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“81 fuéramos ammaies,
podriames naturalmentc dar Iz espalda
a los sufrimientos de ia humamdad
para ocuparncs de nuestro propio peligo”
(C. Marx)
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INTRODUCCION

Ser humano equivale a ser intérprete. Cuanto mayor sea la complenpdad v ambighedad de
1z exisicncia numana, cuanio mas problemalica sea la transmisién de la sdentic y de la
sapientia, tanto mayor también serd la urgencia que experimentan las mujeres ¥ los
hombres de emuncar, denuncar y anunciar las representaciones de las cosas y de los
acontecimientos. Porque la inherente cuglidad interpretativa del ser humano pone de
manifiesto que éste jaméas accede inmediatamente a la realidad, sine que “la vida es un
escenario en el que se negocian {en el mejor de los cases) las representaciones de las
cosag™.! Por ello la inexcusable necesidad de interpretacion convierte al ser hurano en
paledgrafo, profeta y pregonero, que interviene decididamente en la diccion de la realidad

v, por ende, en la suya propia.

Existe un ampho pluralismo de definiciones en torno a lo que se entiende ¢

comprende por hermenéutica:

Para Hans-Georg Gadamer, abanderade de la Escuela de Heidegger y fundador
dec la Neo-hermenéutica, la hermenéutica “es una teoria filoséfica confrontada con
nuestre mundc cultural actual y concierne a la totalidad de nuestro acceso al munds
{(Weltzugang)®.? “La hermenéutica que ccnsidero filoséfica —nes dice Gadamer- no se
presenta como un nueve procedimiento de la interpretacion. Fundamentalmente describe
sclamente lo gue siempre acontece v, especialmente, lo que siempre acontece allf donde

una interpretacion es convincente y tiene éxito.”

Para Mauricio Beuchot, filosofo mexicano que ha profundizado en el tema, “la
hermenéutica se entiende como interpretacién o exégesis; y no solo como actividad
interpretativa, sino adem#s como el conjunto de lineamientos 0 reglas que pueden

seguirse en la actividad interpretativa”.4

Luis Alonso Schokel, exégeta jesuita y uno de los mds grandes biblistas de
nuestra época, afirma que “la hermenéutica es la reflexion tedrica sobre la comprension,

explicacién e interpretacion de textos literarios”.s

| Resweber, J.-P., sQuées interpretar?, Desclée De Brouwer, Bilbao, 1982, p. 25

* Gadamer, H-G., «Hermenéuticas, en: AA. VV., Diceionaro de hermendution, Herder, Madnd, 1995, pp 228-225.
@ Gademer, H.-G., Verdad y método. Fundamentos de una hermendutca filoséfica, Sigueme, Salamanca, 1977, p.
10. (En adelante citaremos la presente obra con las imciaies VM),

4 Beuchot, M., Hermenéutic, lenguaje e nconscients, Puebla Universidad Autdnoma de Puebla, 1989, aparsada
en: Revista de Fosofia (Universidad Ibero-Amertcana de Méxteo), 24 {1991}, p 44.

¢ Schdkel, L. A., Apuntes de hermendutica, Trotta, Madnd, 19%7, p 18



Para el tedlogo Aleman R. Schaeffler la hermenéutica es “aguella teoria del
comprender y doctrina del arte de exposicién que necesita la interpretacion para asegurar

su caming al servicie de la conciencia ¢ritica v de la praxis critica”.s

En nuestra investigacién partimos del presupuesto de que la hermenéutica es un
campe comin tanto para la filosofia, la teologia y el derecho. Hemos decidido enfocarnos
hermenéuticamente en los dos primeros ambitos, a saber: el filoséfico y el teologico.
Nuestro proposito es hacer explicita la relacidn entre hermenéutica filoséfica y
hermenéutica teolégica y cdmo existe una asuncién creativa de los aportes hermenéuticos

¢criticos de una hacia la otra y viceversa.

Para mejor lograr el objetive que nos hemos propuestc nos ha parecido
convermente dividir nuestra investigacion en dos grandes partes, que nc se oponenen sino
gue se complementan mutuamente, como se verd a lo largo de nuestra exposicion: la
primera parte aborda el planteamiento hermenéutice desde el ambito fileséfico v la
segunda parte hace lo mismo pero desde la perspectiva teoldgica.

Da

a la rigueza y ef pluralismo de hoerizontes v perspectivas en torno a lo que se
entiende por hermenéutica s necesario realizar, en primer lugar, un analisis genealégico
de tipo histérico-lingfiistico del concepte hermendutica y sus implicaciones en los
diferentes ambitos del saber humano, pues en la medida que se explique claramente lo
gue es la hermenéutica nos aproximaremos a entender y asumir responsablemente la
inexcusable necesidad de interpretacién que tenemos los seres humanos. A estc nos

avocaremoes en el primer capitulo de nuestro estudio.

Nos ha parecido conveniente exponer, en segundo luger, los antecedentes
histéricos de la teoria de la interpretacién iniciando con Fildn de Alejandris, autor del
siglo 1 d. C., y concluyendo con Matthias Flacius auter dei siglo XVI. Le hemos llamado
antecedentes histdricos de la teoria de la interpretacién porgue aln no existia el concepto

de hermenéutica como tal.

El tercer capitulo aborda va la trayectoria histérica de la hermenédutica.
Iniciamos este capitulo con Johann C. Dannhauer {1603-1668), tedlogo racionalista

originario de Estrasburge y que fue el iniclador de una ola de doctrinas generales de la

& Schaefiler, R, Comprender, en: H. Krings {ed.), Conceptos fundameniales de fillosofia 1, Barcelona, 1977, pp-
309-323.



interpretacion, ademas de haber usado por primera vez la palabra «hermenéuticas en un
titulo de libro; pasaremos necesaramente por la concepcidn hermenéutica de Friedrich
Danill Ernst Schlelermacher, entre otros, v concluiremos ¢l capitule aberdando los
apories hermendéuticos de Wilhelm Dilthey {1833-1611),

Para “concluir” esta primera parte, en el cuarto capitule expondremos lo gue
hemos titulado la hermenéutica alemana contemporanea. En este apartado de nuestro
estudio haremos énfasis en dos de las perspectivas hermenéuticas filosdficas que mas
han influide en la hermenéutica teoldgica, a saber: las hermenéuticas heideggeriana y la

hermenéutica gadameriana.

Tras haber descrite la trayectoria de la hermenéutica filoséfica en la primera
parte, pretendemos ahora, capitulo cinco, ver sus repercusiones en la hermenéutica
biblico-teolégica dentro del campe protestante. Aqui también se impone una seleccion.
Nos limitaremos a los tedlogos més representativos en la tematizacén del problema

hermenéutico contemporaneo.

Como capitulo penultimo hemos decidido exponer las caracteristicas de la
exégesis catdlica contempordnea para ver céme es que subsume los aportes de la
hermenéutica filosdfica meoderna v la reinterpretacién que de ellos hace desde su

horizonte teolégico.

Una vez expuestos los elementos filosdficos y teologicos de la hermenéutica en
general, en el Nitimo capitulo, que es el séptimo, abordamos la dimesion histérico-politica
de la hermenéutica teolégica latincamericana donde se verd, necesariamente, la
influencia y la asuncién creativa de los aportes criticos de la hermenéutica filoséfica
contemporanea desde un deterinado y especifico lugar histdrico, soclal, sexual, racial y

geografico.

Presentamos posteriormente las conclusiones generales de nuestro estudio,
donde rescatamos los elementos que hemos considerado mas importantes de nuestro
trabajo. Por 1ltimoe presentamos la bibliografia general empleada en nuestra

investigacian.



CcaPiTULO 1

ASPECTOS LINGUISTICOS Y SEMANTICOS
DE LA PALABRA EQUTVEVELY

Introduceidn

S4lo puede surgir una hermengutica cuando resulta seguro que las iméagenes del mundo
no son simples duplicaciones de la realidad tal como ¢s, sino que representan
interpretaciones pragmaticas, es decir, implicitas en nuestra relacién hablante con el
munde.” El desarrollo de una reflexidn explicitamente hermenéutica lleva el sello de la

medernidad.

En ese sentide no es casual que 1a palabra «hermenéuticar no aparezca antes del
siglo XVIL. Sin embargo, las huellas de ciertas concepciones de la modemidad pueden
remontarse hasta la antigliedad, en la que encontramos representaciones del cosmmos
mucho menos homogéneas de lo que suele hacernos ver los topices, construidos
precisamente por ios mismos amantes de los «antiguos»? Al lado de los eleatas y
platénicos de tendencia racionalista habia una sene de sofistas inclinados al relativismo
que tenian perfecta conciencia de que la perspectividad de los criterios humanos estaban
condicionados por el poder.? Por esc es una cuestion dificil como hay que determinar
hasta dénde se remonta de hecho la historia de la hermenéutica. La respuesta depende
evidentemente de qué se quiere entender por hermenéutica. Por eso, para delimitar
nuestro tema es precisc ir siempre en busca de las seflales del lenguaje a lo largo del
carming

1. Aspectes lingliisticos

En su uso actual la palabra chermenéutica» resulta ser extremadamente borrosa e
imprecisa, lo que justamente contribuyd a su glta coyantura, como geurre con casi todas
las nociones filosdficas. Conceptos como hermenéutica, significacién, explicacion,

exégesis o interpretacion se usan a menudo como sindénimos.1®

? Grondn, J., Infroduccidn g la hermengutica floséfica, Herder, Barcelona, 1999, p. 41.

8 Ferraris, M., La hermendutica, Taurus, México, 2000, p. 13.

°Ibid., p 7.

¥ Véase las diferentes definiciones sobre hermenéutica que dimos en la mrroduceién geperal, pp 1-2.



En funcién de una delimitacién terminolégica parece aconsegjable definir el
concepto de hermenéutica de una manera mas precisa y entenderlo en primer lugar como
una leoria de la interpretacién.! De momento puede quedar indefinido lo que quijere

significar teoria, puests que las di

ferentes hermenduticas tenian tammén diferentes ideas
acerca de lo gue se podia esperar de una teoria. Para glgunos (Schleiermacher) tenia que
ser una doctrina del arte del tratamiento de textos, es decir, una instruccién metodelogica
con reglas principalmente de caricter técnice-nonmativo.’2 En esta acepcién con la teoria
se queria ensefiar cémo habia que interpretar para excluir lo gratuito det universo de la
traduccidn. Para otros la hermenéutica tenfa que renunciar a esta tarea técnica para
adoptar la forma més ampliea de un analisis filosdfico o fenomenolégico del hecho
originario del interpretar o del comprender.!® En su variante fenomenoldgica parece que la
hermenéutica ya no ensefia como se debe interpretar, sinc gue se ocupa de como se
interpreta de hecho. Por tanto, las dos vertientes fundamentales de la hermenéutica son

la normativa y metddica y la fenomenologica.

También el alcance del concepto de mterpretacion es variable. Si se sostiene, por
gemplo, gue el lenguaje como tal es siempre interpretacién, entonces una teoria de la
interpretacion serfa una teeria general del lengugje ¢ del conocimiento, Pero incluso si el
lenguaje incluyera ineludiblemente la interpretacidén, no podris ser obieto de una
introduccién histérica a la hermenéutica. También aqui parece pertinente usar un
concepto de interpretacidn heuristicamente mas restringido. Conforme a ello la
interpretacion s6lo entra en juego cuando se quiere hacer comprensible un sentido
extrano o percibide come extrafio. Interpreiar es aqui hacer comprensible o traducir
sentidos extrafios en comprensibles (no necesariamenie en sentidos familiares, puesto

que también lo ne familiar como tal puede hacerse accesible a la comprensidn}, 4

A este proceso de interpretacion se dedica la teorie hermenéutica.’® Puede
parecer secundario si se lo considera sélo como un pequesio componente de ia experiencia
humana, pero adquiere une relevancia universal cuando nos dameos cuenta de que todas
las acciones humanas tienen como base un cierto proceso de hacerse comprensibles,
aunque sélo fuese a mode de una meta lefana. La pretensién de universalidad de la
hermenéutica dara testimonio de ello. Sblo en el siglo XX la conciencia filoséfica se ha

dado cuenta de esta universalidad, mientras que anteriormente, salve raras excepciones,

1 achakel, L. AL, Op. dit, p. 17,

? Sehlelermacher, F. D. E., Ermeneutica, trad. [taliana confrontada con el texto en alemin al cuidade de M.
Marassi Rusconi, Milan, %986, p. 35.

# Bahler, K., Teorfa del lenguaje, Alanza Editonial, Madrid, 1979, p. 23.

13 Boff, L., Los sacramentos de la vida, Ed. Paulinas, Madnd, 1989, p. 16.



se trataba el proceso de interpretacion cemo un problema especial del que se ocupaba

una disciplina auxiliar dentro de las ciencias exegéticas.!s

sprovincialess para asegurarse de la comprensién de si misma.!” De mterés para el
descubrimiento de su arqueologia es la circunstancia de que hube ciertos tlempos de
bisagra de la hermenéutica, en cierto modo épocas de conmutacién en las que el
problema de la interpretacion se volvid mas urgente. Aungue estos momentos han sido
detectado a menudo retrospectivamente, es decir, desde la Optica de la mstoriografia
actual, se puede decir que estaban relacionados con experiencias de rupfuras de
tradiciones que provocargn un interés mas intenso por el problema de la mterpretacién y

su teoria hermenéutica.®

Asi, por ejemplo, en la filosofia postaristotélica se desarrollé una teoria de la
interpretacién alegdrica de los mitos que se habian vuelto extrafios y obscencs para
someterlos a una evaluacién racionalizadora que volvid a actualizar sus significados
extrafios. Muchas veces el allanamiento de estas rupturas de tradicidn se efectuaba al
precio de interpretaciones gue vielentaban los contenidos.l® Tamhién la profecia del
advenimiento de Jesls, gue en la tradicién judia parecia tener un lugar secundario, tuve
que provocar una reflexién especial sobre los principios de la interpretacién.20 Para el
temprano medievo en general la interpretacién debia ocupar un lugar preferente, ya que
todos lo conocimientos se basaban en la exégesis de las Sagradas Escrituras y de los

autores de la antughedad.

En la época de la Reforma, la norma de la sola scripture modificd la
hermenéutica medieval, lo que significd un nuevo impulso para la reflexién hermenéutica.
Por esta razén a menudo se situd su comienzo en esta época, coma lo hizo, por ejemplo
Dilthey. Sin embargo, llama la atencidn que los tratados hermenéuticos que surgieron
durante la Reforma en relacion con las controversias con la ortodoxia catblica estan
plagadas de reglas procedentes de la patristica, de modo qué esta €poca de bisagra o

incluso del nacimiento de la hermenéutica resulta de hecho mucho menos revolucionaria

“Beuchot, M., Op ¢, p 43

¥ Grondin, J., Cp. ait, p. 157.

" Ferraris, M., Op- cit., pp 7-9.

2Inid., p. 17.

¥ Reale, G. - Antisen, D, Historia del pensamento filostfico y centlfico, t. I, Herder, Barcelona, 1993, pp. 238
240.

P1bid, pp. 351-352.



de lo que supone la historiografia de la hermenéutica vinculada a la teologia

protestante,?!

Durante el siglo XVII, comenzando por J, C. Dannhauer, aparecieron muchas
nermentuticas o docirinas generales de la interpretacion hoy casi olvidadas, que seguian
al espiritu racionalista en su proposite de ofrecer reglas metddicas para la averiguacion

del verdadero sentido de los {extos.

Bajo el estimulo de la "segunda revolucidén copernicana” de Kant, que otergaba a
la subjetividad un nuevo y consiitutivo papel en et procese del conocimiento, el
romanticismo efectué una nueva ruptura, aungue ésta se limité inicialmente a elaborar
unas reglas subjetivistas de la teoria de la interpretacién, aungue también en este Caso se
trataba en buena medida de modificaciones de modelos mas antiguos. El impulso
subjetivador de la critica kantiana hzo surgir hacia finales del siglo X1X el desafio del
historicismo, que significé una confrontacién radical a la teoria hermenéutica con el
problema relativamente nuevo de la objetividad de las clencias de espiritu, puesto que ia
sugeria el auge de lag clencias de la naturaleza, Autores como Beeckh, Dilthey v Droysen
insistieron en la necesidad de complementar la critica kantiana con una critica de la
razdn histérica. Kl futuro de la hermenéutica parecia haber encontrado asi su lugar en la

metodologia de las ciencias del espiritu.22

Fue justamente el proceso de enajenacién causado por la obsesién por la
metodologia ¥ la teoria del conocimiento en la filosofia lo que Hevd a Heidegger a
universalizar y radicalizar la hermenéutica.?® El «dar a entender, que habia sido desde
siempre la motivacion de los esfuerzos de la hermenéutica, dejé de ser un epifenémeno al
margen de las clencias vinculadas al texto para convertirse en el existencial fundamental
de un ente somendo al tiempo que, en funcion de su ser, se ocupaba de este ser mismo,
Hasta Gadamer y Habermas este ha seguido siendo ei horizonie de una hermenéutica

convertda irrevocablemente en filosdfica,?s

Expongamos ahora a modo de resummen breve los elementos mas importantes del
presente apartado:

11bid,, % I, pp. 99-105.
“Tbid., pp. 139-141.

2 Ibid., t. 111, pp. 517-522.
*1bid., pp. 557-563.



Una hermenéutica surge cuando resulta seguro que las imégenes del munde no
son simples duplicaciones de Iz realidad, sino que representan interpretaciones

pragmaticas, es decir, implicitas en nuestra relacién hablante con el mundo.

En ese sentido no es casual que la palabra <hermenéuticar no aparezca antes del
siglo XVII, 8in embarge, las huellas de ciertas concepciones de la modernidad pueden

remontarse hasta la antigliedad, en la que encontramos representaciones del cosmos.

Interpretar es hacer comprensible o traducir sentidos extrafios en comprensibles.

A este proceso de interpretacién se dedica la teoria hermenéutica.

En su uso actual la palabra «hermenéutica» resulta ser extremadamente borrosa
e imprecisa. En funcién de una delimitacion terminolégica parece aconsejable definir el
concepto de hermenéutica de una manera més precisa y entenderlo como una teorfa de la

interpretacién,

Una historia rigurosa de la hermenéutica debe volver a sus origenes para
asegurarse de la comprensién de s misma. Por esa razon hicimos una microhistoria
indicativa de la hermenéutica gue inicid con la filosofia postaristotélica, pasamos per la
época de la Reforma, mencionamos a J. C. Dannhauer hombre del siglo XVII v a “la
segunda revolucién copernicana” de Kant que dejard fuerte influencia en autores como
Boeckh, Dilthey y Droysen. Posteriormente menclonamos la universalizacion y
radicalizacion de la hermenéutica hecha por Heidegger y conciuimos con la referencia a

Gadamer y Habermas,

Hasta ese momento, la historia de la hermenéutica tal vez séle ha sido una
sevocacions, Nos ocuparemos en el apartado siguiente de sus etapas mds importantes,

comenzando por la vuelta a la etimologia v su reconsideracién.

2. Aspectios seméanticos de Ia pulabra spunvevey

La idea de que el objeto de la hermenéutica es el hacer comprensible un sentido
encuentra su primer punto de apoye en la etimologia.?® Desde G. Ebeling® se suele

diferenciar tres direcciones de significade de epunvevewy: expresar |afirmar, hablar),

¥ Beuchet, M., Tratado de hermenéutica analégica, UNAM, México, 1597, pp. 2-3.



explicar {interpretar, aclarar} v traducir {trasladar). No es dificil percatarse de que los dos
{ltimos significados se pueden expresar con la masma palabra, puesto que traducir, o sea
el traslado de sonidos extrafios a un discurso familiar, es en cierto modo interpretar. El

traducior debe aclarar ¢ hacer comprensible lo que guiere decir un sentide fordnes. ™

De esta manera quedan dos significados principales de gpunveveiv: expresar e

interpretar. Perc también aqui podemos captar un denominader comun, ya que en el
fonde se trata en ambos cases de un movimiente semejante del espiritu que apunta ala
comprensién, 36lo que en unc se dirige hacia fuera y en el otro hacia dentro, como lo
formulé J. Pépin.2® En el acto de «expresar» el espiritu en cierto modo da a conccer al
exterior su contenido interior, mientras que el «interpretam trata de penetrar 1o expresado
acerca de su contenido interior. En ambas direcciones se trata, por tanto, de un hacer
comprensible © de una mediacion de determinados sentidos. El interpretar busca el

sentide interior detras de lo expresado, en tanto el expresar da a conocer algo interier.

Esto permite comprender por qué los griegos entendian el expresar como un

«nterpretars, como gpunvevely. El discurso expresade es puramente la traslacién de

pensamientos a palabras. Por eso el escrito logico-semnantico de Aristoteles, «Pert
hermenegias, que trata de la posibilidad de gque una oracién sea falsa o verdadera {del

Aoyog antodovTikos®) pudo ser traducido al latin sin excepciones por «De interpretationes.

El enunciade (epunvewr) siempre es la traslacion de pensamientos que se

encuentiran en el alma (o sea desde el interior} al lengusaje exterior. En este sentido la
oracion es la mediadora entre los pensamientos y €l destinatario. Esta concepcién griega

del discurso culmina en la distincidn estoica entre el Aoyoc  mpodopikey el
Loyoo evBiafetoo {el Aoyoo expresado v €l interior]. El primero solo se refiere a la expresién

lepunvela, mientras que el ultimo apunta a lo interior de ella, lo pensado {Guevoun). 3!

% Ebeling, G, «Hermenéuticas, en. La religién como primer momento de la hermenéutica, vol. III, BAC, Madrid,
1659, p. 243.

*Boff, L, Op. cit., p. 15.

2 Pépin., J., «Hermenduticar, en: De ia interpretacér, vol. XIV, Barceions, 1988, p. 724 {con numercsas pruchas
de toda la literatura griega).

? Dawndson, D., De la verdad y de la interpretacién: fundamentales contnbuciones a la filosefia del lenguaje,
GEDISA, Bareelona, 1990, p. 26,

#® Begin la mformacién del comentarista de Aristételes Ammonics {Comm. in Arist. Gr. 4, 5, 5, 17/23}, Véase
Pépm, J., Op. cit, P. T23.

* Wéase Pépin, P., Op. at, p. 728, quen establece asi e} hijo canector desde la filosofia dei lenguaye aristotélica
hasta ia exdgesis fllonia pasando por la Estoa Es distincion entre un logos mterior y un logos expresado esta
ternaticamente plateada en lag primeras lineas del «Feri hermeneins (16 a) de Anstételes, dende definen los
sonides como los signos fonéticos de las expenenaas que se hallan e alma



La gpunveln no es mas que el logos puesto en palabras, su irradiacién hacia

fuera. Quen quierte inferpretar, en cambio, 12 palabra expresada, ha de intentar recorrer

el camino inverso, hacia el interior, hacia el Aovo evBeferos. El epunvevely se muestra asi

efectivamente como un proceso de mediacion de sentido, que retorma de un exterior a un

interior del sentido.3?

Ll concepto de hermenéutica se considera generalmente como Una creacion de la
Edad Moderna. Esto puede ser cierto si se tiene en mente s6lo la hermenéutica latina,

Perc este térming ng es oira cosa que la translacion latinizada de la palabra epunvevtixn,

que ya se encuentra en lag Grecia clasica.® Se la observa por primera vez en el Corpus
platonico (Pelitikos 260 d 11, Epinomis 975 ¢ 6, Definitiones 414 d 4] En el Politikos la

funcién de epunvevnixknes de indeole sagrada o religiosa. La Epinomis  sitla la
gounvevnixn al lado de la povnikn o arte de la adivinacidn, como dos formas de saber que
no pueden llevar a la oodur o verdad, puesto que el hermeneuta sélo puede comprender lo
expresado (o Asyouevovl, pero no puede saber si ademas es verdad (oinBes). Si bien capta
un sentido, algo expresado, no puede averiguar su verdad, tarea de la que se ocupa en

primer lugar la cogu.3*

cPuede averiguarse una diferencia entre la uwovtug (arte de la adivinacion} y la
gpunvevnixn (iransmisién)? Ni en el Poliikes ni en la Epinomis (puesto que ésta se¢ limita a
mencionar la epunveutikn en una lista de las clencias) las referencias ofrecen un
esclarecimiento suficiente. Lo que sabemos con certeza es que la povakn por si sola no
puede llegar a ninguna cotue o verdad, porque le es inherente un sentide ilusorio ¢
delirante (pevio). Platon observa en el Timeo {71 a - 72 b) que el poseido por el delirio

carcce de la sensatez para enjuiciar la verdad de lo percibido, aunque fuese de origen
divino, El delirante estd de tal manera fuera de si que no es capaz de interpretar
racionalmente su propia experiencia.® ¢A quién corresponde entonces €sta competencia

racional? Segin el Timeo es tarea del profeta (npodnmol. S6le &l estd en condiciones de

averiguar la verdad de la visién de la persona enajenada. En este contexio no se menciona

¥ Davidson, D., Op. ait., p. 35.
® Beuchot, M., Gp. ¢it., p. 3.
* Ferraris, M., Op. cit, 0. 9.



iz gpprveunikn. ¢Hay que situar su accion del lado del delirio que inspira la wovnixn o del

lado de la profecie? A partir de los fextos platdnicos no se puede responder a esta
pregunta de manera inequivoca. En toda la literatura griega restante también ei
significadc de wmpoonto permenecia alge ambiguo: a veces se referia al proféra de los
dioses directamente inspirado par la divinidad, a veces al que explicaba las palabras de
una persona ingpirada por la divinidad.® De todos modos s¢ le asignhaba una funcién
mediadora que permite apreciar que podia ejercerse en dos niveles. Por un lado se trataba
de la mediacidn entre los dioses v los seres humanos por parte del enajenado (o del

profeta) y, por otro lado, de 1a mediacidn entre el mediador misma y las demds personas.

Estas tareas mediadoras se atribuyen también al epunveve. En un pasgje
muchas veces citadoe, Platén califica a los poetas como los punvne Twv Geemvion 534 e).
Perc en cl mismo Didlogo describe a los rapsodas que recitan las obras de los poetas,
como los intérpretes de los intérprete {epunvewsn epunvng lon 534 el Lo mismo que el
wpoen o, el epunvevs parece ser tanto mediador entre dioses y seres humanos como
mediador entre los seres humanos v €l mediador {delirante). El hermeneuta es, por tanto,
el mediador de un intermediario, el mediador de una epunvig, una funcién que se puede

extender al mnfinito, puesto que siempre hay mAas por decir y por mediar de lo que se

puede verter en palabras en cada momento.®

Ya en la antigliedad, el servicio mediador de lo hermenéutice llevd a relacionar
etimoldgicamente la familia de palabras alrededor de gpunveus y gpunvevnikn con el dios
mediador Hermes, Pero la conexion es demasiado obvia para ser verdadera, per lo que Iz
filologia moderna la consideraba casi siempre con un desdén escéptico.®® Entretanto
ninguna interpretacioén etimolégica mejor ha conseguido imponerse del tode, de modo que

la cuestién de la procedencia del campo seméantico de la palabra eppttveverv debe quedar

aqui abierta.

En el nivel de la significacién de la palabra nos ha llamade la atencién sobre todo

el horizonte sagrade de gppnvevnixy. Un estrato de sentido much¢ més profano pero

3 Jauss, H., Ensayog en el campo de la experiencia sstética, Taurus, Madnd, 1986, pp. 223-224,

% Véase Van der Kolf, M. C., Articulo «Profetass, en: Interpretacibn bibhea, vol. 23/ 1, Madnd, 1957, pp. 797-816,
M iser, W., El acto dz lger: Teorin del efecto estético, Taurus, Madrid, 1687, p. 62.

B Véase Chantraine, P., diccionario efimolégico de la lengua griega, Madnd, 1971, En cambio F, K. Mayr atoga
por el manterumiento de la conexién entre Hermes y la hermenéutica; véase su articulo «El chos Hermes y la
hermenéuticas, en: Tradicdn y fiosofia 30, Madnd {1968}, pp 535-625.
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emparentado lo podemos encentrar ya en las Definitiones {414 d 1) psecudopiatonicas,

donde el adietivo gpunvevnixny quiere decir tanto como ssignificande algor. Esta lectura
seméntica se encuentra consecuentemente en relacion con la palabra epunvels. No sslo
significa enunciade, sine también lenguaje en general,® asi como traduccién, explicacién
0 también estilo 0 manera de recitar (elocutio).® Por ejemplo, megtepunveloo (en latin: De

elocutione) de Demetrio es un tratado sobre estilistica.®

También aqui lama la atencién la funcién homogénea de la gpunvers. Siempre se

refiere a la reproduccién de algo ya pensado para hacerlo comprensible. Porgue el «estilo»
Jacaso es ofra ¢osa que la transmisién lograda de sentido? Esta conexidn seguia siendo
dominante en la temprana literatura latina lo mismoe gue en la patristica, donde

gpunvevewv se traducia por interpretari y epunvele por intepretatic, aungue solo designabsa

el enunciado. Muy acertada es la defimcidn de Boecio (480-5325): «Interpretatio est vox
articulata per se ipsam significanse,® Filon de Algjandria (alrededor de 13-34 d. C.)

entendera por epunvein. €l Jogos enunciado.** Clemente de Alejandria {alrededor de 150-

215 d. C} la concibe igualmente como manifestacion del pensamiento por la palabra

T TC JOVOLUG EpUTveEL. 4

Lo que importa agui para una hermenéutica filoséfica es la amplitud, que no la
vaguedad {porque es altamente consistente), de la relacidon que la antigliedad ve entre el

lengugje en tanto reproduccién o interpretatio de los pensamientos y epunvevev. Porque la
explicacidn o la interpretacion que también se lama la mayoria de las veces epunveix, no
significa otra cosa gue la inversién de este procesc del hacer comprensible lo que
caracteriza al lenguaje como fal. La pretensién de universalidad de la hermenéutica

contemporanea séle tendra gue reconquistar esta concepeion.

¥ Véaae la equiparacidn de spiinyele v fledeftoo (manera de hablar, lenguaje, dialecta) en Adstoteles, De anima,
11, 2,420 b 18-20,

9 Véase Pépin, J., Op. cit, p. 726 con muchags referencias de comprobacidn,

sl El ibro sc basa en el pensamuento peripatético aungue su datzeidn es insegura. Véase Kerény, «Ongine e
senso dell'ermeneuticas, en: Castelli, E., (comp.), Ermeneutica e tradizmone, Roma 1963, p. 134,

2 Boeclo, Commentarmum in librum Anstotelis Pery hermeneias, liber primus, Meser, C., {comp.), Madnd, 1877,
p. 32,

+ De mugratione Abrahamy, I, 12 (Las obras de Fulon ds Alejandra, vol 14, Barcelona 1963, p. 100 eppnvera =
TROPOPE AOTON).

4 Vease Pépin, J,, Op. af, p. 732; también Hasso-Jaeger, H E., Op. atf, pp. 64-65, quien aclara muy
acertadamente que spunvele significa por poncape e llegar-a-expresar el pensamentc ¥ por tanto la
ranslerencia de lo pensado a lz sxpresidn. Sin embarpe, la tesis que extrae de ello, duigida contra la
hermenéunca actidal, de que la epunveaie entendida as{ no tiens nada que ver con exphicacidn o interpretacidn es
totalmentes erTdnea



Resumarmos brevemente los aspectos que consideramos mds importantes de este

segundo apartado:

La idea de que el objeto de la hermenéutica es el hacer comprensibie un sentide

encuentra su prmer punto de apoyo en la etimoelogia: epunveveiy.

Se suele diferenciar tres direcciones de significado de epunvevsrv, expresar,
explicar v traducir. Sm embargo dos son significados principales de spunvevewy: expresar ¢

interpretar.

En el acte de «expresan el espiritu en cierto modo da a conocer al exterior su
contenido interior, mientras que el sinterpretars frata de penetrar lo expresado acerca de
su contenido interior. En ambas direcciones se trata, por tanto, de un hacer comprensible

o de una mediacién de determinadoes sentidos.

Los griegos entendian el expresar como un «nterpretar, como gpunvevev. El
discurso expresade es puramente la traslacion de pensamientos a palabras. Ei enunciado
{[epunvere slempre es la traslacion de pensamientos que se encuentran en el alma {o sea

desde el interior) al lenguaje exterior.

Quien quiere interpretar la palabra expresada, ha de intentar recorrer el camino

inverso, hacia el interior. El gpunvevely s€ muestra asi comoe un proceso de mediacién de

El concepto de hermenéutica se considera generalmente como una creacion de la
Edad Moderna. Esio puede ser cierto si se Hene en mente $61¢ la hermenéutica latina.
Pero este término no s otra cosa que la transiacién latinizada de ia palabra epunvevtixy,

que ya se encuentra en la Grecia clasica ¥ que se le observa por primera vez en el Corpus

platonico.

Ya en la antigfiedad, ¢l servicio mediador de lo hermenéutico llevé a relacionar

etimologicamente la familia de palabras slrededor de gpunvevs y epunvevtikn con el dios
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mediador Hermes. Pero la conexién es demasiado obvia para ser verdadera, por lo que la

fllologia moderna la consideraba con un desdén escéptico.

Ninguna interpretacion etimoldgica mejor ha conseguide imponerse del todo. de

modo gue la cuestién de la procedencia del campo seméntico de la palabra spunvevev

debe quedar abierta.

En el ruvel ce la significacién de la palabra nos ha llamado la atencién sobre tedo

el horizonte sagrado de epunvevtim. Un estrato de sentido mucho més profano pero

emparentado lo podemos encontrar ya en las Definitiones pseudoplaténicas, donde el

adjetivo epunvevnien quiere decir tanto como «significando algo».

Lo que importa para una hermenéutica filosofica es la ampiitud, que no la
vaguedad, de la relacidon que la antigledad ve entre el lenguaje en tanto reproduccidn o

interpretatio de los pensamientos y punvevely.

2. La interpretacidn alegérica de los mites

Con esta evidenciz terminolégica, que discute el lenguaje fundamentalmente como
interpretatio, sélo se presentan los inicios de una teoria explicita de la interpretacidn. Aan
no constituye una hermenéutica en cualquier sentido sistematico. El problema del hacer
comprensible solo se vuelve actual como tal cuando ya no se puede lograr. La necesidad
de una reflexién explicita sobre la explicacidn, sobre el acontecer primaric det lenguaje en
tanto inferpretatio o como reproduccion del pensamiento, se debe -y no hay nada mas

humanoc que esto- a la experiencia de la incomprensibilidad.

Esta reflexién surgld solo cuando el comprender se vie ante el desafio de pasajes
y elementos de la tradicion religiosa y mitoldgica que se habian convertide en escuros o
escandalosos, Especialmente en la época helenistica, cuande se equiparg lo divino con el
logos racional -hasta aqui habia Hegado la filosoffa-, ya no parecia adecuado a lg divino o
& la razén hablar de acaecimientos demasiado humanos en el Olimpo, como enganos y
celos tal como los referia la épica. El lenguaje mitice ya no se podia tomar en su sentido
verbal o literal, de meodo que requeria una reinierpretacion «alegoricas. Sus comienzos se
sitlan generaimente en la filosofia estoica que elabord una interpretacién sisternatica,

racionalizadora y por tanto alegdrica de los mitos.
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En la medida en que su funcién era adaptar contenidos de pensamiento mas
antiguos al espiritu del tiempo de €pocas posteriores, la practica de la slegoria es
probablemente aGn mas antigus, ya que también Platén y Aristdbteles habian hecho
interpretaciones racionales de mtos. Incluso los rapsodas, aungue sélo fuese en su estilo

de recitacion {jepunveind], seguramente tenian en cuenta el gusto actual de su publico.

También en la exégesis rabinica temprana se dieron desviaciones del sentido literal® que
ocasionalmente dio lugar a criticas. En cierto modo es practica subyace en la esencia de

la gpunvewr. como mediacion de sentidos.

Desde la plena concepcion del epunveveiv parece claro gue detras de lo

literalmente enunciado hay alge diferente, zlgo méas, que requiere un mayor esfuerzo

hermenéutico justamente porque el sentido inmediato ¥ verbal resulta incomprensible.

Esta prdctica sélo fue sistematizada ¥ convertida en un método consciente por los
estoicos. Sin embargo, ante el cardcter fragmentario de 1a tradicidn (no se ha conservado
ningin tratade completo de los estoicos) resulta dudoso y dificil de averiguar si la estoa

también llegd a elaberar una teoria de la alegoria. La expresion misma de chleyopia no se
encuentra en los fragmentos estoicos.® En cambio circulaba el término probablemente

equivalente de vrovow, al gue ya Jenofonte y Platdn usarcn en el sentide de alegoria. La
wrovole. es una forma de comunicacién indirecta, que dice algo para hacer entender otra
cosa, un precedimiente que quedard cenceptualizade en el verbo clheyepev, que significa
literalmente decir [eyopveiv) alge diferente {ehhos) v concretamente en piblico {se puede

discernir aqui también el agora}. Detrds del sentido cara al agora hay algo ofro, alge mas

profundo que de entrada resulta extrafio al 4gora, a los asuntos pliblicos.

La practica de la interpretacion alegorizante de los mitos consistia, por tanto, en
encontrar alge més profundo detrds del sentido literal escandaloso. Lo chocante o
absurdo del sentido inmediato es justamente un indicio de que se referia a un sentido
alegdrico que el lector u oyente avisado tenia que descifrar. Pero ¢en gué consiste este
sentido diferente? ¢No significa precipitarse z la arbitrariedad cuando se prescinde del
sentido literal? Aunque no se podia evitar este peligre y ya en la antigliedad le valio clerto

descrédito 2 la alegoresis, los intérpretes alegdricos insistieron en que siempre habia que

“ Pépn, J., Op. oif., p. T4
% Véase el cuidadoso andlisis verbal de Klauck, H.-J., Alegoria y alegorias en los texics griegos, Desclée De
Brouwer, Bibao, 1978, p. 32,



partir del sentido literal para ubicar a éste cortectamente. El recurse favorito para ello era
la etimologia. Porque los estoicos eran de la opinidn de que los hombres mas arcaicos afin
llevaron un logos no adulterado dentro de si, de manera que podian acceder a la esencia

de las coses.

Esta practica se describe de manera éspecialmente flustrativa en el segundo libro
del De natura deorum de Cicerdn, donde se habla de un discurso atribuide al estoico
Balbus, Este quiere demostrar que los griegos hablan convertido cualidades morales o
fuerzas benévolas de la naturaleza en dioses. Por Saturno habia que entender, por
ejemnplo, el tiempo, ya que Saturno significa «saturado de aflos» (guod saturetur annis).
De este modo la etimologia podia esclarecer la direccion del sentido oculto que iba mas
alla del sentido literal,

En reahdad, la expresidn cireyopaprocede de la retérica y fue acufada por un

gramaético, el Pseudo-Heraclito {siglo I d. C.). En su definicién la alegoria es un tropos
retdrico que permite decir alge y al mismo tiempo insinuar otra cosa.*® La alegoria no
designa en primer lugar ¢l proceso intelectual de la explicacién, s1n0 que es inherente al
propio lenguaje. Esta incluida en la funcién enunciadora. del lenguaje, en su capacidad de
hacer resonar algo distinto en o enunciado. Es obvio que la distincién estoica entre un

AOYOS TpOBOLKOGY Un AoYoo eviwBetos anticipo esta formacion conceptual retérica.s®

La palabra enunciada no se basta a sl misma, sino que remite g algo diferente,
de lo cual es signo. En la explicacidon y en la comprension se trata manifiestamente de
este logos interior vy ne de la palabra misma. Por eso, el lenguaje invita a reconocer el
logos literaric dentro de sus limites y de sobrepasarios. Antes de que la alegoria se
convirtiecra en una técnica de la explicacién, era una simple forma de hablar (lo que

también es ciertc para ULRovolwy), ¥ Mas concretamente una forma retérica, va que el

gjercicio de la retérica tiene gue ver con la transmisidén de sentide. Por ¢sta tazén se ha
establecido en la investigacién hacer una diferencia® entre la alegoria como forma
originaria del hablar, que apunta a algo supraliterario, v la alegoresis, que significa el
proceso explicito del interpretar, 1a reconduccion de la letra a la voluntad del sentido que

se comunica ¢n ella (bien mirado ia inversién de la alegoria).

7 Cicera, De natura deorum, lber 11, cap. XXV, Véase al respecte Pépin, J., Mito y alegorfa, Los origenes grieges U
ia recepcidn udec-cnstiana, Herder, Barcelona, 1975, pp- 185-127

¢ Peudo-Heraclito, Quaestiones Homencas, Celmann, F., {comp.), Bareelona, 1910, p. 2. Véase Klauck, H.-J,,
Op. cit., pp 45-83.

* Klauck, H.-J., renmute a este respecto a la filosofia estorca del lenguaye, Op, ett., p, 39

% Véase Klanck, H.-J., Cp. cit., p. 52.
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Hay tres razones parz la interpretacion alegdrica de los mites, es decir parg la
alegoresis.®! La primera es de tipo moral: Tenfa que ayudar a eliminar lo escandalose de
los textes miticos. Segiin la expresidn acertada del Pseudo-Her#clito, la alegoresis servia

como ovTpopnoxov g oosfelaccomo antidoto contra la impiedad. La segunda razén,

proxima a la primera, era de indole racional. Los estoicos querian demostrar que la
interpretacion racional del mundo era compatible con el mite, en ciertec modo como
testimeonio de su conviccion de que el logos omniabarcador era en todas partes el
mismo.? Finalmente se sumd una razon tal vez alge utilitarista. Ningan autor quiso
prescindir en aquella época de la autoridad de los antiguos poetas. Para los estoicos era

de una importancia enorme el mantener la autoridad del mito.

Anteriormente, la sospecha de impledad podia levar al simple rechazo de la
literatura mitica, como fue el case en Jendfanes™ y no pocas veces en Platon5t Los
estoicos ya no podian perritirse esto. Necesitaban el apoye de la tradicién para mantener
st imagen del mundo perfecto a pesar de la relacidn ya quebradiza con el mundo griego
mas antiguo. Cuanto mas problemética y alejada se vuelve la tradicion, tantc mas

urgente resulta salvarla, aunque fuese griificialmente, por medio de la alegoresis.

En el fondo, ninguna de estas tres razones es obsoleta. También hoy en dia se
movilizan a veces inferpretaciones alegbricas para reinterpretar puntos moralmente
chocantes, para poner en concordancia la razdm con la poesia o para dejar intacta la
autoridad de los clésicos. En la medida en que surgid a partir de estas razones, la
doctrina estoica del logos interior y exterior en la explicacion alegdrica de los mitos dio un

impulso esencial al desarrollo de la hermenéutica.

Expongamos a modo de resumen las ideas mds importantes de lo expuesto en

este apartado:

La necesidad de una reflexién explicita sobre la explicacion, sobre €l acontecer
primario del lenguaje en tanto inferpretatio o como reproduccion del pensamiento, se debe

a la experiencia de la incomprensibilidad.

St Yéase de Lubac, H., Historia y espiritu, Desclée De Brouwer, Bilbao, 1950, p. 160,

2 Véase Klauck, H.-J., Op. cit, p. 39: «El logos Gnico, racional, que sostiene todo el universo, también actiia en
el lengmaje, en el mmuto ¥ 1a poesias.

5 Thid., «Homero y Hesiodo atnbuyeron a los dioses todo io peor y vergonzoso de los hombres- robar, adulterio ¥
engatos.

* Véase Pépir, J., 1976, pp. 112-121
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Esta reflexion explicita sobre la explicacion sélo surge cuando el comprender se
ve ante el desafio de pasajes y elementos de la tradicién religiosa y mitologica que se han
convertido en oscuros ¢ escandaloscs. El lenguaje mitico ya no se podia tomar en su

sentido verbal ¢ literal, de modo que requeria una reinterpretacién «alegérican.

Los comienzos de esta reinterpretacion «alegoricar se sittan generalmente en la
filosofia estoica que elaboré una interpretacion sistematica, racionalizadera y por tante
alegbérica de los mitos. En la medida en que su funcidén era adaptar contenidos de
pensamiento mas antiguos al espiritu del tiempo de épocas posteriores, la practica de la
alegoria es probablemente aGn més antigua, ya que también Platén v Anstételes habian

hecho interpretaciones racionales de mitos.

Esta prdcfica, sin embarge, sdlo fue sistematizada y convertida en un métedo
consciente por los estoices. Por otro lado, ante el caracter fragmentario de Ia tradicion
resulta dificil de averiguar si la estoa llegd a elaborar una teoria de la alegoria. La practica
de la interpretacidn alegorizante de los mitos consistia en encontrar algo més profundo
detras del sentido literal escandaloso. Lo chocante o absurdo del sentide inmediato es
justamente un indicic de que se referia a un sentido alegdrico gque ¢l lector u ovente

avisado tenia que descifrar,

Los intérpretes alegdricos insistieron en que siempre habia que partir del sentido
literal para ubicar a éste correctamente. El recurso faverito para ello era la ctimologia. La

expresion oAisyopixprocede de la retdrica y fue acufiada por un gramatico, ¢l Pseudo-

Heraclite. En su definicidn la alegoria es un tropos retdrico que permite decir alge y al

mismo tiempe insinuar otra cosa

Hay tres razones para la interpretacién alegorica de los mitos, es decir para la
alegoresis: La primera es de tipo moral: Tenia que ayudar a eliminar lo escandaloso de los
textos miticos; la segunda razon, proxima a la primera, era de indole racional. Los
estoicos querian demostrar que la interpretacién racienal del mundo era compatible con
el muto v, finalmente, se sumo una razén tal vez algo utilitarista. Ning(in autor quise

prescindir en aquella época de la autoridad de los antiguos poetas.
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CarPiTULO I

ANTECEDENTES HISTORICOS DEL HORIZONTE

LE LA TECRIA DE LA INTERPRETACIOGN

Intreduccion

Hemos dicho al inicio del capitule primero que una historia rigurosa de la hermenéutica
debe volver a sus origenes «provinciales» para asegurarse de la comprension de si
misma,* pero no sdlo eso, hay que ir més alla. De interés para el descubrimiento de su
arqueoclogia es la circunstancia de que hubo ciertos tiempos v personalidades de bisagra
de la hermenéutica, en cierto modo épocas de conmutacion en las que el problema de la
interpretacion se volvio mdés urgente, son estos momentos los que queremos indicar y
destacar en el presente capitulo. Aunque estos momentos han sido detectado a menudo
retrospectivamente se puede dectr que estaban relacionades con experiencias de rupturas
de tradiciones que provecaron un interés mas intenso por el problema de la interpretacion

¥ U teoria hermenéutica.®

Muchas veces el allanarmientc de estas rupifuras de tradicién se efectuaba al
precic de interpretaciones que violentaban les contenidos.” También la profecia del
advenimiente de Jesis, gue en la tradicion judia parecia tener un lugar secundario, tuve
que provocar una reflexién especial sobre los principios de la interpretacion.®® Para el
tempranc medievo en general la inferpretacidn debia acupar un lugar preferente, ya que
todos lo conocimientos se basaban en la exégesis de las Sagradas Escrituras v de los
autores de la antigliedad. Veamos, pues, lo que hemos considerade los antecedentes

histéricos del horizonte de la teoria de la interpretacién.

1. Fiién de Alejandria

Filén es un judic nacido en Alejandria entre el 15 y el 10 a. C. ¥y que actud durante la
primera mitad del siglo 1 d. C., puede ser considerado, al menos en parte, como un
antecesor de los Padres de la Iglesia. Entre sus numerosas obras destacan la serie de
tratados que constituyen un Comentario alegdrico al Pentateuco (recordemos en especial

La creacidn del mundo, Las alegorias de las leyes, El heredero de las cosas divinas, La

¥ Ferraris, M., Op. ctt, pp. 7-9.
*1bid., p. 17.
¥ Reale, Gr.-Antisen, D., Op. cit,, pp. 238-240,



emigracion de Abraham y La mutacidn de los nombres, que se cuentan entre sus obras
mas bellas).s?

El mérito histérico de Filén reside en haber intentado por primera vez en la
histora una fusién entre filosofia gnega y teologia mosaica, creando asi una filosofia
mosaica. Filén llevd a caho esta tarea mediante el método de la alegoria, Afirmd que la
Biblia posee: &) un significado Hteral que, sin embarge, no es el mas importanie, v b} un
significado oculto, segin el cual los personagjes v los acontecimientos biblicos son
simbolos de conceptos y de verdades morales, espirituales y metafisicas. Estas verdades
ocultas {que se sitian en diferentes planos) requieren una peculiar disposicién de animo
fo incluso, una auténtica inspiracion) para poder ser capiadas. La interpretacidén alegdrica
tenidra un éxito enorme y se convertira en un auténtico métods de lectura de la Biblia
para la mayoria de los Padres de la Iglesia y, por lo tanto, se convertird durante mucheo

tiempo en una consiante de la historia de la patristica.®

1.1 Lo alegdrico segiin Filén de Alejandria

Por prudencia hemos omitido hablar de una teoria hermenéutica en relacién con los
estoicos. Un esbozo de la misma no se encuentra con anterioridad a Filén de Alejandria,
un autor fuertemente influenciado por los estoicos. Se le considera generalmente como ¢l
padre de la alegoria,®! aunque no define en ningln lugar su método alegdrico.8? También
Filén se dedica en primer lugar a la practica aplicande la alegoresis a los texios del
Antiguo Testamento, pero solo raras veces reflexiona sobre los principios basicos de su

proceder.

La alegoresis que €l se propone tiene mativos apologéticos y la aplica cuando una
explicacion literal corre peligro de causar un malentendido con respecto al mito. Ahora
bien, ¢come se puede determinar si un fexto biblico debe ser wmterpretade literai o
alegoricamente? Segln Filon, el autor, o en ciertos casos Dios mismo, se ocupa de gue se
entlenda el texto, alegbricamente, diseminando signos objetivos o apoyos alegoricos en el

texto.5® Por ejemplo, el primer Libro de Moisés habla de arboles en el paraiso, arboles de

=1hid., pp. 351-352.

¥ Reale, G, - Antisen, D., Histona del pensamuento filosdfico y cwentifice, t. 1, Herder, Barcelona, 15995, pp. 353-
354.

¢ Thid,

8 Véase la recopilacion reciente de ensayos de Pépn, J., La fradicwn de la alegoria de Fién de aleondria a
Duante, Desclée De Brouwer, Bilbao, 1987.

62 Véase Christiansen, 1., La téenica de la alegoria en Filon de Alejandria,, Desciée De Brouwer, Bilbao, 1969, p
134.

% Véase Pépin, J., 1987, p. 34 a5 {«los indices de la alegoriar.
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la vida y arboles del conocimiento {Gn 2,9), que sen tan diferentes de los nuestros que
una interpretacién literal parece poce plausible. De este modo, en las Escrituras mismas
hay trampelines para la alegoria, como las de la aporia, de la absurdidad, de la extrafieza
o de error de la letra, que solo pedian ser intencionados por el autor de las Sagradas
Escrituras, puestc que la revelacidén divina no puede contener falsedades®t Lo que
pretenden revelar son especialmente los misterios incorpdreos y divinos, para los que los
sentidos «corporales» son inservibles por principio. Por eso, el contenido mismo sugiere

optar por el camino alegdrico.

Filon compara la relacion entre el sentide verbal y el alegdrice con la relacion
entre cuerpo y elma, una metafora que justifica una cita més larga por su gran influencia

posterior:

«La interpretacion {efnynoecws) de las Sagradas Escrituras consiste en

explicar el significado oculto en las alegorias. Porgue, segin estos
hombres, la totalidad de los Libros de las Leyes se parece & un ser
viviente que tiene un orden verbal en tanto cuerpe, pero en tanto alma
posee un significado invisible ¥ escondido en las palabras. El alma
dotada de razén comienza a ver aqui le que le es familiar. A través de las
palabras, como a través de un espejo, descubre la inmensa belleza de las
ideas gue se muestran en aquéilas; elia despliega los simbolos alegéricos
y los aparta para poner bajo la luz el significado desnudo de ias palabras
para aquellos que son capaces de ver en pequefios indicios lo invisible a
través de lo visible.»®®

El hecho de que la alegoresis pretende alcanzar alge invisible y més elevado
conlleva que este sentido no pueda ser inmediatamente accesible a todos los lectores. Sélo
el intérprete inicizde, con vocacién y experiencia puede llegar hasta este sentido maés
elevado, que Dios quiso preservar del lector cortiente que queda adherido a Ia literalidad.
Tal como lo explica Filon, sdlo aquellos que pueden ver gracias a pequefios indicios lo

mvisible a través de lo visible {tol0 SWOLEVOLT ex HIKPUG UMOUVIECEMG TO 0horvT Sl Tuv
dovepuv Beeapery estan en condiciones de captar el sentido mas profunde de la escritura.

Por eso, Filén se sirvid en varias ocasiones del lenguagje érfico de los mistagogos para

describir la elevacion al sentido alegérico. No es para la mayoria {xpog Tuoo oiioud), Sino

para la minoria {rpoc ohiyoud, para aguellos gue se interesan per el alma y no por la

5 agui se encuentrs al parecer =l punto de reconexidn para la actuzlizacion de la doctrina del logos exterior ¢
witerwr por parte de Phulos que ya hemos menacnade.
& De vita contemplativa, § 78.
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letra.*® La llave de la escritura sélo se abre al circulo esotérico de aquellos que son dignos
de lo invisible. De hecho es logico que el discurso religioso sugiere una comprension
aleglrica, ya que trata de o no terreno por medio de un lenguaje plenamente terreno. La

caracteristica del logos expresado, del hovosnpoeopikos, de ser siempre signo de otro logos

invisible, s6lo pudo favorecer esta concepcién.

En la época desde la estoa hasta la patristica, en general era muy extendida ta
conviccion de que todo o religioso poseia algo simbolico, indirecto, misterioso. Lo religiose
trataba del espinttu, o sea de algo esotérice que sélo ia alegoria ¥ el sentido espiritual o
pneumatico podia descifrar. Peco 2 poco se iha imponiendo la idea de que lo religioso
consistiria tnicamente en misterios, lo cual parecia perfectamente correcto en cuanto al

contenido {lo divino) y en cuante al destinatario humano {adherido & o corporal),

Aungue Filén subraya ocaslonalmente que el senfide verbal es inevitable vy
advierte del peligro de una alegorizacién radical, €1 msmo no escapd a este peligro. Se
pueden encontrar afirmaciones suyas segin las cuales toda la Escritura consistiria en
misterios. Cualquier pasaje seria misterioso y necesitaria la alegoria. La primera teoria
consistente de Iz alegoria que ofrece la antigiiedad culmina, por tante, en la intuicidn del
caricter universal de lo alegdrico. Lo que asoma aqui por primera vez en el terreno tebrico

{porque ya estaba insinuade en la concepcidn de la palabra eppevele) es un lejanc estadio

previo de la pretensién de universalidad de la hermenéutica. Lo que nos sugiers pensar es
que todo lo verbal debe remitir a algo preverbal para ser plenamente comprendido. La
escritura no se basta a si misma,5 sino que requiere la ayuda o la luz de otra instancia,
una necesidad que parece satisfacer lo alegérice. Su universalizacién indica la necesidad

de gue =l Aoyoo npodemixes remonte al egpiritu que lo anima. S6lo este Ultimo interesa at

intérprete.

La universalidad de lo alegdrico que en principic no habria que cuestionar, ya
que ninguna palabra escrita puede bastarse a si misma puede seducir, sin embargo, a
descuidar e} logos verbal, la voluntad de enunciacién gue s6lo en ¢l puede manifestarse,

de modo que ta! descuide puede dar lugar a la arbitrariedad interpretativa. Por eso, ya en

5 Acerea de este trasfondo mistagdmes en Fildn véase Pépin, J, 1987, p. 13, Sigud siendoe de gran importancia
para los primeros Padres de la iglemia. Algunos pasajes del Nuevo Testamento, especialmente del euarte
Evangeho (el Logos entrd en e mundo, pero el munde no lo reconccid), parecian favorecer una lectura
mistagbgea. Véage Jn 1, 5; 3, 12,

57 Agui sigue ejermendo claramente su wmnfluencia la herenma del Fedro platéruco (274-278) Acerca de la
umversahidad de la problemitica que sefialamos en Platdn véase el articule de Szlezdk, Th., «Didloge y
Esotensmos, en: Museun Helveticum 35 (1978}, pp 18-32
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la anugliedad ia preferencia por la alegoria valid a Filon cierto descrédito, porque se alejd
demasiado viclentamente del primado de 1a interpretacion verbal de las leyes, practicada
por los exegetas judios de la Tord, que estaban menos influenciados por la tradicién orfica
de Grecia. Tal vez por esta razén su influencia en la exégesis palestinense fue tan escasa

que el judaismo rabinico lo excluyd tacitamente del canon de la tradicién judia

Resumarmos los aspectos mas importantes del presente apartado sobre la

universalidad de lo alegérico segliin Filon de Alejandria:

A Filén se le considera generalmente como el padre de Ia alegoria, se dedica a la
practica aplicando la afegoresis a los textos del Antiguo Testamento, pero s61o raras veces

reflexiona, sobre los principios béasicos de su proceder.

La alegoresis que €l sz propone tiene motivos apologéticos y la aplica cuande una

explicacion literal corre peligro de causar un malentendide con respecto al mito.

Segin Fildn, ¢l autor sagrado o en ciertos casos Dios mismo, s ocupa de que se
entienda el texto, alegdricamente, diseminando signos objetivas o apoyos aleglricos en el
fexta. Por lo tanto en las Escrituras mismas hay trampolines para la alegoria, como las de
la aporia, de la gbsurdidad, de la extrafieza o de error de la letra, que sbélo podian ser
intencionados por el autor de las Sagradas Escrituras, puesto que la revelaciéon divina ne

puede contener falsedades.

Lo que pretenden revelar las Escrituras son los misterios incorpéreos y divinos,
para los gue los sentidos «corporales» son inservibles por principio. For eso, el contermdo

mismo sugiere optar por el camine alegdrico y asi 1o asume Filon.

