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Introducción

			El Nuevo Testamento es un libro clásico de la cultura occidental y el libro canónico de las iglesias cristianas. Pero, ante todo, es un libro. En efecto, los primeros cristianos mostraron una declarada predilección por el códice en detrimento del rollo, mucho más usado hasta entonces. El códice, que se formaba ensamblando cuadernillos normalmente de papiro, permitía escribir por las dos caras, era más pequeño y en él cabía más texto, además de ser mucho más manejable y transportable. Buscar una cita en un rollo podía exigir desplegar varios metros de pergamino. En el códice, en cambio cabían varios textos que se podían hojear y no costaba encontrar una cita determinada. Han sido numerosos los códices cristianos de los primeros siglos descubiertos por los arqueólogos, casi siempre de forma parcial y fragmentaria.

			Pero hay un códice que pronto alcanzó una clara preeminencia y estima: lo que llamamos el Nuevo Testamento. A veces su contenido fluctuaba, pero pronto se impuso un contenido que, en líneas generales, es el que nosotros conocemos. Su estructura es muy clara: primero los evangelios, que transmiten las palabras y la vida de Jesús, y, después, las cartas de los apóstoles y, entre ambas partes, los Hechos de los Apóstoles, como una especie de nexo de unión (el libro del Apocalipsis es el que más osciló entre la aceptación y el rechazo).

			En nuestros días, los libros-libros, los de papel, que se pueden tocar y oler, y hojear/ojear, están amenazados por otros soportes y, en tristes ocasiones, son relegados a sótanos inaccesibles y solo se pueden obtener tras una petición informática que te hace llegar el ejemplar desarraigado de los parientes con los que convive. En esta situación, puede resultar difícil captar lo que supuso esta predilección de los primeros cristianos por el códice. Como he dicho, eran fáciles de transportar —y los cristianos viajaban mucho (¡cada vez nos asombran más las calzadas romanas sin las que la evangelización hubiese sido imposible!)— y sus textos circulaban entre las comunidades. Pero había otra razón fundamental: para que sean bien comprendidos, hay textos que es mejor que vayan juntos. Ante todo los evangelios, el testimonio de Jesús, el gran punto de referencia, el acontecimiento extraordinario de su vida; después las cartas de quienes se consideraba que lo habían conocido en su vida terrestre o de forma extraordinaria, como es el caso de Pablo, que por ello gozaban de una autoridad derivada, de modo que se tenían en singular estima sus interpretaciones y enseñanzas. Se puede decir que el Nuevo Testamento expresa la fuerza de la semilla. Una semilla muy pequeña, como la de las parábolas de Jesús, una vida breve, muy intensa, una muerte precipitada e infamante, pero que generó un movimiento entusiasta, con enorme capacidad expansiva, con fuerza y vitalidad y, por eso mismo, lleno de tensiones y conflictos. Los primeros cristianos necesitaban el códice, el libro, porque tenían varias versiones de la vida de Jesús y no las podían separar de los acontecimientos que aquel hombre controvertido y genial había suscitado. No podía separar la semilla de sus primeros brotes tan inesperados, tan llenos de vida.

			Este códice, el Nuevo Testamento, es un clásico. Los clásicos son los que más merece la pena leer, no porque tengan un sentido preciso oculto, sino porque poseen una inmensa riqueza que se va desplegando con las lecturas de generaciones sucesivas y las diversas perspectivas. Los clásicos se leen y releen, se comentan y reescriben, se convierten en cultura y arte, influyen en el habla de las gentes y acuñan decires populares. Hay que leerlos con libertad, lucidez y conocimiento, que todo es necesario para prevenirse de inquisidores que poseen la verdad, de académicos que creen que el libro es suyo y de embaucadores e ignorantes que hacen lecturas fundamentalistas e interesadas. Porque es un clásico, el Nuevo Testamento debe ser leído, estudiado, discutido, recuperado críticamente como integrante de nuestro bagaje cultural y humanista.

			Pero el Nuevo Testamento es también un libro canónico de las iglesias cristianas. Lejos de oponerse a su carácter de clásico, su condición canónica bien entendida lo avala y prestigia. Canónico quiere decir que es el libro de referencia, la norma o canon de la vida de las iglesias. No es un código. Es la expresión literaria del momento emergente y creativo del fenómeno cristiano, que solo leído con todas las exigencias críticas de nuestra cultura puede reivindicarse legítimamente como inspiración fundamental de un cristianismo con futuro. Las iglesias cristianas son comunidades hermenéuticas, comunidades que reinterpretan continuamente el Nuevo Testamento, incorporándose a su dinámica creyente, como referencia para transformar su vida. El Nuevo Testamento es un libro canónico, pero no es monopolio de la Iglesia. Es patrimonio de la humanidad, un clásico. En mi trabajo exegético he procurado siempre tener presente ambas dimensiones: explicitar la dimensión teológica y creyente del texto que pone en movimiento la vida de la iglesia, y también destacar la sabiduría profunda y el valor humanizante que atraviesan sus páginas. Es obvio que hay otras formas legítimas de entender el trabajo exegético. Pero yo, que he trabajado con convencimiento en una Facultad de Teología, he procurado huir como de la peste de una interpretación bíblica marcada por «la autorreferencialidad eclesial». Más aún, estoy convencido de que una interpretación bíblica solo desarrolla con acierto la dimensión teológica de los textos si aparece el valor razonable y humanizante de las perspectivas abiertas por estos textos.

			Este libro recoge una selección de artículos que he escrito a lo largo de más de treinta años de estudio y docencia del Nuevo Testamento, y que tienen su origen en colaboraciones en revistas, en libros de varios autores, en congresos o en conferencias. El conjunto está organizado en cuatro partes, que responden a los aspectos que han sido objeto de mi preocupación intelectual y que están íntimamente conectados. A lo largo de estas páginas creo que hay una coherencia clara y también algunas repeticiones, fácilmente explicables. He respetado la versión original de los artículos sin intentar actualizarlos. En muy pocas ocasiones he introducido alguna observación, normalmente bibliográfica, en nota. Expongo a continuación el contenido esencial de cada una de las cuatro partes.

			La primera se titula «Interpretación crítica del Nuevo Testamento». Es un tema tradicionalmente objeto de grandes debates en los que entraban en juego el uso de diversos métodos y consideraciones confesionales. La utilización de las ciencias sociales en los estudios bíblicos, una de mis principales preocupaciones, que he ido compartiendo con otros colegas, suscitó no ya debates, sino sospechas y descalificaciones. Por otra parte, no he renunciado nunca al trabajo crítico, pero tampoco a la recuperación creyente de los textos. He pretendido servir a la lectura de las comunidades creyentes, pero también siempre he buscado que la Biblia participase en el debate cultural de la sociedad laica. Estas preocupaciones me han llevado a reflexionar y a escribir sobre la metodología del trabajo exegético.

			La segunda parte consta de estudios sobre Jesús de Nazaret. Es la parte más extensa. Jesús es la pequeña semilla sepultada en la tierra, pero cuya fuerza insospechada cambió la historia de la humanidad. Los ar­tículos abordan aspectos centrales de la persona de Jesús con atención especial a la relación con la realidad social.

			La tercera parte aborda un aspecto clave de los frutos de la semilla: el dinamismo expansivo del movimiento que reivindicó la memoria de Jesús pese a lo que podríamos considerar el fracaso histórico de su vida. Estas reflexiones me traen recuerdos especialmente queridos porque tuve ocasión de exponerlas y dialogar sobre ellas en la sede del CELAM, en Bogotá, con la comisión que preparaba la V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe, que se celebró en Aparecida (Brasil) en mayo de 2007. El documento final de esta Conferencia, elaborado por una comisión presidida por el cardenal Jorge Bergoglio, tiene en la idea del «discípulo-misionero» su eje principal. Parece claro que esta V Conferencia ha significado un hito decisivo en la Iglesia católica. Introduzco en esta tercera parte un artículo sobre la Carta de Clemente, que refleja un problema clave en el cristianismo de los orígenes: el de la tensión entre los paterfamilias, cabezas de las primeras iglesias, y una nueva autoridad emergente introducida con un diferente criterio de legitimidad.

