, está caracterizada por
dejar que los pobres lleguen a ser realmente sujetos de la teo-
logía. En la convicción de que los pobres tienen mucho para
enseñar a la Iglesia, teólogos profesionales de la teología de la
liberación hicieron del escuchar al pueblo su programa teoló-
gico.

Carlos Mesters pertenece a esta línea de teólogos profe-
sionales que han querido ser alumnos de los pobres. A dife-
rencia de muchos representantes de la línea ideológico-críti-
ca de la teología de la liberación, él manifiesta una gran
sensibilidad por los valores y la riqueza cultural de los po-
bres. Su crítica a la ideología se orienta, sobre todo, hacia el
propio modelo de pensamiento que él aprendió. Esto se ad-
vierte, por ejemplo, en las anotaciones en su diario sobre el
fatalismo de los pobres.

“Otra imagen me viene a la mente: aquella del pueblo di-
ciendo ‘¡Paciencia! ¡Vamos a aguantar! ¡Dios ayuda a la gente!
¡Él lo quiere así!’. ¡Y con la misma lógica, aunque Dios no quie-
ra eso! Pero sigo pensando también lo siguiente: es gracias a
esta ‘paciencia’ que el pueblo sigue existiendo, y continúa lu-
chando para no morir de hambre y sobrevivir en los hijos. Si no
tuviese esa paciencia tan criticada y menospreciada por algunos
de nosotros que sabemos de las cosas, nosotros mismos ya no
tendríamos pueblo para criticarle esa religiosidad pasiva, por-

Apreciación crítica 341

39 S. Ramírez informa acerca de que muchos jóvenes, que se habían poli-
tizado a través de la lectura de la Biblia en las comunidades de base y se ha-
bían comprometido en la revolución, abandonaron la fe (cf. Ramírez, S.,
Adiós, 163s.).

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 341



que el pueblo ya habría abandonado su posición y ya no existi-
ría. ¡Nosotros mismos, que somos hijos de este pueblo, tal vez
no habríamos nacido! No por eso conviene exaltar la pasividad
de la religión del pueblo, pero conviene comenzar a desconfiar
de nuestra lógica, que critica con tanta facilidad esa misma reli-
giosidad. La paciencia del pueblo no es tan pasiva como podría
parecer a primera vista”40.

Pero en una mirada retrospectiva a los años setenta, se ve
que la concepción de que un intelectual puede ir a la escuela
de los pobres era demasiado idealista. A pesar del esfuerzo de
querer escuchar a los pobres, no se encuentran con ellos cual
tabula rasa: su percepción y transmisión de lo escuchado y vi-
vido están siempre impregnadas por la propia estructura de
pensamiento, culturalmente condicionada por el propio sa-
ber y las propias experiencias. Esto lo ha mostrado B. Weber
de manera muy contundente con el ejemplo de la percepción
del sufrimiento41. Además, Mesters y otros biblistas latinoa-
mericanos no van simplemente a aprender entre los pobres
sin más, sino entre los pobres que se comprometen en las co-
munidades de base42. Lo que M. Fricke observa críticamente
respecto de la conversión del biblista J. Pixley hacia los po-
bres, vale también para C. Mesters.

Pixley “no va tan lejos como para dejarse enseñar por aque-
llos pobres, que representan otros contenidos y metas que los de
la TL [sc. Teología de la Liberación; R. H.]. En este sentido, el
discurso de Pixley acerca de que ‘los pobres evangelizan a los bi-
blistas’, es sólo en parte convincente, porque vale solamente
para los pobres que están en la línea de la teología de la libe-
ración. Sin embargo, los pobres pentecostales, que están en la
esfera del súbito arrobamiento, no son para JP [sc. Jorge Pixley;
R. H.] interlocutores auténticos”43.

Pero Mesters se ha esforzado siempre por expandir su
propio horizonte y estar verdaderamente abierto a la vida,
pensamiento y fe de los pobres; así, por ejemplo, su juicio so-
bre los cultos afrobrasileños se ha transformado radicalmen-
te en el transcurso de los años. Mientras que en el libro Abra-
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ham y Sara, publicado en 1978, calificaba la macumba como
magia y superstición, y como una religión que sólo servía
para satisfacer deseos de las personas44, en 1996 publicó una
parábola en la que relata cómo Jesús visita a un terreiro (cul-
tor del candomblé), participa en el culto, se deja abrazar por
la sacerdotisa (maê de santo), se alinea en la danza y, en vis-
tas de lo vivido, alaba a Dios.

“‘Pai, te agradezco porque escondiste estas cosas a los sabios
y entendidos, y se las revelaste al pueblo humilde, aquí en el te-
rreiro. Sí, Pai, así fue de tu agrado’. Danzó un rato. […] Y den-
tro suyo, en el corazón, repetía sin cesar: ‘¡Sí, el reino de Dios ha
llegado! ¡Pai, te lo agradezco! ¡Así fue de tu agrado!’”45.

Ante esta plena afirmación del candomblé, en el que valen
ideas sobre el mundo, en mucho sentidos distintas a las del
cristianismo, se impone la pregunta por los criterios para el
juicio acerca de lo que el pueblo practica; un criterio impor-
tante sería el doble mandamiento del amor. Mesters mencio-
na en su parábola que en el culto se reparten boletos de co-
lectivo a los necesitados; esto podría ocultar que en el
candomblé sólo se trata del comportamiento adecuado res-
pecto de los orixás (espíritus de los antepasados), pero el
comportamiento ético –a diferencia del cristianismo– no de-
sempeña ningún rol (lo que no excluye que en los terreiros se
den valores éticos cristianos). Al candomblé le falta toda con-
ciencia crítica-ideológica, “para las injustas estructuras socio-
económicas no representa ningún cuestionamiento ni ningu-
na amenaza”46, es la conclusión de un estudio de F. Rehbein.

Llevaría muy lejos tratar aquí la difícil cuestión del juicio
de los cultos afrobrasileños de parte de los cristianos47. Pero
el ejemplo presentado puede llamar la atención ante el peli-
gro de tornarse ciego ante la prisión ideológica del pueblo en
razón del programa de escuchar al pueblo48. Si Mesters ha su-
cumbido ante ese peligro es algo que no puedo juzgar a par-
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tir de la base general de testimonios escritos y en razón de la
distancia espacial y cultural en la que me encuentro. Pero, en
especial, la controvertida parábola de la visita de Jesús a un
terreiro permite tener esa impresión. Al respecto me parece
sintomático que Mesters, en su teoría de la lectura de la Bi-
blia no reflexiona sobre la ambivalencia del pensamiento sa-
piencial. Su diario de un viaje pastoral al noreste del Brasil
muestra claramente a qué tensiones se ve sometido en su es-
fuerzo por honrar los valores y riquezas de los pobres, a raíz
de los aspectos negativos de la vida de estos pobres. Así, re-
gistra atentamente, por un lado, la antigua estructura de po-
der de una aldea en la que una gran familia ejerce un poderío
opresor sobre los demás y en la que dentro de las familias im-
peran los patriarcas, de tal manera que los niños quedan pri-
sioneros del pasado y no puede surgir nada nuevo49. Relata
muchos casos en los que jóvenes mujeres fueron violadas y,
por eso, se les arrebata su futuro, por cuanto que se tornan en
mujeres socialmente estigmatizadas50. Por otro lado, se admi-
ra ante el “enigma de la humanidad elemental” (Weber)51 y
alaba el llamativo sentido de comunidad, la gran humanidad
y la marcada conciencia ética de los habitantes de la aldea. Su
esfuerzo por “descubrir y destacar los valores positivos ya
existentes” resulta, entre tanto, sólo “al precio de una ideali-
zación de la comunidad aldeana”52; como constata adecuada-
mente Weber. El juicio de Mesters sobre lo que él percibe en
la convivencia con los pobres es muy marcadamente intuiti-
vo y meditativo; le faltan los instrumentos para poder refle-
xionar sobre el modelo de su percepción condicionado cultu-
ralmente y en cuanto al género. También trata muy poco su
rol como comunicador pastoral.

Califico el escuchar al pueblo como fase de transición,
porque conduce desde una precomprensión normativa del
pueblo o de los pobres a una percepción diferenciada de la rea-
lidad de vida del pueblo y de las variadas formas de pobreza.
Posibilita el comienzo del devenir sujeto en la Iglesia de los
marginados cultural, étnica y religiosamente y en cuanto al
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género. Pero unido a esto surgen también a la vista las ambi-
valencias de la cultura de vida de los pobres.

6.4.4. Hermenéuticas específicas 
como percepciones perspectivistas de los pobres, 
que se complementan recíprocamente

A través del proceso de devenir sujeto de marginados en
la Iglesia y con la concomitante diferenciación de enfoques
teológicos, se reconocieron más claramente las variadas for-
mas de marginación y las diferentes realidades de vida de los
pobres. La percepción de la pobreza condicionada étnica, cul-
tural, religiosamente y por el género, ya se ha considerado
con detalle en la presentación de las hermenéuticas específi-
cas53. Así, se toma realmente en serio la pluralidad del pueblo
en tanto es sujeto de la interpretación. Si en la teología de la
liberación ideológico-crítica existe el peligro de un totalitaris-
mo ideológico, aquí, en cambio, se da el peligro de un plura-
lismo relativista. El escuchar al pobre no debe conducir a que
se acepte simplemente todo lo que el pueblo vive y cree como
correcto y como precomprensión adecuada de la lectura de la
Biblia.

Como correctivo necesario, destaca Mesters el significado
del con-texto, es decir, de la tradición diacrónica y sincrónica
de la Iglesia como comunidad interpretativa. El con-texto re-
lativiza el significado de las específicas formas de interpreta-
ción guiadas por intereses a través de un diálogo más amplio.
Pero la condición para escuchar la verdad consensual es que
ningún miembro de la Iglesia intente dominar sobre los de-
más; ni el Magisterio, el clero o los teólogos profesionales,
pero tampoco una Iglesia de base en el pueblo. Es al plano
de comunicación pastoral al que le corresponde el rol decisi-
vo de promover ese diálogo y de moderarlo. Su importante ta-
rea de mediación, respecto de la cual Mesters ha hablado
demasiado poco, será tratada más adelante en un apartado
especial.

Si la opción por los pobres, entendida de forma ideológi-
co-crítica, exige una reflexión sobre el influjo del lugar socio-
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económico de la propia percepción, así la opción por los po-
bres, entendida como opción por la alteridad, exige una re-
flexión amplia del modelo de la propia percepción, condicio-
nado cultural y socialmente y en cuanto al género. La lectura
de los cuatro lados, desarrollada por Mesters y el CEBI, se re-
vela útil para el análisis del influjo de factores sociales, eco-
nómicos, políticos e ideológicos. La teología de la liberación
desarrolló también instrumentos para el análisis de la per-
cepción específica de género. Queda aún como deseo el desa-
rrollo de una hermenéutica intercultural; no se encuentra to-
davía en Mesters ningún elemento para ello.

6.5. Los límites del pensamiento sapiencial

En sus escritos Mesters se ha referido a menudo a la an-
tigua sabiduría de Israel, para destacar el valor de la sabidu-
ría popular en Brasil; pero, por el contrario, no trata las am-
bivalencias y límites de la sabiduría popular bíblica y de la de
hoy. En el cuarto tomo del proyecto Tu Palabra es Vida, dedi-
cado a la literatura sapiencial y que fue publicado en 1993, se
encuentra por primera vez una reflexión sobre la limitación
de la sabiduría de Israel, sin que ello sea puesto en relación
con la lectura popular de la Biblia54.

Se establece que el pensamiento sapiencial, en razón de
su carácter conservativo, corre el peligro de cerrarse en la tra-
dición y rechazar, en general, lo nuevo. El pensamiento sa-
piencial a-histórico, orientado por los ciclos de la naturaleza,
es propenso a un cierto fatalismo. Debido a la falta de un pro-
yecto histórico, la sabiduría en Israel se mostró como una
ideología manipulable del poder real; por ello, necesitó de la
corrección profética para escapar de la ideologización. La de-
ficiente mirada crítica a los desafíos de la situación histórica
estaría también condicionada por la concentración en la vida
cotidiana de la familia o del clan. De aquí que la sabiduría
tenga la tendencia a desarrollarse como un pensamiento pu-
ramente individualista y moralista. Estos límites del pensa-
miento sapiencial los percibe también el mismo Mesters en
los pobres de Brasil, tal como lo documenta de manera plás-

Parte II: Elementos para una teoría de lectura bíblica...346

54 Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Sabedoria, 31-33; cf. también
íd., Bíblia na Formação, 172s.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 346



tica en su diario de un viaje pastoral a una apartada aldea al
noreste del Brasil55.

Pero que él piense tan poco sobre esto en sus reflexiones
en vistas a una teoría de la lectura de la Biblia, tiene su fun-
damento –en mi opinión– en que él desarrolla su teoría como
reflexión sobre la praxis de la lectura de la Biblia en las co-
munidades de base. Ciertamente, el pensamiento de los
miembros de dichas comunidades está plasmado sapiencial-
mente, pero, a su vez, la existencia de una utopía histórica y
del pensamiento profético es algo precisamente típico de las
comunidades de base. Por eso, allí, la lectura de la Biblia no
se concentra tampoco en la vida de la familia y en las cues-
tiones individuales, sino que, por el contrario, posee una
orientación fuertemente política hacia la totalidad de la so-
ciedad. Es por eso que las comunidades de base se caracteri-
zan particularmente por una conciencia ideológico-crítica; la
lectura de la Biblia a la luz de las propias experiencias de
opresión sirve, por ello, al desenmascaramiento de la ideolo-
gía dominante, que es interpretada como causa de la propia
pobreza.

En tal contexto, la imagen ideal de un científico que po-
see Mesters, alguien que escucha con humildad a los pobres
y pone a su disposición su saber, parece realista, porque la li-
mitación del pensamiento sapiencial se rompe por la dinámi-
ca interna de las comunidades de base, sin que se requiera
para ello de la instrucción, a través de un científico. Pero allí
donde falta esa dinámica y domina el pensamiento sapiencial
fatalista, a-histórico, Mesters mismo no logra integrarse
como científico56.

Pero las experiencias con la realización concreta de la op-
ción por los pobres en Nicaragua presentadas más arriba,
muestran que también personas que piensan de forma crítica
a la ideología necesitan de la mediación científica y eclesial.
El biblista, en cuanto abogado del texto bíblico, debe com-
prometerse para que la opción por los pobres ideológico-crí-
tica no se torne, a su vez, en una ideología manipuladora,
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sino que siempre sea nuevamente verificada y corregida a
partir de los textos bíblicos. Quien anuncia por encargo mi-
nisterial la Palabra de Dios posee, por el contrario, la misión
de actuar en contra de una auto-inmunización de la precom-
prensión ideológico-normativa, a través de la comunicación
de la tradición diacrónica.

6.6. Las tareas en el plano de comunicación pastoral

6.6.1. El juicio de la Iglesia como marco referencial
del juicio de las interpretaciones

El reconocimiento de la justificación de diferentes acce-
sos contextuales al significado de textos bíblicos no conduce,
en Mesters, a un pluralismo relativista. Más bien, mantiene
firme que, en última instancia, todas las interpretaciones de
la Biblia se someten al juicio de la Iglesia. Pero, ¿qué tipo de
verdad se encuentra a través de ese juicio? Las exposiciones
que hace Mesters acerca del con-texto ofrecen importantes in-
dicaciones al respecto, pero sus reflexiones tienen que ser aún
profundizadas.

El juicio de la Iglesia es verbalizado en última instancia
por el Magisterio eclesial, pero se basa en el trabajo previo de
la ciencia y de todos los miembros de la Iglesia. Sin embargo,
los criterios de verdad de la ciencia y de los lectores popula-
res de la Biblia no son idénticos. En el caso de la lectura po-
pular sapiencial, la verdad se evidencia en la valoración prác-
tica en la vida actual. Una lectura es objetiva si deja que la
Palabra de Dios alcance su objetivo, y el objetivo principal
consiste en acercar a los hombres a Dios. Si una lectura con-
duce efectivamente al Dios verdadero, puede –según Mesters–
reconocerse sólo en sus efectos: ella debe actuar transfor-
mando y liberando, y revelar la acción de Dios en la situación
histórica actual57.

Para los lectores individuales de la Biblia, esa verdad (ob-
jetividad) de la propia interpretación es evidente en virtud de
las propias experiencias. Pero, en última instancia, la verdad,
en cuanto evidencia, no está abierta a la discusión y no es
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comprobable58. Por eso, un primer correctivo contra engaños
subjetivistas constituye, a nivel popular, la comunidad inter-
pretativa. A través de un diálogo libre de dominio le es posi-
ble a la comunidad llegar a una verdad consensual. Esto vale,
especialmente, para comunidades en las que los miembros
poseen la misma experiencia fundamental (por ejemplo, el
padecer pobreza, opresión e injusticia)59. Ese descubrimiento
de la verdad en el consenso fue más detalladamente descrito
como yacimiento de la tradición activa. Pero mis desarrollos
acerca de la problemática de la precomprensión ideológica de
la opción por los pobres dejan claro que esa verdad consen-
sual posee sólo un valor relativo. La prisión ideológica de una
comunidad, como también su limitación cultural y contex-
tual, no pueden ser superados así. La verdad encontrada en el
consenso de la comunidad debe responder por sí ante la tra-
dición diacrónica y debe ser comprobada en el texto bíblico
canonizado (normativo). Para ello la comunidad interpretati-
va en el plano popular necesita de la ayuda de la ciencia bí-
blica, la teología y el Magisterio; pero esa ayuda debe darse
de tal manera que no conduzca al enmudecimiento de los po-
bres, cuyo aporte interpretativo es como una flor sin defensa
ante la amenaza del poder del saber y del poder de los minis-
tros eclesiásticos.

En una sociedad en la que la ciencia ha llegado a ser for-
ma de vida, los científicos eclesiales tienen, entonces, que ha-
cer una opción por los pobres. La ciencia no debe conducir a
silenciar a los pobres, sino, por el contrario, tiene que contri-
buir a que ellos puedan dar su aporte interpretativo. Igual-
mente, el servicio de quienes tienen un ministerio eclesial
debe ser realmente un servicio. La tarea del Magisterio no es
sólo enseñar a los creyentes (comunicación de la tradición
diacrónica), sino también escuchar lo que los creyentes tie-
nen para enseñar (tradición sincrónica) y verbalizarlo. En la
Iglesia jerárquicamente estructurada, la opción por los po-
bres conduce, por eso, también a transformaciones estructu-
rales. Los pobres tienen que poder llegar a ser sujetos en la
Iglesia. Mesters considera las comunidades de base como el

Apreciación crítica 349

58 Cf. Simian-Yofre, Ana-cronía, 186.
59 Cf. ibíd., 179-181.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:17  Página 349



medio adecuado para posibilitar que, en la Iglesia, los pobres
lleguen a ser sujetos.

La lectura científica de la Biblia referida al texto no pue-
de tener ningún otro concepto de verdad que el de las otras
ciencias. El verdadero conocimiento del sentido literal, en su
referencia a lo histórico, se consigue por medio de la aplica-
ción de una “criteriología coherente”60. Pero entonces es im-
posible para el científico realizar su trabajo de interpretación
de una manera objetiva y neutral. De modo que tiene que de-
jar plasmar su precomprensión por la tradición diacrónica (la
fe de la Iglesia como marco de referencia), pero también,
como ha establecido Mesters, por la tradición sincrónica.
Para que su precomprensión no esté sólo marcada por lo que
a él mismo le parece evidente (lo que en vista de la situación
de vida asegurada del científico formado siempre tiende a
una confirmación del status quo en la sociedad), necesita de
la convivencia con el pueblo, en especial con los pobres, por
quienes Dios tiene preferencia. Él mismo debe participar en
la búsqueda consensual de la verdad en la comunidad inter-
pretativa; pero en ella no tiene ninguna preeminencia espe-
cial respecto de los demás. Dado que él, como científico pri-
vilegiado, es beneficiario de un sistema injusto, tiene que
cuestionar radicalmente su propia precomprensión mucho
más que aquellos que son oprimidos y excluidos del sistema;
y debe aprender a hacer su trabajo desde la perspectiva de
éstos, para que, a través de su labor científica, no coopere a
perpetuar estructuras injustas y, por ello, pecaminosas.

La lectura teológica de la Biblia tiene un criterio de pre-
ferencia cristológico61. La fe en Cristo es el marco de refe-
rencia para la propia interpretación; pero, en general, se en-
tiende por ello sólo la tradición eclesial diacrónica. Mesters,
al contrario, destaca el significado de la tradición sincrónica,
por mucho tiempo descuidada en la Iglesia, y remite a la
experiencia actual de la presencia de Cristo entre los pobres.
Para ello, los teólogos y los ministros eclesiales encargados
del anuncio oficial de la Palabra de Dios necesitan la con-
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vivencia con los pobres, a fin de dejarse enseñar por su ex-
periencia de Cristo. Además, en cuanto a su posición privi-
legiada, vale lo mismo que he indicado respecto de los bi-
blistas.

El establecimiento de la verdad de la interpretación de la
Biblia en la Iglesia es, en última instancia, tarea del Magis-
terio. Se puede mostrar claramente lo que significa que el
juicio de la Iglesia tiene que basarse en el trabajo científico
previo62. Ese trabajo previo debe ayudar a hacer justicia a
los criterios de verdad del texto, con-texto y pre-texto; Mes-
ters ha descrito esto como una triple fidelidad: fidelidad al
pueblo de Dios, fidelidad ante el texto histórico normativo y
fidelidad ante el objetivo interpretativo, la Palabra de Dios,
que es Dios mismo que se encarna en la historia humana. El
juicio de la Iglesia debe basarse, por un lado, en el trabajo
científico previo para poder hacer justicia al texto con su
vínculo referencial histórico (pre-texto del surgimiento);
pero, además, tiene que basarse también en el trabajo pre-
vio de la teología científica. Se reconoce de manera general
el aporte de la teología histórica y sistemática, que ayudan
a hacer justicia a los criterios del con-texto, respecto de la
tradición diacrónica. Por último, tiene que prestarse aten-
ción a la teología práctica, que ha de ayudar a hacer justicia
a los criterios del con-texto, respecto de la tradición sincró-
nica.

Que la verdad hallada en el consenso de la Iglesia local
como comunidad interpretativa tiene que ser comunicada a
otras Iglesias locales y, por último, a la Iglesia universal por
medio, a su vez, del auxilio de la ciencia, es algo que Mes-
ters no trata. En qué tiene que consistir el aporte de la teo-
logía práctica, es lo que procuro esclarecer a continuación.

6.6.2. La tarea de mediación del nivel pastoral

Para que el reconocimiento de los distintos accesos e in-
tereses, dentro de la comunidad interpretativa, no conduzca
a un pluralismo relativista y se abandone simplemente la
búsqueda de la verdad, se requiere un amplio diálogo, libre
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de dominio. Tal diálogo no resulta de modo automático.
Aun si el Magisterio eclesiástico y los biblistas de la Iglesia
se deciden fundamentalmente por una renuncia al poder y
comprenden su aporte específico como un servicio, se nece-
sita una instancia de mediación que plasme el diálogo, que
se comprometa por los creyentes sencillos, siempre bajo la
amenaza de ser oprimidos por el saber y el poder eclesial;
y, por eso, rechaza las pretensiones de dominio que puedan
darse de parte del Magisterio y de la ciencia.

Esto es tratado muy poco por Mesters en su modelo
idealista. Quizás, en su visión, se aprecia con poca claridad la
independencia del plano de mediación pastoral, precisa-
mente porque él mismo ha asumido en su totalidad esa tarea
de mediación, pero, no obstante ello, sigue comprendiendo
como biblista. B. Weber observa también la insuficiente con-
sideración de los mediadores pastorales y, por eso, propone
ampliar el triángulo hermenéutico a un cuadrilátero. A los
lados “la Escritura” (texto), “comunidad” (con-texto) y “situa-
ción” (pre-texto) agrega, como un cuarto, el “mediador”63.

Pero esta propuesta no es de ayuda. En el caso del media-
dor no se trata, como en los tres elementos del triángulo, de
una fuerza histórica y, correspondientemente, ni de un acce-
so propio a la realidad, ni de una forma específica de lectura.
El lugar del mediador pastoral está, más bien, en el centro del
triángulo.

6.6.3. La situación, llena de tensiones, del mediador pastoral

Cuán llena de tensiones está la mediación entre la lectura
de la Biblia sapiencial (popular) y científica se advierte ya al
reflexionar acerca del lenguaje en que puede llevarse ade-
lante el diálogo dentro del con-texto. En su propia tarea
como mediador entre ciencia bíblica y lectores populares de
la Biblia, Mesters ha renunciado al lenguaje científico y
optó totalmente por el lenguaje rico en imágenes de los
pobres. Pero el lenguaje científico no es simplemente una
extravagancia de un círculo elitista, sino una consecuencia
de la búsqueda científica de conceptos claramente defini-
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dos que son los que recién hacen posible el diálogo y la in-
tersubjetividad64.

El lenguaje es también expresión de la experiencia de la
realidad. La tradición teológica diacrónica y la ciencia bíbli-
ca proceden de la cultura occidental; pero ¿cómo pueden los
científicos que proceden de esa tradición de pensamiento en-
trar en diálogo con personas que piensan de manera sapien-
cial o mítica? Se requiere del servicio de traducción de me-
diadores pastorales. Para estar a la altura de esa tarea, deben
aprender tanto el lenguaje científico como el sapiencial; de
allí que su formación no puede tener lugar sólo en la escuela
de la ciencia, sino también en la escuela del pueblo. La refle-
xión científico-teórica y hermenéutica tiene que ayudar en
ello a tomar conciencia de la relatividad y necesidad de com-
plementación de ambas escuelas. Sin embargo, al menos en
Alemania, la formación de los mediadores pastorales, en la
Iglesia católica, tiene lugar casi exclusivamente en la escuela
de la ciencia; además, la hermenéutica tiene “en la Iglesia ca-
tólica más bien una existencia sombría”65, como advierten,
acertadamente, C. Dohmen y G. Stemberger.

6.6.4. La mediación entre tres espacios hermenéuticos

6.6.4.1. Los tres espacios hermenéuticos 
de la Biblia en la Iglesia católica

En algunos nuevos artículos del biblista chileno que tra-
baja en Costa Rica, P. Richard, se encuentran ulteriores refle-
xiones sobre la tarea de mediación que ha asumido el plano
pastoral respecto de la interpretación de la Biblia en la Igle-
sia católica. Para ello, parte Richard de la teoría de la lectura
de la Biblia esbozada por Mesters y describe la pastoral de la
Biblia como una mediación entre tres espacios.

“El espacio hermenéutico es un lugar institucional, donde se
identifica un sujeto intérprete específico, que hace una interpre-
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64 Como quedó claro con las nociones pueblo y pobre, Mesters renuncia a
dar definiciones de conceptos y prefiere describirlos narrativamente. Ténga-
se presente su consejo a B. Weber de proceder, en su tratamiento del tema
sufrimiento, de igual modo que lo hace el Cantar de los Cantares con el tema
amor, a saber: hablar siempre de ello, sin definirlo (cf. ibíd., 66).

65 Dohmen – Stemberger, Hermeneutik, 9.
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tación determinada de la Biblia, que es propia de ese lugar y di-
ferente de la que se hace en otros lugares hermenéuticos”66.

A los dos espacios hermenéuticos hasta ahora reconoci-
dos y, por ello, necesarios, el espacio académico y el espacio li-
túrgico-magisterial, se habría agregado, en la Iglesia católica,
un tercero, que sería también legítimo y necesario: el espacio
comunitario67.

En el espacio académico la Biblia se interpreta de mane-
ra científica, el sujeto de la interpretación es el científico. Su
lectura estaría legitimada por el empleo correcto de los mé-
todos científicos y por la autoridad de los biblistas citados.
En el espacio litúrgico-magisterial, sólo serían sujetos de la
interpretación los ministros a quienes se les ha confiado el
anuncio autoritativo de la Palabra de Dios. Esta interpreta-
ción tiene lugar según las reglas de la liturgia y de la instruc-
ción de fe. En el nuevo espacio comunitario, por el contrario,
sería la comunidad el sujeto de la interpretación. La comuni-
dad es esencialmente participativa, incluso aquellos que son
marginados en la sociedad pueden integrarse aquí. El espacio
comunitario estaría abierto también para quienes están al
margen de la Iglesia y que no son alcanzados por la Iglesia je-
rárquica ni por la ciencia68.

De manera análoga a la exigencia que hace Mesters de
atender a los tres elementos del triángulo hermenéutico, Ri-
chard destaca la necesidad de la acción conjunta de estos tres
espacios hermenéuticos que tendrían, en sí mismos, la ten-
dencia a encerrarse, lo que, a su vez, conduciría a un autori-
tarismo del Magisterio, o de la ciencia o a un fundamentalis-
mo de la comunidad69. Sólo “una pastoral bíblica organizada
y eficiente”70 podría obrar en contra de esto; entonces, es im-
portante que ésta, a diferencia de la praxis habitual, no sólo
sirva al espacio comunitario, sino también a los otros dos es-
pacios hermenéuticos. Su lugar, por tanto, no es idéntico al
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66 Richard, Nuevo espacio, 140 (subrayado en el original).
67 Cf. íd., Nuevo espacio, 140-146; íd., Wort Gottes, 6s.; íd., Hermenéutica,

532-535; íd., Cuarenta años, 233-235.
68 Cf. íd., Nuevo espacio, 144, 146.
69 Cf. íd., Wort Gottes, 8s.; íd., Hermenéutica, 546-548.
70 Íd., Nuevo espacio, 152; cf. íd., Wort Gottes, 9.
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del espacio de la comunidad, sino que se sitúa entre los tres
espacios hermenéuticos. En vistas al espacio académico, ten-
dría la tarea de orientar a la ciencia bíblica hacia el espacio li-
túrgico-institucional y comunitario; la metodología de la cien-
cia bíblica debería estar de acuerdo con la reflexión pastoral y
eclesial. En el espacio litúrgico-institucional debería compro-
meterse para que la Iglesia jerárquica dé más espacio a la Pa-
labra de Dios: Biblia, catecismo y Derecho Canónico deberían
guardar una adecuada relación recíproca; los últimos serían
“ayudas imprescindibles para interpretar la Biblia”71, pero esta-
rían subordinados a la Palabra de Dios y deberían servirla. En
cuanto al espacio comunitario, la pastoral de la Biblia tendría
la tarea de poner a ésta en manos del pueblo de Dios; para ello
se necesitaría la formación de servidores de la Palabra y un
movimiento bíblico sustentado por las bases.

Lo que P. Richard describe aquí es lo que procuran hacer
en su trabajo pastoral de la Biblia, Mesters y los colaboradores
del CEBI que él fundó. La teoría de los espacios hermenéuticos
me parece útil para elaborar más claramente la tarea de me-
diación pastoral que, ciertamente, resuena implícitamente en
Mesters, pero que no es explicitada sistemáticamente. Consi-
dero muy importante el acento sobre la necesidad y legitimi-
dad de los tres espacios. En sus escritos Mesters se refiere, pre-
ponderantemente, al espacio comunitario. En su esfuerzo por
alcanzar el reconocimiento de los pobres como sujetos de la
interpretación de la Biblia en la Iglesia, corre el peligro de ab-
solutizar el espacio comunitario. Así, ciertamente no niega,
pero sí apenas trata, el significado de la tradición diacrónica
y de la enseñanza eclesial previa al individuo, que se expresa
en el espacio litúrgico-institucional. La acentuación del espa-
cio comunitario es, por cierto, comprensible como conscien-
te movimiento de contraposición en vistas de una tendencia
al centralismo y autoritarismo en la Iglesia católica, pero con-
duce fácilmente a malentendido72. Algunos conflictos que
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71 Íd., Nuevo espacio, 151 (subrayado en el original); cf. íd., Wort Gottes, 9.
72 Una de las principales objeciones hechas a los materiales que, con la

colaboración de Mesters, surgieron para el proyecto Palabra – Vida, fue el que
ellos proponían una lectura de la Biblia “que prescinde totalmente de la tra-
dición y del Magisterio de la Iglesia”, como escribe el entonces cardenal Rat-
zinger en el juicio de la Congregación de la Doctrina de la Fe (Missionszen-
trale der Franziskaner, Ende, 52).
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marcaron la relación entre Magisterio y teología de la libera-
ción, especialmente en los años ochenta, parecen –contem-
plados a la distancia– tener sus raíces en esos malentendidos.
Precisamente, de cara a esa historia conflictiva me parece im-
portante esbozar una teoría de la lectura de la Biblia que no
tenga relación inmediata con la situación político-eclesial ac-
tual y quisiera ilustrar esto con el ejemplo de P. Richard73.