El judio alejandring compara 1a relacion entre €l sentide verbal y e} alegbrico con
la relacién entre cuerpo y alma, el cuerpo una carcel que no nos permite ver mas alla y el

alma la auténtica libertad del hombre.

E! hecho de que la alegoresis pretende alcanzar algo invisible y més elevado
conlleva que este sentide no pueda ser inmediatamente accesible a todos los lectores. Solo
el intérprete iniciado, con vocacion y experiencia puede llegar hasta este sentido mas

elevado, que Dios quiso preservar del lector corriente que queda adherido a la literalidad

& Klauck, H.-L., Op, cit,, p. 98,



Mo es para la mayoria, sino para la mincria, para aguellos que se interesan por ¢l
alma y no por la letra. Para Fiidén es logico que el discurse religioso sugiere una
comprension alegérica, ya que trata de lo no terreno por medio de un lenguaje

plenamente terreno.

En la época desde la estoa hasta la patristica, era muy extendida la conviccién de
que tedo lo religioso poseia algo simbdlico, indirecto, misteriose. Lo religioso trataba del
espiritu, o sea de algo esotérico que sole la alegoria y el sentide espiritual o pneumatico

pedia descifrar,

Aungue Filén subraya que el sentido verbal es mevitable ¥ advierte del peligro de
una alegorizacién radical, él mismo no escapé a este peligro Se pueden encontrar
afirmaciones suyas segin las cuales toda la Escritura consistiria en misteros. La primera
teoria consistente de la alegoria gue ofrece la antighedad culmina, por tante, en la

intuicidon del cardcier universal de lo alegérico

2. Origenes de Alejandria

El pensamiento de Origenes representa un primer vy grandiose intento de sintesis entre
filosofia ¥ fe cristiana, en el que las doctrinas de los griegos (en especial, la de los
platénicos, pero también las de otros fudsofos, por ejemplo los estoicos) fueron utihzadas
como instrumentos conceptuales aptos para expreésar ¢ interpretar racionalmente las

verdades reveladas en la Escritura.6°

Qrigenes nacié en Alejandria, hacia el 185, Su padre, Lednidas, mund martir, Ei
patrimonic de la familfa fue confiscado ¥ Origenes tuvoe que ganarse la vida con la
ensefianza. Todavia muy joven, a partir del 203, estuve a carge de la escuela catequética,
manifestandose como un auténtico modelo por su doctrina y por su virtud. Obligade en el
231 a abandonar Alejandria, expulsadc por el obispe Demetrio, Origenes continud con
éxito sus actividades en Cesarea (Palestinaj. La pe¢rsecucién de los cristianos ordenada
por el emperador Declo le gleanzd también a €, v fue encarcelado y torturade. Muri6 en el

253, a consecuencia de estas torturas.

® Reale, G. - Antisert, D., Op. o1t pp. 362-363.
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El pensamiento de Origenes fue durante mucho tiempo objeto de controversias y
de ardorosas polémicas, que envenengron los dnimes, llegando & un punto culminante a
principios del siglo VI. Debido a elio el emperador Justinianc condend en el 543 algunas
tesis origenistas y también lo hizo un concilio en el 333. Estas condenss, provocadas en
gran medida por los excesos a que habian llegado los origenistas, ocasionaren la pérdida
de gran parte de la enorme produccidn de Origenes. Entre las obras que se conservan,
son de relieve para la filoscfia Los principios, su obra maestra doctrinal (st bien no nos ha

liegado en su redaccién originaglj, la Refutacién de Celse y el Comentario a Juan.®

Origenes coloca en el centro a Dios v a la Trinidad {no al Logos, como habia sido
el caso de Clemente). A Dios hay que concebirlo de acuerdo con el signo distintivo de la
incorporeidad. Se equivocan quienes piensan -interpretando groseramente la Biblia- que
Dios es fuego o es aire, ¢ quienes -como los estoicos- piensan el ser s6lo como cuerpo.
«Dios o puede ser entendido como cuerpos, sino como «realidad intelectual y espirituals,

«naturaleza intelectual simple»,

La naturaleza de Dios no puede conocerse: «Dios es incomprensible e
inescrutable en su realidad. Cualquier cosa que pensemos y comprendamos de Dios,
debemos creer que El es muy superior a lo que de El pensemos... Por esto, su naturaleza
no puede ser abarcada por la capacidad de la mente humana, aungue sea la mas pura y
la mas limpida» En estas palabras se advierten resonanclas neoplatonicas: en efecto,
Origenes asistié en Alejandria a las clases de Ammonio Sacas, cuya escuela fue la forja
del neoplatonismo. Ademas Origenes habla de Dios en términos de monadas y enéadas, y
Hega a utilizar la expresion «por encima de la inteligencia ¥ el ser», que Ploting convertird
en famosa. Sin embargo, no vacila en considerar a Dios como Inteligencia, como fuente de
toda inteligencia y de¢ toda substancia intelectual, como Ser que da el ser a todas las
cosas, o mejor dicho, que participa en todo lo que es el ser, como Bien o Bondad absoluta

de ia que proceden todos los demds bienes.™

2.1 Lo tipoldgico segin Origenes

En el cristianismo tempranc lz influencia de la alegoresis de Filon fue muy
importante, porque, desde un principio, se enconiraba ante el reio que suponia la
anunciacién de Jeslls y su relativizacién implicita de la ley judia. A partir de su

enseflanza ya no se podia tomar al pie de la letra la ley mosaica v especialmente sus

7 ibid.
7 Ibid., p., 364,
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esperanzas proféticas referidas al Mesias. Pero por el hecho de que Jesls apelaba
explicitamente a la autoridad de la ley, tampoco se podia simplemente dejar de lado la
tradicién judia. Por eso parecia indicado interpretarla alegéricamente y referirla
completamente a la persona de Jesus, quien se convirtié en la pauta a partir de la cual
habia gue interpretar la letra del Antiguo Testamento. Al menos segiin el testimonio desde
la posterioridad del Evangelio las palabras de Jes(is mismo invitaron a ¢llo: <investigad
las Escrituras (...} ellas dan testimonio de mi» (Jn 3,39). «8{ creyerais a Moisés, también

me creeriais a mi, porgque él escribidé sobre mi» (Jn 5,46).

Fue todo menos evidente que este era el caso, ya que el mesianisme judio
esperaba mas bien un rey poderoso que restauraria el reino de los judios en su antiguc
esplendor. Perc en cualquier caso no se esperaba a alguien que no respetaba la ley y que
momria en la cruz como blasfemno. En este punto no habia forma de cambiar el sentido
Hieral de la Escritura. Por tanto era precise encontrar una mnterpretacion alegérica con

ayuda de la clave que ofrecia la persona de Jesis.

Esta interpretacion alegonizante del Antiguo Testamento referido a Jesis fue
designada mas tarde -y no antes del siglo XIX- con el nombre de «upologia», Su propésito
era encontrar en el Antiguo Testamento unos «typot, es decir prefiguraciones de la figura
de Cristo, que debian quedar irreconocibles como tales antes de su aparicion. Esta
lectura tipoldgica de la Biblia, que Jesils mismo habia recomendado, se llamé entonces
«alegbricas, por la falta de otra palabra mejor, pero de todos modos conforme al espiritu

del tiempo,

En la apologética eclesiastica se intentd durante mucho tiempo diferenciar entre
1z tipologia v 1a alegoria, porgue esta Gltdma fue considerada como extravagancia pagana
que inducia a la arbitrariedad y la frivolidad interpretativa, mientras que {a tipologia tenia
la finalidad aparentemente muy distinta de localizar en ¢l Antigno Testamento anuncios
histéricos rezles y correspondencias de la persona de Jesus, Asi, se¢ pretendia que el
sacrificio de Isaac por parte de Abraham anunciaba la muerte sacrificial de Cristo por la
mano del Padre, que los tres dias que Jonas habia pasado en la barriga de la ballena
reflejaban el lapso entre la muerte v la resurreccion de Jests etc. Sin duda se trataba de
una forma muy especial de la interpretacién alegbrica, pero ya entonces fue denominada

alegoria,

El primere que habié expiicltamente de la alegoria fue el apostol san Pablo en su

carta a los galatas {4,21-4). En ella elabora una interpretacién «tipoiégicar de la historia
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de los dos hijos de Abraham, uno de la esclava (Hagar] v uno de la mujer libre (Sara).

Pablo afirmé que esto se dijo alegdricamente {oAAnyorovieva). Porque el hijo nacide de la

esclava significaria la Jerusalén actual, que se en encontraba en la esclavitud, es decir,
bajo ia ley. En cambio el hijo nacido de la mujer iibre no seria esclavo de la ley (0 de ia
carne), sino que seria libre por ser heredero del espiritu. Alegoria era, por tanto, el
nombre que la antigua iglesia dio a su métedo de interpretacién tipoldgica,™ de manera
que todo el Antiguo Testamente se convirtid en una alegoria del Nuevo Testamento. Este

revelaba el espiritu desde ¢l cual habia que entender 12 letra del primero.

El tebrico de mayor peso en esta practica de la alegoria fue el padre de la iglesia
Crigenes. En el cuarto libro de su tratado «De principiiss presentd «la primera indagacion
sisternética del problema hermenéutico»™ de Occidente. Siguiendo a Filon,™ desarrolla en
este tratadc su famosa doctrina de los tres estratos de significade de las Sagradas
Escrituras, que prepard el terreno para la doctrina posterior de su cuadruple sentido. En
un lejanoc proverbio de Salomdn (Pr 22,20). segin el cual habria que escribir la escritura
«tres veces»’S para poder dar testimonio de su verdad, veia Origenes una llave para la
interpretacién de las Sagradas Escrituras. Su sentido seria que también el exegeta tenia
que escribir el significado de la escritura en su alma,’® primerc el corporal luegn el
animico y finalmente el espiritual. Esta triparticién corresponde a la triparticion del ser
humano en cuerpo, alma y espiritu, que se encuemniira en el Nuevg Testamento y en

Filén.?

Origenes da una importancia especial a la progresion espinteal que su doctrina
pretende marcar. El significado corporal, es decir literal, que también se Hamaba somatico
o histérice, estaba destinado a las personas sencillas o simples. No hay que desestimar
esta firalidad, puesto que la gran masa gque alimenta su fe sincera en &l da buena prueba
de su utilidad.™ El sentido animico estd destinado a los mas avanzades en ia fe v cuya

mirada es capaz de ampliarse por medio del alma de la escritura. Pero solo a los

72 Todavia 8an Agustin habla del la sallegorica praefiguratios en el Antiguc Testamento {De cltate Ded, liber
XVII, cap. 5, n. 2). Véase H. de Lubac, 1947 p. 189

7 Ebehng, G., Op &it, po 247, Veéase taminén el julmeo de J. Pémn en su articulo enciclopédico sobre
hermenéutica, Op. o, 1988, p. 753: Bl texto griego cnshano més mmporiante sobre el tema» de la
hermendutica.

7+ Véase (en contra de H. de Lubac, 1950, pp. 152-161, quien quita importanca a le influencia de Rilén para
resaitar la tradicién paulina} Danidlow, J, Origenes, Desclée De Brouwer, Bilbao, 1948, pp. 179-190.

73 Origenes se atiene a una lectura més antigua; hoy se lee streinta vecess.

7 Origenes, De principiis, IV, 2, 4,

77 Acerca de las desviactones termunoldgicas y en parte tematicas de esta doctrina en Origenes véase de Lubac,
H., Histora y espinty, 1950, p. 141 as,

8 De prnapis, IV, 2, 6
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«perfectos» se les abre el sentido espiritual, que ha de revelar los Gltimos misterios de la

sabiduria divina que se hallan escondidas en la letra.

Los tres estratos del significado de la Biblia sbedecen g la voluntad de Dios para
dar a los cristianos la posibilidad de progresar de lo visible a lo invisible, de lo corperal a
lo inteligible.”™ Dios quise evitar que cualquiera dispusiera de los misterios para
profanarios. Por eso, el Espintu Santo (al que se considera como autor de las Escnituras)
escondié un sentide més profundo bajo el vestido de una narracién comun {IV, 2, 8). En
sus relatos disemind deliberadamente incoherencias y discordancias para agudizar el oido
del lector atento y digno y recordarle la necesidad de sobrepasar la letra. Al ser retenido
por obstaculos en la comprensién, se ve invitado a averiguar un $entide ocillto, interior,
espiritual y moral, en resumen, un sentide divino (IV, 2, 9). Origenes menciona como un
ejemple entre muchos ofros la absurdidad de que en el relato de la Creacién se hable de
un primer, segundo v tercer dia antes de que hayan sido creades €l sol y ia noche. El
Espiritu Santo no puede equivocarse o difundir una doctrina indigna de Dios, De modo
que el paso mas alla de la letra no surge de cualquier afan de alegorizar, sino del
propdsito de salvar la coherencia de la Escritura misma y, por tanto, de la letra,® un
proposito que Origenes comparte con Filon, aunqgue la practica de ambos pueda haber

suscitado la impresion de tener objetivos contrarios.

Lo que distingue a Origenes de Fildn es que su manejo de la alegoria es de
tendencia preferentemente «tipoldgica». Esto vale en primer lugar para ei desafio
interpretativo mas grande del cristianismo temprano: la exégesis cristolégica del Antiguo
Testamento, que fue introducida por la manera en que Cristo quise que se cumpliera la
profecia mesianica. Porque no se podia hablar de un cumplimiento segln la letra.
Precisamente ¢l no cumplimiento de la letra se convirtid para Origenes en indicio de que
habia que interpretar la Escritura en un sentido espiritual 3 Asi, a menudo el sentido
espiritual se agotaba en la localizacidn de correspondencias entre €l Antiguo y el Nueve
Testamento, de manera que desde ¢l punto de vista tematico habia de hecho dos estratos
de sentido e la letra: el sentido literal y el cristologico®? al que Origenes indagaba en

todas partes en el Antiguo Testamento con su universalizacién de lo tipolégico.

7¢ [bid., TV, 4, 10, que se reflere a Col 1, 16.

% Véase Daniélow, J., Op. ¢it, p. 180; también de Lubae, H,, 1950, p. 107: «31 no hubiese una ntencidén ceulta
del santo Espiritu bajo la letra, que va mas 2lia de lo que dice, esta letra misma a menudo serfa increfble, sea
por lo que pueda tener de chocante, sea por sus aparentes contradicciones, su falta de légica o, finalmente, por
su misma banalidad (..). Tl sentide espirituzl, que da el verdadero valor al texto, justfica la letra en su
hteralidad y. por anadidura, salva la letran

81 Véase Daniélou, J., Op. cit., p. 147 y de Lubac, H,, 1650, p. 170.
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Sin embargo, Origenes aplicé la interpretacidn alegorico-tipologica también al
Nueve Testamento, puesto que contenia igualments su parte de discordancias y secretos
{piénsese sblo en el Apocalipsis). También el Nuevo Testamento quiere ser el augurio de
algo venidero, a saber de la parusia divina, gue era expresidn de la esperanza
protocristiana de un nuevo y cercano advenimiento del Sefior. Mientras el Antigno
Testamente tenia que ser una tipologia del Nuevo, éste, a su vez, se tenia que entender
como la tipologia del «Evangelio eternos, conforme a la expresion de la Revelacidon, que
Crigenes cita en su «De principiis» #8 De esta manera abrié al cristianismo €l ¢amino a una
interpretacion alegérico simbélica del Nuevo Testamento como garante de alge diferente y
superior, 8in embargo, el mérto de su descubrimiento quedd ensombrecido por la tesis
exagerada de Origenes de que todo el texto requeria una interpretacitn espiritualista

(mveupanikov).® Toda la Escritura consistiria en misterios, proclamd Origenes,

universalizando asi la dimensién de lo tipolégico. Al estar destinada por su propia
naturaleza a la revelacién de misterio, la Escritura tenia gue encerrar un secrete en todas

sus letras,

Esta tesis fue considerada demasiade extrema por el cristianismo temprano,
pucste que Origenes cometio la imprudencia de adoptar muchos elementos paganos,
especiaimente de Filén y del lenguaje de los misterios drfices. Su exageracién a menudo
arbitraria de lo slegdrico tipolégico hizo sospechosa a su teologia, aunque ejercid una
influencia sin igual. Porque, a fin de cuentas, la doctrina de la cuddruple significacién de
la Escritura, que representa probablemente el mayor logro de la hermenéutica medieval,
s remonta a su teoria de los tres estraios de sentido de la Biblia. Segin esta doctrina,
cuya version definitiva se debe g Juan Casiano falrededor de 364-430/435),% la escritura
puede mostrar un significade cuadrupie por la voluntad de Dios: uno literario (es decir
somético 0 histdricol, uno alegérico, uno moral v uno anagogico {gue debe descubrir los

misterios del fin de los tiempos).

En el medievo tardio, Agustin de Dacla lo formulé en este famose poema
didactico: Litera gesta docet, quid credas allegoria, moralis quid agos, quo tendas anagogia
{El sentido literal ensefa lo que sucedid; el alegérico, lo que debes creer, el moral, 1o que

debes hacer y el anagbgico, hacia dénde debes tender). Comoe se desprende de la

®2 Véase, Daniélon, J., COp. ot p. 163,

© mid,, p. 172

* De princpus, IV, 3, 5 v otros lugares. Véase Danidlou, J., Op. oit., p. 182, Numerosas refersncias mencicnadas
en H. De Lubac, pp. 52-93.

35 Véase el estucio en cuatro volimenes de B de Lubac, Exégesis medieval Los cuatro sentidos de la Escritura,
André Bello, Barcelona, 125%-1964,
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disquisicion de Toméas de Aquino sobre este tema,® operamos de hecho con dos
posibilidades de sentido, el literal y el espiritual, los que & su vez podian tener tres
horizontes. El sentido anagigico -como aclara santo Tomias- tiene que ver con la gloria
eterng (quae sunt in geterma glorial v el moral {o tropolégico] con los preceptos de lz
accion. El sentido alegorico se ofrece alli donde la Ley mosaica contiene una premonicion
tipolégica del Evangelic (por ejemple, donde Jerusalén, la ciudad santa de los judios debe
simbolizar la iglesia eterna). Lutero rechazé la doctrina de los cuatro significados de las
Escrituras, lo gue tuvo consecuencias importantes, pero aun asl sigue vigente en Ia
distincién corriente entre el sentido literal ¥ el figurativo o metafdrice, es decir, en la
tension entre la palabra y el enunciado, de la que surge la necesidad de una

hermenéutica.

Ya en su tiempo, la universalizacién de la tipologia por parte de Origenes,
criticada por su arbitrariedad y sus raices paganas, hizo que la alegeresis cayera en
descrédito. Identificdndola con la «Escuela de Alejandriar, porque Filén ¥ Origenes habian
actuado alli, surgid una resistencia contra la universalizacidn de lo alegérico desde la
«Escuela de Antioguia», cuyos representantes principales eran Diodoro de Tarso (muerto
antes del 394), Teodoro de Mopsuestia (alrededor de 350-428), Juan Crisdéstomo
(slrededor de 349-407) y Teodoreto de Ciro {alrededor de 393-466).57 Su rechazo de lo
alegbrico o de su universalizacién dio lugar a un nuevo interés por lo histérico v lo literal,
que se manifestd en comentarios y trabgjos de edicién muy cuidadoses. Su modesto nivel
cientifico, que contrastd mucho con los altos vuelos espirituales de Filén y Origenes, los

acerca bastante al método histdrico-critico de la Edad Moderna.

Resumamos los elementos mas importantes en tornoe a lo expuesto anteriormente

sobre Origenes de Alejandria:

En el cristianismo temprano la influencia de la alegoresis de Filén fue muy
importante porque los primeros cristianos se encontraban ante el reto gue suponia la

anunciacion de Jesis y la relativizacion implicita de la ley judia.

Pero por el hecho de que Jestis apelaba explicitamente a la autoridad de la ley,
tampoco se podia simplemente defar de lado la tradicién judia. Por eso parecia indicade

interpretaria alegéricamente y referirla completamente a la persona de Jeslis, quien se

# Summa theol. q. I, art. 10, conciusio.
¥ Acerca de Teodorete de Ciro véase A, Vimano, «Homeron ex Homerou saphenizeins. Prncipios hermenéutices
de Teodarero de Ciro en su Comentano 2 las Epistolas paulinas, en: Scrpta Theslogica 21 {1989, pp. 13-61.
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convirtié en la pauta a partir de la cual habia que interpretar la letra del Antiguo

Testamento.

Esta interpretacién alegorizante del Antiguo Testamento referidc a Jests fue
designada més tarde con el nombre de «ipologias. Su propésito era encontrar en &l
Antigno Testamento unos «typob, es decir prefiguraciones de la figura de Cristo, que
debian quedar irreconocibles como tales antes de su aparicion. Esta lectura tipologica de
ia Biblia, que Jesls mismo habia recomendado, se lamod entonces «alegdricas, conforme
al espiritu del tiempo.

En la apologética eclesiastica se intentd durante mucho tiempoe diferenciar entre
la tipologia y la alegoria, porque esta Ultima fue considerada como extravagancia pagana
que inducia a lg arbitrariedad y la frivolidad interpretativa, mientras qgue la tipologia tenia
la finalidad aparentemente muy distinta de localizar en el Antiguo Testamento anuncios

histéricos reales y correspondencias de la persona de Jesns.

El tedrico de mayor peso en esta practica de la alegoria fue Origenes de
Alejandria. En el cuarto libre de su tratado «De principiis» presento «la primers indagacion

sistematica de! problema hermenéutico» de Occidente.

En «De principiis» Origenes desarrolla su famosa doctrina de los tres esiratos de
significado de las Sagradas Escrifuras. Para origenes el exégeta tenia que escribir el
significado de la escritura en su alma, primero el corporal, luego el animico y finalmente
el espiritual. Esta triparticién corresponde a la triparticion del ser humane en cuerpo,
alma y espiritu.

Origenes da una importancia especial a la progresién espiritual que su doctrina
pretende marcar. Bl significads corporel, es decir liferal, que fambién se Hamaba somdtico
¢ histérico, estaba destinado a las personas sencillas o simples. El sentido animico esta
destinado a los mas avanzados en la fe y cuya mirada es capaz de ampliarse por medio
del alma de la escritura. Pero solo a los «perfectos» se les abre el sentido espiritusl, que ha
de revelar los dltmos misterios de Ia sabiduria divina que se hallan escondidas ¢n la
letra.

Los tres estratos del significado de la Biblia obedecen a la voluntad de Dios para
dar 2 los cristianos ia posibilidz€ de progresar de Io visible a lo invisible, de lo corporal 2

lo inteligible.



De mode que el paso mas alla de la letra no surge de cualquier afan de
alegorizar, sino del propésito de salvar la coherencia de la Escritura misma y, por tanto,
de la letra, un propésitc que Origenes comparte con Filon.

Lo que distingue a Origenes de Fllén es que su manejo de la alegoria es de
tendencia preferentemente stipoldgicas. Esto vale en primer lugar para el desafio
interpretativo més grande del cristianismo temprano: la exégesis cristoldgica del Antiguo
Testamento, que fue infroducida por la manera en que Cristo quiso que se cumpliera la

profecia mesidnica.

Origenes aplicé la interpretacidn alegdrico-tipoldégica también al Nuevo
Testamento, puesto que contenia igualmente su parte de discordancias y secretos.
Mientras el Antiguo Testaments tenia que ser una tipologia del Nuevo, éste, a su vez, se
tenia que entender como la tipologia del «Evangelio eternos, conforme a la expresion de la

Revelacion.

Crigenes abrid al cristianismoe el camino a una interpretacion alegdrico simbdlica
del Nuevo Testamento como garante de algo diferente y superior. Sin embargs, el mérito
de su descubrimiento quedd ensombrecido por la tesis exagerada de Origenes de que todo

el texto requeria una mterpretacion espiritualista.

Esta tesis fue considerada demasiado extrema por el cristianismo temprano,
puesio que Origenes cometio la imprudencia de adoptar muchos elementos paganos,

especialmente de Filon y del lenguaje de los misterios orficos.

Ya en su tiempo, la universalizacion de la tipologia por parte de Origenes,
criticada por su arbifrariedad vy sus reices paganas, hizo que la alegoresis cayera en
descrédito. Identificandola con la «Escueia de Alejandrias, porque Filén y Origenes habian
actuado allf, surgié ura resistencia contra la universalizacion de lo alegérico desde la
«Escuela de Antiogquias.

El rechazo de lo alegérico o de su universalizacién dio lugar a un nuevo inierés
por lo historico y lo literal, que se manifesté en comentarios y trabajos de edicién muy
cuidadosos,



3. San Agustin de Hipona

Aurelio Agustin nacid en el 354 en Tagaste, poblacién de la Numidia, en €l Africa. Su
padre, Patricio, era un pequefio propietaric rural, vinculado con el paganismo (se
convirtid sole al final de su vida). Monica, su madre, era por lo contraric una ¢ristiana.
Después de haber asistido a escuelas en Tagaste y en la cercana Madaura, se trasladé a
Cartago, gracias a la ayuda econdmica de un amigo de¢ su padre, para llevar a cabo los
estudios de retérica (370/371).82

Su formacién cultural se realizé exclusivamente en lengua latina y basandose en
autores latinos {sblo se eproximé de modo superficial 2l griegel, Durante mucho tiermnpo,
P P i P

Ciceron fue para él un modelo y un punto de referencia esencial.

En la época de Agustin, el retdrice va habia perdido su antigua funcion, que era
de cardcter politico v civil, como ya sabemos convirtiéndose esencialmente en un maestro.
Asi, Agustin primero ensefid en Tagaste [374) v luego en Cartago (375-383). No obstante,
la indisciplina de los estudiantes cartagineses le indujo a trasladarse a Roma en el 384.
Desde aqui, en ese mismo afio, viajd a Milan, donde desempefié el cargo de profesor
oficial de retdrica de la ciudad. Agustin habia legado a Milan gracias al apoyo de los
maniqueos, de los que durante cierto tiempo fue seguidor. En Milan, sin embargo, entre el
384 y el 386 y a través de un profundo esfuerzo espiritual madurd su conversién al
cristianismo. Por consiguiente, Agustin renuncié al cargo de profesor oficial v se retird a
Casiciaco (en Brianza), a una casa de campo donde vivid junte con un grupo de amigos,

su madre Ménica, su hermanc y su hijo Adeodato.®

En ¢l 387 Agustin fue bautizado por el obispo Ambrosio -que habia desemperfiado
un papei relevante, si bien indirecto, en su conversién- y abandon6 Milan para regresar al
Africa. En el camine de vuelia, en Ostia, fallecid su madre, Manica. Agustin no logrs Hegar
al Africa hasta el 388, porque Maximo habia usurpado €l poder en aquel pais, v €} viaje se
habia vuelto peligroso. Mientras esperaba, permanecié casli un aflo en Roma. Cuando
finalmente regresd a Tagaste, vendid los bienes paternos y fundd una comunidad

religiosa.

E£n el 391, hallandose en Hipona, fue ordenado sacerdote por el obispo Valerio,

debido a las presiones de los fieles. Ayudd a Valerio en Hipona, sobre todo en la

¥ Reale, G. - Antisen, [., Op. i, pp. 374-375.
59 Thid,



predicacion, v fundé un monasterio, donde se reunieron vigjos y fleles amigos, a los que
se agregaron nuevos seguidores. En el 393 fue consagrade obispo, v a partir del afe
siguiente, cuando fallecid Valerio, Agustin se convirtié en obispe titular, En la pequena
ciudad de Hipona entablé grandes batallas contra cismdticos v herges, y escribid sus
iibros mas importantes. Desde aquella localidad africana, con su pensamiento y con su
tenaz labor, provecd un giro decisivo en la historfa de la Iglesia y del pensamiento

occidental. Murid en el 430, durante un asedio de los vandalos a ia ciudad. %

3.1 Lz noiversalidad del {ogos interior segiin San Agustin

Al geercarnos a San Agustin nos encontraimos por primer vez en esta investigaciéon ante
un filésofc que goza de una recepcién muy importante entre los representantes de la
hermenéutica contempordnes, El joven Heidegger que se dedicé a la fenomenologia de Ia
religién, manifesté muy pronto su interéds por Agustin. En el semestre de verano de 1921
impartié un seminaric -hasta ahora inédito- sobre san Agustin y el neoplatonismo y atn
en 1930 ofrecié una conferencia, igualmente inédita, bajo el titulo «Augustinus: Quid est
tempus? Confessiones lib. Xk Las referencias a Agustin en El ser y el tiempo® y también
en las lecciones son en su mayoria positivas, 1o cual merecer ser destacade, puesto gue
ya entonces Heidegger se habia comprometido con el programa de una destruccion critica

de la historia de la ontologia occidental,

Segan el testimonio de Gadamer, Heidegger szludé en Agustin tal vez al
correligionario mds importante de su concepcion del semtido de ejecucion de la
enunciacién, al que puse en juego contra la tradicidn metafisico-ideslista. Porque de
Agustin se derivaba la distincién principal entre el actus signatus de la enunciacién
predicativa y su ejecucién posterior en ¢! actus exercitus, una palabrz migica como
recuerda Gadamer, con la que Heidegger hechizd en aquel tiempe a sus oyentes en
Friburgo vy Marburgo e incluso a él mismo.*?

También en Gadamer se puede detectar una dedicacién muy importante a
Agustin., Gadamer remite a Agustin en relacién con la pretensién universalista de la
hermenéutica. Ademds, en la parte final de Verdad y método le dedicé un capitulo
decisive. No es exagerado decir decisivo, porgue Agustin le permitié a Gadamer en aquel

punto gobrepasar ¢l olvide del lenguaje de la ontologia griega, que se caracterizaba por

% Ibid., . 376.
* Heidegger, M., El ser y tiempo, FCE, México, 1588.
2 De Santiage, L., Gadamer, Ediclds, Madrid, 1297, p. 21.
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una conceptidn nominalista v téenica del lenguaje. Gadamer pudo mostrar en Agustin -y
a ello se debe su enorme importancia- que este olvido del lenguaje no fue total en la
tradicion, Tan sélo la idea agustiniana del verbum hubiese hecho plena justicia al ser del
iengusaje dentro de la tradicién. En la concepcion de la palabra como encarnacién en
proceso de lo espiritual, que estd plenamente presente en la palabra aungue remite a algo

otro, se perfila la universalidad de 1z aproximacion hermenéutica a1 lenguagje.®s

Por lo que podemos observar, tanto Hewdegger como CGadamer se delaron
estimular en sus especulaciones sobre todo por las «Confesiones» y por «De Trinftates. Pero
da la casualidad de que Agustin también fue autor de un tratado hermenéutico con el
titulo «De doctring christiana», del que G. Ebeling sostuvo no sin razén que fue «a obra
histdricamente mas influyente de la herrenéutica»® En ia historia de la hermenéutica -
desgraciadamente sélo es un breve esbozo-, que Heidegger ofrecié al comienzo de sus
lecciones sobre la hermenéutica de la facticidad en el semestre de verano de 1923, yva se

puede apreciar cudnta importancia dio él también a este tratado.

En ese contexto Heidegger lee con entusiasmo el comienzo del libro tercero de la
«Doctrina christiana en aleman y en latin: «Agustin ofrece la primera "hermenéutica” de
gran envergadura: "¢En gué condicién el hombre debe acercarse g los pasajes ambiguos
de las Bscrituras? Con temor a Dics, con lg dnlee preocupacidn de encontrar en la
Escritura la voluntad de Dios; plenamente formado en la fe, de manera que no se
complazca con disputas sobre palabras; equipade con conocimientos del lenguaje, para
gue no se¢ quede enredado en palabras y modismos desconocidos; provisto del
conocimiente de ciertas c¢osas y acontecimientos naturales a las que se recurre como
ilustracion, para que no interprete mal su fuerza demostrativa respaldada en el contenido
de verdad".»s®

Heidegger insiste claramente en la «gran envergedurar de esta hermenéutica en
comparacién con la posterior de Schleiermacher, que en su opinién es mas formalista:
«Schleiermacher redujo la idea de una hermenéutica ampiia v entendida como alge vivo
(de Agustin) a un "arte de comprender®..»% :En qué medida es apropiado teconocer en
Agustin la «ddea de una hermenéutica amplia y entendida como algo vivos? Es probabie
que Heidegger quedara impresionado por la conexién inconfundible que Agustin establece

en el mencionade Proemic entre lo que hay que entender vy ia actitud diligente del que

* Grondin, J., Introduccidn a la hermendutica filosdfica, Herder, Madrid, 1999, p. 62,
% G. Ebeling, Op. cit,, p. 249.

5 Heidegger, M., Ontologla (Hermenéutica de la facticidad), Madrid, 1988, p. 12.

% Ibid., p. 13.
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entiende, animado por la sola preocupacién de buscar la viva verdad. Esta conexién
ctorga a la hermenéutica agustiniana un rasgo claramente sexistencials, que se puede
encontrar en t0dos sus textos ¥ que le ha valido desde hace mucho tiempo la fama de un
protoexistencialista. El querer entender las Escrituras no es un procese indiferente y
puramente epistémice, que se desarrolla entre el sujeto ¥ el objeto, sino que da testimonio
de la fundamental inquietud y manera de ser de una existencia que aspira a encontrar un

sentido,

En relacién con lo que nos interesa aqui también llama la atencién en el texto de
Agustin que limite su indagacidn hermenéutica a los «pasaje ambiguos: de la Escritura
{ad ambigua Scriptuarum). Porque Agustin parte de Ia posicién de que, en principio, la
Escritura es clara e incluso accesible 2 los nifios.?” De esta manera se distancia
ostensivamente de Origenes, para quien toda la Escritura podia ser alegorica. Agustin
considera que una reflexién expresamente hermenéutica s6lo es necesaria donde se fopa
con la dificuliad de pasajes ambiguos. En «De doctrina christianar (especialmente el libro
tercero) se tratard sélo de dar instrucciones (praeceptae] para superar ¢! probiema de los
pasajes ambiguos. No podemos extendernos mucho sobre estas instrucciones, que
permitirfan moestrar que Agustin no sélo es ef padre de la hermenéutica existencialista,
sino tembién de la hermenéutica basada en reglas, Pero al menos daremos un breve

eshozo.

Agustin recuerda en primer lugar que cualquier ciencia tiene tres fundamentos:
la fe, 1z esperanza y el amor.® De ghi se deduce que por mucho que se siga las reglas, la
luz que se precisa para penetrar los pasajes oscuros debe venir de Dios, Por tanto, todo
depende de 1z disposicidn espiritual del intérprete, y especizlmente de la caritas. Quien se
acerca con amor y prudencia a las Escrituras, comenzaid por leer todos los libros
candnicos para obtener al menos cierto conocimiento de ellos, aunque no comprenda todo
su confenido.® Por estc camino se {amiliarizara con ¢l lenguaje de las Escrituras y estara

en condiciones de iluminar los pasajes oscuros con ayuda de los claros.

Agustin insistirA varias veces en este Instruccién apereniements banal de
explicar los pasajes oscuros con pasajes paralelos més claros. Ademas recomienda
cultivar el conocimiente de las lenguas hebrea vy griega v subraya el beneficic que se

puede sacar de la diversidad de las interpretaciones'®™® y {raducciones para aclarar los

%7 Véase De Trimtate, 1, 2: «Sancta Scriptura parvulis congruenss.
% De dectrina christwing, I, cap. XXXV.

% 1bid., 11, cap, VI

100 Thid., 11, cap. XIIL.



pasajes escuros. También incorpora un elemento histérico-critico en su hermenéutica: El
cristiano critice siempre buscaré un sentido conforme a Dios y no tomara al ple de la letra
las fabulas supersticiosas de las Escrituras. Por afiedidura, hay que tener en cuenta el
contexto historico, especialmente en el manejo del Antiguo Testamento. Por gjemplo, se
tendra que comprender que habia tiempos en que ur hombre podia vivir castamente con
varias mujeres {como Abraham vivid su relacidn con Sara, que animé ya a san Pablo a
hacer una inferpretacién alegdrica), mientras que en la actualidad un hombre puede
llevar una vida pecaminosa aungue sea mondgamo.l?! En este punto, ademas del
precepto de la carifas, al que Agustin apela sistematicamente y en todas partes, también
seflala que puede ayudar la reégla general de iluminar pasajes oscuros con pasajes
paralelos mas claros. Por ofro lado, no hay que tomar &l pie de la letra aquello que tiene

un sentido metaforico.

Para esclarecer el espiritu de las metdforas de las Escrituras, Agustin
recomienda adquirir conocimientos de retdrica que permuten dominar los diversos «tropos»
o giros del lenguaje (desde la ironia hasta la catarsis).’? Por otro lado, prescinde
explicitamente de una explicacidn exhaustiva de los giros del lenguaje, pueste que son
tan amplias que ninguna inteligencia podria captarlos todos. El tercer libro de su tratado
lo cierra con un llamado a la oracion, porque el espiritu de a letra debe luminarse desde
Dios. Como explica en el titimeo parrafo, asl termina lo que habiamos que decir sobre la
relacion entre los signos con la palabra o con el pensamiento {de signis, quantum ad verba
pertingnt) 102

El final del libro tercero evoca una relacion entre signo v verbum, qUe hay que
complementar desde el «De Trinitafer de Agustin, ya que la hermenéutica lingliistica de
Gadamer hace referencia explicita a esta doctrina. La manera de establecer esta relacion
en el contexto de esta obra estd, sin duda, en funcién de un problema teolégico: ¢Cémo se
puede pensar al Hijo de Dios de tal manera sin entender el verbum como un simple
exteriorizacién sensorial de Dios, que tendria come consecuencia un suboerdinacionismo
trinitario? Para resolver esta cuestidn, Agustin recurre a la distincién entre un logos

interno (evdifetos) ¥y un logos ¢ wverbum externo (mpodopixos). Como dice, el hablar o

pensar original es interior, es el lenguaje del corazon.®* Este hablar interior aiin no tiene

10t Thid., I1I, cap. XVII.

w2 Ibid,, 1], cap. XXIX.

103 Thid., Il cap, XXXVIL

104 Dg Trinitate, XV, cap. X, 19: «Verbum est qued i corde dicimus: quod nec graecum est, nec latinum, nec
linguae alicuius alterius.s
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una forma sensorial o material, es puramente intelectual ¢ universal, lo gue quiere decir

aqui: Aln no ha adguirido la forma de un lenguaje sensorial o histérico determinado.

Cuando escuchamos upa palabra humana en un ienguaje determinado, estd
claro que ne tratamos de entender st configuracidn especifica y casual, sine el verbum o
la razdn que se encarna en ella aunque sea de manera incompieta como toda encamacién
de lo espiritual en el hombre. Asi, se trata de irascender el lenguaje sensorial expresado
para llegar al verbum verdaderamentie humano (sed transeunda sumt hae ut ad illud
preveniatur hominis verbum).19% Lo que se aspira a alcanzar en el verbum gue no se puede
proferir en ningin sonido particular, pero que sin embargo es inherente & todo habla v
que precede a todos los signos a los gue puede ser «fraducidor. Cuando esta palabra
interior {verbum intimum) del alma o del corazén adopta la forma sensorial de un lengugje
concreto, no s€ la dice tal como es, sine de 1a manera en que se la puede ver a través de

nuestro cuerpo en aquel momento, 106

La ganancia teoldgica que Agustin puede sacar de esta doctrina es considerable.
También para Cristo, el verbum divino vale esta distincion por analogia. El verbum divino
que se introdujo en un tiempo determinado en el mundo histérico no se debe confundir
con el verbum eterno de Dios. Esia distincion permite a Agustin pensar tanto 15 diferencia

como la igualdad del verbum histéricamente revelado con respecto a Dios.

Del mismo modo en que a la expresion humana de una palabra precede una
palabra interior, asi también preexiste junto a Dios un verbum antes de Ia creacién y del
advenimiento terrenal de Crisio, que la fradicién entendia como la sapientic o el
autoconocimiento de Dios.’® También con respecto a este verbum se consideraba que en
un tiempo determinade adopté una forma sensorial para comunicarse a les hombres.
Puesto gque nuesire lenguaje no transmite ung copia exacta de nuestros pensamientos
intimos, también debe ser cierto para Dios que el verbum manifestado sensorialmente en
su forma externa y contingente debe ser diferenciado del verbum diving tal como es en si
mismo. Sin embargo, y esto sélo es posible para Dies, esta manifestacion era idéntica en
su esencia con la sapientia divina, de modo que Dios podia estar plenamente presente en
la manifestacion de su palabra.

105 1bid., XV, cap. XI, 20,

16 Ibid. En cuante a la concepcion de spunvaie como mediacién de e pensado véase ademds Agustin, De clvriate
dei, VIII, cap. XIV: «ideo ermhes Graece, quod sermo vel mterpretatio, quae ad sermonem Utique pertinet;
gppnvare dicitur ..., per sermonsin otinia cogitata enuncatur,

W7 La orientacidn para ello era 1 Cor 1, 24, Véase De Triniigte, IV, cap. XX, 27; cap. I, 1, VI, cap, III, 4-5, cap.
¥, 222, ¥ otros lugares.,
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Los seres humanos no logran casi nunca estz identidad de la esencia dej
pensamiento y la palabra concreta, v con esta afirmacion Agustin marca el limite de su
analogia con la palabra humana. Porgue el verbum divino se refiere al autoconocimiento
completo de Dios, mientras que el verbum humano nunca es capaz de poseerse a si
mismo de esta manera. Sélo muy raras veces nuesira palabra es el reflejo de un
conocimiento segurc. Agustin se pregunta si nuestro verbum sélo surge de lo gque
podemos llegar a saber por nuestra ciencia.'®® ¢No ocurre mas bier que decimos muchas
cosas sin tener una claridad ultima sobre el saber que empleamos al hablar? Al contrario
del verbum divine, nuestro verbum no estd dotado ¢on una autoevidencia Giltima. La razén
de ello es que nuestro ser no se resuelve en un pure y verdadero conocimiente de si
mismo {quia nen hoc est nobis esse, guod est nosse). Nuestro verbum se nutre siempre de
un saber implicito, de un «no s€ gué»,'® que ayuda al pensamiento a expresarse. Este «no
sé qué» -Agustin debe pensar aqui en el lenguaje concreto- ne es algo sélidamente
formado, puesto que no brota de una visién clara, sino alge infinitamente formable (hoc
Jforma nondumgue formatum). Agustin pone aqui especialmente de relieve el contraste con

la autopresencia divina, de la que testimonia el verbum del Hijo,

So6lo podemos interesarnos aqui por aquellas consecuencias hermenéuticas de
esta concepcibn gue se hen transmitido en parte a la hermensutica actual. Lo gue
Gadamer extrajo de ella en primer lugar era la insistencia en ¢l hecho de que la palabra
que s¢ trata de comprender no sélo se refiere al mero sonido, sino a lo significado con este
signo, es decir aguello a que se¢ refiere o lo pensado v, finalmente, a la palabra de la razén

misma en su universalidad.!®

Ahora bien, ¢qué significa esto para el filosofar actual? ¢Se refiere & una
representacion mental, con lo que estariamos ante el peligro de una recaida en el
mentalismo, nsicologisma, etc.? De acuerdo con Gadamer, debemos plantar la pregunta
de qué ha de ser esta "palabra interior” 11t Hay que partir de la observacién de Agustin de
que ¢l cardcter de signo por medio del cual pretendemos expresar algo, nuesiro «espiritus,
implica algo contingente o material. Siempre expresa sélo un aspecto y no la totalidad de
lo que queremeos enunciar. La doctrina del verbum cerdis nos advierte de no tomar este

signe del lenguaje como algo dltime, puesto que siempre representa sdle una

8 De Trinitate, XV, cap. XV, 24: «Wumaqud verbum nostrum de sola scientia nostra nasciture.

s XV, cap. XV, 25, (rad. castellana: San Agustin, Obrag, vol. 16, Biblioteca de Autores Cristiancs, Madnd,
1955, p. 497).

Lo AL, p 398,

It Ibid,
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interpretacidn {inferpretatio} incompleta, que necesita gue continuemos hablando si
queremos abarcar 1z totalidad de la cosa: Por tanto, la palabra interior no depende en
ahsoluto de una lengua determinada, v no tiene de ningin mode el cardcter de un
presentir las palabras que surgen de la memoria sinc que se trata del estado de hecho
que se ha terminade de pensar (forma excogita). En la medida en que se trata de un

terminar de pensar, hay que reconacer en €l también un momento procesual.’'?

Este clemento procesual es el de la busqueda de la palabra y de su comprension.
Tode enunciado ne forma mas gue un segmento del didlogo que da vida al lenguaje. El
«estado de hecho terminado de pensars, el actus exercitus o su ejecucidén pesterior por
medic de! hablar, que no puede ser encerrade en el actus signatus asible de la
enunciacion real del decir solo existe en este didlogo que requiere comprensién. Gadamer
aprendié de Agustin que el sentido transmitido por el lenguaje «no es un sentido ldgico
que se pueda ubsirser del enunciado, sine que significa el entrelazamiento que se
produce en &».!1% La fijacién del pensamiento occidental en la proposicién significa, por
tanto, una reduccién del lenguaje que omite su dimensién decisiva, es decir, omite que
cualquier discurso estd incluido en un didloge. La concentracién en la logica de la
proposicién abstrae del caracter inevitablemente respondedor de la palabra,!'t de su
dependencia de alge anterior, es decir, la pregunta. En esta dizléctica de pregunts y
respuesta consiste la verdadera universalidad del lenguaje, de la que se nuire [a

pretension de universalidad de Ia hermenéutica, que eleva el lenguaje al pensamiento.

De manerz inconifundible, aunque raras veces comprendido, Gadamer lo concibié
en su ensayo «La universalidad del fendmeno hermenéutico» (1966) precisamente como «el
fendémenc hermenéutico primarios, que implica «que no existe un enunciado posible quze no
se pueda entender como respuesta a una pregunta, ¥ que se debe entender sdio ash.i15
Esta concepcion dialdgica es un eco de la doctrine agustiniana del verbum cordis, por
medio de la cual Gadamer se propeone superar ¢l olvide occidental del lengnaie, es degir,
la fifacién en el enunciado como algo tiitimo abstrayendo el caracter de acontecimiento
del sentido.

La verdad del enunciado no se halla en él mismo o en el signo escogido en el

momento correspondiente, sino en ia totalidad gue desencierra: «No se debe tomar la

112 [bid., p, 399,
118 Toid., p. 404,
114 Véage Ibid., p. 404: «La unidad de la paiabra que se exphea; en la muldplicidad de las palabras, permite ver

ademés algo que no se resume en la esbructura peculiar de la ldgica y que pone de rsheve e cardcter de
aconfectmientc del lenguaje: el proceso de ln formacidn de conceptoss.



palabra sélo como un signo que apunta a un significado determinade, sine al mismo
tiempo hay que percibir todo aquello que conllevas'!® En su ensayo pionero «Was ist
Wahrheit?s (¢Qué es la verdad?), de 1957, Gadamer ya habia intentado liberar la
pretension de verdad del lenguaje de la base de la proposicién: «No hay proposicién que se
pueda concebir sélo por el contenido que presenta si se la quiere captar en su verdad.
Toda proposicidén estd motivada, Todza proposicion tiene presupuestos qUE no enuncias, 117
De ello se desprende que la universalidad del lenguaje ne puede ser la de! lengugje
hablado, sino la de la «palabra interiors, como se podria expresarlo con Agustin. Esto
implica todo menos un negligencia del legusje concreto. Solo se trata de situar este
lenguaje correctamente en su horizonte hermenéutico. No podemos percibir un palabra
del «espiritu», pero si podemos apuntar a ella como obietive cuande nos proponemes

entender un lenguaje.

La universalidad de la hermenéutica no se toca ni siguiera tangencialmente
cuando se remite a la experiencia prelingiiistica o a los limites del lenguaje. Al contrario,
la hermenéutica es precisamente un pensar hasta el final los limites del lenguaje 18
Porque +¢l fracaso del lenguaje prueba su capacidad de buscar para tode una
expresion.. 11 Una hermenéutica que procede de Agustin no necesita que se le instruya

sobre los limites del lenguaje enunciado.

Lz universalidad a la que se refiere es la de la blsqueda de la comprensién, del
wtento ¢ de la capacidad de encontrar expresiones para todo. La tesis principal de
Gadamer es que el enunciado tiene limites por principie, que se deben & nuestra finitud
histdrica y nuesira dependencia de la densidad de un lenguaje ya existente pero abierto.
«En los ejemplos vemos cuales son los lirnites que un enunciade tlene por princinia.
Nunca puede decir todo lo que hay que decir. (...) Platon llamé ai ienguaje el didlego
interior del alma consigo misma. Aqui se muestra claramente ia estructura del asunto se
lania didlogo, porque se trata de pregunia y respusgsta, porgue uno se pregunta tal como
pregunta a otro y habla a si mismo tal como hablaria a otro. Ya Agustin sefialé esta
manera de hablar. Cada uno esta en cierto modo en didlogo consigo mismo. Aunque esté
dialogando con oiros debe seguir dialogando consige mismo en la medida en que piensa.

Por tanto ¢l lenguaje no se ejecuta en enunciados, sino como didlogo, como unidad de

1S M, I p. 226

138 Gadamer, H.-G., «Destruccién y deconstrucaidne, en: Verdad y método I, Sigueme, Salarmanca, 1992, p. 17.
07 VM, I, p. 52; véase en la misma pégina: «la pricridad ldgica no la tiene el juicio, sino la pregunta, como
tarabién lo prueban hustéricamente el diloge platomee v el onigen dialéctico de la 16gica grnega. La pricridad de
la pregunta frente al enunciado significa, empero, que el enunciado es en esencia una respuestz. No hay
enunciado que no represente una especie de respucsian

115 Véase el ensayo: 2 Qué es mterpretar?s, en: Buoluctdn e inferpretacin, Madrid, Texto 66 (1985), pp. 89-99,



sentido que se construye con palabras y respuestas. Solo asi el leguaje obtiene toda su

redondez.»'20

Presentamos a continuacidn resumidamente los elementos que consideramos

mas importantes del presente apartado:

Con San Agustin nos encontramos ante un filosofo gue goza de una recepcisn

muy importante entre los representantes de la hermenéutica contemporanea.

Tanto Heidegger como Gadamer se dejaron estimular en sus especulaciones
sobre todo por las «Confesiones: y por «De Trinifater, Pero da la casualidad de que Agustin
también fue autor de un tratado hermenéutico con el titulo «De doctring christianas, del
que G. Ebeling sostuve no sin razdn que fue «a obra histéricamente mas influyente de la

hermenéuticas.

Heidegger insiste en la «gran envergaduras de esta hermenéutica en comparacion
con la posterior de Schleiermacher, que en su opinidn es mas formalista: «Schleiermacher
redujo la idea de una hermenéutica amplia ¥ entendida como aigo vive (de Agustin} a un

"arte de comprender”.

El querer entender las Escrituras para San Agustin no es un proceso puramente
epistémico, que se desarrolla entre el sujeto ¥ ¢l objeto, sino que da testimonio de la
fundamental inquietud y manera de ser de uns existencia gue aspira a encontrar un

sentido.

Esta conexion otorga a la hermenéutica agustiniana un rasgo claramente
«existencials, que se puede encontrar en todos sus textos y que le ha valido la fama de un

protoexistencialista

Llamsa la atencién que San Agustin limite su indagacion hermenéutica a les
«pasgje ambiguos» de la Escritura, pues considera que una reflexitn expresamente
hermenéutica sdlo es necesaria donde se topa con la dificuliad de pasajes ambiguos. En
«De doctring christianas tratard solo de dar instrucciones para superar el problema de los

pasajes ambiguos,

1oy, 10, p. 185.
120 Buolucién e wterpretacitn, pp. 97-98.
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Agustin afirma que cualquier ciencia tiene tres fundamentos: la fe, la esperanza v
el amor, De ahf que por mucho que se sigan las reglas, la luz que se precisa para penetrar
los pasajes oscuros debe venir de Dios. Por tanto, todo depende de la disposicién

espiritual del intérprete, v especiaimente de la caritas.

Quien se acerca. con amor v prudencia a las Escrituras, comenzara por leer todos
los Hbros candnicos para obtener al mienos clerto conocimiento de ellos, aungue no

comprenda todo su contemdo

Agustin insistiré varias veces en la instruccion de explicar los pasajes oscuros
cont pasajes paraleles mas ¢larcs. Ademaés recomienda cultiver el conocimiente de las
lenguas hebrea y griega v subraya el beneficic que se puede sacar de la diversidad de las

interpretaciones y traducciones para aclarar los pasajes oscuros.

También incorpora un elemento histérico-critico en su hermenéutica: El cristiang
critico siempre buscard un sentide conforme a Dios y no tomari al pie de la letra las
fabulas supersticiosas de las Escrituras. Por aftadidura, hay que tener en cuenta el

contexto histdrico, especialmente en el manejo del Antiguo Testamento.

Para esclarecer el espiritu de las metaforas de las Escrituras, Agustin
recomienda adquinr conocimientos de retdrica que permiten dominar los diversos «tropos»

o giros del lenguaje.

El tercer libro de su tratado «De doctrina christianar 1o cierra con un llamade a la

oracién, porque el espirita de la letra debe luminarse desde Dios.

Agustin recurre a la distincién entre un logos interno y un logos o verbum
externo. El obispe de Hipena afirma gue el hablar o pensar ariginal es interior, es el
ienguaje del corazén. Este hablar interior aun ne tiene una forma sensorizl ¢ material, es
puramente intelectual o universal: AlGn no ha adquiride la forma de un lenguaje sensorial

o histdrico determinado.

Cuando escuchamos una palabra humana en un lenguaje determinado, estd
clare que no tratames de entender su configuracién especifica v casual, sinc el verbum ¢
la razén que se encarna en ella aunque sea de manera incompleta como toda encarnacion
de io espiritual en el hombre. Asi, se trata de trascender ¢l lenguaje senscrial expresade

para ilegar al verbum verdaderamente humano.



Cuando esta palabra interior del alma o del corazén adopta a forma sensorial de
un lenguaje concreto, no se [a dice tal como es, sino de la manerz en que se la puede ver

a {ravés de nuestro cuerpo en aquel momenic.

Los seres humanos no logran casi nunca la identidad de la esencia del
pensamiento y la palabra concreta, y con esta afirmacién Agustin marca el limite de su
analogia con la paiabra humana. Porque el verbum divino se refiere al autcconocimiento
completo de Dios, mientras que el verbum humanc nunca es capaz de poseerse a si
mismo de esta manera. Sblo muy raras veces nuestra palabra es el reflejo de un

conecimisnte seguro.

Gadamer extrajo de Agustin la idea de que la palabra que se trata de comprender
no sble se reflere al mero sonide, sino a lo significado con este signo, es decir aguello a
gue se refiere o lo pensado y, finalmente, z la palabra de la razén misma en su

universalidad.

La palabra interior no depende en abscluto de una lengua determinada, vy no
tiene de ningun modo el cardcter de un presentir las palabras gue surgen de la mermoria
sino que se trata del estado de hecho que se ha terminadc de pensar. En la medida en
que se trata de un terminar de pensar, hay que reconocer en €l también un momento

procesual.

Este elemmento procesual es el de la bisqueda de la palabra y de su comprension.

Todo enunciado no forma mas que un segmento del didlogo que da vida sl lenguaje.

Gadamer aprendio de Agustin que el sentido transmitido por el lenguaje «no es
un sentido légico que se pueda abstraer del enunciado, sino que significa el

entrelazamiento que se produce en éls.

La fijacidn del pensamiento occidental en la propesicién significa, por tante, una
reduccién del lenguaje que omite su dimensién decisiva, es decir, omite que cualquier

discurso esta incluido en un didlogo.

En la dialéctica de pregunta ¥y respuesta consiste la verdadera universalidad del
lenguaje, de la que se nutre la pretensién de universalidad de la hermenédutica, gue eleva

el lenguaie al pensamiento.
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La verdad del enmunciado no se halla en &l mismo o en el signo escogido en el

momento correspondiente, sino en la totalidad que desencierra.

No pedemos percibir un palabra del «espiritus, pero si podemos apuntar a ella

como objetive cuando nos proponemoes entender un lenguaje.

Una hermenéutica que procede de Agustin ne necesita que se le instruya sobre
los limites del lenguaje enunciado. La universalidad a la que se refiere es 1a de la
bisgueda de la comprensidn, del intento o de la capacidad de encontrar expresiones para
toda.

La tesis principal de Gadamer es que el enunciado tiene limites por principio, que
se deben a nuesira finitud histérica v nuestra dependencia de la densidad de un lenguaje

ya existente pero abierte

Con esta concepcidn agustiniano-gadameriana de la universalidad del logos
interior podemos concluir nuestro resumido panorama de lo histérico previo a la Reforma
de ia hermenéutica. Considerando el punte de cuilminacién de esta universalidad,
podemos adherirnos sin duda al juicio de Ebeling sobre el medievo restante: «Desde el
punto de vista hermenéutico, después de Agustin no surgieron planteamientos y criterios
fundamentalmente nueves a 1o largo de un milenio aproximadamente». 12! Sin embargo,
seria. clertamente injusto abundar en el habitual juicio despective sobre ¢l milenio
«oscuro» del medievo,'?? Para sustraerse a este prejuicio corriente que se debe a ia
ignorancia, lo mejor que se puede hacer es consultar la cbra excelente y apasionada en

cuatro volumenes de Henri de Lubac sobre la hermenéutica medieval, i

4, BMartin Luterc

Martin Latero (1483-1546) irrumpid en ¢l escenario de la vida espiritual v nalitica de su

época como un auténtico huracan, que sacudié a Europa y provocd una fractura en la

121 Bheling, (¢, Articulo «Hermenéuticas, p. 249,

12 Bate es el defecto del ibre de Gusdorf, G., Los origenes de ia hermendutica, Madnid, 1988, especialmente pp.
68-70 (sus obras deben figurar en ef musec de los errores y de los horrores de la historiar y otras afirmaciones
por el estilo}.