			La cuarta parte está constituida por cuatro estudios sobre el evangelio de Mateo. El interés por este evangelio me acompaña desde los remotos tiempos de mi tesis doctoral.

			Agradezco a las revistas y libros en que aparecieron originariamente los trabajos su autorización para reunirlos ahora en este libro.

			De una forma especial, agradezco a la Asociación Bíblica Española el que me haya invitado a participar con mis trabajos en la nueva colección de «Artículos selectos». Agradecimiento que personalizo en su directora, Carmen Bernabé, y en el director de publicaciones, Juan Chapa. Una vez más, y van tantas, expreso mi agradecimiento a Editorial Verbo Divino por su acogida, su diligencia para superar todas las dificultades y su competencia profesional. Hay cosas que solo se pueden hacer cuando se está convencido de que la causa merece la pena y que, aunque los sembradores no estén a la altura, la semilla es buena y tiene mucha fuerza.

			
Rafael AGUIRRE
Bilbao, mayo de 2020
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			INTERPRETACIÓN CRÍTICA 
DEL NUEVO TESTAMENTO

		


		
			1

			El método sociológico en los estudios bíblicos *


			
		
			A lo largo del último siglo se han ido introduciendo en los estudios bíblicos una serie de métodos provenientes de campos científicos muy diversos (filología, arqueología, análisis literarios de diferente naturaleza, crítica de las tradiciones, historia de las religiones...). Este proceso no se realiza sin dificultades. Con mucha frecuencia, la primera reacción suele ser de recelo y escepticismo, cuando no de abierta oposición al nuevo método. Por su parte, no es raro que sus defensores, deslumbrados por su aportación, lo sobrevaloren, a veces hasta negar validez a todo lo demás. Suele ser el paso del tiempo el que va decantando en su justo valor la aportación de cada método y parece razonable adoptar, ante los de carácter sociológico, actualmente en auge, una actitud de apertura y discernimiento.

			Voy a mostrar, en primer lugar, cómo el recurso a la sociología en la interpretación bíblica es un desarrollo coherente de estudios clásicos y de métodos exegéticos ya consagrados. Después indicaré las principales orientaciones de los actuales estudios de tipo sociológico del NT, con especial atención a los planteamientos históricos habituales en la exégesis. Intentaré, finalmente, realizar una síntesis de lo que hoy es la exégesis sociológica, sus dificultades, tareas y algunas de sus repercusiones hermenéuticas.

			I.	Antecedentes y factores de los métodos sociológicos

			1.	Precursores

			Podemos considerar precursores de los estudios sociológicos del AT a una serie de autores de fines del siglo XIX y primera parte del XX que relacionaron la historia de Israel con la de la Antigüedad en general o que incluso recurrieron ya a la utilización de ciertas categorías sociológicas1. Habría que citar la temprana obra de J. Fenton2. W. Robertson Smith y J. Wellhausen compararon las formas sociales, las costumbres y los ritos de Israel con los datos etnográficos de los beduinos preislámicos3. Hay que destacar la obra pionera de M. Weber que quizá no ha recibido por los exegetas la atención que merece y que, como parte de su gran proyecto de investigar las relaciones entre las religiones y la economía, estudia las fuerzas y los grupos sociales del antiguo Israel y su interrelación con las ideas y prácticas religiosas4. A. Causse escribió una ambiciosa síntesis de la evolución sociocultural de Israel siguiendo el esquema de la sociología de la religión de Durkheim5. J. Pedersen es el autor de un estudio psicosocial del Israel bíblico, muy conocido y que tuvo una notable influencia6. La sensibilidad por aspectos sociológicos es indudable también en las obras de M. Noth7, A. Alt8 y F. Albright9.

			Por lo que respecta al campo del NT hay que tener presente el auge de la historiografía del mundo grecorromano en el cambio de siglo, con una clara apertura a cuestiones sociológicas10. En la medida en que la investigación neotestamentaria de esta época permaneció vinculada con los estudios de historia de la Antigüedad, los planteamientos sociológicos aparecían naturalmente. A. V. Harnack estudió los aspectos sociales de la misión y extensión del cristianismo11. E. Schürer produjo su famoso trabajo sobre la sociedad palestina del tiempo de Jesús12. A. Deissmann, basándose en papiros y datos epigráficos, analizó la vida de las capas sociales bajas, entre las que situaba a la Iglesia primitiva13. E. Troeltsch estudió las ideas sociales del cristianismo primitivo y realizó ya una tipificación sociológica que ha sido recientemente utilizada por Theissen14.

			Hay que hacer una mención especial a la llamada «escuela de Chicago», cuyo origen se sitúa en torno al año 1920, que trabajó más en el NT que en el AT y cuyas figuras más conocidas son S. J. Case y S. Mathews15. Conviene recordar que la sociología penetró en el mundo académico de EE. UU. precisamente a través de Chicago. El esfuerzo principal de esta escuela consistió en el estudio del proceso del cristianismo primitivo y, pese a limitaciones palpables, los numerosos trabajos norteamericanos actuales de sociología bíblica no dejan de mencionarlos como sus precursores.

			2.	Interrupción y dificultades

			Lo sorprendente es que los métodos sociológicos resulten una novedad. Lo que hay que explicar no es el surgimiento de estos métodos, sino su demora hasta nuestros días16. Y es que han intervenido en el mundo bíblico, y en el teológico, dentro del cual se inserta mayoritariamente aquel, una serie de factores que han impedido o retrasado el desarrollo coherente de los estudios del comienzo de siglo antes mencionados.

			
					Los estudios de historias de las formas han solido buscar en las actividades de la Iglesia primitiva o en necesidades religiosas el contexto vital donde se han configurado las diversas tradiciones. Apenas se ha considerado la influencia de otros factores, como el político, el social, etc. Los pioneros de este método recurrían con profusión a la historia de las religiones, pero mucho menos a la historia de la sociedad en su conjunto. No creo exagerado afirmar que se ha hecho una utilización idealista, abstracta y reductora del método de la historia de las formas. J. Z. Smith afirma que, a diferencia de los estudios del AT, en los que una tradición con un siglo de existencia ha tratado sociológicamente la religión de Israel utilizando lo mejor de las teorías sociales contemporáneas —basta con recordar a Weber, Robertson Smith, Pedersen, Causse, Bertholet, Alt—, el estudio del material cristiano primitivo se ha caracterizado por un énfasis excesivo en los aspectos literario-históricos y teológicos en detrimento del sociológico. Hemos caído en una descripción del «Sitz im Leben» que carece de un «asiento» concreto (es decir, no teológico) y solo ofrece la más abstracta comprensión de «vida»17.



					Los trabajos posteriores de la historia de la redacción tampoco ampliaron la perspectiva. Su interés se centraba en la teología del último redactor o en la teología de la obra en su estado final. Normalmente, esta teología se concluía a partir de los análisis literarios, pero no se atendía, o apenas se hacía, a las caracterís­ticas de las comunidades que estaban detrás de la obra y en relación con las cuales los textos recibieron su sentido.