Como uno de los protagonistas de los Cristianos por el so-
cialismo de Chile y de la Iglesia de los pobres de Nicaragua, es-
tuvo en conflicto con la jerarquía74. En sus artículos de los úl-
timos años, es verdad que destaca la necesidad del espacio
litúrgico-institucional, pero su defensa a favor de la plena li-
bertad y autonomía de cada creyente como intérprete de la
Biblia, produce fácilmente la impresión de que, de hecho,
prefiere renunciar al aporte del Magisterio. Así, por ejemplo,
en un artículo fundamental publicado en el año 2000 sobre
los principios hermenéuticos que lo guían en su trabajo, es-
cribe que el movimiento bíblico católico no sólo sería muy se-
mejante al de la Reforma [protestante], sino que pertenecería
a la misma corriente en la historia de la Iglesia. Esboza una
hermenéutica en la que al Magisterio eclesiástico sólo le que-
da la tarea, vagamente descrita, de robustecer el movimiento
bíblico75. 

En un informe autobiográfico sobre su camino teológico,
compuesto en el mismo año, resulta claro que sus expresio-
nes no sólo se refieren al meta-plano de una teoría de la lec-
tura de la Biblia sino, a su vez, al actual contexto político-
eclesial. Describe a este último como caracterizado por tres
tendencias: primeramente, por un centralismo romano; en
segundo lugar, por una fuerte acentuación de la preeminen-
cia dogmática y canónica del Magisterio; y tercero, por un én-
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73 Me refiero aquí a P. Richard porque, como Mesters, es un sacerdote
católico. Para biblistas de otras confesiones, Iglesia y Magisterio no poseen
per se un significado para la interpretación de la Biblia. Así, por ejemplo, el
bautista J. Pixley publicó en 2003 un artículo fundamental acerca de una
lectura pastoral de la Biblia no ligada a ninguna Iglesia. La diferencia entre
un creyente y un no creyente no consiste, para él, en la vinculación a la Igle-
sia, sino en la actitud respecto al sistema capitalista del mercado global. Cf.
Pixley, Pastoral reading, 582.

74 Cf. su informe autobiográfico: Richard, Cuarenta años, 218-229.
75 Cf. íd., Hermenéutica, 545-550.
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fasis en la dimensión religiosa de la fe con un simultáneo des-
cuido de la dimensión social76. Deja claro que su abogar por
la autonomía de cada creyente, como intérprete de la Biblia,
no significa ninguna autonomía respecto del Magisterio,
sino la capacidad de poder recorrer con sus propias fuerzas
el camino, sin tener que verse permanentemente empujado
o conducido. Pero el autoritarismo del Magisterio y de la
ciencia tornaría inseguros a los creyentes e impediría esa
autonomía77.

Una tendencia semejante a la absolutización del espacio
comunitario se puede constatar en otros biblistas del movi-
miento bíblico latinoamericano respecto del espacio acadé-
mico. Un ejemplo de ello es la introducción que compuso en
1985 J. Comblin al proyecto de Comentario Bíblico (serie de
comentarios desde la perspectiva de los pobres), en el que
también participó Mesters. Partiendo de la convicción de que
los pobres son los intérpretes privilegiados de la Biblia, refle-
xiona allí Comblin acerca de la tarea de los biblistas: para él,
éstos sólo tendrían que cumplir un servicio provisorio de me-
diación. Su tarea sería “expresar el sentido que los pobres
quieren decir, pero que por carencia de medios lingüísticos
no pueden: les ponen a disposición palabras”78. Por el mo-
mento ese servicio sería todavía necesario, pero el autor tiene
por posible que, en una fase ulterior, se torne superfluo. Aquí
la tarea de la ciencia bíblica se ve reducida a la verbalización
del sentido reconocido en el espacio comunitario: la necesi-
dad del espacio académico en el que la ciencia bíblica es su-
jeto de la interpretación queda totalmente fuera de conside-
ración.

La absolutización de uno de los tres espacios hermenéu-
ticos se refleja, además, en una unilateral pastoral bíblica. Su
tarea no puede limitarse a la transmisión catequística del de-
positum fidei (absolutización del espacio litúrgico-institucio-
nal), ni sólo a la mediación popular de conocimientos bíbli-
co-científicos (absolutización del espacio académico), ni a la
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77 Cf. ibíd., 234; cf. íd., Nuevo espacio, 145.
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blia na Perspectiva dos Pobres, Petrópolis 1985, 38, citado en Hahn, Anmer-
kungen, 140.
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verbalización del sentido de la Biblia reconocido en el espa-
cio comunitario. Más bien, la pastoral de la Biblia está en el
campo de tensión de los tres espacios y debe disponerlos cada
uno en sí mismo, y comunicar entre ellos. Esta tarea media-
dora será considerada ahora más detenidamente, respecto de
cada uno de los tres espacios hermenéuticos.

6.6.4.2. El servicio de la mediación pastoral 
en el espacio litúrgico-institucional

En el espacio litúrgico-institucional la Palabra de Dios
sale al encuentro de la comunidad como algo dado previa-
mente, de lo que no cabe disponer. Aquí es claro “que Dios
‘está frente’ al hombre, se le o-pone, sí, le contra-dice, no de-
saparece en la subjetividad del hombre; expresado según la
Reforma [protestante]: está y permanece extra nos”79. La Igle-
sia, por medio del servicio de los ministros, le sirve a los cre-
yentes “el pan de vida, tanto de la palabra de Dios como del
Cuerpo de Cristo, sobre todo en la Sagrada Liturgia”80. Todo
anuncio de la Iglesia y toda catequesis tiene que orientarse
por la Sagrada Escritura y, para la teología, la Sagrada Escri-
tura es estudiada “como el alma”81.

Sin duda alguna, la Dei Verbum deja claro que los minis-
tros de la Iglesia sólo pueden cumplir con su servicio si ellos
mismos cultivan la Lectio divina, que corresponde al espacio
comunitario, y se ocupan del estudio cuidadoso de la Sagra-
da Escritura, lo que tiene lugar en el espacio académico82. Los
heraldos ministeriales de la Palabra de Dios no deben limi-
tarse al espacio litúrgico-institucional en el que ellos son su-
jetos de la interpretación, sino que deben participar de la lec-
tura de la Biblia en los otros dos espacios hermenéuticos y
dejar que esa lectura en el espacio litúrgico-institucional se
impregne de aquéllos. Así, el anuncio de la Palabra de Dios no
puede estar en contradicción con las visiones fundamentales
de la lectura científica de la Biblia; del mismo modo, la ins-
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81 Ibíd., 24.
82 Cf. ibíd., 25.
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trucción cristiana tiene que partir de las experiencias de los
creyentes, sin que con ello, simplemente, se identifique con
éstas. La praxis litúrgica tiene que estar abierta al encuentro
personal con la Palabra de Dios. La tarea de la pastoral de la
Biblia es posibilitar la apropiación subjetiva de la Palabra de
Dios que se presenta ante el individuo en la liturgia y en la
instrucción cristiana. Las experiencias reunidas en el plano
pastoral pueden, a su vez, estimular necesarias correcciones
en el plano litúrgico-institucional.

La elección de lecturas bíblicas en la liturgia constituyen
aquí un gran campo de problemas. Mesters llama la atención
acerca de que se necesita una formación intensiva para poder
advertir una relación entre las tres lecturas de la Misa. La
acumulación de muchos textos extraños genera en los oyen-
tes un complejo de la propia ignorancia, que les obstruye el
acceso a la Biblia83. P. Richard remite a encuestas en muchos
países en que el 80% de los participantes en las celebraciones
litúrgicas no podían recordarse después de la misa ni de las
lecturas bíblicas, ni de la predicación; un claro indicio de que
la liturgia no conduce realmente a un encuentro con la Pala-
bra de Dios84. Critica también que se presenten como lecturas
unidades literarias fragmentarias y que la liturgia excluya al-
gunos textos de la Biblia85; en efecto, existiría aún una gran
necesidad de reforma al respecto.
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83 Cf. Mesters, Flor [1976a], 115-118.
84 Cf. Richard, Hermenéutica, 533.
85 Este tema no puede ser profundizado aquí. Sin embargo, es muy im-

portante para la Iglesia percibir que también la selección de textos bíblicos y
el orden de los pasajes, es algo que está orientado por intereses y que puede
conducir a la manipulación de la Sagrada Escritura. Cf. Venetz, Umgang,
40-44. Mientras que Richard está interesado por la inclusión de tradiciones
bíblicas marginadas u olvidadas, Schüssler Fiorenza aboga, desde la pers-
pectiva feminista, por la exclusión del espacio litúrgico de textos patriarcales
y sexistas (cf. Schüssler Fiorenza, Brot, 53-55). Una renovación del ordena-
miento de los textos, así como la elaboración de catecismos, de ninguna ma-
nera puede ser una labor de expertos del espacio académico y litúrgico-insti-
tucional, sino que más bien debe tener lugar en estrecha relación con el
espacio comunitario y, aquí, debe dejarse que se expresen especialmente los
pobres o marginados. Más importante que disputar sobre la exclusión de tex-
tos, me parece que es el esfuerzo de lograr un entendimiento intra-eclesial so-
bre la noción de revelación. El estrechamiento instructivo-teórico tendría
que ser superado también en el espacio litúrgico-institucional, a través de
una comprensión comunicativa de la revelación. Al respecto, cf. las reflexio-
nes de Venetz, Umgang, 47-56. 
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“El espacio litúrgico de la Palabra de Dios, a pesar de las re-
formas, sigue siendo un espacio lejano a la vida del Pueblo de
Dios, un espacio demasiado formal, institucionalizado, frag-
mentario y abstracto”86.

La instrucción cristiana, ya sea en la predicación o en las
declaraciones magisteriales, tiene que estar en relación con
las nociones obtenidas de la lectura de la Biblia en el espa-
cio académico y comunitario, si no, corre el peligro del au-
toritarismo magisterial. Las definiciones del Magisterio y
los catecismos ofrecen un marco de referencia para la inter-
pretación de la Biblia, pero no deben ser comprendidas
como sustituto de ésta; respecto de la Biblia, son algo su-
bordinado87. También la teología, adscripta al espacio litúr-
gico-institucional, debe dejarse conducir por la Biblia y no
sólo citar complementariamente versículos aislados como
pruebas bíblicas.

Sólo asumiendo nociones de los otros dos espacios se
puede llegar también a que en el espacio litúrgico-institucio-
nal se den reformas estructurales, tal como destaca P. Ri-
chard. La lectura comunitaria de la Biblia habría ya conduci-
do al surgimiento de nuevos ministerios de servicio en las
comunidades de base y la lectura científica de la Biblia, por
su parte, a través del trabajo en los orígenes del cristianismo,
habría destacado criterios bíblicos claros para una reforma
de los ministerios eclesiales88.

6.6.4.3. El servicio de la mediación pastoral
en el espacio académico

Una de las preocupaciones centrales de Mesters es liberar
la ciencia bíblica del cerrado espacio académico y darle, a tra-
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86 Richard, Hermenéutica, 533; cf. también íd., Bibellektüre, 37.
87 Cf. íd., Nuevo espacio, 151-153; íd., Hermenéutica, 547s., íd., Interpreta-

ción, 16; íd., Cuarenta años, 237. Cabe recordar también el documento “Bi-
blia y Cristología”, de la Pontificia Comisión Bíblica (1983), en el que las for-
mulaciones doctrinales cristológicas desarrolladas a lo largo de la historia de
la Iglesia son calificadas de “formas auxiliares de expresión”, que no poseen
para la fe el mismo valor que “el auténtico lenguaje referencial de los autores
inspirados” (Päpstliche Bibelkomission, Bibel und Christologie, 1.2.2.1. [su-
brayado en el original]); cf. también Fitzmyer, Kommentar, 204.

88 Cf. Richard, Interpretación, 16s.; Mesters, Futuro [1975a], 1.156-1.169.
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vés de la orientación al espacio comunitario, nuevos marcos
de referencia para la investigación. Este punto ya ha sido tra-
tado con detalle y, por lo tanto, no debe ser nuevamente pre-
sentado aquí de manera particular89. Pero quisiera subrayar
una vez más el significado que tiene, para el biblista, la con-
vivencia con los pobres y marginados.

El biblista no puede sustraerse a la plasmación previa de
su comprensión, ya por su ideología e intereses, sólo a través
de “1. la disciplina metodológica, 2. la reflexión hermenéuti-
ca, 3. la crítica recíproca en la ciencia, 4. la conciencia de la
indagación histórica”90, como afirma, por ejemplo, G. Theißen
y lo suscriben también la mayoría de los biblistas alemanes.
Esto sólo resulta, si es que escucha el aporte interpretativo de
quienes no tienen voz en la sociedad y se deja mostrar por
ellos los límites de su percepción91. Considero particularmen-
te importante, en esto, el reconocimiento fundamental de
otras formas de acceso a la realidad y el reconocimiento de
las formas de vida diferentes que van unidas a ellos.

Hay que observar, críticamente, que Mesters no trata en
sus escritos la relación de la ciencia bíblica con las demás dis-
ciplinas teológicas. Pero la ciencia bíblica no sólo está orien-
tada a la lectura popular de la Biblia, sino que también posee
una relación con la teología sistemática, que está subordi-
nada al espacio litúrgico-institucional, y con la teología prác-
tica, cuyo lugar es el espacio comunitario. Además, Mesters
tiende a atribuir a la ciencia bíblica tareas que son asumidas
de manera muy adecuada por otras disciplinas teológicas. Así
el contacto directo del biblista con el lector popular, cier-
tamente es muy importante, pero no puede ser cultivado por
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89 Cf. en especial el apartado II.3.7 de este trabajo. De manera comple-
mentaria, cf. Kosch, Exegese, 126-129.

90 Theißen, Methodenkonkurrenz, 137 (nota 18).
91 Theißen no advierte, en absoluto, que se contradice. Por un lado, men-

ciona cómo las formas comprometidas de lectura han enriquecido la lectura
de la Biblia, por ejemplo en la revisión de la imagen del judaísmo o en la per-
cepción conforme al género. Pero, precisamente en esos ejemplos, no se tra-
ta sólo de un positivo enriquecimiento, sino del esclarecimiento de puntos
ciegos de la percepción. Y luego, inmediatamente después, sostiene que se-
ría posible para la ciencia emanciparse de sus propios intereses y producir
una “teoría, con identidad abierta, de los contenidos teológicos del texto”
(ibíd., 137).
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la mayoría de los científicos en la misma medida en que lo ha
hecho Mesters en persona. La tarea heurística de destacar en
la vida de la gente sencilla las cuestiones para la investiga-
ción, que deberían guiar la indagación científica de los textos
bíblicos y la investigación socio-histórica del contexto de su
surgimiento, no puede ser asumida solamente por el biblis-
ta92, esto es, más bien, la labor específica de la teología prác-
tica. A sus tareas pertenecen también la reflexión sobre la
praxis de vida de los miembros de la Iglesia. La ciencia bíbli-
ca no debe asumir esas tareas por ella misma; debe recibir los
resultados de la investigación de la teología práctica. Así
como hoy en día los biblistas exigen, con razón, de los teólo-
gos prácticos y de los pedagogos de la religión que estén a la
altura de la actual investigación bíblico-científica, así tam-
bién el conocimiento de la investigación en teología práctica
debería ser, a su vez, conditio sine qua non del trabajo bíbli-
co-científico. Este requerimiento de intercambio interdis-
ciplinar en la teología vale también respecto de otras dis-
ciplinas. Así, la elaboración de la tradición diacrónica y de
la historia de la interpretación de la Biblia no es sólo (y tam-
poco lo es preferentemente) tarea de la ciencia bíblica, sino
también de la Historia de la Iglesia y de la teología siste-
mática.

El vínculo de las disciplinas teológicas, en particular, no
puede ser comprendido entonces más como una sucesión.
La ciencia bíblica no entrega solamente su conocimiento a
las demás disciplinas, sino que a su vez debe recibir los co-
nocimientos de ellas y tomarlos como punto de partida para
nuevas investigaciones. La pastoral de la Biblia puede ser
un importante instrumento para exigir promover ese inter-
cambio recíproco entre las disciplinas teológicas. Desde el
punto de vista de la pastoral de la Biblia, también la forma-
ción de colaboradores para el plano pastoral debería tener
lugar en forma mucho más intensa, en cooperación entre
ciencia bíblica y Teología práctica; sólo así pueden luego
asumir dichos colaboradores, a su vez, las importantes tareas
de mediación93.
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93 Cf. Kosch, Exegese, 127-129.
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6.6.4.4. El servicio de la mediación bíblico-pastoral
en el espacio comunitario

La mediación entre el espacio académico y el comunita-
rio es el tema central en la vida de Carlos Mesters. El centro
bíblico CEBI, fundado por él junto con otros, se esfuerza in-
tensamente en esa mediación a través de cursos bíblicos y pu-
blicaciones. Pero lo que aparece poco en Mesters es la me-
diación entre el espacio litúrgico-institucional y el espacio
comunitario. Esto se debe, por una parte, a que debió luchar
mucho tiempo por la justificación del espacio comunitario en
la Iglesia. Hasta hoy en día existen grandes fuerzas en la Igle-
sia que, contra la intención del Vaticano II y muchas declara-
ciones del difunto papa Juan Pablo II, niegan el sentido del
espacio comunitario y, en lugar de ello, absolutizan el espacio
litúrgico-institucional94. Por otro lado, la carencia de sacerdo-
tes en Latinoamérica conduce, hasta el día de hoy, a una au-
sencia práctica, en grandes espacios de la Iglesia, del espacio
litúrgico-institucional: las tareas de los ministros encargados
oficialmente del anuncio de la Palabra tienen que ser asumi-
das entonces por la comunidad. La lectura comunitaria de la
Biblia vale, por eso, como el interlocutor objetivo; de allí que
crezca el peligro del subjetivismo.

Mesters reproduce en su esbozo del con-texto esa reali-
dad, por lo que existe la tendencia a que, fuera de la conside-
ración del texto con la ayuda de la ciencia bíblica, quepa es-
perar la necesaria corrección de la asunción subjetivista de la
Biblia, sobre todo, del diálogo en la comunidad interpretati-
va del lugar, es decir, de la comunidad de base y de la acción
del Espíritu Santo95. Pero esto es una sobreexigencia; la pri-
sión ideológica de los grupos no puede corregirse así. Una co-
rrección sólo puede tener lugar a través de una vinculación
del espacio comunitario con el especio litúrgico-institucional,
de la tradición sincrónica de la Iglesia con la diacrónica. Este
nexo no se da simplemente por el hecho de que, en los mate-
riales de ayuda para el trabajo pastoral, se citen documentos
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94 Cf. Richard, Hermenéutica, 549s.; íd., Interpretación, 16s.; íd., Cuarenta
años, 230s. Un conocido ejemplo de dicha absolutización es la conferencia
sobre la crisis de la catequesis que en 1983 hizo el entonces cardenal Rat-
zinger. Cf. Langer, Funktion, 256-267.

95 Cf. la crítica de Weber, B., Ijob, 287s.
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magisteriales, sino que se requiere la presencia en las comu-
nidades de ministros que tengan la misión del anuncio oficial
de la Palabra de Dios96.

Dado que la relación entre la lectura comunitaria de la Bi-
blia que hacen los pobres y la interpretación autoritativa de
la Biblia no es simétrica, es necesario que los ministros se
orienten por la opción por los pobres y, a través de una re-
nuncia al poder, posibilitar que su importante aporte no lleve
al silenciamiento de los pobres. Si, en efecto, la palabra del
ministerio eclesial, en cuanto servicio, corresponde a la reali-
dad, esto se evidencia en la vitalidad del espacio comunitario
de la Iglesia.

6.7. La lectura de la Biblia en las comunidades de base
y los Padres de la Iglesia

En los años setenta Mesters se preocupó, en muchos ar-
tículos, por mostrar la justificación y el significado de la lec-
tura comunitaria de la Biblia en las comunidades de base. Su
principal argumento era que, en esto, se manifiesta la misma
actitud interpretativa que en la interpretación patrística de la
Escritura, cuyo significado es acentuado hasta hoy por la
Iglesia.

J. Dawsey se ha alineado críticamente con esta afirma-
ción, y la mayor coincidencia entre ambas realidades la ve en
que tanto los Padres de la Iglesia como la gente en las comu-
nidades no consideran el texto como objeto, sino que lo ven
entrelazado con la propia vida. Pero, también, habría dife-
rencias significativas. Una primera diferencia se muestra en
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96 De aquí que –en mi opinión– la objeción de un perito anónimo de la
Congregación para los Religiosos, de que en el proyecto Palabra – Vida se
procuraría reemplazar la tradición eclesial “por visiones de una pequeña co-
munidad (sea las de una comunidad religiosa o de una comunidad de base,
etc.)” (Missionszentrale der Franziskaner, Ende, 33), tiene cierta justificación.
Pero la causa de ello se atribuye solamente a los miembros del proyecto, a
quienes se les reprocha tener una “suerte de actitud ‘basta la sola Escritura’”
(ibíd., 32). Sin embargo, pienso que también el Magisterio debe cuestionar-
se, de manera autocrítica, si acaso no se limita la necesaria presencia en las
comunidades de base de los ministros encargados del anuncio de la Palabra
de Dios, a través de estrechos criterios para su elección y, así, no les queda a
los pobres, como correctivos de la interpretación subjetiva, en efecto, sino
sólo el texto bíblico y el diálogo dentro del grupo.
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la comprensión de la verdad: si para la mayoría de los Padres
de la Iglesia, la verdad habría sido algo absoluto, inmutable y
atemporal, la teología de la liberación representa una com-
prensión contextual de la verdad: la verdad se manifiesta en
la praxis correcta; se acentúa la ortopraxis respecto de la or-
todoxia.

“La verdad, en las comunidades eclesiales de base, no es
tanto una descripción abstracta de lo que está más allá de la his-
toria [la verdadera naturaleza de Dios, Cristo, el mundo, la Igle-
sia, el hombre], cuanto una respuesta en obediencia a Dios en la
situación concreta en la que el hombre mismo se encuentra”97.

Es cierto que, también para los Padres de la Iglesia, la ver-
dad de una interpretación se muestra recién en una transfor-
mación de la praxis de vida, pero su anhelo de una vida gra-
ta a Dios habría estado motivado por la esperanza de una
vida futura más allá de la historia humana, mientras que a las
personas en las comunidades de base les preocupa, por el
contrario, una transformación social en este mundo. Corres-
pondientemente entonces, los Padres de la Iglesia habrían
buscado la revelación del sentido espiritual de la Escritura
con el alma del hombre, en tanto que en las comunidades de
base se pregunta por el nexo con la sociedad humana98.

Pero la diferencia más importante se podría constatar en
la comprensión de la historia. Hasta la Ilustración se partiría
del hecho que las personas serían esencialmente iguales, a
través de todas las épocas; por ello, experiencias históricas
podrían ser transpuestas a la propia situación, sin considera-
ción de la distancia histórica99. Aquí Dawsey llama la atención
sobre algo muy importante que él mismo no piensa hasta el
final: la lectura de la Biblia de los pobres es precisamente tan
similar a la interpretación patrística de la Biblia, porque los
pobres, culturalmente, están ubicados todavía antes de la
Ilustración y la secularización; pero, por ello, corren también
el mismo peligro que éstos de no percibir el texto en su ca-
rácter ajeno. Si Mesters se ocupa sólo de ese tipo de interpre-
tación de la Escritura, entonces sería acertado el juicio de
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98 Cf. ibíd., 297-299.
99 Cf. ibíd., 300s.
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T. Schmeller de que la exigencia de una renovación de la lec-
tura espiritual de la Biblia hecha por los Padres de la Iglesia
sería indiscutible100.

Sin embargo, Mesters no quiere retornar a una lectura
pre-crítica de la Biblia. En efecto, escribe que, en razón de su
carencia de método crítico, la lectura espiritual de la Biblia
en la Edad Media terminó en fantasías insostenibles y en el fi-
deísmo101. En sus desarrollos, hay que considerar que su refe-
rente son los pobres que se comprometen en las comunidades
de base. Ellos estarían, simultáneamente, entre el pensa-
miento sapiencial pre-secular y la conciencia iluminada. Aun-
que también su pensamiento está fuertemente orientado a la
actualidad, sin embargo están inspirados por una utopía his-
tórica y cuentan con las transformaciones que Dios causa en
la historia. Allí se le ofrece al mediador pastoral un punto de
partida para tomar conciencia de la distancia histórica y cul-
tural de los textos bíblicos. La lectura de la Biblia en las co-
munidades de base puede, entonces, contribuir a encontrar
una relación entre la lectura espiritual de la Biblia y la con-
ciencia histórica moderna. Dawsey ve otra diferencia entre la
lectura de la Biblia en las comunidades de base y en los Pa-
dres de la Iglesia en los criterios de juicio de las interpreta-
ciones102. Los Padres habrían acentuado la regula fidei, la
coincidencia con la enseñaza de la Iglesia subsistente en la
sucesión apostólica103; las comunidades de base enfatizan el
consenso en la comunidad. Por el contrario, muchos Padres
de la Iglesia habrían creído que la gente sencilla no tendrían
ningún conocimiento del sentido espiritual de la Escritura.

Estas observaciones me parecen acertadas. Aquí resulta
claro que la lectura de la Biblia en las comunidades de base
no es simplemente una repetición de la lectura patrística de
la Biblia, sino que representa una novedad en la Iglesia cató-
lica. El descubrimiento de la competencia interpretativa de
los creyentes sencillos, que se articula en el espacio comunita-
rio, es correlativa con una nueva comprensión de la Iglesia
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100 Cf. Schmeller, Zugänge, 174.
101 Cf. Mesters, Flor [1976a], 157.
102 Cf. Dawsey, Front Door, 299s.
103 Para ejemplos al respecto, cf. Kremer, Buch für alle, 21s.
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como communio. Aquí se muestra también la más clara dife-
rencia con la Lectio divina medieval. Mientras que ésta era
una praxis individual de monjes, que pasaban toda su vida en
una comunidad marcada por la oración en común y por el
trabajo, la Lectio divina en las comunidades de base es una
praxis común de personas que no viven juntas en lo cotidia-
no104. Lo que une a ambas formas de lectura es la búsqueda
de un sentido espiritual de la Biblia y de la vida, y la aten-
ción al influjo del texto, con-texto y pre-texto sobre la lectu-
ra. De aquí que considero fundamentalmente adecuada la
afirmación que se hace a la introducción del proyecto Tu Pa-
labra es Vida:

“La práctica de lectura de los pobres es la versión latinoa-
mericana, mejorada y actualizada, de la práctica secular de la
Lectio divina”105.

Sin embargo, hay que recordar que la expresión “la lectu-
ra de los pobres” es demasiado genérica. A lo que se refiere es
a la praxis de la lectura de los pobres en las comunidades de
base, tal como Mesters procura describir con la ayuda del
triángulo hermenéutico, pero no la lectura fundamentalista
practicada por muchos106.

6.8. Consecuencias para la ciencia bíblica 
y su metodología

6.8.1. Consideraciones preliminares

Ya me he referido a que Mesters tiene muy poco en cuen-
ta la diferenciación de disciplinas teológicas. Esto afecta es-
pecialmente a la determinación de temas de investigación a
través del contacto con los pobres, lo que, en mi opinión, ten-
dría que ser apoyado por la mediación científica de la teolo-
gía práctica. Con esto, de ninguna manera se cuestiona el sig-
nificado fundamental, para el biblista, de la convivencia con
los pobres. Algo semejante vale también para la mediación de
la historia interpretativa diacrónica de la Biblia, a través de la
teología sistemática y la liturgia.
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104 Cf. Conferência dos Religiosos do Brasil, Leitura orante, 34s.
105 Ibíd., 35 (subrayado en el original).
106 Cf. De Wit, Dispersión, 239-241.
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En este lugar se debe preguntar acerca de qué consecuen-
cias resultan para la metodología de la ciencia bíblica a par-
tir del ordenamiento del trabajo bíblico-científico en el más
amplio proceso de interpretación de la comunidad interpre-
tativa de la Iglesia. El holandés H. de Wit, en una investiga-
ción al respecto, llega a la conclusión de que en Latinoaméri-
ca la orientación de la ciencia bíblica a la lectura popular de
la Biblia no ha llevado a ningún método científico nuevo107.
De hecho, ni Mesters ni otros biblistas latinoamericanos han
tenido la pretensión de haber desarrollado un nuevo método;
Mesters ve más bien la novedad en la perspectiva desde la
cual se emplean los métodos. Pero, en vistas de la actual plu-
ralidad metodológica, hay que preguntarse, si la comprensión
de la Biblia como testimonio histórico y símbolo, y la deci-
sión por la perspectiva de los pobres (en sentido amplio: cul-
tural, étnico, de género, religioso, político, social, económico)
no conduce a una determinada preferencia en cuanto a los
métodos.

6.8.2. ¿Qué método se adecua como método de base
a la investigación bíblico-científica 
al servicio de la lectura popular de la Biblia?

El paradigma de la interpretación de la Biblia en la Igle-
sia se resume en la fórmula Palabra de Dios en palabra del
hombre. La teoría de Mesters sobre la lectura de la Biblia se
basa en una nueva reflexión sobre la comprensión bíblica de
la Palabra de Dios. Un gran número de medios, como fiestas
y ceremonias, leyes, elementos sagrados y acciones cultuales,
instituciones religiosas, tradiciones populares, sabiduría po-
pular y arte remiten a la Palabra de Dios enmarcada en la cre-
ación y en la historia, y la hacen presente. En Mesters, no re-
sulta del todo claro de qué modo los textos escriturísticos,
cuya inspiración reconoce la Iglesia, se diferencian de esos
medios: todos esos medios, ¿son de la misma manera media-
dores neutrales de la Palabra de Dios o el lenguaje humano,
especialmente en su fijación por escrito, posee un significado
especial? El lenguaje, ¿es un medio o una parte constitutiva
del mensaje? Para formularlo de otra modo, ¿la Biblia es sólo
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como un catálogo de exposición que introduce en la percep-
ción y comprensión de la polisémica obra de arte (la Palabra
de Dios encarnada en la historia), o es ella misma una obra
de arte a contemplar porque la Palabra de Dios también se
encarna en el lenguaje humano? Los ejemplos del comentario
a Rut, presentados más arriba, muestran que para Mesters,
en su praxis interpretativa, el texto bíblico es mucho más que
una ventana, a través de la cual se mira hacia el pasado108.

Debido al énfasis en los tres contextos históricos (tiempo
relatado, tiempo de la redacción, tiempo de la interpretación)
se advierte en Mesters una preferencia por el método históri-
co-social. Este método se aplica en él de igual manera que en
el primer mundo, pero desde la perspectiva de los pobres.
Dado que esta perspectiva escogida posee un influjo decisivo
sobre los resultados de la investigación, Mesters formula
como principio de la indagación socio-histórica en Latinoa-
mérica que se deben asumir los ladrillos de los biblistas del
primer mundo pero no entrar en su casa109.

No quisiera cuestionar la necesidad de investigaciones so-
cio-históricas para una ciencia bíblica al servicio de la lectu-
ra popular pero, ¿puede ser ése el método fundamental del
trabajo bíblico-científico de la lectura popular de la Biblia?
Ante la actual pluralidad legítima de métodos, la ciencia bí-
blica necesita un método de base que sea capaz de integrar
los resultados de la investigación obtenidos por otros méto-
dos. La Pontificia Comisión Bíblica ve en el método históri-
co-crítico el método básico adecuado e indispensable110. Pero,
en mi opinión, la comprensión de Mesters de la Sagrada Es-
critura como testimonio histórico y símbolo, sugiere que el
análisis sincrónico del texto tendría que tener la preeminen-
cia, respecto del análisis diacrónico, y que por ello, el método
de base del trabajo bíblico-científico tendría que orientarse
hacia el texto.

Mientras que los métodos orientados hacia la producción,
tal como ellos se resumen en el método histórico-crítico, po-
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nen el acento en el nexo referencial histórico del texto, los
métodos orientados hacia la recepción acentúan el nexo refe-
rencial histórico del lector (dimensión simbólica). La relación
entre ambas dimensiones está en el texto. La dimensión sim-
bólica, creída por la fe en la inspiración, no se añade al texto
como algo extraño, sino que se basa ya en las mismas estruc-
turas del texto. La relación entre la dimensión histórica y
simbólica del texto es así comparable a la relación entre na-
turaleza y gracia.

Con su puesta por escrito, el texto se separa de su autor y
está abierto para la creación de sentidos que superan en mu-
cho el sentido pretendido por aquél. El método histórico-crí-
tico, cuya meta es “dejar claro el sentido expresado por los
autores y redactores”111, no puede entonces ser el método bá-
sico adecuado. La tarea del método de base debería ser más
bien mostrar qué posibilidades de creación de sentido re-
sultan de las estructuras efectivas del texto (preponderante-
mente en su forma final) y qué límites de la interpretación
son puestos por el nexo referencial histórico y cultural del
texto.

6.8.3. La encarnación de la Palabra de Dios 
en la palabra del hombre

Un primer elemento para el desarrollo de una teoría del
texto ofrecen las investigaciones de Mesters sobre la com-
prensión bíblica de la Palabra de Dios112. Una teoría del texto
debería dejar claro en qué medida el texto escrito se adecua,
de manera especial, a ser medio de la Palabra de Dios. Mes-
ters resume sus investigaciones acerca de la Palabra de Dios
en una imagen: mientras que para el pensamiento occidental
la palabra es un imagen de la realidad, en el pensamiento se-
mita es una obra de arte que revela el sentido profundo de la
realidad y, con ello, se convierte en una apelación al que la
contempla. Esto vale también para el texto, que no es una re-
producción neutra de la realidad, sino que genera su propia
realidad. Pertenece, pues, a las concepciones fundamentales
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de la pragmática textual el que los textos poseen un estructu-
ra apelativa113 y quieren operar algo en los lectores114.