123 de Lubac, H., Exdgesis Medieval Los cuatro sentidos de ln escritura, Barcelona, 1959-1964.
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unidad del munde cristiano. Desde el punto de vista de la unidad de la fe, el medievo

acaba con Lutero y con €l se inicia una fase importante del mundo moderne. 124

Entre los numerosos escritos de Lutero recordemos el Comentario a la Carta a los
Romanos {1315-1516}, las 95 Tesis sobre lus indulgencias (1517), las 28 tesis referentes a
la Disputa de Heidelberg {1518), los grandes escritos de 1520, que constituyen les
auténiticos manifiestos de la reforma; Liwnude a la nobleza cristiana de nacion alemana
para la reforma del culto cristiano, El cautiverio de Babilonia de la Iglesia, v en 1525 -en

conftra de Erasmo- La ibertad del cristiane v el Esclavo arbitrio.

Desde una perspeciiva hisiorica el papel de Luters posee una importanci
primordial, dado que a su reforma religlosa muy pronto se afiadieron elementos sociales,
econdmicos y politicos que modificaron el rostro de Europa, y por supueste es de una

importancia primordial para la historia de las religiones y del pensamiento teoldgico.®®

También merece un lugar cn la historia del pensamiento filosdfice, va que Lutero
fue portavoz de aquella misma voluntad de rencovacién que manifestaron los fildsofos de la
época, su pensamiento religioso poseyé determinadas vertientes tedricas (sobre todo de
cardcter antropologico v teolagico), v ¢l nuevo tipo de religiosidad que &l defendia influyd
sobre los pensadores de ia &poca moderna {por gjemplo, sobre Hegel y sobre Kierkegaard]
y contemporéneos (sobre determinadas corrientes del existencialismo y de la nueva

teologia).

Lutero asumié con respecto a los filésofos una postura completamente negativa:
la desconfianza en ias posibilidades de la naturaleza humana de salvarse por si sola, sin
la gracia divina, debié conducir a Lutero a quitar todo valor a una bitsqueda racional
auiénoma o al intente de afrontar los problemas humanos fundamentales baséandose en
el logos, en la mera razén. Para él, la filosofia nc o8 mas gue un vane sofisma o, alin peor,
fruto de aquella soberbia absurda y abominable tan caracteristica del hombre, que quiere
basarse en sus solas fuerzas v no sobre lo finico que salva: la fe. Aristdteles, desde este
punto de vista, es considerado como ia expresion en cierto sentido paradigmatica de esta
soberbia humana. (El dnico fildsofo que parece no estar del todo incluido en esta condena
es Ockham, Ockham, al escindir fe y razdn —contraponiéndolas- habia abierto uno de los

caminoes que debian conducir a la postura luterana. 1%

1% Reale, G. - Antwisen, D)., Histona del pensamiento flloséfice ¥ cientifico, t. 11, Herder, Barcelona, 1995, pp. 99-
101.

125 Thid,

126 [bid., p. 102.



4.1 B! principio de la soly seripturc de Lutere

Presumiblemente hay més estudios sobre la «hermenéutica» de Lutero que sobre
cualguier otro clasico de la hermenéutica. Esto se debe sin duda a la inmensa
importancia de Lutero para la historia intelectual ¥ eclesiastica, pero también a la
circunstancia de gue la tradicién de la hermenéutica fue cultivada sobre todoc por el
protestantismo, desde Flacius hasta Schlelermacher, Dilthey, Bultmann, Ebeling v tal vez
también Gadamer,'%7

Para Dilthey, el primer historiador de la hermenéuticg, era segure que la ciencia
hermenéutica sélo comenzd con el protestantismo.'?® Sin duda que el cometido
reformador de Lutero sembroé las premusas de una revolicién hermenéutica, pero hay que
preguntarse en serio si Lutero mismo desarrollé realmente una feoria hermenéutica. Su
shermenéutica se confunde por completo con su interpretacion de las Sagradas Escritura
v como profesor sélo ofrecid lecciones exegéticas, lo cual era una novedad en aquella
época.1?? Es sabido que Lutero estaba tan concentrado en las Escrituras y su palabra que
no se interesd por la filosofia o la teoria, a la que solia equiparar con la escolastica vacia
de contenide. Su concepcién hermenéutica sélo se puede deducir del métode de su

exégesis de las Sagradas Escrituras. i@

El punto de partida de Lutero era obviamente ¢l principio reformatorio de la «sola
seripturar, a la que defendid contra la tradicién v la doctrina de la Iglesia. La instauracién
de este principio significo sin duda una afrenta para la Iglesia de entonces, que estaba en
una situacion de olvido de! texto. Pero desde ¢l punto de wvista estrictamente
hermenéutico no era algoe desconocido. Por ejemplo para la patristica la primacia de! texto
era la norma. En Agustin hemos podido ver la exigencia de partir siempre de las
Escrituras para esclarecer los pasajes oscures con pasajes paralelos de texto. Al comienzo
de su «Doctrina christiang» aconsejaba al lector de leer en primer hugar tode el texto y de
flarse en la luz esclarecedora dcel espiritu. Al contrario de la tendencia alegorizante de los

alejandrinos, partia ademas del principio de que las Escrituras eran comprensibles.

127 Véage especialmente VM, I, pp. 121-132, considerade en el segundo volumen de aus GW imncluso como
wpriner desarrolio ulterior de VM hay que sefalar ademéas los numercsos trabajos sobre la dimensién religiosa
de Heidegger ¥ sus relacién con la teclogia de Marburgo. En general, tas indagaciones de Gadamer sobre la
historia de la hermenéutica estaban fuertemente marcadas por la tradicién protestante.

22 Agi lo dice literalmente en la primera frase de su informe sobre «El sistema hermenéutico de Schlelermachers,
Vease acarca de esta tesis von Bomann, C., Articulo +Hermenéuticar, Op. ait., p, 112,

129 Véage Ebeling, G., «Hermenéutica luteranar, ent La hermengutica protestante 48 (1951), p. 174.
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Es absolutamente cierto que en & época de Lutere la Iglesia habia perdido de
vista esta evidencia, pero desde una éptica puramente hermenéutica esto es menos
importante, ya que en la Reforma sélo se trataba de reconquistar esta evidencia perdida.
Tanto la selad seriptura como la conviccidn de que la Escritura era en principio
transparente ya c¢ran les pilares de la patristics, que Luterc no menospreciabza en
absohito. Su rechazo de la alegoresis v del cuadruple sentido de las Escrituras significaba

a este re€specto una rencvacidn provecadora de la mentalidad patristica.

El rechazo de la alegoresis, que el joven Lutero atn habia practicado, significaba
claramente una orientacidén decidida hacia el sentido literal.!3! La intuicién basica de
Lutero era gue el sentido lteral bien entendido contenia por s mismo un significado
espiritual, de manera que de la correcta comprension de lo verbal surgia el espiritu de la
Escritura. El espiritu no es un més alld licuado de la palabra, sine que se le encuentra en
lz fiel ejecucidn de la pelabra. Esta sigue siendo letra muerta mientras no se la
experimenta €N sU gjecucién que apunta & una transformacion espintual, una cencepcion
que recuerda la doctrina agustiniana del verbum. La conocida afirmacién de Lutero de
que las Escrituras contienen su propia llave, sui ipsius irderpres, significa que la palabra,
en tanto oferta divina, estd en espera de una ejecucién que debe realizarse en la

comprension creyente de las Escrituras.

Diche de otra maners, una palabra de la Escritura siempre espera una
interpretacién, la que solo puede realizar la ejecucion posterior del verbum mismo en
fanto permite que resuene la totalidad liberadora de la significacidn que pretende
expresar por medio de la gracia divina. La orientacién por la palabra cumple todo lo que
pueden revelar las Escrituras. Esta es 1a forma de! universalismo hermengutice gue

adopta el protestantismo.

E

[y

principio de la solz scripfura que seriz su propio intérprete, la doctrina
subyacente del verbum ¥y la anticipacion de ia comprensibilidad fundamental de las
Escrituras no son descubrimientos de Lutero. Sin embargo, hay que preguntarse si estos
criterios pueden ser suficientes para una teoria de la interpretacion rigurosa. Porque no
bastan cuando se trata del dilema de los pasajes ambiguos de las Escrituras. Solo a
causa de ellos Agustin se vie motivade a claborar las instrucciones hermenéuticas en su
«Doctring christiana». Aunque en principio las Escrituras son ¢laras y comprensibles, ne lo

son en todo momento, A este respecto la Iglesia oficial se habia apoyado en la autoridad

120 De esta manera procede Ebeling, G., 1951,
131 Véase Ebeling, G., 1951, p. 176,
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de la tradicién y del magisterio. ;Cémo resolvié el protestantismo este problema? Su
apelacion a la intuicion del Espiritu Santo o al hecho de que las Escrituras son en fodas
sus partes € univocamente sus propios intérpretes (sui ipsius interpres| resulta poco
satisfactoria y en parte ingenua. ya que no parecia poder frenar en absoluto la

arbitrariedad de interpretaciones opuestas.

Para el Concilio de Trento {1546) de la Contrarreforma fuc facil reafirmar la
msuficiencia nermenéutica ante las Escrituras v la necesidad de recurtir 2 la tradicion.
Uno de los argumentos mas contundentes fue que el establecer una oposicién entre las
Escrituras y la tradicién seria artificial, ya que ambos habian surgido del mismo Espiritu
Santo. Ademas, el catolicismo pudae sacar provecho de 1as grandes divisiones de opinion
en el bando protestante, para llevar al absurde el principlo de que en las Escrituras el
sentido seria siempre claro v univeco. Por lo tanto, pars los pasajes ambiguos el
testimonfo de la tradicién patristica seguia siendo imprescindible, puesto que sus

conocimientos del griege v de! hebreo eran mucho mejores que los de Lutero.

Con esta critica el movimiento de la Contrarreforma llamé la atencién sobre el
punto débil de la hermenéutica protoprotestante o, mas concretamente, scbre su
ausencia en general. De esta manera, el desarrollo de una hermenéutica explicita se
convirtié en una de las necesidades més urgentes del protestantismo. El hecho dramético
de que Lutero no se habia dedicado en absoluto a formular una teoria hermenéutica
condujo pece después a la construccion de una hermenéutica cientifica de las Sagradas
Escrituras. El problema del gue ya se habian ocupado los padres de la iglesia eran los
pasgjes oscuros, para los que el protestantismo (todaviaj no podia contar con tradicion
alguna. El primero que aportd una clave hermenéutica para los pasajes oscures de las
Escrituras fue Matthias Flacius.

Expongamos & modo de resumen los clementos més importantes del presente

apartado:

Existen mdas estudios sobre la «<hermenéuticar de Lutero que sobre cuaiquier otre
clasico de la hermenéutica. Esto se debe a la circunstancia de que la tradicion de la
hermenéutica fue cultivada sobre todo por el protestaniismo.

La hermenéutica de Lutero se confunde por completo con su interpretacién de
las Sagradas Escritura. Es sabido que Lutero estaba tan concenrtrado €n las Escrituras

gue no se interesd por la filosofia, a la que solia equiparar con la escolastica vacia de
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contenido. Su concepcién hermenéutica solo se puede deducir del método de su exégesis
de las Sagradas Escrituras. El punto de partida de Lutero era el principio reformatorio de
la «sola scriptura», a la que defendié contra la tradicién y la doctrina de la Igiesia, La
instauracién de este principio significd sin duda una afrenta para la Iglesia de entonces,

que estaba en una situacién de olvide del texto.

£l principio de la «sola scripturas desde el punto de vista hermenéutico no era
algo desconocido. Para la patristica la primacia del texto era la norma. En Agustin hemos
podide ver la exigencia de partir siempre de las Escrituras para esclarecer los pasajes
0scuros ¢on pasajes paralelos de texto, partia ademaés del principio de que las Escrituras

eran comprensibles.

Tanto la sola scriptura como la conviccidén de que la Escritura era en principio
transparente ya eran los pilares de la patristica, que Luterc ne mencspreciaba en
abscluto. El rechazo de la alegoresis, gue el joven Luterg habia practicado, significaba

claramente una orientacién decidida hacia el sentido literal,

La intuicién basica de Lutero era que el sentido literal contenia por si mismo un
significado espiritual, de manera que de Ia correcta comprension de lo verbal surgia el
espiritu de ia Escritura. El espiritu no es un mas alla licuade de la palabra, sinc que se lo
encuentra en la fel ejecucion de la palabra. Esta sigue siendo letra muerta mientras no

se la experimenta en su gjecucion que apunta a una transformacion espiritual.

La conecida afirmacién de Lutere de que las Escrituras centienen su propia llave,
significa que la palabra estd en espera de una egjecucién que debe realizarse en la
comprension creyente de ias Escrituras. La orientacion per la palabra cumple tode lo que
pueden revelar las Escrituras. Esta es la forma del universalismo hermenéutico que
adopta el protestantismo,

5. Matthias Flacius

Matthias Flacius Hyricus (1520-1575), un seguidor de Lutero, fue el primero que aportd

una clave hermenéutica para los pasajes oscuros de las Egcrituras. 132

132 Hirachberger, J., fnstona de la filosofis, 1. [, Herder, Bareelona, 1986, p. 520,
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Con su «Clavis scripturae sacraes de 1567, Flacius offecid la primera
hermenéutica ejemplar de las Sagradas Escrituras. Aungque la palabra misma todavia no
estaba en uso, se puede decir gue era la primera teoria hermenéutica del protestantismo.
Su propésito era brindar una llave {clawis) para descifrar los pasdjes oscuros de la Biblia.
Para semejante tarea Flacius estaba perfectamente preparado. Se habia formado con el
humanista Juan Bautista Egnatius en Venecia v tenia, entre otros, c¢onocimientos
excelentes del hebrec. Melanchton le proporcioné un puesto de prefesor de hebreo en
Wittenberg. 123

5.1 La universalidad de la gramatica segin Flacins

Antes de abordar en el segundo libro de las «Clavis» el delicado problema de los pasajes
oscuros, en su prefacio, Flacius habia insistide enérgicamente el principio luteranc de la
comprensibilidad general de las Sagradss Escrituras. Si Dios nog habia dado las
Escrituras para nuestra salvacién, sostener gue era oscura e insuficiente para la
salvacién de los cristianos serfa una blasfemia contra la filantropia divina, 3 La réplica de
Flacius gl Concilio de Trento es que la oscuridad de las Escrituras no se debe a ellas
mismas, sino a los conocimientos deficientes de la gramatica vy la lengua, de la que era
culpable la Iglesia de enionces. La primera parte de las «Clavis» serd una pura
enciclopedia biblica, que ofrece una exhaustiva concordancia de los pasajes paralelos. De
esta manera se subrayaba eficazmente el peso de los conocimientos gramaticales para la
hermenéutica protestante. Las «Claviss se convirtieron asi en un instrumento de una
importancia sistematica decisiva para la teoclogia protestante. %8 El dominio de la letra, del

gramma, tenia que ser la clave universal de las Escrituras.

Con ayuda de esta llave universal, al comienzo del segundo libro Flacius declara
que las razones de las dificuitades de las Sagradas Escrituras son puramente
gramaticales o linghisticas. Todos los obstéculos se deben a la oscuridad del lenguaie
misimo, de la que serfa responsable la deficiente formacién gramatical del intérprete, o sea
detl lector actual. Porque: «El lenguaje es un signo 0 una imagen de las cosas y en cierto

mode unos anteofos a través de los cuales imiramos las cosas mismas, Si el lenguaje
H 1]

135 Parg la movida biografia de Flacius véase las referencias de L. Gelsetzer en ia introduccitn a la nueva
impresion de la segunda parte de las Clavis scnpturae secrae, bajo el titulo: De ratione cognoscendi sacras
literas.

134 Clawis, Prefacio (sin foliacién); <horrendum in modum blasphemant, vociferantes Scripturam esgse obscuram,
ambiguam, non etiam suffcientem ad plenam institutionem hominis Christiam ad salutem...» Véase tarnén
Thithey, W., Intreducoitn o (as clenoos del esptrtw. Ahanza, Medrid, 1986, p. 600 ss.

135 L, Geldsetzer {en la introduccién a «De ratione) ve con razédn la importancia hermenéutica de lag Claviz en ef
«paso que sigmificaba que (...} Flacius remitiera la dogmatica tecldgica tan exclusivamente a la Biblia comoe tinica
bage textual, otorgande asi a la exégesis binlica la posicién de mayoer autondad dentro de la cienma teoldgicas.
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resulta oscuro en si mismo o para nosotros, nos resulta dificil reconocer las cosas
mismas a {ravés de éb.1% Por eso hay que dominar el medio que representa la gramatica

si se quiere acceder gl espiritu o al contenido de las Escrituras.

Contra la dificultad puramente gramatical de las Escrituras, Flacius propone
una serie de remedios. Ademés de la invocacién ritual del Espiritu Santo, subraya una y
otra vez la importancia del conocimiento del lenguaje: «La fuente més importante de la
dificultad de las Sagradas Escrituras se halla en el hecho de que los tedlogos casi nunca
se han esforzado con el esmero suficiente a entender més a fondo las Sagradas Escrituras

y su texto o a explicarlos a otross.13

Lo que Flacius tiene en menie es por tanto, una interpretacién estrictamente
inmanente de las Escritura recurriendo a la comparacion de pasajes paralelos, lo que
concretiza la inticion de Lutero de gue la Escritura es su proplo intérprete {sw dpsiu
interpres]. Como la mayoria de las instrucclones que aconseja. Flacius, este principio de
los textos paralelos ya se encontraba en Agustin. En general apela a menudo a la
autoridad de Agustin y otros padres de la Iglesia probablemente por su intencién
caracteristical® de demostrar que lo nuevo del protestantismo se basa en antiguos
orecedentes gue lo legitiman «Asi, Agustin dice muy acertadamente gue algina frase noc
se usa facilmente en sentide figurade si no se la explica claramente en otro lugar» 1%
Debido a la fuerte conexidén, en cuanto al contenido, con & la tradicién mas antigua de la
Iglesia, que Flacius pone claramente en juege contra la Iglesia catdlica de su tiempo, su
propia teoria hermenéutica, a fin de cuentas, se muestra como poco original. Apenas
ofrece alguna regla hermenéutica gue 1o se encuentra ya en los padres de la Iglesia, una
situacién que no escapd a los historiadores de la hermenéutica. Asi, Dilthey anota: «Casi
todo el cuarto libro De doctrina de Agustin se ha incorporado en varios larges pasajes (...}
De manera que este libro [las «Clavisr] es de hecho el resultado de la cosecha de teda la

exégesis anteriors 140

Desde el lado catdélico se le reproché esta apropiacidn. El hecho de que las
«Clavis» altn se discutieran en 1686 prueba de todos modos su amplia ¥ duradera

influencia. La utilidad de su enciclopedia biblica ¥ del caracter de suma de sus reglas

1% Flacius, De ratione, p. 7.

137 1hid,, p. 28,

1% Véase Geldserzer, L., Introduccidn a «De ratwones.
19 Flacius, De rationg, p, 27.

140 Dilthey, W., G8, XIV/1, p. 602.
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hermenéuticas convirtid a este texto en la obra basica de la hermenéutica del primer
protestantismo hasta bhien entrado el siglo XVIIL.14

Flacius no solo se inspird en Agustin, sino también en la tradicién de la retdrica.
Su docirina del scopus, que se hizo famosa, sobre el respete a ia intencién con la cual se
escribid un libro, fue tomada directamente de la retdrica.'®? En cambio pasd por alto la
gramética en cuanto al germen mismo de su intencion subyacente. Con ello Flacius
muestra los limites relatives del nivel puramente gramatical, que habria que descifrar
desde su scopus, es decir, desde un logos no expresada. De esta manera conecta no solo

con la antigua doctrina del verbum interius, sino también con su seduccidn esoténca.

En efecto, en Flacius se puede observar claramente una influencia de la tradicién
alegérica, y en las «Clavis» se encuentran con cierta frecuencia rasgos esotéricos gue
remiten sin excepcidén a Origenes. Dade que parecen dificilmente reconciliables con el
principio reformacionista de la universalidad de la categoria gramatical, sdlo raras veces
hen sido puestos de relieve. Para corregir €l cuadre hay gque citar pasajes mas largos:
«Dios formuld muchas cosas intencionadamente en pardbolas, porque no todes son
capaces de comprender los misterios {...] Muchas cosas se ocultarcn a los fieles, para que
leyeran con mayor diligencia las Sagradas Escrituras y enconiraranl una revelacion aln

mas claras 143

Flacius también parece haber adoptado la coordinacion de Origenes del sentido
literal vy espiritual a dos niveles de sabiduria: «Conforme a su sabiduria peculiar, las
Sagradas Escrituras contienen dos tipos de conocimiento de una misma cosa. Uno de
eil0s es para los necios y los nifios ¥ se compara metafdricamente con la leche. En cambio
la otra es para los maduros v fuertes y es un manjar consistente (1 Cor 3, 2y Heb 5, 13y
14). El primero es la doctrina més antigus, el catecismo de los capitulos principales, que
se exponen de manera breve general y sencifia. Bi conocimiento més tardio, en carmbic,
aborda los mismos temas, pero de manera mucho mas precisa y completa, examinando
mas cuidadosamente las fuentes de las cosas y explicande muchos enigmas y misterios
ocultos (...] Por eso hay que procurar que los incultos reciban esta sencilia alimentacién

de leche, mencionada en primer lugar, para gue queden satisfechos y tranquilos, y

¥ Véage Wach, J , El Antguo Testamento, vol. I, Barcelona 1926, p. 14,

#2 La consideracion de la intencén de un texto, en la que también insistié Melanchton (véase H.-CG. Gadamer,
VM I, p. 282), tambifn era una norma de la exdgesis mae antigua. En (ltimo térmuno se remontaba también a
la advertencia de Platdn, en Fedro, de tener en cuenta todo el contexto de sentido en Ia redaccién de discursos
{véase Hasso Jaeger, H.-E., Op, at, p. 46

192 Flagius, De ratione, p. 23
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proporcionar mas tempranamente solo & los fuertes ese alimento mas sélide de la

doctring serig».19

Con el propdsitc de proporcionar a la Reforma una clave universal para el
esclarecimiento de los pasajes oscuros de la Biblig, Flacius elaboré un resurnen sincrético
de todas las corvientes hermenéuticas, que puso de relieve la vertiente gramatical, pero

que adoptd al misme tiempo cierios elementos de la alegoresis.

Hay que preguntarse hasta gqué punto este sintesis y la conservacién de partes
de la tradicidén alegorética eran conciliables con el rechazo de la alegoresis per parte de
Lutere. En todo caso la conninuacién de cierfes meotivos conceptuales de la alegoresis
demuestra la imposibilidad de desarrollar una hermenéutica puramente gramatical que
pretendia romper con la practica mas antigua v especialmente la imposibilidad de
liberarse de la fascinacion de la doctrina de la alegoria. Al parecer, al entendimiento
humano no le resulta facil aceptar la idea de que la letra pueda bastarse a si misma
Parece mucho mas plausible pensar que detras (o mejor: con) la letra se escucha
simultaneamente la totalidad del sentido. A fin de cuentas, la letra origing la
hermenéutica. La aparicién de la palabra <hermenéutica» ya no pudo hacerse esperar por

mas tiempo.

Expongamos resumidamente los elementos mas importantes del presente
apartado sobre Flacjus:

Matthias Flacius illyricus con su «Clavis scripturae sacraer de 1567, ofrecis la
primera hermenéutica. de las Sagradas Escrituras. Se puede decir que era la primera
teorfa hermenéutica del protestantismeo. Su proposito era brindar una lave {clavis) para

descifrar los pasajes oscuros de la Biblia.

Flacius insistid enérgicamente el principio luteranc de la comprensibilidad
general de las Sagradas Escrituras. Si Dios nos habia dado las Escrituras para nuestra
salvacién, sostener que era osclUra e insuficiente para la salvacién de los cristianos era

una blasfemnia contra la bondad divina.

W Ihid., p. 89
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La réplica de Flacius al Concilio de Trento es que la oscuridad de las Escrituras
no se debe a ellas mismas, sino a los conocimientos deficientes de 1 gramética v la

lengua, de la que era culpable la iglesia de entonces.

La primera parte de las «Clavis» sera una pura enciclopedia biblica, que ofrece
una exhaustiva concordancia de los pasajes paralelos. De esta manera se subrayaba

eficazmmente €l peso de los conocimicntos gramaticales para la hermenéutica protestante.

Las «Clavis» se convirtieron asi en un instrumento de una importancia
sistemdtica decisiva para la teologia protestante. El demmio de la letra, del gramma, tenia

que ser la clave universal de las Escrituras.

Con ayuda de esta lave universal Flacius declars que las razones de las
dificultades de las Sagradas Escrituras son puramente gramaticales o lingfiisticas. Todos
los obstaculos se deben a la oscuridad del lenguaje mismo, de la que seria responsable la
deficiente formacion gramatical del intérprete. Por eso hay que dominar el medio que

representa la gramatica si se quiere acceder zl espiritu 0 al contenido de las Escrituras.

Contra la dificuitad puramente gramatical de las Escrituras, Flacius propene
una sene de remedios. Ademads de la invocacion al Espiritu Santo, subraya una y otra vez

la importancia del conocimiento del lenguaje.

Como la mayoria de las instrucciones que aconseja Flacius, el principio de los
textos paralelos ya se encontrabz en Agustin. En general apela a menudo a la autoridad
de Agustin ¥ otros padres de la Iglesia probablemente por su intencién de demostrar que

lo nuevo del protestantismo se basa en antigios precedentes que lo legitiman.

Debido a la fuerte conexién con la tradicién mas antigua de la iglesia la propia
tearia hermenéutica de Flacius se muestra como poco original. Apenas ofrece alguna regla

Dermenéutica que no se encucnira va en los padres de la iglesia.

Por la utilidad de su enciclopedia biblica y el caracter de suma de sus reglas
hermenéuticas las «Clavis» se convirtieron en la obra basica de la hermenéutica del

primer protestzntismo hasta bien entrado el sigle XVIIIL

Flacius no séio se inspirs en Agustin, sino {ambién en la tradicion de i retdrica.

Su doctrina del scopus fue tomada directamente de Ia retérica. En cambio past por alto la



gramética en cuanto al germien mismo de su infencién subyacente. Con ello Flacius
muestra los limites relativos del nivel puramente gramatical, que habria que descifrar

desde su scopus, es decir, desde un logos no expresade.

En Flacius se puede observar claramente una influencia de la radicién alegdrica,
v en las «Clavis» se encuentran con cierta frecuencia rasgos esotéricos que remiten sin

excepcion a Origenes.

Flacius también parece haber adoptado la coordinacién de Origenes del sentido

literal y espiritual a dos niveles de sabiduria

Con el propdsito de proporcicnar a la Reforma una clave universal para el
esclarecimiento de los pasajes oscuros de la Biblia, Flacius elabord un resumen sincrético
de todas las corrientes hermenéuticas, que puso de relieve la vertiente gramatical, perc

que adoptd al mismo tiempo ciertes elementos de Ia alegoresis.
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CAPITULOIIE

TRAYECTORIA HISTGRICA DE LA HERMENBUTICA

Intreduccidn

En los dos capitulos anteriores hemos advertido del peligro de presentar la historia de la
hermenéutica a mede de una concepcién teleoldgica de si misma. Conviene maniener un
razonable escepricismo ante la idea corriente de un alcanzarse a sl misma de la
hermenéutica que pretenderia que un conjunte inconexo de reglas de interpretacion haya

evolucionado en la direccion nica y ascendente hacia una problematica universal.

A lo large de su «prehistoriar, que sélo se llamé hermenéutica por la falia de otra
palabra méas adecuada, se ha podido comprobar que semejante wisidn teleologica en
realidad no tiene una correlacién en los hechos. Sin embargo, en las diferentes ctapas de
lo que merece ser llamado hermenéutica, es decir teoria de la interpretacion, s¢ iba

defendiendo la pretension de universalidad.

Esta pretension, que adoptd diversas formas en autores comge Fildn, Origenes,
Agustin ¢ Flacius, se sostenia en una concepeidn comtn, arraigada ya en las palabras

EppevnELElY ¥ epunveir tal como las habian percibido los grieges. Se trata de la idea de que

la palabra (del lenguaje) encarna siempre la traslacion ¢ traduccién de algo espiritual {en
el sentido mas propic de la palabra), Mientras la traduccién es comprensible por si
misma, no hace falta un esfuerzo especial de mediacién para et oyenie. La palabra lo

realiza por si misma y no €8 otra cosa que la gjecucion de este esfuerzo.

Una mediacién hermenéutica (y desde Filén también una teoria) sblo se exige
cuando fallan las funciones natursles de remisién de la palabra. La solucion mas
coherente de esta perturbacion de la situacién natural del lenguaje era la alegorica: la

palabra significa algo espiritual, que oculia y al mismo tiempo revela s6lo 2 los iniciados.

En el contexto det lenguaje religioso, esto no era méas que un pequenc pase, ya
que ¢l misterio no tiene nada que ver con lo terrenal. Para Origenes la alegoresis se
concretizaba en la tarea de una interpretacion tipologica del Antiguo ¥ Nueve Testamento
(lo que muestra cuan problematice serfa hablar de un progreso desde Filén a Origenes,
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puesto que en ambos casos se trata de simbolizaciones muy diferentes de una funcién

universal del logos).

Agustin no séle cred la teoria hermenéutica reconocida como la mas eficaz de la
antigliedad, sino ademas elabord de una manera muy sutil la significacién fandamental
del logos. Para ello recurrié a la distincidn estoica entre palabra interior y exterior, pero
consiguié mostrar que el verbum interius es plenamente inherente al logos expresado, En
el casc del verbum divino ¥ se podia hablar incluso de una identidad esencial de ambos.
Los seres humanos, en cambio, no siempre conseguimos esta igualacion, por lo que hace
falta una relacién hermenéutica con la palabra expresada para situarla en su horizonte
correcto. Lo expresado no coincide plenamente con lo pensado e intencionado, aungue no
pretende ser otra cosa que su configuracién material. Hemos visto que la hermenéutica
contemporanea de un Gadamer pudo conectar con esta concepcién que hace justicia a la

limitacién humana en su uso del lengusje.

Eso también se puede afirmar de la renovacién de la concepcién de la palabra en
la Reforma. En esa época, la profundizacién en la funcion de la palabra a partir del
principio de una sola scriptura que es sui ipsius interpres, lleva consecuentemente al
rechazo de la alegoresis. ¢Qué papel habria que desempefiar si la palabra era del todo
clara? Sin embargo, la sola scriptura no basta cuando se trata del problema de los pasajes
oscuros, tnica razén gque motivé la elaboracidon de una hermenéutica en la tradicion
agustiniana, aunque tenia sus precedentes en la experiencia con los elementos «oscuros»

o escandalosos de la interpretacién alegorizante de los mitos per parte de los estoicos.

Para hacerse cargo de este desafie, Flacius, el fiel compatiero de Lutero, oirecid
una clave para la interpretacién inmanente de las Escrituras, ¢le subrayzba
especialmente la necesidad de buenos conocimientos gramaticales, El dominio adecuado
de conocimientos gramaticales se convierte asi en la condicién previa prioritaria y mas
universal, aungue poco extendida, para descifrar la paiabra divina. Este nuevo comienzo,
que fue decisivo para la hermenéutica, se entendia a si mismo como renacimiento de la
concepcién patristica de la palabra v del espiritu. Este indica que la idea de un ntcleo
comin de los esfuerzos hermenéuticos que siempre hay que reconquistar no deja de tener

algunos argumentos a su favor,

Puede Hamar la atencion que la universalidad de la hermenéutica a la que nos
hemos referido hasta ahors, se limitaba 2l &mbito religlose. Para la mentatidad medieval,

sin embargo, esto no significaba restriccién aiguna, ya gue las Escrituras contenian todo
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lo que habia gue saber. En este sentido, la interpretacion de ias Escrituras tenia un

caracter universal por definicién.

En la Edad Moderna, el ambito de la lectura y de lo que merecia ser interpretade
s¢ iba ampliando. Esta nueva época fue la consecuencia del Renacimiento que puso de
relieve la importancia del estudio de los clésicos griegos y latinos. El estudio ¥ la edicion
de autores antiguos se emprendid en el marco de una disciplina que en el siglc XVI solia
Hamarse ars critice.’*s También otras disciplinas se enfrentaban en esa época a la
interpretacion, especialmente los juristas, que tenian gue interpretar la Ley, pero también

los médicos, cuya tarea principal era (v es) la interpretacion de los sintomas.

En la situacidon de la incipiente Edad Moderna, que trataba de encontrarse a si
mijsma, surgié la necesidad de un nuevo canon retodolégice en las diversas clencias
nacientes. Se precisaba un nuevo érgano del saber que sustituyera ¢ complementara el
aristotélico, y su construccidn se conviriié en una de las tareas mas importantes
pendientes de 1a filosofia. Como se sabe, encontrd en el Novum organum (1620} de Bacon
y en el Discours de la méthede (1637) de Descartes sus testimonios méas elocuentes.
Justamente entre Bacon v Descartes surgid el Neologismus hermeneutica, como resultado
del esfuerzo de ofrecer la contribucién pendiente al organon tradicional. Esta nueva

creacién y este programa eran obra de J. C. Dannhauer.

1. Jokarn C. Dannbauer

Johann Conrad Dannhauer (1603-1666), tedlogo racionalista originario de Estrasburgo,
fue el iniciador de una hola de doctrinas generales de la interpretacién, hoy casi

olvidadas, que seguian al espiritu racionalista en su propésito de ofrecer reglas metddicas

b

para la averiguacion del verdadero sentido de los textos.1*

Durante mucho tempe, ia historiografia de la hermenéutica descuids a
Dannhauer, porque no parecia encajar demasiado bien en ella. Dilthey apenas le habia
atribuide importancia y Gadamer lo pasé por alto en Verdad y método.!¥ Los articulos
enciclopédicos lo mencionaban en el mejor de los casos como aquel gue usd por primera
vez ia palabra «hermenéuticar en un titule de libro, concretamente en su Hermeneuticn

sacre sive methodus exponendarum sacrum litterarum de 1654, Este hecho no tendria

% Véase la sintesis e von Bormann, C., articulo «Criticas, en: Historins de la filosafla, vel. IV, Basilea, 1976, pp.
124G-1262.

1% Hirschberger, J., kistoria de la filosofia, ¢, 11, Herder, Barceicna, 1986, pp. 29-30.

Y7 Una laguna que llend con dos articulos en los afios sstenta (véase VM, I, pp. 276-291.292-300).
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relevancia si Dannhauer sélo hubiese tsado una palabra pars designar una tareq como la
que se habia propuesto, por ejemplo, Flacius con sus «Clawss. La presencia de una
palabra no implica en modo algune que la cosa a la que se refiere no haya existido ya
antes. Los capitulos precedentes de esta reconstruccion hubiesen sido en balde si antes

de Dannhauer no hublera existido una teoria de la interpretacion.

Lo ciertc es que la importancia de Dannhauer supera con rmucho la
circunstancia ocasionat de haber usado por primera vez la pajabra <hermenéutica» enz un
titulo de libro.

1.1 La distincién Dannbaueriana de verdad hermendutica y verdad chietiva

La idea de una hermenéutica universal fue concebida deniro de la tendencia de buscar
una doctrina metodologica de las ciencias que se estaba independizando de la escoldstica.
Dannhauer se propone mostrar que en la propedéutica de todas las ciencias [que era
tarea de la Mosofia) debia haber una clencia general de 1a interpretacién. La idea inaudita
de una ciencia universal de esta indole se introduce por medio de un silogismo: Tode lo
conocible tiene alguna clencia fllosdfica que le corresponda; ¢l procedimiento del
interpretar es algo conocible de este tipo; por tanto, esie procedimiento debe tener una

ciencia que le corresponda. 8

Esta «<hermenéutica filoséfica» tiene un enfoque universal en la medida en que
debe ser aplicable a todas las clencias. S8lo debia existir una hermenéuticae, aunque sus
chietos serian diferentes en cada caso.’® La idea de Dannhauer es, por tanto, una

hermenéutica general, que hay que ¢laborar en el terreno de la filosofia y que deberia

sentido de los documentos escritos. 150

En esa época surgib la idea de que todas 1as ramas del saber implicahan la tarea
de interpretar y en primer lugar lz de interpretar textos. La dependencia del saber de la
interpratacién ¢, més exactamente, de los textos estaba evideatemente en relacion con el

cambio fundamental gue habia provecado la extension de la imprenta. 151

138 Idea boni interpretis, Art. 1, § 3! «Omne scibile habet aliquam respondentem scientiam philoscphicam, Modus
interpretand: habet aliquam respondentern scientiam philosophicam.» Véase Geldsetzer, L., »Qué es la
hermenéutica®s, en: Revista de filosofia nevescolastica 73, Madnd (1983), pp. 594-622.

49 Idea bont miarpret:s, § 6: <lna generalis est hermenentica, guamvis in obiechs particularibus sit diversitas.»
1% Yéase H.-E. Hasso Jaeger, Op. cit., p. 50,
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El coneccido cartesiano Clauberg -quien siguid el propésite de Dannhauer v
elabord también una hermenéutica general dentro de su logica- afirmd que los cientificos
se dedicaban en una medida mucho mayor a los textos de autores famosos que a la
investigacion de las cosas mismas.!5? La ampliacion del interés por la lectura de textos
mas alla de las Sagradas Escrituras, que se produjo en el Renacimiento, parecia imponer

12 necesidad una hermenéutica universal.

Esta orientacién universal sdlo podia ser una ciencia «propedéuticas, una tarea
que en el panorama cliasico de las ciencias correspondia a la légica. Por eso, Dannhauer
desarrollé su hermenéutica generalis en paralelo v como complemente de la logica
tradicional segin la doctrina aristotélica del métode {Organon). El libro basico de esta

logica era el texto aristotélico mept epunvewxs En él se tematizaban en general las

relaciones entre conceptos gue aparecen en el discurse enunciativo.

La palabra gpunveis indicaba un procedimiento de interpretacidn gue en la época

de Dannhauer y siguiendo la tradicion de los comentaristas medievales de Aristoteles se
concebia come «analiticos, El analisis légico consistia en la reduccion (andlisis siempre
significaba reduccién de lo compuesto a sus elementos constituyentes) de la enunciacién

a su sentide pensado.158

Podemos recordar, por ejemplo, la formula que empled Boecio en su comentario

al e epunvewns, donde entendia la hermensia come vox artirulata per se itsam

sigruficans. La enunciacién es siempre la expresion vocalizada de un sentido pensado. La
logica, en tanto doctrina general de la verdad, veia su tarea en esta reduccidn de la
enunciacion a su sentide 1égico de distinguir entre frases logicas (o sea las que poseian
un contenido factico) y frases no logicas.'s* Esta reduccién, que habia sido desde la
antigiiedad el estimulo de los esfuerzos hermenéuticos, legh a ser decisiva nuevarnente

para la idea onginal de Dannhauer de elaborar una hermenéutica universal.

Como también la légica, 12 hermenéntica se propone averiguar una verdad para
refutar lo falso. Pero mientras el andlisis puramente légico tiene la tarea de dilucidar la
verdad objetiva del sentido pensado por medio de la reduccién de éste a los principios

mas altos, la hermendutica se conforma con establecer el sentide pensado como al, es

ISt Véage Ibid. y H.-G. Gadamer, en VM, II, p, 279 , 2%6.

152 Johannes Clauberg, Logice vertus nova, 19 ed., Taurus, Madnd, 1981, p. 591,
18 Véase Hasso Jaeger, H.-E., Op. cit., p. 52.

154 1hid,
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decir, con independencia de si este sentido es objetivamente verdadero o falso. Al nive] del

pensamiento, de la Swvory, se produce una intencién de sentido que en si misma puede

parecer oscura o confusa. Antes de probar su verdad factica o logica, se pretende
averiguar su sentide con ayuda de upa hermenéutica cientifica general. Esta
diferenciacién entre la sententia (la verdad de la afirmacion) y el sensus (significade del
sentido) ya habia sido corriente mucho antes de Dannhauer.'> Lo nuevo es que €l la

introduce como primera determinacion de la meta de una hermenéutica universal.

Al parecer Dannhauer se apoya en el titulo «Peri hermeneiasr para formar la
palabra shermenéuticar, De este modo pretende continuar el tratado aristotélice para
enriquecerio «con una nueva ciudads, como & mismo escribe.! En efecte, pensé
fielmente hasta sus Tltimas consecuencias el sentido originario de hermeneia, que no
quiere decir otra ¢osa que la mediacion o una expresion verbal de sentido. Antes de
decidir sobre su verdad factica, en pasajes problematicos la hermenéutica estd llamada a
averiguar su «erdad hermenéuticas, es decir, & aclarar lo que quiso decir un autor sin

considerar si es rigurosamente légico o facticamente cierto,

Asi, Dannhauer definird al «buen» intérprefe de la siguiente manera: es et
analista de todos los discurses en tanto son oscuros pero «exponibles» (0 interpretables),
para separar el sentido verdadero del falso.!S’ Para poder hacer esta separaciom, la
hermenéutica de Dannhauer indicard teda una serie de directrices o media
inferpretationis, entre ellas sin duda la consideracion del scopus, es decir, de la intencion
del autor.138 No podemos ocuparnos agui en detalle de estas reglas hermenéuticas, que se

apoyan ademas en {radiciones mas antiguas.

Con su programa de una hermenéutica universal integrada en la idbgica,
Dannhauer encontrd numerosos seguidores en el racionalismo de los siglos XVII y XVII,
compo J. Clauberg, J. E. Pleiffer, J. M. Chalderios y G. F. Meier. No cabe duda de que es
un error de la historiografia de la hermenéutica ver el primer enfoque de una
hermenéutica universal en la conocida afirmacion de Schlelermacher con la que

comenzaba su Hermenéutica en la edicidn de Lucke: «La hermenéutica como arte del

1S5 [bid., p. 56; véase Beetz, M., Op. eft., p. 598.

1% fdea boni interpretis, p. 4: «Hermeneuticam (...} organi Anstotelici adjectione novae cvitatis avetun.» Véase
Hasso Jaeger, H.-E., Op. cit,, p. 51 y Gadamer, H.-G., GW, 1[, p. 287.

157 Idea boni interpretis, p 29: anterpres emm est analylicus crationum omnium quatenus sunt obscurae, sed
exponibiles, ad dicemendum verum sensurm 2 falsos.

1% Véase para mas detalle Hasso Jaeger, H.-E., Op. ., p. 46 y acerca del scopus Beetz, M., Op. cit.,, p. 612.
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Lo

comprender alin no existe generzlmente, sino solo en forma de diversas hermenéuticas

especiales», 199

Por otra parte, durante la llustracién no feltaban las hermenéuticas especiales.
Dannhauer mismo habia publicado una en 1634 bajo el titulo «Hermenéutica sacras, en la
gue remitia repetidas veces y 2 lo largo de muchas paginas al trabajo precursor de
Aguslin.*® Filosdéficamentc més importante fue su intento de 1630 -que no pasd de ser
sdlo un programa- de elaborar una hermenéutica general, con la que pretendié contribuir
a ampliar la 16gica v 1a metodologia de la ciencia, situéndose entre el «Novum organums de

Bacon vy el «Discurso del métodor de Descartes,

Los elementos mdés importantes del aporte de Dannhauer en torne a la

nermendutica son los siguientes:

Johann Conrad Dannhauer acufid el neologismo hermenéutica en 1629 y en su
escrito de 1630 «Die Idee eines guten Interpreterv habia expresade su intencitn de

elaborar una hermenéutica universal bajo el titulo de hermeneutica generalis,

Dannhauer se propone mostrar que en la propedéutica de todas las ciencias
debia haber una ciencia general de la interpretacion. Esta <hermenéutica filosdficas tiene
un enfoque universal pues debe ser aplicable a todas las clencias. Sélo debia existir una
hermenéutica, aunque sus ohjetos serian diferentes en cada case. La idea de Dannhauer

es, por tanto, una hermenéutica general, que hay que ¢laborar en el terreno de la fillosofia.

La orientacién universal sélo la podia dar una clencia «propedéuticar, una tarea
que en ¢l pancrama clasico de las ciencias correspondia a la idgica. Por eso, Dannhauer
desarrollé su hermenéutica generalls en paralele y como complementio de la 16gica
tradicional segin la doctrina aristotélica del método. El libro basico de esta logica era el

texto aristotélicc mepi epunveica En €l se termatizaban en general las relaciones entre

conceptos que aparecen en el discurse enunciativo.

La palabra epunvewe indicaba un procedimiento de interpretacién que se concebia

come sanaliticos. El analisis logico consistia en la reduccidn de la enunciacién 2 su

sentido pensado,

3 Schlelermacher, F., Hermenéutica y crftied, comp. M. Frank, Madnd, 1977, p. 75.
1% Véase H.-C, Gadamer, GW. II, p 288,



La logica vela su tarea en esta reduccién de la enunciacién a su sentido légico de
distinguir entre frases logicas y frases no logicas. Esta reduccion legd a ser decisiva

nuevamente para la idea original de Dannhauer de elaborar una hermenéutica universal.

Dannhauer se apoya en el titulo «Peri hermeneiass para formar la palabra
shermenéuticar. Penso ficlmente hasta sus tltimas consecuencias el sentido originario de
hermeneia, que no quiere decir otra cosa gue la mediacidon o una expresién verbal de

sentido,

Antes de decidir sobre su verdad factica, en pasajes oroblematicos la
hermenéutica estd llamada a averiguar su «erdad hermenéuticas, es cecir, a aclarar lo

que guise decir un aqutor sin considerar si es rigurosamente légico o facticamente clerto.

Dannhauer define al <buen» intérprete comoe el analista de todos los discursos en
tanto son oscuros pero interpretables, para separar el sentido verdadero del falso, Para
poder hacer esta separacion, la hermenéutica de Dannhauer indicard toda una serie de

directrices, entre ellas la consideracion de la intencidn del autor.
2. Bl dmbito hermenfutico desde la Tlustracidén al Romanticisme

Si se entiende por romanticismo, en términos muy generales, la afioranza de totalidad
imposible de satisfacer, se puede afirmar que el siglo XIX fue la centuria roméntica
también con respecto a la teoria hermenéutica. En efecte, se caracterizé por un inaudito
recelo contra la publicacidn, Cast ninguno de los grandes clasicos de la hermenéutica
desde Schiegel, pasando por Schleiermacher, Boeckh ¥ Divysen hasta Dilthey, se atrevid
publicar por propia iniciativa sus trabajos hermensuticos, Hay que agradecerio & sus
alumnos que sus investigaciones se conservaran para la posteridad. Aparentemente,
estos clésicos no tenian ni idea del heche de que habian preparado con sus trabajos la

hermenéutica filoséfica del sigle XX.16t

La transicién de la Hustracion al romanticismo se caracteriza en primer lugar por
una gran discontinuidad, Esto se ve ya en un plano exterior en el hecho de que

Schleiermacher parece desconocer las numerosas hermenéuticas generales de los siglos

9l Reale, G. - Antisent, D,, Histona del pensarmetto fillos6fico y aentifico, t. 1, Herder, Barcelona, 1395, pp. 29-
79,
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precedentes. Sélo conoce aun las «diversas hermenéuticas especiales'®? (sobre todo las
teoldgicas), que seguian llevando su existencia tranquila como disciplinas auxiliares no
sistemnaticas al lado de las ciencias tradicionales. El desarrollo de una hermenéutica
general, entendida como arte de la comprensidn y construida con principios més
riguresos, le parecia una tarea nueva v hasta el momento no emprendida, que séle su
esfierzo intelectual estaba Hamado a cumplir. La historiografia sigui¢ a2 Schleiermacher
en dicha opinidn, de mode que sdle pudo confirmar el abismeo que separaba el comienzo
del siglo XiX del racicnalismo de las décadas precedentes. Peter Szondi, gquien investigé a
fondo este periodo, observd con razén que «el medio sigio que mide entre Meier vy
Schleiermacher representa uno de los cortes mis hondos en la historia intelectuals 163

¢Qué habia ocurrido?

Una palabra o nombre basta para indicarlo: Kant. La critica kantiana tuve muy
diversos efectos, pero su mayor incidencia en la historia del pensamiento fue la de llevar
al derrumbe del racionalismo, por el que se habisn guiade Dannhauer, Chladenius y
Meier, entre otros. Aunque las capacidades naturales del entendimiente puro cobraron
mucha relevancia, la Critica de la Razén Pura de Kant nc dejé de significar una
humillacién para la razdn. El presupuesto basico del racionalismo habiz sido que el
espiritu hurmano, aungue finito, era capaz de conocer con ayuda de su pensamiento la
estructura 10gica v regular del mundo. Lo gue guiaba esta conviceldn era el teorema:
«Nikil est sine rationes, que implicaba que la razén tenia su sede en nuestra mente. A
partir de ella se deducian a priori las «werdades de la razons {vérités de raison, como las

llamaba Leibniz), esto es, a partir de los principios de nuestro raciocinio.

De la circunstancia de que el teorema de la razén se derivaba de muiestro
entendinuento, Kant saca la conclusion de gue ¢} orden establecide ¢ encontrade por el
entendimiento sélo tiene vigencia para el mundo de los fendmenos, o sea para fas cosas
tal como se nos muestran y son elaboradas por nosotros. El mundo de las cosas en si

mismas se evapora asi en un nivel de lo totaimente inconocible.

La distincion kantiana entre fendémeno v cosa en si se hunde una de las raices
secretas del romanticismo y del auge gue la héermenéutica experimenté desde entonces. Si
tedo acceso al munde, ¥y en nuestro caso al texto, se efecta por medic de una
interpretacion o visidén subietiva, una reflexion filoséfica que pretende gujarse por

principios debe arrancar desde este sujeto. En €l nivel de éste habra que plantear, por

% Schlelermacher, F., Hermendutica y critea, p. 73
19 Ihid., p. 136.
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ejernplo, la pregunta de cémo se puede alcanzar la obietividad en asuntos cientificos v
también hermenéuticos y si es posible alcanzarla. A ¢ste respectc la definicidn que
Schieiermacher efrece de ia hermenéutica como arte del comprender representard una
cierta novedad. Pero su condicién previa es la ruptura con el acceso no problematico ¥

puramente racional ai mundo.

En esta situacidn, en que para el sujete en medida creciente el mundo estd
ausente, en un principio el modelo del espiritu griego gjercié una fascinacion maégica, gue
esth relacionada con los nombres de Goethe, Schiller v Winkelmann.!%* La limitacién de la
autarquia de la razén humana por parte de la dialéctica kantiana parecia hacer
recomendable un nuevo despertar del espiritu griego, que se consideraba como fuente de
belleza vy beneficioso para la vida. En esta situacién, que cvidentemente ya estaba muy
lejos de Kant, la hermenéutica sidealista» se propuso reanimar este espiritu griego. Este
serd tal vez el denominader comin de los esfuerzos del romanticismo temprano, que se
pueden encontrar en autores tan diferentes como Friedrich Ast y Friedrich Schlegel,

cuvas obras ejercieron una influencia notable en Schleiermacher.
2.1 Friedrick Ast

En 1803, Ast, un discipulo de Schelling, publicéd una obra titulada Grundinien
der Grammatik, Hermeneutik und Kritik (Lineas fundamentales de la gramatica, la
hermenéutica y la critica), cuya intencién era recuperar con ayuda de la «intuicién» la
unidad del espiritu que se expresaba en la antigliedad y en toda la historia. Para la
llustracién hubiese sido todavia imposible presentar una tarea tan ambiciosa bajo el
titulo de hermenéutica. Ast parte de la concepcion de la filosofia de la identidad, segin la

cual sin la unidad originariza de todo |

o
imposible. %% Todo entender consiste en reconocer €1 espirifu en cualguier paric v & este
espiritu nada le es extrafio. Ahora bien, el punto de partida de esta concepcién
hermenéutica del espiritu es el conocimiento del espiritu de la antigliedad, Asi, Ast
declara: «Por eso, la hermenédutica 0 exegética [sppnveviim, e&npymoixy también llamada
\oTOMKN enarratio auctorum en Quintil, Inst. Orat §, 9.1) presupone la comprensian de la

antighedad en general, en todos sus elementos exteriores e interiores y esta comprension

es el fundamento de la explicacién de las obras escritas de la antiglicdads, 16

“véase Szond, P., Op. cit., pp- 135-136,

'8 Ast, F., Lineas fundamentales de la gramatica, ln hermendutice y la erffica, Landshut, 1808, 70 (véase el
extracto an H.-G. Gadamer y G, Boehtn, 1977, p. 112).

W ihid., § 71 (Gadamer/Boehm, pp. 113-114).



El enfoque de la empresa de Ast es obviamente de corte universalista. puesto que
se trata de la autocomprension hermenéutica del espiritu Gnico e idéntico en todas sus
manifestaciones partiendo desde la antigiiedad. En conexién con este enfoque la
concepcion hermenéutica del scopus -segln la cual cada pasaje debe explicarse a partir
de su intencidn y su contexto-, adquiere una nueva significacidn: cada una de las
manifestacioncs debe comprenderse desde el todo del espiritu. De esta manera la idea del
«circitio hermenéuticor, como mas tarde se la llamara, aparece agui en su primera
formulacién, que también es la mas universal: «La ley fundamental de todo entender y
conocer consiste en encontrar en lo singular el espiritu del todo v en explicar a partir del
tedo lo singulars.1” Para la hermenéutica futura, esta «ey fundamental» ocasionara mas
bien un problema general que suscitara la pregunta de cdmo habria que obtener de hecho
esa totalidad a partir de lo singular, v si la presuncion de una totelidad no condicionaria

Ia comprension de lo singular.

Para Ast, esta ley posee un caracter ain puramente descriptivo: hay gque
entender una cosa a partir de la otra ¥ & la inversa. Ninguna de las dos es anterior a la
otra, ambas se condicionan mutuamente y constituyen una w«wida srmoniosar. El
cuestionamiento de esta armonia convertird la concepcién del circulo hermenéutico, que
podemos observar aqui, en un ohjeto determinante de controversias de la hermenéltdea
posterior, Para Ast, en cambio, no significaba mas que la evidenaia de que cada letra tenia

que remitir a un espiritu superior.

De lo anteriormente expuesto podemos resumir lo siguiente:
Friedrich Ast desea recuperau, con ayuda de la sintuicidn., la unidad del espiritu

que $€ expresaba en la antigliedad y en toda ia historia.

Ast parte de la concepcion de ia filosofiz de la identidad, segin la cual sin la
unmdad originaria de todo lo espiritual cualquier comprensién seria imposible. Todo
entender consiste en reconocer el espiritu en cualguier parte v 2 este espiritu nada le es
extrafio. Ahora bien, el punfo de partida de esta concepcidn hermenéutica del espiritu es

¢l conocimiente del espirity de la antigliedad.

W Ihid., § 75 {Gadamer/Boehm, p. 116).
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El enfoque de Ast es de corte universalista, puesto que se trata de la
auteccomprensidén hermenéutica del espiritu tinico e idéntico en todas sus manifestaciones

partiendo desde la antigiedad.

En conexién con este enfoque la concepcidn hermenéutica del scopus -segiin la
cual cada pasaje debe explicarse a partir de su intencién y su contexto-, adquiere una
nueva significacién: cada una de las manifestaciones debe comprenderse desde el todo del
espiritu. De esta maners ia idea del «circulo hermenéyticos, aparece aqui en su primera
forrmulacion, que también es la mas universal; «La ley fundamental de todo entender y
conocer censiste en encontrar en lo singular el espiritu del todo ¥y en explicar g partir del

tode lo singulars.

Para Ast, esta ley posee un cardcter puramente descriptivo: hay que entender
una cosa a partir de la oiray a la inversa. Ninguna de las dos es anterior a 1a otra, ambas
se condicionan mutuamente vy constituyen una «wida armonicsar. Para Ast cada letra

tenia que remitir & un espiniu superior.

2.2 Friedrich Schlegel

La concepcidon hermenéutica de Schlegel permanecié durante mucho tiempo sin
documentacion. Se habia conservadeo en los cuadernos de apumntes sobre filologia,
redactados entre 1796 y 1797, que no se llegaron a publicar hasta 1928 y que ahera son
accesibles en una edicién filoldgica v critica publicada en 1981. Desconocida durante el
siglo XIX, esta concepcidn merece ser mencicnada, porque es mas que probablie que
Schleiermacher tuviera conocimiento de ella.’®® En la época de la redaccién de esos
isma ca 7 teni

TSI

apuntes, Schieiermacher y Schiegel vivian en I

Y
a
o
&
e

ia
en colaboracion una traduccién de las obras de Platon, tarea que Schleiermacher, sin

embargo, cumplid posteriormente a solas.

La aspiracién basica de las reflexiones schlegelianas era la elaboracion de una
filosofia de la filologia o, mas exactamente de una filologia de la filologia. De la
sutedestruccion de la razén filosdfica como consecuencia de la critica a ia metafisica de
Kant seguia, en sy opinién, que sélo una reconsideracion de si misma de la filclogia podia
lograr una renovacion de la filosofia. En su empefio, Schlegel se orientaba por la divisiéon

clasica de la filolegia en gramatica, critica y hermenéutica. La gramdtica constiituia el

@ Acerca del conocimiento de estos cuaderncs por parte de Schlelermacher véase Patsch, H., «Friedrich
Schlegels “Filosofia de la filologia” », en: Teologia y critica 63 {1966], pp. 432-472.



fundamento, mientras gque la relacion entre critica v hermenéutica mostraba cierta
antinomia y que implicaba que para comprender correctamente habia que disponer de
textos criticemente editados, pero gue, para poder prepararics de esta manera, era

preciso recurrir a la hermenéutica.16®

Esta clase de vacilaciones y razonamientos antinémicos es bastante tipica para el
romanticismo vy especialmente para Schlegel. En cualquier caso, se sostiene que la
reflexion metodologica de la filologia sobre su propia tarea debe guiarse por el modele de
la antigiedad. «La critica y la hermenéutica presuponen por si mismas una finalidad
histérica» v sl se pretende que la hermenéutica llegue a su perfeccién, hay que disponer

de conocimientos histéricos sobre la antigliedad, 70

Ahora bien, scomo se configura en concreto la relacion entre la hermenéutica v la
filologia de la antigliedad clasica? Es algo dificil destilar un programa real de los esbozos
bastante vagos de Schlegel Lo que parece tener €n mente es una «hermenéutica
filostlicar, 7! capaz de enseflar la perfeccidn del arte segin las expresiones clasicas
gjemplares de los antiguos. Esta hermenéutica debia trasladar a una sistematica doctrina
del arte y de la metedologia de la filologia lo que en los antiguos habia sido un talento
intuitivo. En cierto modo, Schlegel pretendia un comprenderse 2 si misma de la
comprension, que sacaria las ensefanzas del modelo de los clasicos, ya que considerzba

que «la antigliedad es la arena del arte filologico», 172

Si o vemos cotrectamente, Schlegel defiende la posibilidad de una funcién
universal de ia tecria hermenéutica después de Kant, remitiendo el arte de entender -que
ahora se debe ensefiar ¥y cultivar urgentemente al modelo de la antigiedad clasica. 17
Privade de mundo y cada vez més inseguro, €l sujeto hermenéutico se vuelve roméantico:
dirige la. mirada hacia la antiglledad para explorar las reglas de arte de su propia
produccién. Para esta perspectiva romantica sera constitutiva la inseguridad fundamental

del sujeto v, en consecuencia, su dependencia de los esfuerzos anteriores de la tradicion.