					Un tercer factor que bloqueó la utilización de las aportaciones de la sociología, que se insinuaba en el cambio de siglo, fue el auge posterior de una hermenéutica existencial e individualista. Así se explica que los estudios del NT hayan permanecido aún más alejados de las perspectivas sociológicas que los del AT.El programa de desmitologización de Bultmann busca un núcleo más profundo que las representaciones cultural e ideológicamente condicionadas, por tanto cambiantes según los tiempos, que se expresa mejor o peor en las diversas teologías del NT, pero que no se identifica plenamente con ninguna de ellas, y que entra en contacto con las dimensiones constitutivas del hombre individual y las ilumina. La antropología de Bultmann es individualista e idealista, despreocupada de las dimensiones materiales y sociales de la vida humana. Su impermeabilidad a la dimensión sociológica es consecuencia necesaria de su conocida renuncia a la historia real. De una forma muy importante, los estudios del NT, aun sin compartir los postulados tan críticos de Bultmann, han permanecido, sin embargo, en su mismo horizonte existencial e individualista. Quizá porque los estudios del NT suelen estar muy orientados a la vida religiosa y espiritual, y existe la tendencia a restringir lo religioso «auténtico» a lo íntimo e inverificable. Es el deseo de asegurar un núcleo religioso al margen de los vaivenes de la historia e inmune a los análisis de la crítica.



					El estructuralismo, en sus diversas modalidades, supuso la introducción de métodos de análisis literarios más finos y perspicaces para descubrir las relaciones internas del texto, pero no presta atención a su dimensión referencial. El estructuralismo, en su utilización clásica y normal, prescinde de la historia. Es obvio que así no tiene cabida el estudio sociológico. Sin embargo, no se puede olvidar el intento, muy personal, de F. Belo18 por conjugar el estructuralismo y el análisis sociológico. Su obra ha tenido mucha influencia en los países latinos y en Alemania, pero, en mi opinión, no es lo más representativo de lo que en el campo bíblico se entiende ni como análisis estructural ni como análisis sociológico. Quizá es una afirmación polémica, pero creo que el estructuralismo —cuya introducción significativamente no ha suscitado recelos ni en las autoridades eclesiásticas ni en los teólogos— tiene el peligro de favorecer la sacralización del texto y dar alas a un cierto fundamentalismo, que vuelve a renacer, como reacción contra unos métodos críticos que turban la ingenuidad religiosa y cuyo provecho no se percibe.

					Hay que añadir que las ciencias antropológicas y sociales son muy recientes, del siglo pasado, y su estatuto epistemológico parece más impreciso que el de las ciencias naturales. La situación de las humanidades es muy diferente, pues su auge podemos situarlo en el Renacimiento y su asunción se ha ido realizando hace ya tiempo en la teología.



				La acusación más común que se dirige a los métodos sociológicos es de «reduccionismo», de pretender explicar los textos de tal forma que no dejan lugar para su consideración religiosa y creyente. La acusación puede tener un cierto apoyo si pensamos en la obra pionera de Kautsky o en la poca preocupación teológica de la «escuela de Chicago», pero se puede afirmar rotundamente que la inmensísima mayoría de los exegetas actuales que están introduciendo estos métodos no incurren en este defecto y lo suelen mostrar explícitamente; más aún, es muy frecuente que investigadores de esta orientación articulen su investigación sociológica con la perspectiva teológica. El estatuto epistemológico de la teología y de sus relaciones con otros saberes tiene hoy una madurez suficiente para que la recepción de los métodos sociológicos se realice sin traumas especiales y sin dar pie a contenciosos provocados en coyunturas análogas, y que hoy nos parecen lamentables.

3.	Factores del auge de los métodos sociológicos

				
					Las preguntas sociológicas surgen con necesidad del desarrollo coherente de los métodos de la historia de las formas y de la historia de la redacción.Ya Bultmann indicaba que «forma literaria» es «un concepto sociológico, no estético», de la misma manera que «Sitz im Leben» no se refiere a un acontecimiento histórico aislado, sino a una situación típica en la vida de la comunidad19. Y Cullmann, en el año 1925, decía que «el defecto más serio en los estudios de la moda de la historia de las formas es la ausencia de una base sociológica»20. En efecto, es imposible estudiar la formación y transmisión de las tradiciones sin considerar la naturaleza, la composición y los problemas de las comunidades, los factores de su vida real (económicos, políticos, culturales y no solo religiosos). El desarrollo coherente de la historia de las formas lleva a la sociología de la literatura21. Se ha afirmado que 

la consideración sociológica de los textos bíblicos forma parte de los métodos histórico-críticos, que han sido formalmente recomendados por el magisterio eclesiástico, pero cuyo potencial crítico está lejos de haber sido explotado por los exegetas22.

Igualmente, los estudios de tipo redaccional lógicamente deben considerar la vinculación del autor con las comunidades a las que se dirige. Es una labor que se está haciendo con frutos nada desdeñables. Por ejemplo, es imposible entender las afirmaciones que hace Pablo sobre la cruz y sobre la sabiduría en los primeros capítulos de 1 Cor sin conocer los problemas concretos que existían en aquella comunidad.



					Normalmente, la exégesis utiliza instrumentos y métodos que han nacido en las ciencias profanas. De una forma muy particular, los estudios de sociología bíblica son producto de una colaboración interdisciplinar. La introducción académica en la exégesis de los métodos sociológicos en EE. UU. ha tenido lugar en los departamentos de estudios religiosos de universidades civiles y no en los estudios teológicos de los seminarios. Estos departamentos nacieron en torno a 1950. Con el auge de estos estudios, la SBL y otras organizaciones científicas han ido ganando en interdisciplinariedad. Desde 1973, promovido por la American Academy of Religion y la Society of Biblical Literature, y dirigido por W. A. Meeks y L. E. Keck, funciona un grupo de trabajo sobre «el mundo social del cristianismo primitivo», que ha dado lugar a varias investigaciones importantes. Los «Seminar Papers» que publica anualmente la SBL suelen tener numerosas, y frecuentemente valiosas, aportaciones a la sociología del AT, del NT y del cristianismo primitivo23. Gottwald es un participante asiduo de estos seminarios y en este artículo de preocupaciones ha elaborado su famosa obra The Tribes of Yahweh24.

					También ha influido el retroceso de la hermenéutica existencialista, sustituida por otra de carácter más social y público. Este es un fenómeno general que está, sin duda, detrás de los trabajos norteamericanos citados, como lo está, en Alemania, detrás de las investigaciones de G. Theissen25 o del grupo que trabaja bajo la dirección de L. Schottroff y W. Stegemann26.En América Latina, en los países mediterráneos y también en Alemania, en grupos de intención inmediatamente vital y al margen de los circuitos académicos (misión de Francia, iglesia Valdense italiana, comunidades de base, cristianos por el socialismo, etc.), se está produciendo una literatura, amplia y de muy diverso valor, sobre la Biblia, que también podría incluirse dentro de lo que genéricamente denominamos «lectura sociológica de la Biblia»27. No es mi intención referirme a este fenómeno, que requeriría una atención específica y que plantea también la cuestión de la lectura popular de la Biblia y de su relación con la exégesis científica.



					Un elemento positivo de la exégesis sociológica —y que responde a necesidades ampliamente sentidas— es abrir nuevas perspectivas a los estudios bíblicos. Existe el peligro de que los árboles no dejen ver el bosque y de que una enorme superespecialización sectorial no desemboque en una mejor comprensión del texto como totalidad e incluso bloquee la pregunta por él. Las interpretaciones sociológicas buscan explicaciones comprehensivas, di­rigen su mirada al sentido de los textos (o de aspectos parciales de los mismos) en la vida de las comunidades cristianas y de la so­ciedad en general. Los métodos sociológicos pretenden dar explicaciones de conjunto, lo que de ninguna manera quiere decir que pretendan ser exhaustivas28. A veces, los trabajos científicos más habituales parecen «ecos de sociedad», llenos de discusiones con ficheros y con los colegas, muy repetitivos, pero desprovistos de frescura y de originalidad. Por otra parte, es bastante insuficiente la mediación existente entre una utilización vital de la Biblia, frecuentemente demasiado acrítica y hasta fundamentalista, y unos estudios científicos con notable incapacidad de considerar las preocupaciones reales del tiempo. Y con esto no me refiero únicamente a la sensación sentida en amplios sectores de los que se acercan a la Biblia solo como creyentes. Pienso que los estudios bíblicos, y hablo ahora del NT, que son eminentemente interdisciplinares, sin embargo, están demasiado ausentes del efectivo diálogo con los saberes de la Universidad y de la cultura actual.