También para las reflexiones de Mesters sobre la estruc-
tura dialogal de la Palabra de Dios, se encuentran paralelos
en las teorías pragmalingüísticas del texto. No hay que dilu-
cidar el contenido de un texto independientemente del autor
y su mundo, y del lector y su mundo. De aquí que presumo
que la teoría de Mesters sobre la lectura de la Biblia podría
recibir una importante complementación de parte de la prag-
malingüística. Por eso, en la tercera parte de mi trabajo, se
presentan los rasgos fundamentales del método pragmalin-
güístico115.

6.8.4. El texto, en su forma final, ¿posee una supremacía?

La Pontificia Comisión Bíblica, en su documento La in-
terpretación de la Biblia en la Iglesia, insiste en la supremacía
de la exégesis histórico-crítica, que trabaja sobre todo diacró-
nicamente. Pero, como argumento para la inclusión de un
análisis sincrónico, se destaca que el texto, en su forma final,
es expresión de la Palabra de Dios116. Los miembros de la co-
misión responsables de la traducción alemana, L. Ruppert y
A. Schenker, percibieron evidentemente el carácter explosivo
de esta declaración, ya que en una nota al pie remiten al per-
manente valor teológico de los estadios previos al texto final.
En efecto, la declaración de la Pontificia Comisión Bíblica no
es sólo un argumento para la justificación de un análisis sin-
crónico complementario al método de base diacrónico, sino
para la supremacía del análisis sincrónico del texto final.

Quisiera explicar esto con el ejemplo de los Evangelios.
Para la teología de la liberación, la praxis liberadora del Jesús
histórico es el espejo en el que se contempla la propia praxis.
También Mesters, en muchas publicaciones, ha esbozado una
imagen del Jesús histórico en base a investigaciones socio-
históricas desde la perspectiva de los pobres. Un ejemplo tí-
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pico de los materiales producidos por él para el trabajo con la
Biblia en el plano popular, son los 33 Círculos bíblicos sobre
Jesús, nuestro hermano, publicados en 1995117. Los primeros
once encuentros tratan de los 30 años en Nazaret y del co-
mienzo de la actividad de predicación; los once encuentros si-
guientes, sobre los tres años de su acción apostólica; y los úl-
timos once, sobre el conflicto que culminó en la muerte y
resurrección. Para esos encuentros se había elegido, respecti-
vamente, un pasaje (ocasionalmente también varios), sobre
todo de los sinópticos. El pasaje es comentado detalladamen-
te por Mesters y explicado a partir del trasfondo de la vida de
Jesús y de su mundo, tal como éste ha sido reconstruido a
partir del Nuevo Testamento por las investigaciones socio-
históricas. El contexto canonizado del texto, el correspon-
diente Evangelio como unidad literaria, no es tenido en cuen-
ta. Cuando, como preparación a la celebración del milenio en
la Iglesia latinoamericana en los años 1997-2000, los obispos
promovieron la contemplación, cada año, de un determinado
Evangelio, recién entonces publicó Mesters instrumentos de
trabajo para los cuatro evangelios como unidades literarias.

En mi opinión, debería haber tenido que darse el orden al
revés, tanto en la lectura científica de la Biblia como también
en la popular. Reconocidos como inspirados (canónicos) por
la Iglesia fueron los cuatro Evangelios, pero no los pasos pre-
vios reconstruidos por los científicos (por ejemplo, la fuente
Q) o un retrato del Jesús histórico producido por los científi-
cos a partir de trocitos de textos bíblicos y de reconstruccio-
nes históricas. Por eso una lectura debería tomar en serio los
textos como unidades literarias en su forma final y ofrecer, en
primer lugar, indicaciones para la lectura de los Evangelios a
partir del trasfondo de la situación comunicativa histórica en
la que surgieron. La lectura de pasajes aislados, con la ayuda
de una comparación sinóptica o en vistas a la unidad de toda
la Biblia, y la lectura a partir del trasfondo de una recons-
trucción científica del Jesús histórico, también son impor-
tantes e iluminadoras, pero subordinadas a la lectura del tex-
to final canónico. Un espejo para la lectura de la propia
realidad debería ser, en primera línea, el Evangelio con sus
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referencias textuales al mundo del autor real y de los prime-
ros destinatarios. El mundo del Jesús histórico y de los pri-
meros cristianos sólo deducido a través del texto, puede ser-
vir como espejo únicamente en segunda instancia.

6.8.5. La dependencia del saber hipotético de expertos

La supremacía del texto final para el método básico del
trabajo bíblico-científico resulta también del ordenamiento
de la ciencia bíblica al proceso más amplio de interpretación
de la Biblia en la Iglesia. En la investigación hecha hasta aho-
ra, resulta claro que los biblistas tienen que tomar una deci-
sión ética previa y estar dispuestos a una renuncia de poder,
para que su trabajo no conduzca a un enmudecimiento de los
lectores populares, sino que sea un servicio que les posibilita
hacer su aporte interpretativo. A fin de que sus propias pu-
blicaciones puedan cumplir con ese servicio, Mesters procu-
ra comunicar los resultados de sus investigaciones de tal ma-
nera que puedan ser verificados por sus receptores en el texto
bíblico mismo, como explica en su libro sobre el profeta Je-
remías.

“Para componer este libro recurrimos a los datos que nos
ofrece la Biblia misma. También recurrimos a las informaciones
que nos dan los exégetas, los historiadores y los arqueólogos,
que han estudiado este período de la historia de Israel. Sin em-
bargo, sólo citaremos la Biblia y no a los que escriben sobre la
Biblia. La razón es muy sencilla: la gran mayoría de los lectores
sólo tienen la Biblia para verificar y profundizar las afirmacio-
nes que hacemos en estas páginas”118.

Pero no se va tan lejos como para explicar el libro de Je-
remías a partir de su forma textual, tal como hoy se lo en-
cuentra en la Biblia. Aunque habla de que el libro de Jeremías
no fue escrito para comunicar datos históricos, sino para
transmitirnos un mensaje que nos sirva de espejo, no presen-
ta como tal, en primera línea, el texto final, sino la vida de Je-
remías, reconstruida históricamente119. Si bien los lectores
pueden, en principio, verificar sus afirmaciones en el texto, en
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base a la referencia continua a pasajes de la Biblia, sin em-
bargo, permanecen dependientes de su presentación orienta-
da históricamente. Es verdad que Mesters reconoce que el re-
mitir las distintas partes del libro de Jeremías a cinco etapas
de la vida del profeta debe permanecer en muchos casos
como algo hipotético; con todo, recomienda a los lectores la
lectura del libro en la sucesión de dichas etapas120. Pero remi-
te abiertamente al hecho de que esto contradice los criterios
de los redactores del libro, pues en la composición de los ma-
teriales a disposición, éstos no se habrían orientado por la
biografía de Jeremías, sino por las necesidades pastorales de
su tiempo; criterio decisivo para ello fue que las palabras
transmitidas en su tiempo pudieran ser eficaces como pala-
bra viviente del profeta121.

El libro de Mesters sobre el profeta Jeremías es un ejem-
plo para una introducción a la relectura de la situación histó-
rica que está detrás del texto. Conforme a los criterios histó-
ricos, se divide el texto nuevamente y se lee en relación a su
reconstruido pre-texto, a la luz del pre-texto actual. Tal relec-
tura es significativa y enriquecedora; sin embargo, ocuparse
de modo preferencial con el texto canónico final sobre el tras-
fondo de la situación comunicativa que llevó a la redacción fi-
nal posibilita más, en mi opinión, que los lectores populares
lleguen a ser sujetos de la interpretación. Mientras que la pre-
sentación narrativa de un conflicto en el texto ofrece a los lec-
tores distintas posibilidades de identificación, una recons-
trucción histórica del conflicto presente detrás del texto tiende
a fijar el sentido en una sola posibilidad, la que le parece
plausible al biblista. La responsabilidad del biblista por la fi-
jación del sentido es tanto más grande, cuanto menos proba-
ble es la reconstrucción histórica hipotética. Un ejemplo ex-
presivo de esto es la reconstrucción de la historia temprana
del pueblo de Israel como trasfondo sobre el cual se leen los
textos bíblicos.

En el movimiento bíblico latinoamericano se ha asumido
con mucha fuerza una reconstrucción hipotética de los orí-
genes de Israel propuesta por N. Gottwald, que concitó poca
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atención en la ciencia bíblica en el Primer Mundo. Enlazando
con la tesis de G.E. Mendenhall, Gottwald interpretó la toma
del país, así como el surgimiento del pueblo de Israel, como
resultado de una revolución campesina122; como consecuen-
cia se habría formado una sociedad igualitaria de doce tribus.
Esta tesis era muy atractiva para la lectura de la Biblia de la
teología de la liberación en los años ochenta, por cuanto que
esta teología estaba conducida por la utopía de una sociedad
sin opresión123. Pero cualquier tesis acerca del surgimiento
histórico de Israel tiene que permanecer hipotética en gran
medida, ya que los textos bíblicos ofrecen pocas pruebas his-
tóricas y las fuentes extrabíblicas de los siglos XII y XI a. C.
son muy escasas124.

De las tres indagaciones históricas (tiempo relatado,
tiempo de la redacción, tiempo de la interpretación) el plano
del tiempo relatado es el más inseguro. Por ello, en mi opi-
nión, para una lectura popular de la Biblia, debería ser más
importante el tiempo de la redacción, pues nos es en gran
medida accesible a través del texto. Una explicación cientí-
fica de la Biblia debería tener allí su punto de partida. La
pragmática del texto se refiere a un determinado conflicto
histórico; el texto surgió para ejercer sobre sus lectores una
acción en una determinada situación histórica. Pero una
ciencia bíblica al servicio de la lectura popular de la Biblia
no puede sólo preocuparse por reconstruir la historia refle-
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122 Cf. Gottwald, Norman K., The Tribes of Yahweh. A Sociology of the Re-
ligion of Liberated Israel, 1250-1050 B.C.E., Maryknoll, N. Y.: Orbis 1979. Para
un panorama sobre las teorías acerca de la instalación de las tribus israelitas
en Canaán, cf. Kinet, Geschichte, 30-63, en especial 39-50.

123 En diálogo con el autor (Münsterschwarzach, 20/05/2003), Mesters
contó que la tesis de Gottwald le había abierto entonces una nueva perspec-
tiva sobre la historia de Israel. De allí habría surgido una conferencia para el
cuarto encuentro intereclesial de comunidades de base, en Itaicí (1981), que
posteriormente, por insistencia de otras personas, se convirtió en un peque-
ño escrito, que apareció con el título Un proyecto de Dios – La presencia de
Dios en medio del pueblo oprimido. Pero en el prólogo del mismo indica que
se trata de un texto de estudio incompleto, que requiere de ulterior profun-
dización (cf. Mesters, Projeto [1982a], 5). En el mencionado diálogo con el
autor, muchas de las tesis entonces sostenidas las califica Mesters de supe-
radas. En un artículo publicado en el año 2005, insiste en el reconocimiento
de que, tanto en Gottwald, como también en Noth, las teorías científicas
acerca del surgimiento de Israel, estarían fuertemente influenciadas por sus
contextos de vida. Cf. Mesters, Corazón [2005a], 19.

124 Cf. De Wit, Leyendo, 31-33.
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jada en el texto o el surgimiento del texto, más bien debe
mostrar cómo es fundamental en las estructuras del texto que
éste puede ejercer una acción sobre sus lectores. Considero,
por eso, como un aporte muy importante para la lectura po-
pular de la Biblia, las indicaciones publicadas por Mesters
desde mediados de los años noventa para los círculos bíblicos
respecto de la lectura de los evangelios125, los Hechos de los
Apóstoles126 y el Apocalipsis de Juan127, como unidades litera-
rias. Qué método emplea para la elaboración de sus comen-
tarios no resulta del todo claro.

Para evitar que la explicación científica conduzca al en-
mudecimiento de los lectores populares y a la dependencia
del saber de los expertos, sería de destacar un método de base
para el trabajo bíblico-científico, orientado al texto, cuya es-
tructura fundamental siga siendo comprensible también para
receptores populares. En la tercera parte del trabajo se pre-
senta la propuesta de un proyecto grupal internacional de bi-
blistas para desarrollar un método pragmalingüístico de base
que se oriente según las tres dimensiones del texto: sintaxis,
semántica y pragmática128.

6.9. Mirada a la tercera parte del trabajo

La preocupación de este trabajo es reflexionar en profun-
didad sobre la relación de la lectura científica y popular de la
Biblia. En la primera parte, procuré esclarecer y precisar mis
intereses cognoscitivos a través de una mirada global sobre la
discusión acerca de la relevancia y las consecuencias negati-
vas del trabajo bíblico-científico, cerciorándome de forma
científico-teórica e investigando las declaraciones magiste-
riales. En la segunda parte del trabajo, indagué en la obra del
biblista Carlos Mesters para descubrir en ella elementos en
orden al desarrollo de una teoría de la lectura de la Biblia en
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125 Cf. respecto a Mc: Conferencia Nacional dos Bispos do Brasil, Camin-
hamos; Mesters – Lopes, Caminhando [2003c]; respecto a Lc: Mesters – Lopes,
Teófilo [1998a]; respecto a Mt: Mesters – Lopes – Orofino, Travessia [1999b];
respecto a Jn: Mesters – Lopes – Orofino, Raio-X [2000a].

126 Cf. Mesters – Orofino, Atos [2002a].
127 Cf. íd., Apocalipse I [1997c]; íd., Apocalipse II [1998b]; íd., Apocalipse

III [1998c]; íd., Apocalipse IV [1999c].
128 Cf. infra III.1.
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la Iglesia católica. Se destacaron allí caminos para un inter-
cambio recíproco y para un enriquecimiento mutuo del Ma-
gisterio o los ministros encargados del anuncio oficial de la
Palabra de Dios, de la ciencia (teología en las distintas disci-
plinas) y los creyentes sencillos (lectores populares de la Bi-
blia). La ciencia bíblica participa en ese intercambio, pero,
más allá de ello, necesita también del intercambio interdisci-
plinar entre las distintas disciplinas teológicas, especialmen-
te con la teología sistemática y con la teología práctica.

En la posterior consideración crítica de los elementos de
una teoría de la lectura de la Biblia recabados de la obra de
Carlos Mesters se destacaron algunos puntos que requerirán
una elaboración más adelante. En la tercera parte del trabajo
tomé tres temas centrales, cuyo desarrollo ulterior considero
particularmente importante para una ciencia de la Biblia que
se quiera comprometer de modo especial al servicio de los
lectores populares. Por un lado, se trata de la pregunta, ya
tratada en los principios, de qué método se adecua mejor al
trabajo bíblico-científico que esté al servicio de la lectura po-
pular de la Biblia. Así, me pregunté luego, cómo puede un bi-
blista reflexionar mejor sobre la impronta cultural de su pro-
pia percepción y cómo podría posibilitarse un diálogo con
lectores de la Biblia que procedan de otros contextos; para
ello se requiere del desarrollo de una hermenéutica intercul-
tural. Finalmente volví a tomar la cuestión de una ética de la
lectura de la Biblia, que había sido tratada una y otra vez en
las primeras dos partes del trabajo.

Superaría muy ampliamente los límites de este trabajo y
también sobreexigiría mis propias posibilidades, desarrollar
detalladamente esos tres temas. Pero para estimular una dis-
cusión sobre ellos y animar a otros científicos a continuar tra-
bajando al respecto, propongo un primer esbozo de cada
tema, sin entrar en una discusión detallada de cada uno.
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Capítulo 1
En camino hacia un método de base 

para la ciencia bíblica al servicio 
de la lectura popular de la Biblia: 
el método pragmalingüístico en el

“Proyecto de exégesis intercultural” de
F. Lentzen-Deis y su círculo de discípulos

1.1. Sobre la génesis del 
“Proyecto de exégesis intercultural”

Fritzleo Lentzen-Deis (1928-1993)1 fue, desde 1968 hasta
su muerte, profesor de Exégesis del Nuevo Testamento y de
Judaísmo en Roma (Pontificio Instituto Bíblico) y en Franc-
fort (Escuela Superior de Filosofía y Teología S. Georgen). A
través del contacto con estudiantes de muchas culturas, fue
tomando cada vez más conciencia del significado de la co-
municación intercultural para un manejo adecuado de la Bi-
blia. De aquí que, desde comienzos de los años ochenta, co-
menzó a tratar en sus seminarios las diferencias culturales en
las estructuras de pensamiento y en los modos de comporta-
miento de sus estudiantes. Junto con sus alumnos de docto-
rado, buscó un método de la ciencia bíblica que satisficiera el
estándar científico y tuviese validez mundial pero que, por otra
parte, estuviese abierto a las cuestiones contextuales de los
científicos de distintas culturas2. De modo especial, quiso ha-
cerse cargo también del desafío de las nuevas lecturas popula-
res de la Biblia en muchos países de Latinoamérica, África y
Asia, en los que reconocía el surgimiento de un nuevo lugar
hermenéutico para la lectura de la Biblia en la Iglesia católica3. 

1 Importantes informaciones recabo de dos conferencias inéditas de
E. Sánchez Román, quien fue durante muchos años asistente de Lentzen-Deis,
a saber: “In memoriam Fritzleo Lentzen-Deis, S. I. (1928-1993)” (compuesta
en 1998) y “Fritzleo, la pragmatica e il Progetto” (2003).

2 Cf. Lentzen-Deis y otros, Prólogo, en íd. y otros., Anunciar, 9-12, 9.
3 Cf. íd., Biblia, 1.073s.
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Por eso Lentzen-Deis procuró que sus estudiantes, los
cuales se preparaban a obtener grados académicos de licen-
ciatura o de doctorado, no sólo se encontrasen en el trabajo
científico, sino también en la celebración litúrgica en común
y en contactos amistosos. Un elemento importante de forma-
ción eran cursos de verano en común, de sus estudiantes de
Francfort del Meno y de Roma, en los que se vivía y trabaja-
ba juntos. Como algo característico de los participantes de di-
chos cursos, destacó Lentzen-Deis en un informe, que todos
ya habían adquirido experiencia concreta en el trabajo pasto-
ral y muchos de ellos tenían buenos contactos ecuménicos4.
El conocimiento de las principales lenguas europeas, además
de las bíblicas, era una condición previa para participar en
ese trabajo de investigación en común. 

Dicho trabajo estaba caracterizado por tres temas princi-
pales: la investigación científica de textos bíblicos, la incultu-
ración y la inter-culturación. Mientras que con el tema de la
inculturación se trataba el trasfondo contextual de los distin-
tos participantes, en la inter-culturación se trataba del inter-
cambio con lectores de la Biblia de otros contextos. Este in-
tercambio, en cuanto auténtico anuncio y profundización de
la fe, era considerado por Lentzen-Deis como estrictamente
necesario5. El interés de sus estudiantes en la inculturación
del mensaje bíblico en sus propios contextos y en el inter-
cambio intercultural, los condujo a dar una atención especial,
en su trabajo bíblico-científico, a la interacción entre Evan-
gelio y cultura. Como marco de referencia para la compren-
sión de la cultura, se servían de la constitución conciliar Gau-
dium et spes, especialmente de GS 53ss6.

Lentzen-Deis encontró un modelo para la inter-cultura-
ción en la communio de las Iglesias locales, tal como se la
describe en el Nuevo Testamento: el crecimiento en la vida de
fe de una comunidad habría sido compartido con las demás
comunidades, los conflictos y preocupaciones de un sitio ha-
brían tenido implicancias sobre toda la Iglesia; consejo y ayu-
da recíproca, exhortación y corrección, no serían cosas sólo
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practicadas dentro de la comunidad local, sino también entre
Iglesias de distintos sitios, por encima de las fronteras cultu-
rales. La Iglesia primitiva habría tenido ya que enfrentar el
mismo problema, que hoy en día se experimenta con toda su
urgencia: la búsqueda de la unidad en la diversidad7. Pero la
gran distancia temporal con ella requiere que las experiencias
y visiones de los primeros cristianos sean traducidas a la ac-
tualidad y a la propia cultura, por medio del trabajo bíblico-
científico. Esto es lo que Lentzen-Deis considera como la pri-
mera tarea de su proyecto.

Con especial intensidad se dio el trabajo conjunto con sus
candidatos al doctorado, procedentes de Latinoamérica. Los
contactos con el Consejo Episcopal Latinoamericano (CE-
LAM) condujeron a que en 1987 se le invitara a colaborar en
una nueva traducción de la Biblia para Latinoamérica. Pero
de allí cristalizó enseguida la idea de elaborar un comentario
bíblico, que satisficiera el estándar científico, pero que, a su
vez, estuviese orientado de manera especial a las necesidades
de los receptores del plano de la comunicación pastoral: de-
bía ser un “comentario para la praxis”8, al servicio de la nue-
va evangelización de Latinoamérica. Con un grupo de candi-
datos al doctorado y ex alumnos, Lentzen-Deis comenzó a
trabajar en el comentario al Evangelio de Marcos, entendido
como proyecto piloto. Cuando en 1993 murió Lentzen-Deis,
ese comentario estaba casi terminado y fue publicado al año
siguiente por el grupo del proyecto9. Acompañando el trabajo
del comentario de Marcos, se editaron artículos y libros en
los que se reflexionaba sobre el método pragmalingüístico
empleado en dicho proyecto10.
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7 Cf. ibíd., 1.074-1.079.
8 Esta expresión fue escogida como subtítulo para la posterior edición

alemana de los comentarios.
9 La primera edición apareció, un tanto precipitadamente, en 1994 en

Colombia; una edición corregida fue publicada en España, en 1998, por la
Editorial Verbo Divino, a quien se han confiado ahora las ediciones del
proyecto. En el mismo año 1998 apareció también una edición alemana. Cf.
Lentzen-Deis, Fritzleo, Comentario; íd., Markus-Evangelium.

10 Ya en 1984, Lentzen-Deis, junto con varios candidatos al doctorado
provenientes de Latinoamérica, publicó en México una colección de trabajos:
cf. íd. y otros, Anunciar. En Bogotá (Colombia), donde el CELAM tiene su
sede administrativa, aparecieron en 1990 dos volúmenes de una serie de li-
bros llamada Evangelio et cultura: cf. íd. y otros, Jesús (tener presente tam-
bién la traducción inglesa, aparecida en la India: íd. y otros, Jesus in exegeti-
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Dado que Lentzen-Deis no encontró en el Pontificio Insti-
tuto Bíblico el apoyo que esperaba a ese proyecto, advirtió
muy pronto la necesidad de institucionalizarlo, de modo de
posibilitar, a largo plazo, el intercambio entre científicos de
distintos países. Para este fin fundó la asociación Evangelio y
Cultura, y, con este apoyo administrativo, el Proyecto de exé-
gesis intercultural sigue adelante hasta el día de hoy, bajo la
dirección científica de M. Grilli, profesor de Nuevo Testa-
mento en la Universidad Gregoriana de Roma11. Al comienzo,
pertenecían al proyecto sólo alumnos de Lentzen-Deis, pero
en los últimos años, el círculo se ha ampliado; en el año 2006
participaron activamente en los trabajos unos 25 biblistas y
teólogos pastorales de Europa, Latinoamérica y Asia, y un
círculo más amplio aún tiene una vinculación más holgada
con el grupo del proyecto.

La tarea principal del proyecto sigue siendo la elabora-
ción de Comentarios para la praxis, que se publican respecti-
vamente en alemán y español. Al comentario de Marcos le si-
guieron, hasta ahora, los comentarios del Evangelio de
Lucas12, de los Hechos de los Apóstoles13 y del Evangelio de
Juan14. En el año 2006 el grupo publicó una monografía sobre
el tema “riqueza y solidaridad en la obra de Lucas”15. Pero
junto con esto, el grupo del proyecto continúa trabajando tam-
bién en el desarrollo de un método bíblico-científico, que pue-
da contribuir a superar la separación entre exégesis y herme-
néutica. Se publicaron conjuntamente en España y Alemania,
dos monografías sobre el tema16 y, además, ha aparecido una
serie de artículos de miembros particulares del proyecto17.
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cal reflections); íd. y otros, Avances. En Alemania, Lentzen-Deis publicó dos
artículos sobre la metodología: íd., “Passionsbericht”; íd., “Handlungsorien-
tierte Exegese”.

11 Cf. Dormeyer, Verein, 88s.
12 Cf. Dillmann – Mora Paz, Lukas-Evangelium = íd., Comentario.
13 Cf. Dormeyer – Galindo, Apostelgeschichte. Está en preparación la edi-

ción española.
14 Cf. Tilborg, Johannes-Evangelium = íd., Comentario.
15 Cf. Grilli – Landgrave Gándara – Langner, Riqueza.
16 Cf. Dillmann – Grilli – Mora Paz, Lectura = íd., Text; Grilli – Dormeyer,

Palabra = Dormeyer – Grilli, Gottes Wort.
17 Cf. en especial: Dillmann, Bibelauslegung; íd., Plädoyer; Dormeyer, Her-

meneutik; íd., Exegese; Grilli, Autore; íd., Evento; Landgrave, Método; Mora
Paz, Métodos; íd., Formas; íd., Texto.
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1.2. El método pragmalingüístico 
en el “Proyecto de exégesis intercultural”

1.2.1. El intento de tener en cuenta las demandas
del plano de la mediación pastoral

En el contexto de los movimientos litúrgico, ecuménico y
juvenil, a comienzos del siglo XX, se dio, en la Iglesia católi-
ca, un movimiento bíblico18. La nueva orientación hacia la
Sagrada Escritura condujo, también en los países de habla
alemana, a un creciente interés por los conocimientos de la
ciencia bíblica; interés que se vio robustecido por el recono-
cimiento definitivo del significado de dicha ciencia de parte
del Concilio Vaticano II. Pero a la primavera bíblica le siguió,
ya en los años setenta, una insatisfacción siempre más noto-
ria de parte de los lectores de la Biblia en el plano popular y
pastoral con una ciencia bíblica marcada por el método his-
tórico-crítico.

Muchos biblistas asumieron las demandas críticas como
motivo para buscar, conforme a las posibilidades, el modo de
tender un puente sobre la fosa abierta entre una ciencia bí-
blica histórica, lejana de la aplicación práctica, y una her-
menéutica orientada a los intereses de la actualidad. F. Len-
tzen-Deis perteneció a aquellos biblistas que, a través de la
recepción de nuevos procedimientos de análisis de las Cien-
cias del Lenguaje y de la Literatura, quería desarrollar un mé-
todo bíblico-científico, que pudiese superar la unilateralidad
de los métodos hasta entonces empleados19. En su libro sobre
métodos, T. Söding ofrece un panorama del amplio espectro
de enfoques lingüísticos que fueron accediendo a la ciencia
bíblica en los años setenta: estructuralismo, semiótica, teoría
del acto del habla, retórica, análisis narrativo, pragmática
textual20. Lentzen-Deis se esforzó, en especial, por la recep-
ción de la pragmática lingüística. Dado que, para él y el gru-
po de trabajo que inició, el nuevo enfoque metodológico se
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18 Cf. Scheuchenpflug, Peter, “Bibelbewegung”, en LThK3 2 (1994),
402s.

19 Pionero de la exégesis semiótica y, en general, orientada interdiscipli-
narmente, en Alemania se considera a E. Güttgemanns, que inició en 1970 la
revista Lingüística Bíblica (suspendida en 1993). Cf. Söding, Wege, 68-73 (con
bibliografía orientadora).

20 Cf. Söding, Wege, 68-73 (con bibliografía orientadora).
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unía a la preocupación del trabajo conjunto intercultural,
presento aquí su esbozo de una interpretación pragmalin-
güística de la Biblia, a modo de ejemplo. Un tratamiento más
amplio de ese método exigiría, sin embargo, también la in-
corporación de los proyectos de otros biblistas que surgieron
en la misma época21.

Una preocupación de Lentzen-Deis era tomar en serio las
demandas que llegaban a la ciencia bíblica desde el plano de
la mediación pastoral22. Por un lado, se le reprochaba a la
ciencia bíblica una excesiva desmitologización de la Sagrada
Escritura. Precisamente por eso, Lentzen-Deis destacó que la
ciencia bíblica, ciertamente tenía que investigar, con toda ra-
zón, los géneros literarios del lenguaje mítico, pero que no
podía, por eso, desmitologizar todo. Más bien, en un análisis
sincrónico del texto, dicha ciencia debía prestar atención “a
lo que los símbolos, metáforas o ‘contenidos míticos’ en el
texto, podían decir ‘de manera inmediata’ a los lectores”23.
Para esto, pues, se requería también del trabajo conjunto de
la investigación psicoanalítica. Otro reproche tenía que ver
con el gusto por las hipótesis, que manifiesta la ciencia bí-
blica histórico-crítica. Dado que ella tiene poco en cuenta el
texto en su redacción final y se interesa, sobre todo, por las
fuentes que están detrás de él, no llega a resultados seguros.
Y una reconstrucción de las fuentes del texto, hipotética y
controvertida por otros científicos, no puede constituirse en
base de la teología. Por eso, el análisis sincrónico tiene que
tener una cierta preeminencia en el trabajo bíblico-cientí-
fico.
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21 El primer esbozo amplio de una interpretación de la Biblia orientada
a la acción lo hizo H. Frankemölle, en 1983, con su libro Biblische Hand-
lungsanweisungen. Para tener una visión general de las nuevas orientacio-
nes metodológicas, cf. Frankemölle, Handlungsanweisungen, 11-49. En la
obra de W. Egger Methodenlehre zum Neuen Testament, publicada en 1987, se
indica que, por primera vez en un libro de metodología, los nuevos métodos,
procedentes de las ciencias del lenguaje, son presentados con igual derecho
que los tradicionales métodos histórico-críticos de la ciencia bíblica. Al igual
que Lentzen-Deis, Egger propone un análisis sincrónico del texto, dividido
en tres pasos: sintáctica, semántica y pragmática. Cf. Egger, Methodenlehre,
74-158.

22 La siguiente presentación sintetiza varios puntos centrales de distintos
artículos. Cf. Lentzen-Deis, Ciencia, 13-23; íd., Handlungsorientierte Exegese,
118-121; íd., Metodi, 731-733.

23 Íd., Handlungsorientierte Exegese, 119.
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Lo más importante para Lentzen-Deis era prestar aten-
ción a la intencionalidad efectiva del texto. Por largo tiempo,
en la ciencia bíblica histórico-crítica, se indagó casi exclusi-
vamente buscando el autor y su intención comunicativa; no
fue tenida en cuenta, por el contrario, la intencionalidad efec-
tiva del texto, en vistas del lector concreto. La funcionalidad
del texto no debe ser investigada sólo en razón de su función
dentro de toda la obra, sino que ha de considerarse desde dis-
tintos aspectos y, en esto, hay que prestar particular atención
al vínculo que guarda con el lector, al que el autor desea diri-
girse. Pero los métodos del Reader-Response-Criticism24 se ha-
brían mostrado insuficientes para esto, por cuanto que esta-
ban orientados de manera unilateralmente sincrónica; mas si
el texto es desvinculado de los sucesos históricos, entonces se
puede introducir en su lectura lo que fuera. Un análisis tex-
tual, exclusivamente sincrónico, no posee ningún medio para
evidenciar los límites de la creación de sentido por parte del
lector. Para poder percibir mejor el rol del lector inscrito en
el texto, la ciencia bíblica debe entrar en diálogo con otras
ciencias que se ocupan de lectores actuales; Lentzen-Deis re-
mite, al respecto, a la sociología, la pedagogía de la religión,
la psicología y la etnología.

La pluralidad de interpretaciones exegéticas y las con-
tradicciones entre ellas habrían conducido a que los lecto-
res, catequistas y sacerdotes, ya no busquen más el signifi-
cado que el texto posee en sí, sino que se limiten a escoger,
de los distintos comentarios, lo que les parece útil para su
propia catequesis. Por lo tanto, habría que encontrar un
método que, por un lado, salga al encuentro de esa necesi-
dad de orientación hacia la praxis actual, pero que, por otro
lado, conduzca a una consideración cuidadosa del texto
mismo.