El rasgo basico del munde schlegeliano es 1z incomprensibilidad congenial a la

que ¢l sujeto finito estd permanentemente £xpuesto. Entender es siempre también un no

1% Jauss, H. R., Experiencta estética y hermenéutica Iteraria, Taurus, Madmd, 1986, p, 57.

‘™ Schiegel, F., Critica hermengutica, vol. 18, p. 38 [III, 49].

" Yéase la frase programatica pero también sintomaticamente insegura en CH vol. 16, p. 69 [IV, 93}: «Tamén
deberia preceder una filosofia de la hermenéutica, Esta es tal vez una ciencia por si rrusma, como la gremdatica.
0 no es médsa bien un arte? §i es arte, también es clenca »

P CH, vol. 18, p. 37 [II, 25].

7 Jauss, H. RB., Op. cit, p. 62,



entender, porque la retraduccion de una expresién a otra comprensible siempre conlleva
cierto torcimiento.'”* En realidad nunca se puede lograr del todo entender zlgo genial {y al
parecer se trata de esto para Schlegel], si el entender implica una reduccién a lo

acostumbrado ¥ corriente.

El hecho mismo de no hacer una elaboracion sistematica de sus concepciones
hermendéuticas convierte a Schlegel en un precursor de la hermenéutica roméantica; una
deficiencia que se justificaba en cilerto modo por la propia concepcidn. Su
fundarnentacion del romanticisimo influyd de manera decisiva en Schleiermacher (1768-
1834), cuando éste se propuso inclulr la inseguridad basica del sujeto en una doctrina

general del arte de comprender. 175

Exponemos a modo de resumen las ideas mas importanies en tormno a la

perspectiva schiegeliana de 1a hermenéutica:

La aspiracién basica de las reflexiones schiegelianas era la elaboracion de una
filosofia de 1a filolegia o una filologia de ia filologia. En su empeiio, Schlege! se orientaba
por la divisidon clasica de la filologia en gramatiea, critica y hermenéutica. La gramética
constituia el fundamento, mientras que la relacién entre critica y hermenéutica mostraba
cierta antinomia y que implicaba que para comprender correctamente habia que disponer
de textos criticamente editados, pero que, para poder prepararlos de esta manera, era

preciso recwTir a la hermenéutica.

Lo que parece tener en mente es una <hermenéutica filosoficas, capaz de ensenar
la perfeccion del arte seglin las expresiones clisicas giemplares de los antiguos. En clerto

dmrmn A
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modo, Schiegel pretendia un comprenderse a sim

ensefianzas del modelo de los clasicos.

Schiegel deflende Ia posibilidad de una funcién universal de la teoria
hermenéutica después de Kant, remitiendo el arte de entender al modelo de Iz antigiedad
clasica. Privade de mundo y cada vez més inseguro, el sujeto hermenéutico se vuelve
roméntico: dirige la mirada hacia la antigliedad para explorar las reglas de arte de su
propia produccién, El rasgo bésico del munde schlegeliano es la incomprensibilidad

congenial a la que ¢l sujeto finito estd permanentemente expuesto, Entender es siempre

T Bekler, E., x¢Hermenéutica o Deconstruccién?, en: Behler, £./ Horisch, J., {comp.), La actualidad del
romanticisme, Paderborn, 1988, pp. 141-160,
75 Kamizsa, G., Gramdtica de la uisére percepcién i pensamento, Piadds, Barcelona, 198€, p. 43.
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también un no entender, porque la retraduccion de una expresion a ora comprensible
siempre conlleva cierto torcimiento. En realidad nunca se puede lograr del todo entender

algo genial si el entender implica una reduccion a lo acostumbrado y corriente.

3. Friedrich Schiciermacher

Friedrich Danill Ernst Schleiermacher nacidé en Breslau en 1768. En 1797 conocid en
Berlin a F. Schiegel, y se unid al circule de los romanticos, colaborande en «Athenaeum».
Después fue profesor en Halle, ¥ a partir de 1810, en la Universidad de Berlin. Las obras
que le dieron mas notoriedad fueron los Discursos sobre la religion (1799 y los Mondiogos
{1800). En 1822 publich 1a Doctring de la fe, que tiene una especial importancia para la
teologia dogmatica protestante. Entre 1804 y 1828 tradujo los didleges de Platdn (con
introducciones y notas). Con caracter péstumo se publicaron sus curses sobre Dialéctica,
Etica, Estética y otras cuestiones, enire las que la hermenéutica revisie una importancia
especial, ya que en ella Schileiermacher se revela como un precursor. Hay tres razones
gue justificen el recuerdo de Schlelermacher: 1) su interpretacién roméntica de la
religion; 2} su relanzamiente de Plaién, v 3) algunas ideas anticipadoras que aparecen en

su1 hermendéutica.l’s

Schleiermacher fue un auténtico precurser de la hermenéutica. Para él la
hermenéutica no es sélo una mera téenica de comprension y de interpretacion de los
diversos tipos de escritos, por gjemplo, de la Sagrada Escritura y de sus significados.
Ademas, se convierte en comprensidon global de la estructura interpretativa que
caracteriza al conocer como tal. Hay que comprender el todo para poder comprender la
parte y el elemento y, mas en general, es preciso que texto y objeto interpretado, y sujeto
interpretante, pertenezcan a un mismo ambito, de una maneia que podria calificar de
circular. G. Vattimo, que investigd cuidadosamente este punto, escribe: «Schleiermacher
fue el primerc en exponer tedricamente con clerta claridad lo que las teorias modemas
llamaran "circule hermenéutico”. En el fondo del problema planteade por el circulo
hermenéutico aparece la cuestion de la totalidad del objeto que hay que interpretar, v, en
un émbito mds vasto, la cuestion de la totalidad mayor a la que pertenecen el objeto y el
sujeto de la operacién interpretativa, de un modo que hay que determinar y que
justamente constituye el tema de mayor interés filosdfico. En Schleilermacher este circulo
aparece definido en sus dos dimensiones fundamentales ([a] necesario preconocimiento de

la totalidad de la obra que hay que interpretar; [b] necesaria pertenencia de obra e

% Reale, G - Antiserz, D., Op. dit,, pp 44-47.



intérprete a un mismo ambito mas vasto}, aungue su atencion se dedica con preferencia a

la primera dimension.»77

3.1 B! malentendido segiin S8chleiermacher

Desde el comienzo de su actividad como profesor en Halle, en 1805, hasta su muerte en
1834, Fiiedrich Schlciermacher se ocupd intensamente de las cuestiones de la
hermenéutica, Sin embargo, este famoso tedlogo y traductor de Platon, quien fue llamado
a la Universidad de Berlin en 1809 para ccupar una catedra, nunca hizo imprimir una
exposicidon completa de su teoria hermenéutica. Sélo consideré digne de una publicacion
su discurse académico bastante obstinado del 13 de agosto de 1829 «Uber den Begriff der
Hermeneutik mit Bezug auf F. A. Wolfs Andeutungen und Asts Lehrbuck» {Sobre el
concepto de la hermenéutica con referencia a las insinuaciones de F. A. Wolf ¥ el manual
de Ast), en el que polemiza con sus maestros en filologia, cuya influencia en su

hermenéutica hay que valorar, sin embargo, como secundaria.17®

La difusién de la hermenéutica schleiermachiana misma se debe a la edicidén de
su legado manuscrite ¥ de apuntes de sus clases realizadas en 1838 por su discipulo
Friedrich Liicke y publicada bajo el titulo Hewneneutik und kritik mit besonderer
Beziehung auf das Neue Testament (Hermenéutica y critica con referencia especial al
Nuevo Testamento). Lilcke no habia asistido a las lecciones sobre hermenéutica de
Schleiermacher,!” pero para compilar su edicién, que tenia un caracter de compendio,
encontrd un material abundante, va que entre 1805 y 1832 Schlelermacher habia
impartido nueve cursos scbré hermenéutica. En 1805, al comienzo de su docencia
teoldgica, sdlo ofrecid una «Hermeneutica sacray tomando como modelo el manual pietista
generah.'® En paralelo con sus lecciones redactd algunos esbozos para su hermenéutica
en cuadernos, al parecer con miras a una publicacién. Aunque nunca consiguio ievarla a
cabo, estaba planeada desde 180518

No es facil averiguar a qué se debia esta indecision con respecio a la publicacién.

La razdn no era ciertamente que pudiera haber considerado la hermenéutica como una

177 Ihid,

178 Moore, C. E., Defensa del sentido comin y 6iros ensayos, Taurus, Madrid, 1972, p. 36.

™ Véase también para lo que sigue Vamond, W., sNuevo Testarmentes, en: Archivo Schistermacher 1 (1985), pp.
575-590.

¥ Unos apuntes de oyente de este curso hasta ahora desconocido se publicaron recientemente: «Friedrich
@chleermachers, comp: por Yirmond, W., en: Archivo Schlewermacher 1 {1985), pp, 1269-1310.

¥ Virmond, W., Op. cit., p. 576.
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actividad marginal al lado de su dedicacion a la teologia. El trabajo constante sobre el
tema y en los proyectos paras una hermenéutica prueba lo contraric. Sin duda se podria
considerar la «temprana e inesperada muerte»'® -gunque ya contaba 66 afios- como
explicacion para la falta de una elaboracién. Pero resulta mas plausible la suposicién de
que Schieiermacher -como auténtico roméntico {y también hermeneuta)- nunca estuvo
del todo contento con sus proyectos o con la manera de formularios. Lo prueba el
incesante vacilar de su terminologfa y de los puntos centrales pese al mantenimiento de
su concepeion general, cosa que dio muchos quebraderos de cabeza 2 la investigamidn
sobre Schleiermacher y la hermenéutica. Aqui séle podemos poner de relieve su
concepcidn general, muy concluyente en sl misma, y el nuevo comienzo que representa su

hermenéutica.

Hablar de un nuevo comienzo es hastante tentador, pero en parte erioneo en el
caso de Schleiermacher,'® porque en términos generales sigue a la hermenéutica mas
antigua cuando declara, al principio de su propia hermenéutica, que «todo acto de
comprender es la inversién del acte de hablar, en tante debe legar a la conciencia qué
pensamiento subyace a lo que se dices. 3¢ 3i se parte de la idea de que «todo decir [se
basa] en un pensar anterior»,!®® no cabe duda de que la tarea fundamental del
comprender se agota en la reduccion de la expresion al querer decir que la anima: «Lo gue

se busca es aqueilo mismoe que et hablante ha queride expresar, '8

Lo gue se trata de comprender es el sentido de algo que se dice,!'87 es decir, lo
otro o lo pensado gue se manifiesta en la expresién. Por lo tanto, el entender no tiene otro
objeto que el lenguaje, Por eso, Schleiermacher dice en una conocida afirmacion, a la que
Gadamer puse como lema a la ultima parte de Verdad y método: «Todo lo que hay que
presuponer en la hermenéutica 1o es mas que lenguajer. '8 Este presupuesto basico ticne
en Schieiermacher un sentido especifico y arquitecténico. Se puede considerar el lenguaje
de dos maneras: Por un lado, ¢l lenguaje que hay gue interpretar en cada caso s un
segmento de la totalidad del uso lingfiistice de una comunidad dada. Porque toda
expresion del lenguaje se rige por una sintaxis preestablecida o por el uso, ¥ ¢n esta

medida es alge supraindividual. Schleiermacher ilamard a la parte de la hermenéutica

%2 Asi lo dice M. Frank, en: Hermendutica y ¢ritiea, 1977, p. 57.

'S Con buenas razones esenibié W. Hitbener: <la gran evacuacisn historicgrafica de la tradweidn hermenéutica
faciitd a los estudioscs de Schleiermacher el énfams en su primicar (en: «Schlerermacher und die
hermeneutische Tradition» Archivo Schletermacher 1, 1985, p. 565,.

18 Hermendutcn Yy ¢rifica, comp. M, Frank, p. 76.

¥ 1bid., p. 78.

1% Schletermacher, F., Hermenéutioa de 1809/1810, p. 1276.

F1bid., p. 1276: «La tarea es comprender desde el lenguage el sentido de algo que se dices.

% Hermendéutica, comp. Kammerle, H., Barcelona, 1959, p, 38.



que se dedica a este aspecto «¢l lado gramatical»®¥ de la interpretacién, Su funcién es
explicar una expresion a partir del contexto general de la totalidad del lenguaje en

cuestidn.,

Ahora bien, un enunciado no es puramente el sostén anénimo de un lengusje
por principic supraindividual, sino también pene de manifiesto un alma individual. Las
personas no siempre piensan 10 mismo al usar les mismas palabras. Si fuese asi, «sélo
existiria la gramétice»'® Una hermenéutica que no quiere disolverse en la gramatica -
como se pretendia segiin una tendencia en boga dentro del estructuralismo de los anos
sesenta- debe tener en cuenta también el lado individual de la interpretacién. Esta
segunda tarea, que da a la hermenéutica su primer identidad, es la interpretacidon
«técnican, lo que significa presumiblemente que el intérprete trata de comprender el arte
especifico que un autor de muestra en su texto. En este punto se sobrepasa claramente la
perspectiva puramente sintactica para llegar a lo que el lenguaje quiere expresar
realmente. Se apunta a la comprension del espiritu que descifra ¢l lenguaje desde el alma
gue lo produce. Por eso, Schleiermacher Hlaméd a esta tarea de la interpretacién el lado

«psicolagicon.191

La hermenéutica general de Schieiermacher se bifurca asf en dos vertientes: la
gramatica y la técnica, que se define como psicolégica. La gramatica contempla el
lenguaje desde la totalidad de su uso linglistico mientras que la técnica y psicolégica lo
trata de comprender como expresion de algo interfor. De todos modos, la hermenéutica ha
de ser la «ensefianza de un artes, una nueva orientacién que dara nuevas connotaciones a
la hermenéutica, ya que Schleiermacher le asignara en medida creciente la tarea de
entrenar el acto de entender «omo un arte» {lc que hace recordar bastante las ideas de
Schlegel). A este respecto resulta muy esclarecedora la diferenciacién de Schieiermacher
enire una practica més laxa y otra mas rigurosa de la interpretacion, que se refieren &

dos finalidades findamentaimente diferentes de la hermenéutica.

La practica mas laxa {que es lz habitual a lo largo de la historiz de la
hermenéutica) parte de supuesto de que «Ja comprensién se produce por si misma y
formula ¢l objetivo en términos negativos: hay que evitar el malentendidor. No cabe duda

de que Schleiermacher se refiere aqui a la clasica hermenéutica que sélo pretendia dar

2 Citnim, T, Tradwasn, Nuevo Diccionarto de Teologia, vol. I, BAC, Madnd, 1980, p 542.

190 Ihid.

! gobre el cambio en la tenmunolegia, aunque no altera el tema, ¥ la confusion que causd entre los especialistas
véage Burus, H., «Schleiermacher y lag téenicas de Interpretacién®:, en. Archivo Schieiermacher I (1588), pp. 551-
600.



instrucciones para descifrar los pasajes oscurcs. Pero 1o que le importa a Schleiermacher
mismo es la practica rigurosa, que deberia partir del hecho de que «l malentendido es o

obvio v que el entender debe ser en fodo punto lo que se pretende ¥ se buscan. 192

En esta distincidn se pone de manifiesto la originalided de! enfoque
hermenéutice de Schleiermacher. Lo que Hama la practica «més laxa» eguivale a una
comprensién sin arte por su cardcter meramente intuitive.!® Es cierto que la
comprensién en su desarrollo normal carece de arte, es decir, en sl mismo no es
problematico y el punto de vista de la hermenéutica tradicional era gque todo se
comprende llana y lisamente hasta gue se topa con una contradiccion.!®® La
hermenéutica sdle resulia necesaria cuando la comprension {ya) no es posible.
Antiguamente, la comprensibilidad era lo primero o lo natural, mientras que el no
comprender era un caso excepcional que requeriz una ayuda hermenéutica especial
Schleiermacher invierte esta concepcidn «ingenuar ¥ provinciana y establece como hecho
fundemental el malentendido. Desde el inicic de sus esfuerzos de entender, el
hermeneuta debe cuidarse de posibles malos entendidos, Por eso, el entender debe
proceder en todos sUs pases come un arte: «E]l trabajo de la hermenéutica no debe
empezar $0lo cuando la comprension comienza a ser Insegura, sino desde el primer
momento €N que uno se propone entender un discurse, porque la inseguridad de la

comprension suele aparecer séio cuando se la descuida desde un principio», 195

Esta practica mas rigurosa es el objetive de la hermenéutica de Schleiermacher y
con ella universaliza la dimensién del mealentendido. Esta orientada por una concepcion
del sujeto que ya encontrames anteriormente en Schlegel. La razon postkantiana, cuya
pretensién de conocimiento habia sido problematizadoe, se ha vuelto fundamentalmente
inestable por haberse dado cuenta del caracter limitado, perspectivista € hipotético de sus
intentos de entender. Por tanto, en adelante hay que partir del primado universal del
malentendido. Esta implicacién del entender es efectivamente universalizable, porque
écudndo alguien puede sostener que ha terminado del todo de comprender una cosa? En
cualquier proceso de comprension, incluso cuando parece exitoso, no se puede excluir un
resto de malentendido, 6

1% Hermendutica y critica, comp. Frank, M., p. 92, Hermenéutica, comp. Kimmerle, H., pp. 29-30.
198 pleger, W. H., Plosofla de Schlewermacher, Calforma, 1988, pp. 173-174.

*Véase Virmond, W., Exégesis moderna, p. 582

5 [oid., p. 1272,

% Saussure. F., Curso de hnglifstica general, Alianza Editorial, Madrid, 1983, p. 128,
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Por esc debe enfocar la operacién basica de la hermenéutica o de la comprensién
-s6lo ahora ambos términes pueden llegar & ser plenamente idénticos- como la de una
reconstruccion. Para entender realmente un discurse, es decir, para evitar el constante
peligre del malentendido, debo ser capaz de reconstruirie desde su base y én fodas sus
partes, como si fuera su auter. En la comprensién no se trata del sentido que yo pongo en
una cosa, sino del sentido que hay que reconstruir tal como se muestra desde el punto de
vista del autor. Esta justicia hermenéutica frente al objeto Heva a Schleiermacher a definir
la tarea en el sentido de «entender el discurso primero tal como lo comprende su autor y

huego incluse mejor que ésten,

Se trata de una formula primero usada por Kent, que Schleiermecher cita en
todos sus textos sobre hermenéutica.’¥” El propésito de comprender mejor solo se puede
tomar como una exigencia optima porque, planteada de esta manera, se trata de una
«tarea infinita», como Schieiermacher subraya z menudo. Aunque €l imperative del
comprender mejor suene glgo exagerado, de acuerdo con la universalidad potencial del
malentendido pretende ser tan séle una invitacidn a seguir interpretando sin cesar 1%
Puesto que no podemos estar nunca del todo seguros de nuestra propia comprension,
debemos tratar de penetrar una y otra vez en el asunto qgue nos ocupa. El principio de la
mejor comprensién como meta inalcanzable del entender pone de manifiesto que el
entender siempre incompleto €s un estimule ¥y que siempre merece la pena seguir

profundizando en lo gue se estd interpretando.

Ahora bien, hay gue preguntarse si la modalidad de una «doctrina de artes, que
trata de interpretar un texto por medio de una rigurosa reconstruccion del sentido, puede
estar a la altura del proposito que hemos descrito antes. Schleiermacher mismo ofrecié
algunos cénones y reglas para €sta practica, sobre tode con respecto & 1a parte gramatical
de la hermenéutica, pero siempre era consciente de que para la aplicacion de las reglas
mismas de la hermenéutica no podia haber reglas.!®® Aunque hizo sugerencias de
«amnétodos» generales de la interpretacion, que mostraban esencialmente una renovacion
de las normas de la antigua tradicion hermenéutica, come par gjemplo la exigencia de
explicar ciertos pasajes desde su contexto, sin embargo, se abstuve per principio de
indicar reglas para su aplicacién concreta o de considerarlas como aige decisivo para la

interpretacion.

7 Hermendutica y critics, comp. Frank, M., p. 94.
'® Véase Archive Schleiermacher | (1985, p. 529.
¥ Véase Hermengutioa Y oritica, p. 81.



En la parte stécnico-psicoldgicas, que se ocupa del discurse comoe manifestacion
de un individuo, Schleiermacher kabla incluso de 1a necesidad de la «adivinacions en el
procesc interpretativo. No se refiere ni mucho menos a una inspiracidn divina, sino
sencillamente al recurso de adivinar {divingre),? es decir, cuando nos ghandonan los
medios principalmente comparativos de la interpretacién gramatical, cuando hay gue
encararse al esclarecimiento de una forma especial de expresién de un autor, a menudo

ne queda méas remedic que el de adivinar lo que habia querido decir.

Schleiermacher presupone siempre y con razén gue detras de cualquier palabra
dicha o escrita estd algo diferente, algo pensado, que constituye ¢l blanco verdadero de 1a
interpretacion. Puesto que lo pensado sélo puede manifestarse en palabras, no se puede
hacer otra cosa que adivinario. Como se puede observar que Schleiermacher da cada vez
mas importancia a la comprensién adwinatoria para la hermenéutica, cabe decir que él
mismo se «malentendié» en cierta medida cuando sometié su concepcion hermenéutica al
programa de una doctrina de arte que tenia que regirse por reglas. Como pocos otres
poseia una sensibilidad muy fina por leos limites de la aplicacién de métodos y por la
necesidad de una adivinacion mtuitiva en el campo de la interpretacién. ¢Acaso fue por
esta razdn que renunciara a una edicion de su hermenéutica en forma de una doctrina de
arte?

Resumarnos brevemente los aspectos més importantes de la hermenéutica de

Schleiermacher:

Schlelermacher en términos generales sigue a ia hermenéulica més antigua
cuando declara gue «todo acto de comprender es la inversién del acto de hablar, en tanto

debe llegar a la conciencia qué pensamiento subyace a lo que se dicen.

Lo gue se trata de comprender es el sentido de algo que se dice, ¢s decir, lo otro o
1o pensadc que se manifiesta en la expresidn. Por lo tante, el entender no tiene otro objeto
que ¢l lenguaje. Por eso, Schleiermacher dice: «Todo 1o que hay que presuponer en la

hermenéutica no s méas gue lenguajes.

En Schleiermacher Se puede considerar el lenguaje de dos maneras: Por un lado,
el lenguaje que hay que interpretar en cada caso es un segmento de la totalidad del uso

lingliistico de una comunidad dada. Schleiermacher llamarda a la parte de la

% gase Timmermany, 2., Los métodos hisidrico-critioss, BAC, Madrid, 1972, p. 162,



hermenéutica que se¢ dedica a este aspecto «el lade gramaticals de la interpretacién. Por
otro lade, una hermenéutica que no guiere disolverse en !a gramatica debe tener en
cuenta también el lade individual de la interpretacion. Esta segunda tarea es la
interpretacion «técnicas, lo que significa presumiblemente que el intérprete trata de
comprender ¢l arte especifico que un autor de muestra en su fexto. Schlelermacher llamé

a esta tarea de la interpretacién el lado «psicoldgicos.

La hermenéutica general de Schleiermacher se bifurca en dos veruentes: la
gramafica y la técnica, que se define como psicolégica. La gramatica contempla el
lenguaje desde la totalidad de su uso lingliistico mientras que la técnica y psicologicz lo
trata de comprender como expresién de alge interior. De todos modos, la hermenéutica ha
de ser la «ensefianza de un artes, una nueva orientacién que dard nuevas connotaciones a

la hermenéutica,

Schleiermacher hace la diferenciacién entre una practica mas laxa y otra mas
rigurosa de la interpretacidon, que se refieren a dos finalidades fundamentalmente

diferentes de la hermenéutica.

La préactica més laxa parte de supuesto de que «la comprensién se produce por si
misma y formula el obietive en términos negativos: hay que evitar ¢l malentendide», Pero
lo que le importa a Schleiermacher mismo es la practica rigurosa, que deberia partir del
hecho de que wel malentendido es lo obvio ¥ que el entender debe ser en todo punto lo que

se pretende v se buscas.

Para Schleiermacher, el hermeneuta debe cuidarse de posibles malos entendidos
desde el iniclo de sus esfuerzos de entender. Por €s0, el entender debe proceder i todos
sus pasos como un arte: «El trabajo de la hermenéutica no debe empezar séle cuando la
comprensitn comienza 2 ser insegura, sino desde el primer momento en que uno se
propone entender un discurso, porque la inseguridad de la comprension suele aparecer

s6lo cuando se la descuida desde un principios.

Esta practica mas rigurosa es el obietivo de la hermenéutica de Schleiermacher y
con ella universaliza la dimensidn del malentendide. Esta orientada por una conecepcion
del sujeto que ya encontramos anteriormente en Schlegel. La razon postkantiana, cuya
pretension de conocimiento habia side problematizade, se ha vuelio fJundamentalmente

inestable por haberse dado cuenta del caracter limitado, perspectivists ¢ hipotético de sus



1

Y

intentos de entender. Por tanto, en adelante hay que partir del primade universal del

malentendido.

Para entender realmente un discurso, es decir, para evitar el constante peligro
del malentendido, debe ser capaz de reconstruirlo desde su base y en tedas sus partes,
como si fuera su auter. En la comprensién no se trata del sentide gue yo pongo en una
cosa, sino del sentido que hay gue reconstruir tal como se muestra desde el punto de

vista del autor.

Aunque el imperativo del comprender mejor suene algo exegerade, de acuerdo
con la universalidad potencial del malentendido pretende ser tan s6lo una invitacién a
seguir interpretando sin cesar. Puesto que no podemos estar nunca del todo seguros de
nuestra propia comprensién, debemos tratar de penetrar una y otra vez en el asunto que

nos ocupa.

En la parte «técnico-psicoldgicar, gue se ocupa del discurso como manifestacion
de un individuo, Schleiermacher habla incluse de la necesidad de la «adivinacién» en el
proceso interpretalivo. No se refiere ni mucho menos a una inspiracidn divina, sine

sencillamente al recurso de adivinar.

Schleiermacher presupone siempre v con razén que detras de cualquier palabra
dicha o escrita estd algo diferente, algo pensado, que constituye el blanco verdadero de la
interpretacion. Puesto que lo pensado sblo puede manifestarse en palabras, no se puede

hacer otra cesa que adivinarlo.

Schleiermacher entiende por dialéctica el arte del hacerse entender mutuamente.
Su necesidad resulta de la imposibilidad de los seres humanos de asimilar un «saber

completo» ¢ de situarse en un punto de perfecto equilibrio.

Nuestro autor subraya que estamos obligados a dialogar con los otros ¥ con
neosotros mismos para llegar a verdades comunes exentas de disputa. Este principio
digléctico, que resulta del fracaso de los intentos de fundamentaciones metefisicas
Gitimas va a la par con la universalizacidn del malentendido, que censtituye la novedad
especifica de su hermenéutica: ¢l individuo que se encuentra por principio en el error,

sdlo puede obtener su sgber por la via del didloge del intercambio de ideas.



La hermenéutica en tanto «arte de comprender correctamente el discurso del
otro, sobre todo €l escrito»®1 participa de esta bisqueda dialdogica del saber. Para
entender un texte hay que entrar en un didloge con él y captar asi el fondo de lo que las

palabras dicen inmediatamente

La hermenéutica se apoya en una base dialéctica: interpretar un texto significa
entrar en un diddoge con €l, plantearle preguntas y dejar aque él también plantee
preguntas. Para no volverse redundante, la interpretacion debe sobrepasar una y otra vez
lo puramente escrito y «leer entre lineass. Este arte se parece mucho al didlogo. Cada
palabra escritz es en si misma una oferfa de didlogo gue un espiritu quiere Hevar con
otro. En este marco dialdégico, Schleifermacher retoma la cuestion del circule

hermenéutico.

En opinidn de Schieiermacher se puede definir la totalidad del discurso segun
sus dos vertientes: Una vertiente es la gramatical, aqui Hamada cbjetiva, desde la cual el
todo es el génere literario desde e cual se puede iluminar el texto singular que surge de
aquel. Segin la vertiente psicolégica o subjetiva, en cambic, hay que considerar Io
singular (el pasaje, la obra) como sacto de su autor» y explicario desde la «totalidad de su

vidan 262

De esta manera, Schleiermacher comprende al individuo como el titimo fin al
gue el intérprete debe acercarse. La limitacién del circulo a la totalidad de una vida
individual es caracteristica para la tendencia de Schlelermacher de entender el lenguaje
como emanacién de un pensar interior, es decir, como intento de comunicacion de un

alma.

4, Wilhelm Dilthey

La cbra de Wilhelm Dilthey (1833-1911) constituye un intento articulado y tenaz de
construir una critica de la razén histérica. ¥l intento de Dilthey, en otros términes,
consiste en fundameniar la validez de las ciencias del espiritu (Ceisteswissenschaften). Se
muestra centrario z la filoscfia de la historia de Hegel y se opone al positivismo, ya que
éste reduce el munde histérico a mera naturaleza, al aplicarle el esguema causal
determinista que -segiin Dilthey- slo es valido para la naturaleza. 8i ien Dilthey esta de

acuerdo con los neccriticistas sobre el «retorno a Kant», se propone sin embargo llevar la

¥ Hermenéutica y critica, comp. Frank, M., p. 71.
% hid., p. 335.
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problematica criticista al interior de las clencias historico-sociales, que versan scbre
hombres que no sélo son conocimiento sino también sentimiento y voluntad. Dilthey, por
1o tanto, quiso llevar a cabo una critica de la razon histérica. Ne debemos olvidar que é1
rtambién fue historiador. como lo demuestran sus obras: Vida de Schleiermacher (1867-
1870), La intuicién de la vida en el renacimiento y en la reforma {1891-1900), La historia
del joven Hegel {1905-1908), Experfencia vivida y poesia (sobre el romanticismo, 1905) y

Las tres épocas de la estética moderna (1892) 203

En la Introduccién a las ciencias del espiritu -que ¢s de 1883- Dilthey ya habia
sostenido que ias ciencias de la naturaleza y las ciencias del espiritu se diferencian ante
todo por su obijeto. El objeto de las ciencias de la naturaleza scn los fendmenos exteriores
al hombre, mientras que las ciencias del espiritu estudian el mundo de las relaciones
entre los individuos, mundo del cual los hombres poseen una conciencia inmediata. La
diferencia de objetos de estudio implica una diferencia gnoseoléogica: la observacion
externa es la que nos brinda los datos propios de las ciencias naturales, mientras que la
observacion interna -la Erlebnis, experiencia vivida- es la que nos ofrece los datos de las
ciencias del espiritu. También son distintas las categorias o conceptos que utilizan las
ciencias del espiritu: las categorias de significado, finalidad, valor, etc., no pertenecen a
ias ciencias de la naturaleza. Dilthey escribe: «Nosotros comprendemos los heches
sociales desde su mterior, hasta clerto punto nos es posible reproducirios en nosetros
mismeos, baséndonos en la observacién de nuestros propios estados, y al intuirlos
acompafiiamos la representacién del mundo historico con el ameor o el odio, con todo lo
que representan nuestros afectos. En cambio, la naturaleza esta muda para nosotros [
La naturaleza nos es extranjera. Es para nosotros algo externo y no interno. La sociedad
s nuestro mundo.» Este mundo humano, gue tiene su centro en el individuo, se
configura, & través de las relaciones entre individuos, en sistemas de cultura vy de
organizaciones sociales gue poseen una existencia histérica. La estructura del mundo

humano es una esiructura histérica. 204

En las Keas para uno psicologia descriptiva y analitica (1894) y en las
Aportaciones al estudio de la individualidad {1895-1896) Dilthey afronta respectivamente
el problema de la psicologia analitica {diferente a la psicologia explicativa, de tipo
positivista) como fundamento de las demés ciencias del espiritu, y el problema de la
relacidén entre uniformidad e individuacion histérica. Las ciencias del espiritu estudian las

leyes y la uniformidad de los fendmencs, asi como los acontecimientes en su

3 Reale, G.- Antiserd, D., Op. ez, t1II, p. 406.
2 Thid



O
£

singularidad; el «tipo» es el encargado de ligar entre si estas dos nociones opuestas. Por
oira parte, Dilthey parece convencido en este tltimo escrito de que la Erlebnis no puede
considerarse como Unico fundamento de las ciencias del espiriti. La experiencia interna
debe ser completada con el Verstehen {entender} que es revivir [Nacherieben) y reproducir

{Nachbilden), porque sdlo asi se logrard una comprensién de los demas individuos 2

4.1 Dilthey ¥ las ciencias del espiritn

Dilthey partiré del desafio metodaolégico del historicismo. Desde el primer momento de sus
esflerzas tedricos alrededor de 1860 hasta sus ltimos escritos, puso todo el trabajo de
su vida bajo el motive conductor de una critica de la razén histdrica,2% cuya tarea tenia
que ser la legitimacién -desde el punto de vista de la teorfa del conocimiento- de la
categoria cientifica de las ciencias del espintu. Sin embargo, sus apasionadas
investigaciones en esta direccién no llegaron 2 un final satisfactorio para él. Por eso se
negd a dar el diulo sustancioso de una critica a la razdn histérica a algln escrito suyo y
renuncid a la impresion del segundo volumen de caracter sistematico de su «ntroduccién
a las ciencias del espiritur, aunque ya disponia de materiales y trabajos previos

importantes, como se desprende de su legade gue entretanto se ha hecho accesible.

Dilthey se enftendia como el metoddlogo de la escuela histdrica. Para comprender
las ciencias del espiritu en su dereche cientifice propio -de manera parecida a Droysen, al
que Dilthey curlosamente no se refiere apenas- para protegerlas asi de la penetracién del
método de las ciencias naturales, trataba de fundamentar filosoficamente sus bases
gnosciolégicas de validez general.

Asi, en el Prologo a la Infreducmon, su obra principal incornclusa, se preguntd por
el «punto de apoyo para un complejo de principios que dé conexitn y certezas*7 a las
ciencias del espiritu. Aunque el propédsite de Dilthey es al parecer recuperar la autonomia
de las ciencias del espiritu iiberandolas de la tutoria clentifico-natural del posiiivismo de
Mill y Buckle, al hablar de la basqueda de un apoyo firme da testimonio de la {ascinacidn
que gjercid ¢l modele clentificista sobre su reflexién. Porque para él parece claro que las
clencias humanas, va que tratan de los asuntos sublunares, también necesitan algo asi

come un punto de estabilidad para poder seguir existiendo como ciencias respetables.

25 Thid., p. 407.

¢ Bl girc ya aparece en Una nota de diano de 1860,

27 Dilthey, W., GS, p. XVII; trad. castellana de Julidn Marias: Introduccidn ¢ las ciencas del espirity, {ICE],
Alianza, Madrd 1980, p. 30.
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Dilthey tratard de encontrar este anclgje firme de ia investigacitn peara las
ciencias del espirifu en primer lugar en la experiencia interior o en los «<hechos de la
conclenciar. Aunque todas las clencias son ciencias empiricas, argumenta Dilthey, la
experiencia encuentra su coherencia y su vahdez en el a priori estructurante de nuestra
conciencia.?® For eso parzce plausible buscar las condiciones chjetivas de validez de las
ciencias del espiritu en la experiencia interior, del mismo modo como gue Kant dedujo las
bases de las clencias naturales de los principios de la razén pura. En consecuencia,
alrededor de 1880, la investigacidn metodologica debe orientar su actividad por el
«prineipio de la fencmenalidad», segiin el cual toda la realidad [o sea todos los hechos
externos, tanfo ohjelos como personas) estan bajo las condiciones de la conciencia 200
Dilthey llega a la conciusion de que sblo una reflexitn scbre las bases psicolégicas podra

fundamentar la objetividad del conocimiento en las ciencias del espiritu.

Desde 1875, en el tratedo «Acerca del estudio de 1a historia de las ciencias del
hombre, de la sociedad y del Estador hasta las «Ideas sobre la psicologia descriptiva y
analiticar {1895) pasando por el primer volumen programatice-historico de la ntroduccién,
Dilthey se propuso en intentos siempre nuevos ocuparse de la tarea de establecer las
bases psicologicas de las ciencias del espiritu. Lo que teniz en mente era una psicclogia
de tipo nuevo, que no seria «explicativas, sino «comprensivar. Esta distincidn entre el
proceder explicativo y el comprensivo recuerda la de Droysen, al que no se menciona, y
Dilthey la comenta en el importante estudio de 1895, que tiene una significacion especial
porque en €] publica por primera v casi por Gltima vez materiales del segundo volumen de

su Infroduccidn, es cecir de su critica no escrita de la razdén historica, 210

Después de lz arqueoclegia histérica de las ciencias del espiritu, ofrecida en el
primer volumen, ¢l segundo tenia que brindar una fundamentacion redrico-cognoscitiva,
légica y metodolégica de estas ciencias, como se deciz una y otra vez.2!! En las «deen» de
1895, Dilthey presentd una publicacién previa de su proyecto con grandes esperanzas y
pretensiones. Las criticas devastadoras con las que fucron recibidas, especiaimente Ia de
H. Ebbinghaus,2'? al parecer afectaron a Dilthey tan profundamente que probablemente

desistio de la exposicion pliblica de su programa. Sin embargo, al lado de sus numerosos

%8 1CE, 1, p. V1L,

2 [CE, XIX, p, 60. Véase también ICE, V, p. 148: Sin la relacidn con la coherencra paiquica, en la que se fundan
sus circunstanciag, las clencias del espintu no constrtuyen un sistema, sino un mero agregado o acumulacién
de cosas»,

20 Véase la carta de Dilthey a P. Natorp del 9-3-1898.

21 La elaboracién ¥ los esbozos para este segundo volumen se recogieron en 2l vol. XIX de ICE, publicado en
1982, A pesar de la importante ganantia en matenales que sigmfica este volumen, no se puede decir que
permita el pleno esclarscimiento que se desearfa sobre el sentido preciso de la teorfa cognostitiva, 1a légica y la
metodelogia y la distincidn entre ellas.
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estudios mstéricos (entre otros sobre Schleiermacher), siguié trabajando en ella hasta su

muerte.

Por psicologin explicativa entendie una explicacién puramente causal de los
fenémenos psiquices, que pretendia reducir la vida animica a u numero limitado de
elementos claramente definidos. De manera parecida cémo procede €1 quimico, el
psicologo explicativo trata de comprende las funciones animicas por medio de la hipdtesis

de una cooperacion de componentes simples.

En opinién de Dilthey, tales hipotesis constructivas, propias a las clencias de la
naturaleza, nunca se pueden verificar de una manera segura en el ambite de la
psicelogia. En contra de este «constructivismer de la psicologia explicativa, introduce la
idea de un psicologia mas bien comprenswa, que parte de del todo del contexto vital, tal
como se da en la vivencia. En lugar de explicar los fendémenocs animicos, es decir, de
reducirlos a elementos primarios psiquicos o incluse fisioldgicos, sencillamente pretende
describir la vida animica en su coherencia estructural originaria ¢ -puesto que aqui se
debe comprender lo singular a partir de 1a totalidad- pretende «comprenderlar. La idea
conductora de Dilthey es que «explicamos lz naturaleza, y que comprendemeos la vida

animicas 213

Ahora bien, ges posible una psicologia puramente descriptiva? Dilthey considera
que si, parque los fendmenos animicos tienen la ventaja respecto a las exteriores de que
pueden ser captadas inmediatamente come son por medio de la vivencia Interior, es decir,
sin la mediacién de los sentidos externos, que son imprescindibles para captar ¢l mundo
exterior. En la aprehension directa de vivencias interiores «viene dada una estructura
firme de manera inmediata y objetiva»2* declara Dilthey, ¥ con ella la descripcion
psicoldgica «obtiene una base incuestionable y de validez general». Una psicologia. que
descansa sobre un fundamento tan seguro puede exigir un lugar metodolégicamente
importante, de modo que se convierte en fundamento de las ciencias del espiritu, que

tiene el mismo range que la matematica para las ciencias de la naturaleza.?!s

A los coetaneos -y pronto tal vez a Dilthey mismo- no les escapd la insuficiencia
de esta psicologia de la vivencia enfocada metodoldgicamente. Dos de sus defectos

Tesaitan inmediatamente. En primer lugar es dudose si la psicologia puramente

212 Grondin, J., Infreducecion a la hermenéuticn flossfica, Herder, Barcelona, 199, p. 130.
21268, V, p. 144,

214 Thid., p. 173.

% bid., p. 153.
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descriptiva que anticipa ciertos rasgos de la idea de Husserl de una fenomenologia de las
vivenicias interiores disporie de hecho de un acceso directo y sin hipdtesis a la coherencia
estructural del alma, cuya evidencia interior se postula. Si tan plausible fuese su
existencia, no se daria polémica metodolégica alguna en el ambito de la psicologia. En
segundo lugar, Dilthey no consiguio establecer una conexion plausible entre su nuevo
enfoque psicoldgico v las clencias del espiritt concretas cuyas bases {enia que esclarecer.
En ninguna parte se ve como esta psicologla comprensiva pudicra gerantizar la
objetividad de los principies de las clencias del espiritu, También en esta cuestidn el

proyecto de Dilthey quedo encallado en lo programatico.

Pero lo que nos interesa sobre todo es otra circunstancia de esta psicologia v de
o que permite mostrar de la empresa sistematica de Dilthey, a saber, la relativa ausencia
de la hermenéutica. Al menos bajo su nombre propio, no aparece ni una scla vez en el
tratado de 1895. También estd practicamente ausente en la compilacién de cuatrocientas
péginas de sus elaberaciones para ¢l segundo volumen de lg Introduccién tal como las
incluye ahora el volumen XIX de los Escritos recogides.2i® Al parecer, en €l proyecto
metedoldgico de Dilthey, en un principio la hermenéutica no habia gue desempefiar
ningtin papel.

Esta «wegligenciar de la hermenéutica estd en un contraste curioso con la intensa
dedicacion del joven Dilthey a la historia de la hermenéutica y con el papel que parece
otorgarle en la obra tardia. Una interpretacion de esta obra tardia topa con encrmes
dificultades, sobre todo perque, después de 1895, Diithey rehusd en buena medida
publicar sus trabgjos sistematicos. Una mirada dentro del taller de Dilthey se puede
obtener especialmente por medio de la recopilacién de sus Gltimos manuscritos en el
volumen V11, al que se debe la fama de Dilthey como pensader hermenéutico. El punto de
arranque de la obra tardia se sitQia en los conceptos de «vivencias y scomprensitone, ya
empleadas en 1895.

Particularmente el concepto de vivencia parecc haberse convertido en una
palabra clave, aunque en ella encuentra su continuacién ei concepio anterior de los
<hechos de concienciar. Todavia son considerados como lo sinmediatamente dador v la
sbager para la «coherencia de la vida animicar que abarca nuestras representaciones y la

determinacidén de nuestros valores.?l” De manerz muy conseclente, Dilthey formula a

218 3éle ccasionalmente se menciona aqui la hermenéutica, generalmenie deniro de una enurheracidn informal
al lado de la scritica» Véase ICE, XIX, p. 265, 293, 336.
A7 ICE, VII, p. 80,
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continuacién el «principio de la vivencia» de esta manera: «Tode lo que existe para
nosotros, sblo existe en tante alge dado en £l presentes 28 que de hecho es sucesor del

anterior «principio de la fenomenalidad».

Lo que tiende €l puente de una manera méas univoca que antes entre la vivencia y
las ciencias del espiritu es el concepto de comprensidén. Las ciencias del espirite no se
distinguen de las ciencias naturales por su objeto (naturaleza/espiritu, lo general/lo
individual, lo fisico/Io psiquico), sino por su actitud diferente ante su objeto. Porque en
las ciencias del espiritu hay una tendencia especial que degrada el lado fisico de los
procesos al papel de meros medios para la comprension. Su intencidén es remontarse de la
expresion externa a algo interior, un procedimiento que Dilthey entiende como un
movimiento de la «utorreflexidnes, pero que se inicia ya en el lado del obieto: «Se trata de
la direccion hacia la autorreflexion, del camino del comprender de fuera a dentro. Esta
tendencia utiliza cualquier manifestacion de vida para captar lo interior de donde va

surglendo.»?1s

Para las ciencias del espiritu la comprension consiste en un remontarse desde lo
expresado al interior o, mas precisamente a la autorreflexidon que se da a conocer en la
expresién. Toda expresion surge de un reconsiderar consigo mismo que intenta vivenciar
retrospectivamente lo que se propone a comprender. Pero este comprender, come ahora
subraya Dilthey? no es de indole psicologica, sino el regresc & un construccién del
espiritu.??® Agi, por ejemplo, comprendemos €l espiritu del derecho romanc sin tener que
concebir una psigué especial. La triada de vida (o vivencia), comprensién y expresion ira
adquiriendo en el futuro una funcién bésica para las ciencias del espiritu, ya que ciencias
como la literatura o la poética «sdlo se refieren a la conexion percepuble de las palabras
con aquello que se expresa por medic de ellas.»?2! La exploracién del proceso de la palabra
interior subyacente a la expresién, que habla side la meta de toda la tradicién
hermenéutica desde los estoicos hasta Schieiermacher, se convierte ahora en ohjetivo
central de la tarea de todas las clencias del espiritn que se rigen por el principio de la
comprensién. Lo que tienen en comin es la «orientacion & la autorreflexiéns, al dialogo

interior sobre el que se sostiene cualguier enunciado.

Por 10 tanto no es de extrafiar que, a. partir de 1900, la hermenéutica vuelva a

situarse en las coordenadas del horjzonte del pensamiento de Dilthey. Sobre el papel que

218 Ihid., p. 230.
219 Ibjd, p. 82,
=0 G5, VI, p. 85.
2! g,
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le corresponde propiamente solo podemos hacer conjeturas a la vista del estado
fragmentaric de la obra tardia de Dilthey Segin la nterpretacidn clisica sugerida por
Misch y Bullnow?2? la hermenéuirca habria desplazado a la psicologia comoe base
metodologica de todas las ciencias del espiritu. Este releve resultaria necesariamente de
la imposibilidad de verificacion de un accese puramente psicolégico a la vida espiritual o

animica, que 8dlo seria accesible desde sus enuvnciados, es decir, hermenéuticamente.

Contra esta declaracién unénime se alegd que, de hecho, Dilthey no habia
revocado la funcién fundante de la psicologia.?2® En efecto, €l mismo no se refirié a una
disolucidn hermenéutica de la psicologia, v no se podria sostener que pese al énfasis
puesto en la triada de vida, expresion y comprension, los fextos del volumen VIl hayan
elevadoe la hermenéutica al range de una discinlina metodolégica fundamental. De hecho,
en su mayor parte la obra tardia ne va mas alld de referencias ocasionales a la

hermenéutica, pero éstas merecen toda la atencion,

El ensayo de 1900 sobre el origen de la hermenéutica tiene evidentemente una
importancia especial. Lo cierto es que solo se puede considerar hasta cierto punto come
«obra tardiar, ya que su parte histérica remite indudablemente al inédito ensayo de
concurso de 1860 sobre ia historia de la hermenéutica protestante. Pa la impresidn come
si Diithey hubiese rescatado de algin cajén un manuscrite de cuarenta anos atras para
elaborar a partir de €l una conferencia. Pero por eso mismo resultan tantc mas

significativas las indicaciones sistematicas de este tratado.

Para las investigaciones de Dilthey de aguel momentc vy su conexidn cada vez
més estrecha con la hermenéutica mas antigua es muy caracteristico e! enfogue del
comprender COMo uA «proceso en el que reconocemos algo interior en lo signos externos
dados a los sentidos».??* Lo que también recuerda la idea de Schieiermacher de una
doctrina de arte es la idea de Dilthey de que la exégesis ¢ interpretacién debe consistir en
una comprensidon entrenada como arte de manifestaciones vitales fijadas de manera
permanente. As serd la hermenéutica misma la gue debe propercionar una «docirina de
arte de comprender de manifestaciones de vida fijada por escritor. De todos modos, el
nueve desafio del relativismo historico estara agqui mucho mas acentuado que en

Schleiermacher.

=22 Thid., p, 88.
2 Véase Brmath, E., Wilkelm Dilthey. La crifhca de la razén histénca, Andrés Bello, Buencs Aires, 1996, p 235
24 |CE, V, p. 318,
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Dilthey espera de la hermenéutica que de respuesta a la pregunta por el
sconocimiento cientificor de lo individual, ¢ sea, reglas de validez general para asegurar 1a
comprensién d ia contingencia subjetiva. También en este punto no va més alts de un
programa. No se dice como deberian formularse tales reglas y la necesidad de su
exigencia sigue siendo un mero posiulado. Ademés hay que preguntarse si Dilthey queria
entender una hermenéutica de este tipo como metodologia de las ciencias del espiritu,
Aunque considera el comprender comeo procedimiento basico de todas las ciencias del
espirity, sigue pretendiendo que la metodolagia de éstas proporcione un «analisis teérico-
cognitivo, 1égico ¥ metodolégico de la comprensions?2 a la que no relaciona explicitamente
con la hermenéutica y gue remite mas bien & proyecto no elaborado del segundo volumen

de la Introduccion.

Lo que se puede extraer del tratado de 1900 es que Dilthey mantuvo hasta el
final un concepto clasico y normativo de la hermenéutica. Como muche intuyd que
semejante doctrina de arte debia tener algo que ve con la metodologia tedrico-cognitiva de
las ciencias del espiritu, pero no elabord ni definid con una claridad Qltima su programa.
Como se ha conjeturado muuchas voces, esta falta de elaboracion puede estar relacionada
con el hecho de que el Dilthey tardio se dio cuenta en medida creciente de la estrechez de
su planteamiento metodologico originario. Porque, en efecte, el comprender no es sblo el
procedimiento especifico de las ciencias del espiritu, sino desde siempre un atributo

basico de la existencia historica del ser humano.

Los dltimos esbozos de Dilthey prociaman ocasionalmente una filosofia universal
de la vida histdrica, a la que sus discipulos pretendieron continuar preferentemente.?%
Estimulado por su correspondencia con €l conde Yorck von Wartenburg, Dilthey habria
pospuesto inalmente sus ambiciones metodologicas. Pere por lo que podemos observar,
los {ltimos textos de Dilthey no permiten intuir semejante abandonoc de sus esfuerzos
metodologicos. Mas adecuade parece decir que se trata de una tension nunca superada???
por Diithey entre la biisqueda cientificista de un apoyo firme para las clencias del espiritu
vy el reconocimiento de la irrevocable historicidad de la vida humana que convirtié el
proyecto metodoldgico en irrealizable. La filosofia hermenéutica del siglo XX que se
inspira en Diithey, tanto la del circulo méas estrecho de su escuela como los enfoques
ampliadores de Heidegger v Gadamer, reconoceran esta incompatibilidad y, en detrimento

del proyecto metodolégico originario, resaltaran la universalidad de la historicidad.

225 ibid., p. 333,
% Véage Grondin, J., Op, @, p. 136,
27T Véase Gadarner, H.-G , VM p. 218 ss,
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Al mantener su concepeidn ¢lasica de st misma, el Dilthey tardio vio en la era del
historicismo «una nueva e importante tarea» para la hermenéutica en la aspiracion de que
defienda «la certeza de la comprensién frente zl escepticismo histérico v la arbitrariedad
gubjetivas. No dejd de ser més que una promesa la frase: «En el presente, la hermenéutica
debe encontrar una relacién con la tarea general de la teoria del conocimiento para
demostrar la posibilidad de un conocimiento de 1a cohesion del munde historico v

averiguar los medios para su realizacidn» 28

Lo gue para Dilthey fue programatico pronto se volvid problematico para sus
suceseres, Casi todos compartian ia opinidn de que la nueva e importante tarea de la
hermenéutica significaba mas bien la despedida de una metodologia orientada por un
apoyo de validez general. Ya no se consideraba como déficit que las ciencias del espiritu
carecian de un punto de gravedad perfecto, lo que demuesira su proximidad respecto a la
nueva universalidad de la historicidad. Una funcion orientadora tuvo en primer lugar la
ontologia heideggeriana de la vida factica, que convirtid a la hermenéutica en el
fundamento universal de la fillosofia.

Resumamos de modo breve los elementos mAs importantes del presente
apartado;

Wilhelm Dilthey parte del desafic metodolégico del historicismio. Sus esfuerzos
tedricos estan bajo el motivo conductor de una crinca de s razdn histérica, cuya tarea

tenia que ser la legitimacion de la categoria cientifica de las ciencias del espiritu.

Dilthey se entendia come el metodologo de la escuela histdrica. Para comprender
las ciencias del espiritu en su derecho cientifico propio para protegerias asi de la
penetracién del método de las ciencias naturales, trataba de fundamentar filoséficamernte

sus bases gnoscioldgicas de validez general.

Para €l parece claro gue las clencias humanas tembién necesitan algoe asi como
un punto de estabilidad para poder seguir existiendo como ciencias respetables, Diithey
tratara de encontrar este anclaje firme de la investigacion para las ciencias dei espiritu en

primer lugar én la experiencia interior o en los shechos de la concienciar.

28 ICE, VIL, p. 217-218
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Dilthey ilega a la conclusién de que sblo una reflexidn sobre las bases
psicoldgicas podra fundamentar la ohjetividad del conocimiento en las ciencias del

espiritu.

Lo que tenia en mente Dilthey era una psicolegia de tipc nuevo, que no seria

«explicativar, sino «comprensivar.

Por psicologia explicativa entendia una explicacién puramente causal de los
fenémenos psiquicos, que pretendia reducir la vida animica a u nlUmero limitado de
elementos claramente definidos. De manera parecida como procede el quimico, el
psicologo explicativo trata de comprende las funcicnes animicas por medio de la hipdtesis
de una cooperacion de componentes simples. En opinién de Dilthey, tales hipotesis
constructivas, propias a las ciencias de la naturaleza, nunca se pueden verificar de una

manera segura en el dmbito de la psicologia.

En contra de este wconstrucnvismos de Ia psicologia explicativa, introduce 1a idea
de un psicologia méas bien comprensiva, que parte de del tode del contexto vital, tal come
se da en la vivencia. En lugar de explicar los fendmenos animicos, es decir, de reducirles
a clementos primanocs psiquicos o incluso fisioldogicos, sencillamente pretende describir la
vida animica en su coherencia estructural originaria o pretende «comprenderiar, La idea
conductora de Dilthev es que «explicamos la naturaleza, v que comprendemos la vida

animicas.

Dilthey considera que es pesible una psicologia puramente descriptiva porque los
fenémenos animicos tiepen la ventaja respecto z las exteriores de gue pueden ser
captadas inmediatamente como son por medio de la vivencia interior, es decir, sin la
mediacidén de los sentidos externos, que son imprescindibles para captar el mundeo
exterior. En la aprehensién directa de vivencias interiores «iene dada una estructura
firme de manera inmediate v objetivar, declara Dilthey, y con ella la descripcién

psicelégica «obtiene una base incuestionable y de validez generale.

Una psicologia que descansa sobre un fundamento tan seguro puede exigir un
lugar metodologicamente importante, de modoe gue se convierte en fundamenio de las
ciencias del espiritu, que tiene ¢l mismo range gue la matematica para las clencias de la
naturaleza.
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La intenicion de Dilthey s remontarse de 1a €xpresion externa a alge interior, un
procedimiento que entiende como un movimiente de la «autorreflexiéne, pere que se inicia
va en el lado del objetol «Se trata de la direccidn bacia la autorreflexién, del camine del
comprender de fuera a dentro. Esta tendenciz utiliza cualguier manifestacion de vida

para captar lo interior de donde va surgiendos.

Para las ciencias del espiritu 1a comprensidn consiste en un remontarse desde lo
expresade al interior o, méas precisamente a la autorreflexién que se da & conocer en la
expresion. Toda expresién surge de un reconsiderar consigo mismo gue intenta vivenciar
retrospectivamente lo gue se propone a comprender. Pero este comprender, como ahora

subraya Dilthey no es de indole psicologica, sino el regreso a un construecion del espirita.

La exploracion del proceso de la palabra interior subyacente a la expresién, que
habla sido la meta de toda la tradicion hermenéutica desde los estoices hasta
Schieiermacher, se convierte ahora en objetivo central de la tarea de todas las clencias del

espiritu que se rigen por el principio de la comprension.

Dilthey espera de la hermenéutica que de respuesta a la pregunta por el
rconocimiento cientificor de lo individual, o sea, reglas de validez general para asegurar la

coraprension d la contingencia subjetiva.,

Aungue Dilthey considers el comprender como procedimiento bésico de todas las
ciencias del espirtu, sigue pretendiendo que la metodologia de éstas proporcione un
sandalisis tedrico-cognitive, 1ogico y metodoldgico de la comprensién» a la que no relaciona
explicitamente con la hermenéutica y que remite més bien a proyecte no elaborado del

segundo volumen de la Introduccion.