				II.	Los métodos sociológicos en la exégesis actual

1.	Historia y sociología

En los estudios bíblicos modernos ha estado habitualmente presente, de una forma u otra, la preocupación histórica. Los autores que he citado como precursores precisamente se caracterizan por haber realizado sus trabajos históricos con sensibilidad para los aspectos sociales.

Pero ¿cuál es la relación entre la historia y la sociología tal como se le presentan al exegeta? Usando una terminología escolástica, habría que decir que la distinción o separación entre ambas ciencias no es adecuadamente perfecta. De hecho, hay historiadores y sociólogos que prácticamente se confunden29.

En general, podemos decir que la historia estudia los hechos concretos e individuales que tuvieron especial relevancia en el pasado y configuraron el futuro. La historia presta atención preferentemente a lo que visto desde hoy parecen ser las crestas destacadas y sobresalientes del pasado. La historia, aunque no en exclusiva, usa la simple narración de lo sucedido, porque pretende recuperar la memoria del pasado. La sociología se fija en lo genérico de un movimiento social e intenta interpretarlo con categorías teóricas. Por ejemplo, la historia del cristianismo primitivo tiende a estudiar los personajes relevantes y, en ellos, lo característico que los hace relevantes para la posteridad. La sociología del cristianismo primitivo se fija más bien en la vida concreta del cristiano medio, en su red de relaciones sociales; se fija no tanto en los hechos estelares, cuanto en los procesos sociales con sus regularidades, leyes y causas.

Pero es evidente que no se registran hechos sin interpretarlos30, ni la interpretación puede hacerse en el vacío, sino sobre datos. Como dice Gottwald, parafraseando a Kant, «sociología sin historia está vacía; historia sin sociología es ciega»31. La historia proporciona el material con el que se construyen las teorías sociológicas y estas iluminan los datos históricos concretos32. Cuando se acepta el método histórico necesariamente se deben aceptar las cuestiones sociológicas33. Ya Harnack observaba que comprender la historia implica descubrir las normas con las que se pueden agrupar los fenómenos34. Pretender recoger hechos del pasado sin utilizar ninguna teoría interpretativa —pensando, quizá, ser así más objetivo— es el modo más seguro de sucumbir a la propia subjetividad. Lo que se llama el sentido común —que, a veces, no es tan común, sino muy diferenciado— no deja de ser un producto cultural. La ventaja de explicitar reflejamente las teorías sociológicas es que pueden usarse críticamente y someterse a validación.

El historiador necesita modelos sociológicos como recurso heurístico. La sociología estimula al historiador, le plantea preguntas nuevas, le descubre aspectos ocultos de la realidad35. Por ejemplo, las fuentes escritas normalmente reflejan el talante de personalidades más que el del hombre tipo medio. Así, la mayor parte de 1 Cor trata de problemas que afectan probablemente a un pequeño grupo, a una élite de la comunidad. Habrá que utilizar este documento con una serie de cautelas y complementos si se pretende conocer la vida normal de la comunidad de Corinto. Es lo que ha hecho G. Theissen36 en los estudios paulinos recopilados en Studien zur Soziologie des Urchristentums, en los que las cuestiones sociológicas se han convertido en un eficaz principio heurístico, con el que ha sacado a la luz aspectos en buena medida inéditos de la comunidad de Corinto. Algo similar ha hecho A. J. Malherbe en su obra Social Aspects of Early Christianity37.

Por eso, los estudios sociológicos dan gran valor a las fuentes no escritas y, concretamente, a la arqueología. Ahora bien, la sociología invita al arqueólogo —su función heurística— a buscar datos e informaciones que en una perspectiva historicista podrían pasar desapercibidos. Es lo que está dando pie a lo que en el ambiente científico de EE. UU. se llama la «nueva arqueología»38 cuyas repercusiones empiezan a extenderse al campo bíblico. Ahora el interés no podrá ser tan exclusivo en descubrir las murallas, los palacios de las personalidades concretas, las acrópolis, etc., sino que habrá de buscar la extensión de la población, el polen para rehacer la flora, etc. Gottwald y Frick llegan a decir que 

una de las principales tareas que tienen los estudiosos sociales del Israel bíblico es formular modelos, plantear preguntas específicas y catalogar los datos que necesitan para orientar el trabajo de los arqueólogos39.

Voy a presentar brevemente cuatro ejemplos de problemas históricos muy conocidos por los exegetas, y para los que la aportación de la sociología resulta clara y de valor.

				
					Sin remontarme a la investigación liberal sobre el Jesús histórico, cuyo impasse de llegada es bien conocido, pienso que los estudios actuales sobre este tema, mayoritariamente producidos en ambientes teológicos y con preocupaciones de esta naturaleza, adolecen de un arcaísmo metodológico notable. El privilegiar en crítica histórica el «criterio de desemejanza» necesariamente produce una imagen de Jesús desarraigada del contexto real en que vivió. El deseo de detectar la historicidad de palabras claves o de hechos concretos, cuando no de su conciencia, es una tarea expuesta en todo caso a gran margen de incertidumbre. Con mucha frecuencia se acaba proyectando en la investigación histórica, de forma precipitada e indebida, la trascendencia que solo la fe confiesa en Jesús. Las preocupaciones teológicas suelen ser avasalladoras en detrimento de un conocimiento suficiente del mundo real en que surgió el fenómeno cristiano. Creo que el recurso a la sociología puede ser muy beneficioso metodológicamente. Habrá que preguntarse, ante todo, por los rasgos genéricos del movimiento de Jesús, fenómeno social con el que primeramente se encuentra el observador, y que son detectables con mucha mayor garantía. Es decir, qué función desempeñaba en su sociedad judía el grupo que se reclamaba de Jesús de Nazaret, qué factores explican su aparición, qué grupos análogos existían, etc. Este análisis sociológico requiere, por tratarse de un fenómeno del pasado, un conocimiento suficiente de datos que deben ser proporcionados por el historiador. Solo cuando este telón de fondo esté adecuadamente establecido, se estará en condiciones propicias para plantear la pregunta histórica sobre Jesús como persona que está en el origen de este movimiento40.

					En el estudio de la situación social de los primeros cristianos podemos ver con claridad la complementariedad de las perspectivas históricas y sociológicas. La historia proporciona datos normalmente perceptibles por los mismos afectados, tales como su nivel económico, su procedencia social, su situación respecto a los ordines del Imperio romano, etc. El sociólogo coge estos datos y pregunta por la dinámica social, por cómo el nivel económico se relaciona con otros niveles en aquella sociedad (por ejemplo, con la cultura, con el prestigio social, etc.), por los conflictos que podían surgir en aquellas circunstancias, por las expresiones religiosas más congruentes en esa situación. El sociólogo utiliza los datos con modelos de dinámica social, que pueden estar extraídos del análisis de otros grupos y otros datos41 y que proyectan una luz nueva para entender la situación social de los primeros cristianos42.

					Es conocida la discusión sobre el origen histórico de la apocalíptica, si hay que situarlo en la literatura profética o en las influencias de religiones orientales. El punto de vista sociológico se pregunta por los factores sociales que la explican y por la función social que ejerce. El estudio sociológico recurre a analogías sociales lejanas en el tiempo y en el espacio: cultos africanos, movimientos medievales, sectas modernas. Estas investigaciones están produciendo interesantes resultados.Algo similar se podría decir de los estudios sobre el gnosticismo, que están descubriendo el interés por situarlo sociológicamente43, sin limitarse al problema tradicional de sus influencias ideológicas y su origen histórico.