1.2.2. El texto bíblico como modelo de acción

Lentzen-Deis y sus colaboradores llegaron a una nueva
comprensión de la tarea de la ciencia bíblica, que se fundaba
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24 Para una instructiva visión global de esta orientación norteamericana de
una lectura bíblica orientada al lector, cf. Schunack, Interpretationsverfahren,
48-52; Aichele y otros, Postmodern Bible, 20-69.
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en una nueva visión del texto25. Hasta ahora, el interés bíbli-
co-científico se concentraba en la verdad histórica y teológica
detrás del texto, dado que éste era comprendido como testigo
de la tradición. Pero la más nueva Ciencia del Lenguaje y de
la Comunicación destacó que un texto, no sólo ha sido escri-
to para informar, sino sobre todo para obrar algo: compren-
der la verdad del texto bíblico significa, no sólo comprender
el polo estético, sino también el ético; comprender la verdad
significa actuarla26. De aquí que el texto bíblico no se puede
entender como un recipiente para la información histórica y
teológica, sino como una “parte normativa y directiva de un
proceso más amplio de comunicación pretendido por el com-
positor”27; el texto es un medio y un elemento del desenvolvi-
miento de una acción. Si se asume esta comprensión del tex-
to, entonces resulta como tarea de la ciencia bíblica el tener
que indagar todos los elementos del proceso de comunicación
codificados en el texto.

Para describir el complejo de nexos entre el autor y el lec-
tor presente en el texto, Lentzen-Deis introduce el concepto
de modelo de acción28. Con este concepto se describía el pro-
ceso de producción del texto, durante el cual el compositor,
en vistas del lector al que se dirige, desarrolla en el texto una
estrategia para mover a ese lector a una determinada acción.

“Empleamos el concepto modelo como reducción tipifican-
te de las principales conexiones relacionales y funcionales de
una estructura de acción, con el objetivo de la imitación. Se in-
daga el lenguaje según el modelo de los actos del habla”29.

En la producción del texto, el autor crea tales modelos de
acción con la intención de que dichas acciones del habla sean
reproducidas por el lector; de este modo, pretende mover al
lector a una determinada acción. Por eso, en los textos, se de-

Parte III: Perspectivas para continuar el desarrollo...388

25 Cf. íd., Esegesi, 352-356; íd., Passionsbericht, 194s.; íd., Handlungso-
rientierte Exegese, 122s.; íd., Metodi, 733-736; Grilli, Autore, 448-456; Dill-
mann, Plädoyer, 6.

26 Cf. Grilli, Autore, 455s.; íd., Evento, 676s.; íd., Ciencias, 31-33.
27 Lentzen-Deis, Handlungsorientierte Exegese, 122s.
28 Cf. íd., Passionsbericht, 199s.; íd., Handlungsorientierte Exegese, 123; íd.,

Comentario, 8s.
29 Íd., Passionsbericht, 200 (nota 17).
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berían investigar las funciones de los distintos elementos en
relación con dicha acción.

1.2.3. Autor, texto y lector

La comprensión comunicativa del texto deja claro que el
análisis del texto se queda corto si sólo indaga acerca de la in-
tención del autor. Es cierto que la crítica de las formas, con
R. Bultmann y M. Dibelius, al buscar el Sitz im Leben, ya ha-
bía incorporado en la investigación a los destinatarios del tex-
to, pero la investigación se limitaba al lado institucional de la
comunidad, tal como ella se mostraba en el culto, la liturgia,
la instrucción bautismal, la predicación u otros ámbitos se-
mejantes. Pero había muchos más factores de influjo de los
destinatarios y su mundo sobre el surgimiento de los textos;
esto es lo que destaca Lentzen-Deis.

Con los medios y los métodos de las ciencias históricas, la
sociología, la psicología, las religiones comparadas y la lin-
güística, se debía indagar, además de las intenciones del au-
tor, también los elementos particulares del saber del lector y
de la reconstrucción de su mundo del texto. Se trata, sobre
todo, de no querer esclarecer la relación autor-lector, en pri-
mera línea, en el plano externo al texto, por cuanto que la re-
construcción histórica del autor y del lector reales habrían de
permanecer siempre hipotéticas, sino de hacerlo en el plano
interno al texto30. De aquí que Lentzen-Deis y los miembros
del proyecto abogan por un ámbito de tareas de la ciencia bí-
blica más amplio, a saber31:

a) Se debe investigar el mundo del autor, sus concepcio-
nes, su mentalidad y sus actitudes fundamentales.

b) Asimismo, habría que reconstruir el mundo de los des-
tinatarios y, en esto, indagar también lo que el texto, sin
decirlo, presupone como sabido y conocido. Esto tiene
que ver con los conocimientos religiosos y culturales,
trasfondos y usos, pero también con las expectativas en
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30 Cf. Dillmann, Tendenzschrift, 87s.; Grilli, Autore, 450-453; íd., Evento,
674-676; íd., Ciencias, 29-31.

31 Cf. Lentzen-Deis, Ciencia, 26-28; íd., Metodi, 735s.; Dormeyer, Exegese,
272-275.
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cuanto a la división del tiempo y del espacio, a formas
de pensar y modelos fundamentales de acción de las
personas que actúan en el texto. Precisamente, son ta-
les presupuestos los que debería dilucidar la ciencia
para el lector actual.

c) Se deberían describir las intenciones del autor. Pero aquí
se trata menos del propósito informativo, cuanto más
bien de sus intenciones de operar cambios en sus desti-
natarios. Esas intenciones se muestran en estrategias
que operan en los textos por medio de géneros literarios,
figuras narrativas y discursos. En la investigación habría
que considerar también todos los signos del plano meta-
lingüístico, que se pueden colegir del contexto.

d) Las intenciones del autor sólo se pueden describir, si se
descubren también las expectativas de sus destinata-
rios. De aquí que habría que reconstruir qué represen-
taciones se hace el autor de la disponibilidad (o al me-
nos de la posibilidad de dicha disponibilidad) de sus
destinatarios a convertirse o a transformar su mundo,
y a través de qué señales del texto procura llegar hasta
las expectativas presumidas en sus lectores.

e) El texto debería ser entendido como parte de un proce-
so comunicativo, que apunta a la conversión o al cam-
bio de visión del mundo. Este proceso se cumple a tra-
vés de que el texto, en primer lugar, desilusiona al
lector, pero luego le abre una nueva visión del mundo,
nuevas esperanzas y nuevas posibilidades. La recons-
trucción del mundo del texto, de parte del lector actual,
pone en marcha un proceso de comunicación, en el que
el lector actual, junto con el autor descubierto en el tex-
to (el autor real es inalcanzable para el lector) y los lec-
tores pretendidos por éste, entran en un intercambio32.
R. Dillmann ve, en este proceso, el núcleo de lo que se
entiende por pragmática.

“La pragmática puede, por consiguiente, definirse como
un virtual proceso de cambio que se da, en el proceso de lec-
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32 La comunicación no se comprende aquí de forma lineal (un emisor envía
un mensaje a un receptor), sino de forma de interacción y dialógica. Cf. Grilli,
Evento 661s.; íd., Ciencias, 15-17.
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tura, entre el texto y el lector. Este proceso es virtual, porque
el cambio no acontece necesariamente, pero está depositado
en el texto, o sea, está previsto en él. La pragmática no es una
útil aplicación, sino un acto comunicativo”33.

f) Muchos textos contienen más que una etapa de un pro-
ceso comunicativo. Así, por ejemplo, se encuentra en
los Evangelios, por un lado, el proceso comunicativo
relatado entre Jesús y sus oyentes; por otro lado, su re-
dacción final también está marcada por el proceso co-
municativo en las primeras comunidades. Al lector ac-
tual se le abre la posibilidad de escoger: adherirse a la
opinión de tradiciones más antiguas o asumir la inten-
ción del redactor. Así el texto ofrece muchos modelos
de acción para resolver problemas difíciles, y no decla-
ra como único ningún modelo en especial.

1.2.4. Los tres pasos de la interpretación

1.2.4.1. Una subdivisión metodológica de la interpretación

El método pragmalingüístico no pretende sustituir los pa-
sos del método histórico-crítico, sino que los ordena de forma
nueva, los complementa con investigaciones lingüísticas y los
orienta hacia la determinación de la referencia a la acción
(pragmática). Antes de la interpretación propiamente dicha,
tienen lugar indagaciones repecto a las fuentes y a las tra-
diciones que preceden al texto, y estas investigaciones ya po-
seen un gran influjo sobre la interpretación. La interpreta-
ción misma se da, entonces, en tres pasos, a saber: sintáctica,
semántica y pragmática34. Esta división proviene de la teoría
del signo de C. W. Morris. Con sintáctica, este autor designa
la investigación de los nexos formales entre los signos; con se-
mántica, el análisis de las relaciones entre signos y objetos, a
los que ellos se refieren; y con pragmática, la investigación de
las relaciones entre signos y sus intérpretes35.
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33 Dillmann, Consideraciones, 72.
34 En dos artículos de 1987 y 1988, Lentzen-Deis mencionaba todavía el

análisis narrativo como un paso propio de la interpretación, pero luego lo in-
tegró en los dos primeros pasos. Cf. Lentzen-Deis, Esegesi, 357; íd., Pas-
sionsbericht, 205s.

35 Cf. Mora Paz, César, Introducción, 15s.; íd., Einleitung, 19.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:18  Página 391



La asunción de esta división para la interpretación tiene,
sobre todo, motivos metodológicos, pero no debe conducir a
querer separar los tres pasos entre sí. Esto vale, especialmente,
para el tercer paso, la pragmática, que no debe darse aislada,
como una suerte de aplicación, sino que debe evidenciar la re-
ferencia a la acción de la sintáctica y de la semántica36. Para de-
jar esto más claro, D. Dormeyer y M. Grilli, en sus recientes tra-
bajos, han abandonado el esquema de tres pasos por uno de
dos. Dormeyer divide la interpretación en “1. Señales formales
de la estrategia textual” y “2. Aclaraciones al texto e impulsos
para la acción”37. En la introducción a la edición alemana,
R. Dillmann acentúa que esto es, sólo aparentemente, una re-
ducción, pues esa nueva división lleva más bien “a percibir la
pragmática del texto ya en el análisis sintáctico y semántico, y
no a tratarla expresamente en un tercer paso. De esa manera se
evita la impresión de que sintáctica, semántica y pragmática
son tres ámbitos aislados sucesivos”38.

Dado que los comentarios, hasta ahora publicados, se
orientan todavía por los tres pasos, asumo esa división y la es-
bozo a continuación con toda brevedad, sin entrar en cues-
tiones de detalle39.

1.2.4.2. Sintáctica

El análisis de la sintaxis del lenguaje es un paso sincróni-
co de trabajo, en el que se estudia la forma externa del texto
en su estructura de superficie. Los textos de relatos son ana-
lizados conforme a la teoría narrativa del texto. A ésta perte-
nece la distinción de varios planos de comunicación: mien-
tras que el primero es el discurso directo del autor a su lector,
el relato mismo constituye el segundo nivel, y los discursos de
las personas en el relato conforman un tercer plano.

Al análisis sintáctico pertenece también la pregunta por la
construcción de los géneros literarios empleados.
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36 Cf. Dillmann, Consideraciones, 63-67 (= íd., Überlegungen, 62-65); Gri-
lli, Evento, 667-669; íd., Ciencias, 22-24.

37 Dormeyer, Principios, 127, 131 (= íd., Grundlagen, 130,136).
38 Dillmann, Einführung, 8.
39 Cf. Dillmann – Grilli – Mora Paz, Lectura, 31-74 (= íd., Text, 31-75); Dor-

meyer, Exegese, 275-289; Landgrave, Método, 54-62; Mora Paz, Texto, 90-108.
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1.2.4.3. Semántica

Es en el análisis semántico donde se debe hacer el traba-
jo más extenso. Para destacar el contenido informativo del
texto y el significado de sus signos, hay que compendiar re-
sultados de indagaciones histórico-literarias, histórico-reli-
giosas y filológicas. Se trata aquí de reconstruir la cosmovi-
sión y los presupuestos de pensamiento y de comprensión de
las personas en tiempos del surgimiento del texto.

Lentzen-Deis llama la atención sobre las particularidades
de una interpretación orientada a la acción:

“En vistas de nuestra meta particular, prestamos atención a
la información sobre el entorno social, así, por ejemplo, a las in-
dicaciones con miras a un mejor conocimiento de las ‘institu-
ciones’ […]. A través de tales instituciones se norman, tanto el
significado de las palabras y muchos ‘ritos’, como también los
‘roles’ y funciones en el relato. […] Esos ‘roles’ poseen un gran
significado para la ‘imitación’, para el empleo del texto como
‘modelo de acción’ (tanto entonces, como también hoy)”40.

En los géneros literarios, hay que indagar por los motivos,
el estilo, los roles normativos y la referencia (histórica o ficti-
cia) a situaciones determinadas.

1.2.4.4. Pragmática
1.2.4.4.1. Conducción de la lectura a través del texto 
y construcción de sentido por el lector

En el análisis pragmático, se entrelazan los resultados de
las investigaciones de la sintáctica y de la semántica, con las
indicaciones al lector, presentes en el texto; se indaga aquí
acerca de los modelos de acción que ofrece el texto. La co-
municación entre el autor y el lector no tiene lugar de modo
inmediato, sino que se da a través del medio que es el texto.
Esto se especifica a través de los conceptos de autor implícito
y de lector implícito. La anticipación del lector real por el au-
tor real, se ve en la estructura intencional de lectura, inscrita
en el texto mismo, es decir: el lector implícito.41 A su vez, el
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40 Lentzen-Deis, Passionsbericht, 207 (nota 39).
41 Cf. Iser, Leser, 8s.
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lector real, a través del lector implícito, produce al autor im-
plícito, vinculando la estructura del texto y las propias expe-
riencias, y de dicho autor implícito colige el autor real.
D. Dormeyer explicita esta forma de comunicación en una
simple imagen42:

Comunicación autor real lector real

Texto autor implícito lector implícito

Es importante la idea de que el autor implícito y el lector
implícito permanecen polisémicos; de ahí que no exista un in-
flujo mono-causal de la lectura: el texto ofrece modelos de ac-
ción, pero no obliga a los lectores a una acción determinada.
A través de sus diferentes construcciones del autor implícito,
los lectores reales transforman, de maneras muy variadas, las
estrategias del autor. Esto se hace manifiesto cuando se con-
templan más de cerca los diferentes medios de conducción
del lector, entre los que se cuentan: los roles, en textos narra-
tivos; los símbolos, metáforas y argumentaciones, en los dis-
cursos y descripciones43.

1.2.4.4.2. Perspectivas y roles

Por medio de las perspectivas contenidas en el texto, los
lectores deben ser motivados a una determinada acción. En
los textos narrativos, a menudo, la conducción del lector tie-
ne lugar a través de los roles presentes en el texto, que invitan
a la identificación. Los lectores pueden experimentar el suce-
so narrado desde la perspectiva de las distintas figuras y po-
ner esto en relación con sus propias experiencias de roles. De
esta forma, los lectores introducen su experiencia de vida en
el texto y, viceversa, permiten que la experiencia de roles en
el mundo del texto actúe en su vida. Es verdad que la estrate-
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42 Cf. Dormeyer, Principios, 138 (= íd., Grundlagen, 142); íd., Exegese, 285;
íd. – Galindo, Apostelgeschichte, 13. Para una presentación detallada de la co-
municación entre el autor y el lector reales, cf. Mora Paz, Texto 81-90.

43 Cf. Dormeyer, Exegese, 285-288; íd. – Galindo, Apostelgeschichte, 13-15.
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gia del autor consiste en sugerir determinadas identificacio-
nes, positivas y negativas, a través de una cierta caracteriza-
ción de los roles, pero con ello el lector no está fijado en un
rol establecido, tal como lo destaca Dormeyer.

“El encanto de los textos narrativos de la Biblia reside, pues,
teóricamente, en que el lector debe llenar cada rol con su expe-
riencia y juzgar a partir de la perspectiva de cada rol los víncu-
los con los otros, dentro del desarrollo de la acción”44.

En el análisis pragmático se investiga y se destaca la figu-
ración de lectura contenida en el lector y en el autor implíci-
tos, así como la oferta de roles para el lector actual, que se
haya presente en el mismo texto45.

1.2.4.4.3. Símbolos y metáforas

El análisis pragmático debe mostrar cómo es que símbo-
los, mitos y metáforas impactan en el lector y provocan en él
la disposición para la acción. Aquí pueden asumirse conoci-
mientos de la interpretación de la Biblia realizada desde la
psicología (profunda), así como también nociones provenien-
tes de la pedagogía de la religión.

1.2.4.4.4. La producción de textos performativos

Una interpretación pragmalingüística de la Biblia no se
puede limitar a destacar los roles de lectura, indicados en el
texto, y los modelos de acción, presentes en el mismo. El bi-
blista sigue siendo siempre un lector real, que introduce en el
texto su propia cosmovisión y sus propias experiencias; de
aquí que la interpretación pragmalingüística de la Biblia es
siempre también un diálogo llevado adelante con el texto, que
conduce a la producción de nuevos textos performativos: el
mensaje bíblico es pronunciado de nuevo en una situación
comunicativa modificada46.
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44 Dormeyer, Principios, 139 (= íd., Grundlagen, 143); cf. íd., Exegese, 286.
45 Cf. Dillmann, Consideraciones, 68-70 (= íd., Überlegungen, 67-69).
46 En lingüística, mientras que con el concepto competencia se designan

las capacidades que hacen al lenguaje, con performance (performatividad) se
alude al uso del lenguaje en situaciones comunicativas concretas. Cf. íd., Con-
sideraciones, 73 (= íd., Überlegungen, 71). En cuanto al contenido, se expresa
aquí lo mismo que Mesters hace con el término relectura.
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Dado que las situaciones son contextualmente distintas,
una interpretación pragmalingüística que no quiera sólo ha-
cer declaraciones de validez limitada temporal y espacial-
mente, exige el diálogo intercultural47.

“Desde el punto de vista de la exégesis pragmática, la inter-
pretación de la Escritura no pretende entonces anunciar una ver-
dad absoluta. La objeción de que con ello se da pábulo a un rela-
tivismo de la fe, debe ser refutada de manera decidida. Existe,
pues, un doble control: la coherencia interna del texto (= el autor
abstracto [sc. implícito; R. H.] y los lectores implícitos), así como
el consenso de la comunidad de fe que, entre otras cosas, se pue-
de percibir en la historia efectual [Wirkungsgeschichte]”48.

De aquí que sea tarea de la ciencia bíblica, el contribuir a
que el texto pueda ejercer su función de control. Para ello,
debe introducir al lector de la Biblia en una lectura serena y
comprensiva.

1.2.4.5. Los tres pasos de la interpretación 
en los “Comentarios para la praxis”

1.2.4.5.1. La meta de los “Comentarios para la praxis”

Los Comentarios para la praxis quieren establecer una co-
municación entre la lectura científica de la Biblia y la lectura
en el plano pastoral y popular. Esto debería lograrse, sobre
todo, destacando cómo ya en el texto bíblico está previsto el
trabajo conjunto del lector. Los comentarios deberían condu-
cir al lector de la Biblia a desacelerar su lectura y percibir, con
paciencia, las múltiples perspectivas que el texto abre. Esto es
lo que subrayan también E. Beck y G. Miller, en su introduc-
ción al comentario de Marcos:

“El método, en el que uno se ejercita con este comentario,
es el de los pequeños pasos, de la escucha y del estar atento tam-
bién a lo que es evidente. Quien se presta a ello, puede descubrir
que en un Evangelio también lo evidente tiene una función”49.

Los tres pasos metodológicos, configuración (= sintácti-
ca), explicación del texto (= semántica) y pautas de acción (=
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47 Cf. íd., Consideraciones, 72-74 (= íd., Überlegungen, 71s.).
48 Íd., Überlegungen, 71s.; cf. íd., Bibelauslegung, 66s.
49 Beck – Miller, Buch, XII.
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pragmática), quieren ser una ayuda. A ellos corresponden
tres preguntas rectoras: “¿Qué dice el texto? […] ¿Cómo dice
el texto lo que dice? […] ¿Qué opera o qué quiere operar el
texto, diciendo eso?”50 Los resultados de la investigación cien-
tífica deben ser presentados a los lectores del comentario de
forma claramente comprensible, para que, con su ayuda,
puedan entablar mejor el diálogo con el texto y el diálogo en-
tre ellos mismos51.

1.2.4.5.2. Configuración

En los comentarios elaborados hasta ahora, sobre Marcos,
Lucas y los Hechos de los Apóstoles, se explica el texto en pe-
rícopas; pero donde parece necesario, existen introducciones
sobre las relaciones de unidades textuales mayores. El texto de
una perícopa no se reproduce de manera continua, sino que se
divide en líneas de sentido y de lectura, y ya en esa división se
destacan frases clave. De este modo, quien lee el comentario,
debería poder reconocer a simple vista la estructura del texto y
el valor de cada uno de sus elementos en particular.

Lo que es común a todos los comentarios es la división se-
gún niveles de lectura. En su comentario a los Hechos de los
Apóstoles, D. Dormeyer y F. Galindo configuran, además, se-
cuencias narrativas, que deberían ayudar al lector actual a
“configurar lentamente la lectura” y, de ese modo, brindarle
“la oportunidad de llegar a ser un observador cuidadoso”52.
En esto, la atención se centra en el verbo de acción que, jun-
to con los agentes, produce la acción relatada.

A la reproducción del texto dividido sigue, a veces, una
breve explicación acerca de cómo están unidos entre ellos los
distintos elementos del texto. Se presta especial atención a la
división por medio de los agentes que van apareciendo en los
relatos, así como también a los factores espacio y tiempo53.
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50 Dillmann, Bibelauslegung, 64.
51 Cf. Dormeyer – Galindo, Apostelgeschichte, 11.
52 Ibíd., 12.
53 Cf. Lentzen-Deis, Comentario, 10s.; Beck – Miller, Buch, X-XI; Dillmann

– Mora Paz, Lukas-Evangelium, 11 = íd., Comentario, 10; Dormeyer – Galin-
do, Apostelgeschichte, 11s.
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1.2.4.5.3. Explicación del texto

En este apartado, que es el que revela más coincidencias
con los comentarios tradicionales, se trata versículo por ver-
sículo, conforme a su contenido. Se debería ofrecer así al lec-
tor actual el saber del que disponían los destinatarios del tex-
to: se esclarece la cosmovisión de entonces, los presupuestos
de pensamiento y de comprensión de aquel tiempo, se desta-
can los nexos con el campo religioso (cristianismo, judaísmo)
y con las Sagradas Escrituras de los primeros cristianos (el
posteriormente llamado Antiguo Testamento), se incluyen,
además, como ayudas explicativas, otros textos antiguos, así
como investigaciones socio-históricas.

Cuando existen muchas posibilidades de interpretación,
éstas no se indican, sino que se ofrece solamente aquella que,
según la visión del comentador, es la más plausible54.

1.2.4.5.4. Pautas de acción

Se deben mostrar las estrategias que el autor emplea
para mover a los lectores a una determinada acción; se pue-
de tratar de acciones concretas, pero también de procesos
internos de transformación (conversión). Hay que dejar cla-
ro a qué identificaciones invita el texto y qué impulsos de
acción resultan de esto. Los resultados de los análisis sin-
táctico y semántico deben ser valorados aquí, en vistas de la
relación con el lector. Lo importante es que los comentarios
no procuran hacer ellos mismos la actualización.

“Nuestro comentario sólo tiene la función de servir de ayu-
da para plantear interrogantes y mostrar perspectivas. Al fin,
son los lectores quienes tienen que aventurarse en el diálogo
con el texto”55.

También en este apartado se dan diferencias en los co-
mentarios ya existentes. En el de Marcos, los impulsos para
la acción se dividen con títulos y la indicación de versículos,
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54 Cf. Lentzen-Deis, Comentario, 11; Beck – Miller, Buch, XI; Dillmann –
Mora Paz, Lukas-Evangelium, 12 = íd., Comentario, 10s; Dormeyer – Galin-
do, Apostelgeschichte, 13.

55 Dillmann – Mora Paz, Comentario, 12; cf. íd., Lukas-Evangelium, 12.
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y concluyen, vez por vez, con una frase clave, que reprodu-
ce el pensamiento central. En el comentario de Lucas y en
el de los Hechos de los Apóstoles, no se asume esa forma de
presentación.

1.2.4.5.5. Cuestionamiento crítico a 
los “Comentarios para la praxis”

He mostrado, de forma muy escueta, la estructura funda-
mental de los Comentarios para la praxis, pues no hay espacio
aquí para un análisis más detallado. Por eso, en una valora-
ción crítica de los mismos, sólo pueden destacarse también
algunos puntos, que saltan a la vista, ya en una primera con-
sideración. En particular quisiera preguntarme en qué medi-
da se ha podido llevar a la práctica en los comentarios las vi-
siones teóricas, obtenidas de la reflexión metodológica.
Algunas de las cosas que aquí se cuestionan críticamente se
explican por el espacio limitado que estaba a disposición de
los autores, a fin de poder ofrecer esos comentarios a un pre-
cio que los hiciese atractivos para un uso amplio en el plano
pastoral.

Como principal punto débil, me parece que los comen-
tarios tienen poco en cuenta las expectativas y los presu-
puestos de comprensión de sus receptores. Es cierto que en
cada volumen de los mismos se ofrece una introducción en
los fundamentos hermenéuticos y metodológicos de este
tipo de interpretación de la Biblia que, con razón, se ha vis-
to cada vez más desarrollada en cada uno de los comenta-
rios56. Pero luego, en el comentario propiamente dicho, se
presupone la internalización de esos fundamentos por par-
te del lector, sin que se diga ya más nada al respecto. Los co-
mentaristas esperan de sus lectores una participación acti-
va, pues no quieren ofrecer resultados hechos, sino
acompañar el proceso de lectura. Mas esto es una osadía y
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56 Así, por ejemplo, en el comentario de Marcos, editado a partir de los
materiales dejados por Lentzen-Deis, no se esclarecen en ninguna parte los
principios que conducen a la división del texto. Con razón ha criticado esto
Dormeyer en una recesión (cf. Dormeyer, Recensión de Lentzen-Deis, Mar-
kus-Evangelium, 114); y luego, en el comentario a los Hechos de los Apósto-
les, del que fue corresponsable, procuró satisfacer esta exigencia (cf. Dorme-
yer – Galindo, Apostelgeschichte, 11s.).
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significa esperar demasiado de los lectores, tal como destacó
acertadamente D. Dormeyer, en su recensión al comentario
de Marcos.

“El comentario supone gran arrojo y osadía, a la vez; es el
lego, no el experto teólogo, su destinatario. Del lego se exige
algo que era evidente en la antigüedad, pero desacostumbrado
hoy en día. Leer exige tiempo y debe ser algo que se repite
siempre. […] Con la ayuda del presente comentario, también el
lector actual tiene la posibilidad de llegar a ser un observador
cuidadoso. A la consideración de lo pequeño, lo no aparente y
oculto, pertenecen la paciencia y la humildad. L.-D. [sc. Lent-
zen-Deis; R. H.] ha aprendido esa paciencia y esa humildad de
sus comunidades en el Tercer Mundo, y nosotros, en el Primer
Mundo, ¿podemos aprender igualmente de las hermanas y her-
manos del Tercer Mundo? Si es así, entonces, el presente libro
llegará a ser un irrenunciable instrumento de ayuda y un enri-
quecimiento de la literatura de los comentarios”57.

Me parece que Dormeyer ha reconocido aquí el núcleo
del problema de una recepción fructuosa de los Comentarios
para la praxis. Su peculiaridad se hace presente sólo a quie-
nes se avienen a un proceso de aprendizaje, que conduce a
una nueva percepción del texto, del propio rol de lector y de
las tareas de un comentario científico; y, con esto, se entre-
na a las actitudes fundamentales de la paciencia, la humil-
dad y la disponibilidad para el diálogo. Allí donde, por el
contrario, los comentarios se emplean como fuentes de in-
formación para saber lo que el texto significa realmente, su
novedad permanece oculta.

La división gráfica del texto en líneas de sentido y de lec-
tura, y el destacar las frases centrales pueden, ciertamente,
introducir en una lectura pausada y atenta, pero también,
pueden producir lo contrario y llevar a la auto-interdicción
del lector, que espera que el comentario, ya a primera vista,
le muestre lo que es importante en el texto. Asimismo, la
presentación de modelos de acción puede ser fácilmente ma-
lentendida como una interpretación acabada del sentido del
texto; quizás aquí, en los modelos de acción, se habría teni-
do precisamente la oportunidad para apoyar a los lectores
del comentario en su proceso de aprendizaje. Es verdad que
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los miembros del proyecto, en sus artículos sobre el méto-
do, acentúan que el autor y el lector implícitos siguen sien-
do siempre polisémicos, y que el texto ofrece a sus lectores
más que un solo modelo de acción. Pero, dado que en los
comentarios, por razones de espacio, se renuncia a discutir
distintas posibilidades de interpretación y sólo se presenta
aquella que, a juicio del comentador, es la más plausible,
puede darse fácilmente la impresión de que –según el au-
tor– únicamente existe esa única posibilidad de interpreta-
ción.

Es cierto que en los comentarios se destaca expresa-
mente que ellos se deben a un diálogo intercultural, pero
luego, en el trabajo mismo, no se indica en ningún lugar en
qué medida la posición contextual del biblista influencia su
percepción del texto, y cómo es que el texto podría ser in-
terpretado desde otra perspectiva, condicionada de manera
distinta. Así que se tiene la impresión de que los comenta-
rios pretenden una validez universal para los modelos de ac-
ción que destacan. C. Niemand, en su recensión al comen-
tario de Lucas, observa que en la lectura no le resultó claro
“qué sería lo ‘intercultural’ en el apoyo de lectura de ese li-
bro”58. Sería un logro si el diálogo intercultural no sólo de-
sempeñase un rol en la elaboración del comentario, sino
que también fuese puesto claramente de manifiesto en el
trabajo mismo, de modo que se incorporase al lector de los
comentarios en ese diálogo. Así se evidenciaría, de modo
efectivo, la relatividad del autor implícito y del lector implí-
cito; siendo este último quien construye el lector real en su
proceso de interpretación.

Si los comentadores reflexionasen más intensamente so-
bre los límites de su propia percepción y lo manifestasen
abiertamente con toda humildad, brindarían a los recepto-
res de sus comentarios un servicio muy importante59.
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58 Niemand, Recensión de Dillmann – Mora Paz, Lukas-Evangelium, 416.
En su recensión, Niemand llega a la conclusión de que el comentario de Lu-
cas no satisface las expectativas programáticas respecto de una interpreta-
ción de la Biblia que sea intercultural y orientada a la acción.

59 En este sentido, se encuentran importantes sugerencias en el modelo
de un trabajo bíblico-científico androcrítico multidimensional de Daniel Patte,
que se presenta más adelante (cf. infra III.3.5).
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1.3. El método pragmalingüístico en el 
“Proyecto de exégesis intercultural” y la teoría
de la lectura de la Biblia de Carlos Mesters

En el breve panorama de los intereses fundamentales del
Proyecto de exégesis intercultural se evidenciaron claros pun-
tos de contacto con las preocupaciones de trabajo de Carlos
Mesters60. Ambos se interesan por una ciencia bíblica que in-
cluye, en su trabajo, ya desde el comienzo, la cuestión del sig-
nificado de los textos que investiga para los lectores actuales.
Ambos interpretan el fenómeno de la nueva lectura popular
de la Biblia, en la Iglesia católica, como el surgimiento de un
nuevo lugar hermenéutico de la lectura bíblica, legítimo y ne-
cesario. Es verdad que también une a ambos el esfuerzo por
lograr una ciencia bíblica al servicio de la lectura popular de
la Biblia; pero ambos establecen, en esto, distintos puntos
principales.

El interés de Mesters se dirige, preponderantemente, al
lector actual de la Biblia y, en esto, especialmente a los po-
bres. Dado que, en una sociedad marcada por el ideal cientí-
fico de la Modernidad, su lectura es una flor sin defensa, que
está amenazada, no es tenida en cuenta y se ve oprimida,
Mesters se esfuerza por destacar su legitimidad y su valor. Por
medio de su teología de la revelación, muestra el significado
de las experiencias de vida del lector real para una lectura de
la Biblia, que se preocupa de la comunicación de la Palabra
de Dios.

Lentzen-Deis, por el contrario, dirige su atención, sobre
todo, al desarrollo de un método bíblico-científico, que ya
desde el comienzo tenga en cuenta la referencia a la praxis, es
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60 Muchas coincidencias con Mesters se advierten, particularmente, en la
conferencia “La ciencia de la exégesis y la hermenéutica pastoral”, que hizo
Lentzen-Deis en 1985 durante el primer encuentro latinoamericano de pas-
toral de la Biblia, que tuvo lugar en Bogotá, organizado por la Federación Bí-
blica Católica y el CELAM. Lentzen-Deis y Mesters se conocieron también
personalmente, gracias al trabajo que ambos realizaron en la Federación Bí-
blica Católica, y se encontraron por última vez en 1990, en Bogotá, en la
cuarta reunión general de dicha organización. Durante una conversación
personal (Münsterschwarzach, 20/05/2003), a mi pregunta por su compren-
sión del texto y por un método científico, que sirva de base para una ciencia
bíblica al servicio de la lectura popular de la Biblia, el mismo Mesters se re-
firió al trabajo de Lentzen-Deis, aunque reconoció que no se había ocupado
hasta entonces personalmente del método pragmalingüístico, porque le pa-
recía muy complicado.
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decir, al empleo del texto por el lector actual. Creía haber en-
contrado en el método pragmalingüístico la metodología de
base para la elaboración de comentarios para la praxis; en
efecto, con dicho método logró mostrar los roles de los lecto-
res ya inscritos en el mismo texto.