Mas adecuade parece decir que se trata de una tensién nunca superada por
Dilthey entre la basqueda cientificista de un apoyo firme para las ciencias del espirity y el
reconocimiento de la irrevocable histericidad de la vida humana que convirtié el proyecto

metodoldgico en irrealizable.



CAPITULO 1V

L4 HERMENRUTICA ALEMANA CONTEMPORANEA

Introdueccidn

A lo largo del sigle XIX, la hermenéutica conservd en cierto aspecto, sobre todo en el
filosofico, el caracter de una reflexidn méas o menos subliminal. Pese a intuiciones
fundamentales de enfoque amplio, los clisicos de la hermenéutica que parecen
representativos de aguel siglo, como Boeckh, Schieiermacher, Droysen y Dilthey, no
consiguieron elaborar una concepcién unitaria de Ia hermenéutica u ofrecerla
publicamente en forma sisteméatica. Significativa para este hecho es la circunstancia de
que sus investigaciones hermenéuticas solo fueron publicadas pdstumamente por sus

discipulos, en la mayoria de los casos en forma de compendio o fragmentaria.

Con Heidegger {1889-1976} -quien estuve en su primera época. bajo influencia de
Schlelermacher, Droysen y Dilthey, como se ha podido probar??9- se produce peco a poco
un cambio de esta la situacién. Con su pensamiento, la hermenéutica se sittia de manera
duradera en el centre de la reflexion filosdfica. Pero también de Heidegger cabe decir que,
a pesar de El ser y el tiempo, sU hermenéutica permanecié oculta durante mucho tiempo.
Si bien desarrolla su nueve enfoque hermenéutico -o durante ia primera mitad de los
afios veinte en sus lecciones sobre «Hermenéutica y facticidads, nc publica sus
investigaciones correspondientes. Los aspectos mas importantes, como hoy podemos
constatar muy bien, quedaron tal vez absorbidas por El ser y €l tiempo, perc bajo la
presidn de cuestiones nuevas que se solaparon en parte con el &mbito de estos problemas

¥ que ocasionalmente hicieron irreconocible el horizonte hermenéutico de todo el empetio.

Como ya se ha serialado més arriba, la ubicacion sistematica de la hermenéutica
no ocupa mucho mas que media pagina en la obra de 1927, que concedia muche mas
espacio a la pregunta ontolégica por el sentido originario v las articulaciones principales
del ser. La obra posterior parecia ir acompafiads, al menos exteriormente, de una
acentuada despedida del planteamiento hermenéutico. Ya en el importante curso del
semestre de verano de 1927 sobre los problemas fundamentales de la fenomenologia, que

se puede entender como continuacion y discreta correccién®® de Bl ser y el tiempo, el

= Heidegger musmo sefalé su temprana dedicacién a Schleiermacher ¥ Dithey (en: De camine al habla,
Barcelona 1987} asi como €l contexto tecldgico de su primer encuentro ¢on la hermenéutica. Efectivamente,
come estudhante de teologia Heidegger asiaud a un curso sobre hermenéutica en ¢l semestre de verano de 1910,
P Grondm, J., La vuelta dentro del pensarmento de Martin Heidegger, Herder, Bareelona, 1987,
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concepto de hermenéutica no aparece ni una sola vez. Ademas, las referencias, en su
mayoria retrospectivas a la hermenéutica, en la obra tardia se pueden contar casi con los
dedos de una mano. Por tante hay muchos argumentos a favor de gue la hermenéutica
propiaments dicha de Heldegger se ha de buscar en las lecciones tempranas, Los
importantes impulses para el desarrollo de la hermenéutica posterior, especialmente la de

Gadamer, procedian de estos cursos tempranos.

La actual situacién es favorable porque se publicaron algunos curses e incluso
manuscritos elaborados®3! de aquella época. Hace afios que constituyen el centro de la
investigacion heideggeriana mas actual, porque vierfen mmucha luz sobre aspectos antes
desconocidos v sobre lo que eran meras conjeturas. Lamenfablemente, en el marco
limitado de la presente introduccion no es peosible ofrecer un analisis detallado de la
hermenéutica de la facticidad elaborada en esos cursos, gque por ahora aun queda
pendiente. Nuesiro proposito solo puede ser mostrar su beneficio filoséfico para una
comprensidn pertinente de la problematica hermenéutica de El ser y ol tiempo y. para ia

historia de su influencia.
1. Martin Heidegger

Martin Heidegger nacid en Messkirch, Alemania en 1889 y estudid teologia y filosofig;
alumno de H. Rickert, se doctord en fHlosofia en 1914, con una tesis sobre La doctring del
Juicio en el psicologismo. Como tesis de habilitacion para la docencia universitaria, publica
en 1916 La doctrina de las categorias y del significado en Duns Escofo. Mas adelante se
descubrird que !a obra de Escoio que Heidegger toma en consideracién, la Gramatica
especulativa, nc habia sido escrita por Escoto. Sin embargo, este hecho no influye
demasiado en la evolucién del pensamiento de Heidegger, porque su trabajo, debido a los
imntereses metafisicos y teologicos que prevalecen en él, es de caracter mas tedrico que
historico. A este propésito puede resultar ilustrativa la frase de Novalis con la que
Heidegger cierra su Hbro: «En todas partes buscamos lo incondicionadoe, y lo anice que

encontramos siempre son cosas.»?*

Husserl comienza a dar clases en Friburge v Heidegger le sigue en calidad de
ayudante. Profesor durante varios afios en la universidad de Marburgo, en 1929

Heidegger sucede a Husserl en la catedra de filosofia de Friburge v pronuncia su leccion

Bl yéanse especialmente loe vollimenes 20, 21, 24, 25, 56/57, 61y 63 de la GA.
P Reale, G. - Antigen, D., Fistoria del pensamiento flloséfico y clentffico, t. [, Herder, Barcelona, 19935, pp. 517-
518,
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inaugural sobre “Qué es la metafisicar” Bl mismo afio aparece el ensayo Sebre la esencia
del fundamento {escrito para el volumen conmemorative del septuagésimo aniversario de
Husserl) v la obra Kant y el problema de la metafisica. En 1927 habia visto la luz la obra
fundamental de Heidegger: EI ser y el tiempo. Este libro debia tener una segunda parte,
gue sin embargo jamas aparecié, dado que los resultados obtenidos por la primera parte
impedian tal desarrolle. Ei ser y el fiempo estd dedicado a Husserl, y Heidegger afirma que

él emplea el método fenomenologico, aungue su filosofia es muy diferente a le de Husserl

233

En 1933 Heoidegger, que se habia adheride al nazismo, se convierte en rector de
la universidad de Friburgo y pronuncia un discurso sobre La autoafirmacidn de la
uriversidad alemana. Poco después dimite de su cargo de rector. Los escritos posteriores
a este periodo son Holderlin y la esencia de la poesia (1937}, La doctrina de Flatén sobre la
verdad {1942}, reeditado en 1947 junte con la Carta sobre el humanismo; La esencia de la
verdad {1943); Sendas perdidas (1950); Irtreduccion a la metafisica {1953); «Qué es esto:
la filosofic? (1956i; En camino hacia el lenguaje {1959); Metasche {1961), en dos

vollmenes. Heidegger murié en 1976.2%4

1.1 La estructura previa del comprender en Heldegger

La concepcién heideggeriana de la llamada estructura previa del comprender es bastante
conocida, EL tedlogo Rudolf Bultmann?¥ la redefinid de manera decisiva para la
hermenéutica posterior en el sentido de gue la comprensién humana se guia por una
comprension previa que surge de la situacidn existencial en cada caso ¥y que define el
marco tematico v la amplitud de validez de cualquier tentativa de interpretacién. Sin
embargo, pocas veces se ha reflexionado acerca de «antes de quée estd operando esta
estructura en realidad. Expresado con un clerto manierismo: el «despuéss, para ¢l que
esta estruciura ofrece el «antes», quedd en buena medida sin esclarecer. A este «antes»
acentuado por Heidegger ¢no le corresponde un peso especial? ¢;Cual es su significado en

el entorno de un analisis de orientacién hermenéutica?

Si tomamos en sentido sélo heuristico los parrafos 31 a 33 como el ntcleo
wexotéricor de la hermepéutica de Bl ser y el tiempeo, podemos enconfrar una primera

respuests en el titulo, del Gltimo parrafo; «La proposicién come modalidad derivada de la

=23 [bid,
2% [bid., p. 519,
=3 Bultmenn, R., Creer y comprender, Bd. Studwim, Madrid, 1974, v, 241,
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interpretaciéne.. El «después», para el que la comprensién previa aporta el «antes de gués,
seria, por tanto, la proposicidn, si no incluso el lenguaje mismo.23 La estructura previa
significa, pues, que la existencia humana se caracteriza por su peculiar manerz de estar
interpretada, que es anterior a cualguier enunciado. Es un estar interpretado cuyo
caracter fundamental de preocupacién encierra el peligro de ocultar la tendencia
allanadora del juicio proposicional. Esta visidn puede sorprender de entrada, pero
creemos poder sostener con razon gue, en el fondo, la hermenéutica de la facticidad de
Heidegger pretende ser una hermenéutica de todo lo que trabaja detrds de la proposicion.
Es una interpretacién de la estructura cuidadora®? de la exisiencia humana, gue se
expresa antes y después de todo ¢ juicic y cuya forma mas elemental de ejecucidon es la

cornprension,

En un paso de avance fuerte y original en contra de la tradicion hermenéutica,
en primer lugar se despoja aqui a este comprender de su caricter puramente
«epistémicos. Antiguamente se concebiz el comprender ¢omo el intelligere tedrico, que se
referia & la comprensién con el entendimiento de un estado de cosas impregnadc de
sentido. En Droysen y Dilthey el comprender subié incluso a la categoria de un procesoc
de conocimiento auténomo, que estaba llamado a fundamentar la peculiaridad
metodologica de las ciencias histéricas del espiritu. Heidegger considera este comprender
como secundario, pero define su hermenéutica del comprender de manera aln mas

universal, 28

Heidegger elabora su nuevo concepto del comprender por medio de un sondeo de
la férmula «entenderse con algor (sich auf efivas verstehen) o «entender de alge» que indica
menos un saber que una habilidad o el dominio de una préctica. «Entenderse con una
cosar significa estar a la altura de ella, saber arreglarselas con ella. Asi, se podria decir de
un deportista gue entiende de fitbol. No nos referimos en este caso 4 un saber, sino a un

dominio generalimente no explicite, una maestria, inciuso un «aster.

Pero no sdlo cabe pensar en lugros scobresalientes. Toda nuestra vida esta
entretejida por tales <habilidades» entendemos de tratar a otras personas, de resolver

asuntos, de pasar el tiempo sin disponer de un saber especial en estas cosas. Heidegger

=6 Grondin, J., Introduccién a la hermengutica floséfiet, Herder, Barcelona 1999, p. 137.

=7 El concepto heideggeriano de Sorge se ha traducide alternativamente por «cuidades y spreocupacione. Debido
al caracter anticipader de la Sorge, el segundo términe suena mas correcto, pero resulta a veces demasiado
artificioso en la forma adjetiva spreccupadoras. En castellano disponernes de hecho de un términe muche més
ajustado, que es la mprocuras, pero que tiene la desventaja de haber suitideo cterto allanamiento por su uso en el
campo administrativo. Por ser ya famthares, mantendremos spreoccupacidn= ¥ «cuidados, optando por la forma
adverbial del segundo término por resultar menos artificioso.



piensa este entender, lamémoslo «practicor, como un «existencialy, es decir como manera
de ser o moedo basico de ser, gracias al cual nos orientamos v procuramaos situames en él.
El entender ne significa propiamente una «manera de Conocers, SN0 un «€star bren
orientado» o «estar al tantos {Sichauskennen) en el mundo motivade por la
preocupacién.?® La insélita universalidad de este entender queda probadoe por el hecho
de que también el entender epistemoldgico del especialista en ciencias humanas se puede
ver come modalidad de dicha msestria. Entender un estado de hecho tedricamente

significa, en efecto, estar a la altura de €], dominario, saber hacer algo con €L

Este entender cotidianc, constata Heidegger, casi siempre permanece no
expresado. Como «modo de ser» no es tematice en si mismo. Vivimos demasiado dentro de
&l y desde él, por lo que no necesita ser expresado, No cbstante, todas las «cosas» y
acentecimientos con los que tratamos en nuestro mundo vivencial estan preinterpretados

por este entender anticipado come cosas para uno u otro uso.

Heidegger anota que la palabra griega que designa "cosa’, pragma, se deriva de la
conexion con la praxis, es decir con el tener-que-habérselas preocupador con las cosas,
Este «comor instrumentalizador e interpretative que es constitutivo del entender hurnano,
designa una manera no expresada del ser-ahi de tratar 1as cosas en el mundo. Hewdegger
define este no estar expresado por medio de la diferencia entre un «como hermenéuticos y
un «como apofinticor (o enunciativoj®®. En comparacién con el «como» apofantico, es
decir, el estar interpretado de las cosas que se refleja en las proposiciones, el «omo»
hermenéutico trabaja de manera més originario, porgue realiza un preentender elemental

e interpretativo de las cosas del mundo circundante al nivel del ser-ahi.

Esta tesis puede parecer aigo extwradia a la filusofia actual en su obscsién por el
lenguaje. Sin embargo, se puede demostrar muy bien fenomenolégicamente. Cuando
entrames an una habitacién a fravés de una puerta, entendemos para qué esta shi una
puerta, es decir comoc medio para entrar v salir sin malgastar palabras sobre esta
trivialidad: «Esta estructura del 'comno’ no se refiere necesariamente a la predicacion. En el

tener-que-nabérmelas con alge no hago preposiclones predicativas al respector 24!

=& Grondin, J., Op. at, p. 139

B Yéase GA 20, p. 286. El verbo reflexyvo sich auskennen (aqui sustantivado) no tiene una equivalencia clara en
castellano. Bl sentido més usual apunta a la orientacidn espacial, come ¢l conccer bien una cndad o el intenor
de un edificio complejo, pere también implica tener una buena onentacién sobre cualquier tema (juridico, fiscal,
ete.).

* mze ST, po 176y GARL, pp 143-161.

321, p. 144,
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Esta estructura del 'como’ es esencialmente prelingliistica y, como escribe
Heidegger, sencillamente forma parte de nuestro «comportamiento» 242 La preestructura
del entender es la expresion filosdfica de este estadio previo al enunciado predicativo.
Resulta muy revelador que Heidegger emplee justamente el atributc de «hermenéutico»
para este entender previc al enunciado predicativo, porque resulta que estd en
concordancia con el esfuerzo basico de la hermenéutica por alcanzar aguello que se
encucntra antes o, mejor dicho, dentro o detrds del enunciado, en resumen, el alma que
s€ expresa en la palabra. No cabe duda de que Heidegger sigue con esta intencién del
entender hermenéutico, aungue lo hace radicalizandolo con la integracidn del entender en

la estructura universal de la preocupacion del ser-ahi.

Ahora bien, no es por azar que entendemos el mundeo «<hermenéuticamente» con
miras a su utilizacién. Detras del preocuparse que ejecuta los asuntos del mundo se halla
la preocupacion fundamental del ser-ghi, la preocupacién por este ser-ahi mismo. E1 ser-
ahi se caracteriza por ¢l hecho de que en su ser le importa proplamente su ser mismo, su
peder ser en ¢l mundo, Heidegger no lo repite en todas las paginas, pero salta a la vista
que el circunspectc modo de ser del comprender tiene su raiz existencial en el
pregeuparse de si mismo del ser-ahi. El eje mas o menos inconsciente del entender

humano es, por tanto, la preocupacion

Desde ella se determina el cardcter especifico de proyecto de nuestro entender.
Para anticiparse en cierto modo al mundo peotenciaimente amenazante, nuestro entender
se guia por ciertos proyectos no explicitos que -en el lenguaje de Heidegger- encarnan
posibilidades de nosotros mismos, de nuestre poder ser. Porque entender significa poder
hacer: realizar uno u otro modo del entender en lugar de otros diferentes. Ahora btien,
seglin Heldegger esto no significa que allf fuera hay en primer lugar cosas desnudas a los
que nuesiro comprender «subjetivor v circunspecto afiada clerta coloracién. No es asi,
sino lo que esta ahi en primer lugar es precisamente nuesira relacién con el munde en el
modus de los proyectos entendederes. El aspecto puramente fedrico del mundo, cuya
posibilidad Heidegger no niega jamas, se basa en una suspensién explicita de tales
provectos cuidadores. Mas, lo primario es e! scomo» hermenéutico, segiin el cual todo sale

a nuestro encuentro y nos concierne,

Nuestros proyecto no estan inicialmente al alcance de nuesira eleccién. Antes

bien estamos «gyectos» (geworfen) denftro de clios. ¥l especifico estar eyecto v la

*Ibid., p 146.



historicidad del ser-ahi es la caracteristica imborrable de nuestra «facticidads, Lz
preestructura factica y, por tanto, primana, del entender incluye que se encuenira dentro
de perspectivas previamente dadas, que gufan su expectativa de encontrar sentido: «Estos
aspectos generalmente disponibles de manera implicita, de los gue la vida factica no se
apropia expresamente, sino que dentro de los que ella nos conduce y sita mas bien por
la via de la costumbre, son los que predefinen los caminos de gjecucidn de la moviiidad

cuidadorar2+s

Resumamos brevemente los elementos mas imporiantes del presente apartado

sobre la hermenéutica de Heidegger:

La concepcion heideggeriana de la llamada estructura previa del comprender
consiste en que la comprensién humana se guia por una comprension previa que surge
de la situacién existencial en cada caso v que define el marco tematice v la amplitud de

validez de cualquier tentativa de interpretacién,

La estructura previa significa que la existencia humana se caracteriza por su
pecubar manera de estar interpretada, que es anterior a cualguier enunciado. Es un estar
interpretado cuyo cardcter fundamental de preocupacidn encierra el pehgre de ocultar la

tendencia allanadora del juicio proposicional.

La hermenéutica de la facticidad de Heidegger pretende ser una hermenéutica de
todo lo que trabaja detras de la proposicién. Es una interpretacion de la estructura
cuidadora de la existencia humana, que se expresa antes y después de todo el juicig ¥

cuya forma mas elemental de ejecucidn es la comprensién.

Heidegger elabora su nuevo concepto del comprender por medic de un sondeo de
la forinula «entenderse con algor o «entender de algos gue indica menos un saber que una
habilidad o el dominie de una préctica. «Entenderse con una cosas significa estar a la

altura de eila, saber arreglarselas con ella.

Heidegger piensa este entender como un «existencials, es decir, como manera de
ser o modo basico de ser, gracias al cual nos crientamos y procuramos situarnos en él. El
entender no significa propiamente una «manera de coneocers, sino un «estar ben

orientado» o «estar al tantor en el mundo motivado por la preocupacion,

B Interpretacitn fenomenslogica sobre Anstételes, p 241,



Este entender cotidiano, constata Heidegger, casi siempre permanece no
expresado. Como «wmodo de sef no es tematico en si mismo. Vivimos demasiado dentro de
&l v desde él, por lo que no necesita ser expresado. No obstante, todas las «cosass v
acontecimientos ¢on los gue tratamos en nuestro mundo vivencial estan premterpretados

por este entender anticipado como cosas para uno u otro Usoc.

Heidegger anota que la palabra griega que designa "cosa”, pragma, se denwva de la
conexion con la praxs, es decir con el tener-que-habérselas preccupador con las cosas.
Este «como» instrumentalizador e interpretativo que es constitutivo del entender humano,
designa una manera no expresada del ser-ghi de tratar las cosas en ¢l mundo. Hedegger
define este no estar expresado por medio de la diferencia entre un «como hermenéuticor y

un «como apofanticos,

En comparacién con el «como» apofantico, es decir, el estar interpretado de las
cosas que se refleja en las proposiciones, el «como» hermenéutice trabaja de manerz maés
originaria, porque realiza un preentender elemental e interpretative de las cosas del

mundo circundante al nivel del ser-ahi.

Esta estructura del 'como’ es esencialmente prelingistica y sencillamente forma
parte de nuestro <«comportamientos. La preestructura del entender es la expresién

filosofica de este estadio previc al enunciado predicativo.

Entendemos el mundo shermenéuticamenter con miras a su utilizacién. Detras
del preocuparse que ejecuta los asuntos del mundo se halla la preocupacién fundamental
del ser-ahi, la preocupacion por este ser-ahi mismo. £1 ser-ahi se caractenza por el hecho

de que en su ser le importa propiamente su ser mismo, su poder ser en el mundo.

Heidegger afirma que el circunspectc modo de ser del comprender tiene su raiz
existencial en el preocuparse de si mismo del ser-ghi. El gje mas o menos inconsciente del

entender humano es, por tanto, la preccupacion.

Desde la preocupacién se determina el cargcier especificc del prevecto de
nuestro entender. Para anticiparse en cierto mode al mundo potencialmente amenazante,
nuestro entender se guia por ciertos proyectos no explicitos que encarnan posibilidades
de nosctros mismos, de nuestro poder ser. Porque entender significa poder hacer: realizar

une u otro medo del entender en lugar de ofros diferentes.
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Segin Heidegger lo que estd en primer lugar es nuestra relacion con el mundo en
el modus de los proyectos entendedores, El aspecto puramente tedrice del mundo se basa
en una suspensién explicita de tales proyectos cuidadores. Mas, lo primario es el «comos

hermenéutico, segiin el cugl todo sale a NUesiTo encueniro y nos concierne,

Nuestros proyectc no estan inicialmente al alcance de nuestra eleccién. Antes
bien estamos «eyectoss dentro de ellos. El especifico estar eyecto v la historicidad del ser-

ahi es la caracteristica imborrable de nuestra «facticidads.

La preestructura factica y prnimaria, del entender incluye gue se encuentra dentro

de perspectivas préeviamente dadas, que guian su expectativa de encontrar sentide.
1.2 La hermenéutica fHloséfica de la facticidad seghin Heidegger

Como indicactdn de un programa filoséfico, la hermenéutica de Heidegger se entiende
como radicalizacion de la tendencia interpretadera inherente al entender. Come sefiala
Heidegger, en ello se toma la hermenéutica «en el significade originario de la palabra,
segin el cual designa la tarea de la interpretacion».?#* Esta concepcidén se opone a la
opimién predominante desde Schleiermacher y Dilthey, segin la cual la hermenéutica
tenia que proporcionar un  arte metddicc del comprender con miras a uns
fundamentacion de las ciencias del espiritu. La tarea de la hermenéutica elevada a ia
filosofia no es la teorfa de la interpretacidn, sino la interpretacién misma, v
concretamente en funcidn de una transparencia para si misma de la exstencia due ésta
misma debe conguistar, donde el trabgjo filoséfico de clarificacién sélo lleva a término la

interpretacion que la existencia entendedora siempre esta realizandoe.

De esta manera la hermenéutica floséfica apunta a gque la facticidad se
interprete a si misma, en cierto modo, & una interpretacion de la interpretacion que
permita al ser-ahi volverse transparente a si misma. Porque en la interpretacion «deben
darse a conocer 1las gstructuras de su ser»% al ser-ahi. Surgida de ia preoccupacion del
ser-ghi por si misimo, la filosofia -concebida comeo «la. gjecucion genuina y explicita de la
tendencia de interpretacion inherenie a la movilidad fundamental de la vida» relaciona la

funcién autoesclarecedora de la interpretacion con el ser-ahi mismo.

8T, p. 37
¥ Thid.
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Este propésito filosdfico aparece en toda su claridad en el curso del semestre de
verano de 1923 sobre «La hermendéutica de la facticidads. La hermenéutica mdica alli «el
mode Uunitaric de la apuesta, punto de partida, acercamiento, cuestionamiento y
explicitacion de la facticidads,2*® que se presenta como «anuncio del posible estar
despiertor. Aungue concebida come la posible transparencia de la existencia a si misma,
la hermenéutica no debe tomar ella nmusma el camino en direccién & este estar despierto o
aconsejar la edificacién. Hay que dejar a la iniciauva del ser-ahi en cada ¢asc que trace
su propio camuno hacia su autstransparencia. La hermenéutica filosdfica se limita a la
tarea de recordar al ser-ghi este camino, que esta predefinido en la interpretacitn en
tanto existencial. Para precisario, Heidegger dice® «La hermenéutica tiene la tarea de hacer
accesible v de comunicar a este ser-ahi su propia existencia en cada caso en su caracter
de ser, y de perseguir la antoalienacidn con la que el ser-ahi estd castigado. En la
hermenéutica se configura una posibilidad para e} ser-ahi de volverse y de ser entendedor

de si mismon». 297

De manera enérgica aparece en las lecciones tempranas la declaracién de guerra
contra la «autoalienacidon», que les dan casi un aire de joven hegelianismo e incluso de
crinca 2 la wdeglogia. La hermenéutica se rebela contra el malentenderse a si mismo el
fallarse a si mismo del ser-ahi, que en Bl ser y el tiempo se llama decadencia v que los
textos mas tempranos denommnan ruina {Ruinanz). Porque el ser-ahi sufre la tendencia de
pasar de largo de si musmo y de no tener por verdaderas las posibilidades maéas propias de
transparencia como algo que pueda configurar por sl mismo. Bsto se muestra sobre tado
en el hecho de que el ser humano se disuelve inconscientemenie en su mundo
perdiéndose para sl mismo. En Iugar de hacer una propia interpretaciéon de si 'mismo,
deja que le defina la interpretacion tradicional, quitdndole el peso del esclarecimiento de

si mismo.

Una hermenéutica critica de la facticidad debe llamar a la existencia en cada
caso a volver a si misma y a su posible libertad, de modo que su tarea sera desconstruir o
destruir estas explicaciones tradicionales y wya no cuesticnadas del ser-ahi. «la
hermenéutica realiza su tarea solo por la via de la destrucciéne.?*® Destruccion significa
agui un desmontar de la tradicidon, pero stlo en la medida en que oculta €l ser-ahi a si
mismo y suspende su necesidad de una apropiacién de si mismo. Con una intencidn

positiva pretende volver a hacer accesibles las experiencias originarias del ser-ahi gue se

¥ [nterprefacdn fenomenologion sobre Anstételes, p. 245,
> GA 63, p. 10
248 Interpretacidén fenomenoiégica sobre Anistételes, ». 249 Véase GA 83, p. 105
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esconden detrds de las categorias transmitidas y entretanto apenas reapropiadas de la

tradicién ontolégica.

Para volver a hacer accesibles estas expenencias bésicas, la hermenéutica
filosdfica misma no puede dejar de elaborar sus concepciones especificas. En este punte
Heidegger o8 muy prudente. Para prevenir el peligro de una nueva escolastizacién,
introduce sus conceptos como meramente «indicadores a nivel formals, El concepto -
fundamental para el joven Heidegger- de indicacion formal pretende insinuar que las
propoesiciones sobre el ser-ahi requieren un acto de apropiacidn especifico por parte de
aguel que entiende. No se deben tomar como proposiciones que describen tedricamente
un estado de cosas existente, sino como exhoriaciones a la apropiacidn de si mismo en el
terreno del ser-ahi en cada caso. Por tanto, su «sentido proposicional primario» no es et
«sefialamiento de algo que estd a la vistas, sino un «dejar entender ¢l ser-ahi»?*° que

provoque la efecucién de una interpretacion especifica del ser-ahi.

Las proposiciones filosaficas tienen el caracter de indicaciones que solo se
entienden en la medida en que uno trata de realizarlas en su propio modo y bajo su
propia responsabilidad, Come proposiciones sobre un estado de hecho existente estas
indicaciones darian lugar a malentendides radicales: «Sdlo son indicaciones para et ser-
ahi, mientras que en forma de proposiciones expresadas se refieren en primer lugar a lo
que esta a ia vista (...). Indican la posibilidad de entender v su posibilidad de acceso a la
comprension de las estructuras existenciales. (En tanto proposiciones que indican un

epunvevety, tiene el caracter de la indicacidn hermendutica,}s, 250

La nueva referencia al epunveverv resulta aqui mas que oportuna, porqgue seflala

de manera convincente la inevitabilidad de una apropiatiébn gue la existencia para su
caso debe realizar en el gjercicio de entender. La existencia misma debe integrarse
hermenéuticamente en el punto de partida del entender. Puesto que en la filosofia sdlo
puede tratarse de la preocupacién por si mismo del ser-ahf, puede verse en esta
peculizridad de la indicacién formal un sentido metodolégico fundamental de todos los
conceptos filoséficos. 25! Precisamente en funcién de ello Heidegger exige «conceptos
hermenéuticos», es decir, enunciados que no pretenden reproducir simplemente un hecho

dade y neutral, sino gue «s8lo son accesibies por medio de un volver a comenzar siermpre

¥ Yéage GA 21, p. 410.

0 Ihid, Véase ademds GA 63, p. 80: «La indiczcidn formal siempre serd malentendida cuande se [z toma {.. |
como sentencia firme y generals,

! Véase Werger, K. H., Tradictén, Cristiandad, Madnd, 1993, pp. 10-11,



de nuevo de la interpretacion» 232 En consecuencia, es hermenéutica acuella proposicion
que exhorta a la ejecucién de unz reflexidn o interpretacion propia y, por tanto, a su
aplicacién a sl misma. Esta ejecucién implica atravesar la fachada del concepto general

para recuperar las experiencias especificas que se le anuncian.

Resumampos brevemente los aspectos més importantes del presente apartado

sobre la hermenéutica filostfica de la facticidad:

Lz hermenéutica de Heidegger se entiende como radicelizacién de la tendenca
interpretadora inherenie al entender en ello se toma la hermenéutica «en el significado
originario de la palabra, segiin el cual designa la tarea de la interpretacion». La tarea de la
hermenéutica eclevada a la filosofia no es la teoria de la interprefacién, smo la
interpretacion misma, y concretamente en funcion de una transparencia para si misma
de la existencia que ésta misma debe conquistar, donde el trabajo filoséfice de
clarificacién solo lleva a término la mterpretacion que la existencia entendedora siempre

esta realizando.

De esta manera la hermenéutica filoséfica apunta a que la facticidad se
interprete a sl misma, en clerto modo, a una interpretacidn de la interpretacidn que
permita al ser-ahi volverse transparente & si mismo. Porgue en la interpretacion «deben

darse a conocer las estructuras de su ser» al ser-ahi.

La hermenéutica indica «l modo unitario de la apuesta, punto de partida,
acercamiento, cuestionamiento y explicitacién de la facticidads, que se presenéa Commo
sanuncio del pesible estar despiertos. La hermenéutica no debe tomar ella misma el
camino en direéccion a este estar despierto o aconsejar la edificacién. Hay que dejar a la
iniciativa del ser-ahi en cada caso que frace su propio camino hacia su

antotransparencia.

La hermenéutica filosofica se limita a la tarea de recordar al ser-ahi este camino,
que esta predefinido en la interpretacion en tanto existencial, pues «a hermenéutica tiene
la tarea de hacer accesible y de comunicar a éste ser-ahi su propia existencia en cada
caso en su carécter de ser, v de perseguir la autcalienacidn con la que el ser-ahi estd
castigado. En la hermenéutica se configura una posibilidad para el ser-ghi de volverse y

de ser entendedor de si misman.

®yad p, 29
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La hermenéutica se rebela contra el malentenderse a si mismo el fallarse a si
mismo del ser-ahi, Porque €l ser-ahi sufre la tendencia de pasar de largo de si mismo y de
no tener por verdaderas las posibilidades méas propias de transparencia como algo que
pueda configurar por si mismo. Esto se muestra sobre todo en el hecho de que el ser

humano se disuelve inconscientemente en su mundo perdiéndose para si mismo,

Una hermenéutica critica de la facticidad debe llamar a la existencia en cada
caso & volver a sl misma y a su posible Iibertad, de modo que su tarea serd desconstruir o
destruir estas explicaciones tradicionales y ya no cuestionadas del ser-ahi. «La
hermenéutica realiza su tarea solo por la via de la destruccién». Destruccién significa aqui
un desmontar de la tradicién, pero séle en la medida en que oculta el ser-ahi a s mismo v

suspende su necesidad de una apropracién de si mismo.

Para volver a hacer accesibles estas experiencias basicas, la hermenéutica
filosofica musma no puede dejar de ¢laborar sus concepciones especificas Las
proposiciones filosoficas tienen el caracter de indicaciones que solo se entienden en la
medida en que uno trata de realizarlas en su propic modo y bajo su propia
responsabilidad. Come proposiciones sobre un estado de hecho existente estas

indicaciones darian lugar a malentendidos radicales.

La nueva referencia al epunveverv resulta oportuna porgue sefiala de manera

convincente la inevitabilidad de una apropiacidén que la existencia para su caso debe
realizar en el ejercicio de entender. la cxistencia misma debe integrarse

hermenéuticamente en el punic de partida del entender.

Es hermenéutica aquella proposicién que exhorta a la ejecucion de una reflexién
0 interpretacion propia y, por tante, a su aplicacion a si misma. Esta gecucion implica
atravesar la fachada del concepto general para recuperar las experiencias especificas gue

se le anuncian,
2. Hans-Georg Gadamer
Alumne de Heldegger, Hans-Ceorg Gadamer [nacido en 1900) fue profesor en Leipzig,

Francfort y finalmente en Heidelberg, Refinade y perspicaz intérprete -sobre todo de la

filosoffa antigua, peroc también de Hegel y e los historicistas- Gadamer publcd en 1960
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una obra considerada como un clasico en la teoria de la hermenéutica: Verdad y métedo,
donde se funden en un tode coherente las cuestiones técnicas con las perspectivas
filosoficas de la hermenéutica. Toma como punto de partida la descripeidn que Heidegger
formula en ElI ser y el tiempo con respecto al circulo hermenéutico: «El circulo no debe
degradarse a la condicién de circulo vicioso, y tampoce hay que considerarls un
inconveniente insalvable. En él se oculta una positiva posibilidad del conocer més
originario, posibilidad que s6lo se aferra de un modo genuino si la interpretacién
cornprende que su tarea primers, permanente v Ultima consiste en no dejarse imponer
nunca pre-disponibilidades, pre-visiones y pre-conccimientos por parte del azar o de las
opiniones comunes, sino hacer que emerjan desde las cosas mismas, garantizando asila

clentificidad del tema especifico.»?32

Este texto de Heidegger, afirrna Gadamer, «nto €s en primer lugar algo que aspire
a tener validez como precepto para la practica del comprender, sing que descnbe el modo
en gue se lleva a cabo el comprender interpretztive en cuanto tal. Lo esencial de la
reflexion bermenéutica de Heidegger noe consiste en demostrar que nos hallamos frente a
un circule, sine en subrayar gue dicho cireulo poses un significado ontolégico pasitive. La
descripcién en si misma resultard transparente para cualquiera que se dedigue a la
mterpretacidn, sabiendo lo que hace. Toda interpretacién correcta debe defenderse de la
arbitrariedad y de las limitaciones que proceden de los habitos mentales inconscientes,
mirando las cosas mismas {las cuales, para los filologos, son textos previstos de sentido,
que a su vez hablan de cosas). Someterse de este modo a su objeto no es una decisién
que ¢} intérprete tome de una vez para siempre, sino la tarea primera, permanente y
titima. En efecto, lo que tiene que hacer es mantener la mirada firme en su objeto,
superando todas las confusiones gue provengan de su propie interior. Quien se dedica a
interpretar un texto, siempre estd actualizando un proyecte. Con basc ¢n ¢l mas
inmediato sentido que manifiesta el texto, esboza de forma preliminar un significado del
todo. Inclusc su sentido méas inmediato dicho texto lo mamfiesta Unicamente en la
medida en que es leido con determunadas expectativas particuiares. La comprensidn de
aquello que hay que comprender consiste integramente en la elaboracién de este proyecio
preliminar, el cual, como es obvio, s replantea de forma continuada con base en lo que

resulta de una ulterior penetracion del texio»,?5*

Esto -comenta Gadamer- constituye una descripeidn exwremadamente concisa

del circulo hermenéutice. Sin embargo, permite vislumbrar con claridad el esquema

* Reale, G. - Antisert, D, Histonia del pensamiento filoséfico Y cientifico, t 1, Herder, Barcelona, 1995, pp. 557
25 Ibid,
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fundamental del procedimiento hermenéutico, es decir, del acte interpretativo. Existen
textos provistos de sentido que a su vez habian de cosas. El intérprete se acerca a los
textos me con una actitud mental semejante a una tabula rasa, sine con su
precomprension {Vorver-standnis), con sus prejuicios (Vorurfere), sus presuposiciones v
sus expectativas. Dado aguel texto y dada la precemprension del intérprete, éste eshoza
de manera preliminar un significade de dicho texto, y es¢ bosquejo aparece justamentie
porque el texto es leide por el intérprete con upas expectativas determinadas, que se
derivan de su precomprension, El trabaje posterior consiste integramente en la
elaboracion de este proyecto inicial, «que es revisado continuamente con base en lo que

resulta de una ulterior penetracion del texto». 2%

En realidad «es preciso {...] tener en cuenta que cada revision del proyecto inicial
implica la posibilidad de disefar un nueve proyecto de sentdo; gue proyegtos
contrastantes pueden entrelazarse en una elaboracion que acaba Hevando a2 una mas
clara visién de la unidad del significado; que la interpretacién comienza mediante
preconceptos, gue van siende paulatinamente substituidos por conceptos mas adecuados.
El proceso descrito por Heidegger consiste precisamente en este continuo renovarse del
proyecto, que constituye e movimiento del comprender v del interpretar. Quien mtenta
comprender esta expuesto a los errores procedentes de presuposiciones que no hallan
confirmacion en el objete. La tarea permanente de la comprensién es la elaboracién v la
articulacién de los proyectos acostumbrados, adecuados, gue en cuanto proyecto son una
anticipacién que sélo puede convalidarse en relacion con el objeto. Agui la tnica
apetividad consiste en la confiirmacion que una Dresuposiclon duede recibIr a traves de la
elaboracién. ¢Qué es lo que caracteriza las presuposiciones inadecuadas, si 10 es el
hecho de cue al desarrotlarse se revelan como imposibles de substituir? Anora bien. el

comprender unicamente Ilega a su auténica posibilidad si no parte de presupesicionc

w

arpurarias. Por tanto. iene un sentido positvo dectr que el internrete no atronta el texto
limitédndose a permanecer en el marco de las presuposiciones que ya se hallan presentes
en cl. smno que en relacion con el texto bone a vrucba g lecitnmdad de taies

presuposiciones, esto es, sU origen v su validez».?%

2.1 Hermenéutics y ciencias del espiritu

No cabe duda alguna de que Gadamer sigue al Heidegger tardio en su volverse hacia la

esencla hermeneutica del lenguiale a partit de fa radcahizacion de 1a conceprion del estar

WSy oy
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eyecto historico. Sin embargo, su proposito es pensar esta radicalizacién junte con el
punto de partida hermenéutico del joven Heidegger que se detiene en el entender, Parg el
entender y la comprension de si mismo del ser hurmano ¢qué significa saberse sostenido
por una historia que se articula para nosotros como lenguaje? A estas consecuencias
hermenéuticas esta dedicada su «Giro ontoldgico de 1a hermenéutica con el lenguaje como

hilo conductors, como reza la dltima parte de su obra principal Verdad y método (1960),257

Para asir lo que en el fondo quiere decir este giro ontolégico o universal de la
hermenéutica hay que volver al problema de partida de la obra, es decir, a la pregunta por
las ciencias del espiritu o por una hermenéutica apropiada a ellas. El problema de las
ciencias del espiritu no le era desconocido a Heidegger. Desde Dilthey y sus maestros
neokantianos estaba plenamente familianzado con &l Sin embargo, desde su enfoque
mas originario en ¢! terreno de la facticidad, habia calificado el entender en las ciencias
del espiritu cbstinadamente come derivado. La dignificacién del entender como via real
metodologica de las clencias del espiritu no le parecia méas que la expresion de la

situacién de falta de claves en la que se encontraba el historicismo.

En opinién de Heidegger el retorno a un entender segin un método era el intento
desesperado de encontirar sobre todo un wespaldo firme» ante la historicidad gue se habia
hecho patente en el siglo XIX . Lo que Heidegger pretendia problematizar era, en el fondo,
la 1dea de semejante punte firme, por lo que desenmascaraba sus presupuestos
metafisicos. Porque la idea de un fundamento altirmo y atemporal procedie de la huida del
ser humano de su propia temporalidad.?®® La idea de que exista una verdad absoluia

surgiria asi de la represion o el olvido de la propia temporalidad.

En iugar de perseguir el fantasma de un fundamientc Gltimo, Heidegger
recomendaba situarse radicalmente al nivel de la finitud ¥ de elaborar la propia
estructura del prejuicic como rasgo ontoldgico positive del entender para percibir
nuestras propias posibilidades desde nuestra ubicuidad. De este modo Heidegger superd
¢l planteamiento epistemoldgico del historicismo. En cuanto al entender no se puede
tratar de un ilusoric respaldo general, descendiente del positivisme y por tante de la
metafisica, sino de que el ser-ahi consiga percatarse de las posibilidades que estén & su
disposicién. No se puede negar que la biisgueda de una verdad de validez general inplica
el peligro de ocultar la realidad del entender y de orientarle hacia un ideal del

conocimiento que nunca aicanzari,

257 Hirschberger, J., Historia de la filosefia, t 11, Herder, Barcelona, 1986, p. 431.
*Grondin J., sHermendéutica v relatinsmon, en Communio 12 {1987), cuaderno 5, pp. 100-120.
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Entregado 2 la elaboracion de su propio enfoque de una hermenéutica radical,
Heidegger dejé atrds el problema del! historicismo y con é} la metodologia de las clencias
del espiritu. El propésite de Gadamer de retomar el diglogo con las ciencias humanas no
tiene la finalidad de desarrollar una smetodologia», come podria sugerir el titule de
hermenéutica después de Dilthey, sino la de demostrar en el ejemplo de estas ciencias
entendedoras la insostenibilidad de la idea de un conocimiento de validez general y de
sacar de quicie todo el planteamiento del historicismo. La discusion con el historicisme,
que Heldegger solo habia Hevade de manera margingl, se convirtid para Gadamer en tarea

principal.

En la segunda seccion de Verdad y método, que contiene la «<hermenéutica de las
ciencias del espiritu» come Gadamer la llama sistematicarnente,®?® se procede a la
recuperacién de la especificidad hermenéutica de las ciencias de!l espiritu. En su primera
parte, hace un recorrido por la historia de la hermenéutica del siglo XIX para demostrar

las aporias del historicismo.

La aporia béasica se encuentra en el hecho de que el historicismo, a pesar de
admitir la historicidad general del saber humano, no deja de gpuntar a alge parecido a un
saber absoluto de la histeriz. Especialmente Dilthey nunca hubiese podido reconciliar su
descubrimiento de la historicidad de todo lo viviente con su aspiracién epistemoldgica de

una fundamentacién metodologica de las ciencias del espiritu.

La obsesion episternclégica de] historicismo sélo se terminé con la revalorizacion
husserliana del munde vivencial y con los principios de la hermenéutica de la facticidad

la segunda

de Heidegger. Ellos constituyen la base sobre la que Gadamer desarrolla en APy
parte sistematica de su obra principal las «caracteristicas fundamentales de una teorfa de

la comprensién hermenéuticas.

Bl punto de partida es el descubrimiento heideggeriano de la estructura
ontologica de la circularidad hermenéutica. Como muy a menudo en Gadamer,
"ontoldgico” significa aqui "universal”. El circulc es universal, puesto que iodo entender
estd determinado por una motivacion o un prejuicio. Los prejuicios -o la comprension
previa-, escribe Gadarmer en términcs provecadores, tienen un valor casi de «condiciones

trascendentales del entender. NMuestra historicidad no es una limitacién, sino un

FYM, pp. 245, 266, 203, 204, 297, 307, 436.
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principic del entender. Entendemos y aspiramos a la verdad porgue en eflo nos guian
expectativas de encontrar séntido. De manera no menocs provocadora, la primera seccion
de la segunda parte sistematica tratara de «La elevacion de la historicidad del entender a

la categoria de principio hermenéutico», 20

En opinion de Gadamer, fue una flusién del historicismo el pretender eliminar
nuestros prejuicios con métodos seguros para conseguir alge asi como una objetividad en
las ciencias del espiritu. Esta posicidn de combate del historicismo, procedente de la
Hustracién, era en si nusma un prejuicio del metodolégico siglo XIX, que crefa poder
alcanzar la ohjetividad sélo por la via de uns destitucién de la comprension situacional de
la subjetividad. En clerto mode se sapera 23 historicismo aplicandole a él mismo, porque
fue su ensefianza segiin l1a cual toda dectnina tenia que entenderse desde su época. Esta
idea se puede aplicar también al historicismo mismoe, que fue iguaimente hijo de su
tiempo, es decir del cientificismo. Tan pronto como, con ayuda de Heidegger, queda
desenmascarada la dependencia metafisica del ideal cientificista del conocimiento, se
puede llegar a una concepcidn adecuada de las clencias del espirity, gue ponga como

bage para la determinacién de su objetividad la preestructura ontolégica del entender, 2!

No puede tratarse de la simple eliminacion de los prejuicios, sine al contrario de
su reconocumiente y su elaboracién interpretadora. Por eso, Gadamer identifica su
propésito con la idea de Heidegger de que 1z elaboracion de los propios proyectos previos
debe ser la tarea critica primordial de la interpretacion para que su objeto pueda hacerse
veler frente a ellos. Ya que el entender puede guiarse por concepciones previas errdneas y
nunca escapa del todo a este peligro, debe esforzarse en desarrollar principios adecuados
de comprension desde una situacién propia: «La tarea constante del entender es la
elaboracion de los prayectos correcios y adecuadss gue, €n tanto proyectos, son
anticipaciones gque solo pueden confirmarse en las cosas».26? Esia cita e¢ncaja mal en la
imagen corriente de Gadamer. Como su doctrina hermenéutica -para la que hay muchas
pruebas- mas bien se considera que, debido a la estructura de prejuicio del entender, no

puede esperarse ninguna «confirmacion desde la cosa mismae,

Es facil malentender su hermenéutica en ese punto, Aungue las afirmaciones de
Gadamer no siempre parecen del todo libres de contradicciones, su «rehabilitacidn» de los

prejuicios lleva a la advertencia critica «de tener presentes los propios prejuicios para gue

0 Da Santiago, L., Gadamer, Bdiclds, Madrid, 1997, p- 30.
26! Ihid., p- 41.
*yM, p- 252,
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€l texto mismo se manifieste en su diferencia y tenga asi la posibilidad de poner en juego
su verdad objetiva frente a la propia opinidn previa» 2% Gadamer no se adhiere, por tante,
al llamado positivis:a de negar la estructura del prejuicio, para hacer hablar las cosas
mismas despojadas de todo enturbiamiento subjetivo. Porque la cosa sélo puede llegar a
hablar por medic de los proyectos subjetivos del entender e incluso por medio del propio

hablar subjetivo.

Lo que Gadamer reclama es s6lo un entender criticamente reflexive que procure
sno simplemente llevar a cabo sus anticipaciones, sing hacerlas conscientes para
controlarlas v obtener asi la comprensién adecuada desde las cosas»,? lo que muestira
que se mantiene en el punte medio entre la autcanulacion positivista y el perspectivismo
universal de Nietzsche, 86lo cabe preguntarse como se puede llegar a tales proyectos

previos w@decuados a las cosass y que puedan hacer hablar a «éstas mismass.

Asi, todo se va centrando en la «cuestdén propiamente critica de la
hermenéuticar 5 a saber, como, en la medida en que podemos hacerlos conscientss,
podemos distinguir los prejuicios correctos de las opiniones previas falsas que Hevarian a
malentendidos. ¢Bxiste un criferio para ello? Si hublese algo asi como un criferio, todas
las preguntas de la hermenéutica estarian resueltas y no habria gue discutir més sobre el
problema de la verdad. Justamente esta aspiracién a un criterio que aseguraria
definitivamente la objetividad es también un retofic metafisico del historicismo. Aunque
no hay criterios sélidos, sin embargo hay indicios. En funcién de elios, Verdad y método
pone de relieve lz productividad de la distancia temporal. Desde la retrospectiva historica
a menude estamos en condiciones de reconocer aguellos principios de la intcrp;‘etacién
que de hecho se han mostrado eficientes. Podemos experimentar esto, por ejemplo, en €l

arte contemporaneo.

Desde la época misma resulta casi imposible averiguar los enfoques artisticos
realmente valiosos del presente. Gracias a la distancia histérica el juicio se vuelve algo
mas seguro. Bs asi como se muestra la distancia temporal en su fecundidad, con la que
Gadamer relaciona en 1960 Ia solucién de la tarea «criticas de la hermenéutica: «Nada

mas que esta distancia temporal puede permitir resolver ¢l problema propiamente critico

*1bid., pp. 253-254
*#*Ibid., p. 254.
*$ibid., p. 282,
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de la hermenéutica, es decir, ¢l de lograr separar los prejuicios verdaderos, con los que

entendemos, de los falsos, con los que malentendemoss, 20

Ahora bien, esta solucién parece algo umlateral. Porgue en principio cabe
preguntarse si la distancia temporal siempre puede resuitar tan fecunda. Porgue un
heideggeriano como Gadamer sélo puede saber que muy a menudo la historia queda
velada, de manera que mas que frecuentemente se imponen principics de interpretacion
que clerran el acceso a las cosas o a las fuentes. A veces es precisamente el salto al
trasfondo de las interpretaciones histéricas fuertes lo que da resultados hermenéuticos

frirctiferos. 257

Ademés, la distancia temporal no ofrece apenas recurso alguno cuando se trata
de emprender interpretaciones de hechos contemporaneos. Recientemente, Gadamer
mismo reconocid la unilateralidad de su enfoque de esta cuestion. En 1985, con ocasion
de la qunta edicién de Verdad y métode en las Obras recomdas, retocd el pasaje
correspondiente sustituyende el «nada mas que...» por «a menudo», de modo que ahora el
texto dice: «A menudo la distancia tempeoral puede permitir resolver el problema
propiamente critico de la hermenéutica...» Aunque el problema siga permaneciendo sin
solucién, podemos encontrar aqui, sin embargo, un buen ejemplo de la disposicién
caracteristica de la hermenéutica de cambiar la propia opinién debide a un mejor

conccimiento.

Veamos ahora, a mode de resumen, los elementos mas importanies del apartado

la. superacién del historicismo:

La segunda seccién de Verdad y méredo, que contiene la <hermenéutica de las

4]

ciencias del espiritu» se procede a la recuperacitn de la especificidad hermenéutica de las

clencias del espiritu.

La aporia basica del historicismo para Gadamer se encuentra en el hecho de que
el historicisme, a pesar de admitir la historicidad general del saber humano, ne dea de

apuntar a algo parecido a un saber absoluto de la historia.

La obsesién epistemoldgica del historicismo sélo se terminéd con la revalorizacion

husserliana del mundo vivencial y con los principios de la hermenéutica de ia facticidad

* Ibid.
¥ Como ejemplo se puede indicar la referencia de Gadamer mismo a Helmheoltz
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de Heidegger. Ellos constituyen la base sobre la que Gadamer desarrolla en la segunda
parte sistemdtica de su obra principal las «caracteristicas fundamentales de una teotia de

la comprension hermeneuticas.

El circulo hermenéutico es universal, puesto que todo entender estd determinado
por una motivacién ¢ un prejuicio. Los prejuicios, escribe Gadamer en términos
provocadores, tienen un valor casi de «condiciones trascendentales del entenders, Nuestra,
historicidad no es una limitacién, sino un pnnapio del entender. Entendemos vy

aspiramos a la verdad porque en ello nos guian expectativas de encontrar sentido.

En opinion de Gadamer, fus una ilusidén del historicismo el pretender eliminpar
nuestros prejuicios con métodos seguros para conseguir algo asi como una objetividad en
ias clencias del espiritu. Esta posicidn de combate del historicismo, procedente de la

llustracion era en si misma un prejuicio del metedeldgico sigle XIX.

Tan pronto como queda desenmascarada la dependencia metafisica del ideal
cleritificista del conocimiento, se puede llegar a una concepcidn adecuada de las clencias
del espiritu, que ponga come base para la determinacion de su objetividad la

preestructura ontoldgica del entender.

No puede tratarse de la simple eliminacién de los prejuicios, sino al contrario de
su reconocimiento y su elaboracién interpretadora. Por eso, Gadamer identifica su
propdsito con la idea de Heidegger de que la elaboracion de los propios proyectos previos
debe ser la tarea critica primordial de la interprefacidn para que su objeto pueda hacerse

valer frente a ellos.

Para CGadamer la tarea constante del entender es Ia elaboracién de los proyectos
correctos y adecuados que, en tanfo proyectos, son anticipaciones que sélo pueden

confirmarse en las cosas,

Gadamer no se adhiere, por tanto, ai lamado positivista de negar la estructura
del prejuicio, para hacer hablar 1as cosas mismas despojadas de todo enturbmamiento
subjetive. Porgue la cosa solo puede Uegar a hablar por medio de los proyectos subjetivos

del entender e incluso por mecdio del propic hablar subjetive.

Lo que Gadamer reclama es sélo un entender criticamente reflexive que procure

«no simplemente llevar a cabo sus anticipaciones, sino hacerlas conscientes para
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controlarlas ¥ oblener asi la comprension adecuada desde las cosasy, lo que muestra que
se mantiene en el punte medio entre la autcanulacidn positivisia y el perspectivismoe

universal de Nietzsche.

Gracias a la distancia histarica el juicio se vuelve aigo mds seguro. Es asi como
se muestra la distancia temporal en su fecundidad, con la que Gadamer relaciona la
solucion de la tarea «criticas de la hermenéutica: «Nada mas que esta distancia temporal
puede perrnitir resolver el problema propiamente critico de la hermenéutica, es decir, el
de lograr separar lgs prejuicios verdaderos, con los que entendemos, de los falscs, con los

que malentendemos».

Ahora bien, esta solucion parece algs unilateral. Porque en principio cabe
preguntarse si la distancia temporal siempre puede resultar tan fecunda. Ademdas, la
distancia temporal no ofrece apenas recurse alguno cuando se trata de emprender

interpretaciones de hechos contemporaneas.
2.2 Ei principio gadameriago: La historia de lz {ransmisién

La exigencia de Gadamer de una comprensidn objetiva en las ciencias del espiritu se
extiende también a la formacidn de una conciencia por la historia de la transmisién.
Desde el siglo XX, en la teoria hteraria se entiende por historia de la transmisién €l
estudio de las interpretaciones ¥ de la recepcion que se han ide produciendo en torno a
una cbra, Esta historia demuestra que en distintas épocas especificas las obras provecan
y deben provocar diferentes interpretaciones, En una primera aproximacion, la conciencia
de la historia de la transmision que hay que desarrollar debe regirse por la pauta de tener
presente la propia situacion hermenéutica y el factor productive de la distancia temporal,
Sin embargo, para Gadamer esta conciencia de la historia de la transmisién Hene un
significado mucho mas basico porque le da la categoria de un sprincipios?ss del gue se

puede deducir casi toda su hermenéutica.

Mas alla de la elaboracién de una disciplina lateral de la ciencia literaria, en un
primer nivel la historia de la transmision comporta la exigencia de llegar a ser consciente
de la propia posicion hermenéutica para poder «ontrolariar en €l tratamiento de textos o

de su tradicién. En esta exigencia se reconoce aun la de Heidegger de interpretar la

*®Véage el titulo en VM, p. 282,
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propia comprensién previa, pero de una manera tal vez mdas clara gue Heidegger,

Gadamer admite que esta tarea no puede cumplirse o terminarse del todo, 9

La historia de la transmisién no estd bajo nuestro poder o nuestra disposicion. Al
contrario, estamos sometidos a ella hasta ur. extremo gue escapa a nuestra conciencia.
Siempre que nos proponemos entender algo, esta obrando la historia de la transmisién
como un horizonte que no podemos interrogar hasta tal punte que podamos ohtener una
clarificacion definitiva acerca de aquello gue para nosoires puede tener sentide o

parecernos cuestionable.

De esta manera la historia de la transmisidn adgquiere las funciones de una
instancia que opera como soporte y resulta determmunante para cualquier acto de entender,
v ciertamente también alli donde no se esta dispuesto a tomarla en serio. Después de
Verdad y métode, Gadamer encontrd la formula sugerente de que la conciencia de la
historia de la transmisién de hecho seria «mas ser que conciencia»?’© Se entreteje con
nuestra «substanciar histoérica de una manera que no nos permite llegar a una precisiéon y

una distancia definitiva con respecte a ella.

Esta comprensidn del propio condicionamiente desde la historia de la
wansmisién encuentra una aplicacién inmediata en la polémics de Gadamer con el
historicismo y el espiritu metodoldgico de la Modernidad. Porque la aspiracion del
historicismo era poder escapar al condicionamiente histérice gracias a un

distanciamiento con respecto a esta historia que lo determinaba.

Segiin la posicién historicista, una conclencia histérica especificamente

hacer posible de esta manera un estadic objetivo de la historia. Gadamer se opone a esta
pretensian con el argumento de que el poder de la historia de la transmision justamente
no depende de si se lo reconoce o n0.771 E1 emerger de la conciencia histérica en &1 siglo
KIX no fuc una novedad en el sentido de que hubiese podido suspender la influencia
subterranea de la historia en cualguier proceso de comprender. La historia sigue
gjerciendo su influencia incluso cuando creemos estar por encima de ella {y
concretamente en €l ¢caso del historiclsmo en la medida en que no tenia en cuenta su

propic origen positivista}. Puesto que ella determina el trasfondo de nuestras

* Thid
UM I, pp.142-143, 247 444,
" Yease VM, p. 283
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valoraciones, concepciones ¢ incluso de nuestros juicios criticos, «por eso -concluye
Gadamer- los prejuicios del individuo son ta real:idad historica de su ser en una medida

muche mayor que sus juicios»?7?