					Parece claro que la función heurística de la sociología ha sido decisiva para renovar los estudios sobre el origen de Israel. Así se explica la sugerente obra de N. K. Gottwald, The Tribes of Yahweh. Este autor piensa, en la línea de Mendenhall, que el modelo de la oposición campo-ciudad, campesinos-clases urbanas, explica los orígenes de Israel mejor que la visión tradicional de la marcha de un pueblo nómada.



				J. Sanmartín, coincidiendo con apreciaciones metodológicas de Gott­wald44, habla del «arcaísmo conceptual del historicismo» refiriéndose a la historiografía bíblica de los orígenes de Israel. Y afirma que ante el fracaso de los estudios sobre este problema «hay que preguntarse si otra serie de modelos, más atentos a la estructura que a la descripción del proceso […] no son, incluso historiográficamente, más fructíferos»45. Dice con acierto que, «a nivel metodológico, todo el problema consiste en el trasvase de la conceptualización sociológica al material histórico»46. Y concluye afirmando que la confusión reinante en este tema 

no puede ser eliminada simplemente mediante la mejora y el control exigente de los registros conceptuales intrahistóricos, sino mediante una opción en favor de una mejor comprensión, aun a costa de una disminución de la información,

lo que equivale —si no me equivoco— a considerar la adecuada elección de modelos sociológicos como la tarea más importante en la investigación sobre el origen de Israel.

2.	Exégesis sociológica

La fluidez de la frontera que separa y une a la historia y a la sociología se refleja en la variedad de utilizaciones en la exégesis de los métodos sociológicos. Podemos distinguir dos orientaciones que llamaría «exégesis sociológica», más estricta, y «exégesis socio-histórica», aunque con frecuencia encontremos tipos mixtos.

La exégesis sociológica en sentido estricto intenta interpretar hechos, procesos, conflictos, libros enteros, por medio de categorías sociológicas. Un buen ejemplo es la conocida obra de G. Theissen, Sociología del movimiento de Jesús47, en que de una forma sociológicamente sistemática, aunque ecléctica, interpreta el movimiento de los seguidores de Jesús en Palestina desde su muerte hasta el año 70. Para ello distingue los «roles» que se dan en el movimiento, entre los que atribuye una importancia singular a los «carismáticos ambulantes»; los «factores» sociales que explican el surgimiento y las características del movimiento, y las «funciones» que, a su vez, este ejerce sobre la sociedad.

De una forma diferente —no necesariamente contradictoria— J. G. Gager, en Kingdom and Community48, y S. R. Isenbergh, en un artículo notable49, interpretan sociológicamente el movimiento de Jesús. Ambos utilizan el modelo de «movimiento milenarista», elaborado por la sociología y la antropología a partir del conocimiento de pueblos actuales50, pero que se ha aplicado a otros fenómenos, por ejemplo, de la Edad Media51 y del siglo I52. Estos movimientos surgen en momentos de grave crisis social y se caracterizan: a) por expresar el descontento y protesta de sectores sociales relativamente marginados; b) por el papel de un profeta que cataliza el movimiento; c) por presentar una perspectiva alternativa de cambio, que se espera para un futuro cercano; d) una breve duración del movimiento, bien por su simple desaparición o por su trasformación en una realidad más institucionalizada.

Gager53 emplea otra categoría sociológica, «cognitive dissonance», para explicar la reacción de los «movimientos milenaristas» ante el incumplimiento de sus esperanzas inmediatas y, con este instrumento, interpreta la reacción de la comunidad cristiana ante la muerte de Jesús y, sobre todo, ante el retraso de la parusía. Los sociólogos observan que los grupos milenaristas, en la medida en que la adhesión haya supuesto a sus miembros una ruptura importante con la vida anterior, no reaccionan disolviéndose ante el fracaso de sus esperanzas inmediatas de futuro, sino de una forma muy diferente, con una triple operación: a) fortaleciendo los vínculos internos de sus miembros cara al mundo externo y hostil; b) aumentando su celo misionero, de modo que la conquista de nuevos miembros confirme a los antiguos en sus convicciones, y c) procediendo a una reinterpretación teórica de sus creencias.

Es muy prometedora la investigación sociológica del «mundo social»54 de los diferentes autores del NT. Merecen destacarse los trabajos de W. A. Meeks sobre Juan y Pablo. La pregunta puede formularse así: ¿hasta qué punto la interpretación de la fe cristiana propia de un grupo daba pie a una «construcción social de la realidad» propia de él, diferente a otras y distinta también a la de la sociedad en general?; ¿de qué forma la interpretación de la fe cristiana propia de una comunidad determinada daba pie a una serie específica de representaciones, actitudes, valores, autocomprensiones grupales, conciencia de distinción?

Piensa Meeks55 que el lenguaje simbólico y enigmático del evangelio de Juan pretende subrayar la diferencia entre los de «dentro» de la comunidad y los de «afuera». Solo los iniciados comprenden a Jesús. Nicodemo y la samaritana le tergiversan. Es una comunidad fuertemente aislada de la sociedad circundante, pero con relaciones internas muy íntimas y fraternas (cf. el discurso de despedida). La herejía gnóstica posterior desarrolló posibilidades reales que existían en el evangelio de Juan, lo que contribuyó a que durante algún tiempo se recelase en la iglesia de su ortodoxia. Poco más tarde se escribió la 1 Jn para asegurar la interpretación ortodoxa del evangelio.

Meeks ha trabajado a Pablo con mucha más amplitud. Su importante obra The First Urban Christians había sido precedida de numerosas investigaciones56. En mi opinión, estos trabajos, con los de Theissen, están siendo las aportaciones más valiosas desde hace muchos años a los estudios paulinos, porque están abriendo caminos nuevos en un campo excesivamente condicionado por debates teológicos y muy repetitivo. Meeks analiza el «mundo social» de las comunidades paulinas, en las que su carácter urbano es un factor fundamental. Estos cristianos están en una situación intermedia entre el grupo de Juan, aislado y de rasgos acentuadamente sectarios, y lo que va a ser la Iglesia posterior. Pablo representa un momento inestable, ambiguo y enormemente creativo en el proceso del cristianismo primitivo. Por una parte, subraya los vínculos de pertenencia al grupo con un lenguaje de fuerte separación efectiva, reforzado con imágenes de orientación dualista y con relatos fundacionales de un Mesías crucificado como imagen radical de la actuación de Dios en el mundo. Por otra parte, está preocupado de no ofender a «los de fuera», de posibilitar el trato con ellos (como se ve en las cuestiones de los matrimonios mixtos y de las carnes sacrificadas) y utiliza imágenes de orientación universalista. Pablo se mueve entre el subrayado de la vinculación y cohesión intragrupal, y la necesidad de relaciones exteriores; entre la reivindicación de elementos utópicos y el ajustamiento a la realidad; en definitiva, entre la secta y la iglesia.

Pablo representa clases sociales urbanas y en ascenso (artesanos, mercaderes, libertos…) con capacidad de contestación social (se encuentran bloqueados por la jerarquización de la sociedad romana en ordines), pero muy realistas porque son conscientes de sus posibilidades históricas efectivas.

Otra interpretación de Pablo con categorías sociológicas se encuentra en la obra de B. Holmberg, Paul and Power57. Se fija en un aspecto concreto de las comunidades paulinas, el de las relaciones de poder, entendido como relaciones asimétricas efectivas y aceptadas por los diversos protagonistas. Es un buen ejemplo metodológico y, por eso, le voy a prestar un poco más de atención. La primera parte del libro presenta los datos históricos, tal como los describe la exégesis actual, sobre toda la red de relaciones de poder en que se desenvuelve Pablo: sus relaciones con las autoridades de Jerusalén, su relación con sus comunidades, las relaciones internas de estas últimas. En la segunda parte, interpreta estos datos con las categorías weberianas de autoridad (carismática, tradicional y racional-legal), teniendo en cuenta las correcciones introducidas por la investigación posterior. Sobre todo Holmberg distingue —a diferencia de Max Weber— entre rutinización del carisma y su institucionalización, que es inevitable y querida por el carisma mismo en la medida que busca una alternativa a la situación existente. En rigor, carismático no equivale simplemente a «neumático» o «entusiasta» y no se opone a institucionalización. Las iglesias paulinas deben ser caracterizadas como un movimiento carismático institucionalizado, ya que muestran elementos de autoridad tradicional y racional-legal.