En vistas de la metodología de una ciencia bíblica, que
debe satisfacer tanto las pretensiones de lo que es científico,
así como también lo que hace a la relevancia para la praxis,
considero que la comprensión de Lentzen-Deis es más con-
cluyente que la de Mesters. El método pragmalingüístico me
parece más adecuado como metodología de base para una
ciencia bíblica al servicio de la lectura popular de la Biblia.
Por un lado, es capaz de integrar los resultados de otros mé-
todos, como he dejado en claro ya en algunos puntos. En
cuanto que trabaja orientado hacia el texto, permite, por otro
lado, que los lectores populares puedan, en principio, seguir
los pasos que el biblista realiza en su análisis. Aquí, por cier-
to, hay que destacar la expresión en principio, pues, precisa-
mente, es algo propio de las investigaciones lingüístico-tex-
tuales una complejidad y un argot científico que, a menudo,
impiden que incluso científicos de disciplinas afines puedan
seguir en detalle la argumentación. Sin embargo, a través de
los tres pasos metodológicos, sintáctica – semántica – prag-
mática, se ordenan esas investigaciones de una manera que es
comprensible también para legos. Me parece que también
son aplicables al método aquí presentado las observaciones
de la Pontificia Comisión Bíblica, respecto de análisis semió-
ticos similares:

“Si el análisis semiótico no se pierde en los arcanos de un
lenguaje complicado, sino que es enseñado en términos simples
y en sus elementos principales, puede dar a los cristianos el gus-
to de estudiar el texto bíblico y de descubrir algunas de sus di-
mensiones de sentido, sin poseer todos los conocimientos histó-
ricos que se refieren a la producción del texto y a su mundo
sociocultural. Puede también demostrarse útil en la pastoral
misma, por medio de una cierta apropiación de la Escritura en
medios no especializados”61.

Por esto mismo me parece que sería de desear un diálogo
entre miembros del Proyecto de exégesis intercultural y biblis-
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tas que, como Mesters, se comprometen en el movimiento bí-
blico latinoamericano de la teología de la liberación. Mien-
tras que los miembros del proyecto tienen para comunicar
importantes nociones sobre la metodología bíblico-científica,
podrían, a su vez, aprender de Mesters y otros colaboradores
del movimiento bíblico latinoamericano, a reflexionar más
intensamente sobre los límites de su propio conocimiento y a
buscar el diálogo intercultural, no sólo con otros científicos,
sino también con los lectores populares. Incluso la compren-
sión de la revelación de Mesters me parece que constituye
una importante complementación teológica del enfoque del
proyecto: conforme a la precomprensión eclesial, en la co-
municación con textos compuestos por hombres, se trata
también, de la comunicación con Dios62. El modelo interpre-
tativo de la doble revelación, que desarrolló Mesters, puede
explicar, por qué es posible la comunicación como tal. Por
eso, el lector actual de la Biblia ha de ser considerado, de dos
maneras, como elemento del proceso de comunicación posi-
bilitada por el texto bíblico: como interlocutor, a quien Dios
ya le habla a través de la palabra eficaz de la creación, inter-
locutor con el que ahora Dios quiere entrar en comunicación
por medio de textos compuestos por hombres; y como lector,
cuyo trabajo conjunto en la construcción de sentido ya está
previsto en las estructuras del texto.

1.4. El desafío de una interpretación 
intercultural de la Biblia

En la consideración crítica de los elementos destacados
en la obra de Carlos Mesters que se refieren a una teoría de la
lectura de la Biblia, califiqué al desarrollo de una hermenéu-
tica intercultural de algo deseable63. La reflexión sobre el mo-
delo, condicionado culturalmente, de la propia percepción y
conocimiento, tiene lugar en Mesters de modo intuitivo, en la
convivencia con los pobres (en sentido amplio).
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62 Esto es algo poco tratado en el grupo del proyecto, dado que el interés
principal del mismo es el lenguaje humano. Una excepción constituyen las
publicaciones del mexicano C. Mora Paz. Cf. Mora Paz, Formas, 7-27; íd., Texto
33-35, 45s.

63 Cf. supra II.6.4.4.
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Es cierto que en sus artículos Lentzen-Deis destaca, a me-
nudo, el significado de la interculturalidad, pero él mismo no
ofrece indicaciones concretas para una hermenéutica del in-
tercambio cultural. En principio le interesa, por una parte,
reflexionar sobre el influjo del factor cultural en los textos bí-
blicos y en el lector real: cada lectura de un texto bíblico es ya
un diálogo intercultural. Pero Lentzen-Deis era, además,
consciente de la necesidad del diálogo entre lectores de la Bi-
blia provenientes de distintas culturas. Dentro del grupo del
proyecto, el diálogo cultural fue posibilitado, sobre todo, a
través de la convivencia, el vivir y trabajar en común, y la ce-
lebración litúrgica comunitaria64. Hoy en día, en el grupo del
proyecto, ya no es más posible la convivencia de esa manera,
y se limita a una semana por año de estudio en común. Con
esto, el diálogo intercultural permanece no tratado expresa-
mente, la atención se dirige casi exclusivamente a seguir de-
sarrollando el método pragmalingüístico. Es verdad que los
comentarios de Lucas y de los Hechos de los Apóstoles tuvie-
ron como responsables, en común, un biblista alemán y uno
latinoamericano; con todo, debe tomarse en serio la ya citada
crítica de una recensión, acerca de que no resultaría claro qué
es lo especialmente intercultural en los Comentarios para la
praxis65.

Los biblistas necesitan una hermenéutica intercultural
que los ayude a reflexionar sobre el modelo de su propia per-
cepción y lectura, condicionado culturalmente, y a asumir el
diálogo con personas de otras culturas. Por eso, en el siguiente
apartado presento un primer esbozo de tal hermenéutica.
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64 Al respecto, cf. la presentación en el apartado III.1.1. de este trabajo.
65 Cf. Niemand, Rez. Dillmann – Mora Paz, Lukas-Evangelium, 416.
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Capítulo 2
En camino hacia una teoría 

intercultural de la lectura de la Biblia:
alegato por la recepción del modelo

cultural y de valores de Geert Hofstede

2.1. La necesidad de una hermenéutica intercultural

En la Universidad Libre de Ámsterdam se inició, en 1999,
un proyecto de investigación sobre la lectura intercultural de
la Biblia, denominado “Con una mirada diferente” o, en in-
glés, “Through the Eyes of Another”. Proyecto que, con la par-
ticipación de biblistas y lectores populares de distintas confe-
siones, provenientes de 30 países, fue desarrollado desde el
año 2001 al 2004. H. de Wit, uno de los conductores del mis-
mo, en un informe sobre la primera fase del proyecto, funda-
menta detalladamente la urgencia del desarrollo de una her-
menéutica intercultural1. En vistas a toda la sociedad, remite
allí, particularmente, al desafío de la globalización. Sus plan-
teamientos, que se refieren especialmente a la lectura de la
Biblia en las Iglesias cristianas, muestran muchos puntos de
contacto con lo que he presentado en esta investigación.

De Wit subraya el gran valor de lo que denomina herme-
néuticas de genitivo. Con esta expresión ingeniosa intenta lle-
var a un común denominador las nuevas perspectivas de in-
terpretación contextual surgidas desde los años setenta2. Si el
sujeto de la interpretación pudo ser caracterizado durante
mucho tiempo de manera adecuada con palabras clave como
clerical, masculino y occidental, hoy en día, en cambio, existe

1 Cf. íd., Through the Eyes – Towards, 28-44; íd., Through the Eyes of Another.
A Project of Intercultural Reading of the Bible (folleto fotocopiado del proyecto,
sin referencia al lugar de edición), febrero 2001, 8-18.

2 Cf. íd., Through the Eyes - Towards, 31s.: “La lista es extensa y la literatu-
ra abundante: hermenéutica de la liberación, hermenéutica negra en los Esta-
dos Unidos, hermenéutica negra en Sudáfrica, hermenéutica feminista, her-
menéutica de los dalit, hermenéutica del Caribe, hermenéutica indígena de
Norte y Sudamérica, hermenéutica poscolonial; para mencionar sólo algunas”.
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una pluralidad de nuevos sujetos. En especial, cabe destacar
que grupos de personas pobres y marginadas han comenzado
a leer la Biblia, partiendo de su contexto específico y a la luz
de sus experiencias. Las hermenéuticas de genitivo, que parten
de estos nuevos sujetos, habrían suscitado preguntas acerca
de la relación entre texto y contexto, poder e interpretación,
ideología e interpretación, así como también colonización e
interpretación. La objetividad de la ciencia bíblica habría
sido radicalmente cuestionada; el rol del biblista y su respon-
sabilidad específica respecto de lo ético, social e ideológico,
estaría aún completamente sin esclarecer. Un entendimiento
sobre los criterios para una interpretación adecuada de los
textos bíblicos sería particularmente urgente.

Pero De Wit menciona también grandes carencias en las
hermenéuticas de genitivo3. Muchas de ellas, en efecto, evi-
denciarían una esclavitud ideológica, se minusvaloraría y
simplificaría la complejidad de los contextos, y se nivelarían
rápidamente las diferencias. Los científicos habrían glorifica-
do los nuevos sujetos de la interpretación de la Biblia, pero
continuarían dominando y hablarían por aquellos que califi-
can como nuevos y legítimos sujetos de la lectura de la Biblia.
A menudo, el propio contexto habría sido absolutizado, se ha-
rían analogías e identificaciones demasiado precipitadas, que
permanecerían sustraídas a toda verificación. Entre otros
factores que influyen en las interpretaciones, la cultura sería
el más fuerte, pero, a su vez, sería también el factor del que,
hasta ahora, se ha tomado menos conciencia4.

Ante esta situación, se necesitaría de una hermenéutica
que posibilitara esclarecer los propios puntos ciegos y refle-
xionar sobre el fuerte influjo que posee la cultura sobre la in-
terpretación. Esta hermenéutica debería dar cuentas de la
globalización, que lleva a tan profundas transformaciones en
todas las culturas. De aquí que, entonces, la cultura deba en-
tenderse como algo dinámico.

Los iniciadores del proyecto Con una mirada diferente, te-
nían la esperanza de poder desarrollar un método para la co-
municación intercultural, a través de las experiencias reuni-
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das en dicho proyecto5. En tiempos de la elaboración de la
presente investigación, el proyecto aún no estaba concluido,
de modo que no me puedo referir aquí a los conocimientos
obtenidos a partir del mismo6. Pero para poder investigar el
influjo del factor cultural sobre la lectura de los distintos gru-
pos que tomaban parte en el proyecto, los científicos partici-
pantes necesitaban, ya desde el comienzo, un método de co-
municación intercultural. Escogieron para ello el modelo
cultural y de valores del holandés G. Hofstede, que había sido
desarrollado en vistas a los encuentros interculturales en el
ámbito económico7. Presentaré esa concepción en sus líneas
fundamentales y, luego, analizaré un primer intento de utili-
zar esa visión para una comparación de las lecturas bíblicas
a partir de distintos contextos.

2.2. Modelo cultural y de valores de Geert Hofstede
2.2.1. La cultura como programación mental

El científico social Geert Hofstede fue, hasta su retiro
(1993), director del Institute for Research on Intercultural Co-
operation y catedrático de Antropología Organizacional y Ma-
nagement Internacional en Maastricht (Holanda). En los
años setenta, desarrolló un modelo cultural y de valores que,
entre tanto, ha sido asumido por científicos de distintas dis-
ciplinas como esquema de clasificación y explicación de las
influencias culturales sobre los respectivos objetos de investi-
gación8. Como colaborador de la firma internacional IBM,
Hofstede había trabajado en una encuesta a los trabajadores
acerca de los valores personales en relación con la situación
laboral. Su observación de que existían significativas coinci-
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5 Cf. De Wit, Hans, Through the Eyes of Another. A Project of Intercultural
Reading of the Bible (folleto fotocopiado del proyecto, sin referencia al lugar
de edición), febrero 2001, 5.

6 Respecto de esta valoración, cf. De Wit, H., y otros (eds.), Through the
eyes of another. Intercultural Reading of the Bible, Elkhart (Indiana): Institute
of Mennonite Studies 2004.

7 Cf. íd., Through the Eyes – Towards, 44-53.
8 Hofstede menciona, entre otras, la aplicación en los ámbitos de la éti-

ca y la religión, en las ciencias históricas y políticas, en la antropología, la
economía política y empresarial, y en sociología del derecho (cf. Hofstede,
Denken, V).
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dencias en las respuestas de empleados procedentes del mis-
mo espacio cultural, lo llevó a utilizar ese amplio material, en
total 116.000 cuestionarios respondidos en dos momentos
distintos (1968 y 1972) por empleados de 72 sociedades na-
cionales hermanas, en vistas de una investigación de compa-
ración de culturas9.

En su teoría de la cultura, Hofstede distingue tres niveles,
respecto de los modelos de pensamiento, sentimiento y ac-
ción que cada persona tiene en sí: el nivel de la naturaleza hu-
mana, el de la cultura y el de la personalidad individual10. En
analogía con el modo de funcionamiento de una computado-
ra, se puede considerar la naturaleza humana como el siste-
ma operativo: sería universal y en él estaría establecida la for-
ma de funcionamiento física y, al menos en sus rasgos
fundamentales, también la psíquica. De esto habría que dis-
tinguir la cultura, que Hofstede describe como un software
mental aprendido; en efecto, la define como “programación
colectiva del espíritu, que distingue a los miembros de un
grupo o categoría de personas de otro”11.

Pero la comparación con el modo de funcionamiento de
una computadora tiene sus límites, por cuanto que el hombre
posee fundamentalmente la posibilidad de diferenciarse, de
manera nueva e inesperada, de su programación mental. La
personalidad del individuo surge de una combinación única
de programas mentales, que estaría condicionada por sus
presupuestos genéticos, su impronta cultural y sus experien-
cias personales.

La definición de cultura como programación cultural co-
lectiva es más abarcadora que la comprensión de cultura en
el lenguaje cotidiano. Mientras que en este último se asocian,
ordinariamente, con el concepto cultura sólo los ámbitos de
la civilización, la formación, la literatura y el arte, el concep-
to socio-antropológico empleado por Hofstede comprende to-
dos los modelos de pensamiento, sentimiento y acción, a los
que pertenecen también cosas tan cotidianas como “saludos,
comidas, el mostrar o no los sentimientos, el mantenimiento
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10 Cf. ibíd., 2-6.
11 Ibíd., 4.
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de cierta distancia física con otros, las relaciones sexuales y el
cuidado del cuerpo”12.

2.2.2. Manifestaciones de la cultura

Las diferencias culturales se manifiestan de distintas ma-
neras. La mayoría de las personas perciben sólo las diferen-
cias que son visibles desde afuera; Hofstede las reúne con el
concepto de prácticas y las distingue en símbolos, héroes y ri-
tuales13.

A los símbolos pertenecen las palabras, los gestos, imáge-
nes y objetos, ligados con un determinado significado. Dado
que estas realidades se ven sometidas a una transformación
rápida y también son imitadas regularmente por otros grupos
culturales, constituyen –en opinión de Hofstede– la manifes-
tación más superficial de la cultura.

Como héroes designa a personas (vivas o difuntas, reales
o ficticias) que sirven de modelos de conducta, por cuanto
que encarnan cualidades que, en esa cultura determinada,
son vistas como valiosas.

Los rituales, por último, son acciones colectivas conside-
radas como socialmente necesarias en una determinada cul-
tura y, por ello, son llevadas a cabo en razón de sí mismas.
Muchos encuentros interculturales se detienen en la observa-
ción de las diferencias en las prácticas, pero no avanzan has-
ta el núcleo de una cultura, los valores, que son los que deci-
den de qué manera se interpretan las prácticas de parte de los
miembros de esa cultura. El interés de Hofstede apunta a
esos valores.

2.2.3. Planos culturales

Cada persona pertenece, al mismo tiempo, a distintos
grupos y categorías de personas que poseen, respectivamen-
te, una programación mental colectiva propia14. De aquí que
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13 Cf. ibíd., 8s.
14 Cf. ibíd., 12s., 20-24.
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hay que distinguir distintos planos de programación mental:
nacional, regional, étnico, de la pertenencia religiosa o lin-
güística, los planos del género y de la generación, así como
también los de las clases sociales y de las organizaciones.
Dado que los programas mentales de los distintos grupos a
los que pertenece una persona, en parte, se contradicen, sería
pues muy difícil poder predecir exactamente el comporta-
miento, conforme a su impronta cultural, de una persona en
una nueva situación.

Por razones de sus objetivos de trabajo, Hofstede se deci-
de por el plano nacional, como criterio para la clasificación
de las diferencias culturales, pero llama la atención sobre el
carácter relativo de dicho ordenamiento15. Su interés es des-
tacar tendencias comprobadas empíricamente acerca de
cómo se distinguen entre sí los valores de personas de diver-
sas culturas nacionales.

2.2.4. Dimensiones de las culturas nacionales

2.2.4.1. Las cinco dimensiones de las culturas

El modelo cultural y de valores de Hofstede se basa en la
tesis desarrollada en la primera mitad del siglo XX, en la An-
tropología Social, que sostiene que todas las sociedades esta-
rían confrontadas con los mismos problemas básicos y sólo
se distinguirían por las respuestas que dan a los mismos. En
la valoración de su tan amplio material de datos, Hofstede se
encontró con cuatro ámbitos fundamentales de problemas,
que habrían sido destacados de manera semejante también
en estudios de otros científicos sociales.

Conforme a esto, entre las distintas culturas nacionales
habría, respecto de los valores, diferencias que se refieren al
problema de la distribución de poder y a la desigualdad (1), a
la relación entre individuo y grupo (2), al comportamiento de
rol esperado por la sociedad, tanto de los varones como de las
mujeres (3), así como al manejo de la falta de certeza en la
vida (4). Hofstede denomina a estos ámbitos como dimensio-
nes de las culturas, refiriéndose con ese concepto dimensión
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a un aspecto de un fenómeno que puede ser medido, y a los
que designa con conceptos que asume de otras ciencias so-
ciales: distancia del poder (1), colectivismo frente a individua-
lismo (2), feminidad frente a masculinidad (3) y el evitar la in-
seguridad (4)16.

Investigaciones posteriores, llevadas a cabo por científi-
cos chinos, confirmaron las tres primeras dimensiones pero,
en lugar del trato con la inseguridad, que en la cultura de im-
pronta china no tendría el significado que posee en las cultu-
ras occidentales, descubrieron un ámbito que había quedado
oculto en el pensamiento occidental y que, por ello, también
en el cuestionario de IBM no había sido tratado en ninguna
pregunta. Michael Bond, quien dirigió esas ulteriores investi-
gaciones, denominó a ese ámbito de problemas como diná-
mica confucionista, y Hofstede escogió para esa dimensión el
par contrapuesto de orientación a largo plazo frente a orienta-
ción a corto plazo (5)17.

2.2.4.2. Distancia del poder

Toda sociedad debe confrontarse con el problema de la
desigualdad que existe ente las personas; la dimensión dis-
tancia del poder es una escala para medir la aceptación de la
desigualdad. Hofstede no explica esta dimensión a partir del
comportamiento de los poderosos, sino a partir de la actitud
valorativa de los miembros menos poderosos de una sociedad.

“Padres, maestros, superiores y dominadores, son todos hi-
jos de su propia cultura; en cierta manera son el séquito de su
séquito. Para comprender su comportamiento, hay que enten-
der también el software de sus hijos, alumnos, colaboradores y
subordinados”18.

Asumió el concepto distancia del poder del psicólogo so-
cial holandés M. Multer, que designa con él la distancia emo-
cional que domina entre trabajadores y encargados. Sobre la
base del material de datos obtenidos en la encuesta de IBM
en 50 países y tres regiones, Hofstede calculó, en cada caso,
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índice de distancia del poder, que le permitió evidenciar las di-
ferencias entre los países.

En países latinos (Francia, España y Latinoamérica), así
como también en países asiáticos y africanos, resultaban al-
tos valores de distancia del poder. En dichos países existe la
tendencia a jerarquías y se constata una gran dependencia de
los trabajadores respecto de sus superiores. Los trabajadores
menos poderosos reaccionan ante esa dependencia, ya sea
prefiriéndola (preferencia de un superior autócrata o pater-
nalista; dependencia como necesidad emocional) o rechazán-
dola completamente (dependencia con valencia negativa, de-
signada en Psicología como contradependencia). En los
Estados Unidos, Gran Bretaña y sus antiguas colonias, y en
los países de Europa Occidental no marcados por la cultura
romana (entre ellos Alemania), constata Hofstede valores
menores de distancia del poder. En estos países existe una
limitada dependencia de los trabajadores respecto de sus
superiores, la distancia emocional es menor y existe una in-
terdependencia entre trabajadores y superiores que, por
ejemplo, se manifiesta en la preferencia de un estilo consulti-
vo de conducción.

Las investigaciones de Hofstede sobre la distancia del po-
der se refieren, casi exclusivamente, a personas de clase me-
dia. En indagaciones ulteriores, con personas de otros estra-
tos, resultó que había mayores diferencias entre los distintos
grupos sociales en los países con menores valores de distan-
cia de poder. Entre personas de posición social más baja y
con menor formación, constató valores más elevados de dis-
tancia de poder, lo que, por ejemplo, se reconocía en relacio-
nes padre-hijo autoritarias. En su libro Pensar localmente, ac-
tuar globalmente, escrito para un círculo de lectores más
amplio, Hofstede presentó las diferencias de la distancia de
poder entre distintos países en los ámbitos de vida: familia,
escuela, puesto de trabajo y estado19. En el marco de mi in-
vestigación, quisiera aquí reproducir solamente algunas ob-
servaciones importantes, respecto de los ámbitos formación
religiosa y filosofía20.
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Hofstede observó que, en países con alta distancia de po-
der, el proceso educativo y formativo está muy orientado por
el individuo que enseña: el proceso de aprendizaje está ple-
namente determinado por la persona del maestro, y el conte-
nido de aprendizaje es visto como su sabiduría personal. Por
el contrario, el proceso de aprendizaje en países con menor
grado de distancia de poder, está fuertemente orientado por
los alumnos y se trabaja en vistas de la independencia inte-
lectual de los alumnos: el contenido de aprendizaje se comu-
nica como una verdad o una realidad independiente de la per-
sona del maestro.

Como dimensión del software mental de las personas, la
distancia del poder determina también las teorías desarrolla-
das por teólogos y filósofos, acerca de cómo se explican y
eventualmente se transforman el pensar, el sentir y el actuar
de las personas. Llama la atención que, en países con menor
distancia de poder, las religiones predominantes y los siste-
mas filosóficos acentúan la igualdad (por ejemplo: el marxis-
mo en Alemania), mientras que, al contrario, en países con
mayor distancia de poder se propagan las sociedades organi-
zadas jerárquicamente (por ejemplo: el confucionismo en
China). Hofstede critica que, a menudo, se exportan a otros
países ideas religiosas, filosóficas y políticas sin tener en
cuenta la relación de valores en los que ellas han surgido. Por
eso se puede hablar “de una tragedia para el mundo moder-
no..., de que las ideas de Marx han encontrado cabida sólo en
países con gran distancia de poder”21.

2.2.4.3. Colectivismo frente a individualismo

La relación entre el individuo y el grupo pertenece al ám-
bito de los problemas fundamentales universales22. La mayo-
ría de las personas viven en sociedades colectivistas en las
que la persona, desde su nacimiento, es integrada en grupos
nosotros, fuertes y cerrados, que le transmiten identidad y
protección y, por ello, reclaman lealtad incondicional y de por
vida. El primer grupo nosotros es la propia familia, que en las
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culturas colectivistas es una gran familia. Sólo una minoría
de sociedades está plasmada de forma individualista y en
ellas los intereses del individuo tienen la preeminencia res-
pecto de los del grupo. La persona recibe su identidad no a
través de la pertenencia a un grupo nosotros, sino que más
bien debe hallarla por sí misma en un proceso de autorreali-
zación. En las sociedades individualistas, las familias son, en
su mayoría, pequeñas y en ellas la futura autonomía del niño
es la meta de la educación.

También para esta dimensión calculó Hofstede un índice
de cada país, que posibilita una comparación respecto del
grado de individualismo. A los países más fuertemente mar-
cados por el individualismo pertenecen los ricos países in-
dustriales de Occidente, en primer lugar los Estados Unidos.
Y el valor más bajo del índice de individualismo lo halló Hofs-
tede en países latinoamericanos como Guatemala, Ecuador y
Panamá.

En las culturas colectivistas, el mantenimiento de la ar-
monía es un gran valor. Hofstede encuentra un ejemplo que
tiene su efecto sobre la interpretación de la Biblia. En una
comunidad de Indonesia se leyó la parábola de los dos hijos,
a los que el padre le pidió que trabajaran en su viña (cf. Mt
21,28-32): Jesús relata que el primero, efectivamente, aceptó el
trabajo, pero luego no fue a hacerlo, mientras que el segundo,
primero no quiso, pero luego fue a hacerlo. A la pregunta
acerca de quién de los dos había hecho la voluntad del padre,
el auditorio del texto bíblico respondió: “El segundo”. Por el
contrario, los indonesios insistían en que tenía que ser el pri-
mero, porque él mantuvo la armonía formal y no contradijo
a su padre. Quien, en efecto, realizó el trabajo, tenía –para su
manera de ver– un significado meramente secundario23.

Otro concepto central de las culturas colectivistas es el
pudor. Mientras que en las culturas individualistas, la viola-
ción de una regla, a menudo, produce sentimientos de culpa
y esto, independientemente de que dicho suceso sea descono-
cido por otros, el pudor es en su esencia algo social: si alguien
siente pudor, depende de si su violación de una regla ha sido
conocida públicamente. En las sociedades colectivistas, una
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humillación conduce a que el individuo pierda la cara, es de-
cir, que se vea afectada su relación con su grupo nosotros, en
tanto que en las culturas individualistas, esto es descrito, a
partir del mismo individuo, como una falta de respeto a sí
mismo24.

Por último, Hofstede llama la atención también sobre di-
ferencias en la comunicación. En las culturas individualistas,
la mayoría de las informaciones se transmiten en un código
explícito: las personas tienen la necesidad de comunicarse
verbalmente y se sienten desagradablemente afectadas, si en
una rueda de conversación, de pronto, se produce un silencio
incómodo. En las culturas colectivistas, por el contrario, las
personas no sienten ninguna obligación de hablar: para ellos,
ya el hecho de estar juntos, les es emocionalmente suficiente
y sólo una muy pequeña parte de la comunicación tiene que
ser explicitada oralmente o transmitida por escrito25.

2.2.4.4. Masculinidad y feminidad

En esta dimensión, las diferencias entre culturas se mani-
fiesta en la adjudicación de roles de género y en el hecho de
si dominan en el conjunto de la sociedad valores masculinos,
como la búsqueda de éxito, o más bien valores femeninos,
como la humildad. La masculinidad caracteriza sociedades
en las que los roles de varones y mujeres están claramente de-
limitados entre sí. De los varones se espera que se muestren
orientados hacia el éxito, fuertes y decididos, mientras que
las mujeres deben ser humildes y sensibles. Sociedades en las
que los roles de los géneros se superpongan y en las que se es-
pere, tanto de mujeres como de hombres, humildad, fineza de
sentimientos y preocupación por la calidad de vida, están ca-
racterizadas por la feminidad.

Los más altos valores de índice de masculinidad estableci-
dos por Hofstede se encuentran en Japón y en los países de
Europa Central (Austria, Italia, Suiza y Alemania). Los valo-
res menores y, con ello, el más alto nivel de feminidad, los ha-
lló en los países escandinavos, en los Países Bajos, pero tam-
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bién en algunos de Latinoamérica y de Asia. Mientras que en
sociedades masculinas, el éxito material y el progreso profe-
sional son metas imperantes, y el dinero y las posesiones de-
sempeñan un rol importante, en las sociedades femeninas los
vínculos interpersonales ocupan el centro. Esto se ve, por
ejemplo, en la vida laboral, en la que, para culturas masculi-
nas, se valora mucho la competencia honesta entre colegas y
el justo reconocimiento del rendimiento personal; en tanto
que en las culturas femeninas se acentúa la cualidad de la
vida laboral, la solidaridad entre personas y la recompensa
según las necesidades del individuo. Importantes diferencias
advierte Hofstede también en el manejo de los conflictos: és-
tos serían tratados de manera directa en las sociedades mas-
culinas, mientras que en las culturas femeninas se buscarían,
más bien, los compromisos y el consenso26.

2.2.4.5. Evitar la inseguridad

En todas las sociedades humanas se buscarían, en el ám-
bito de la técnica, el derecho y la religión, formas de aliviar la
angustia, que provoca en el ser humano la incertidumbre y la
inseguridad. Hofstede define la dimensión del evitar la inse-
guridad como el “grado en el que los miembros de una cultu-
ra se sienten amenazados por situaciones inciertas o desco-
nocidas”27; y descubre altos valores en el índice del evitar la
inseguridad para países latinoamericanos y del Mediterráneo,
valores medios para países de lengua alemana y valores bajos
en países asiáticos, africanos, nórdicos y anglófonos.

En culturas con alto índice en el eludir la inseguridad, las
personas dan la impresión de ser diligentes, emocionales, ac-
tivos y agresivos, mientras que las personas en los países con
un índice menor producen, más bien, la impresión de ser
tranquilas, equilibradas, controladas, incluso también indo-
lentes y perezosas; procediendo estas clasificaciones, en cada
caso, desde la visión opuesta.

En países donde es alto el evitar la inseguridad, las perso-
nas se esfuerzan por reducir lo que no es claro; de ahí que
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existan muchas leyes y reglas, lo que no significa que, nece-
sariamente, se deban cumplir. En la escuela se prefieren si-
tuaciones estructuradas de aprendizaje, con clara determina-
ción de los objetivos y con resultados precisos, y se valora la
exactitud. Por el contrario, en países con bajo nivel en el ín-
dice de evitar la inseguridad, se prefieren más bien situacio-
nes de aprendizaje con open-end, sin determinada prescrip-
ción de metas; la originalidad está por encima de la precisión.

En el ámbito de la religión y la filosofía, las culturas con
fuerte índice del evitar la inseguridad, se caracterizan por la
búsqueda de la verdad absoluta. En esto, ve Hofstede la razón
de que muchas teorías filosóficas y científicas significativas
hayan surgido en tales países; además, la argumentación se-
ría, en ello, a menudo, deductiva. Por su parte, las culturas
con bajo nivel del evitar la inseguridad, habrían dado lugar,
por el contrario, a grandes empiristas y preferirían el trabajo
inductivo. También las religiones del Lejano Oriente, a las
que les es extraña la búsqueda de una verdad única, habrían
surgido en culturas con bajo nivel del índice de evitar la inse-
guridad28.

2.2.4.6. Orientación a largo plazo frente 
a orientación a corto plazo

Aunque los cuestionarios de la encuesta a trabajadores de
IBM fueron elaborados por científicos de distintas naciones,
estuvieron, también ellos, sometidos a una distorsión cultu-
ral: lo que tenían en común todos los científicos participantes
era una forma de ver occidental. Por eso un estudio posterior,
desarrollado por científicos sociales chinos, desde su propia
visión, constituye un complemento importante de las investi-
gaciones de Hofstede29. Así, se determinó una coincidencia en
las dimensiones de distancia del poder, individualismo/co-
lectivismo y masculinidad/feminidad; por el contrario, la di-
mensión del evitar la inseguridad no se pudo reconocer en
los chinos; es que –como explica Hofstede–, dado que esta
dimensión no desempeña casi ningún papel en la cultura
china, los científicos no formularon ninguna pregunta que
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abarcase esa dimensión. Pero, a través del estudio chino de
valores se hizo visible una quinta dimensión, respecto de la
cual habían sido ciegos los occidentales. Ella depende estre-
chamente de la forma de pensar en China, hasta hoy marca-
da por el confucionismo, y Hofstede la expresa con los polos
orientación a largo plazo y orientación a corto plazo en la
vida30.

Entre los valores que corresponden a la orientación a lar-
go plazo pertenecen la resistencia (tenacidad), la capacidad
de modificar las tradiciones en vista de situaciones cambian-
tes, el orden de las relaciones según el estatus, la conserva-
ción del orden, así como también la capacidad de ahorro y el
sentimiento del pudor. Por el contrario, en culturas con una
orientación a corto plazo se acentúa con más fuerza la re-
sistencia personal y la constancia, las personas están más
vinculadas a la tradición, tienen la necesidad de estar con
otras y consideran como algo muy importante el responder al
saludo, a los favores y regalos.

En el cálculo de un índice de la orientación a largo plazo,
se determinaron muy altos valores en países fuertemente
marcados por la cultura china, pero también en Brasil y en la
India. Alemania, los Estados Unidos y los países africanos
evidenciaron valores muy bajos. Mientras que en los países
occidentales, en razón de la fuerte actitud de evitar la insegu-
ridad, se pone en el centro la pregunta por la verdad única, los
países con una fuerte orientación a largo plazo destacan la
pregunta por la praxis correcta. Esto corresponde al pensa-
miento confucionista, que no es una religión, sino una ense-
ñanza de ética práctica.