El concepto del ser consciente de la historia de la transmisién muestra asi una
sutil ambigliedad. Por un lado significa que nuestra conciencia actual estd marcada ¢
incluso se constituyd desde una determinada historia de la transmisidn, es decir que fue
«wfectuadar por la hstoria.?® Por otro lado, este concepte caracteriza una conciencia

acerca de egste estar efectuada mismo que se debe conquistar siempre de nuevo.

Esta conciencia de estar efectuada, a su vez, puede significar dos cosas: por un
lado la exigencia de un esclarecimiento de nuestra historicidad en el sentido de una
elaboracion de nuestra situacion hermenéutica, pero también y sobre todo gue nos
percatemos de los limites impuestos a este esclarecimiento. En esta dltima forma, la
conciencia de la historia de la transmisién es la expresion filoséfica mas inconfundible de

la propia finitud.

Ahora bien, el reconocimiento de la limitaciéon humana no comporta una
paralizacion de la reflexidén, sino mas bien al contrario. Lo propiamente inhibidor habia
sido la orientacién historicista del entender a un ideal cognoescitivo metafisicamente
condicionado. La conciencia de la histona de la transmisioén, en cambio, promete una
ganancia para la reflexion. La exploracién de esta conciencia, es decir, la demostracién
del caracter universal y especificamente hermenéutico de nuestra expenencia del mundo

es €l objeto de la hermenéutica de la finitud elaborada por Gadamer.

Exponemes a continuacion los clementos que consideramos mas importantes del

presente apartado:

En la teoria literaria se entiende por historia de la transmisidn el estudioc de las
interpretaciones y de la recepcion gue se han ido produciendo en torno a una obra. Esta
historia demuestra que en distintas épocas especificas las obras provocan y deben
provacar diferentes interpretaciones. Para Gadamer esta conciencia de la historia de la
transmisién tiene un significado bésico porque le da la categoria de un «principios del que

se puede deducir casi toda su hermenéutica.

™ Ibid., p. 261,
B Ibid., pp X3{-XXIL
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Gadamer afirma que estamos sometidos 2 la historia de la transmisién hasta un
extremo que escapa a nuestra conciencia. Siempre que nos proponemes entender algo,
esth obrando la historia de la transmision como un horizonte que no podemos interrogar
hasta tal punto que podamos obtener una clarificacion definitiva acerca de aquello que

para nosotros puede tener sentide o parecernos cuesticnable.

La historia de la transmision adguiere las funciones de una mstancia que opera
como soporte y resulta determunante para cualguier acto de entender, y clertamente

también alli donde no se esta dispuesto a tomarla en serio,

Gadamer enconird la férmula sugerente de gque la conciencia de la historia de la
transmision de hecho serfa «més ser que conciencia». Se entreteje con nuestra
«substancia» histdrica de una manera que no nos permite llegar a una precisién y una

distancia definitiva con respecto a ella.

La historia ejerce su influencia incluso cuando creemos estar por encima de ella.
Puesto gue ella determina el trasfondo de nuestiras valoraciones, concepciones e incluso
de nuestros juicios criticos, «por los prejuicios del individuo son la realidad historica de

su ser en una medida mucho mayor que sus juicios».

El concepto del ser consciente de la historia de la transmision muestra asi una
sutil ambigliedad. Por un lado significa que nuestra conciencia actual estd marcada e
incluso se constituyo desde una determinada historia de la transmision, es decir que fue
«cfectuadar por la historia. Por otro lado, este concepto caracteriza ung conciencia acerca

de este estar efectuada mismeo que s¢ debe conguistar siempre de nuevo.

Esta conciencia de estar efeciuada, a su vez, puede significar dos cosas: por un
lade la exigencia de un esclarecimiento de nuestra historicidad en el seatide de una
elaboraciéon de nuestra situacion hermenéutica, pero también y sobre tode que nos

percatemos de los mites impuestos a este esclarecimiento

Ahora bien, el reconocimiento de la limitacién humana no comporta una
paralizacidn de la reflexidn, sine més bien al contrario. La conciencia de la historia de la
transmision promete una ganaticia para ia reflexion. La expleracion de esta conciencia, es
decir, la demostracion del caracter universal y especificamente hermenéutico de nuestra

experiencia del mundo es el objeto de la hermenéutice elaborada por Gadamer.



2.3 La intertopacidn comeo aplicacion del entendes

Después de definir lz historia de la transmisién como principio, Verdad y método se
propone recuperar el fendmeno hermenéutico fundamental» que se habia perdido por los
extravios del siglo XIX . El dispositivo més operative en esta recuperacién ¢s €l problema
de la aplicacién.?* La hermenéutica previa a Heidegger habia visto la aplicacion como
una tarea posterior al entender hermenéutico. La finalidad del entender se concebia como
puramente episiémico ¢ noético, donde el objeto del entender era el sentido de un

ceontenido extrafio como tal.

Una aplicacién de ic entendide se realizaba en el mejor de los casos a posteriont
en cisciplinas como la jurisdiccién, donde se trataba de aplicar la ley &l caso particular, o
la teologia, donde la homilia explicaba los textos biblicos. Sin embargo, segin Gadamer,
la aplicacifn en el entender no ¢s €n absoluto un acte a posteriori. Siguiendo la intuicdn
de Heidegger, segin la cual el entender siempre incluye un entenderse a si mismo e
icluso un encuentro consigo musme, para Gadamer e} entender quiere decir aplicar un

sentido a nuestra situaciéon y a nuestra interrogacion.

No existe en primer lugar una comprensién pura y objetiva del sentido que luege
pudiera adquirir una significacién especial al ser aplicada a nuestras preguntas. Al
contrario, en todo intento de entender nos incluimos ya a nosotros mismos de tal manera
que, para Gadamer, entender y aplicar coinciden. Esto se puede ilustrar en el gjemplo
contrario del no entender: Cuando no podemos entender un texto, la razén es que no nos
dice nada o no tiene nada que deckmnos a nosotros. Por ese no hay que extrafarse de que
el entender tenga resultados muy diferentes en distintas épocas e incluse para distintos

individuos.

Por estar motivado por sus respectivas preguntas, el entender nc es una actitud
puramente reproductiva, sine, al incluir la aplicacion, es siempre también productive.?7>
El entender esti tan cedeterminado por la situacidn singular dentro de la historia de la
transmisién que parece inadecuado hablar de un progresc o, en el sentido de
Schleierimacher, de un entender mejor a lo largo de la historia. Si se consigue discernir la

arte productiva en cada acte logrado del entender, sdlo hav que decir, segin una
P ¥ q g

T4 Véase VM, p. 200 ia formulacién del titulo £, Recuperacién del problema hermenéunco fundamental a) Ei
problema hermenéutce de la aplicaciéns.
5y, p 280.
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conocida afirmacién de Gadamer, que se «entiende de otra manerar, sl €s que se entiende

realmente algo.?7®

Hay que afiadit gue la aplicacidn ne es necesariamente un acto cConsciente,
porque también estd sostenida por la histoma de la transmisién. El entender o la
aplicacidén, que aqui es lo mismo, no es en primer lugar el acto de un sujeto autébnomo,
sino mas bien un «ntegrarse en ¢l acontecer de la transmisidn, donde pasado v presente

se encuentran en una mediacion constante» 7

Entender un texto del pasade significa traducirio a nuestra situacién y escuchar
en él una respuesta elocuente a las pregunias de nuestra época. Fue un error del
historicisme poner como condicion de la objetividad la anulacién del sujete que

interpreta, porque la verdad, entendida agui como el desvelar del gentido {oAnbeawa), solo

puede producirse en el curse de la aplicacion dentro de la transmisién historica.

La definucion del entender como un integrarse en el acontecer de la transmision
significa que la subjetwidad no es plenamente duefia de su aceptacion del sentide o
sinsentido de lus cosas en cada caso. Como serialaba el joven Heldegger, nos metemos en
el estado interpretado de nuestro tiempo més por ia via de la costumbre que por medio de

una gpropiacion explicita.

La historia de la transmisidn es antes ser que conciencia o, en términos
hegelianos: mas substancia que subjetividad. Por esc, el poder gue la historia tiene scbre
nosotros es mucho mayor que €l dominie gue nosotros podamos tener sobre la historia.
El caricter histénce de la aplicacién excluye la idea de un punto cero del entender, El
entender es siempre la continuacion de un didlogo que ya habia comenzade antes que
nesotros.?®  Proyectados dentro de un determinado estadioc de interpretacion,
continuameos este didlogo, lo que significa que en nuestros nuevos encuentros con los
significados vamos adoptande ¥ modificando las perspectivas de sentido de la tradicién v

de su presencia dentro de nosotros.

Tzl como Gadamer describe la hermenéutica de la aplicacion, ésta obedece asi a
la disléctica de pregunta y respuesta. Entender algo significa haber aplicado algo de tal

modo & ntosoiros gque encontramos en elio Una respuesta a nuestras preguntas. Pero sélo

8 [bid,
T Ibid,, p- 275.
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son «nuestras» en la medida en que también fueron recogidas y transformadas desde una

tradicidn.

Todo entender, especialmente en tanto entenderse a si mismo, estd motivado ¥
movido por preguntas que determinan de antemano las perspectivas del entender. Un
texto sblo lega a ser elocuente gracias a la pregunta que dirigimos hoy a él. Ne hay
interpretacién ni entender que no respenda a determinadas preguntas gue requieren
respuesta. Un preguntar no motivade, tal como lo imaging el positivisimoe, no afectaria a
nadie por lo que careceria de interés cientifico. Nuestro esfuerze no debe consistir en
absoluto en suprimir las expectativas de sentide en nuestras preguntas, sinc en darles
toda su relevancia para que los textos que tratamos de entender puedan responder con

toda la claridad a ellas.

Ei entender se desarvolla asi como realizacidn histérico-transmisors de la
dialéctica de pregunta y respuesta. Precisamente aqui se puede determinar en qué
direccién hay que ubicar flosoficamente la conclencia histérica de la transmision.
Gadamer mismoe lo sefiala claramente al final de la segunda parte de Verdad y méetodo
antes de emprender Ia extensién ontolégica de la hermenéutica mas alla del marco de las
ciencias del espiritu: «La disléctica de pregunta ¥ respuesta {...) nos permita ahora
determinar mas precisamente qué clase de conciencia es la concienciza de la historia de la
transmisién, porque la dialéctica de pregunta ¥ respuesta que hemos senalado, muestra
la telacién del entender como relacién reciproca propia a la del diglogo».?7® E1 entender se
define aqui como relacion y, més precisamente, como didlogo, de modo que formalmente
se trata menos de la comprension de un contemdo de sentido noético qué de la
realizacién de un didlogo; del «didlogo que nosotros somoss, afade Gadamer evocando a

Hélderlin en la misma pagina.

Hay que subrayar gue esta determinacion del didloge se refiere a la cenciencia
historico-transmisora. La conclencia pierde asi la autonomia de poseerse a si misma que
le fue atribuida por la tradicidn idealista y por la filosofia de la reflexion, de las que
Gadamer se distancia aqui, La tarea final de Verdad y método consistird en demostrar
que este caracter hermenéutico del didlogoe, cuya reslizacién consiste en la dialéctica de
prégunia y respuesta, es la caracteristica universal de nuestra experiencia lmgtistica del

mundo.

8 En este punto coincide el andliis de Cadamer de la conciencla de la transmisidn histdnca con la
nermenéutice narraiiva e la conciendia histérca elaborada por Ricoeur.
VM, p. 359.



Veamos aghora los glementos més importanies del presente apartado:

Para Gadamer el dispositiva més operativo para recuperar el «fendmeno

hermenéutico fundamentals es el problema de la aplicacion.

Para Gadamer la aplicacion en el entender no es en absolute un acto a posterior.
Siguiendo {a intuicién de Heidegger, segiin la cual el entender siempre inciuye un
entenderse a si mismo e incluso un encuentro consige mismo, para Gadamer el entender

quiere decir aplicar un sentido a nuestra situacién y & nuestra interrogacion.

En todo intento de entender nos incluimos ya a nosetros mismos de tal manera
que, para Gadamer, entender y aplicar coinciden. Eslo se puede ilustrar en el gemplo
contrario del no entender: Cuando no podemos entender un texto, la razon €s que no nos

dice nada o no tiene nada que decirnos a nosotros

Por estar motivado por sus respectivas preguntas, el entender no es una actitud
puramente reproductiva, sino, al incluir la aplicacion, es siempre también productivo. El
entender estd tan codeterminado por la situacion singular dentro de la histeria de la
transmisién que parece inadecuadec hablar de un progreso ¢ de un entender mejor a lo

largo de la historia.

El entender o la aplicacién no es en primer fugar el acto de un sujeto auténiomo,
sino mas bien un «integrarse en ¢l acontecer de la transmision, donde pasado y presente

se encuentran en una mediacion constantes.

Entender un texto del pasado significa traducirlo a nuestra situacién y escuchar

en é1 una respuesia elocuente & las preguntas de nuestra épac

©

La definicién del entender como un integrarse en el acontecer de la transmision
significa que la subjetividad no es plenamente duefa de su aceptacion del sentido o
sinsentido de las cosas en cada caso. Nos metemos en el estado interpretado de nuestro

tiempo més por la via de la costumbre que por medio de una apropiacion expilcita.

La historia de la transmision es antes ser que conciencia o, en térrmunos
hegelianos: méas substancia que subjetividad. Por eso, ¢l poder gue ia historia tiene sobre

nosotros es mucho mayor gue €l dominic que niesotros podamos tener sobre la historia.
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El entender es siernpre la continuacién de un didlogo que va habia comenzado
antes que nosotros. Proyectados dentro de un determinado estadioc de interpretacién,
continuamos este didlogo, lo gue significa que en NUESLros NUEVos ENCUentros con los
significados vamos adoptando y modificando las perspectivas de sentido de la tradicién v

de su presencia dentro de nosotros.

Tal como Gadamer describe la hermenéutica de la aplicacién, ésta cbedece asi a
la gialéctica de pregunta y respuesta. Entender algo significa haber aplicado aigo de tal
mode a nosotros que encontramos en ello una respuesta a nuestras preguntas. Pero soélo
son «uestrasr en la medida en que también fueron recogidas y transformadas desde una

tradicién.

No hay interpretacién ni entender que no responda a determinadas preguntas
gue requieren respuesta. Un preguntar ne meotivado no afectaria a nadie por lo que
careceria de interés cientifico. Nuestro esfuerzo no debe consistir en abscluto en suprimir
ias expectaiivas de sentxio en nuestras preguntas, sino en darles foda su relevancia para,

que los textos gue tratamos de entender puedan responder con teda la claridad a ellas.

El entender se desarrolla asi como realizacidn historico-transmisora de la
dialéctica de pregunta y respuesta. Precisamente aqui se puede determinar en qué

direccién hay que ubicar filoséficamente la conciencia historica de la transmision,

E1 entender se define como relacién v, mas precisamente, como diglogo, de modo
que formalmente se trata menos de la comprensiéon de un contenido de sentido noético

que de la realizacién de un didlogo; del «dialogo que NOSOIros SOMOSs.

Hay que subrayar que esta determinacién del didlogo se refiere 2 la conciencia
histérico-transmisera. La conciencia pierde asi la autonomia de poseerse a sl misma que
le fue airibuida por la tradicién idealista v por la filosofia de la reflexion. La tarea final de
Verdad y métode consistird en demostrar que este caracter hermenéutico del didlegoe,
cuya realizacion consiste en la dialéctica de pregunta y respuesta.
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CAPITULO ¥

EL MOVIMIENTC EERMEKEUTICO
EN LA TEOLCGIA PROTESTANTE

Intreduceidn

Hemos llegado a la segunda parte de nuestro trabajo de investigacién que se enfocara
principalmente en la hermenéutica teclogica pomendo especial énfasis en la recepcién
que dicha hermenéutica hace de los aportes criticos de la hermenéutica filosédfica. Tras
haber descrito la trayectoria de la hermenéutica filoséfica mederna pretendemos ahora -si
bien sintéticamente- ver sus repercusiones en la hermenéutica biblico-teclégica dentro del
campo protestante. Aqui también se impone una seleccién Nos limitaremos a los tedlogos

més representatives en la tematizacion del problema hermenéutico contemporaneo.

1. R. Bultmann (1884-1276) v la hermenéutica existencial

«Reflexion sobre el hombre e inteligencia de los textos a partir del ser humano: son los dos
pilares sobre los que se asienta i discurso bultmanniano de la hermenéuticas, escribe A.
Rizzi?®0, Pero la reflexién bultmanmana sobre 21 hombre es la del existencialismo.
Bultmann acometié una empresa scmejante a la que emprendid el tomismo con el
aristotelismo: la de incorporar las categorias forjadas per el existencialisme para

vertebrar, articular y explicar la teclogia contemporanea, !

1.1, Historicidad ¥ hermenédutica

La analitica existencial, que encuentra su deflnitiva tematizacidn con El ser y el tiempo
{Sein und Zeit) del primer Heidegger, sirve de soporte a la antropologiz bultmanniana. En
una conferencia del afio 1927, afio en que aparecia Sein und Zeit, Bultmann escribia:
«Nosotros tratamos de entender més aquilatadamente la existencia del hombre
definiéndola como histérica. ¥ por historicidad €el ser humano queremos decir que dicho
ser es un poder ser. Esto significa que el ser humano se sustrae a la disponibilidad del

hombre mismo que continuamente estd en juego en las situaciones concretas de la vida,

@0 Rizza, A, Lectura actual de la Bbiin, Degclée De Brouwer, Bibao, 1995, p 15,
1 Este os el eloglo que el rmusmo Hewdegger ha hecho de Bultmann: cfr. Maldonado, L., El menester de Iz
predwacdn, Sigueme, Balamanca, 1972, pp. 52 ss.
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procede por decisiones, en las cuales el hombre no elige nunca alge para &, sino que elige

a sf msmo come su misma posibilidads. 282

De ahi que es este hombre (entendido como un ser histdrico, como un peder ser
que se realiza a través de sus libres y facticas decisiones) el que s¢ expresa y se narra en
los textas v en las fuentes historicas. Los libros no son recopilaciones de simples hechos,
sino que encigrrar un significador en ellos estd consignada la comprension de la

existencia que su escritor ha logrado y cultivado facticamente.

¢Como hay gue leer los documentoes del pasado? ¢Come simple objeto, semejante
a una referencia cientifica que constata los hechos y las leyes de la naturaleza? No. Si la
historia es la esfere donde se desarrolla la potencialidad de hombre, en la que el mundo
humano ha cebrado forma, cualquier texto del pasado, es un documento de cémo el
hombre, en el pasado, comprendia su existencia; y ésta es la pregunta especifica que
deberia plantearse a todo texto. 8i a un texto no le cuestiono nada, el fexto permanece
mude; un texto me habla segin el tipo de interés o de pregunta que me empuja a

abordarlo.

Entonces ¢l intérprete que se acerca a un texto historicc, si sigue siendo
«hombre» mientras hace de intérprete (es decir, si se siente movido por ¢l problema de su
existencia), se halla amimado por una complicidad, declarada o secreta, con el mundoe
humano que en el texto ha cobrado forma. En términos bultmannianos, el intérprete
acude al {exto con un interés previo, con una pre-comprensién {Vorverstdndnis), que
puede definirse «como el angtlo de apertura del lecior scbre el fexto y el angula de
incidencia del texto sobre el lector»#2. Mediante esta pre-comprension que se sita en mi
misma existencia, pediré a un texto histdrics {trtese de narracidn, de discusidon, de
exhortacién o de otro género) una respuesta a los problemas de la vida o de la muerte que
me afectan, los mismos que han preocupado al autor del texte. La comprension del texto
para un intérprete se resueive en una auiocomprensidn mas profunda de las
posibilidades existenciales del hombre. Y para ser una comprension propiamente dicha
{Eigentliches Verstdndnis] no puede reducirse a una pura teoria sino que debe conducir &

una decisioén existencial.

232 Bultmann, R., Creer y comprender, Bd. Studium, Madrid, 1974, p. 130.
28 Rizzi,, A., Op. cit,, p 17,



1.2. Creer y comprender

R. Bultmann, a diferencia de Heidegger, es creyente v resuelve en el ambito de la fe la
autenticidad del hombre y de su existencia. Para Heidegger, lo mismo que para todo el
existencialismo «ateo», la autenticidad del hombre se expresa v se realiza en la lacida
conciencia que el hombre tiene de decidir libremente -y para siempre- la propia
existencia, y que lo convierte ineiudiblemenie en presa de una angustia radical, Ia que
Kierkegaard llamaba «enfermedad mental», o bien la desesperacion de no poder esperar ni
siquiera en la muerte la liberacién de la angustia. Para Bultmann, creyente luterano, este
hombre es todavia inauténtico, ya que sdlo busca en si misme la salida de su propia
situacidn de fracaso. La autenticidad v la salvacion del hombre, provienen {inicamente
desde fuera de si mismo, de la Palabra de Dios, que es la finica gue lo abre a la salvaciéon
futura. Dios es el Otro ante cuya presencia, hecha posible por su Palabra, el hombre
decide de su propia existencia como totalidad. Fuera de esta perspectiva sélo queda la
existencia inauténtica del hombre pecador, del hombre que pretende alcanzar el future

con sus proplas manos y proclamarse sefior ce su vida.

La Palabra de Dios para Bultmann es el Nuevo Testamento, porque en él se ha
chjetivado la inteligencia auténtica de la exstencia humana: Auténtica porque Dios la
reveid en el suceso de Jesis de Nazaret, pergue Dios la resolvio en el acto salvifico
(muerte ¥ resurreccion} que El llevd a cabo en Jesucristo. Cristo crucificado y resucitade
constituye la respuesta dada por Dios a la pregunta vital de la existencia humana como
esperanza de salvacion: «Dios pronuncia su juicio condenatorio scbre la suficiencia del
hombre (crucifixién) y anuncia su propia voluntad de perdén y de gracfa COMo
renacumiento a la vida auténtica para aguel que acepta morir a si mismo

{resurreccion)», 28+

E1 acto que recibe esta Palabra de Dios para abrirse a un future de salvacion y
que se entrega ¢s la fe, que viene a ser asi la Gnica posibilidad de una existencia

auténtica del hombre.

Asi pues, en lo tocante a los textos del Nuevo Testamento, «creer» se conjuga con
«comprender», y viceversa, Creer y comprender, ademas de dar el titulo a su «recopilacién
de estudios» citada, es también la palabra de orden de lz hermenéutica v de la teologiz de

Bultmann, ¢Come puede €l hombre creer y comprender aventurandese en la

2 1hid,, p. 21,
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interpretacion del NT? El posee posibilidad efectiva de ello, dado que su msma
existencia, es necesidad constitutiva de salvacién, lo dispone para €l encuentre con la
Palabra de Dios v le permite reconocer en ella el acontecimiento salvador. Bultmann hace
suya una y otra vez la famosa expresion de San Agustin: Inquiefuum est cor nostrum donee
requieseat in te, Deus; y no duda en afirmar: «La vida del hembre, sépalo €l o no, se
encuentra agitada por el problemsa de Dios»2%, De esta forma el intérprete del Nuevo
Testamenio lleva consigo una precomprensidn en cuanto hombre, que es el problema de
Su propia existencia y una pre-comprensién [0 una precomprensidn mas radical) come

potencial creyente, que es su scor inquietum», cargado de la inquietud por Dios. 26

1.3. La desmitificacién

Pero la interpretacion existencial del NT {el creer-comprender la Palabra de Dios) pasa por
Bultmann a través de un dltimo proceso seglin él ineludible: la desmitizacion®”, El
kerigma neotestamentario -dice Bultmann- no es creible para el hombre de nuestro
tiempo, porgué se¢ nos presenta bajo una forma mitolégica. E1 mundo del NT, lo mismo
que el del AT, es un mundo habitado por angeles y demonios, gobernado por potenhcias
cosmicas y recorrido por fuerzas misteriosas, con un Dios dominader de todo este gran
complejo casmico, E1 mito se espesa en torno a la figura de Jests, presentado en el NT
come Hijo de Dios pre-existente que se hace hombre por un nacimiento virginal vy,
pasando a través de milagros y de una clencia sobrehumana, alcanza una resurreccion
gloriosa, tres dias después de la muerte en cruz. Este lenguaje mitico, que proviene de
diversas fuentes (ideas cosmogénicas semiticas v gndsticas, categerias de la apocaliptica
judaica o del helenismo), no so6lo no dice nada al hombre de hoy, sino que constituye un
obstacule para la comprensién de la Palabra de Dios en el NT, se convierte en fuente de

distorsion del significado, en vez de ser instrumento de expresidn 288
o > &

Para devolver al NT {oda su carga de interpelacidén para el hombre modernio, su
lenguaje mitoldgico debe ser interpretade existencialmerite, ya que el mito no es otra cosa
que ¢l mensaje sobre una realidad transcendente expresado en términos de objetividad
inmanente a este mundo. Se debe traducir ¢l mito en categorias existenciales, es decir,

estudiar la comprension de la existencia humana que se expresa en el mito y hacer que el

2528 Bulumann, R., Nuevo Testamento y mutelegia, Ed. Stedium, Madnd, 1982, p. 203,

22 Bultmann recupera aqui una dimension fundamental de la antropologia biblica: Véase Mannucet, V.,
Apuntes para una antropologia biblien, Herder, Barcelona, pp. 39 ss.

W AA, VV., Exdgesis Y hermengutica, Desclée De Brouwer, Bilbac, 1985, pp. 35-70.

5 B3 todo 1o que Bultmann reprochaba a K Barth y a la interpretacion existencial que Barth daba a la carta 2
los Remanocs de Pablo [Barth. ¥, UEpistola 2t Romamy Marle, R., El problema teolégico de Ia hermenéutica,
Cristiandad, Madnd, 1978, pp. 36-41
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mensaje del mito, oportunamente descifrado, pueda conducir a2l hombre a la decisién
existencial del acontecimiento de la salvacidn. Un ejemplo: la afirmacion de Jn 1,14: «B1
Logos (de Dios) se hizo carne» usa el ienguaje mitico de los dioses que aparecian en forma
humana. Para Bultmann, la Encarnacion del Logos-Hijo de Dios en Jesucristo es un muto,
gue hay que desmitizar y traducir. Esto significa: iz Revelacién (el Loges) es un
acontecimiento de origen ultramundano {porque viene de Dics), pero, al mismo tiempo, es
algo que se actia dentro de la esfera humana {porque se hizo carne). La afirmacién mitica
de Juan es llamada y escAndale para el hombre: contradice la pretension del hombre de
encontrar en si mismo su definitiva autocomprension y consiguiente salvacién, pero
contradice también la humana tentacién de buscar la revelacidn y salvacion en ideales
abstractos. La Revelacion de Dios se esconde v se revela en la pura humanidad de Jesis

de Nazaret: €] Revelador no es mas que un hombre, este hombre.28¢
2. la «Wueva Hermenduticar de E, Fuchs y &. Ebeling

Si Bultmarnn se refiere al Sein und Zeit del primer Heidegger, sus discipulo E. Fuchs y G.
Ebeling se inspiran, por una parte, en ¢l «segundo» Heldegger de Unterwegs gur Sprachet
{acentuando en la interpretacidon el aspecto del! lengugje) y por otra en H.G. Gadamer
(donde recuperan el valor de la tradicion).

La preocupacion teologica que mueve a estos tedlogos, fundadores de la «Nueva
Hermenéuticar, es ¢l problema de comunicabilidad de la revelacién cristiansa al hombre
contemporineo. Si el mensaje cristiano sigue siendo valido en nuestros dias ¢en gué
lenguaje debe ser expresado? No es casualidad que Ebelin hable de wna conmovedora
historia del martirio secrate sufrido en la ensefznza de la religion y en la misién pastoral,
cuya causa es la indolencia de los cristianos...»: «3i desde un punto de vista puramente
objetivo la predicaciéon del cristianismo constituye hoy una tarea exiraordinariamente
dificil, se debe al heche de que esta predicacion en el mundo modernc se presenta como
una lengua extrafia... La cristiendad se ha acostumbrado a vivir en dos campos, el de la
Iglesia v el mundano, v a mantener una junfo a otra dos lenguas, la lengua cristiana -con
la honorable patina de veinte siglos- y la lengua de la realidad actual... No se trata {en la
lengua de la predicacidén) de la comprensibilidad de cada una de las palabras, sino del
puro y simple comprender; nio de un nuevo medio de ia expresion, sino del nacimiento de

una nueva lenguans, 0

232 Bultmann, R,, Bl evangeiio de Juan, Ed. Stadum, Madnd, 1979, pp. 38-43.
) Bonhoeffer, D., Reststencia iy sumision, Libros del Nopal, Ed. Anel, 1951, p. 237,
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Al igual que su maestro Bultmann, tanto Ebeling come Fuchs?®! conciben al
hembre como un poder-ser, gue se halla continuamente frente a la eleccién abierta por el
futuro y que lega a ser auténtico s toma de hecho la decision que su autocomprensisn le
ofrece. Mas incluso para cllos, cristianos creyentes, el hombre verifica su autenticidad
Gnicamente en su relacion con Dios ¥ con la Palabra de Dios, 0 bien mediante la
autecomprension que procede de esta Palabra v abriéndose a un future de salvacion
mediante una decision que brota de la fc. Solo entonces sucede un Heilsgeschehen
{(acontecimiento salvifico: Bultmann}, un Wertgeschehen (acontecinmuente de la Palzbra:
Ebeling}, un Sprachereignis (suceso del lenguaje: Fuchs), Para Fuchs y Ebeling el
acontecimiento salvifico necesita de la palabra (del lenguaje) para suceder. Aclaremos

estos conceptos.
2.1 G. Ebeling

Tampoco para Ebeling 1a palabra humana es pura y simple transmision de un contenide
estdtico de ideas. La palabra estd referida y remute a una realidad viviente que ella hace
suceder, v comunica dicha realidad a quien la escucha, haciéndole participe de ella, De
esta forma la palabra personal indica un sentido, orienta a un fin, abre las posibilidades
existenciales del futuro: si uno elige la auténtica, entonces se actiia una vez mas el

Wortgeschehen, ¢l suceso de ia palabra.

También la Palabra de Dios en la Biblia posee no tanto la funcion de sinformars,
cuanto la de cambiar la existencia; mas aln, €s la Gnica palabra verax {y no mendax),
capaz de iluminar toda la realidad del hombre, dado que ¢lla corresponde & ia votacion
del hombre y la conduce a su cumplimiento. La fe, en cuanto respuesia a la Palabra de
Dios, es acogida factica de esta Luz gue flumina mi existencia y con ella toda la realidad.
El mundo es ¢l lugar de la existencia creyente, es el campo donde cae y germina la semilla

de la fe.

Por lo tanto, ¢l problema hermenéutico surge de la necesidad de restituir a la
Palabra de Dios, fijada en la condicién de documento, su condicién propia de Palabra
viva, actual, Ebeling describe asi la hermenéutica: «Mientras que antes éramos nosotros
los que interpretdbamos el texto, ahora es el fexte el gue nos interpreta a nosctros; al
texto que necesita ser interpretado ha sustituido aguello que el texto se propone

interpretar, luminar y conseguir. El texto en realidad tiene su razén de ser no en si

=1 Savoca, G., Lectura extstencial de la Palabra de Dws, Serbal, Barcelona, 1973, pp. 11-37.
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mismo, sino en el acontecimiento de la palabra. En ¢l estd su origen y también su future.
El acontecimiento de la palabra es en realidad el acontecimiento de la interpretacién que
se cumple mediante la palabra. Ea resumen, la palabra, que ha «ocurrider en un tiempo y
que «sucediendoe ha dado vida al texto, debe, con la ayuda del texte, hacerse nuevamente
palabra v asi actuarse como palabra interpretadoras 22 Ebeling, por lo tanto, no hace mas

que aplicar a los textos sagrados 1a hermenéutica del «segundo» Heidegger.

De ahi que la interpretacién no sea completa hasta que el texto no sea
proclamado. Ebeling define la hermenéutica: «preocupacion por la predicacions, ya que
s6lo en la predicacién se lleva a cumplimiento el =servicio de la Palabra», que consiste en

develverle su eficacia, su presencia vivificante para la existencia del hombre y del mundo.

Finalmente, a la manera de Gadamer, Ebeling recupera el valor de la Tradicién
que, segin él, puede definirse come la hermenéutica de la Palabra de Dics en la histeria
de la Igiesia. La tradicién, para Ebeling, no es la «tradicién catdlica» [tradicién degmatica,
fundada sobre la sucesién apostélica), sine Unicamente la tradicion de fe (de los
creyentes! y la tradicion hermenéutica. La fe de nuesiros dias no deja de nutrirse del
testimonio de fe de muchos creyentes que han precedido al creyente actual, comenzando
por el primer v mas perfecto testimonio de la fe gue es Jesucristo: y la interpretacion

actual se mserta en la tradicién hermenéutica, en aquella blsqueda siempre aberta v

jaméas cumplida del significado auténtico de la Palabra salvadora.

2.2 E. Fuchs

De E. Fuchs me interesa subrayar un punto particular. E1 dice una y otra vez que el
auténtico lengusje es el lenguaje del amor y que por lo tanto el amor debe convertirse en

el principio hermenéutico por excelencia. *%?

Yz el lenguaje humano crea una afinidad, una proximidad, una comunion: aguel
que me ama, hablandome, me invita a tomar asiento a su lado. Con mayor razén aun el
lenguaje de Dios es un lenguaje de amor, porque Dios es el que ama, «Dios es amer. De
manera que uno de los presupuestes para comprender el lenguaje de Dios en la Escritura
es el acuerdo: solamente aquel que percibe el texto de la Escritura como ¢l lengugje de
Alguien que le ama, llega a la comprensién de dicho texto, y, a través de ella, a la

auténtica interpretacion del texto v de si mismo. La hermenéutica para Fuchs, constituye

2 Maldonado, L., Op. att., pp. 183-181,
22 Viase Fuchs, B, Bl Nugve Testamento y el problema hermenéutice, Harper, Buenos Amres, 1964, pp. 99-140.
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siempre un proceso vivo: nosotros comprendemos a Dies y los textos de la Escritura, no
primariamente a través de la razdén, sinc a través del didlogo que Dios entabla con

nosotros en nuestra vida.

2. La hermendutica histdrico-politica

La hermenéutica de Bultmmann, Fuchs y Ebeling cstd presidida por una dnica matriz
teologica: «la que descubre el zcontecimiento de lg salvacion en el encuentro entre la
Palabra de Dios y la existencia del individuo en una inmediatez que trasciende las

determinaciones de orden historico tante individual como socials. 9%

Es verdad que Ebeling ve en el mundo el espacio v el lugar de la fe; mas este
mundo de la fe no adquiere en Ebeling ninglGn espesor histdrico. La fe no cambia la
historia, no transforma el contenido del futuro, si no que cambia y transforma solamente
mi actitud ante el futuro, frente a la historia. Por lo deméas, Bultmann, Ebeling v Fuchs
son y continvdan siendo tedlogos luteranos: para ellos la historia es ley, opuesta a la fe, ya
que la historia es el esfuerzo del hombre por autorrealizarse, es el lugar de su propia

autoafirmacion.

Eil1 cambio de la hermenéutica filosdfica, llevado a cabo por la Escuela de
Francfort v especialmente por Habermas, proveca un cambio paralelo en la hermenéutica
teoldgica. Con Pannenberg v Moltmann, la hermenéutica teolégica se apresta a superar la

reduccidn dingliisticar y «existencial» de la historicidad de la Revelacién.

2.1 La hermendutics histéricy de W. Pannenberg

En 1961 un grupo de jovenes tedlogos v biblistas publicé una especie de manifiesto:
Offenbarung als Geschichte, sRevelacién come historian ™% W. Pannenberg abre Ia serie de

contribuciones, come tedloge sistematico.

Herederes y deuderes de G. Von Rad, v en contra de Bulimann, afirman la
importancia del hecho histérico no sélo en el AT sino también en el NT. La historia es el
lugar privitegiade de la Revelacién de Dios, ¢l cual se meniflesta a través de los
acontecimientos histdricos. Con todo, la revelacién no se manifiesta en cada uno de estos
acontecimientos, separadamente considerados, sino en su conjunto {la fotafidad y

4 Rua,, A., Op. cit., 2, 27.
28 Pannenberg, W., Revelucidn como fustoria, Ed. Buropa, Madrid, 1980,



globalidad de los acontecimientos histéricos constituye la revelacion). Esta revelacién
universal de Dios se anticipa en Jests de Nazaret, dado que con €l se avecina el final de
todo acontecimiento histarico. En Ia resurreccion de Jesus, Dios realiza la autorrevelacion
universal y ultima respondiendo asi a la esperanza de la humanidad: en Cristo
resucitado, de hecho, todos los hombres pueden ver anticipada la condicién final de la
historia vy, en ella, ¢l desvelamiento de la divinidad. Ceonsecuentemente, lo histdrico,
situade &l mismo dentro de a gran historia y en el camino hacia la plenitud de la histeria,
puede y debe anticipar metodolégicamente el futuro segiin proyectos o modelos utbpicos,
que se pueden convertir en criterio de lectura para fendmenos histéricos de gran alcance;
v el modelo por excelencia para hacerlo es la resurreccion de Jesls, come anticipacién

real {no s6lo hipotética) del fin [ne de un acontecimiento parcial).

A partir de las premisas de este planteamiento, Pannenberg ha tratado de sacar

algunas conclusiones para la hermenéutica biblico-teclogica:

-Dado que 1a historia es el lugar privilegiado de Ia revelacidn, lo es también para
la hermenéutica y la teologia: la hermenéutica es fundamentalmente hermnendutica
histérica;

-interpretar la historia significa reconstrur 12 lnea de los hechos, ya que los
hechos hablan, ya que en ellos y por ellos se transparenta el significado objetivo para la

existencia actual, abierta al futuro v a su realizacion definitiva;

-el punto de vista ideal para la «fusién de horizontes» gadameriana {traer el
pasado a! presente con vistas al future) seria el de la Historia Universal, pero tropieza con

Ia innegabie finiiud de todo conecer humano.

-Pannenberg eludira el obstaculo por medio de la categoria de la anticipacidn, tal
como zparece en el caracter escatdiogico {definitivo) del acontecimiento de Jestis, que, per
una parte, nos permite entrever este fin Gltime, y, por oira, no eimina la dindmica

histérica precisamente por su caracter puramente anticipador (inicial, oscuro, germinal);
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-consecuentemente, los sucesos presentes -lo mismo que los del pasado- pueden
v deben ser considerados ¢n su relacién con este acontecimiento singular {la resurreccion

de Jesus), si es que queremos comprenderlos dentro de su perspectiva histdrica;2

-el Kerigma del NT, es decir, la noticia de cuanto sucedié a Jests de Nazaret, que
es al misimo tiempe anuncio y promesa, no tiene un cardcter neutral para la historia del
presente y del futuro, suo un cardcter provecador: la resurreccidn nos indica que todo
camina hacila una pienitud de transfiguracién, de transformacion. Del acontecimiento de
Jeslis mace una dindmica de mutacién del presente; Ia ética cristiana no es una ética de

orden sino de cambio; la hermenéutica biblica adquiere una dimensién politica.

3.2 La hermenéutica politica de J. Moltmann

J. Moltmann, cuando escribe su Theologie der Hoffnung {Teologia de iz esperanza)?™?,
propene también una hermenéutica politica de la esperanza. Su pesicién hermenéutica se
acerca mucho a la de Pannenberg, como €} mismo reconoce??; a lo mas, su confrontacion
con Pannenberg ha obligado a Moltmann a profundizar y precisar meior su concepcién
del future, que &l quiere auténtico ¥y auténticamente construido por la esperanza biblico-

cristiana,

Las categorias filoséficas que han inspirado la teologia v ila hermenéutica de
Moltmann son las del fildsofo marxista E. Bloch, en su obra fundamental: El principic
esperanza {Das Prinzip Hoffnung)?®. También para Bloch el hombre estd alienado, pero
no por motivos econdmicos comeo pensaba Marx. EI hombre estd ontoldgicamente
alienado porgue, al igual que el universo del que forma parie, estd esenciaimente
incompleto y tiende hacia su cumpiimiento future. E1 hombre es por gsencia la criaturg
que se proyecta en el posible que tiene delante. El Roje encendido {Das warme Ro?) del
future, en el que Bloch ve la razén fuindamental de la existencia humana, impulsa al
hombre al esfuerzo permanente de trascender las situaciones presentes v los resuitados
alcanzados, hacia contenidos de esperanza gue prometen una patriz de identidad para
todo lo que aqui se sufre, anhela y busca Se subraya también que en la filosofia de Bloch
han tenido un peso relevante las mismas fuentes hebreo-cristianas (Bloch es de origen
hebreg), especialmente el éxode, los prefetas v los Evangelios, que él lee en clave

26 Esta fue precisaments la dptica desde la que Giorgio La Pira leia biblicament la histona presente: cfr
Mannueer, ¥, Ermeneutiea biblica 4i G, L4 Pira, un ensaye proxime a ser publicado en un volumen dedicado a G.
La Pira, en la editonial LEF, Florencia.

=T Moltmann, J., Teclogla de la esperanza, Bigueme, Salamanca, 1972,

=% Véage Moltmann, J, Respuesta a la critica de ia «Teologla de ln esperanzas, p. 264, nota 19,
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marxista, descubriende en ellos elementos explosivos de liberacién que protestan contra
el presente, en nombre de e¢se reino del future por constriir ya aqui, en nuestra
historia. La filosofia de Bloch se convierte para Moltmann en el instrumento
hermenéutico apte para ofrecer wna interpretacion cristiana de la Revelacién biblica en
clave de «esperanza», conforme a las exigencias del hombre contemporaneo, abierto hacia
una vision confiada del future de la historia, cuya construccidn ha sido puesia en sus

manos.

Sobre esta visidon de la historia como itinerario de esperanza, Moltmann
fundamenta su discurso hermenéutico.®! El positivsmo histdrico, aun en la exégesis
biblica, buscaba los hechos histérices pures, objetivades y liberados de toda experiencia
«subjetiva» que los hizo y los puede hacer todaviz significativos. La interpretacion
existencial, al menos la de sello bultmannianoc, se desinteresa de la historia v de los
hechos historicos para centrar toda su atencién en el hombre comoe sujeto y Gnico centro
de interés de la historia, con el fin de descubrir en elia qué tipo de scomprension de ia
existencia humana» nos dan los documentos del pasado, v, en ¢l caso de los textos
biblices, con el fin de escuchar y proclamar la ejemplar comprension de la existencia

humana, ofrecida por la Revelacian.

Al positivismo histérico v a ia interpretacién existencial, Moltimann opone el
concepto de historie como recuerdo (andmnesis) y como promesa (epangelia). La pura
historia, como ciencia, separa los hechos de la exdstencia y del mundo de la experiencia
de los hombres gue los recuerdan, los considera objetivamente, come «difuntos del
pasades, En cambio, realmente recordade {es el concepto del ziggaron-anamnesis de la
Biblia} es aquello que por si misme v para el hombre es todavia valido, por no estar atn
terminado, sinc que se halla en procese, haciéndose. Kecordado en este sentide es el
pasado que indica, mas aila de si mismo, un futuro todavia no alcanzado en €l presente:

un pasado guUe e Promesa, esperanza.

La historia, en cuanto «historia de la salvacione, es precisamente una historta de
este tipo: no se trata de hechos anquilosados en ¢l pasado, sino de un ghierto «fieri» que
estd en marcha y nos impulsa a la decision. Esto es vélide en primer lugar para el AT,

enteramente cargade de «promesar v vuelto hacia el futurs, pero también es aplicable al

“» Bloch, E,, Bl principio esperanza, Ed. Agwlar, Barcelona, 1977.

0 Véase también Bioch, E., Atelsmo en el Cristtatusmo Ed. Aguilar, Barcelona, 1982,

1 Veage los ensayos de Moltmann, J., Exdgesis y escatologio en la tastorio; Lo predicacién como problema de la
exdgesist, Histona existencial ¢ historia Universal, Una hermenéutica politica del Bvangelic, en: Prospectvas de la

teologia, Desclée De Brouwer, Bilbao, 1989, pp. 65106, 131-148, 149-170.
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NT, cuya historia es vivida y recordada claramente baje la forma de «promessy de lo que
todavia no es real, que todavia felta y hacia lo que nos conduce la promesa. El evangelion
del suceso de Jesls, de su muerte v de su resurreccién, va indisolublemente vinculado a
la epangelia: una promnesa para todos nosotros y para toda la historia. Precisamente con
meotiva de este horizonte de promesa y de espera se narra esta historis, se la recuerda y
predica, y de la exegesis-hermenéutica de un texto biblico debe brotar la exigencia, la
necesidad de la proclamacién actualizada en los hechos. La historia como promesa
conduce por su misma naturaleza a la necesidad de proclamar esta promesa de un nuevo
futuro en el tiempo presente, a la necesidad de testimoniar el futuro prometido y de

sentirnos responsables, a la necesidad de la misién en este preciso horizonte.

Las conclusiones para la hermenéutica y para la predicacion cristiana se hacen
entonces clarisunas, segiin Molimann. Para la hermenéutica: «3i en la Biblia encontramos
la promesa, puesia por escrito, de la libertad y en la predicacién la misién de esta
libertad, una hermenéutica histérica debe entonces idear los medios v los métodos de una
liberacién practica. Esta hermenéutica puede ser llamada consecuentemente
hermendutica politica, puesto que percibe la politica como el amplic horizente de la vida
del hombre»%2, Para la predicacion: «3i tratamos de expresar esto misme en cuanto
referideo a la predicacion, podremos decir: ella no sucede solo como kerigma y
proclamacién; no sucede solarnente como alocucién que nos predispones existencialmente
en decisién; sucede también como utopia. No pretende solo dar a conocer al hombre lo
que en Cristo ha sucedide para él. No pretende solamente introducir a los oyentes en la

verdad. Sina que pretende iraer al presente el future del hombre y del mundo» 303

Exzpongamos a continuacion resumidamente los aspéctos més importantes del

presente capituio:

La hermenéutica biblico-tecldgica dentro del campo profestante experimentd un
auge debido a la recepcidon creativa de los planteamientos de la hermenéutica filosdfica

contemporanea.

La reflexién de Bultmann sobre €]l hombre es la del existencialismo. Este tedlogo
Se propuso la empresa de incorporar las categorias forjadas por el existencialismo para

vertebrar, articular y explicar la teologia contemporanea,

32 Prospectivas de I teologia, p. 162.
203 Ibid., p. 127.
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La analitica existencial, que encuentra su definitiva tematizacion con Sein und
Zeit dei primey Heldegger, sitve de soporte a la antropoelogia bultmanniana. De ahi que es
este hombre ¢l que se expresa y se narra en los textos y en las fuentes histéricas. Los
libros no son recopilaciones de simples hechos, sino que encierran un gignificade: en ellos
esta consignada la comprension de la existencia que su escritor ha logrado v cultivado

facticamente,

Si la historia es la esfera donde se desarrolia la potencialidad de hombre, en la
gue el mundo rumano ha cobrade forma, cualguier texto del pasado, es un documento de
como el hombre, en el pasado, comprendia su existencia; v ésta es la pregunta especifica
que deberia plantearse a tode texto. 8 & un texte no le cuestiono nada, el texto
permanece mudo; un texto me habla segin el tipo de interés o de pregunta gque me

empuja e abardarlo.

El intérprete gue se acerca a un texto histérico, si sigue siendo <hombres
mientras hace de intérprete, se halla animado por una complicidad, declarada o secreta,
con el mundo humano que en el texto ha cobrade forma. En términos bultmannianos, el
intérprete acude al texto con un interés previo, COn una pre-comprension, que puede
definirse «como el 4ngulo de apertura del lector sobre el texto y ef dnguio de incidencia dst

texto sobre el lectors.

Mediante esta pre-comprensién que se sitla en mi misma existencia, pediré a
un texto histdrico una respuesta a ios problemas de la vida o de la muerte que me
afectan, los mismos gue han preocupado al autor del texto. La comprension del te;xto para
un intérprete se resuelve en una autccomprension mdas profunda de las pesibilidades
cxistenciales del hombre. Y para ser una comprensidn propiamente dicha no puede

reducirse a una pura feoria sino que debe conducir a una decisién existencial.

Para Bultmann, creyente luterano, €l hombre es todavia inguténtico, ya que sélo
busca en si mismo la salida de su propia situacion de fracaso. La autenticidad y la
salvacién del hombre, provienen dnicaments desde fuera de si mismo, de la Palabra de
Dios, que es la udnice que lo abre 2 la salvacidn futura. Dios es el Ofro ante cuya
presencia, hecha posible por su Palabra, el hombre decide de su propia existencia como
totalidad.

La Palabra de Dios para Bultmann es el Nuevo Testamento, porgue ¢n &l se ha

objetivado la inteligencia auténtica de lz existencia humana; Auténtica porque Dios la
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reveld en el suceso de Jesiis de Nazaret, porgque Dios la resolvid en el acte salvifico
{muerte y resurreccion} gue E1 llevd a cabo en Jesucristo. Cristo cruciflcado y resucitado
constituye la respuesta dada por Dios & la pregunta vital de la existencia humana como

esperanza de salvacion.

En lo tocante a los textos del Nuevo Testamento, screer» se conjuga con
«comprender», y viceversa. Creer iy comprender es la palabra de orden de la hermenéutica

v de la teologia de Bultmann.

La interpretacitn existencial del NT {el creer-comprender la Palabra de Dios) pasa

en Bultmann a través de un Gltimo proceso segin £l ineludible: la desmitizacién.

E1 kerigma neotestamentario -dice Bultmann- no es creible para el hombre de
nuestro tiempo, porgue se nos presenta bajo una forma mitoldgica. Este lenguaje mitico,
que proviene de diversas fuentes no sélo no dice nada al hombre de hoy, sino que
constituye un obstaculo para la comprension de la Palabra de Dios en ¢l NT, se convierte

en fuente de distorsion del significado, en vez de ser instrumento de expresion,

8¢ debe rraducir el mito en categorias existenciales, es decir, estudiar la
comprensién de la existencia humana que se expresa en e mito y hacer que €} mensaje
de! mito, oportunamente descifrado, pueda conducir al hombre a la decisién existencial

del acontecimiznto de la salvacién.

La preocupacion teologica que mueve a E, Fuchs ¥ G, Ebeling es el problema de
comunicabilidad de la revelacion cristiana al hombre contemperaneo,

Al igual que su maestro Bultmann, tante Ebeling como Fuchs conciben al
hombre como un poder-ser, que se halla continuamente frente a la eleccion abierta por el
futuro ¥ que lega a ser auténiico si toma de hecho la decisién que su sutocomprension le

ofrece.

El hombre verifica su autenticidad Gnicamente en su relacién con Dios y con la
Palabra de Dics, o bien mediante la autocomprensidon gue procede de esta Palabra y
abriéndose a un futurg de salvacién mediante una decision gue brota de la fe. S6lo
entonces sucede un Heilsgeschehen (aconteécimiento saivifico: Bultmann), un

Wortgaschehen {acontecimiento de la Palzbra: Ebeling), un Sprachereignis {sucesc del
G 1Y ¢



136

lenguaje: Fuchs). Para Fuchs y Ebeling el acontecimiento salvifico necesita de la palabra

{del lenguaje} para suceder.

Ebeling no hace més que apiicar a los textos sagrados la hermenéuiics del
«segundo» Heidegger. La palabra, que ha «ccurrido» en un tiempo v que «sucediendo ha
dado vida al texto, debe, con la syuda del texto, hacerse nuevamente palabra v asi

actuarse como palabra interpretadoras.

De ahi que la interpretacidén no sea completa hasta que el texto ne sea
proclamado. Ebeling define la hermenéutica: «preocupacién por la predicacions, ya que
s0lo en la predicacion se lieva a cumplimiento ei «servicio de ia Palabrar, que consiste en

devolverle su eficacia, su presencia vivificante para la existencia del hombre ¥ del mundo.

A la manera de Gadamer, Ebeling recupera el valor de la Tradicion que, seglin él,
puede definirse como la hermenéutica de la Palabra de Dios en la historia de la Iglesia. La
tradicion, para Ebeling, no es la «tradicion catélica» (tradicidn dogmatica, fundada sobre
la sucesion apostélica), sino Unicamente la tradicién de fe (de los creyentes] y la tradicion

hermenéutica.

E. Fuchs dice una y otra vez que el auténtice lenguaje es ¢l lenguaje del amor y

gue por lo tanto el amor debe convertirse en el principio hermenéutico por excelencia.

Yz el lenguaje humano crea una afinidad, una proximidad, uns comunidn: aguel
que me ama, habléndome, me invita a tomar asiento a su iade. Con mayor razén aun el
lenguaje de Dios es un lenguaje de amor, porgue Dics es el que ama, «Dios es amoo. De
manera que uno de los presupliestos para comprender ¢l lenguaje de Dios en la Escritura

es ¢l acuerdo. La hermnenéutica para Fuchs, constituye siempre un proceso vivo.

A pariir de las premisas del manifiesto «Revelacion como historia» Pannenberg

saca algunas conclusiones para la hermenéutica biblico-teoldgica:

Dado que la historia es el lugar privilegiado de Ia revelacion, lo es también para
la hermenéutica y la teologia: la hermenéutica €s fundamentaimente hermendutica

histérica.
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Interpretar la historia significa reconsiruir la lnea de los hechos, ya que los
nhechos hablan, va que en ellos v por ellos se transparenta el significado obietive para la

existencia actual, ablerta al futuro y a su realizacién definitiva.

Los sucesos presentes -lo mismo gque los del pasado- pueden v deben ser
considerados en su relacién con el acontecimiente singular {la resurreccion de Jesiis], si

es que gueremos comprenderlos dentro de su perspectiva histérica.

El Kerigmma del NT no tiene un carécier neutral para la historia del presente v del
futuro, sino un cardcter provocador: la resurreccién nos indica que todo camina hacia
una plenitud de transfiguracién, de transformacién. Del acontecimiento de Jesis nace
una dinamica de mutacidon del presente; la ética cristtana no es una ética de orden sino
de cambio; la hermenéutica biblica adguiere una dimensidn politica.

J. Moltmann en su Teologia de la esperanza propone también una hermenéutica

poelitica de la esperanza, Su posicidn hermenéutica se acerca mucho a la de Pannenberg,

Las categorias filosdficas que han Inspirado la teologia y la hermenéutica de
Moltmann son las del fildsofo marxista E. Bloch, en su obra fundamental: El Prineipio

esperanza {Das Prinzip Hoffnung).

Lz filosofia de Bloch se convierte para Moltmann en el instrumentc hermenéutico
apto para ofrecer una interpretacién cristiana de la Revelacidn biblica en clave de
sesperanzar, conforme a las exigencias del hombre contemporaneo, abierto hacia una

visién confiada del future de la historia, cuya construccién ha sido puesta en sus manos.

La inferpretacion existencial, al menos la de sello bultmanniane, se desinteresa
¢de la historia y de los hechos histéricos para centrar toda su atencién en el hombre como
sujeto v Gnico ceniro de interés de la historia, con ¢l fin de descubrir en ella qué tipo de
ecomprensién de la existencia humans» nos dan los documentos de! pasado, y, en el caso
de los textos biblicos, con el fin de escuchar v proctamar la ejemplar comprension de 1a
existencia humana, ofrecida por la Revelacion.

La historia, en cuanto +historia de la salvacions, no se trata de hechos
anquilosados en el pasado, sino de un abierio «fieri» que estd en marcha v nos impulsa a
ia decisidn. Esto es valido en primer lugar para el AT, enteramente cargado de «promesa»
y vuelto hacia el futuro, pero también es aplicable al NT, cuya historia es vivida y
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recordada claramente bajo la forma de «promesas de lo que todavia no es real, que todavia

falta ¥ hacia lo que nos conduce la promesa.

Precisamente con motivo de este horizonie de promesa v de espera se narrs esta
historia, se la recuerda y predica, v de la exégesis-hermenéutica de un texto biblico debe
brotar la exigencisa, la necesidad de la proclamacién actualizada en los hechos, La histeria
como promesa conduce por su misma naturaleza a la necesidad de proclamar esta
promesa de un nuevo fuiuro en el tiempo presenie, a la necesidad de testimoniar et
future prometido y de sentirnos responsables, a la necesidad de la mision en este preciso

horizonte.

Las conclusiones para la hermenéutica cristiana se hacen entonces clarisimas,
segun Moltmann. Para la hermenéutica, nos dice este tfedlogo: «5i en la Biblia
encontramos la promesa, puesia por escrito, de la libertad y en la predicacion la misién
de estz libertad, una hermenéutica histérica debe entonces idear los medios y los
métedos de una liberacidn practica. Esta hermenéutica puede ser llamada
consecuentemente hermendutica polifica, puesto que percibe la politica como el amplio

horizonte de la vida del hombres».
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cariToLe VI
LA EXEGESIS CATOLICA CONTEMPORANEA
Introduceién

Tal vez cause extradeza el comprobar que el problema hermenéutice, aun dentro del
campo biblico, ha hecho explosién en el siglo XX fuera de la Orbita catdlica y se haya

desarrollado sebre todo en el Ambito protestante.