Son obvias las diferencias de Holmberg con las investigaciones sobre este tema comenzadas por R. Sohm y continuadas por von Campenhausen, Käsemann y Schweizer. Pero la diferencia de fondo, que probablemente explica las demás, es metodológica. A nuestro autor, lo que le interesa son las relaciones de poder efectivamente existentes y no lo que Pablo dice u opina sobre ellas, aunque este sea evidentemente un factor a tener en cuenta. En la configuración de la estructura de poder intervino la teología de Pablo, pero más aún el factor tiempo, las diferencias sociales en la comunidad, las leyes inevitables del desarrollo social y de la ins­titucionalización. Los fenómenos históricos se suelen describir con diligencia y precisión, pero para captar la estructura de autoridad es inevitable recurrir a categorías interpretativas y, normalmente, se echa mano de la filosofía, de la historia de las religiones o de la teología, es decir, del mundo de concepciones teoréticas o de ideas. Pero solo una perspectiva sociológica permite descubrir la estructura de unas relaciones de autoridad, su funcionamiento interno, las leyes que lo regulan, cómo y por qué se desarrolla. Holmberg replantea un problema tradicional de la exégesis con una metodología enriquecida. No es lo mismo estudiar la historia de las ideas que la historia de los hechos sociales concretos. No es lo mismo estudiar lo que pensaba Pablo sobre la autoridad que las relaciones de autoridad efectivamente existentes en que él se halla envuelto.

Afirma Holmberg:

Se puede discutir si una metodología idealista no es inherente o subconscientemente activa en la tradición exegética tan extendida de interpretar los datos históricos, ante todo, con categorías teológicas… El análisis sociológico de la cuestión concerniente al church order no empieza en las ideas o concepciones que se piensan están detrás de las interacciones de las iglesias locales, sino con la interacción misma e intenta encontrar leyes regulares y modelos…58. 

Pone de manifiesto lo que llama «la falacia del idealismo». Pero evita también claramente un reduccionismo de otro estilo. Decir que la colecta en beneficio de Jerusalén es una obligación financiera, que manifiesta una relación de poder, no implica negar que el dinero deba entregarse con corazón generoso y como señal de comunión religiosa; descubrir los mecanismos sociológicos de las diferentes funciones de la iglesia no quita validez a la interpretación paulina, que las ve como dones del Espíritu Santo59.

3.	Exégesis socio-histórica

Es la que hace de las circunstancias sociales e históricas en las que se sitúa el texto un criterio de su comprensión. Intenta conocer los factores sociales, económicos, políticos, etc., que obran tanto sobre el autor como sobre los destinatarios para poder comprender el sentido del texto; es decir, pretende situar el texto en su vida real para ver lo que realmente significaba. Este tipo de exégesis, que podemos llamar «socio-histórica», tiene unos claros exponentes en L. Schottroff y W. Stegemann, que ponen esta designación en algunas de las obras que han realizado o dirigido60. Esta exégesis está metodológicamente en la línea de la crítica-­histórica, pero haciendo un gran uso de la historia y de las instituciones del tiempo y, sin duda, se encuentra muy movida por preocupaciones sociológicas (¡no simplemente sociales!), También habría que mencionar aquí las obras de G. Theissen y Malherbe presentadas en el apartado 1 de esta sección como ejemplos del estímulo heurístico que la sociología representa para el historiador. Igualmente, lo que a veces se autodenomina de forma provocativa y equívoca «exégesis materialista» suele consistir en descubrir y subrayar los condicionamientos materiales, sobre todo económicos, de los textos en la línea de la exégesis «socio-histórica».

4.	Vinculación de los aspectos literario, sociológico y teológico

Los trabajos de sociología del NT han solido tratar o hechos concretos o aspectos de determinados autores61 o la evolución del cristianismo primitivo. Pero hay dos obras destacables que han realizado la interpretación de conjunto de un texto completo: J. H. Elliot, A Home for the Homeless62, y H. C. Kee, Community of the New Age63. Ambas hacen aportaciones de valor al conocimiento de 1 Pe y del evangelio de Mc, pero lo que me interesa destacar aquí es su método, en el que coinciden notablemente.

Elliot llama a su obra «análisis sociológico», mientras que Kee dice emplear «a social-cultural-historical method»64. Pero los dos articulan el análisis literario con el sociológico y con el teológico. Aquí reside el principal interés de estos trabajos. El análisis sociológico se basa (aunque no solo) en datos proporcionados por el análisis literario y el estudio teológico aparece relacionado dialécticamente con la situación detectada de la comunidad. Es decir, el análisis sociológico se inscribe en un proyecto completo de comprensión, que aboca a la dimensión religiosa de ambas obras. Los dos autores coinciden en caracterizar sociológicamente de sectas a las comunidades que estudian: los destinatarios de 1 Pe son sectores rurales de Asia Menor y los de Mc, sectores rurales del sur de Siria antes del año 7065.

El autor de 1 Pe utiliza la imagen de la iglesia como casa-familia de Dios para reforzar la identidad y solidaridad de la secta en grave conflicto con el mundo hostil. Es interesante observar que la casa (oikos), que es la estructura básica de la sociedad grecorromana, se convierte en la célula básica de la iglesia y, a partir de ella, nace la teologización central de 1 Pe. Es un caso típico de correspondencia entre teoría y praxis. El análisis sociológico se coordina perfectamente con el teológico. Elliot ubica sociológicamente 1 Pe y muestra la situación en la que nace y la estrategia o efecto social que persigue66.

Kee pretende, ante todo, captar el género literario en su conjunto, porque solo así se descubre el horizonte que preside todo el evangelio de Mc. Tras un estudio literario en el que detecta la fuerte influencia redaccional de Daniel, concluye que es una obra apocalíptica, que intenta responder ante todo a las necesidades presentes de la comunidad y que para ello recurre a un estilo biográfico. Para estudiar la situación social de la comunidad (cap. 4, sección sociológica) se sirve del análisis del texto mismo, de paradigmas de otras comunidades escatológicas y de analogías históricas con otros grupos apocalípticos judíos. La comunidad de Mc es análoga a la esenia de Qumrán (en creerse la comunidad de la nueva alianza, en la forma de aplicar la Escritura a su propio presente…) y a los carismáticos cínico-estoicos, que abundaban en su ambiente del sur de Siria. Kee ve la teología de Mc fundamentalmente desde las necesidades de autocomprensión y ánimo de esta comunidad apocalíptica. El secreto mesiánico es visto como el saber privilegiado de la comunidad escogida de la nueva alianza y no como un recurso cristológico. Podríamos decir que su interpretación de la teología de Mc es más escatológica que cristológica, más actualizadora que histórica.

III.	Exégesis sociológica: síntesis y balance

Voy a resumir en una serie de puntos lo que es la exégesis sociológica, sus dificultades, tareas y repercusiones hermenéuticas.

				
					La aplicación de las ciencias sociológicas en exégesis aparece como un desarrollo coherente y necesario de los métodos histórico-­críticos.Denominamos sociológica a este tipo de exégesis porque utiliza métodos, modelos y teorías propias de la sociología. Es exégesis porque se centra en el texto bíblico y requiere de todos los instrumentos y aportaciones de esta (análisis literario, crítica de fuentes, etc.). La exégesis sociológica es una tarea eminentemente interdisciplinar y supone un momento fundamental de la confrontación de la fe religiosa con la razón de la modernidad. Ahora se pregunta no solo por la intención teológica del texto, sino por los factores, intereses y consecuencias que están debajo de él y a cuya luz hay que entenderlo.