2.3. El empleo del modelo cultural y de valores 
de cinco dimensiones como esquema para ordenar 
y comparar las lecturas contextuales de la Biblia

2.3.1. Los límites del empleo del modelo cultural y de valores

Con su modelo cultural y de valores, Hofstede quería ofre-
cer una ayuda para tomar conciencia del influjo de los pro-
gramas mentales en los esquemas de pensamiento, senti-
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miento y acción de las personas; pero, él mismo, llama la
atención claramente sobre los límites del empleo de dicho
modelo31.

En efecto, con los medios de la indagación empírica, sólo
le fue posible destacar tendencias de la programación cultu-
ral de las culturas nacionales comprobadas estadísticamente.
Su meta era llamar la atención de directivos de la empresa
con relaciones comerciales internacionales, sobre qué com-
portamientos condicionados culturalmente eran más proba-
bles en sus socios de negocios. Pero, por el contrario, no sos-
tenía que podía hacer declaraciones seguras respecto al
comportamiento sobre individuos particulares. Dado que
cada persona pertenece a distintos planos culturales y, por
ello, tiene en sí muchos programas mentales distintos, en par-
te contradictorios y, además, en razón de sus presupuestos
genéticos y sus experiencias personales, desarrolla su propia
personalidad, resulta de aquí, que su pensar, su sentir y su ac-
tuar pueden diferir en gran medida de aquello que fue indi-
cado en las investigaciones como tendencia media de la cul-
tura nacional en la que la persona en cuestión ha crecido.

Por esto Hofstede advierte expresamente acerca de no
emplear los valores que ha calculado respecto de cada país
para formar estereotipos.

2.3.2. Las cinco dimensiones como esquema 
para comparar las lecturas científica de la Biblia 
procedentes de distintos contextos

El iniciador del proyecto Con una mirada diferente, el ho-
landés H. de Wit (quien me hizo conocer el modelo cultural y
de valores de Hofstede), publicó en el año 2000, en un libro
homenaje al biblista argentino J. S. Croatto, un aporte inves-
tigativo digno de consideración. Con la ayuda del modelo cul-
tural y de valores de Hofstede, comparaba lecturas latinoa-
mericanas de Jue 4 con lecturas del mismo texto procedentes
de Europa y de Norteamérica; todas las interpretaciones eran
del mismo período de tiempo, es decir, de los años ochenta y
comienzos de los noventa. De Wit se pone como meta: descu-
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brir, a través de una hermenéutica intercultural, la influencia
de los factores culturales sobre el proceso de interpretación,
para posibilitar, entonces, un diálogo intercultural sobre el
significado de los textos bíblicos, que esté orientado a la bús-
queda de la verdad, la justicia y la liberación32.

Las investigaciones, con ayuda de una hermenéutica in-
tercultural orientada por las cinco dimensiones de la cultura,
debían realizarse en tres planos: 1) en el plano del texto: ha-
bría que señalar qué posición se asume en el texto bíblico res-
pecto de las cinco dimensiones y con qué convenciones cul-
turales se rompe; 2) en el plano del acto de lectura: habría que
analizar el influjo que tienen los factores culturales sobre la
lectura de la manera más amplia posible, a lo que pertenece
–según De Wit– el análisis acerca de en qué medida están
condicionadas culturalmente la elección de los métodos bí-
blico-científicos, la argumentación científica, las relaciones
entre los distintos intérpretes y la actitud del intérprete ante
la realidad actual. 3) En el plano del modelo hermenéutico:
este punto lo detalla De Wit y desarrolla un esquema de pre-
guntas, orientado por las cinco dimensiones, para llevar ade-
lante las investigaciones interculturales. Así, respecto de la
distancia del poder, habría que indagar qué poder poseen los
biblistas, cómo es su relación con los lectores populares y con
la comunidad creyente, y quién juzga acerca de la convenien-
cia de las interpretaciones. En cuanto a la dimensión mascu-
linidad/feminidad, habría que preguntarse sobre el significa-
do de los roles de género en la comunidad interpretativa;
además debería indagarse cómo se manejan elementos tex-
tuales que no se pueden esclarecer y, también, qué rol de-
sempeña la praxis en el proceso de interpretación. Respecto
de la dimensión colectivismo/individualismo, habría que ana-
lizar si el proceso interpretativo está configurado de manera
más fuertemente individualista o más fuertemente colectivis-
ta, así como también el rol que le compete a los lectores po-
pulares. Los métodos de interpretación empleados y la forma
de tratar otras interpretaciones, deberían ser investigados en
vista de la dimensión que conviene al evitar la inseguridad. La
quinta dimensión, la orientación a largo o corto plazo, se ad-
vertiría en la forma en que se ponen en relación mutua la ob-

Parte III: Perspectivas para continuar el desarrollo...422

32 Cf. íd., Leyendo 20, 58s.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:18  Página 422



jetividad (largo plazo) y la relevancia (corto plazo) de los re-
sultados del trabajo bíblico-científico33.

De Wit encontró una primera diferencia entre las lecturas
latinoamericanas y las europeo/norteamericanas de Jue 4 en la
orientación del trabajo bíblico-científico. Mientras que los la-
tinoamericanos se esfuerzan por reconstruir el contexto his-
tórico que está detrás del texto y, por eso, miran el texto sólo
como una ventana hacia el pasado, la atención de los autores
europeos y norteamericanos investigados se orienta hacia el
texto y sus estructuras. Este interés diverso influye también
sobre la elección de los métodos: en efecto, los latinoameri-
canos emplearían casi exclusivamente métodos diacrónicos,
en especial, el método socio-histórico, complementado, oca-
sionalmente, por los cuestionamientos de la interpretación
feminista de la Biblia; entre los europeos, por el contrario,
dominarían los métodos sincrónicos.

A su vez, entre ellos se habría llegado también a la aplica-
ción de metodologías muy distintas. Así, el trabajo de los la-
tinoamericanos estaría marcado por la búsqueda de modelos
históricos, que tengan una relación para la situación política
y social actual; de aquí que, constantemente, se estén bus-
cando analogías entre el ayer y el hoy. Pero los europeos y
norteamericanos, por el contrario, estarían fuertemente inte-
resados por interpretar el texto de maneras nuevas, para ofre-
cer así un aporte al progreso científico; aquí la cuestión de la
relevancia aparecería menor y, cuando se da, entonces es, más
bien, en vista del comportamiento individual ideológico-críti-
co. Según De Wit, esta diferencia estaría fundada también en
el hecho que se trabaja para distintos destinatarios: mientras
que los latinoamericanos quieren llegar a resultados que sean
significativos para todo el pueblo y, en él, especialmente para
los pobres, los europeos y norteamericanos quieren dar un
aporte a la comunidad investigativa; su lenguaje académico y
difícil de comprender mostraría que no pretenden ninguna
recepción directa por parte de los lectores populares.

Entre los autores latinoamericanos habría un consenso
acerca del tema central del Libro de los Jueces; en su opinión
describiría el proyecto utópico de revolución social de una so-
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ciedad tribal orientada hacia la igualdad. Llama la atención
que esta tesis fundamental, apenas si sería cuestionada y no
existiría ningún debate científico al respecto. La determina-
ción de esta temática fundamental del libro bíblico conduci-
ría a que queden sin consideración las diferencias literarias y
temáticas en Jue 4. Los intérpretes europeos y norteamerica-
nos delinean una imagen completamente opuesta del Libro
de los Jueces: para ellos, los conceptos fundamentales no se-
rían liberación y revolución, sino tragedia, caos, violencia,
fracaso; este libro sería interpretado como una obra de críti-
ca política e ideológica. Sin embargo, sería común a los in-
térpretes latinoamericanos y a los de otros países el interés
por el destino de los oprimidos34.

De Wit intenta explicar culturalmente las diferencias que
advierte entre las interpretaciones latinoamericanas y euro-
peas o norteamericanas. La dimensión de la orientación a lar-
go y a corto plazo se advierte en la línea que asume el trabajo
científico. Los latinoamericanos tendrían una orientación a
corto plazo y, por eso, buscarían resultados que tuviesen una
relevancia inmediata para todo el pueblo. Por el contrario, los
europeos y norteamericanos tendrían una orientación a largo
plazo y, por eso, no estarían interesados en resultados direc-
tamente aplicables, sino que querrían dar un pequeño aporte
al progreso científico a largo plazo35.

La dimensión de la distancia del poder se manifiesta en la
relación entre los científicos y los lectores populares. Los bi-
blistas latinoamericanos esperan una participación de los lec-
tores populares en el proceso de interpretación con igualdad
de derechos y, con ello, una muy reducida distancia del poder.
Pero en la práctica, sucede lo contrario: dado que en Latino-
américa la distancia del poder es muy elevada, habría un gran
respeto por los expertos. Es verdad que los biblistas hablan
constantemente de que los pobres son sujetos de la interpre-
tación de la Biblia pero, de facto, son ellos mismos los que de-
terminan el proceso de interpretación en cada una de sus fa-
ses y hacen incluso declaraciones sobre el significado actual
de los textos que investigan36.
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La dimensión colectivismo/individualismo haría particu-
larmente claro el influjo de la cultura en la actividad inter-
pretativa. El pensamiento latinoamericano sería fuertemente
colectivista, lo que conduciría, por un lado, a que se buscaran
resultados que fueran relevantes para todo el pueblo, mientras
que los europeos y norteamericanos, que piensan de manera
individualista, buscarían sólo modelos para el comporta-
miento individual e ignorarían completamente la dimensión
política del texto. Pero en el pensamiento colectivista, también
estaría fundado el hecho de que, entre los biblistas latinoame-
ricanos, no hay debate alguno sobre la tesis aceptada por to-
dos, a saber, que el pueblo de Israel habría surgido por una
revolución campesina y, en el tiempo de los Jueces, habría
buscado realizar la utopía de una sociedad de tribus orienta-
da por la igualdad y la justicia. Esta tesis sería muy atractiva
para los biblistas que piensan en la línea de la teología de la
liberación, dado que anhelarían la concretización, en la ac-
tualidad, de esa utopía. El pensamiento colectivo lleva a un
sentimiento de lealtad para con el proyecto comunitario; de
allí que las observaciones, ya en el texto, ya en la investiga-
ción histórica, que contradigan esto, son dejadas de lado.

El hecho de que los científicos se den por satisfechos con
un solo método histórico (el método diacrónico socio-históri-
co), lo explica De Wit por el bajo grado del índice que se re-
fiere al evitar la inseguridad: por ello, en Latinoamérica, no se
siente la necesidad de verificar críticamente, de diversas for-
mas, los resultados de la propia investigación37. Por el con-
trario, el alto nivel de individualismo llevaría a los europeos y
norteamericanos a emplear numerosos métodos. Sin embar-
go, constata entre todos ellos una gran coincidencia: en la in-
terpretación de Jue 4, todos se habrían identificado con Yael;
esto lo explica De Wit por el hecho de que los intérpretes, in-
conscientemente, descubrieron en esa figura sus propios valo-
res como individualismo, libertad y pluralidad cultural; con un
alto grado de masculinidad explica De Wit la observación de
que, en las interpretaciones, se le preste poca atención a la
crueldad de la acción y apenas se trate el hecho de que, aquí,
se están violando las leyes de la hospitalidad38.
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Esta aplicación de una hermenéutica intercultural, que
aquí he presentado con toda brevedad, me parece algo pro-
blemática. La referencia a las cinco dimensiones y la compa-
ración intercultural se dan de manera selectiva y superficial.
H. de Wit apenas si se refiere a los estudios empíricos de
Hofstede sobre los valores en las distintas culturas nacionales
y le atribuye a latinoamericanos y europeos/norteamericanos
valores que, precisamente, contradicen las indicaciones de
Hofstede. Es así que se produce la impresión de que los re-
sultados de la investigación ya estaban establecidos previa-
mente y que, luego, fueron sólo reordenados según el esque-
ma de las cinco dimensiones. Un ejemplo de esto es la
referencia a la dimensión de la orientación a largo y corto pla-
zo. Hofstede establece, para el índice de la orientación a lar-
go plazo en Brasil un valor de 65, pero para Alemania sólo 31
y para los Estados Unidos sólo 29 puntos39. De Wit, por el con-
trario, argumenta exactamente al revés: los latinoamericanos
tendrían una orientación muy a corto plazo y, por ello, esta-
rían interesados por la relevancia inmediata de los resultados
de su investigación.

Precisamente, la distinción entre interpretaciones latino-
americanas y europeas/norteamericanas es mucho menos di-
ferenciada que la división en culturas nacionales de Hofstede.
Esta clasificación determina, en amplia medida, el resultado
de la indagación: si se toman como fundamento las investi-
gaciones de Hofstede, entonces se puede distinguir clara-
mente entre latinoamericanos y europeos/norteamericanos,
solamente en vista de la dimensión colectivismo/individualis-
mo; respecto de otras dimensiones existen considerables di-
ferencias entre sí, ya entre los países de Latinoamérica, por
un lado, ya entre los distintos países europeos, por otro. Pero
éstas son simplemente ignoradas por De Wit; en su interés
por destacar el influjo de factores culturales sobre el acto de
lectura, se advierte una fuerte tendencia a simplificar y pasar
por alto otros factores.

Incluso la base textual de su investigación es muy cues-
tionable. De Wit no indaga en interpretaciones bíblicas lati-
noamericanas en sí, sino en aquellas que proveen una pre-
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39 Cf. Hofstede, Denken, 238.
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comprensión en la línea de la teología de la liberación. Si hu-
biese incorporado también interpretaciones de la Biblia de la-
tinoamericanos más bien conservadores, entonces no resulta-
ría una imagen tan unitaria. 

En su comparación de los métodos de interpretación em-
pleados, pienso que tendría que haber tenido en cuenta tam-
bién la situación de la formación en Latinoamérica: el hecho
de que, todavía en los años ochenta, los latinoamericanos em-
pleasen casi exclusivamente métodos diacrónicos, en tanto
que en Europa y Norteamérica ya se hubiese dado un cambio
hacia los métodos sincrónicos, se basa –en mi opinión– no en
el pensamiento colectivista, sino en que los biblistas, en cuyos
escritos indaga De Wit, todos habían sido formados en los
métodos diacrónicos y, en razón de las malas condiciones en
las que trabajan, no pudieron continuar desarrollándose me-
todológicamente. Una generación más joven, formada en los
años ochenta y noventa, en Europa y en los Estados Unidos,
trajo a Latinoamérica, con una década de atraso, los nuevos
métodos sincrónicos. La ciencia bíblica latinoamericana ya
no es hoy, para nada, tan uniforme como la presenta De
Wit40.

Lo que me parece más plausible, serían sus reflexiones
acerca del influjo de la distancia del poder y del pensamiento
colectivo sobre la relación entre biblistas y lectores popula-
res. Él también logra mostrar cuánto influencia el pensa-
miento individualista o colectivo la identificación con los
agentes de acción en el texto.

En camino hacia una teoría intercultural... 427

40 Esto puede ponerse de manifiesto, a modo de ejemplo, en dos libros so-
bre métodos publicados recientemente. Bajo la conducción de C. Mora Paz,
miembro del proyecto de exégesis intercultural presentado más arriba (cf.
III.1), un grupo de biblistas mexicanos publicó en 1997 un libro en el que se
presentan, teórica y prácticamente, todos los métodos que se mencionan en
el documento La interpretación de la Biblia en la Iglesia, de la Pontificia
Comisión Bíblica (cf. Mora Paz, Para comprender). Por su parte, en el libro
sobre métodos que publicó en 2000 C. Murilo da Silva (biblista brasileño
formado en el Pontificio Instituto Bíblico de Roma), además de una deta-
llada presentación de distintos métodos sincrónicos y diacrónicos, se ofre-
ce un panorama sobre otras perspectivas de interpretación, en base al tra-
bajo de distintos biblistas. Así, por ejemplo, se presenta la interpretación
patrística de la Escritura, la lectura popular de la Biblia, la hermenéutica
feminista, como también la lectura socio-antropológica (cf. Silva, Metodo-
logia, 317-450). Estos dos libros de metodología superan, en su amplitud,
algunos manuales que se emplean en Alemania en los seminarios de ciencias
bíblicas.
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A pesar de mis observaciones críticas a la comprensión
intercultural presentada por De Wit, considero que el modelo
cultural y de valores de Hofstede, que ha escogido, es una
buena base para el desarrollo de una hermenéutica intercul-
tural. Eso sí, tengo mis dudas de que sea posible asumir el rol
de observador meta-cultural, como lo intenta De Wit. En mi
opinión, una comparación intercultural tiene que darse de
forma dialógica, a través de observadores procedentes de dis-
tintas culturas y, en eso, pueden servir de importante medio
de ayuda las cinco dimensiones. De tal diálogo no habría que
esperar resultados precisos, pero sí que podría dejarles bien
en claro a sus participantes la relatividad de sus propias vi-
siones y convicciones, contribuyendo así a una ampliación
del horizonte. 

Las tendencias de la propia cultura, que Hofstede destacó
empíricamente, ofrecen a cada biblista la posibilidad de re-
flexionar sobre los propios modelos de pensar, sentir y com-
portarse; y procurar, conscientemente, contemplar los textos
bíblicos también desde otras perspectivas, extrañas al propio
software mental. Esto podría contribuir a percibir más clara-
mente el carácter ajeno, en cuanto a lo cultural, de los textos
bíblicos, y no sólo analizar las prácticas diversas (símbolos,
héroes, rituales), sino también indagar por los valores que
condicionaron a las personas de esas épocas a tales prácticas.

2.4. Una mirada retrospectiva a la teoría de la lectura
de la Biblia de Carlos Mesters, a la luz del modelo 
cultural y de valores de cinco dimensiones

El modelo cultural y de valores de Hofstede se ofrece tam-
bién como un esquema para pensar sobre el condiciona-
miento cultural de la teoría de la lectura de la Biblia de Car-
los Mesters. Asimismo, se puede preguntar qué valores,
dominantes en la cultura alemana, podrían, probablemente,
dificultar la recepción de esa teoría en mi contexto. Tales in-
dagaciones superarían ampliamente el marco de mi trabajo,
por ello, me conformo aquí con señalar algunos puntos que,
en mi opinión, valdría la pena investigar de forma más pro-
funda. Para esto, me apoyo en las tendencias de las culturas
nacionales en Alemania y Brasil, que destacó empíricamente
Hofstede.
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Acerca de las diferencias significativas en la dimensión
colectivismo/individualismo, ya he llamado la atención en
otra parte del presente estudio41. El pensamiento colectivista
en Brasil conduce a que los intérpretes populares y científicos
de la Biblia busquen, primariamente, el sentido para nosotros
de los textos bíblicos y que, incluso las identificaciones con
las figuras bíblicas particulares (por ejemplo: Job, Lázaro, el
Siervo Sufriente de Dios), se den de forma colectiva. En cuan-
to a la dimensión colectivismo/individualismo, se puede ha-
blar, en efecto, de una connaturalidad entre la cultura bíblica
y la cultura de los lectores brasileños de la Biblia. Por eso al
lector de la Escritura en Alemania le puede ayudar el diálogo
con lectores latinoamericanos de la Biblia, para tomar con-
ciencia de que el pensamiento individualista es ajeno a las
culturas en las que surgió el texto bíblico42.

De Wit llamó la atención sobre el hecho de que la fuerte
distancia del poder en los países latinoamericanos posee una
influencia sobre la interacción entre lectores científicos y
populares de la Biblia43. Me parece acertada su observación
de que los roles que los biblistas orientados según la teología
de la liberación desempeñan, efectivamente, en el proceso de
interpretación, a menudo están en contradicción con sus de-
claraciones de querer retraerse y estar sólo al servicio de los
pobres, a fin de que éstos puedan llegar a ser sujetos de la lec-
tura de la Biblia. El mismo Carlos Mesters, repetidas veces,
ha hecho la observación de que, en la actualidad, los pobres
son enmudecidos por sacerdotes y científicos, y querrían sólo
ser instruidos por éstos44. En el trabajo del centro bíblico
CEBI, se hizo patente el peligro de que los participantes en
los cursos de Biblia quieran asumir luego, en sus comunida-
des, los roles de expertos y adoctrinar a los demás45. La teoría
de la cultura de Hofstede ofrece una explicación para esto: el
programa mental de la cultura nacional (alta distancia del
poder) determina el pensamiento y el comportamiento de las
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41 Cf. supra II.2.5.
42 Cf. supra II.3.4.2.2.
43 Cf. De Wit, Leyendo, 25s.
44 Cf. Mesters, Por trás [1974a], 31 (= Por detrás [1974a], 33); íd., Flor

[1976a], 155, 171s.; íd., Dias [1977a], 79; íd., Emmaus [1991c], 73.
45 Cf. íd., Flor [1976a], 95; íd., Hören [1991a], 78; íd., Emmaus [1991c], 73.
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personas, más fuertemente que el programa mental aprendi-
do en las comunidades de base (la igualdad entre todos; tam-
bién el pobre es sujeto de la lectura de la Biblia). Es posible
que también el programa mental de Mesters (escuchar al pue-
blo) esté, al menos, promovido por su impronta cultural (baja
distancia del poder en la cultura holandesa).

Es por esto que, en países con alto nivel de distancia del
poder, se requieren particulares esfuerzos pedagógicos para
hacer posible una participación igualitaria de todos en el pro-
ceso de interpretación. Biblistas crecidos en esas culturas,
tendrían que tomar ellos mismos conciencia de su impronta
cultural y realizar, conscientemente, una decisión para re-
nunciar a su poder. También en mi contexto, en Alemania,
son los poderosos (clérigos, científicos), quienes determinan
la interpretación de la Biblia en la Iglesia, aunque en esa cul-
tura exista un bajo nivel de distancia del poder; la razón de
ello reside en el marcado nivel del evitar la inseguridad. Me
parece acertado como N. Hasenkamp y A. Lee describen la
cultura alemana a la luz de la teoría de Hofstede:

“La cultura, de hecho, parece crear un equilibrio para la in-
certidumbre en muchos ámbitos: así, en todas partes se encuen-
tran reglas, sistemas, prescripciones, pólizas de seguro, planifi-
caciones o leyes, que han sido creados a propósito para cubrir
todas las eventualidades, que hasta ahora no se han dado jamás
o en las que no se ha pensado aún (leyes para casos de emer-
gencia); se advierte una admiración por los expertos y una de-
pendencia casi emotiva por ellos y su saber, y una tenacidad por
proceder de forma sistemática y científica”46.

Con el factor evitar la inseguridad tan fuerte, se podría ex-
plicar también por qué se sigue favoreciendo en Alemania el
método histórico-crítico en la ciencia bíblica, cuya meta es
determinar un claro sentido histórico del texto; en tanto que
en países con bajo nivel de la dimensión evitar la inseguridad,
como por ejemplo Gran Bretaña y los Estados Unidos, domi-
na una ciencia bíblica posmoderna que postula una plurali-
dad de legítimas construcciones de sentido47.
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46 Hasenkamp – Lee, Rätsel, 359.
47 En la introducción del libro de metodología The Cambridge companion

to biblical interpretation, publicado en 1998, J. Barton escribe que, durante su
elaboración, le sugirieron que, directamente, no tratase más el método histó-
rico-crítico, porque estaría “entirely passé” (Barton, Introduction, 2).
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Es cierto que Hofstede establece para Brasil una puntua-
ción más alta en el índice de evitar la inseguridad que para
Alemania, pero, a su vez, el estudio chino de valores determi-
na también un valor alto en el índice de la orientación a largo
plazo, en tanto que la cultura alemana está marcada por una
orientación a corto plazo en la vida. Esta diferencia considero
que merece ser reflexionada. Una orientación a largo plazo se
manifiesta en el hecho de acentuar la ética práctica: se privi-
legia la ortopraxis (virtud) respecto de la ortodoxia (verdad).
Mucho de lo que evidencié en la segunda parte de este traba-
jo como peculiaridades de los lectores populares de la Biblia
en Brasil, corresponde a una orientación a largo plazo. Aquí
quisiera destacar, en especial, la forma sapiencial de conoci-
miento y la propensión al sincretismo: así como las personas
que están formadas por la cultura china no ven ninguna con-
tradicción en practicar a la vez ritos de distintas religiones,
del mismo modo también en Brasil, muchos miembros de las
comunidades de base tomen parte regularmente en cultos
afrobrasileños (candomblé y otros).

También podría estar condicionado culturalmente el he-
cho de que los lectores de la Biblia en Brasil busquen en ella,
en primera línea, un sentido práctico de vida; los lectores ale-
manes, por el contrario, desean conocer la verdad (histórica)
y el sentido del texto. La diferente definición de objetividad
corresponde exactamente a la diferencia entre la orientación
a largo o a corto plazo. Mientras que, para un biblista alemán,
objetividad significa interpretar un texto de la Biblia exclu-
yendo los propios intereses y observando rigurosamente mé-
todos científicos reconocidos de forma general; para Mesters
y los lectores de la Biblia en las comunidades de base bra-
sileñas, significa que la Palabra de Dios alcance su objetivo,
teniendo efectos positivos en la vida48.

Un diálogo cultural podría enriquecer a ambos: los ale-
manes deberían continuar bregando para que, en la lectura
de la Biblia, se respete el texto de manera adecuada, de acuer-
do con su nexo referencial histórico-normativo; por el con-
trario, los brasileños, con su praxis de lectura, pueden invitar
a que se deje encarnar en la propia vida la Palabra de Dios.
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48 Cf. supra II.3.4.5.4.
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Tal diálogo podría contribuir, a su vez, a percibir más clara-
mente la pluralidad en la Biblia, en la que existe el pensa-
miento sapiencial y teológico, la historiografía y la profecía,
así como también huellas de tradiciones culturales de distin-
tos ámbitos.
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Capítulo 3
En camino hacia una ética 

de la ciencia bíblica: 
el esbozo de Daniel Patte

3.1. La necesidad de una ética de la ciencia bíblica

Ya al comienzo de esta investigación estaba presente la
idea de que no existe lectura de la Biblia sin mediación de la
ciencia. Así es que comencé la búsqueda de líneas rectoras
para una ciencia bíblica que se comprendiera como servido-
ra de la Iglesia y quisiera ponerse al servicio, especialmente,
de los lectores populares de la Biblia. Los resultados de la in-
vestigación de tal ciencia bíblica deberían satisfacer los crite-
rios reconocidos socialmente para la ciencia y, a su vez, po-
seer una relevancia para los lectores populares de la Biblia.

En razón de la idea de que es imposible una producción
neutral y objetiva de conocimientos, me pregunté, también,
por las líneas éticas rectoras del trabajo bíblico-científico. Es
verdad que en los últimos años se ha debatido mucho entre
los biblistas católicos de lengua alemana sobre el ethos pro-
pio de su estado como biblistas (católicos) pero, hasta ahora,
no se ha tratado sistemáticamente el tema de la responsabili-
dad externa del biblista respecto de la utilidad, perjuicios y
riesgos en el uso del saber que produce1.

Distinta es la situación en los Estados Unidos, donde ya
hace algunos años se debate intensamente sobre la ética de la
ciencia bíblica. Un importante impulso para ello ofreció
E. Schüssler Fiorenza, quien, en 1987, fue la primera mujer
elegida como presidenta de la Society of Biblical Literature. En
su discurso inicial, titulado “The Ethics of Biblical Interpre-

1 Pero téngase presente los recientes aportes del biblista protestante
S. Alkier, quien en su lección inaugural, en Francfort (18/04/2002), disertó
sobre el tema Ética de la interpretación. Por lo que hace a los contenidos, exis-
ten grandes coincidencias entre su exposición y la de D. Patte, que se pre-
senta aquí. Cf. Alkier, Verstehen, 48-59; íd., Ethik, 21-41.
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tation: Decentering Biblical Scholarship” (La ética de la in-
terpretación bíblica: sacar la ciencia bíblica del centro)2, abo-
gó por un cambio de paradigma y exhortó a los biblistas a
asumir su responsabilidad social y ejercerla. Hubo muchas
reacciones acordes con ese discurso, tal como escribió ella
misma en un artículo publicado en el año 2000, pero la ma-
yoría de las expresiones habrían provenido de biblistas al
margen de la scientific community; de parte de los científicos
establecidos en el centro, por el contrario, apenas si habría
habido reacciones3. A los biblistas que consideraron profun-
damente los impulsos dados por Schüssler Fiorenza, pertene-
ce el especialista en Nuevo Testamento, de origen francés
pero que enseña en los Estados Unidos, Daniel Patte. En
1995, en su libro Ethics of Biblical Interpretation – A Reeva-
luation (Éticas de la interpretación bíblica – una revaluación)4,
publicó el primer esbozo sistemático de una ética de la cien-
cia bíblica, en el que trata tanto la responsabilidad interna del
biblista como también la externa.

En este final provisorio de mi búsqueda de elementos
para construir una teoría de la lectura de la Biblia en la Igle-
sia católica, quisiera considerar, a modo de ejemplo, ese es-
bozo de Patte, a la luz de las ideas que he recabado de la in-
dagación en la filosofía de la ciencia, en los presupuestos
magisteriales de la lectura de la Biblia en la Iglesia católica y
en la obra de Carlos Mesters5.

3.2. Conversiones de un biblista

Daniel Patte nació en 1939, en el sudeste de Francia. Tras
sus estudios en su patria y en Suiza, viajó a los Estados Uni-
dos, donde, en 1971, se doctoró en el Chicago Theological Se-
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2 Publicado en JBL 107 (1988), 3-17. En su monografía Rhetoric and Et-
hic: The Politics of Biblical Studies, publicada en 1999, ha continuado desa-
rrollando el tema. Cf., en especial, sus 13 tesis para una ética de la interpre-
tación: Schüssler Fiorenza, Rhetoric, 195-198.

3 Cf. Schüssler Fiorenza, Defending, 29.
4 Louisville: Westminster John Knox Press 1995.
5 Para una ulterior consideración del debate sobre la ética de la lectura

de la Biblia llevado adelante en los Estados Unidos, cabe mencionar, además
de las publicaciones ya citadas de E. Schüssler Fiorenza, un número temático
de la revista Semeia: Fewell, Danna Nolan – Phillips, Gary A. (eds.), Bible and
Ethics of Reading (Semeia 77), Atlanta, Ga.: Scholars Press 1997.
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minary. Después de ejercer como profesor asistente y profesor
asociado es, desde 1980, titular de la cátedra de Estudio Reli-
giosos y ciencia bíblica Neotestamentaria en la Vanderbilt Uni-
versity en Nashville/Tennessee (Estados Unidos). Fue conoci-
do como uno de los principales representantes de la lectura
estructuralista de la Biblia y también como redactor de la re-
vista bíblica Semeia, que estaba orientada a la promoción de
accesos innovadores a la Escritura6. Desde finales de los años
ochenta, prestó una particular atención a la teoría de la lec-
tura de la Biblia y a la ética de la ciencia bíblica.

En el libro Ethics of Biblical Interpretation – A Reevaluation
(Éticas de la interpretación bíblica – una revaluación), publi-
cado en 1995, da cuenta claramente del camino que lo con-
dujo a orientar de forma completamente nueva su actividad
como biblista; Patte describe ese camino como un proceso de
conversión. El reconocimiento autocrítico de que su trabajo
como biblista no logró su meta de superar la lectura funda-
mentalista de la Biblia y que, además, tuvo efectos negativos
sobre sus receptores, se torna en una suerte de confesión pú-
blica7. A través de la nueva orientación de su trabajo, Patte
desea alcanzar tres metas: por un lado, quisiera permanecer
fiel a su vocación de biblista crítico; por otro, los resultados
de su trabajo bíblico-científico deberían poder ser recibidos
como algo útil por parte de lectores populares de la Biblia; y,
por último, querría evitar que los resultados de su investiga-
ción tuviesen efectos negativos sobre sus receptores.

Estas metas estaban también al comienzo de mi búsque-
da de elementos para construir una teoría de la lectura de la
Biblia en la Iglesia católica. Con todo, existe una diferencia
esencial respecto de Patte y es el marco de referencia confe-
sional para el trabajo del biblista. En efecto, el proceso de
conversión de Patte es, también, una conversión hacia sus
raíces protestantes: al derecho de cada individuo de leer la
Biblia a su manera, libre de todo control autoritativo, ya sea
del Magisterio eclesial, ya sea de la ciencia bíblica.8
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6 Desde 1974 a 1984, Patte fue editor asociado de la revista Semeia, y des-
de 1992 a 1998, su editor general. El último número de esa publicación apa-
reció en 2002; sólo se sigue editando la serie complementaria Semeia studies.

7 Cf. la introducción al panorama provisorio: “A First View of the Ethical
Problem: Repenting from Our Sins” (Patte, Ethics, 6).