Ng hay duda de que existen varios factores gue han influido negativamente en la
exégesis y en la teologia catélica post-tridentina. Por parte catdlica: la acentuacidon
unilateral del cardcter intelectual de la fe, que no ha permitido a los tedlogos poner de
relieve suficientemente el caracter también existencial de libre opcidn frente a la Palabra
de Dhos v la Gracia; el retrase con gue el catolicismo ha integrado a su exégesis la critica
literaria e histdrica; la congelacién de los tedlogos en la problematica escelastica, que les
ha hecho muy dificil el dialogo con las filosofias contemporéneas. Por parte no catdlica: 1a
filosofia deista y atea del 8. XVIII, que acabd por negar el mismo principio de la religién
Revelads; la critica Hterario-histérica del s. XIX que, aplicada a la Biblia con evidentes
extrapolaciones (el méiodo critico transformado en sisiema explicative, basado en
premisas filosofico-tedlogicas ajenas al método), no sbio ponia en cuestion el origen
literario de las fuentes biblicas y su valor historico, sino que acabd por conducir a una
reinterpretacion radical v destructora de la religidn de Israel y det Cristianismo primnitive,
con la exclusion del Sobrenatural y de la Revelacién histarica. ’

Todo esto provecd en ef campo catélico una actitud prevalentemente negativa de
defensa apologética v un retrasoe en el didloge entre exégesis-teologias y el medio cultural,
constituido por el movimiento critico en todas sus formas. Pasoé a primer plano como lo
mas urgente, la defensa de los dogmas contra el Protestantismo y la defensa de la
historicidad de la Biblia conira el Racionalismo. Un clima més seren¢ y constructivo,
fundamental para poder conjugar una lectura de fe de las Sagradas Escrituras con los
métodos precisos de fa critica literario-histérica y con los interrogantes planteados a la
proclamacion de la fe por las diversas corrientes de ia filosofia contemporanea, estaba
todavia lejos. Habiz que esperar a la enciclica Divino Afflante Spiritu de Pio XII del afio
1943 para gue la exégesis v la hermenéutica biblica en el campo catdlico encontraran

confianza ¢ iniciativas propias, que mas tarde habian de ser confirmadas y promovidas
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por la Instruccidn Santa Mater Ecclesia sobre la verdad de los Evangelios, promulgada per
la Pontificia Comisitn Biblica el afio 1964, durante el Concilio Vaticano If {1962-1965).

Sobre estas premisas, el Concilio Vaticano I se dispuso a formular -en sintesis-
un proyecto de hermenéutica biblica. Especialmente en la Constitucion Dogmaética sobre
la Divina Revelacion Dei Verbum {DV)*4 12, el Concilio propone los grandes principios que

deben presidir la exégesis biblica catélica.

1. Principios de unzn hermenéutica biblica catdlica

Tres son los puntos que la DV 12 describe como un preciso itineraric hermenéutico:
1. Necesidad de una investigacién exegética seria,
2. Consiguiente necesidad de una critica literaria e histérica.

3. Principios de una hermenéutica teoldgica.

1.1 KRecesidad de una investigacidn exegética seria

El Concilio parte de un presupuesto de fe, que no es sélo: «<En la Sagrada Escritura es
Dios quien habla» ¥ por lo tante el fin de toda interpretacién es «descubrir (o que Dios nos
ha querido comuncar». Es también, como algo que va indisoluble unido a lo anterior,
que: «Dios ha hablado por medio de hombre y de una forma humanar, de ahi que «l
intérprete deba mdagar atentamente gué es lo gue los hagidgrafos han querido realmente
significar y a Dios le ha complacido manifestar por medio de sus palabras».

La necesidad de una investigacion exegética seria de las paginas biblicas se
desprende de la naturaleza misma de la Inspiracién, por Io cual la DV habia puesto ya en
evidencia la actividad literaria totalmente humana de los escritores sagrados, verdaderos
autores {(DV 11]. Aquelic que de la Escrifura interesa a la fe es cleriagmente el mensaje de
Dios para todos los hombres, recogido en la Biblia; pero ¢l intérprete no llega
debidamente a entender dicho mensaje st no se ha planteado antes una cuestion muy
precisa: ¢Qué es lo que guiere decir este texto, segln la intencidén de su autor humano?s y
hkaber dado una adecuada respuesta. «Todo recurso apresurade al Espiritu contra la letra
del texto es al mismo tiempo una traicién a laz Palabra de Dics v a las leyes del hablar

humano: Se es infiel a Dios y al hombre»05. E1 primer criteric ineludible para no incurrir

4 Documentos del Concilio Vaticano II, BAC, Madnd, 1993, pp- 157-181.
205 Maggion, B., Exégesis, en: Nugvo Dicownarwo de Teoclogia Bfblice, Paulnas, Madrid, 1990, p. 103.
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en un subjetivisme hermenéutico y sobre tode para captar ¢l sentido en la Biblia es la
fidelidad al texto y a su sentido literal.

En el texto definitive de DV 12, la conexion entre «agquelio que los autores
sagrados han querido significar y aguello que «a Dios le plugo manifestar & través de sus
palabras», estd expresada sencillamente con un et = y. Tal conexién supone una cierta
distincion entre la intencién de los escritores sagrados y la intencidn de Dios, pero no
establece una ruptura entre las dos: la Palabra de Dios en la Escritura inspirada esta
penetrada completamente por la palabra humana y aguello que Dios intenta comunicar
se expresa en lo gque han intentado comunicar ios hagidgrafos. Con todo, la distincion
permanece y es rica en consecuencias, aun cuando la Comisién doctrinal encargada de Ia
redaccién del texto declard expresamente que no pretendia dirimir la cuestion del sensus

plenior, ibremente debatida en la Iglesia, 35

Finalmente, hablande de «aquello que Dios ha querido comunicarnos a nosoires
{por lo tanto ne s6lo a los primeros destnatarios de los escritos sagrados), el Concilio abre
el camine a las instancias de la hermenéutica moderna para une actualizacién del
mensaje biblico ¥ asigna -al menos desde este punto de vista- una dimensién nueva a las

mismas palabras de los escritores ¥ a su significado.
1.2 Cousigniente necesidad de 12 critica literaria e historica

La fidelidad al texto y & su sentido literal, que es ya plenamente teoldgico porque es el
sentido pretendido por Dios y el escritor sagrado, exige en el intérprete ¢l recurso a una

rigurosa critica literaria e histérica, ademas de la critica textual.

a) Fl fin de la erifica textual es reconstruir un texto lo mds préxime posible al
original, a partir de los testimonios del textc que hoy tenemos a nuesira disposicidn. La
DV, en medio de su brevedad, presupone ¢l trabgjo de critica textual del exégeta; su
necesidad es un dato adquiride por la ciencia biblica, ya expresamente recomendaclo por
la Divine Afflante Spiritu,%7

b} Sobre la critica literaria, que es el estudio critico del lengugje humane de la

Biblia v de las formas liferarias {en sentido amplio) empleadas por los hagidgrafos y de

5 Schokel, L. A., Bl dinamismo de la tradicion, Herder, Madnd, 1983, p. 35.
27 Vaase «Divino Afflaate Spirtu» 548, cit. en el cap. 7, nota 18, en: Actas y Docwnentos Pontificies, San Pablo,
Mézaco, 1998,



acuerdo con su personaiidad, con sus fines diddcticos v el ambiente histdrico v cultural
en el que vivieron, la DV obviamente no podia dar un tratado sistemético. Pero si da una
especie de «Estatuto teolégico» con el exordic del segundo punto: «Para recabar la
intencion de los hagidgrafos...», Es decir, que la critica literaria no iiene come 1inica, ni
tampoco primordial finalidad, resolver las objeciones planteadas contra la Biblia (esta
preccupacién apelogética estaba todavia presente en la Divino Afflante Spiritu), sitte que
participa positivamente en la interpretacién doctrinal de la Biblia: en realidad, el sentido
pretendide por el hagibgrafo, a cuyo descubrimiento se dedica la critica Lteraria, es
siempre un sentido teoldgico ya que es también el sentido pretendido por Dios. Por otra
parte, la DV es consciente de que estd describiendo sélo de una forma sumaria los
instrumentos propics de una critica literaria: «Para recabar la intencién de los hagidgrafos

se debe tener en cuenta, entre otras cosas, (inter alia) los géneros literarios»,

Acerca de los «géneros literarios» la DV reclama en términos positives la
ensenianza de la Divine Afflante Spiriti, formulando asi el problema: «La verdad viene
propuesia en realidad de muy distintas maneras en los textos, de diversa manera
historicos, proféticos o pofticos, ¢ con otros modos de decim, Se vuclve a tomar la
clasificacion tradicional—ia de la versién griega de los LXX -en «libros histéricos,
proféticos v poéticoss, pero sin ninguna pretension de exhaustividad.®® De hecho se
afiade: «y con otros modos de decirs, dejando asi abierta la puerta a especificaciones
ulteriores, véase cap. 6, 3, donde se ha propuesto una clasificacion aceptable en nuestros
dias de los géneros literarios en el AT ¥ en NT. Por otra parte, la misma categoria de
«libros histdricos» es susceptible de diversas variantes: «en los textos de diversa manera

historicoss,

La DV 12, en el segundo punto, tras el segundo pericdo sobre igs sgéneros
literarios», prosigue: «Es necesario ademds {Oporiet porro) gque el intérprete investigue el
sentido que el hagiégrafo tratd de expresar y expresd en determinadas cirounstancias {in
determinatis adiunctis), de acuerdo con las condiciones de su tiempo v de su cultura, por
medio de los géneros literarios ¢ntonces en useo. Para comprender en su justo valor lo que
el autor sagrade ha querido decir en lo que escribe, se debe prestar la debida atencion
tanto a los habituales Y originarios modos de entender, de expresarse y de narrar (nativos
sentiendi, dicendi narrandive modos) vigentes en tiempe del hagidgrafo, como a los que

estaban entonces en uso para las relaciones humanass.

¢ Bn la relacidn al n. 12 del <Textue emendatuss de 1964, se lee: «Non videtur bonum omrua geners litterana
enumerare. Propterea pauca tantum nommeantur et additur et alns dicendi germeribus, secundum E/2396, et in
genere hitterario historico additur wvaric mode Fustoricts, ne fat regressus ad statum ante Encycl. Divino Afflante
et Humani genernia daturms (Acta Synodalia, vol. I, pars I, p. 92 s},



Con el porro (= ademds, y no pues) se quiere indicar que no se trata ya de las
formas o géneros literarios. Ahorg bien, «Jdos modes de sentir y pensar los mismo gue los
modos de hablar v de narrars, vinculados todos ellos a las condiciones del tiempo v de la
cultura de aquellocs que escriben, constituye algo maés radical que precede a la misma
obra escrita va gque inclusc la misma scleccion del género literaric {y por esta razén se

citan de nuevo los sgéneros literariosy) puede estar influenciada por ellas.

Los «determinata adiuncta», son también las circunstancias o situaciones
particilares bajo las cuales €l texto ha cobrado vida y expresion. Piénsese en el variado
Sitz im Leben de H. Gunkel culto y liturgia para los Salmos; bodas, nacimientos,
muertes, funerales para las narraciones y tradiciones de la familia; subidas al trono,
expediciones militares, celebraciones de victoria etc., para las narraciones de los
acontecimientos destinadas al pueblo. Pero, junto 2 estas situaciones periddicas que -
segun Gunkel determinan la seleccion del género literario, la DV alude también a
condiciones permanentes correspondientes a una determinada época o cultura; «segin la
condicién de su tiempo y de su culturss. Pensemos, por gjemplo, en la judaizacion y
helenizacién del mensaje cristianc en el NT, en la misma primera helenizacién que el AT

experimentd a través de la traduccion griega de los LXX.

¢} La critice histdrica no solo se propone situar al libro en su ambiente (problemas
de autor, fecha de composicion, autenticidad literaria, etc.), sino que tratz también de
descubrir el valor historico de aguello que el texto narra, de reconstruir la historia de los
dos Testamentos, sintetizada por la DV 3-4, con la precision que hacen pos;ible los

métodos de la critica histdrica moderna.

Es verdad que el exégeta no es un mero y simple historiador que estudia el texto
Giicamente como fuente para recomsiruir la histeria del pasado. Emplea la critica
histérica como paso previo para llegar al significado del texto donde la historia esta
narrada y expresada con el significado inherente a los sucesos salvificos del pasado. Dios
se ha reveiado en la historia vy a través de la historia v la historia de la Biblia es la

«historia de la salvacione,

La eritice histérica nic se menciona expresamente en la DV, Con todo, lo que se
afirma en el numero 12 sobre la diversidad interna del género literario «histdricow,
introduce ya a2 una critica histérica, y la relacion del escritor sagrade con el comtexto

cultural de su tiempo no puede ser determinada correctamente y reconocida sin la ayuda
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al menos de un método histérico. Por otra parte, la DV 19, al hablar de los Evangelios, por
el mero hecho de describir las diversas etapas de la tradicién evangélica (conforme a la
Sancta Mater Ecclesia, véase B, 4), abre implicitamente la puerta al camino hacia atras
{de los Evangelios a Jesis] que la exégesis blblica debe recorrer para plantear en
términocs adecuados la cuestion fundamental del valor histérico de los hechos y dichos de

Jesiis narrados en los Evangelios.

Para la historicidad de los Evangelios, Ja moderna critica histdrica aplica, por lo
general, tres clases de criterios:®® el criterio de la muitiple atestacién (hay que mantener
como auténtico un dato evangélico sobre el que coinciden fuentes diversas e
indepenidientes entre si; el criteric de la discontinuidad {debe mantenerse como auténtico
un dato evangélico que constituye algo Umco y original con relacidn a las demas
literaturas, &lgo wreductible sea a las concepciones del Judaismo o a las de Ia Iglesia
primitiva); el criterio de la conformidad o continuidad {ha de mantenerse como auténtico
un dato evangélico gue concuerda con el ambiente palestino y judaice del tiempo de
Jesis tal como lo conocemos por la histona, la arqueologia y la literatursa, asi como un

dato conforme con los materiales obtenidos mediante el criterio de la discontinuidad).
1.3 Principics de una hermendutica teoldgica

El dato de fe: «Dios ha hablado en la Escritura por medio de hombres vy de una forma
humana, ademas de proporcionar un estatuto teoldgico a la exégesis critica, determina
los principios de la exégesis teologica, en Gltimo términe la dnica adecuada al objeto que
se quiere interpretar, precisamente la Biblia como «Palabra de Dios en lenguaje humanos,

Estos principios se formulan sintéticamente en el tercer parrafo de la DV 12,

1.3.1 Un principic general: Lectura «en el Espirita»

La DV 12 lo introduce con una frase subordinada: «Sin embargo, teniendo que ser leida e
interpretada la Sagrada Escritura con la ayuda del mismo Espiritu mediante el cual ha

sido escrita, para conocer con exactitud el sentide de los textos sagradoes...».

La frase, que faltaba todavia en el Textus denuo emendutus del afiec 1964, fue

introducida en la Gltima sesidn del Concilio, En el fasciculo distribuido a los Padres el 25

309 Latourelle, R., A Jesus el Cnsto por los Evangelios, Historia y Hermendutica, Sigueme, Salamanca, 1982, pp-
242-271.
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de octubre de 1963, la Comisién doctrinal aprobaba esta afadidura,3? que habig sido

propuesta por diversos Padres por un motivo muy determinado:

«]. Fue propuesto en ¢l aula conciliar por Mons. Edelby; 2. Representa la
doctrina vigente en toda la antigua Tradicién de la Iglesia y ha permanecido viva hasta
nuestros dias entre los Orlentales. 3. Es oportuno hacer mencién del Espiritu Santo en lo
referente a la interpretacién de la Sagrada Escritura, que debe ser realizada «sub lumine
fideir.311

La referencia al Arzobispo Melquita de Edesa era cosa obligada: en primer lugar
porque fue Mons, Edelby quien solicitd ssta adicién en e! famose discurse en €1 Aula

conciliar el 5 de octubre de 1964,

E1 principio general sancionadc por la DV, segiin €l cual «lz Sagrada Escritura
debe ser leida e interpretada con la ayuda del mismo Espiritu Santo mediante el cual ha
sido escrita» vale tanto para los lectores como para los exegetas. La Escritura nacié bajo el

influjo del Espiritu Santo, por lo cual debe ser leida ¢ interpretada en el Espintu Santo.

La misma expenencia nos dice que la Sagrada Escritura puede ser leida y
estudiada sin percibir en elia la Palabra de Dros. Digamoslo con 8. Pablo: «E1 hombre
natural (psychikés = el hombre abandenado los recursos del espiritu humanoe) no
comprende las cosas del Espiritu (pneums) de Dios; son locura para &1 y no es capaz de
conocerlas, porqgue solo pueden ser juzgadas por el Espiritu. Sin embargo, el hombre
espiritual (preumatikds = el hombre animado por el Espiritu de Dios) lo juzga todo y él no
es juzgado por nadie» (1 Cor 2, 14-15]. El Misterio de Dios se transparenta en las
Escrituras inspiradas y también en el lector creyente: éi entra en Ia esfera del Espiritu, y
resulta un enigma para quien no se acerca mediante ¢l Espiritu de Dios. Asi como el
espiritu-conciencia del hombre es la (inica antena interior capaz de captar los reclamos
del ser en el hombre y en las cosas, asi el Espiritu de Dios, don gratuito de Dies ai
hombre espiritual, es la tnica anténa capaz de sintonizarnos con la Revelacién de Dios en
el Libro Sagrado v de captarla en la lectura-interpretacion. sLo mismo que la Escritura
nacié de la colaboracién vital entre inspiracion divina y actividad del antor humano, con

fe obediente y libertad de expresion, asi vuelve a hablar por medio de la colabaracion de la

310 Acta Synodaliz, vol. IV, pars V, p. 712.
i Acta Synodalia, vol. IV, pars II, p. 996; ofr. ibid., p. 983,
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continua asistencia del misme Espiritu y de la actividad del hombre que escucha e mndaga

con fe» 312

Dejemos bien claro: la interpretacién "en el Espiritu Santor no constituye un
segundo mmomento, sucesivo a la interpretacién historico-critica arriba descrita. E1
principio general informa todo el proceso hermenéutico, desde e! momento en que la
misma exégesis critica, aun trabajando con un método racional-cientifico, trata de hallar
el sensus guctorts que es teoldgico, por ser el sensus divinus in verbo et sensu humane, o
sez, el sentido de Dios cculio en la palabra humans y en ¢l sentido pretendido por el
autor humane. Con el sensus auctoris nos encontramos yva, € inmediatamente, dentro de

1a «teologiar puesto que ya nos encontramos con la Revelacion salvifica de Dios.

Lectura e interpretacion de la Escritura «eodem Spirifu quo scripta est significan
para el lector-intérprete una decilidad a la direccién del Espiritu Santo, como actitud
adecuada al caracter pneumatico de la Biblia. Pensandolo bien, nos hallamos dentro de la
linea de esa wcongenialidad» con el texto y con su autor gue también la hermenéutica
moderna propone como premisa necesaria para un auténtico «comprender. E1 lector v el
intérprete de la Biblia deben saber que la corriente pneumatica, que ha dado lugar a los
libros sagrados también los alcanza a ellos y los atraviesa, en un proceso de sintonizacion
y compenetracion creciente, ordenado a una comprension cada vez mas profunda de los
textos biblicos. La dimensién ohjetiva de la inspiracién va unida a la dimensién subietiva,
0 sea, a la accién del Espiritu Santo en el corazdn del lector gue actia a través de la

misma Escritura.
1.3.2 Tres criterios de una hermendutica teclégica
El principio general de la interpretacion de la Biblia «con la ayuda de! misme Espiritu

mediante el cual ha side escrita» queda especificads més adelante por la DV en tres

criterios concretos que deben presidir toda hermenéutica teoldgica:

312 3chokel, L. A., Op. ait,, p. 163; Rahner, K., escnibe: «La automanifestacién de Dios en la palabra humana de
la revelacion se anularia a si misma 91 no estuviera unida a la luz interna de la gracia y de la fe estrictaments
gobrenatural... Dado que el hombre, ya como espiritu natural, es absoluto ser-ablerto al ser en general y, por
ende, a Dios en su calidad de principio y razén de este espiritu, la comunicacién de Dios por lo que mira a si
mismo, 51 fuese acogida sin gracia, se entenderia todavia como un elemento de esta autorreahzacitn inmanente
del hombre., Una palabra divina viva y propia tiene sentido sclamente s1 va dirigida a un ofdo divine. Por ko
tanto, a la declaracién de la divina revelacién va unido el Espiritu S8anto como autocomumcacién estrictamente
sobrenatural de Dics, no solamente como garante de la exacttud o como anter de una causa eficiente de Dios...
sme como chjeto misme de ja declaracidn, junio al cual solamente la palabra humenz expresa pusde ee
autodeclaracidn de Diogs (Sobre el problema de la evolucidn del Dogma, en Esertos de Teologia, vol. 1, ‘Taurus,
Madnd, 1669, pp. 51-92; cita en p. 88, Leer todo &l final dedicado a “El Espintu ¥ la gracia”, pp. 82-92).
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«..para dilucidar con exactitud el sentido de los fextos sagrados, se debe atender
¢con no menor diligencia al contenido y la unidad de toda la Escritura, prestando la debida

atenicion 2 la Tradicién viva de toda la Iglesia v a la analogia de la fe» (DV 12}
a) E1 contenido y la unidad de toda la Escritura

Es el Canon de las Escrituras como tal el que exige que toda pégina de la Biblia sea lefda a
la luz del conjunte total del mensaje biblico: «los libres del AT y del NT recogidos en el
Canon, a pesar de su larga historia y prehistoria, forman un todo tinico. Quien da unidad
a libros tan diversgs, a escritos distantes enire si y a la historia de su composicién, es el
tinico Espiritu de Dios, bajo cuys inspiracién fueron escritos, con el fin de dejamos en

herencia su verdad salvifica y con especial seguridad vy sin error» 313

La unidad de la Sagrads Escritura como criterio hermenéutico para interpretar
cada unc de los libros ¢ cada uno de los pasajes no es solamente una premisa dogmatics,
una premisa de fe. Al hacer esto nc por ello abandonamos del todo el campo de la
hermenéutica cientifica, que -de Schleiermacher en adelante- trabaja con esta premisa de

da vision global del conjunto literarion,

El contenido y la unidad de la Sagrada Escritura, como <riterio hermenéutico
para interpretar cada una de las unidades literarias de la Biblia, abre de nuevo el
nroblema del sensus plenior de la Sagrada Escritura; mas aln, ¢s su premisa. La mirada
a la unidad de la Escritura nos pone de manifiesto que la interpretacién histérica de la
Biblia debe tener en cuenta el siguiente hecho: es posible que cada uno de los autores no
sea consciente de aquello que en su afirmacion se halla implicitamente presentado por su
referencia al conjunto de toda Ia revelacion de Dios, El sentido pretendido y expresado por
el anfor humano en un texto y el sentido pretendido por Dios a través de ia mspiracitn
que abarca toda la revelacién biblica y funciona en el conjunto del Canon de ia Escritura,
no son sencilla y totalmente la misma cosa. En un texte interpretado historicamente, que
es al misme tlempo -en virtud de la inspiracién- expresién del hombre y expresién de
Dios, se oculta por parte de Dios algo mds de lo que el autor sagrado podia captar. El
problema del sensus plenior se halla ingvitablemente planteado, por encima de la
cuestién, controvertida entre los teélogos y que el Concilio no ha querido dirimir, acerca
de como hay que entender propiamente la relacién entre el sensus divinus y el sensus

literalis: unos pretenden reducir el sensus plemior lo mdas posible al sentido

222 Grilimeier, A., La verdad de la Sagrada Escritura y su mterpratacién, Herder, Madrd, 1994, p. 115.
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histéricamente demostrable v, por lo tanto, a una inteligencia mas completa del mismo,
otros, por su parie, quieren situario en un grade ulterior de profundizacion en ¢l sensus

fitternlis, que -sin ser completamente extrafio a él- con todo lo supera vy lo trasciende.

b} La Tradicién viva de toda la Iglesia

La DV 12 habla expresamente de Tradicidn con mayUscula y no de tradicion o de
tradiciones eclesiales®* Se trata de la misma Tradicion de la gque la DV habla
ampliamente en el cap. II: es «la Tradicién de origen apostélicos, «expresada de forma
especial en los libros inspiradose; que «debe ser conservada con sucesion continua hasta
el final de los tiemposs mediante la cual «a Iglesia, en su doctrina, en su vida ¥ en su
culte, perpetia ¥ transmite a todas las generaciones tode cuando ella es ¥ todo cuanto
ella creer; que «progresa en la Iglesia con la asistencia del Espiritu Santo..»; «or esta
(Tradicién) la misma Sagrada Escritura se conoce (en la Iglesia) mas a fondo y se hace
incesantemente activar;, que esta «estrechamente unida y en comunién con la Sagrada
Escriturar» {DV 8-9),

Decir que en la interpretacién de la Escritura «<hay que tener en cuenta la viva
Tradicién de toda la Iglesia», significa -en una palabra- que la Biblia debe ser interpretada
en la Iglesia, ya gue la Escritura es hija de la Iglesia y constituye una de sus estructuras
fundamentales, ya que la Iglesia depositaria de la Escritura, en virtud del mismo Espiritu
que actia en las dos, se halla en sintonia connatural con la Sagrada Escritura y posee su

sentidg como por instinte.

Es cierto que nos podemos preguntar: gqué Tradicion?, gen qué Iglesia? La
nocion cafolica de Iglesia formula una concepcién precisa de «viva Tradicién de toda la
Iglesia», la cual puede también definirse como «continua relectio Sacrae Scripturae in
Ecclesias, pere ne debe omitirse ninguns de los sujetos «tradendiv de la Tradicién: «as
afirmaciones de los Santos Padres [(que} atestiguan la vivificante presencia de esta
Tradicién...», en el periodo mas cercano a los origenes cristianos; «la reflexidn y el estudio
de todos los creyentes, los cuales meditan en su corTazén las cosas v las palabras
transmitidas», v también «la profunda inteligencia que les proviene de la experimentacion
de las cosas espirituales»; «la predicacién de aguellos que con la sucesidn apostdlica han

recibide un carisma seguro de verdad» {DV 8),

313 O'Collins, G., “Criterios para la mterpretacién de la tradicién”, en: AA.VV. Problemas y prospectivas de o
Teclogla Fundamental, Paulianas, Madrid, 1984, pp. 397-441.
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Se puede decir también aqui que no se nos aparta de las exigencias de una
hermenéutica cientifica. cuando se apela a la Tradicién y la autoridad como criterios de
una buena hermenéutica: Gadamer 1o ensefia; perc una vez mas se debe presiar ateneidn
a la nocién catdlica de Tradicidn, Esta tiene, para el lector y el exégeta catdlico, ¢l valor y
1z funcidn de norma-regla de interpretacion, perc no hay que confundirla con una especie
de «prisién dogmaticar, segiin un modelo legalista. Mantenerse en ¢! coniexto de la
Tradicién significa, hermenéuticamente hablando, aceptar una determinada comprension
de 1z persona y del acontecimiento de Jesucristo, cumphmiento de la Revelacion, tal como
se desarrolld en el determinante y autorizado comienzo de la comunidad apostolica v tal
como se ha desarrollade con autoridad propia (piénsese en los Concilios ecuménicos) a lo
largo de la tradicidn post-apostdlica. Aceptar esta comprension ne para detenerse en ellg,
sino para adoptaria como punto de referencia necesario para cualquier ulteror desarrollo
de la comprension. En otras palabras, la Tradicién posee una funcién hermenéutica de
guia y norma, ya que ella proporciona un «herizonte de comprensiéons: es come el cauce
por el que corre €l rio de la Palabra de Dios ¥ de su ininterrumpida comprensidn. «<Esto no
significa esterilidad hermenéutica...» sEl poder que ha sido conflado a la Iglesia v que ella
he merecido constantemente mediante su constante fidelidad y también sus pruebas, no
es el poder del guardian de un Museo o de un Archivo...; més bien tiene la autoridad y
dignidad de la esposa: Para atraer a los hombres al cuerpe de 1a Iglesia, se hace cada vez

mas necesario abrirles ante todo €l aima de la iglesia» 3=

En el contexto de la viva Tradicién de toda la Iglesia debidamente entendida se
comprende mejor, tanio el papel de los exégetas en la Iglesia {peniiltima frase de la DV
12), como el papel del Magisterio en materia de exégesis (Gltima frase}. La relacion entre el
trabzjo de los exégetas y el Magisterio de la Iglesia estd expresade en términos de
coiaboracién positiva: «Es tarea de los exégetas contribuir de acuerdo con estas normas a
una mas profunda inteligencia y exposicion del sentido de la Sagrada Escritura,
proporcionando los datos previes, con los cuales madure el juicio de la Iglesiar. La Diving
Afflante Spiritu parecia indicar todavia a los exégetas, después de haberles animado al
trabajo, un campo especifico de investigacion, es decir, «los pasajes que todavia necesitan
una segura y clara interpretacién» {EB 109). La DV en cambic encomienda a los exégeias,
como su ministerio especifico, toda la Escritura en toda su compleiidad v con el fin de
investigar, desde su punto de vista y cada vez con mas prefundidad, el significade. El fin
de la Tradicion de 1a Iglesia con relacion a la Escritura es por lo tanto comin a todos sus

hijos: una comprension cada vez mds profunda y consecuentemente una exposicion del

315 Mannueel, V., La Biblia como Palnbra de Dips, Desclée De Brouwer, Santander, 1985, p. 300
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sentido de la Escritura. A los exégetas, 1z Iglesia del Concilio les ha sefialado su camino
especifico; es su deber recorrerlo seriamente y en su totalidad, con el fin de «proporcionar

los datos previos mediante 108 cuales vaya madurando el juicio de 1a Iglesias.

Finalmente ¢cual es el pape!l especifico del Magisterio en materia de exégesisy El
Magisterio de la Iglesia «no es superior a la Palabra de Dios, smo que estd a su servicio,
ensefiando tinicamente aquelo que ha sido transmitido» (DV 10): su «oficio es interpretar
auténticamente la Palabra de Dics escrita o transmitida» (ibid). Por lo tanto, el Magisterio,
en cuanto proclama la Palabra de Dios a partir de Ia Escritura en la que ha cristalizade la
Palabra, cumple en clerto mode una funcidn exegética, si bien la investigacion exegética

propiamente dicha no es su especialidad.

La funcién especifica del Magisterio es otra: «Cuanto se ha dicho aqui acerca del
modo de mnterpretar la Escritura esta sometido en (ltima instancia al juicio de la iglesia,
la cual cumple el divino mandato y ministerio de conservar e interpretar la Palabra de
Dios» (DV 12). El Magisterio, encargado de «custodiar e interpretar la Palabra de Diog» en
virtud del «mandato divines recibide de Cristo (¢fr. también DV 10, recibe de este mismo
mandato la autoridad de intervenir en materia exegética, no para obstaculizar €l trabajo
de la auténtica y verdadera exégesis, sino para mantenerla en el juste camino v para
pronunciar sobre los resultados exegéticos la Gltima y definitiva palabra de juicia: «No
existe ninguna razon para temer -escribe P. Grelot- que las dos eperaciones (la de los
exégetas v la del Magisterio) entren en conflicto, con tal de que la una y la otra se realicen
dentro de las reglas propias de cada una. las tenslones ocasionales que puedan
manifestarse no constituyen mas que una nvitacién a estudiar mas profundamente los
textos que encierran dificultad, hasta que aparezca la selucion armeniosa en la que las
aportaciones respectivas de la Tradicidn y de la exégesis se fecunden mutuamente,

enriqueciendo asi el patdmonio de la Iglesiax 316
¢} La anelogia de la fe

Finalmente, como Gltimo criterio hermenéutico teoldgico, la DV 12 sefiala la analogia de
la fe, es decir, la conciencia de la unidad de la Revelacion y de la fe de la Iglesia. Todas las
expresiones de la Revelacion y de la fe se hallan estrechamente coordinadas y se fluminan

mutuamente; toda expresion, per lo tante, debe ser considerada a la luz de las otras ¥

318 Grelot., P., La revelgoidn dinng, Aubet, Bareelona, 1963, p. 378,
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vinculada con ellas, si se la quiere entender correctamente y mantener abierta a una

comprension mas profunda.
Resumamos brevemente los aspectos mas importantes del presente capitulo:

Tres son los puntos que la DV en su numero 12 describe como itinerario
hermenéutico: a) Necesidad de una investigacién exegética seria, b} Consiguiente
necesidad de une critica literaria e histdrica y c¢] Principios de una hermenéutica

teologica.

La necesidad de una investigacidn exegética seriz de las paginas biblicas se
desprende de la naturaleza misma de la Inspiracién, por lo cual la DV habia puesto ya en
evidencia la actividad literaria totzlmente humana de los escritores sagrados, verdaderos
autores (DV 11}, Aquello que de la Escritura interesa a la fe es clertamente el mensaje de
Dios para todos los hombres, recogide en la Biblia; pero el intérprete nc llega
debidamente a entender dicho mensaje si ne se ha planteado antes una cuestién muy
precisa: ¢Qué es lo que quiere decir este texto, segin la intencion de su autor humano?» y
haber dado una adecuada respuesta. E1 primer criterio ineludible para no incurrir en un
subjetivismo hermenéutico y sobre tode para captar la Palabra de Dios en la Biblia es ia

fidelidad al texto ¥ a su sentido literal.

La fidelidad &l texto y & su sentido Lteral, que es yva plenamente teoldgico porque
es el sentide pretendido por Dios y el escrifor sagrado, exige en ¢l intérprete el recurso a

una rigurosa critica literaria e histérica, ademas de la critica fextual.

El fin de la cntica textual es recomstruir un texto lo mas proximo posible al
original, a partir de los testimonios del texto que hoy tenemos a nuestra disposicion. La
DV, en medic de su brevedad, presupone ¢l trabajo de critica textual del exégeta; su

necesidad es un dato adquiride por la cienciz biblica.

La eriticn literaria es el estudio critico del lenguaje humane de la Biblia y de las
formas literarias {en sentido amplio) empleadas por los hagidgrafos ¥ de acuerdo con su
personalidad, con sus fines didacticos vy el ambiente histérico y cultural en el que

vivieron.

Acerca de los sgéneros literarios» la DV reclama en términos positivos la

enscfiianza de la Divino Afflante Spirtu, formulando asf el problema: «La verdad viene
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propuesta en realidad de muy distintas maneras en los textos, de diversa manera
histdricos, proféticos ¢ poéticos, © con ctros modos de decirs. Se vuelve a tomar la
clasificacién tradicional—Ia de Ia versién griega de los LXX -en dibros histérices,

proféticos v poéticoss, pere sin ninglina pretensidn de exhaustividad.

La critica histérica no s6lo se propone situar al libro en su ambiente (problemas
de autor, fecha de composicién, autenticidad literaria, etc.}, sino que frata también de
descubrir el valor histdrico de aquello que ¢l texto narra, de reconstruir Ia historia de los
dos Testamentos, con la precisién que hacen posible los métodos de la critica histdrica

modemna.

El exégeta no es un mers y simple historiador que estudia el texto Unicamente
como fuente para reconstruir la historia del pasado. Emplea la critica histérica come paso
previo para llegar al significado del texto donde la historia estd narrada y expresada con el
significado inherente a los sucesos salvificos del pasado. Dios se ha revelado en la historia

v a través de la historia y la historia de la Biblia es la «historia de la salvacions,

El dato de fe ademas de proporcionar un estatuto teplégico a la exégesis critica,
determina los principios de ia exégesis teoldgica, en Qltimo término la (nica adecuada al
chjeto que se quiere interpretar, precisamente la Biblia como «Palabra de Dios en lenguaje

humeanas.

La Sagrada Escritura debe ser leida e interpretada con la ayuda del mismo
Espiritty Santo mediante el cual ha sido escrita vale tanto para los lectores como 'para los
exegetas. La Escritura nacid baje el influjo del Espiritu Sante, por lo cual debe ser leida e

interpretada en ¢l Espiritu Santo.

La interpretacién "en el Espiritu Santes no comnstituye un segundo momento,
sucesive a la interpretacion histérico-critica. E1 principio general informa todo el proceso
hermenéutico, desde el momento en que la misma exégesis critica, aun trabajando con un
método racional-cientifico, trata de hallar el sensus aguctoris gue s teoldgico, por ser el
sensus divinus in verbo et sensu humano, o sea, ¢l sentide de Dios oculto en la palabra

humana y en el sentidao pretendido por el autor humano,

La DV da tres criterios concretos que deben presidir toda hermenéutica teoldgica:
a} E1 contenido y 1a unidad de toda la Escritura, b} La Tradicion viva de toda la Igiesia y
€

La analogia de la fe,



La unidad de la Sagrada Escritura como criterio hermenéutice para interpretar
cada uno de los libros o cada uno de los pasajes no es solamente una premfsa dogmdtica,
una premisza de fe. Al hacer esto no por ello abandonamos del todo el campo de la
hermenéutica cientifica, que -de Schileiermacher en adelante- trabaja con esta premisa de

«a visién global del conjunto literarios.

El contenido y la unidad de la Sagrada Escritura, como criterio hermenéutico
para interpretar cada una de las unidades literarias de la Biblia, abre de nuevo el
problema del sensus plenior de la Sagrada Escritura; mas ain, es su premisa, La mirada
2 la unidad de la Escritura nos pone de manifiesto que la interpretacién histérica de 1a
Biblia gebe tener en cuenta el siguiente hecho: es posible que cada uno de los autores no
sea consciente de aguello que en su afirmacién se halla implicitamente presentado por su

referencia al conjunto de toda la revelacién de Dios.

La DV 12 habla expresamente de Tradicién con mayuscula y no de tradicién o de
tradiciones eclesiales. Se frata de la misma Tradicidn de la que la DV habla ampliamente
en el cap. II: es «g Tradicion de origen apostolicor, «expresada de forma especial en los
libros inspiradosy; que «debe ser conservada con sucesién continua hasta el final de los
tiempos»; mediante la cual «la Iglesia, en su doctrina, en su vida ¥ en su culto, perpetaa y
transmite a todas las generaciones todo cuando ¢lia es y todo cuanto ella cree»; que
«progresa en la Iglesia con la asistencia del Espiritu Santo...»; «por esta {Tradicién} la
misma Sagrada Escritura se conoce (en la Iglesia)} mas a fonde ¥ se hace incesan_temente

activar; gue esta «estrechamente unida y en comunion con ia Sagrada Escriturar (DV 8-9].

Se puede decir también aqui que no se nos aparta d¢e las exigencias de una
hermenéutica cientifica cuando s¢ apela a la Tradicidén y la auteridad como criterios de
una buena hermenéutica: Gadamer lo ensefla; pero una vez mas se debe prestar atencién
& la nocidn catdlica de Tradicién. Esta tiene, para el lector y el exégeta catélico, el valor y
la funcién de norma-regla de interpretacién, pero no hay que confundiria con una especie

de «prisién dogmaticar, segiin un modelo legalista.

Mantenerse en el contexte de la Tradicién significa, hermenéuticamente
hablando, aceptar una determinada comprensién de la persona v del acontecimiento de
Jesucristo, cumplimiento de la Revelacion, tal como se desarrolld en el determinante y

auterizado comienze de la comunidad aposidlica y tal como se ha desarrollado con
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zutoridad propia (piénsese en los Concilios ecuménicos) a lo large de la tradicién post-

apostilica.

El Magisterio de lz Iglesia «no es supenor a la Palabra de Dios, sino que estd a su
servicio, ensefiando inicamente aquello que ha side ransmitido» (DV 10): su «oficio es
interpretar auténticamente la Palabra de Dios escrita o transmitida». Por lo tanto, el
Magisterio, en cuanto proclama la Palabra de Dios a partir de la Escritura en la que ha
cristalizado la Palabra, cumple en cierto modo una funcidn exegética, si bien la

investigacion exegética propiamente dicha no es su especialidad.

Como nltimo criteric hermenéutico teoldgico se sefiala la analogia de la fe, €8
decir, la conciencia de la umdad de la Revelacidon y de la fe de la Iglesia. Todas las
expresiones de la Revelacion v de 1a fe se hallan estrechamente coordinadas v se {luminan
mutuamente. Veamos a continuacidén cémo ha sido la recepcion v las caracteristicas de la

hermenéutica teclogica latincamericana,
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CariTULC VII

DIMENSION HISTGRICO-POLITICA
DT LA WERMENZUTICA TEOLOGICA LATINOAMERICANA

Intzoduccién

Para una razén creyente el mundo y el futuro de la historia han sido encomendados al
hombre contemperanec y a su compromisc en la historia. El futuro no es algo que hay
que esperar sin mas, sino gue hay que copsiruir. La hermendéutica de la histaria se
encarga de hacer que los hechos del pasade hablen a la existencia y a la historia actual,
abilertas a un futuro renovado que hay que provocar no s6lo con el anuncio, sino con una

praxis dinamica.

La «teologia politicar v las varias «teologias de la liberacioéne, que han ocupado a
catblicos y protestantes después del Concilic Vaticano II. Se les puede entender en la
linea del Concilio Vaticano Ii: la Constitucidn pastoral Gaudium et spes {1965} puso ya las
premisas para una «teologia politica de la liberacion y de la salvacions, de acuerdo con la
dimensién histérico-salvifica del mensaje del AT y del NT, y en consonancia con las
Enciclicas Mater et Magistra {1961} y Pacem in terris (1963} de Juan XXill. Otros
documentos del Magisterio, posteriores al Concilio, han profundizade ulteriormente y
precisado 1a dimensién histdrico-salvifica-liberadora de! mensaje cristiano, de la fe y del
empeiio de la Iglesia, sea como institucién, sea como individuos o grupos de creyentes.
Por enumerar los principales, citaremos la Enciclica Populorumn progressio (1967} de Pablo
VI, la Carta Apostdlica Octogesima adverdens (1971) de Pablo VI, ¢l Documento del III
Sinodo de los Obispos sobre La justicia del mundo (1971}, la Exhortacién Apostdlica
Evangelii Nuntiandi (1975) de Pablo VI, hasta la primera Enciclica del Papa Juan Pablo II,

la Redemptor Hominis {1979) ¥ sus discurses en la América Latina {1980).

En este capitulo analizaremos los influjos de la perspectiva de la liberacién en la
hermenéutica biblica. La «eologia de la esperanzas y la «teologia {0 las teologias) de la
iiberacion» han provocado indudablemente una ulterior revolucién hermenéutica para
quien pretende acceder a la Biblia con las demandas urgenres y dramaticas provocadas

por la historia presente que prepara la histeria del mafana.
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La exégesis y la teologia biblicas contemporaneas han sacado a la luz el poder de
interpelacién en orden a una salvacién y a una liberacién factica en la historia, intrinseca
al mensaje biblico del Antiguo ¥ del Nueve Testamento.

La tradicidn del pueblo de Israel y su dialogo con Yahvé en la historia
manifiestan un senddo tan unitario de Ia fe en su relacién con ¢l mundo que la realidad
material, social, v pelitica, en una palabra, toda la actividad temporal de la comunidad
humana, entra completamente en la historia de la salvacién que Digs dirige junte con
Israel, es su urdimbre, su atmésfera normal y natural. Ahi g historia no es en ningan
sentido «espiritualistas: es historia pertadora de libertad, es historia de éxodo de la
esclaviiud hacia una terra prometida que es ya wmueva tlerra» para los hombres
renovados, porgue han sido liberados «de» la esclavitud en orden a ser libres «parar servir

a Dios v servirse reciprocamente en la justicia y en la paz.

La patzbra de los Profeias es, de une manera muy particular, protesta y critica
contra un falso establishment que olvida cinicamente la justicia social y defrauda vy
excluye a los empobrecidos en cuante a la libertad: es a la vez promesa cargada de

esperanza v de liberacion historica.

La misma predicacién de Jesits anunciaba, es verdad el egjatdn {Cir. Mc 1, 15] y
esto se realizaba en su actividad (Le 11, 20, en su muerte y resurreccion]. No obstante, su
mensaje escatoldgico era, al mismo tiempo critico frente a la sociedad: contra et
fariseismo {Mt 18), contra los ricos (Le &, 24}, contra Herodes (Lc 13, 31 s), contra (oda
forma de cesaropapismo (Mc 12, 17), contra la debilidad del mundo en la enfermedad yen
la muerte y contra los poderes enemigos de Dios que en esa debilidad se expresaban {Jn
11, 33; 38).

La interpretacién de un texio depende siempre de la mentalidad y de las
preocupaciones de sus lectores. Es, pues, inevitable gue los exegetas adopten en sus
trabajos puntos de vista nuevos, pues el lugar social, historico, sexual, racial, geografico,

gtc., condiciona ia lectura e interpretacion de la realidad.

En este altimo capitulo queremos exponer las caracteristicas de la hermenéutica
que se desarrolla en un contexto u horizonte teoldgico llamado de la liberacién o
latinoamericano, por eso es necesario aclarar previamente qué es la teologia de la

liberacion donde esta hermenéutica irrumpe.
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1. La teclogiz de la Hberacién

La teclogia de la liberaciéon es un fendmeno complejo gque no se debe simplificar
arbitrariamente, Como movimiento teolégico se consolida al comienzo de los afics 70’s. Su
punto de partida, ademas de las circunstancias econdmicas, sociales v politicas de los
paises de América Latina, se encuentra en dos grandes acontecimientos eclesiales: el
Concilio Vaticano 11, con su declarada voluniad de aggiornamento v la orientacién del
trabajo pastoral de ia Iglesia hacia las necesidades del mundo actual, ¥ la 2* Asamblea
plenaria del CELAM {Conferencia Episcopal de América Latina) en Medellin en 1968, que
ha aplicado las ensefianzas del Concilic a las necesidades de la América Latina. Veamos
qué dice sobre el tema unc de los tedlogos de ls liberacién més importantes, a saber:
Leonardo Boff.

i.1. Pobreza 7 fe: los dos polos de la teclogia de la liberacidn

Para Leonardo Beoff el surgimiento de la teologia de la liberacidn en América latina
responde, principalmente a dos condiciones: el escandalo de la pobreza y la profundidad
de la fe del pueblo?!?.

El escandalo de la pobreza genera inicialmente indignacidn ética: «esta pobreza
es inaceptabler porgue «el lujo de que disfrutan unos pocos se convierte en un insultoa la
miseria de las grandes masas»*3. Sin indignacidn ética, no hay nadie que se maovilice para
introducir alglin cambio. Por eso, como ya ha sido constatado histéricamente, por debajo
de todo proceso revolucionario hay todo un torrente de generosidad y de célera f)rofética
que impide aceptar el mundo tal como esté. Esta indignacién ética debe llevar no sélo a
denunciar las injusticias, la tragedia mundizl del hambre y del pecado social sino sobre
todo a comprometerse con los pobres en contra de la injusticia social que da origen Ia

pobreza como fendmeno colectivgd??,

27 Boff, L., De la predra fragmentada a ia modernidad, en: La importancia de los oprimidos para la nueva
sociedad y para lz nueva Iglesia (En adelante cttaremos la presente obra con las iniciales ION), CENCOS-
Iglesias, 103, México, 1992, p. 12. El futurc de la flor min defensa, en: El futurc del cnstianismo en Aménca
Latina: un desafio teolégico rebgoso {En adelante citaremos la presente cbra con las imsciales FCA), CENCOS-
lglesias, 95, México, 1991, p. 33. Cristo liberador. Una visién cnistolégica a partir de la periferia {En adelante
citaremos la presente obra con las intciales CL}, Servir 75 {1978}, p. 383.

318 Boff, L., La aparicién de un nuevo modelo: Igleswt a partir de los pobres, en: Iglesia: cansma y poder (En
adelante citaremos 1z presente obra con las imciales ICP), Sal Terras, Santander, 1982, p. 22.

3 Boff, L., Los dos polos de la teologin de ia [bemcitn tntegral, eni... Y la Iglesia se hizo pueblo, “Eclesiog€nesis™
La iglesia que nace de la fe del pueblo (En adelante citaremos la presenie obra con las nictales ECL), Sal Terrae,
Santander, 1986, pp. 19-20.
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El segundo elemento es la profundided de la fe cristiana del pueble®®, la cual
significa una fuente de motivaciones, nacidas del propio contenide de dicha fe, que
inducen al compromise transformador de la realidad infusta. Todo e} capitule segundo de
la Carta de Santiage estd dedicado a demostrar que la sola fe, carente de compromiso

transformador de la situacion de los pobres v necesitados, es una fe estéril, muertas2t,
1.2 Paterpalismo ¥ liberacidén

Para el tedlogo brasilefio, la confrontacion de la fe con el escandalo de la pobreza puede
dar corigen a dos diferentes actitudes con distintos efectos: una paternalista, la otra

liberadora.

£l desastre social es hoy de tales proporciones que hace inoperante la estrategia
del paternalismo o asistencialismo tomada en si misma. Porque en esta perspectiva Ia fe
produce obras caritativas que tienen como objeto, evidentemente, la persona del pobre,
pero gue no consiguen ilegar a las causas que siguen produciendo y perpetuando la
existencia de los pobres®®?. A la luz de los ideales que la fe provecta de una sociedad
establecida sobre la participacién de todos, con un nivel cada vez mayor de fraternidad y
de reduccion de los confiictos, hay que cuesticnar el dualismo socigl rico-pobre. ¢(No ha
de ser llamado el pobre Lizarp a sentarse & ia misma mesa gque aguel que antafio era el
rico epulén? Para que esto ocurra, son precisos determinados cambios estructurales en

las relaciones de trabajo v de convivencia®?,

Es aqui donde brota la segunda estrategia en la relacién fe-pobreza: la eétrategia
liberadoras?t. Estrategia que parte del bleque histérico de les pobres ¥ oprimidos; que
confia en la fuerza histérica y transformadors de éstos, e¢n sus movimientws, en sus
organizaciones y en sus huchas; que cuenta con aliados de otras clases sociales capaces
de formar cuerpo con ellos y buscar una liberacién no séle para sl mismos, sing para todo
el conjunto de Ia sociedad. En esta perspectiva, el pobre no es sdlo €l que nada tiene, sino
también el que tiene potenciafidades para transformar ¢l sistema imperante; el pobre es,
junto con otres, €l principal agente en la consiruccién de una convivencia més

generadora de vida y de felicidad colectiva’?s.

2 Ung Iglesia que nace de lu fe del pueblo, ent ICP, p. 24,

3t Los dos polos de la teologia de la liberactén integral, en: ECL, p. 20.

222 Pricticas pastorales y medelos de Iglesia, en: ICP, p, 18.

2 Las estrategins del paternatismo y de lu hberacisn, en: ECL, p. 22.

32¢ L importancia de los pobres colectivos y conflicivos para la teologin y para la politica, en: ION, p. 13

6 Las estrategias del paternalismo y de o Hberncidn, en: ECL, p. 22. Le inportancia de los pobres colectivos y
conflictivos para la teologia y pare la polifica, en: ION, p. 14.
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La Iglesia latincamericana, con su opcién preferencial por los pebres y contra su
pobreza, pretende ser una pedercsa aliada de la causa de los oprimidos?®. El discurse
cristianc debe comenzar por la animacion del pobre, para que se levante, descubra su
dignidad, potencie lz fuerza que encierran la concientizacidn y la unién e inicle la
andadura de ia liberacion. Pero el rico no queda excluido: el Evangelio le con-voca a hacer
él también su propia opcién por los diversos lazaros; de este modo se humaniza y se
integra & la andadura de la liberacidn integral de todos los hombres y de todc hombre. Al
final, las diferencias sociales serdn menores v mas soportabies: va no predominaran las

relaciones de dominacién, sino las de colaboracién y participacidn®??,

1.2 Dos niveles de conciencia social ¥ dos teologias de libesacidn correspondientes

Haciendo una relectura de los planteamientos que Leonardo Boff hizo en un articulo
titulado “Cristo liberader. Una visidn cristolégica a partir de la periferia®, podernos decir lo
siguiente respecto a los dos niveles de conciencia secial y las dos teclogias de liberacion

correspondientes3e®,

En el apartade anterior descubriamos el contexto en el que se origing la tematica
de la teologia de la liberacidn y deciamos que se parte dei hecho brutal y desgarrador de
las grandes mayorias de nuestro continente que viven ¥ mucren en condiciones
inhumanas, en lo que cominmente los paises hegemdnicos han llamade subdesarrolio.
Con esa sub-realidad coexiste otra realidad de nuestro pueblo: la fe cristiana con sus
policromos valores®, La estrategia liberadora que surge de la confrontacion de la fe con

el escandalo de la pobreza puede dar origen, a su vez, a diversas reacciones.

Dos son las reacciones que han captado la relevancia teolégica de este hecho
social y dan origen a dos teologias que tienen comes gie articulador la imagen de un
Jesucristo liberador. Una quiere elaborar la teologia a partir de la sensibilidad, esto es, de
lo vivenciado; la otra articula la teologia, no sélo a partir de lo vivenciado, sino también a

partir del analisis, 0 sea, de lo pensado. La primera nace de una indignacién ética; la

2% La sante ahanza de la Iglesw con los oprimides, en: ION, p. 14,

¥ Boff, L., Ceexistencia permanente de lo mshtuconal y de lo comunitarie en. la Jglesia, en: Eclesiogénesis. Las
comumdades de Base reinventan la Iglesia (En adelante citaremos la presente obra con lag iniciales CER), Sal
Terrae, Santander, 1986, pp. 19-20. La apencién de un nueve modelo: Iglesia a partir de los pobres, en: ICF, pp.
23-24,

3% Una vision cristolégiea a partir de la periferia, en: CL, pp. 351-382.

2 De la pledm fragmentada a Iz modermadad, en: 10N, p. 12. El fiturs de In flor sin defensa, ent FCA, p 53
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segunda se origina en una racionalidad socic-analitica. Ambas tienen en comun que son

palabra segunda respecto a la realidad-miseria, palabra primera33,
1.3.1 La articniacién wacramental de la teclogia de la Uberacidén

En esta primer postura la realidad contradictoria es percibida mediante un conscimiento
intuitive ¥ sapiencial, que se Hamaria sacramental, por intuir simboélicamente en los
hechos su determinacién fundamental: presencia de la opresion y urgencia de la
liberacion. Por la fe muchos cristianos comprenderdn que tal situacién contradice el

designio histérico de Dios y urge ia liberacién.

Esta percepcidn se expresa mediante el lengugje de la denuncia profética y del
anuncio estimulador de cambios que traducen la mdignacion ética en una praxis de amor
comprometide, Tiene una clara posicion de fondo: Ia situacién no puede quedarse asi; se
impone un cambio de relaciones sociales y dar mayor poder a los grupos dominados para

que las nuevas estructuras se vuelvan menocs opresivas y represivas.

Este tipo de teologia posee un valor relativo porgue a} revela la vinculacion
ineludible de la salvacién con las liberaciones histdricas, b) supera una concepcién
intimista v privatizante del mensaje cristiano y le devuelve su imphlcacion con la politica,
¢) puede ir acompafiada de una exégesis critica exigente, una reinterpretacién de los
dogmas eclesiales fundamentales ¥ una explicitaciéon de las dimensiones liberadoras
presentes en todas las articulaciones de la fe cristiana, d) vive y piensa la fe
relacionandola con la liberacion social de los humillados y ofendidos de la soci,edad, e
posibilita una critica a las imagenes tradicionales de la Iglesia que no inducian a una
liberacién, sino, al contrario, constituian puntos de apoyo del proyecto colonizador de

dominacijn.

Se trata de una teologia basada en valores, {emas, llamadas e invitaciones a un
cambio y & una liberacién. Pero este tipo de teologia posee palpables limitaciones: a) tiene
poca vigencia politica porque no presupone un enfogue socio-analitico, b) no se propone
una estrategiz ni una tactica, no se definen concretamente las metas porgile no se hace
previamenie un analisis de la situacién ni se detectan los caminos viables de liberacién
en medio una coyuntura generzal de cautiverie y represion, ¢} la praxis, en este nivel, es

mas bien pragmatica.

20 Una visibn cristolégica a parte de la perifena, en: CL, p. 353,
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1.3.2 La articulacién soclo-analitica de la teclogia de la Itberacién

La segunda reaccion, la articulacién socio-analitica, parte de la misma experiencia
espiritual ante los pobres. Su indignacdn ética ne €3 menor. Pero mediatiza esa
indignacién con un analisis de la realidad para detectar los mecanismes de esa miseria
escandalesa y articular una praxis eficezmente liberadora. Esta teologia se construye
gracias a dos mediaciones tedricas fundamentales: a} la mediacion socic-analitica que se
refiere a la realidad por modificar, ¥ b} la mediacién hermenéutica que concierne a la
teclogia, leyendo a la luz de la palabra de la revelacién el texto socio-analitico,
garantizando asi e} cardcter teoldgico de la teoria y la praxis de liberacién. La mediacién
hermenéutica es ya conocida. La mediacién socio-analitica es la que da origen a las

dvergencias entre las diversas corrientes teologicas.

Toda intervencion teolégica en el campeo social supone una teoria sociolégica de
base, espontinea o critica. La lectura espontanea e intuitiva (empirismo) generalmente
contribuye a reforzar el status guo e impide articular adecuadamente una teologia.
Entonces se unpone la pregunta: ¢qué teoria social usar para articular una eclesiologia de
la liberacién?. Los criterios para seleccionar una teoria explicativa de ia sociedad no
proceden sblo de la objetividad y de la racionalidad, sino también de la opcién de fondo
del analista y de su lugar social. Toda reflexion sobre la realidad humana esta orientada
por la utopia que un grupo construye y en la cual proyecta su futuro, utopia que esta

basada en condicionarmientos sociales v materiales.

Existen des tipos de proyectos o utopias sostenido por dos tipos de portadores: aj
la utopia de los grupos dominantes gue propugna un progreso lineal, sin cambios
estructurales de la sociedad, y b) la uiopia de los grupos dominados gue busca una
sociedad igualitariz mediante la fuerza transformadora de los oprimidos. Los grupos
dominantes usan el método funcionalista en los estudios sociaies. Los grupos dominados
prefieren utilizar € método dialéctico que coloca en el centro la idea del canflicto v de la
fucha y ve la sociedad como un todo contradictoric. La fe, v su expresion adecuade, la
teologia, Tespeta la autonomia de la racionalidad, pero efectiia un discernimiento para
detectar qué tipo de analisis se compagina mejor con las exigencias de la fe encarnada en

una praxis.