					En esencia, la exégesis sociológica pretende descubrir y explicar la interacción dialéctica de expresión literaria teológica y experiencia social, analizar la correlación entre realidades sociales y simbolizaciones religiosas. Se trata de superar el uso impreciso de términos tales como «social» y «sociológico» o el quedarse en meras descripciones sociales para, utilizando una perspectiva y metodología sociológica, analizar la interrelación de la literatura bíblica y su mundo social, los factores que condicionaron la producción y circulación de los documentos y la función específica sociorreligiosa que desempeñaban67.

					No se puede restringir la legitimidad del análisis sociológico a realidades presentes y susceptibles de verificación. No es imposible realizar un análisis sociológico sobre textos del pasado y, concretamente, sobre los bíblicos, aun cuando estos no pretendan directamente proporcionar informaciones de tal naturaleza68. Naturalmente las cautelas críticas tendrán que ser muy grandes, pero hay diversos métodos que permiten extraer datos de los textos bíblicos; además, existe la posibilidad de establecer comparaciones con fenómenos análogos, incluso de otro tiempo y lugar69.

					La existencia de un caudal suficiente de datos e informaciones es condición necesaria para que puedan aplicarse categorías sociológicas70.
				Es indudable el peligro de imponer categorías sociológicas sin base suficiente. Pero también puede suceder que los modelos sociológicos permitan obtener —por inducción, por leyes del comportamiento humano, por analogías históricas— conocimientos y certezas a los que los procedimientos históricos habituales no habrían podido llegar.

La sociología puede desempeñar también una función heurística para el historiador, en cuanto que le plantea preguntas y le descubre aspectos nuevos de la realidad.

El acercamiento sociológico no supone simplemente añadir otra dimensión a nuestro conocimiento, sino que nos ayuda a ver el conjunto con una nueva luz71. La exégesis sociológica pretende superar la percepción analítica, que pierde de vista el sentido de la totalidad, y la superespecialización sectorial, que no acaba de preguntarse por el sentido del conjunto. El sociológico es un nivel de comprensión global, aunque no exhaustivo. Esta globalidad puede ser la de un fenómeno (por ejemplo, el movimiento de Jesús), un texto (p. ej., 1 Pe), una comunidad (p. ej., la de Corinto), un proceso (p, ej., el paso del movimiento de Jesús a la Iglesia cristiana), etc.



					La expresión «exégesis sociológica» recubre una serie de ensayos de diversa naturaleza. Para orientarnos con claridad en este terreno, creo que se pueden distinguir las siguientes clases de trabajos, aunque es frecuente la mezcla de tipos:



					
					Descripción de datos y hechos reales. Por ejemplo, las conocidas obras de De Vaux, Jeremias y Hengel72.

					Descripciones sociales del Israel bíblico y del cristianismo del NT, en las que los datos y hechos reales se inscriben en un contexto político, histórico y religioso. Por ejemplo, la investigación sobre la comunidad cristiana de una ciudad73.

					Exégesis socio-histórica, que pretende situar los textos bíblicos en la vida real para ver lo que realmente significaba. Es decir, intenta conocer los factores sociales, económicos, políticos, etc., que obraban tanto sobre el autor como sobre los destinatarios para comprender el sentido del texto. A esta exégesis se le puede llamar ya sociológica, ante todo, porque preguntas de esta naturaleza dirigen la investigación.

					Exégesis sociológica, en el sentido más estricto de la palabra, es la que utiliza perspectivas y técnicas genuinamente sociológicas para interpretar los textos bíblicos. Estos trabajos se diversifican mucho por el tipo de fenómenos que estudian, por los modelos sociológicos utilizados y por su mayor o menor inserción en un proyecto de comprensión teológica.



				Será muy importante que el exegeta acierte, entre las diversas teorías que ofrece la sociología, con la más adecuada a la naturaleza del fenómeno que estudia. Normalmente, lo más correcto parece un cierto eclecticismo en la utilización de estos recursos. Es el consejo de V. Turner cuando habla del uso de sistemas lógicos por un antropólogo:

Aunque aceptemos teorías para nuestro propio campo de investigación, estas solo serán relevantes en la medida en que iluminen la realidad social. Por otra parte, frecuentemente sucede que lo que ilumina no es un sistema teórico completo, sino algunas de sus aportaciones, sus intuiciones de comprensión sacadas de su contexto sistemático y aplicadas a datos aislados… Las intuiciones, no el tejido lógico que las conecta, es lo que tiende a sobrevivir en el campo de la experiencia74.

				
					La exégesis sociológica no es exclusivista, porque además de sus recursos específicos, necesita de todos los medios consagrados de la exégesis científica.Pero tampoco es reduccionista. Por una parte, nos alerta contra la ingenuidad idealista que confunde la descripción de los fenómenos con los fenómenos mismos y nos hace descubrir factores, intereses y procesos reales que subyacen a los textos religiosos, Si Dios se revela histórica y comunitariamente lo hará respetando las leyes y normas del saber y del comportamiento colectivo, que cualquier sociólogo puede observar en las sociedades humanas. 

Sin embargo, mucho de lo que se presenta como estudios históricos sobre el NT es docetista. No tiene en cuenta toda la serie de factores sociales y culturales que configuraron las comunidades cristianas y sus ideas, la comprensión de sí mismas y su lugar en el universo75.

También tiene que evitarse el reduccionismo sociologista que se creyera total y exhaustivo, sin dejar lugar para la pregunta y la interpretación de la fe. Como dice Max Weber, la sociología no trata «de la “esencia” de la religión, sino de las condiciones y efectos de un determinado tipo de acción comunitaria»76. «Ambas simplificaciones —afirma Holmberg77— la idealista y la materialista, son corregidas por una metodología que toma en cuenta la dialéctica entre las ideas y los hechos, entre la teología y la estructura social…».



					Los estudios bíblicos hablan de las diversas teologías del NT como productos mentales y aislables. Los tratados de teología bíblica las presentan con referencia casi exclusiva a la lógica interna de cada una de ellas y en relación, sincrónica o diacrónica, con las demás.Al análisis sociológico le parece que este aislamiento del elemento teológico puede llevar a su tergiversación. Por eso es frecuente que prefiera hablar de ideología, no en el sentido marxista de conciencia falsa, sino como

sistema integrado de creencias, asunciones y valores, no necesariamente verdaderos ni falsos, que expresan las necesidades e intereses de un grupo o clase en un momento particular de la historia78. 

La atención a las implicaciones ideológicas de un documento abarca más que la preocupación convencional por su teología. La exégesis sociológica pretende descubrir cómo los modelos cognoscitivos y morales de creencia funcionan en una situación determinada, qué necesidades o intereses colectivos expresan y cómo se relaciona el significado religioso y el social79. La exégesis sociológica sitúa las experiencias religiosas bíblicas en las estructuras sociales que les hacen plausibles y significativas. De alguna forma, a esta preocupación responden algunas introducciones actuales al NT, que colocan los diversos escritos en la historia de comunidades concretas y relacionándolos con ella80.



					La exégesis sociológica tiene indudables consecuencias hermenéuticas. El mensaje religioso, la revelación divina para el creyente, no se da en estado puro y abstracto, sino situado históricamente, condicionado y limitado. La Biblia es testimonio de la revelación en la medida en que da testimonio de ella a través de la fe presente en la confesión y la vida de diversas comunidades. Solo en estas «vasijas de barro» tenemos la revelación salvífica81. «El mensaje cristiano primitivo no existe como un kerigma que se puede abstraer detrás de los textos, sino solo en diferentes plasmaciones históricas»82.Descubrir el texto como inmerso en una situación determinada, alejada temporal y culturalmente, es caer en la cuenta de su extrañeza y de la necesidad, normalmente, de conocimientos e información para poderlo interpretar de forma adecuada. Como para escuchar a otra persona, también para escuchar al texto es necesario prestarle atención, «meternos en su mundo» y no imponerle precipitadamente nuestras categorías. Es la mejor forma de evitar el subjetivismo, en la medida de lo posible. La exégesis sociológica está en las antípodas del fundamentalismo y supone una gran oportunidad, y un reto al mismo tiempo, para la maduración y culturización de la fe.