8 Cf. ibíd., 10.
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Patte confiesa que, como muchos de sus colegas, por lar-
go tiempo no se hizo la pregunta acerca de la responsabilidad
ética del biblista; se ocupó por primera vez de esta cuestión,
en el contexto de la discusión acerca de una Teología después
de Auschwitz. Supone que esto se debió a su propia experien-
cia contextual que lo había tornado sensible al tema, pues,
cuando niño, había vivido personalmente cómo sus padres
habían ayudado a huir a judíos perseguidos9. Tras resistirse y
negarse largamente, habría tenido que reconocer que su pro-
pio aporte científico al estudio de Pablo y de Mateo, a pesar
de su rechazo explícito de interpretaciones antijudías, había
transmitido, de manera sutil, visiones de esta clase10. Recono-
ció que no había cumplido con su responsabilidad ante las
hermanas y hermanos judíos.

Por esa misma época, el tema de la responsabilidad ética
se le hizo consciente a partir de los receptores directos de su
trabajo investigativo y académico. En efecto, la Vanderbilt
University, bajo el influjo del movimiento de derechos ciuda-
danos, se había abierto más a estudiantes y profesores afroa-
mericanos, y había asumido también en su plan de estudios
las tradiciones de la Iglesia afroamericana. Sin embargo, las
actividades académicas bíblico-científicas, orientadas por el
ideal de la neutralidad y la objetividad, no se habían modifi-
cado, a pesar de la presencia de estudiantes afroamericanos.
Un día, los estudiantes acusaron abiertamente a los biblistas
de racismo, porque la forma en que leían la Biblia exigía de
ellos el tener que renegar de sus propias experiencias y de su
identidad como miembros de la Iglesia afroamericana. Patte
se sintió personalmente agredido por ese reproche pero, tras
su primera reacción de negación, tuvo que reconocer que di-
chas acusaciones eran fundadas.

A partir de allí, comenzó a ocuparse también de las pro-
blemáticas de la ciencia bíblica feminista. Es cierto que, des-
de hacía años, se había esforzado por emplear formas inclu-
sivas de lenguaje y tener en cuenta los trabajos de mujeres
biblistas feministas, pero la orientación fundamental de su
trabajo no había sido afectada por todo eso. Es al contacto
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9 Cf. ibíd., 32 (nota 12); íd., Voice, 19.
10 Cf. íd., Ethics, 20.

Texto Aprendiendo Mesters.qxd  5/6/07  11:18  Página 436



con “advocacy scholars”11 al que debió agradecerle el hecho
de que tuviera que confrontarse con su responsabilidad ex-
terna como biblista y así tuvo que reconocer que, a pesar de
sus mejores propósitos, no había cumplido con su responsa-
bilidad para con los receptores de los resultados de su inves-
tigación12.

3.3. Intentos insuficientes para asumir 
su responsabilidad como biblista

La confesión de que los reproches sobre el carácter racis-
ta, sexista, antijudío y colonialista de su trabajo bíblico-cien-
tífico eran justificados, lo habrían sumido en un profundo
sentimiento de culpa; pero, esto mismo le habría impedido
reconocer el núcleo del problema y lo habría llevado a inten-
tos desproporcionados de solución. Para hacerse cargo de su
responsabilidad, intentó, primeramente, asumir como pro-
pias las preocupaciones de las víctimas de una ciencia bíbli-
ca unilateral y, a partir de allí, orientar su trabajo “pro-wo-
man” y “pro-African-American”13.

La reacción de los receptores fue aplastante: sus estu-
diantes afroamericanos le hicieron advertir que ellos, a través
de esa nueva forma de llevar adelante la ciencia bíblica, se
sentían igualmente ajenos, tanto como antes. Su intento de
solución habría mostrado que él creía que su error consistía
en una falta de omisión, a saber: la insuficiente atención a los
problemas de los grupos oprimidos. Pero el verdadero pro-
blema habría sido la absolutización de sus propias perspecti-
vas: a todos los que no compartían su forma de ver, les había
denegado implícitamente la posibilidad de ser sujetos de la
lectura de la Biblia. El intento de integrar en su trabajo las
preocupaciones de los grupos oprimidos y presentarlos de
manera adecuada, contenía implícitamente la pretensión de
que él mismo podía ejercer la ciencia bíblica de manera neu-
tral y por encima de su propio contexto. De este modo, la ab-
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11 Cf. Patte, Ethics, 24. Se trata de científicos comprometidos con grupos
determinados de personas marginadas (por ejemplo: mujeres, pobres, mino-
rías étnicas), que interpretan la Biblia desde esa perspectiva.

12 Cf. Patte, Ethics, 20-22.
13 Ibíd., 23.
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solutización de su propia visión, contextualmente determinada
–en su caso, la perspectiva masculina europeo-americana–14,
habría sido ahora mucho más acentuada. Ser varón y estar
marcado por la cultura europea-americana no sería ningún
pecado, sino un don del Creador; pero quien se establece a sí
mismo de manera absoluta, estaría incurriendo en idolatría.
Así, el núcleo del problema ético en la ciencia bíblica sería
una doble idolatría: androcentrismo y eurocentrismo15.

Patte buscó una posibilidad de asumir, como biblista, si-
multáneamente su doble responsabilidad interna (ethos de la
ciencia) y externa. Pero la solución del problema de la res-
ponsabilidad externa, esto es, el reconocimiento de muchas
perspectivas legítimas de interpretación, ¿no estaría en con-
tradicción con los valores rectores de la acción de la ciencia?
Patte estaba ante la cuestión de qué sentido podía tener aún
su trabajo bíblico-científico, si era imposible ejercer la cien-
cia bíblica de manera objetiva y neutral, y la exégesis no se po-
día distinguir claramente de la hermenéutica. Se dio cuenta
de que la absolutización de la propia perspectiva era correla-
tiva con una comprensión unilateral de la ciencia. La lectura
científica de la Biblia resulta problemática, desde el punto de
vista ético, si se entiende como una búsqueda de el (único,
universal) significado del texto.

Ocupándose de las teorías semióticas, Patte llegó a la con-
vicción de que en cada texto existen muchas dimensiones
productoras de significado, cada una de las cuales permite al
lector percibir un sentido coherente del mismo. En su lectu-
ra, el lector, en virtud de sus propios intereses y presupuestos
contextuales, recoge una de esas dimensiones. Una ciencia bí-
blica que quisiera hacer justicia, simultáneamente, a los cri-
terios de cientificidad y a su responsabilidad externa respec-
to de los distintos lectores de la Biblia, debería proceder de
manera multidimensional. Con la ayuda de métodos científi-
cos, se debería mostrar que hay muchas lecturas que son ade-
cuadas al texto y, por eso mismo, legítimas16.
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14 En sentido estricto, se comprende con ello norteamericanos con raíces
europeas; en un sentido más amplio, europeos y norteamericanos. Cf. ibíd.,
14 (nota 1).

15 Cf. ibíd., 25-27.
16 Cf. ibíd., 27-36.
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No sería necesario tener que coincidir con teorías semió-
ticas para reconocer la legitimidad de distintas lecturas. Con
el ejemplo del Evangelio de Mateo, Patte muestra que la cien-
cia bíblica histórico-crítica había establecido ya distintas di-
mensiones semánticas del texto, contradictorias entre sí. Así,
por ejemplo, Mt 23,8-11 aboga por una comunidad de igua-
les, mientras que Mt 10,7 y 28,20 reflejan una visión jerár-
quica: una lectura que se remitiera a cada una de estas posi-
ciones, sería adecuada al texto y legítima. El problema sería,
entonces, que en la ciencia bíblica histórico-crítica se procu-
ra valorar las distintas dimensiones del texto y atribuirles un
grado diverso de autoridad, pero la medida de juicio no esta-
ría en el texto mismo. En efecto, para la neutral ciencia bíbli-
ca histórico-crítica, las valoraciones se basan en el prejuicio
de que las dimensiones del texto que puedan retrotraerse al
Jesús histórico serían más valiosas que aquellas que pueden
suscribirse a la comunidad o al redactor. Pero apenas si se
piensa o se pone plenamente de manifiesto aquí, que ese pre-
juicio es contextual y está regido por determinados intereses.

La ciencia bíblica sólo podría responder a su responsabi-
lidad para con sus receptores, si se abstuviese de tales juicios
de valor. Pues ya la misma elección de una determinada me-
todología está orientada por determinados intereses; de aquí
que se necesita una ciencia bíblica que trabaje de forma mul-
tidimensional, que con la ayuda de métodos que se basan en
diferentes metodologías, establezca las distintas dimensiones
del texto, y ofrezca así a los receptores la posibilidad de que,
en base a sus propios intereses contextuales, ellos decidan
por una de tales dimensiones17.

Pero incluso tal ciencia bíblica que trabaje de forma mul-
tidimensional albergaría en sí el peligro de absolutizarse, ya
que tendría implícita la pretensión de poder presentar de for-
ma supra-contextual las distintas dimensiones del texto, con
las diversas lecturas del mismo. Por eso Patte mismo debió
reconocer que, a través de su pretensión de trabajo multidi-
mensional, había negado su propia identidad y su estatus
como biblista varón, europeo-americano y, con esto, no había
asumido su responsabilidad por el racismo y el patriarcalismo
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causado por su propio grupo. De aquí que llegó a darse cuenta
de que era necesario reconocer, de forma crítica, su propia
identidad como varón, europeo-americano, y manifestarla
abiertamente; Patte denomina a esta actitud “androcrítica”18.

El reconocimiento de la limitación contextual de la pro-
pia perspectiva debería conducir, por fuerza, al reconoci-
miento de la pluralidad de perspectivas legítimas. Pero si se
reconoce que la elección de una metodología bíblico-científi-
ca, así como también la preferencia por una determinada di-
mensión de sentido en el texto, son cosas contextuales y regi-
das por intereses, entonces se impone la pregunta acerca de
en qué medida se distinguirían las lecturas científica (crítica)
y la popular (acrítica), y qué relación tendrían ambas entre sí.

3.4. Lectura científica y popular de la Biblia

A través del reconocimiento de que también la lectura
científica de la Biblia es contextual y está regida por intere-
ses, se pone en cuestión –según Patte– la habitual jerarquiza-
ción entre las lecturas científica y popular de la Biblia. De
aquí que habría que reflexionar nuevamente sobre la tarea y
el valor de la lectura científica de la Biblia.

La ciencia bíblica protestante tiene sus raíces en el ilumi-
nismo. Su meta había sido liberar a los hombres de su lectura
fundamentalista, no iluminada, y de la enajenación, causada
por ella, en cuanto a lo psicológico, social, político, cultural y
religioso. Patte describe su vocación de “exégeta crítico, pro-
testante, varón, europeo-americano”19 como un movimiento
contrario al fundamentalismo de los grupos evangélicos. Un
primer motivo del trabajo bíblico-científico sería, entonces,
reemplazar interpretaciones fundamentalistas de la Biblia,
que conducen al legalismo, patriarcalismo, paternalismo y
antijudaísmo, por lecturas críticas alternativas.

El fundamentalismo es visto también como causa de la
secularización, por cuanto que niega el foso histórico que se-
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18 Ibíd., 1 (“androcritical”). Si bien el concepto se refiere a la visión espe-
cíficamente de género, Patte lo emplea de manera más amplia, respecto de
todo lo que marca la forma de considerar que tiene un biblista.

19 Ibíd., 75.
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para de la Biblia a los hombres modernos. Un segundo moti-
vo para el trabajo bíblico-científico consistiría, entonces, en
superar ese foso a través del trabajo histórico y la desmitolo-
gización y, así, actuar contra la descristianización.

Otro efecto del fundamentalismo sería el fraccionamien-
to de las Iglesias en sectas que reclaman para sí la propiedad
absoluta de la verdad. De aquí que un tercer motivo para el
trabajo bíblico-científico sería la preocupación ecuménica20.

Los tres motivos del trabajo bíblico-científico caracteri-
zan el esfuerzo de asumir la responsabilidad ética que se tie-
ne para con las personas alcanzadas por las lecturas de la Bi-
blia. Pero la ciencia bíblica protestante habría sido infiel a su
vocación, ya que, con la excusa de liberar a las personas del
fundamentalismo, se habría convertido, ella misma, en un
poder opresor, a través de la absolutización de su propia vi-
sión. Estructuralmente, no existiría ninguna diferencia entre
un lector fundamentalista de la Biblia y uno científico: am-
bos impugnan el derecho de toda otra forma de lectura y de-
claran como legítima únicamente la propia. Patte constata
que la ciencia bíblica ha fallado en su objetivo de superar el
fundamentalismo. En los Estados Unidos y sobre todo en los
países del así llamado Tercer Mundo se constata un fuerte
crecimiento de Iglesias fundamentalistas, en tanto que las
Iglesias protestantes se hallan en una severa crisis.

Patte ve, como causa del fracaso de la ciencia bíblica, el
hecho de que exija de sus receptores el tener que renegar de
sus propias experiencias de fe con los textos bíblicos21. Pero,
para el camino de fe de un cristiano protestante, sería funda-
mental la experiencia de la fuerza transformadora de los tex-
tos bíblicos, que se experimenta como liberación del poder
destructivo del pecado. El cuestionamiento de tales experien-
cias a través de la ciencia sería un ataque contra la identidad
de dichos cristianos. Sin embargo, los efectos enajenantes del
fundamentalismo, que deberían ser superados por medio del
trabajo bíblico-científico, no se basan –según Patte– en la pre-
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era también su propia experiencia: como miembro de una comunidad pro-
testante procedente de los hugonotes, su primer encuentro con la ciencia bí-
blica había sido traumático. Cf. íd., Voice, 13s.
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tensión de que los textos bíblicos poseen una poderosa acción
sobre las personas, sino en la absolutización de la propia ex-
periencia con ese poder. Para ser fieles a su propia vocación,
los biblistas protestantes no deberían, entonces, impugnar la
legitimidad de las lecturas creyentes, sino obrar contra su ab-
solutización.

Para esclarecer su nueva visión de las lecturas populares
protestantes de la Biblia, Patte remite a la parábola de la ci-
zaña en el campo de trigo (cf. Mt 13,24-30). En su esfuerzo
por quitar de las lecturas populares de la Biblia la cizaña, a
saber, las apropiaciones del texto, condicionadas por prejui-
cios dogmáticos, y la absolutización de la propia perspectiva,
la ciencia bíblica arranca también el trigo que hay en esas lec-
turas. El trigo consistiría en que esas lecturas están plasma-
das por la interacción del lector con una determinada dimen-
sión del texto. Esta valoración se basa en la comprensión
estructuralista/semiótica de un texto, que no se considera
como recipiente de sentidos, sino como un tejido (textum)
que ofrece varios sentidos, de los cuales el lector, en su acto
de lectura, actualiza uno. El acto de lectura debería enten-
derse como un diálogo en el que, tanto el texto como el lector,
brindan su aporte. De allí que, si un lector protestante expe-
rimenta una acción poderosa del texto, esto estaría condicio-
nado, tanto por el texto (por las estructuras productoras de
sentido), como también por la propia comprensión (que el
lector lleva al texto).

“Es a causa de nuestras incumbencias e intereses como una
de esas dimensiones nos interpela, nos fascina, nos encanta.
Cautiva nuestra atención, al punto que no vemos nada más en el
texto: es la dimensión que nos mueve, nos convence o nos en-
furece y, a partir de la cual, en última instancia, producimos el
significado del texto para nosotros”22.

El biblista debe tomar conciencia de que su propia lectu-
ra, no sólo contiene trigo, sino también cizaña, determinada
por una perspectiva unidimensional, fijada de manera abso-
luta. En última instancia, cada lectura sería una lectura de fe,
en el sentido que está plasmada por la cosmovisión y las con-
vicciones religiosas fundamentales del lector (que, incluso,
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pueden consistir en una negación de la trascendencia). De
aquí que, entonces, respecto de la legitimidad, no exista nin-
guna diferencia entre la lectura de fe popular y la científica y,
por lo tanto, la relación entre ambas no debería establecerse
de forma jerárquica.

Pero nadie se da por satisfecho con que su propia lectura
sea legítima; cada lector quiere, más bien, una confirmación
del valor y de la validez de su propia lectura a través de
otros. Esto también sería así en el caso de lectores protes-
tantes, que se encuentran en grupos de estudio bíblico, ya
que esperan, a través de su testimonio de fe en la comuni-
dad, un reconocimiento, de parte de la misma, para los efec-
tos del texto bíblico que ellos experimentan. Esta búsqueda
de reconocimiento sería una búsqueda teológica, en el sentido
de la definición, proveniente de Anselmo, de “fides quaerens
intellectum”.

La problemática de las lecturas protestantes sería, enton-
ces, que sólo reconocerían como válido lo que coincide con la
precomprensión dogmática de la propia comunidad de fe. La
ciencia bíblica no puede superar este individualismo estable-
ciendo como absoluta su propia precomprensión; su tarea se-
ría, más bien, guiar a una revisión y comprensión críticas de
la propia interpretación de la Biblia. Una lectura crítica de la
Biblia se distingue de una popular, no por la falta de una im-
pronta, dada por los propios intereses, y de la precompren-
sión del lector. La diferencia residiría, antes bien, en que un
lector crítico revisa de manera crítica su propia comprensión
intuitiva del texto por medio de un proceso disciplinado y me-
tódicamente controlado. En la ciencia bíblica tradicional, ese
proceso de lectura estaría orientado sólo al texto y a otras lec-
turas críticas, que deberían ser rechazadas como insuficien-
tes. En un trabajo bíblico-científico multidimensional andro-
céntrico, por el contrario, se debería cuestionar críticamente
también la propia precomprensión y los propios intereses de
género y contextuales, y ponerlos de manifiesto. La confron-
tación con otras lecturas críticas no debería tener como meta
el rechazarlas por inadecuadas, sino que debería mostrar, po-
sitivamente, cómo es que éstas actualizan, de manera legíti-
ma, una dimensión del texto productora de sentido. De esta
manera, los biblistas pueden poner a disposición de sus re-
ceptores los medios necesarios para que puedan reflexionar
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críticamente sobre sus propias lecturas intuitivas de fe y re-
conocer su valor23.

3.5. Características de un trabajo
bíblico-científico multidimensional androcrítico

Daniel Patte descubrió en su trabajo bíblico-científico
multidimensional androcrítico un camino posible para poder,
en cuanto biblista, corresponder tanto a la responsabilidad
interna como también externa de su labor. Al final de su libro,
trata de presentar de manera sistemática, en diez puntos, lo
que caracterizaría tal trabajo bíblico-científico; sintetizo su
presentación en siete puntos24.

a) Un trabajo bíblico-científico multidimensional andro-
crítico sería una actividad de biblistas varones, euro-
peo-americanos, que quieren asumir su responsabili-
dad respecto de aquellos sobre quienes su trabajo
ejerce algún tipo de acción. El punto de partida de la la-
bor bíblico-científica sería el poner de manifiesto la
propia ubicación contextual y reconocer que dicho tra-
bajo se encuentra plasmado por esa ubicación, que es
ejercido por biblistas varones, europeo-americanos.

b) Ese trabajo bíblico-científico tendría que ser multidi-
mensional, en el sentido de reconocer, como igualmen-
te legítimas, muchas lecturas críticas de un texto. Así,
cuando él mismo produzca una nueva interpretación,
su primera tarea habrá de consistir en indagar crítica-
mente las interpretaciones ya existentes (científicas y
populares) y destacar su legitimidad.

c) El trabajo bíblico-científico tradicional y el multidi-
mensional androcrítico se basarían en presupuestos
completamente opuestos. La meta de la ciencia bíblica
tradicional sería destacar el único sentido del texto, pre-
tendido por el autor, empleando distintos métodos; y, a
partir de dicho sentido, se juzgaría, entonces, sobre la
legitimidad de las lecturas. Una ciencia bíblica multidi-
mensional androcrítica partiría, por el contrario, de la
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polisemia del texto y tendría como meta la presenta-
ción de una serie de distintas lecturas críticas legíti-
mas. A diferencia del caso de la ciencia bíblica tradi-
cional, no se espera aquí que los distintos métodos
bíblico-científicos se puedan unir en un modelo inte-
grativo; antes bien, se los consideraría como medios
para poner en evidencia distintos potenciales de signi-
ficación del texto que, en parte también, podrían estar
en contradicción.

d) La ciencia bíblica multidimensional androcrítica parte
del supuesto de que una exégesis crítica no es una in-
terpretación directa del texto, sino una interpretación
de interpretaciones ya existentes. Cada lectura cien-
tífica comienza con el acceso intuitivo del lector del
texto, de aquí que deba ser vista como una interpre-
tación crítica de dicha interpretación previa, precríti-
ca (interpretación, entonces, en un segundo nivel). A
una lectura científica pertenece también la confronta-
ción con interpretaciones de otros científicos, en este
sentido, una lectura científica sería una interpreta-
ción crítica de otras interpretaciones críticas que, a su
vez, son interpretaciones críticas de lecturas precríti-
cas (se trataría, entonces, de una interpretación en un
tercer nivel). La mayoría de las lecturas científicas
serían una combinación de ambas formas, porque
también en la interpretación y juicio de otras inter-
pretaciones críticas desempeña un rol importante la
percepción precrítica del texto, marcada por la propia
precomprensión.

e) La labor de la ciencia bíblica se comprende como una
tarea teológica. Se trata, pues, de alcanzar una com-
prensión crítica de interpretaciones precríticas ya exis-
tentes. Dado que éstas están marcadas por la visión del
mundo y de la fe, así como también por la ubicación
contextual del intérprete, puede calificarse, entonces,
de interpretación contextual de fe. Una ciencia bíblica
multidimensional androcrítica sería consciente de su
carácter contextual y reflexionaría sobre él; reconoce-
ría, además, la legitimidad de lectores científicos plas-
mados por otros contextos y otros intereses.
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f) La relación entre lectura científica y lectura popular de
la Biblia no se ve más jerárquica y antagónicamente,
sino interactiva y constructivamente. También una lec-
tura científica de la Biblia comienza con un acceso in-
tuitivo, precrítico, al texto; su meta sería, entonces,
conducir a una comprensión crítica a partir de lecturas
precríticas. La ciencia bíblica multidimensional andro-
crítica pone a disposición de los lectores populares de
la Biblia sus capacidades y su saber, para ayudarlos a
comprender críticamente sus lecturas y, a través de
esto, cerciorarse de su legitimidad.

g) La praxis de la ciencia bíblica multidimensional an-
drocrítica se debe confrontar necesariamente con la ta-
rea moral de asumir la responsabilidad por la propia
lectura legítima de la Biblia. Para ello lleva a pregun-
tarse acerca de en qué reside el valor relativo de la pro-
pia lectura, a favor de qué grupos de intereses está ha-
blando, a quién le es útil y a quién damnifica. Esta
valoración de las lecturas bíblicas legítimas debe darse
en diálogo con otros; pero debido a que las valoracio-
nes siempre conducen a establecer jerarquías y, con
ello, potencialmente, a estructuras opresoras, perma-
nece entonces una ambivalencia que haría necesaria
una continua reflexión sobre los límites de la propia
percepción contextual (androcrítica).

3.6. Poner en evidencia la propia perspectiva

En un artículo publicado en 1999, Patte hace precisiones
sobre un punto central de su ética de la ciencia bíblica25: su
exhortación a favor del reconocimiento de la legitimidad de
distintas lecturas bíblicas no debería ser mal entendida como
una defensa de una in-diferencia posmoderna. El reconoci-
miento de que cada lectura está marcada constitutivamente
por la perspectiva del lector, no debería conducir a la justifi-
cación del subjetivismo. Si la Biblia debe seguir siendo Sa-
grada Escritura, entonces deberían rechazarse las lecturas
subjetivistas y la eiségesis arbitraria. Las lecturas subjetivistas
serían triviales o peligrosas, como lo muestran las lecturas
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antisemitas, racistas, sexistas o colonialistas. Patte aboga por
un poner de manifiesto la propia perspectiva, para indagarla,
también críticamente, por medio de una hermenéutica de la
sospecha.

S. Moore había criticado, en un artículo, la posición de
Patte como contradictoria porque, por un lado, acentuaba el
hacer manifiesto la propia posición contextual, pero, por otro
lado, se mostraba sumamente reservado en revelar sus pro-
pias experiencias26. Patte asume esa crítica y destaca que se
debería hablar de la propia experiencia sólo con precaución y
de manera circunspecta, ya que no se trata de algo estático,
sino sometido a un permanente proceso de transformación;
incluso una lectura de la Biblia, en la que el lector realmente
se abandone al texto, siempre lo está modificando. Además,
habría que desconfiar de la auto-percepción. Él mismo, des-
de niño, habría aprendido a tener un profundo respeto por
los judíos y rechazaba toda forma de antisemitismo; sin em-
bargo, habría tenido que reconocer que, también en sí mis-
mo, existían todavía huellas de antisemitismo. A pesar de su
buena intención de querer ejercer una ciencia bíblica de for-
ma éticamente responsable, necesitaba siempre nuevamente
ser liberado de antisemitismo, racismo y actitudes opresoras
que existían en él e influenciaban su lectura de la Biblia. Se-
ría imposible para el individuo abarcar plenamente toda su
propia persona y controlarla: no obstante toda reflexión, ella
permanece siempre un misterio. Si, entonces, aboga por un
hablar de sí mismo precavido y reservado, no es por timidez
o por la vergüenza de manifestarse, sino por respeto ante ese
misterio y en reconocimiento del carácter dinámico de la pro-
pia identidad. El yo del lector sólo puede ser comprendido
siempre como algo temporal.

El mejor camino para tomar conciencia del propio pers-
pectivismo sería el diálogo con otros lectores y, en esto, espe-
cialmente con quienes están plasmados por otros presupues-
tos sociales, económicos, de género, culturales o religiosos.
En la percepción y aceptación de la alteridad de su interlocu-
tor, se puede tomar conciencia de la propia perspectiva, re-
flexionar críticamente sobre ella y asumir la responsabilidad
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de la lectura marcada por dicha perspectiva. Así, por ejemplo,
fue recién el contacto con las lectoras feministas de la Biblia
lo que le posibilitó a Patte tomar conciencia de la medida en
que sus lecturas estaban plasmadas por el androcentrismo.

3.7. Valoración crítica
3.7.1. El paradigma de la libertad de paradigma

Es impresionante cómo se esfuerza Daniel Patte por asu-
mir su responsabilidad externa por el uso, el aprovechamiento,
y los perjuicios del saber que produce, sin ser infiel a su voca-
ción de biblista. Con todo, su intento de solución de dicho pro-
blema está fuertemente marcado por dos presupuestos, que no
comparto, a saber: su comprensión estructuralista del texto y
su paradigma confesional.

Patte reconoce, con razón, que en la Iglesia protestante, la
ciencia bíblica ha asumido una posición de dominio, equipa-
rable a la antigua posición del Magisterio eclesiástico en la
Iglesia católica. Por eso, para hacer justicia a su vocación
evangélica, aboga por una renuncia del poder, por parte de
los biblistas: a nadie se le debería negar la legitimidad de su
lectura de la Biblia. Pero existen muchas diferencias respecto
al valor de las muchas lecturas legítimas de la Biblia. La
lectura de la Biblia tiene efectos sobre el lector, después de la
lectura éste no sería igual que antes, ya que sus ideas, postu-
ras y acciones estarían influenciadas por dicha lectura. En la
medida en que su conducta posee también efectos sobre otras
personas, él tiene que asumir la responsabilidad por eso. Pero
podría, entonces, justificar su comportamiento con la refe-
rencia a la Biblia, sólo si el valor de su lectura es reconocido
por los demás.

En razón de esta precomprensión eclesiológica y su teoría
estructuralista del texto, Patte representa la opinión de que
no pueden existir criterios objetivos de valoración, sino que
éstos deberían ser negociados constantemente en el diálogo.
Rechaza un marco de referencia eclesial (dogma, tradición
doctrinal) como opresión de la libertad de cada creyente, in-
cluso el consenso de la ciencia no debería ser aceptado como
marco de referencia, porque quedaría estigmatizado unilate-
ralmente por la perspectiva masculina y europeo-americana.
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Debido a su comprensión estructuralista del texto, tampoco
la referencia histórica de éste posee para él algún significado.
De aquí que, por último, sólo le queda libre al individuo el re-
flexionar críticamente sobre los aspectos válidos y la debili-
dad de su propia lectura y a valorarla, a través del diálogo con
otros, cuya lectura él mismo acepta como válida. El servicio
de la ciencia sólo puede consistir en apoyar, por medio del
trabajo multidimensional, al individuo en la propia valora-
ción crítica de su lectura.

Esta visión está profundamente marcada por el individua-
lismo: toda referencia a un plano comunitario superior, sea la
Iglesia, sea la scientific community, es rechazada por Patte
como opresión de la libertad del individuo. El paradigma que
proclama es la liberación de los paradigmas, por cuanto que
éstos serían instrumentos de opresión. Tal como Kuhn mostró
para el caso de las ciencias naturales, los paradigmas surgen
para poder posibilitar el trabajo científico continuo: eximen
de la discusión de los fundamentos y hacen posible un traba-
jo comunitario, a través de la precomprensión compartida27.
La precomprensión común, por la que aboga Patte, consiste
en la negación de todo consenso y en la promoción de una per-
manente discusión de los fundamentos; esto es una exigencia
exagerada para el lector de la Biblia y, en última instancia,
conduciría a que la Biblia fuera sólo un libro para individuos,
pero ya no más el libro de una comunidad.

En su alegato por una amplia liberación de toda opresión,
Patte no advierte la función de exención y corrección que po-
see el paradigma. El consenso intraeclesial concede al indivi-
duo un marco de referencia para su lectura, lo exime de la ta-
rea de estar buscando permanentemente criterios de juicio de
sus propias lecturas y le posibilita el diálogo con otros lecto-
res de la Biblia. En la medida en que ese consenso no es es-
tático, sino que se lo encuentra en la confrontación perma-
nente con la tradición diacrónica y sincrónica, conforme a la
valoración de todos los miembros de la Iglesia, no se trata en-
tonces de un instrumento de opresión.

Algo semejante vale también para el consenso en la cien-
cia bíblica. La presentación de Patte, también en esto, está
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muy marcada por un pensamiento “blanco-negro”. En efecto,
deja completamente sin consideración el hecho que tampoco
los lectores populares de la Biblia leen simplemente la Biblia.
El texto que ellos leen no es ningún texto primordial, caído
del cielo, sino que les fue hecho accesible, porque existe un
consenso científico sobre la reconstrucción del texto original,
que ya no existe más. Por otra parte, la mayoría de los lecto-
res populares de la Biblia leen ésta en una traducción reco-
nocida por una comunidad eclesial y difundida, merced a la
implementación de considerables medios financieros; sin el
consenso eclesial y científico, el lector no tendría, entonces,
ningún acceso a la Biblia.

3.7.2. La consideración del nexo referencial histórico

La comprensión estructuralista del texto que posee Patte
se corresponde con la comprensión de los lectores funda-
mentalistas de la Biblia, respecto a no tener en cuenta el nor-
mativo nexo referencial histórico. Por esto B. Malina, uno de
los más reconocidos representantes del método antropológi-
co-cultural en la ciencia bíblica, criticó a Patte en una reseña
muy polémica, sosteniendo que la afirmación de Patte acerca
de la legitimidad de toda lectura de la Biblia se basaría en la
precomprensión pietista de que el conocimiento religioso se
diferencia de cualquier otro conocimiento. En efecto, sería
visto como un saber privilegiado, revelado al individuo y, por
ello, tenido por más valioso que el saber elaborado por el
científico respecto a las condiciones históricas y culturales
del surgimiento del texto bíblico28. Puesto que todas las lectu-
ras estarían marcadas por las convicciones de fe de los lecto-
res, entonces –según Patte–, tendrían que ser reconocidas to-
das como legítimas. Pero Malina destaca, por el contrario,
que la legitimidad de una lectura depende del hecho de si
toma en serio el texto o no. Usar las palabras de otra persona
para justificar el propio actuar, sin preguntarse por el signifi-
cado que dicha palabras tuvieron en su contexto originario,
sería poco ético29.
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Pero Malina va más adelante aún: rechaza de plano la
pretensión de que la Biblia posee un significado inmediato
para el lector actual. La visión eclesial respecto de un sentido
espiritual de la Escritura sería un abuso de la Biblia como si
aquél fuera algo mágico. La Biblia sólo puede ser utilizada
como un testimonio histórico y no al servicio de la justifica-
ción de los propios intereses, sean éstos críticos o androcén-
tricos, feministas, afroamericanos, en la línea de la teología
de la liberación o sionistas30. La cuestión de un significado del
testimonio histórico para el lector actual debería ser dejada
completamente fuera del trabajo bíblico-científico, ya que los
autores bíblicos no pretendieron ese significado31.

La comprensión textual histórica e inmanentista de Mali-
nas es tan unilateral como la comprensión estructuralista de
Patte, a quien critica. Ambas posturas extremas ilustran, una
vez más, dónde reside la fuerza de la teoría de la lectura de la
Biblia de Carlos Mesters, quien parte de dos presupuestos ya
dados en el mismo texto bíblico, a saber: que éste es, a la vez,
testimonio histórico y símbolo. Aun cuando no sea posible
una reconstrucción precisa de la intención del autor y tampo-
co del contexto histórico del texto bíblico, con todo, debe
mantenerse el normativo nexo referencial histórico. La cuali-
dad de Palabra de Dios no le viene a la Biblia de manera má-
gica, sino por su referencia a la Palabra de Dios encarnada en
la historia humana.

3.7.3. El cambio de perspectiva en el trabajo bíblico-científico

Las pretensiones de Patte en orden a un trabajo bíblico-
científico multidimensional androcrítico pueden aportar im-
portantes impulsos para continuar desarrollando la metodo-
logía de una ciencia bíblica al servicio del lector popular de la
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Biblia. Considero como muy importante el cambio de pers-
pectiva promovido por este autor.

Un trabajo bíblico-científico no ha de valer sólo recién
cuando ha puesto en evidencia las carencias de todas las lec-
turas hechas hasta ahora y procura sustituirlas por una nue-
va, única y objetiva. Corresponde también a los criterios de la
cientificidad, el hecho que un biblista busque mostrar qué
dimensiones del texto, en parte contradictorias, se esclarecen
a través de las diferentes lecturas. Incluso la necesaria re-
construcción histórica del contexto originario no debe pre-
tender, a cualquier precio, establecer claramente el contexto
de surgimiento del texto, sino que puede conformarse con
evidenciar la plausibilidad de posibles contextos de origen.

Sin embargo, el trabajo bíblico-científico multidimensio-
nal no debe conducir a la justificación de la arbitrariedad, ya
que ésta, a falta de correctivos, puede llevar, en última ins-
tancia, a la justificación de lecturas de la Biblia que sean
opresoras32. El trabajo bíblico-científico tendría que conducir,
más bien, hacia un “pluralismo calificado”33 y a ayudar a los
receptores a poder “tratar de manera calificada, crítica y
constructiva, con las faltas de claridad, las tensiones y con-
tradicciones”34.

3.7.4. La necesidad del diálogo con otros lectores de la Biblia

Hoy en día, en la ciencia bíblica, se reconoce, de manera
general, que no es posible que exista un trabajo bíblico-cien-
tífico objetivo y neutral. Sin embargo, hay grandes diferen-
cias respecto a las consecuencias que se siguen de esta per-
suasión. En su Ética de la interpretación de la Biblia, Patte
deja claro que no basta anteponer a la lectura bíblico-cientí-
fica algunas reflexiones hermenéuticas; los efectos negativos
del trabajo bíblico-científico son provocados, precisamente, a
través de la participación personal del biblista que no es cons-
ciente de ello. Se requiere, entonces, del contacto con otros
lectores de la Biblia que no compartan el mismo lugar cultu-
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ral, de género, social o religioso. Sus lecturas de la Biblia,
orientadas según sus propios intereses, pueden servir de es-
pejo al biblista para tomar conciencia de sus intereses in-
conscientes y hacerlos explícitos.

El intercambio con mujeres biblistas feministas ayudó a
Patte para tomar conciencia de cuánto estaba marcada su
propia lectura de la Biblia por el androcentrismo. De manera
semejante, las lecturas de la Biblia, hechas por los pobres en
Latinoamérica, pueden ayudar a los lectores en los ricos paí-
ses industriales a percibir su propia implicación en las es-
tructuras de opresión y explotación, y tomar conciencia de la
medida en que las propias estrategias de lectura están orien-
tadas a la consolidación del status quo.

Considero muy importante la idea de Patte de que, inclu-
so a un biblista que se esfuerza honestamente en asumir su
responsabilidad externa respecto de aquellos sobre los que su
trabajo tiene repercusión, no le es posible impedir los efectos
negativos del saber que produce. La ilusión de que, en razón
de las buenas intenciones, la propia lectura de la Biblia esta-
ría libre de androcentrismo, etnocentrismo y legitimación in-
consciente de estructuras opresoras es, incluso, una forma
peligrosa de absolutizar la propia perspectiva. No es posible
una lectura supra-contextual, libre de intereses.

Por eso, la ética de la ciencia bíblica exige un permanen-
te control respecto a en qué medida la propia lectura está
marcada por el antijudaísmo, el androcentrismo, el eurocen-
trismo, etc. Este control sólo es posible a través de la convi-
vencia y del diálogo auténtico con otros lectores de la Biblia,
tal como –conforme a la comprensión católica– lo posibilita
la Iglesia, en cuanto comunidad interpretativa. La autentici-
dad de ese diálogo se ve en el hecho de si conduce, a quienes
toman parte en él, a adquirir más poder, entendiendo por
esto, junto con P. Schmid: “la capacidad de actualizar las pro-
pias potencialidades y, así, ejercer un influjo, respecto de las
actitudes y de las acciones, sobre sí mismo y/o sobre otros,
consciente o inconscientemente, en una forma deseada, in-
cluso contra posibles resistencias”35.
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Ese conferir poder a lectores populares de la Biblia (y, en-
tre ellos, de modo especial, a los pobres y marginados) cons-
tituye, en la Iglesia católica, un paso esencial para la trans-
formación de aquellas actitudes y acciones de los lectores
científicos de la Biblia y de quienes anuncian por misión mi-
nisterial la Palabra de Dios, que estén orientadas “en un sen-
tido contrario a la justicia y a la caridad evangélicas”36.
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Consideración conclusiva

En la primera parte de esta investigación he destacado
que el Magisterio eclesial, ciertamente, ya había presentado
importantes elementos de una teoría de la lectura de la Biblia
en la Iglesia católica, pero que, precisamente, con vistas al
aporte de los lectores populares, se requerían aún otras dilu-
cidaciones. A través de la consideración sistemática de las
ideas que recabó el biblista Carlos Mesters en su servicio a los
lectores populares de la Biblia, procuré dar una aportación a
dichas dilucidaciones.

Al final de mi búsqueda de elementos para construir una
teoría de la lectura de la Biblia, he mostrado, por medio de
tres ejemplos distintos, en qué direcciones se debería –en mi
opinión– seguir desarrollando la metodología y la hermenéu-
tica de una ciencia bíblica al servicio de los lectores popula-
res de la Biblia.

Concluyo, ahora, mi investigación con pasajes de una me-
ditación sobre la Biblia y sus lectores, de Wilhelm Bruners,
biblista católico activo en el plano de la mediación pastoral.
En esta meditación, compuesta líricamente, resuenan nueva-
mente algunos puntos centrales de mi indagación.

“La Biblia es un libreto,
sólo lo comprendes,
si actúas tú.
Da lo mismo qué rol asumes:
[…]

Sólo uno no te permite la Biblia:
¡el rol del espectador!

En esto se diferencia ella de todos
los demás guiones en el mundo,
que necesitan espectadores;
espectadores que pagan
y se sientan en la oscuridad,
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se enfadan o disfrutan.
O tú actúas 
o te quedas fuera.
Es tiempo perdido
ocuparse de la Biblia
como de otros libros.
Indaga sus gramáticas
o sus errores semánticos,
pregunta a los historiadores
o a los arqueólogos,
pregunta a filólogos
o historiadores del arte,
deja que te enseñan
teólogos y exégetas.
En todas sus respuestas
esconde la Biblia su esencia.

Nunca te enterarás
de qué se trata en ella,
si sólo la investigas.
Haces un par de interesantes
observaciones y comparaciones.
Reconoces un par de líneas
y sus líneas opuestas,
descubres sus deformaciones temporales
y sus planos literarios de acción.
Pero su misterio no lo descubres.
[…]

Anda con cuidado, si no, te lleva al error.
Ella te muestra la cáscara, no el corazón,
si es que no participas.
[…]

Juega su juego,
que te lleva hasta el límite,
el límite de tu capacidad de comprensión.
Por eso, no te consideres demasiado pequeño
e insignificante. Ella busca confrontarse contigo
y, a través tuyo, con un mundo,
que necesita de su palabra, de su reclamo,
de su discurso de Dios y del hombre;
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de su simpatía por ambos.
La Biblia no posee soluciones,
ni para Dios ni para el mundo.
Pero tiene imágenes.
Profecías e imágenes poéticas
para el misterio. 
Lo indescriptible,
que también habla en ti”1.
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CONCILIO VATICANO II. CONSTITUCIONES, DECRETOS, DECLARACIO-
NES; LEGISLACIÓN POSCONCILIAR, con un prólogo de Casimi-
ro Morcillo González, Madrid: Biblioteca de Autores Cris-
tianos 61968.

DIE EVANGELISIERUNG LATEINAMERIKAS IN GEGENWART UND ZU-
KUNFT. “Dokument der III. Generalversammlung des La-
teinamerikanischen Episkopates, Puebla 26.1.–13.2.
1979”, en Die Kirche Lateinamerikas. Dokumente der
II. und III. Generalversammlung des Lateinamerikanis-
chen Episkopates in Medellin und Puebla, 6. september
1968 – 13. februar 1979, ed. por Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz (Stimmen der Weltkirche 8), Bonn sin
año, 135-355 [Puebla].

JUAN Pablo II, “Discurso sobre la interpretación de la Biblia
en la Iglesia”, en Pontificia Comisión Bíblica, La interpre-
tación de la Biblia en la Iglesia (Colección Documentos Va-
ticanos), Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana
1993, 3-17 [Juan Pablo II, Discurso 1993].

––––––, “Ansprache an die Teilnehmer des Symposiums über die
Wurzeln des Antijudaismus vom 31. Oktober 1997”, en
OR(D) 48, 28/11/1997, 7 [Juan Pablo II, Discurso 1997].

PÄPSTLICHE BIBELKOMMISSION, “Bible et Christologie – Bibel
und Christologie – De sacra scriptura et Christologia”, en
Müller, Paul-Gerhard (ed.), Bibel und Christologie. Ein Do-
kument der Päpstlichen Bibelkommission in Französisch
und Latein. Mit deutscher Übersetzung und Hinführung
von Paul-Gerhard Müller, einem Kommentar von Joseph
A. Fitzmyer und einem Geleitwort von Kardinal Joseph Rat-
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zinger, Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk 1987, 17-
198 [Päpstliche Bibelkommission, Bibel und Christologie].

PONTIFICIA COMISIÓN BÍBLICA, La interpretación de la Biblia en
la Iglesia (Colección Documentos Vaticanos), Ciudad del
Vaticano: Libreria Editrice Vaticana 1993 [IBI].

––––––, El pueblo judío y sus Escrituras Sagradas en la Biblia
cristiana, Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana
2001.

PABLO VI, “Iis qui interfuerunt Coetui vigesimo primo per
hebdomadam Romae habito, biblicis studiis provehendis,
proposito argumento ‘Esegesi ed ermeneutica’”, en AAS
62 (1970) 615-619 [Pablo VI, Discurso 1970].

––––––, “An die Mitglieder der Päpstlichen Bibelkommission
am 14. März. Die Bibel lesen ‘im Lichte der Überliefe-
rung’”, en Papst Paul VI, Wort und Weisung im Jahr 1974
(Wort und Weisung 1), Ciudad del Vaticano, 231-238 [Pa-
blo VI, Discurso 1974].

RATZINGER, JOSEPH CARDINAL, Prefacio al documento de la Co-
misión Bíblia, en Pontificia Comisión Bíblica, La interpre-
tación de la Biblia en la Iglesia (Colección Documentos Va-
ticanos), Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana
1993, 21-23 [Ratzinger, Prefacio].

6. Publicaciones de Carlos Mesters

6.1. Publicaciones sin indicación de su colaboración

CONFEDERACIÓN LATINOAMERICANA DE RELIGIOSOS (ed.), Proyec-
to “Palabra-Vida” 1988-1993, Bogotá: CLAR 1988.

CONFERÊNCIA DOS RELIGIOSOS DO BRASIL (ed.), A Leitura orante
da Bíblia (Tua Palavra é Vida 1), Río de Janeiro: Con-
ferência dos Religiosos do Brasil; San Pablo: Loyola 1990.

––––––, (ed.), A Formação do Povo de Deus (Tua Palavra é Vida
2), Río de Janeiro: Conferência dos Religiosos do Brasil;
San Pablo: Loyola 1990.
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––––––, A Leitura profética da história (Tua Palavra é Vida 3),
Río de Janeiro: Conferência dos Religiosos do Brasil; San
Pablo: Loyola 1992.

––––––, Sabedoria e poesia do Povo de Deus (Tua Palavra é Vida
4), Río de Janeiro: Conferência dos Religiosos do Brasil;
San Pablo: Loyola 1993.

––––––, Seguir Jesus: Os Evangelhos (Tua Palavra é Vida 5), Río
de Janeiro: Conferência dos Religiosos do Brasil; San Pa-
blo: Loyola 1994.

––––––, Viver e anunciar a Palavra. As primeiras comunidades
(Tua Palavra é Vida 6), Río de Janeiro: Conferência dos
Religiosos do Brasil; San Pablo: Loyola 1995.

––––––, O Sonho do povo de Deus. As comunidades e os movi-
mentos apocalípticos (Tua Palavra é Vida 7), Río de Janei-
ro: Conferência dos Religiosos do Brasil; San Pablo: Lo-
yola 1996.

––––––, A Bíblia na Formação (Tua Palavra é Vida), Río de Ja-
neiro: Conferência dos Religiosos do Brasil; San Pablo:
Loyola 22000.

CONFERENCIA NACIONAL DOS BISPOS DO BRASIL (ed.), Caminha-
mos na estrada de Jesus. O Evangelio de Marcos (Rumo ao
novo milênio 2), San Pablo: Paulinas 1996.

6.2. Publicaciones bajo su nombre

[1963] MESTERS, CARLOS, “To see God is to die and to live”, en
CIW 4, 1 (1964), 12-25 (original: “God zien is sterven en
leven. Het zien van God in het OT”, en Carmel 15, 1
[1963], 42-56).

[1967] MESTERS, CARLOS, “Het woord dat gebeurt”, en Carmel
19 (1967), 195-203.

[1968a] MESTERS, CARLOS, “Reflexões Bíblicas sôbre alguns
Aspectos da Palavra ‘Evangelho’”, en REB 28 (1968), 342-
355.
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[1968b] MESTERS, CARLOS, “De God van Abraham, zekerheid
zonder polis”, en Carmel 20, 1 (1968), 16-25.

[1969a] MESTERS, CARLOS, “A Concepção Bíblica da Palavra
de Deus”, en REB 29 (1969), 13-37.

[1969b] MESTERS, CARLOS, Palavra de Deus na história dos ho-
mens, Vol. 1, Petrópolis: Vozes 61977 (primera edición:
Belo Horizonte y otras: O Lutador 1969).

[1970a] MESTERS, CARLOS, “O Profeta Elias: Inspiração para
Hoje”, en REB 30 (1970), 590-617.

[1970b] MESTERS, CARLOS, “Orações bem antigas para susten-
tar uma fé sempre nova”, en Cintra, Raimundo (ed.), Cre-
do para amanhã, vol. 1, Petrópolis: Vozes 1970, 89-101.

[1971a] MESTERS, CARLOS, “A Experiência de Deus nos Pa-
triarcas, nos sábios, nos profetas e no Apóstolo São João”,
en Baggio, Hugo D., y otros, Experimentar Deus Hoje, Pe-
trópolis: Vozes 21976, 90-125 (primera edición en Con-
vergência [Río de Janeiro], 4, 36 [1971], 3-25).

[1971b] MESTERS, CARLOS, Palavra de Deus na história dos ho-
mens, Vol. 2, Petrópolis: Vozes 41979 (11971).

[1971c] MESTERS, CARLOS, Paraíso Terrestre: Saudade ou espe-
rança?, Petrópolis: Vozes 111987 (11971).

MESTERS, CARLOS, Paraíso Terrestre: ¿Nostalgia o esperanza?
(Colección Biblia 22), Quito: Vicaría Sur/Centro Bíblico
Verbo Divino; Cuenca; EDICAY 31993.

[1971d] MESTERS, CARLOS, Deus, onde estás? Uma introdução
prática à Bíblia, Petrópolis: Vozes 71987 (primera edición:
Belo Horizonte: Vega 1971). 

MESTERS, CARLOS, Dios, ¿dónde estás? Una introducción prác-
tica a la Biblia (Traducción: Alfonso Ortiz García; Jesús
Valiente Malla), Estella (Navarra): Verbo Divino 1996.

[1972a] MESTERS, CARLOS, “La parola di Dio nella liberazione
del popolo. Il processo di liberazione aperto dalle comu-
nità di base nel Nordest del Brasile”, en IDOC.I(R) 3, 3
(1972), 8-18.
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[1973a] MESTERS, CARLOS, Introdução geral. Guia do dirigente
(Círculos Bíblicos 2), Petrópolis: Vozes 1973.

MESTERS, CARLOS, Lecturas bíblicas. Guías de trabajo para un
curso bíblico, Estella (Navarra): Verbo Divino 51993 (ori-
ginal: Coleção Círculos Bíblicos, 15 folletos, Petrópolis:
Vozes 1973).

[1974a] MESTERS, CARLOS, Por trás das palavras. Vol. 1: Um es-
tudo sobre a porta de entrada no mundo da Bíblia (Publi-
cações Centro de Investigação e Divulgação, Exegese 1),
Petrópolis: Vozes 31977 (11974).

MESTERS, CARLOS, Por detrás de las palabras. Estudio sobre la
puerta de entrada al mundo de la Biblia, México D.F.: Pa-
labra Ediciones 21993.

[1975a] MESTERS, CARLOS, “O futuro de nosso passado. ‘O que
deve ser tem força’”, en SEDOC 7 (1974-1975), 1.133-1.191. 

[1975b] MESTERS, CARLOS, “O uso da Bíblia na evangelização”,
en Convergência (Río de Janeiro) 8 (1975-1976), 527-541.

[1976a] MESTERS, CARLOS, “Flor sem defesa. Ler o evangelho
na vida”, en íd., Flor sem defesa. Uma explicação da Bíblia
a partir do povo, Petrópolis: Vozes 1983, 87-187 (primera
edición en SEDOC 9 [1976-1977], 326-392).

[1977a] MESTERS, CARLOS, Seis dias nos porões da humanida-
de, Petrópolis: Vozes 61985 (11977).

[1977b] MESTERS, CARLOS, María, la madre de Jesús (Colección
Biblia 6), Quito: Parroquia Cristo Resucitado; Cuenca:
EDICAY – Centro Bíblico Verbo Divino 81992 (original:
Maria, a mãe de Jesus, Petrópolis: Vozes 1977).

[1977c] MESTERS, CARLOS, “Considerações sobre a catequese
dos povos indígenas”, en íd. – Suess, Paulo: Utopia cativa.
Catequese indigenista e libertação indígena (Teologia Orgã-
nica 15), Petrópolis: Vozes 1986, 9-49 (primera edición en
Boletim do Cimi 6, 40 [septiembre 1977], 24-44).
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[1978a] MESTERS, CARLOS, Abraham y Sara (Colección Biblia
42), Quito: Parroquia Cristo Resucitado, sin año (original:
Abraão e Sara, Petrópolis: Vozes 1978).

[1979a] MESTERS, CARLOS, “A brisa leve, uma nova leitura da
Bíblia”, en íd., Flor sem defesa. Uma explicação da Bíblia a
partir do povo, Petrópolis: Vozes 1983, 40-86 (primera edi-
ción en SEDOC 11, 118 [1979], 733-765).

[1979b] MESTERS, CARLOS, “Fundamentação bíblica da espiri-
tualidade carmelitana”, en Carmelus 26 (1979), 77-100.

[1980a] MESTERS, CARLOS, “The bible in the church of the
poor”, en Pereira Ramalho, Jether (ed.), Signs of hope and
justice. Commission on the churches participation in deve-
lopment, Ginebra: Consejo Mundial de la Iglesias 1980,
81-89.

[1980b] MESTERS, CARLOS, “Interpretação da Bíblia em algu-
mas Comunidades Eclesiais de Base no Brasil”, en íd.,
Flor sem defesa. Uma explicação da Bíblia a partir do povo,
Petrópolis: Vozes 1983, 30-39 (primera edición 1980). 

[1981a] MESTERS, CARLOS, “The Use of the Bible in Christian
Communities of the Common People”, en Torres, Sergio–
Eagleson, John (ed.), The challenge of basis Christian com-
munities: papers from the International Ecumenical Con-
gress of Theology, february 20 – march 2, 1980, San Pablo,
Brasil, Maryknoll, N.Y.: Orbis 1981, 197-210 (Original: “O
uso da Bíblia nas comunidades cristãs de base”, en A igreja
que surge da base. Eclesiologia das comunidades de base. IV.
Congresso International Ecumênico de Teologia, São Pau-
lo 1982, San Pablo: Paulinas 1982, 297-311).

[1981b] MESTERS, CARLOS, A missão do povo que sofre: Os cân-
ticos do Servo de Deus no livro do profeta Isaías, Petrópo-
lis: Vozes 21985 (11981).

MESTERS, CARLOS, La Misión del Pueblo que Sufre. Los cánti-
cos del siervo de Dios en el Libro del Profeta Isaías (Colec-
ción Biblia 45), Quito: Vicaría Sur; Cuenca: EDICAY/Cen-
tro Bíblico Verbo Divino 21993.
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[1981c] MESTERS, CARLOS, Bíblia: Livro feito em mutirão, San
Pablo: Paulinas 111986 (primera edición: PTP 1, 4 [1981]
Supl.).

[1982a] MESTERS, CARLOS, Um projeto de Deus. A presença de
Deus no meio do povo oprimido, San Pablo: Paulinas 71986
(11982).

MESTERS, CARLOS, “Un Proyecto de Dios. La práctica libera-
dora para una convivencia humana igualitaria”, en íd., Un
Proyecto de Dios. La práctica liberadora para una convi-
vencia humana igualitaria – La Práctica Liberadora de Je-
sús (Colección Biblia 8), Quito: Vicaría Sur/Ediciones
Verbo Divino; Cuenca: EDICAY, sin año, 3-40.

[1983a] MESTERS, CARLOS, “Introdução”, en íd., Flor sem defe-
sa. Uma explicação da Bíblia a partir do povo, Petrópolis:
Vozes 1983, 7-9.

[1983b] MESTERS, CARLOS, “Como se faz teologia bíblica hoje
no Brasil”, en íd., Flor sem defesa: uma explicação da Bí-
blia a partir do povo, Petrópolis: Vozes 1983, 188-202.

[1984a] MESTERS, CARLOS, “Restabelecer a justiça de Deus no
meio do povo. Vida e luta do profeta Elias. Sobre a missão
profética”, en Convergência (Río de Janeiro) 19, 171
(1984), 175-193.

[1984b] MESTERS, CARLOS, “Os Conflitos no Livro dos Atos dos
Apóstolos. Uma Sugestão para o estudo”, en Estudos Bí-
blicos 3 (1984), 21-34.

MESTERS, CARLOS, Los conflictos en el libro de los Hechos de los
Apóstoles (Traducción: Roberto Garza Evia), (Colección
Biblia 5), Quito: Vicaría Sur, sin año.

[1985a] MESTERS, CARLOS, “A prática libertadora de Jesus”
(PTP Supl.), Belo Horizonte: CEBI 1985.

MESTERS, CARLOS, “La práctica liberadora de Jesús”, en íd.,
Un proyecto de Dios. La práctica liberadora para una con-
vivencia humana igualitaria – La práctica liberadora de Je-
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sús (Colección Biblia 8), Quito: Vicaría Sur/Ediciones
Verbo Divino; Cuenca: EDICAY, sin año, 41-60.

[1985b] MESTERS, CARLOS, Rut. Una historia de la Biblia, ¡Pan,
familia, tierra! ¡El que por allí camina, no yerra! (Colección
Biblia 3), Quito: Parroquia Cristo Resucitado; Cuenca:
EDICAY/Centro Bíblico Verbo Divino 41992 (original:
Rute, uma história da Bíblia: pão, família, terra! quem vai
por aí não erra!, San Pablo: Paulinas 1985).

[1986a] MESTERS, CARLOS, “‘Como a água do rio que carrega o
barquinho das comunidades’ – Sobre o uso da Bíblia no
VI Encontro Intereclesial das Comunidades de Base”, en
REB 46 (1986), 569-577.

[1986b] MESTERS, CARLOS, Rute (Comentário Bíblico AT), Pe-
trópolis: Vozes; San Bernardo del Campo: Metodista; San
Leopoldo: Sinodal 1986.

MESTERS, CARLOS, Rut (Traducción: David y Ethel Delgado),
(Comentario Bíblico Ecuménico), Buenos Aires: Asocia-
ción La Aurora 1988. 

[1986c] MESTERS, CARLOS, O Profeta Elias. Homen de Deus, ho-
men do povo (PTP 6, 37 Supl.), Belo Horizonte: CEBI
1986.

MESTERS, CARLOS, El Profeta Elías. Hombre de Dios, hombre
del Pueblo (Colección Biblia 13), Quito: Vicaría Sur, sin
año.

[1986d] MESTERS, CARLOS, Bíblia: Livro da Aliança, Êxodo 19-
24. A constituição de um povo. Roteiro de uma grande ce-
lebração, San Pablo: Paulinas 1986.

MESTERS, CARLOS, Libro de la Alianza, Éxodo 19-24 (Colección
Biblia 24), Quito: Parroquia Cristo Resucitado; Cuenca:
EDICAY, sin año.

[1986e] MESTERS, CARLOS, Os dez mandamentos. Ferramenta
da comunidade, San Pablo: Paulinas 1986.
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MESTERS, CARLOS, La Ley de Dios. Herramienta de la Comuni-
dad (Colección Biblia 2), Quito: Vicaría Sur/Ediciones
Verbo Divino; Cuenca: EDICAY 51993.

[1986f] MESTERS, CARLOS, “Caros Amigos” (San Pablo, 8 de
agosto de 1986), en PTP 6, 35 (1986), 2-7.

[1986g] MESTERS, CARLOS, “The carmelite mystical tradition
at the service of the poor”, en Sword (Joliet) 47 (1987),
155-174 (original: “¿Cómo nosotros, carmelitas, hacemos
o debemos hacer, en la práctica, para releer nuestra tradi-
ción mística y colocarla al servicio de los pobres?”, en
Vida Espiritual [Bogotá], 85 [1986], 30-44).

[1987a] MESTERS, CARLOS, “Caro amigo Eliseu [Carta, Belo
Horizonte, 08/12/1987]”, en PTP 7, 43 (1987), 11-12.

[1987b] MESTERS, CARLOS, A Bíblia e a defesa dos direitos hu-
manos (PTP 7, 41 Supl.), Belo Horizonte: CEBI 1987.

[1988a] MESTERS, CARLOS, Balanço de 20 anos. A Bíblia lida
pelo povo na atual renovação da Igreja católica no Brasil
1964-1984 (PNV 7), Belo Horizonte: CEBI 1988.

[1988b] MESTERS, CARLOS, “Lectura popular de la Biblia”, en
El pueblo hace camino 1 (1988), 8-13 (original: “Leitura Po-
pular da Bíblia”, en O Povo faz Caminho 1 [1988], 7-14).

[1988c] MESTERS, CARLOS, O rio dos Salmos das nascentes ao
mar (PNV 9), Belo Horizonte: CEBI 1988.

[1988d] MESTERS, CARLOS – LOPES, ELISEU, “Flor bonita nasci-
da em terra seca sem adubo”, en Tempo e Presença (Río de
Janeiro), 235 (octubre 1988), 21-22.

[1988e] MESTERS, CARLOS, Uma entrevista com o apóstolo Pau-
lo (PNV 1), Belo Horizonte: CEBI 1988.

MESTERS, CARLOS, Una entrevista con el Apóstol Pablo (Tra-
ducción: Carlos Cervantes), (Colección Biblia 31), Quito:
Vicaría Sur / Centro Bíblico Verbo Divino; Cuenca: EDI-
CAY 21994.
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[1989a] MESTERS, CARLOS, “La lectura fiel de la Biblia”, en
RIBLA (Quito) 5/6 (1990), 115-129 (original: O projeto
“Palavra – Vida” e a leitura fiel da Bíblia de acordo com o
Tradição e o Magistério da Igreja, en REB 49 [1989], 661-
673).

[1989c] MESTERS, CARLOS, “Os critérios da leitura da Biblia”,
en Convergência (Río de Janeiro) 24 (1989), 324-328. 

[1990a] MESTERS, CARLOS, La Biblia en la Nueva Evangeliza-
ción (Colección Biblia 53), Quito: Parroquia Cristo Resu-
citado; Cuenca: EDICAY, sin año (original: “A Bíblia na
Nova Evangelização”, en A Bíblia na Nova Evangelização,
Río de Janeiro: CRB 1990, 7-37).

[1991a] MESTERS, CARLOS, “‘Oír lo que el Espíritu habla a las
Iglesias’. Interpretación popular de la Biblia en Brasil”, en
Concilium 233 (1991), 143-156 (original: “Ouvir o que o
Espíritu diz às igrejas”. A interpretação popular da Bíblia
no Brasil, en Concilium 233 [Petrópolis: Vozes 1991], 112-
123).

[1991b] MESTERS, CARLOS, “A Bíblia lê a Bíblia – Sobre o fenô-
meno da releitura dentro da Bíblia”, en Estudos Bíbli-
cos 32 (1991), 39-46.

[1991c] MESTERS, CARLOS, “Zwischen Emmaus und Jerusalem
(Lukas 24,13-35). Wie Menschen in Brasilien die Bibel le-
sen”, en Schoenborn, Ulrich (ed.), Hermeneutik in der The-
ologie der Befreiung (Franziskanische Hefte 4), Mettingen:
Institut für Brasilienkunde/Brasilienkunde-Verlag 1994,
67-76 (original: “O CEBI e a sua metodologia bíblica”, en
PTP 11, 64 [1991], 25-36).

[1991d] MESTERS, CARLOS, Pablo apóstol. Un trabajador que
anuncia el evangelio (Biblia 63), Quito: Vicaría Sur de Qui-
to/Misioneros del Verbo Divino; Cuenca: EDICAY 1994
(original: Paulo apóstolo. Um trabalhador que anuncia o
evangelho [PNV 41], Belo Horizonte: CEBI 1991).

[1991e] MESTERS, CARLOS, “A caminhada do profeta Elias”, en
Chandler, Paul (ed.), A Journey with Elijah. Carmelite Se-
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minar on the Prophet Elijah. Whitefriars Hall, Washington
DC, 3-9 April 1991 (Carisma e Spiritualità 2), Roma: Ins-
titutum Carmelitanum 1991, 163-181.

[1991f] MESTERS, CARLOS, “Reflexões sobre a mística que deve
animar a leitura orante da Bíblia”, en Estudos Bíblicos 32
(1991), 100-104.

[1992a] MESTERS, CARLOS, “A prática evangelizadora de Jesus
revelada nos evangelhos”, en RIBLA (Petrópolis; San Leo-
poldo) 12 (1992), 119-131.

[1992b] MESTERS, CARLOS, El profeta Jeremías. Boca de Dios,
boca del pueblo. Introducción a la lectura del libro del pro-
feta Jeremías (Escuela de la Palabra), Santafé de Bogotá:
San Pablo 1994 (original: O profeta Jeremias: boca de
Deus, boca do povo. Uma introdução à leitura do livro do
profeta Jeremias [Por trás das Palavras], San Pablo: Pauli-
nas 1992).

[1992c] MESTERS, CARLOS, “Eclesialidade e missão. Reflexão a
partir da Bíblia”, en Convergência (Río de Janeiro) 27 (1992),
430-444.

[1993a] MESTERS, CARLOS, Dios habla en la vida. Veinticinco
círculos bíblicos para principiantes. Traducción: José M.
Hernández (Biblia y Vida 16), México D.F.: Dabar 1993
(original: Olhar no espelho da vida – vinte e cinco círculos
biblicos para iniciantes [PNV 65/66], San Leopoldo: CEBI
1993).

[1993b] MESTERS, CARLOS – MELLO, AGOSTINHA VIERA DE – CA-
VALCANTI, TEREZA, “E o coração pegou fogo”. Notícias do
primeiro encontro de espiritualidade do CEBI, 6 a 16 de
junho de 1992. O fio que costura tudo (PNV 61/62), San
Leopoldo: CEBI 1993. 

[1994a] MESTERS, CARLOS E EQUIPE, “Visão global sobre a in-
terpretação e seu método”, en Cardoso Pereira, Nancy/Mes-
ters, Carlos, A Leitura Popular da Biblia. A procura da mo-
eda perdida (PNV 73), San Leopoldo: CEBI 1994, 27-37.
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[1994b] MESTERS, CARLOS, “Bíblia e Povo”, en Instituto Na-
cional de Pastoral (ed.), Pastoral da Igreja no Brasil nos
anos 70. Caminhos, experiências e dimensões (Igreja do
Brasil), Petrópolis: Vozes 1994, 185-191.

[1994c] MESTERS, CARLOS, “Casos de imaginação criativa”, en
Estudos Bíblicos 42 (1994), 20-27.

[1995a] MESTERS, CARLOS, Com Jesus na contramão (Biblia na
mão do povo), San Pablo: Paulinas 1995.

MESTERS, CARLOS, Con Jesús a contramano … en defensa de
la Vida (Colección Biblia 68), Quito: Vicaría Sur/Centro
Bíblico Verbo Divino; Cuenca: EDICAY 1996.

[1995b] MESTERS, CARLOS, Jesús, nuestro hermano. Primera
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