Una lectura creyente no consistirá tanto en captar unos modelos de creencia o de práctica aislables, que se considerarían normativos, cuanto en descubrir el sentido de los textos en su situación, la relación de su experiencia religiosa con su situación social, dejándose interpelar por ella para recrear nosotros una experiencia análoga. El creyente no aplica el texto a su realidad, sino discierne su realidad con ayuda del texto.



					Es obvio que el punto de vista del intérprete está condicionado, no menos que el de los autores bíblicos, por su experiencia social y psicológica. Esta es una afirmación fundamental de la sociología del conocimiento. Por eso, la exégesis sociológica requiere no solo un diálogo continuo de la exégesis y de la sociología, sino también la participación de gentes de diferentes culturas y experiencias sociales. Es necesario siempre estar atentos a nuestros propios condicionamientos y a los límites de nuestro horizonte cultural. La exégesis no puede aspirar nunca a decir la última palabra. La interpretación del texto, como su composición original y su transmisión, se convierte en parte de una interacción social permanente83.



			

			Pero hay que decir también —desde la pura sociología del conocimiento— que no todas las situaciones sociales son equivalentes para leer un texto o para comprender una realidad; se estará en mejores condiciones para ello en la medida en que exista mayor afinidad o analogía con la experiencia social que los hace plausibles. Por ejemplo: para comprender a Jesús y al movimiento que desencadenó es obvio que estarán en mejores condiciones las gentes pobres de un país periférico y del Tercer Mundo. Comprender a Jesús es diferente que el caudal de conocimientos sobre Él y tampoco es lo mismo que la fe estricta, que requiere una opción de otro estilo y que, además, es un misterio. La condición necesaria de plausibilidad de la captación «objetiva» de la experiencia religiosa que Jesús suscitó es una cierta afinidad o analogía de situación social.

			La exégesis sociológica replantea el lugar social de la exégesis y del exegeta.

			
			
			
        * Publicado en Estudios Eclesiásticos 60 (1985) 305-331. Procede de una ponencia presentada en las I Jornadas Bíblicas Nacionales de la Institución San Jerónimo para la Investigación Bíblica, que tuvieron lugar en Valladolid, del 17 al 20 de septiembre de 1984. No he modificado el artículo, excepto en un par de observaciones en las notas, que aparecen señaladas entre corchetes. Este artículo presenta una problemática ausente hasta entonces en el mundo bíblico hispano. Posteriormente, ha habido muchas aportaciones y, además de la sociología, se utilizan otras ciencias sociales. Aparte del interés que este artículo pudo tener en el momento de su publicación, creo que fundamentalmente sigue siendo válido.
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			La Biblia desde el punto de vista de la exégesis sociocientífica *


			
			I.	Introducción

			La premisa básica es que existe una relación dialéctica entre los textos y el mundo cultural en el que nacen. El lenguaje recibe su sentido de un mundo social creado por el ser humano. Los textos bíblicos responden a factores sociales muy diversos, están condicionados por ellos y, a su vez, ejercen unas funciones sociales determinadas. El texto tiene un contexto lingüístico y situacional; y las formulaciones teológicas no caen del cielo, sino que están imbricadas con preocupaciones, situaciones y condicionamientos históricos de muy diverso tipo.

			Anticipando lo que iremos viendo a lo largo de este artículo, cito la explicación que da uno de los más prestigiosos representantes de la exégesis socio-científica y que sirve para introducirnos desde el principio:

			La crítica socio-científica de la Biblia es la fase de la tarea exegética que analiza las dimensiones sociales y culturales del texto y de su contexto cultural con la utilización de perspectivas, teorías, modelos e investigaciones de las ciencias sociales. Como un componente del método histórico-crítico de la exégesis, la crítica socio-científica investiga los textos bíblicos como configuraciones significativas del lenguaje que pretenden establecer una comunicación entre quienes los realizan y las audiencias1.

			Durante mucho tiempo se habló solo de «exégesis sociológica», pero hoy es necesario distinguir entre el uso de las diversas ciencias sociales. En nuestros días hay quienes prefieren recurrir a la antropología cultural y a la psicología social. Hay varias cuestiones teóricas en discusión: 1) Quizá la más polémica es la posibilidad y necesidad de usar «modelos» para analizar los textos y hechos sociales. Quienes hablan de «exégesis socio-científica» defienden tal necesidad, pero hay contradictores que piensan que el uso estricto de «modelos» no es propio de las ciencias humanas, que no son exactas, y además supone encorsetar y forzar los textos. 2) La relación entre historia y sociología, entre el conocimiento de los individual y de lo típico. 3) La posibilidad de que las ciencias sociales tengan un valor prospectivo, es decir, puedan proporcionar un conocimiento que va más allá de lo que se encuentra en los textos.

			Pienso que una forma clara e instructiva de presentar esta compleja temática es describir, uno tras otro, el uso por los biblistas de la antropología cultural, de la sociología y de la psicología social, tarea posible por la madurez a que ha llegado este tipo de estudios porque, aunque los fundamentos hermenéuticos que justifican el uso de las ciencias sociales son comunes, cada una de las disciplinas tiene características propias y plantea problemas diferentes.

			II.	El uso de las diversas ciencias sociales 
en la exégesis bíblica

			1.	La antropología cultural

			Aunque los acercamientos sociológicos hayan sido los primeramente utilizados por la ola reciente de estudios exegéticos, la naturaleza y los objetivos de las ciencias aconseja comenzar presentando el uso que se hace de la antropología cultural. Se ha llegado a decir que «la mayoría de los estudios interesados en el acercamiento social al NT encuentran cada vez menos útil a la sociología y más interesante la antropología y la etnología»2. El recurso a la antropología cultural pretende atajar dos peligros muy frecuentes en la exégesis bíblica: el anacronismo y el etnocentrismo. Ambos parten de no reparar suficientemente en que los textos bíblicos responden a una cultura distante y diferente para nosotros. El anacronismo lee unos textos de la cultura mediterránea del siglo I con las categorías culturales occidentales y propias de la modernidad. El etnocentrismo considera que el hombre occidental e ilustrado es el prototipo de lo humano, de validez universal, y se incapacita para descubrir las peculiaridades y los valores de otras culturas.

			La pregunta ¿qué significa este texto bíblico para nosotros? es legítima. La mayoría de los lectores buscan en la Biblia luz, fuerza e inspiración para su vida. Pero es una pregunta que no se puede formular precipitadamente. Antes de preguntar qué significa para nosotros, habrá que ver que significaba originariamente para sus primeros destinatarios. Cuando dialogamos con una persona no le debemos avasallar con las preguntas que a nosotros nos interesan. Ante todo debemos escuchar lo que ella quiere decir, meternos en su cultura, en su mundo y su problemática.

			Aquí es pertinente una pequeña reflexión sobre el lenguaje3. Comprender un texto, oral o escrito, no es simplemente ir descifrando el sentido de la serie de proposiciones que están en dicho texto. Esta es una interpretación exageradamente conceptual de lo que es un texto y de lo que implica el proceso de lectura. Hay que entenderlo de otra manera. En el proceso de lectura se da, más bien, una interacción entre las representaciones mentales implícitas en el texto y las que el lector tiene cuando se acerca a él. El lenguaje es un sistema de signos que permite la comunicación entre los humanos y supone una visión del mundo compartida (valores, relaciones, instituciones). El lenguaje recibe su capacidad significativa de la cultura en que nace y que lo envuelve. Por eso un texto no dice todo lo necesario para comprenderlo4
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