En la teoiogia de la liberacién se presupone uma opcidén por la tendencia

dialéctica en el analisis de la realidad y por el proyecto revolucionario de Ios dominados.
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Al decir liberacion, se expresa una opcién bren definida que no es relormista ni
progresista, sino exactamente liberadora, que implica una ruptura con el status quo
vigente. Se trata de une liberacion que dice relacion con las estructuras econdmicas,
sociales, politicas e ideclogicas. La teologia de¢ la liberacidn toma partido por los
oprimidos. En nuestra situacién, un no-compromiso significaria aceptar la situwacién v

tomar partido sutilmente en favor de los privilegiados®!t,
%.4, Una teologia necesaria

Frente a esta evidencia veamos ahora por gué razdn la teologia de la liberacion se
presenta en nuestro contéxto como una ieologia necesaria, para entender esto, en una
panoramica general, veamos ¢Omo surgid de manera natural, y por ello misme necesaria,

la teologia de la liberacién en nuestro continente.

Antes de que apareciese el tedlogo de la liberacion, ya existia la comunidad
comprometida con la justicia social, el laico mmplicado en los procesos de conclentizacion
¥y liberacién en las zonas urbanas periféricas y en el campo, v el obispe que denunciaba
proféticamente las estructuras injustas de la desigualdad social. La teclogia nacio
después, como «palabra segundar como momente de reflexién, animacién, critica y

profundizacién de esa practica liberadora®e,

La teclogia de la liberacion no es otra cosa que la reflexion de una Iglesia que se
tomsé en serio la opcion preferencial y solidaria por los pobres y oprimidoss®3. El fenémeno
que se censtata muy fAcilmente a partir de los afios sesenta en casi todos los paises
latincamericanos es el siguiente: hacen su irrupcion los pobres, en su mayoria cristianos,
los cuales, animados por su fe, se organizan, no aceptan morir antes de tiempo y luchan
por alternativas que atiendan mejor a sus necesidades basicas y les proporcionen una

vida minimamente digna®*,

El Reino de Dios tiene clertamente su origen en el cielo, pero se indcia aqui y
ahora, en la tierra, siempre gque se alcanza alguna nueva medida en la reduccion de las

desigualdades sociales. Lo que dgja perplejos a los catélicos tradicionales v a los

=1 Op, cit., pp, 351-382.

2 La apancidn de un rnueve madelo: iglesia a partr de los pobres, en: ICP, p. 22.

33 Boff, L., La teologia de la liberacitn y el debacle del socialisme, en: Ecologia, mundializacién, espiritualidad
{En adelante citaremos la presente obra con las iniciales EME), Atica, México 1993, p. 96. La santa alunza de la
Iglesia con los gprimidos, en: IO, p. 14,
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gobernantes con su cristianismo meramente nominal ¢ estereotipado, es oir a este nuevo
tipo de cristianos, embarcados en procesos de liberacion, gue actlan en nombre de la fe y
que han llegado a ello a base de meditar los evangelios v de adorar a Jesucristo, Dios
encarnado en nuestra pobreza, martirizado a consecuencia de un mensaje y una practica
que ponian en cuestion el poder religioso ¥ politico de su tiempo, y resucitado come
hombre nuevo y como primicia del Reino de Dios concretado en su humanidad y

prometido a todos los hombres®3s,
1.5 Los oprimidos: lugar social de Ia teclogia de Iz Hberacién

Leonardo Boff afirma que weologia de la liberacién se hace a partir de este lugar social:
junto a los pobres, asumiendo su causa y tomando parte en sus luchas™. Toda teologia,
nos recucrda, se hace a partir de aiglin lugar predominante, incluida la que pretende ser
universal v oficial. A lo largo de Ia historia de la Iglesia fueron distintos y legitimos los
lugares desde donde se hicieron las distintas apropiaciones de la verdad religiosa, que en
si es inagotable. Hoy se ha elaborado la teologia latinoamericana desde este otro lugar:
junto a los pobres y desde dentro de sus luchas, animadas ¢ iluminadas por la fe

eclesial®®.

Desde ahi se hacen preguntas importantes al tedlogo que se ha unido a eswa
andadura: ;Qué imagen de Dios brota de la practica de liberacion? ¢Qué aspectos del
misterio de Dios se hacen mas relevantes a partr del compromiso con las victimas de la
injusticia? ¥ lo que resulia relevante es la imagen del Dios del Exodo, que escucha el grito
del oprimido; del Dics de la ternura para con los humildes, tal como aparecé en los
profetas; del Dios de la vida, que opta en favor de los pobres. Siempre sera el Dios del

misterio, de quien ni siquiera el nombre podemos pronunciar dignamente®,

dQué imagen de Jesucrisio se desprende de la experiencia religiosa, las luchas y
los martirios de las comunidades comprometidas en la lucha por la tierra, la justicia, la
democracia y en ia denuncia de las violaciones de los derechos humanos? Sera, sin lugar

a4 dudas, un Jesucristo liberador que anuncié un mensazje cargado de esperanza; que

=4 Bedff, L., Carta de renuncia del tedloge brasiledoc Leonarde Boff al sacerdoco {En adelante ciiaremos la presente
obra con las imciales CRT), CENCOS-Iglesias , 103, México, 1992, p. 8. La apuarwidn de un nuevo modelo: Iglesia
a partwe de los pobres, en: ICP, p. 22.

5 fs necesario hacer teologla de la liberacién, en: ECL, pp. 23-24. Una liberacidn pelitica y religiosa, en: ICP, pp.
23-24.

326 A partr de dénde habla 1o teclogia de In liberacin, en: ION, p. 12,

7 Bl lugar socal de la teologia de la hberacidn: los oprimidos, en: ECL, p. 24. A partir de dénde habla la teclogio
de la iberacién, en: 10N, p. 12.

38 A partir de dénde habla la teologia de o iberacién, en: ION, p- 13.
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ofrecié una alternativa a la practica imperante en su tiempo en relacién a Dios, a las

riquezas, a los pobres, a la violencia y &l uso del poder?®.

2Qué modelo de Iglesia subyace a las practicas de participacion comunitaria, con
sus nuevos minjsterios y con su responsabilidad social respecto de las transformaciones
necesarias de la sociedad? Sera antes una Iglesia toda eila Pueblo de Dios que una iglesia

concebida como sociedad, rigidamente jerarquizada y dividida entre clérigos v laicos?¥,

Para Boff es desde el lugar sacial de los oprimidos donde se destaca fueriemente
la dimensidn ptblica y social de la fe cristiana, y se descubre mejor el caracter estructural
de las injusticias y la dimensidn «precesual» de toedos y cada uno <¢e los compromisos de
liberacifn, con las luchas y dificultades que inevitablemente le acompafian®¥l. No se trata
de negar u olvidar la dimensién personal de la fe, porque ésta, incluso en lo soaal,
constituye la dimensién irreductible de la persona humana. Pero el interés por la
liberacidn integral ¢ histérica, comenzande por los oprimidos, amplia la dimensién de los
problemas humanos y desvela riquezas ocultas del mensaje evangélico que, de otra forma,

posiblemente jaméas saldrian a la luz®2,

La practica cristiana de liberacién juntoc a los pobres exige reflexion., De ahi
brotard un pensamiento teolégico que podrd denominarse «liberadors por haber sido
elaborado en interés de la liberacion de los hombres a partir de los oprimidos®®. La
préactica de liberacién y lz teologia que la acompafia no se realizan de modo desarticulado,
coma si fueran realidades subsistentes en si mismas. En realidad, tanto 1a practica de la
liberacidn como su correspondiente reflexiéon de fe son expresion de un modelo dé Iglesia

que se ha tomado en serio la opcidn preferencial por los pobres: 1a Iglesia Populars*.

A modo de resumen expengamos los aspectos fundamentales del presente

apartado:

E! surgimiento de la teologia de la liberacién en América Latina responde,
principalmente a dos condiciones: el escandaic de la pobreza y la profundidad de la fe del
pueblo.

229 Ihid

%0 gl Ingar social de la teologia de la iberacién: log cpnmidos, en: ECL, p. 26,
#1 El futuro de la _fior sin defensa, en: FCA, p. 33.

2 La sunta alianza de la Iglesia con los oprimidos, en: 10N, p. 14,

#2 Mundializacion y pobreza, en: EME, p. 94.
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La confrontacion de la fe con el escéndalo de la pobreza puede dar origen a dos

diferentes actitudes con distintos efectes: una paternalista, la otra liberadora.

La actitud liberadora puede reaccionar de dos formas y dar origen, a su vez, a
dos teologias: una, empleando la articulacion sacramental, quiere elaborar 1z teologia a
partir de la sensibilidad, esto es, de lo vivenciado; 1a otra, 1a socio-analitica, articuila la

teclogia g pardr del analisis, o sea, de lo pensado.

La primera nace de una indignacion ética; la segunda, al igual que la primera se
origina en una profunda indignacidén ética pero se gesta en una racionalidad socio-

analitica.

Frente a esta evidencia constatable histéricamente, la teclogia de la liberacién
surge de manera natural, ¥ por ello mismo se€ presenta como una teclogia necesaria ya
gue es la reflexion de una Iglesia que se tomoé en serio la opcién preferencial v solidaria

por 10s pobres y oprimidos.

Y es en este lugar social, el de los pobres v oprimides, desde donde se elabora el
discurso teolégleo liberador y su respectiva hermenéutica que en lugar de contentarse con
una interpretacion objetivante, que se concentra sobre lo que dice el texio situade en su
contexto de origen, se busca una lectura gue nace de la situacion vivida por el pueblo. Si
ésfe vive en circunstancias de opresion, es recesario recurrir a la Biblia para buscar alli
el alimento capaz de sostenerlo en sus luchas y esperanzas, La realidad presente no debe
ser ignorada, sino al contrario afrentada, para aclararla a la luz de ia Palabra. De esta luz
surgird la praxis cristiana auténtica, que tiende a transformar la scciedad por medio de la
justicia y del amor. En la fe, la Escritura se transiorma en factor de dinamismo, de

liberacion integral.

Los principios de esta hermenéutica teoldgica latinoamericana sen los siguientes:
Dios esta presente cn la historia de su pueblo para salvarlo. Es el Dios de los pobres, que

no puede tolerar la opresién ni la injusticia.

Por ello, la exégesis no puede ser neutra, sino que, siguiendo a Dios, debe tomar

parte por los pobres y comprometerse en el combate por la liberacién de los oprimidos.

s+ Bl lugar social de la teologia de la hberaedm: los oprimudos, en: ECL, p. 27.
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La participacién en este combate permite precisamente hacer aparecer los
sentidos que no se descubren sino cuando los textos biblicos son leidos en un contexto de

golidaridad efectiva con los oprimidos.,

Puesto gque la liberacion de los oprimidos es un proceso colective, la comunidad
de los pobres es el mejor destinatario para recibir la Biblia como palabra de liberacién.
Ademas, puesto que los textos biblicos han sido escritos para las comunidades, es a estas
comunidades a quienes es confiada en primer lugar la lectura de la Biblia. La palabra de
Dwos es plenamente actual gracias sobre tode a la capacidad que poseen los
"acontecimientos fundadores” (la salida de Egipto, la pasidn y la resurreccion de Jesas) de

suscitar nuevas realizaciones en ¢l curse de la histeria

La teologia de la liberacién comprende elementos cuyo valor es indudable: el
senfide profundo de la presencia de Dios que salva; la insistencia sobre la dimensién
comunitaria de la fe; la urgencia de una praxis liberadora enraizada en la justicia ¥ en el
amor; una relectura de 1z Biblia que busca hacer de la palabra de Dios la luz y el alimento
del pueblo de Dios, en medio de sus luchas v de sus esperanzas. Asi subraya la plena

actualidad del texto inspirado.

2. Lz hermendutica biblice de Iz liberacidén

El problema de la hermenéutica biblica en la teolegia de la liberacion puede plantearse a

partir de dos textos significativos:

El primero arranca desde el principio de su reflexion. Sefdala la necesidad de
elaborar una cristelogia latinoamericana y apuntaba al problema hermenéutico como una
de las condicienes indispensables para el desarrolle y maduracion de la teologia de la

liberacin, Dice asi:

La filosofia contemporanea trasladé el problema hermenéutico de textos
de otros tiempos gl tratamients de la realidad histérica actual. El texto
primordial se convirtié en nuestra realidad v, dentro de ella, en nuestra
praxis, Los exegetas continuaron, bastante tranquilamente, elaborando
hermenéuticas biblicas. Revelaron, por oira parte, una frecuente
insensibilidad tanto para los datos de las clencias humanas como para
las urgencias d la praxis, La estrecha interdependencia entre su posicién
politica ingenua, a veces claramente reaccionaria, y sus principios



hermenéuticos (como también su nocién de revelacién) es un capitulo de
la historia de la ideologia que estd por escribirse. 35

El otro texto es de los Gltimos aflos. Es una llamada del magisterio eclesiastico
ordinarie. Constiruye una advertencia vehemente para que no se haga de la hermenéutica
un proceso meramente subjetivo y relativizador de la realidad y de la verdad de la fe
revelada. Es un texto de la Sagrada Congregacién para la Doctrina de la Fe, que
representa la primera Instruccion sobre la teologia de la liberacién.? Apunta al peligro de
construir una hermenéutica a partir de la categoria de la lucha de clases, lo que haria del
proceso hermenéutico un fermento corrosive, reduccionista y relativizador de la verdad

cristiana:

En esta perspectiva, se sustifuye la ortodoxia como regla de la fe por la
idea de ortopraxis, como criterio de verdad (X, 2).

La nueva interpretacién alcanza asi a todo el conjunto del misteric
cristiang {X, 13j.

Los textos citados ponen de manifiesto la complejidad y extensién de los
problemas. Nuestra intencidn es limitada. No entraremos en todos los problemas.3¥
Indicaremos apenas la direccién del esfuerzo para «comprender la vida fijada por escrito»
(Diltheyl a partir de la praxis histérica de liberacién de los pobres. Enfocaremos, por
tante, dos aspectos:

-la lectura popular de la Biblia plantea el problema hermenéutico no de una

manera Unicamente académica, sino vivencial;

-la hermenéutica, como interpretacidén de la praxis de liberacion de los pobres v
de la praxis de Jesis de Nazaret, es discernimienio de la palabra que comunica el

Espirita de vida y de amor.
2.1 La lectura popular de la Biblia
Los pobres leen la Bibliz en una situacidn de sufrimiento ¥y de dominacién econémica,

politica, social, sexual, racial y geografica.®® No es una lectura tedrica ni una bisqueda

de ideas. Es una cuestion de vida o muerte, de libertad o dominacién. Buscan en la Biblia

w3 psgmann, H., Tentativa epistemoldgicn de comprension, Pauhnas, Madrid, 1993, pp. 67-69,

6 Tnstruccitn sobre glgunos aspectos de la teclogia de la iberacon

27 Para une historta del problema hermenéutico, véase: Croatto, J. 8., Bxode. Una hermendunca de la liberiad,
Voces, Sac Paulo, 1981; Croatto, J. 8., Hermendutica biblica, Voces, Sao Paulo 1995.
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la verdad que los libere, luz para analizar la sociedad y sus estructuras de violencia,
fuerza que sustente su resistencia ¥ su lucha por un mundo nueve de vida, de libertad v
de solidaridad. Los pobres creen v confian en la palabra de la Biblia como luz y fuerza de

su lucha de liberacidn.

Carlos Mesters, recogiende lo que el propio pueblo dice ¢n las comunidades de

base sobre esta lectura de la Biblia, sefiala su significado y alcance®;

-La Biblia se lee no sdlo como una historia del pasado, sino también ¥ sobre todo
come espejo de la hustoria que acontece hoy en la vida del pueblo. Reaparece agui, de
manera nueva, ia vision de los Padres gue hablaban de <etra» y «espiritus. Se acentia L
actusalidad de la palabra de Digs. Dios habla hoy a través de la vida iluminada por la
Biblia.

-El objetivo principal de la lectura no es interpretar la Biblia, sino interpretar la
vida con la ayuda de la Biblha. Se desvia asi el eje de interpretacién. Los pobres leen la
Biblia 2 partir de su situacién de oprimidos. Esto les permite descubrir la fuerza del
sentido que los exegetas no descubren, ¢ incluso encubren con un aparate cientifico ¥ con
la ideologia que domina su explicacién. La lucha de los pobres revela el fondo det
dinamismo de la sociedad v del proceso historico. Los pobres se presentan como la clave

hermenéutica de la interpretacién de la vida y de la Biblia,

-El pueblo de los pobres no hace una lectura neutra. Es basqueda de justicia, de
Hberacién y de vide; busgqueda de salida de la situacién de opresién, de empobreéimiento
v de dominacién politica y cultural. Hacen, por lo tanto, una lectura comprometida y al
servicio de la liberacidn. La lectura cientifica pretende ser «objetiva» y condicién
determinante para cualquier otro tipo de lectura. Pero los pobres han mostrado que no
existe lectura objetiva & no ser aguella que se sitGa dentro del objetive de la palabra de

Dios ¥ que contribuye concretamente a alcanzar este «objetivon.

-La exégesis modemna tigne una visién nueva que hace de la Biblia un libro
antiguo. Por el contrario, el pueblo de los pobres tiene una visién antigua, inerme y fragil
{suna flor sin defensar}, que presenta la Biblia como un libro nueve, portadoer de fuerza de

liberacion para aquel que cree y se compromete con la liberacion de los pobres (Le 4, 16-

=5 Dissel, E., Btica de la fiberacién. En ig edad de ia globalizacion y lo exclusion, Trotta, Madrig, 1998, pp. 11~
84,

# Mesters, C., Flor sin defensa. Lectura popular de la Biblia, CLAR, Medellin, 1983; Mesters, C., «Como se faz
teologta biblica hoje no Brasil: Estudios Biblicos (EB) I {1984, pp. 7-12.,
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21; Rom 1, 16-17). Para los pobres de América lating, la liberacion no es un problema
puramente secular. La liberacién significa en primer lugar, referencia a Dios. La religién
no esta fuera de la liberacion, ni la liberacidn fuera de la religion. Muy al contrario, la
liberacidon de los pobres se asienta en el centro de la religién, v en el medio de la
liberacion esta la fe cristiana. El pueble cree que Dios viene v estd presente en su lucha

de Hberacion. Le trae luz, fuerza y orientacién para la vida nueva. 3

-En las comunidades, los pobres no buscan en la Bibha una fuente de erudicion.
Buscan una fuente de vida, animo y perseverancia. No buscan ni una justificacion de sus
decisiones, ni una planificacién de su liberacién. Sin embargo, saben que el futurc
depends mas de las opcicnes fundamentales que de las aplicaciones particulares. No
necesitan instrucciones practicas precisas saben dénde encontrarlas cuando las
necesitan. La Biblia les ensefla la confianza en si mismos gracias a los dones del Espiritu
v & la presencia permanente de Jesls enire los suyos. La Biblia les recuerda las grandes
prioridades del actuar de los pobres: la confianza en Dios, le liberacion en la cruz de
Cristo, la firmeza en la persecucion y en el martirio, la fraternidad, la formacion de la

comunidad en el censensoe v la necesidad del compromiso radical.
2.2 El texto ¥ la historia

Este género de lectura sitaa el problema hermenéutice en el terreno de lo vivencial. Ahora
bien, ¢l mensaje y ¢l contenido de la Biblia no varian de acuerdo a las circunstancias.
Tienen un sentido objetive consignado en un texto del pasado. La {fe cristiana procura
escuchar lo que Dics le dice en el texto escrito. Por otra parte la historia de la revelacién
llegd a su plenitud en Jesucristo. En este sentido no hay ya progreso de la revelacién, ni
revelacion nueva (DV 10). Pero entonces, ¢cémo entender que Dios habia hoy en la vida y
en los acontecimientos de esta vida? ¢como habla Dios, como se manifiesta y se comunica
a partir de la practica de liheracién de los pobres? zcudl es ¢l objetivo ¥ la funcion de la

hermenéutica hoy: el sentido-en-si o el sentide-para-nosatros?

El papa Pable VI, en su discursc a la XXI Semana biblica italiana, el 25 de
septiemnbre de 1970, sefiald la urgencia de la tarea hermendéutica:

La fidelidad a la Palabra exige también, en virtud de la dindmica de la
encarnacién, que el mensaje se haga presente, en su integridad, no solo
al hombre en general, sino también al hombre de hoy, a quien se anuncia

3% Comblin, J., Introduccin general al comentario biblico, Herder, Barcelona, 1994, pp. 10-1L



[
<o

ahora el mensaje. Cristo se hizo contemporaneo de algunos hombres,
hablando su lengugje. La fidelidad que se le debe, exige que continiie esia
comtemporaneidad. En todo proceso interpretativo, ¥ con mayor razén
cuande se trata de la palabra de Dios, la persona del intérprete no es
exfrafia al mismo procesc, Sino que estd implicada en &l ¥ puesta en

discusién con tode sy ser. 35!

Pable Richard, en un texto incisive, indica el camine para entender esta tarea
hermenéutica, y para captar la relacién y la interaccién del sentido-en-si de la Biblia v del

sentido-para-nosotros del Dios gue viene y actia en la historia presente:

Resumiendo, puede decirse que la base material de Ia evangelizacion es el
texto y la historia, ¥ que ninglin elemento debe faltar pare que la fe de la
Iglesia pueda evangelizar. Texto sin historia o historia sin texto no
conducen a la evangelizacion. Pero podemos decir algo més: aungue el
texto y la historia son la base material de la evangelizacion, debemos
subordinar el texto a la historia, v no la historiz al texto. Es la historia la
gue nos ilumina el texto biblico como testimonio o como criterio de
discernimiento de la palabra de Dios. Debemos subordinar el texto a la
historia: discernir e texto biblico a partir de nuestra experiencia de Dios
en nuestra historia,352

Asi, la tarea de la hermenéutica consiste en comprender la Biblia como el
testamento que regisira e indicg el lugar v la forma de la venida y de la presencia de Dios
en la historia. Para entender la funcidn de la hermenéutica es preciso, por tamte,
comprender qué es la revelacién y como acontece la venida de Dios en la historia, o la
nueva manera de Dios de existir en la vida v en la aceién Hbre de los hombres. Se hace,
por tanto, necesario penetrar en la realidad de la misién de las personas divinas gque
acontece en la gracia. La hermenéutica aparece, asi, como el discernimiento de la’Palabra
que vieng y comunica el Espiritu de wida y de amor en la prdctica histérica de liberacidn de

los pobres.

La tarea de la hermenéutica consiste en discernir en la Biblia el testimonio de
aqueilos creyentes, nuesiros padres en la fe; que encontraron en su historia al Dios de la
vida. Este testimonio es indispensable para discernir en nuestra historia la palabra del

Dios, de Jesucristo que comunica el Espiritu de vida y de amor,

Por tante, s necesaric poseer un (riteric segure de discernimiento. Este se
encuentra en la préctica histérica de liberacion de los pobres. La Biblia es €] testamento

que registra y revela el lugar v 1a manera de la venida de Dios para formar su puebio. De

251 Véase L'Oss. Rom 42 (1870).
3% Richard, P. «Biblia: Memoria histérica de los pobress EB 1 (1984}, pp- 20-30.
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ahi que la interpretacidén consista en e! discernimiento del sentido de texto biblico a partir
de la memoria de la liberacién de los pobres y de la promesa de la venida del reino de
Dios. Interpretar y discernir la vida ¥ la venida del Dios «que es, que era y que viene» {Ap
1, 8).

2.3 La funcidén de la memoria de los pobres

La hermenéutica de la teologia de la liberacion hizo grandes progrescs cuando comenzd a
desarroliar sus virtualidades de la percepcidn de la Biblia como memoria de los pobres
tanto en su origen histérico como también en cuanto clave hermenéutica principal de su

sentido y de su desarrollo historice.
2.3.1 La liberacidén de los pobres

La memoria de la liberacion de los pobres es signo profétice v escatoldgico gque permite
penetrar en el dinamismo de la historia de la formacién del «pueblos. Permite entonces
comprender el objetivo de la historia de la revelacion. Es el criteric para percibir la
manera nueva del Dios de vida en la que Dios existe y se comunica en los
acontecimientos histéricos (LG 9).%° La memeoria de los pobres es el testimonio del acto a
través del cual se da €l paso de la dominacién de la muerte a la vida nueva en la libertad
v en la vida. La liberacion constituye la vida social del pueblo. De ahi la importancia de la

realidad spueblo» para la hermenéutica de la teologia de la liberacién.

De hecho, todas la ciencias humanas intentan definir v explicar esta Tealidad
historica y socioldgica. Pero ninguna de ellas consigue llegar hasta el fondo de la
explicacion, porque en ja vida del puebio existe algo que trasciende los limites de un
analisis puramente inmanente, guiado sélo por criterios de la antropologia, de la
cciologia y de la critica histarica. En efecto, Ia vida del pueblo es una realidad histdrica
que sblo se vuelve plenamente comprensible por un don y por la accién de la palabra del
Dios de la vida que comunica su Espiritu de verdad, de justicia ¥ de solidaridad. La
memoria de la liberacidn de los pobres es el criterio para la comprensidn de su totaldad

histérico-social.

En efecto, «pueblor es un sujeto histbérico que supera la dominacion y establece

lazos igualitarios de comunicacién, de unién y de plena realizacién de vida. La vida del

353 Cfr. aLectura tle la Biblia & partir de las condiciones reales de la vidas EB 7 {1985).
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pueblo es un don de Dos, v la historia de la revelacion es la consolidacion de ese don. Y
la Biblia muestra el procese de la fermacion detl pueblo de Dios a partir de la liberacion de
los pobres. El surgimiento del pueblo de los pobres crea una historia que cuestiona e
influye en la historia de las domunaciones y de los dominadores. La Biblia es el

testamento de esa historia de los pobres.

La hermenéutica es, por tanto, el discernimierio de la memoria de los pobres
como origen de los textos v presentacidn de los acontecimientos y estructuras de la
sociedad. La memoria de los pobres muestra que los textos biblicos no son sclamente
historia e ideologia de la corte, del templo, sineo fundamentalmente uns memoria popular

de resistencia profética contra la dominacién que destruye la vida del pueblo.
2.3.2 La mediacidn socioldgica

Todas las mediaciones (psicolégica, antropolégica, politica, lingliistica) apuntan hacia un
prisma de liberacién. La mediacién sociolégica del dinamismo del modo de produccion
tributario esclavista, pretende abarcar la totalidad de las relaciones sociales. El modo de
produccion es, en efecto, la fotalidad de las relacione sociales & partir del trabajo que se

estratifica en los niveles de la economin, de la politica, v de la ideoclogia,

La teologia de la liberacion ha insistido en la importancia de esta mediacién
analitica para entender ¢l tribalismo, la ambigiedad del Estade ¥ la comunidad religiosa
en torno al templo restaurado.®5* Son el dinamismo y los conflictos generados por el modo
de produccién tributario los que permiten discernir de manera. mas precisa el sen’tldo yel
contenido de la memoria de los pobres. La historia de la hberacidon de los pobres tiene
como rajz la dominacién y la explotacidon que viene a través de la imposicién del tributo,
en la relacien ciudad-campo. Toda dominaciéon se articula y se construye a partir del
tributo. Este es como «un grano de mostazar del sistema de dominacidn estatal que llevaa
la esclavitud v a la muerte. La historia hiblica fue una tension continua en la tierra de
Canadn (éxodo, division de la tierra), en la formacién y desarrollo del Estado monérquico
(Estado v profecia} vy ern la comunidad de aldeas en torno al templo restaurade
(organizacion ltrgico-sacerdotal y esperanza de los pobres).

La mediacién socioldgica posibilita presentar de modo preciso el conflicto entre

tn Dios liberador ¥ un pueblo que rechaza la ibertad y busca nuevas formas materiales

2% Anderson, A. F., «Una lectura socioldgica de la Biblias: EB 2 (1984}, pp. 6-10;



de dominacién. Asf, la hermenéutica es una des-codificacién de los simbolos, de los ritos
del lenguaje, como expresiones de relaciones sodiales ya sea de dominacion y explotacién ¢
de vida en libertad iguahtaria selidaria. En este sentido, el uso de la mediacidn socioldgica
{produccién y reproduccién de la vida en comin) no implica una lectura entre otras, sino

que representa un gje de todas las otras lecturas.
2.3.3 Las categorias teoldgicas

La lectura de las condiciones materigles y de las causas econdmicas y politicas del hecho
religioso llevan a penetrar en ¢l sentido més profundo que estas realidades vehiculan y
manifiestan. Sin embargo, una nueva lectura econdmica y pelitica ne explica la totalidad
de la vida de! pueblo. Es necesario llegar al nivel profético del «conocer a Dics» en la
practica de la justicia ¥ de la solidaridad. De ahi ia importancia que la hermenéutica de la
teologia de la lberacién da a los textos proféticos como Ex 22, 21-27; Os 6, 6; Mt 12, 7;
Jer 22, 16, v la importancia de la defensa del derecho de los pobres como clave
hermenéutica del proceso histdrico social {cfr, Prov 22, 22-23; 23, 11; Jn 19, 23).

La memoria de los pobres no revela solamente la presencia de Dios en la
creacitm, ni es una doctrina vaga de la providencia. Mucho menos es una representacién
de una imagen de la divinidad para solidificar y cimentar la dominacién estatal. La
memoria de los pobres es anuncio profético del Dios que desciende para liberar & su
pueblo y darle vida libre en una tierra, fuente de vida y libertad. La memoria de los pobres
conduce a una hermenéutica de la liberacion (Ex 3) puesto que anuncia que el Dios de la
vida se revela y existe de manera nueva en el procesc de liberacion de los pobres
oprimnidos. Apunta hacia las categorias teclogicas fundamentales para la interpretacién:

Yahvé, la eleccion del pueblo, [a alianza y la escatalogia, 355

De esta forma, todas las calegerias teoldgicas se entrelazan ¥ encuentran su
plenc sentido en la promesa de la venida del reino de Dies, y en la venida del hijo del
hombre (Dan 7; Mc 1, 14-15; 8, 38; 9, 1).

2.4 La promesa de la venida del reine de Dios

La promesa de la venida abre el proceso histdrico hacia su dimension de future. Y este

dinarnismo activo de la proximidad del reine o del mundo nueve de la vida, de la libertad

358 Gotrwald, N K., Teclogia biblica o seciologie Mblica?, CLAR, Medellin, 1986, pp. 22-35.
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v de la solidaridad, esta en la unidn de trascendencia y de inmanencia gue acontece en la
comunicacién de la vida v de la presencia de Dios en &l obrar humano {cfr. Jn 14, 3y 21).
¥ de esta manera la hermenéutica percibe la unidad de la promesa en los dos
Testamentos, a partir de la praxis de liberacion de los pobres y de la praxis mesianica de
Jess de Nazaret, €l cual realiza su misién de hijo del hombre asumiendo la praxis
liberadora del siervo de Yahvé (cfr. Mc 10, 43]. Esta unidad de promesa gpunta hacia la

unidad y novedad del proceso hermenéutice.®®

2.5 La letra v el espiritn de In vida

El problema hermenéutico llega a su punte algidc cuande se percibe que consiste en
interpretar el contenido y el sentide de la mision de la Palabra encarnada en Jesis de
Nazaret. En otras palabras, la hermenéutica es Interpretacion y anuncio del evangelio. Y

este es, &l mismo tiempo, el testamento de su praxis-liberadora v el anuncio de su venida.

2.5.1 El dizamismo del evangelic

En estos tltimos afios la hermenéutica de la teologia de la Hberacitn tlamd la atencidn
sobre la importancia del evangelic de Marcos, por varias razones, Es el evangelio gue se
estructura como anuncio del camine y, por tanto, se presta para profundizar el gje de la
praxis cristiana que esta en el seguimiento de Jesis.®7 Posibilita, al mismo tiempo,
comprender la tarea hermenéutica en su esencia mas profunda: interpretacién de la
praxis histérice de Jests y anuncio de su venida. Las categorias estructurales que dan la

unidad a este evangelio son las categorias fundamentales de la hermenéutica,

Ya es conocide gue Marcos inauguré el gé€nero narrativo como evangelio. En el
uso profano, sevangelior tenia una connotacién de propaganda politica imperial. Pero
poseia también el sentide escateldgico del anuncic de la venida del reino de Dios (Nah 2,
1; Is 52, 7 ss). Marcos usa la segunda alternativa para mostrar que la transformacion de
la historia estd en la praxis y en la promesa de la venida de Jesis, Puesto que &} libera del
poder de Satanas, comunica €l Espiritu, trae el reino de Dios y suscita la nueva praxis de
sus seguidores. El evangelio es, por tanto, ¢l anuncio de la venida de Jesls que continga
al frente del camino de los discipulos, en el correr de la historia (Mc 1, 1; 1, 14; 8, 35; 10,

29; 13, 10; 14, 9). La narrativa tiene la funcién de suscitar el acte de fe en el mesias yla

2% Generalmente se piden ejemplos practicos de hermenéunca del Exodo, de los profetas, del mervo de Yahvé, de
las bienaventuranzas, del juicto final, del Apocahpsis, etc. Eaperamos indicar en nuestra exposicion alguncs
principios hermensuticos que harén mas clarcs esos textos en $U mensaje de liberacidn de los pobres.

357 Gorgulho, &, «El seguimiento de Jestas EB 2 (1984), pp. 25-37.
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praxis nueva del seguimiento de Jests. Este anuncio se hace en el dinamismo organico de

cinco etapas baslcas:

-La novedad: El evangelio es ¢l anuncio de gque Jesls de Nazaret es la novedad
plena gue viene para liberar la historia. Viene para comunicar el Espiritu y Hberar del
poder de Satanis. Su misidon, como Hijo y Santo de Dios, es la practica que libera de la
situacion de opresion y de desintegracién evocada por la realidad de! «espiritu impuros,
fruto del sistema econodmica, politico vy religiose cristalizado en el sistema del templo v de
la ley. Y de esta forma realiza las promesas contenidas en los profetas y en la ley. Esie es

el dinamismo de la primera unidad en Me 1.

-El conflicte: La novedad introduce la crisis definitiva. Provoca la resistencia y el
rechazo de los grupes dominantes del vigjo sistema del templo v de la ley. Este conflicto
muestra la opcién fundamental de Jesls, la revelacion del Dios de vida y su poder de hijo
del hombre. Este conflicto llevara a Jesds a la muerte de cruz, e indica cdmo ¢l hijo del
hombre trasciende y condena el sistema que lo condena a muerte. Por tanto, el evangelio
es don y llamada que provoca la decision, el cambic v da una nueva identidad a sus

seguidores. Este es ¢l sentido de 1as cinco controversias en Mc 2-3, 6.

-El discernimiento: El centro del evangelio es el discernimiento. Es la posibilidad
de «comprenders y de «entenders el sentido del mensaje y de la practica de Jests. El abieto
de discermimiento se va manifestando en un crescendo de totalidad. Se trata de discernir
vy de «comprender» al Espiritu que opera en su practica; el proyecto del reino de Dios
revelado en las parabolas; los signos que manifiestan su poder y suscitan uaa réspuesta
a la pregunta «quién es este hombre?s v el significado de su practica mesianica gue
retine al nuevo pueblo de Dios compuesto por judios y por gentiles, en la realizacién de Ia

nueva alianza. Tal es el dinamismo unitario del gran conjunte de Mc 3, 7-8, 26.

-La nueva praxis: El discernimiento suscita una nueva practica del seguimiento
de Jests en el camino de la cruz. La estructura de este camine estd marcada por los tres
anuncios de la pasién y de la resurreccién. Estos ires anuncios sirven para marcar el
dinamismo de la marcha que se desenvielve en siete etapas, en Cuyo centro estd la praxis
liberadora del hijo del hombre-siervo de Yahvé. Esta nueva praxis es la vida en 1z fuerza
del Espiritu. La confesion de Pedro reconociende a JesQis como mesias es el iniclo v la
base para la conversién y la vida nueva que se realizan en la practica del camino para la
transformacién del ofo, de las manos y de los ples delanie de ios pequefios. En esia

practica se da la Iiberacion del viejo sistema del templo, v se abre la perspectiva de futuro:
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la esperanza de la venida del hijo del hombre y la perspectiva que orienta v sostiene la
marcha de la historia, en la fuerza del Espiritu gue es dade para que los discipules
puedan anunciar ¥ testunoniar el evangelio en el tiempo antes del fin. Este seguimiento se
da por medio del discernimiento v de la decisidn por la novedad, o por el paso de la vida
segin la ley a ia vida en el Espiritu que acontece en la opcion por los pobres. Y da la
identidad caracteristica de los seguidores del camino. Este es el dinamismo fuertemente
estructurado del conjunto de Mc 8, 27-13, 36.

~La victeria de la vida: La narracion de la pasion y de la resurreccién constituye
el sentido altimo de este dinamisme. La muerte es vencida por la vida de aquel que muere
en la cruz. Jesls vence a la muerte y esté vivo. El va a continuar abriendo el camino a los
discipulos. Y la fe en el Resucitado es una Hlamada a la esperanza en su venida: Mc 14-

16, 8, 9-20.
2.5.2 La letra v of espivitu

Este dinamismo del evangelio permite situar de modo adecuado el problema
hermenéutico y comprender por gué ¢l texto debe estar en funcién de la praxls histérica.
El evangelio consignado en la letra es ¢l {estamento de la praxis liberadora de Jesus de
Nazaret, que, a su vez, es la base del anuncie de la venida de Jesus y del don del Espiritu
del reino de Dios en la historia. El evangelio es la fuerza de la Palabra gue opera en la luz
v en la fuerza del Espiritu que viene por la misidn de Jests y continlia operando en la
nueva praxis del seguimiento de los discipulos. El evangelio no es letra, sino una nueva

praxis en la fuerza del Espiritu.

A este respecto es preciso recordar la teclogia de Santo Tomés de Aquino sobre la
ley nueva {ST 1-2 g. 106). En ella encontramos los principios basicos para la practica de
la hermenéutica en el contexto de la liberacién de los pobres: el evangelio es don del
Espiritu para los que creen en Jesucristo, Hijo de Dios, muerto y resucitado que viene a
habitar ¥ comunicar su vida a quienes lo siguen en a practica de la justicia y del amor.
La hermenéutica establece la relacidn entre la letra y el espiritu, que es el contenido
principal del evangelic. Es discernimiento de la venida que acontece en el obrar humano

por 1a fuerza del Espiritu Santo,

La interpretacion es comprension del camino o de ta praxis saivadora v liberadora
de Jesus de Nazaret {Mc 10, 45). Esta praxis se inserta en el dinamismo de la praxis de

los pobres en su lucha por la justicia del reino de Dios o de la vida del pueblo que el Dios



177

de la vida quiere. La praxis de Jesis como siervo de Yahvé (Is 53) es continuacién y
plenitud de la liberzcion de log pobres. También aqui debemos recordar la explicacién de
santo Tomas, que establece esta continuidad al afirmar que el contenide redentor del acte

iz estéd dentrp del dinamismoe mas amplio de la lucha por la justicia:

«Estd claro gue todo aguel que, constituido en gracia, sufre por la
justicia, merece la salvacién, conforme a Mt 5, 10: «Bienaventurados los
que sufren persecucidn por causa de la justician.®®

El acto de Jests en la cruz, culminacién y plenitud de su praxis historica, es
acto de amor ¥ de entrega de su vida en la lucha por la justicia del reino de Dios; v como
tal es fuente de gracia vy de Hberacién para todos los que creen en él. Comunica por este
acto el Espintu de la vida y de la libertad. El problema de la hermenéutica estd en
plantear la cruz como lugar feoldgico fundamental, ya que el lugar tecldgico de donde
breta todo es la cruz de Cristo aconteciende en la historfa latinoamericana, y la
percepcion de que la vida y el Espiritu sélo dimanan de la cruz asumida en el amor y en
la tucha por la justicia del reino de Dios. Esta es la razdén por la gque <os pobres que
mueren antes de tiempe» deben cuestionar y renovar nuestros principios hermenéutices y

su aplicacion en la explicaciéon y en el anuncio de la palabra del Dics de la vida.

Asi se comprende gue el evangelic sea, primariamente, el dor infuso del propio
Espiritu Sante; y, secundariamente, una ley escrita, un texto. El texto existe en funcidn
de la historia, de la vida v de la lbertad, o del Espiritu Santo que es reveladeo y
comunicado en plenitud. La esencia del evangelio no estd en la letra, Esta en eI’eSpiritu
que da vida y justifica u orienta la praxis en la direccién de la praxis y de la venida de
Jesus. De ghi la relacion existente entre el texto y la historia, y la funcién del fexto como

documento de la fe. De hecho los textos biblicos son:

Decumentoes de fe y preceptos gue han de ordenar los actos humanos. En
cuanto ial, 1a ley nueva no justifica. De ahi que el Apostol diga: “La letra
mata, mientras que el espiritu da vida” {2 Cor 3, 6) ¥ Agustin expone en
su libro De Spirtu et littera, que por letra se entiende cualquier escritura,
ncluso la relativa a los preceptos morales como los que contiene el
evangelio. De ahi, que hasta 1a letra del evangelio mataria si no la sanase
la gracia de la fe.359

358 3T 3 q. 48, art. 1.
3% 5T 1-2 q, 108, art. 2.
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2.5.3 Bl discernimiento del Espiritu

El proceso de interpretacién de la teologia de la liberacién comienza y retorna
constantemente hacia la practica de los pobres, La lectura popular devolvié la palabra a
los pobres. Produjo una fermentacion de concientizacién v de experiencia del Espiritu en
las luchas populares. Dio fruto en la lucha v la entrega de varios martires, cuya vida fue
una interpretacién practica, hasta las Ultunas consecuencias, del espiritu de las
bienaventuranzas (Mt 5, 10). La opcion por los pobres renovd la vida de las Iglesias, v la

evangelizacion fue su dinamismo renovador.

Nacid una nueva reflexién scbre la espiritualidad de la lberacién: una
espiritualidad de la vida, de la liberacion de los idolos de la muerte y de la carne, en la
perspectiva paulina. El espiritu solidario con el pueblo hace percibir que el eje de esta
espiritualidad estd en la sabiduria que planta su tienda en medio de la union y de las
luchas de los pobres. Puede decirse que la teologia de la liberacion, en estos tltimos afios,

se ha vuelto explicitamente una teologia del espiritu de vida y de libertad.%0

Ademads, en el plano del analisis hermenéutico, hay que destacar el progrese y la
madurez del uso de las mediaciones sociales de analisis. La comprensién de la realidad
del «feticher en el dinamismo de ja sociedad, marcd un nuevo inicio para la reflexion. La
teologia tiene la tarea de discernir entre el «fetiche» y el «Espiritu». De esta manera, el acto
teolégico es un acto de discernimiento o de apropiacion espiritual tanto del texto como de
la praxis para penetrar mas a fondo tanto en los mecanismos de muerte y de dominacién
como en la fuerza de la resurreccion v de la vida plena del pueblo de Dios en el munde. 31
La hermenéutica es un discernimiento de las armas ideoldgicas de la muerte y una

busqueda de la fuerza del Espiritu de la vida (cfr. 1 Jn 4.

0 Véage Araya, V., Bl Dics de los pobres, Paulinas, San José, 1983, pp. 2235-233 {con bibliografia mmportante
para ei problema hermendéutico); Comblin, J., El Espiritu Santo y la liberacion, Salterrae, Barcelona, 1987,

%1 Véase Hinkelammert, F., Las armas iddeoldgieas de la muerte, DEI, San José, 1977; Hinkelammert, F.,
Demorrooe y totabtarisme, DEL, San Joed, 1987, pp, 257-273.



172

CONCLUSIONES

Hemos dicho al inicio de nuestro estudio que sdlo puede surgir una hermenéutica cuando
resulta seguro que las imagenes del mundo no son simples duplicaciones de ia realidad
tal como es, sing que representan interpretaciones pragmaticas, es decir, implicitas en

nuestra relacién hablante con el mundo.

En nuestros dias constatamos que el uso actual la palabra «hermenéuticas
resulta ser extremadamente borrosa ¢ imprecisa. Conceptos como hermenéutica,

significacién, explicacion, exégesis o interpretacion se usan a menudo como sinénimos.

En funcién de una delimitacién terminologica nos parecio conveniente definir el
concepto de hermenéutica de una manera mas precisa y entenderlo en primer lugar como

una teeria de la interpretacién.

Para algunos tenia que ser una doctrina del arte dei tratamiento de textos, es
decir, una instruccion metodelégica con reglas principalmente de caracter técmico-
nermativo. En esta acepcién con la teoria se queria ensefiar come habia que interpretar

para excluir lo gratuito del universeo de la traduccion.

Para otros la hermenéutica tenia que renunciar a esta tarea técnica para adoptar
1a forma mas amplia de un andlisis filoséfico o fenomenolégico del hecho originario del
interpretar ¢ del comprender. En su variante fenomenoidgica parece que la hermenéutica
ya no enseha como se debe interpretar, sing que se ocupa de cémo se interpreta de
hecho. Por tante, las dos vertientes fundamentales de la hermenéutica son la normativa y

metodica ¥ la fenomenologica.

La interpretacitn sblo entra en juege cuando se guiers hacer comprensible un
sentido extrafio o percibido como extrafio. Interpretar es aqui hacer comprensible o
traducir sentidos extrafios en comprensibles (no necesariamente en sentides familiares,

puesto que también lo no familiar como {al puede hacerse accesible a la comprension).

A este procese de interpretacion se dedica la teoria hermenéutica. Puede parecer
secundario si se lo considera sélo como un pequefic componenie de la experiencia
humana, pero adguiere una relevancia universal cuando nos damos cuenta de que todas
las accicnes humanas tienen comoe base un cierto procese de hacerse comprensibles,

aunque sdlo fuese a modo de una meta lejana.
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Dijimos también que una historia rigurosa de la hermenéutica ha de volver a sus
origenes «provinciales» para asegurarse de la comprension de si misma. De interés para el
descubrimiento de su arqueologia es la circunstancia de que hubo ciertos tiempos de
bisagra de la hermenéutica, en cierto moedo épocas de conmutaciédn en las que el

problema de la interpretacién se volvid més urgente.

En nuestro recorrido histdorico vimos que en la filosofiz postaristotélica se
desarrollé una teoria de la interpretacién alegdrica de los mitos que se habian vuelio
extrafios ¥ obscenos pars someterlos a una evaluacion racionalizadora que volvid a
actualizar sus significados extrafios. Para el temprano medievo en general la
interpretacién debia ocupar un lugar preferente, ya que todos lo conocimientos se

basaban en la exégesis de las Sagradas Escrituras y de los autores de la antigliedad.

En la época de la Reforma, la norma de la sola scriptura modifico la
hermenéutica medieval, o que significé un nueve impulso para la reflexion hermenéutica.
Por esta razén a menudo se situd su comienzo en esta época, como lo hizo, por ejemplo
Dilthey. Sin embargo, nes llamé la atencién que los tratados heimenéuticos que surgieron
durante Ia Reforma en reilacion cor las controversias con la ortedoxia catélica estan
plagadas de reglas procedentes de la patristica, de moedo que esta época de bisagra o
incluso del nacimiento de la hermenéutica resulia de hecho mucho menos revolucionaria

de lo que supone la historiografia de la hermenéutica vinculada a la teclogia protestante.

Durante el siglo XVII aparecieron muchas hermenéuticas o docirinas generales
de la interpretacidon hoy casi olvidadas, que seguian al espiritu racionslista en su
propdsito de ofrecer reglas metodicas para la averiguaciéon del verdadero sentido de los

textos.

Vimos mas adelante gue bajo ¢l estimule de la "segunda reveolucion copernicana”
de ¥ant, que oforgaba a la subjetividad un nueveo y constitutivo papel en el proceso del
conocimiente, el romanticismo efectué una nueva ruptura, aunque €sta se limité
inicialmente a elaborar unas reglas subjetivistas de la teoriz de la interpretacién, aunqgue
también en este caso se trataba en buena medida de modificaciones de modelos mas

antiguos.

El impulso subjetivador de la critica kantiana hizo surgir hacia finales del sigio

XIX el desafio del historicismo, que significé una confrontacién radical z iz teoria
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hermenéutica con el problema relativamente nuevo de la cobjetividad de las ciencizas de
espiritu, puesto que la sugeria el auge de las ciencias de la naturaleza. Autores como
Boeckh, Dilthey y Droysen insistieron en la necesidad de complementar la critica
kantiana con una critica de la razdn histérica. El futuro de la hermenéutica parecia haber

encontrado asi su lugar en la metodologia de las ciencias del espiritu.

Fue justamente el procesoe de enajenacién causado por la obsesién por la
metodologia v la teoria del conocimiento en la filosofiz lo que llevd a Heidegger a
universalizar v radicalizar la hermenéutica. El «dar a entenders, que habia sido desde
siempre la motivacién de los esfiterzos de 1a hermenéutica, dejé de ser un epifendmenc at
margen de las ciencias vinculadas al texto para convertirse en el existencial fundamental
de un ente sometido al tiempo que, en funcién de su ser, se ocupaba de este ser mismo.
Hasta Gadamer y Habermas este ha seguide siendo el horizonte de una hermenéutica

convertida irrevocablernente en flosotfica.

Segln la propia definicion de Schlelermacher «interpretar es un arte, un arte
cuyas reglas no pueden ser elaboradas mas que a partir de una formula positiva; esta
consiste en una reconstruccién histérica {0 comparativa] e intuifive (0 adivinatoria),

obyetiva y subjetiva del discurse o texto estudiadon.

De ahi que lo més importante para realizar una auténtica interpretacion es
poseer una comprension adivinatoria, ¢s decir, capacidad de sentir-con, de compenetrarse,
sin-tonizar, entrar en ia vida de una perscna a guien queremos comprender eir suUs
escritos. En otras palabras, se trata de una especie de intuicién global, ne puramente

intelectiva, sino cordial y afectiva.

También vimos que la comprension adivinatoria debe ir acompafiada de otro tipo
de comprension Hamada comparativa, que trabaja con toda la variedad de noticias, datos
positivos de caracter histérico, gramaticel, etc. El resultado final y feliz de la tarea
hermenéutica depende del empleo y de la combinacién de los dos tipos de comprension: el
adivinatorio v el comparativo, los cuales se influyen reciprocamente de modo que resulta

una especie de circulo hermenéutico .

W. Dilthey continia vy profundiza el horizonte abierte per Schleiermacher. Dilthey
distingue entre ciencias naturales y ciencias del espiritu: las primeras siguen ¢l método de
la explicacion (eridarer: explicar), las segundas el de la comprensidn {verstchern:

comprender]. «Nosotros expiicamos la naturaleza, pero comprendemos la vida espirituals,
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escribe Dilthey; «interpretar las huellas de una presencia humana escondida en los

escritos constituye el centro del arte de comprender».

Asi pues, Dilthey encuentra en la comprensién el método apropiado a las clencias
humanas ¢ histéricas (ciencias del espiritu) y por medio de la comprensidn da un estatuto
al conccimiento del espiritu. Lo que caracteriza la vida del espiritu es que lieva en si
misma una forma embrional del saber, v la vida misma se eéncarga de expresar esa su
secreta conciencia consiguandola espontaneamente a las manifestaciones del arte y de la
cultura. A estas se dirige la comprensién v 1o hace para pedirles la inteligencia de la vida.
La hermenéutica es por lo tanto «a ciencia y el arte de captar las expresiones de la vida

fiiadas por escriton,

M. Heidegger radicaliza la intuicion de Dilthey sobre la inmanencia del conocer
en la vide. El hecho de que la vida del espiritu es comprension, funda la posibilidad no
sblo de las ciencias historicas sino también de la ciencias naturales. Con Heidegger la
comprensién se instala en la misma base de la existencia humana como tal: ser hombre

significa comprender.

Para Heidegger «la comprension es el ser existencial del poder-ser propio del
estar {Dasein) mismo y estd hecha de tal manera que este ser revela a si mismo cfmeo
estan las cosas a propodsito del ser que le es propior. En otras palabras Heidegger nos

guiere dectr que ser hombre significa comprender.

£l planteamientoc heideggeriano, ademés de aportar un incremento decisivo a la
twotal radicacidén histdrica y ontolégica del acto hermenettico, entrafia su mayor nevedad
en ia atribucitn de un papel decisivo g la conexién entre interpretar y proyectar: ¥ par
tanto con las categorias de futuro y de decisidn. Desde esta perspectiva interpretar ne
coincide simplemente con la recuperacion de un significado expreso en el pasado, sino
que viene a configurarse estructuralmente comoe anticipacian existencial de un significado
queride: la actualizacién hermenéutica del significado es por io tanto a un mismo tiempo

recuperacion v anticipacién.

Sin embargo, la reflexién hermenéutica de Heidegger no se detiene alli. En los
escritos posteriores a Sein und Zeit, especialmente los del altimo periodo, y mas ain en
Unteruegs zur Sprache del afio 1959, la interpretacién ya no se sitiia bajo el signo de la
analitica existencial, sino bajo el signo de la ontologia del lenguaje. Volviendo a la
insiancia originaria de refundar une ontolegie, Heidegger busca en el hombre el origen del

ser v lo descubre en el lenguaje. E1 hombre-Dasein descubre, dice Heidegger, el gran
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milagre ontelogico, ve que en tormno a si «no esta [a nada, sino que estan los serese. ¢Como
los descubre? No porque, mediante una reflexion racional, llegue hastz la sustancia
metafisica subyacente a las cosas que ve; al contrario, es el ser el que sale al encuentro
del hombre-Dasein, s¢ entrega a €l, se le revela, vy asi se realiza el acontecimiento del ser.
E1 ser lama al hombre, lo interpela; €l hombre lo oye, lo escucha, lo descifra. El Dasein
es el unico existente con capacidad de captar los seres de su entorno, es la antena que

recibe los reclamos del ser. El hombre es el Pastor del ser, y el lenguaje es la casa del ser.

H.G. Gadamer, discipulo de Heidegger, en su Wahrheil und Methode del ario
1960 y en la linea de Heidegger, clabora una hermenéutica como ontologia del y desde el
lenguaje. Su influjo en la «Nueva Hermenéutica» de E. Fuchs y G. Ebeling serd alin mas

definitiva,

El hombre, dice Gadamer, no es Unicamente un proyectado hacia posibilidades
futuras {como dice ¢l primer Heidegger), sino que ademés ha nacido de un pasado. Ei no
solo va hacia..., sino que viene de... Este origen del ser-hombre reviste para Gadamer un
significade hermenéutico particular, ya que en virtud de este origen la pre-Comprension
se nuire de una tradicisn y de las tradiciones: No llegamos a. la realidad a fravés de un
conocimiento de tipe inmediato, como pretende el empirismo. La comprobacién de
cualquier cosa presupone un sujeto v tode sijetc un contexto histérico., A partir de aqui
Gadamer llega a una nueva valoracion de los conceptos de tradicion y de auforidad, no ¢n
cuante implican sumisién o renuncia a la propia razon, sino en cuanto permiten una
precomprension, y, consiguientemente, la comprensién, sea por el pasado histérico

{tradicion), sea por la mayor capacidad de vision o de juicio (autoridad).

Escribe Gadamer -y éste es sy principic hermenéutico-: «La comprension no se
entiende tante como accién de un sujeto, cullanto como el insertarse en lo vive de un
proceso de transmisidn histérica, en el que pasade y presente continuamente se
sintetizans. Asi el tlempo, que separa el pasade del presente, «no €8 ante todo un abismo
gue debemos salvar porgue separa y aleja, sino que &l confrario es en realidad el
fundamento gue hace posible el acceso, en el que ¢l presente hunde sus raices: y la
distancia temporal «ito ¢s alge que deba ser superado {...); en reatidad por el contrario, se
trata de reconocer en la distancia temporal una positive y productiva posibilidad de
comprension. Esta distancia no es un abismo abierto ante nosoiros, sino que esté lenc
por la continuidad de la transmisién y de la tradicién, en cuya luz se nos muestra todo
aquello que es objeto de comunicacién historicas.
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La comprensién reviste necesariamente, para Gadamer, la forma del lenguaje,
que es €l agente mediador de la experiencia hermenéutica. Al lenguaje le toca unir los
herizontes, realizar la sintesis perenne entre €] horizonte del pasado (el del texto y de la
fradicién que lo conserva) ¥y el horizonte del presente {el del intérprete con su
precomprension). Pero el lenguaje esta ligade al didlogo y consecuentemente a la
dialéctica entre pregunta v respuesia. Con un texio podemos y debemos abric un
«didlogon €l nos «hablar, responide a nuestras preguntas y €l mismo nos hace preguntas.
El didlogo entre el texto y el intérprete, atin siendo interminable, problemético y
renovable, puede decirse acabado y cuando los interlocutores legan a la verdad de las
cosas ¥ ésta los une en una nueva forma de comunién. Hablando en términos biblices, el
encuentro con €l texto puede v debe conducir a la metanoia, es decir, a un cambio de la
mentalidad, a un nuevo y mejor conochmniento de si mismo y a una comunidn de

experiencia con aquel y con lo que esta detras del texto.

La hermenéutica filosofica del segundo Heidegger y de Gadamer vimos que
servird de base, en ¢l campo biblico-teolagico, a la «Nueva Hermenéutica» de la teclogia

protestante.

Vimos también gue la interpretacién de la Biblia comienza en la misma Biblia,
bien en el Antiguo Testamento {AT) —los libros posteriores interpretan a los anteriores-
bien en el Nuevo Testamento {NT). La interpretacion o relectura dentro del AT se realiza
por medio de glosas, de cambios de palabras, de vinculaciones redaccionales de oréculos
originalmente distintos, gue se relacionan para explicarse mutuamente; también se hace
a veces agrupando en un solo libre a diferentes autores (como en [saias vy Zacarias} o &
través de referencias explicitas {Daniel igterpreta los setenta afios de Jeremias como
setenta septenarios de afics: Dan 9,24ss; Jer 25,12; 28,100 Un ejempic clasico de
reinterpretacion es Is 14,24-26, gue originalmente era un oracule contra Asiria, dos siglos
mas tarde fue adaptado contra Babilonia, luego se extendid a todes los enemiges de

Israel, hasta llegar a asumir dimesiones escatolégico-mesianicas en el targum.

El principios que guia semejante relectura es que “la palabra de Dics permanece
para siempre” ¥ no se agota en la circunstancia contingente de los tiempos del profeta. El
Salmo 2, por ¢jemplo, que era quiza en su origen un poema de corte escrito con ocasién
de Ia coronacion de un rey de Juda, se sigue recitando también en el destierro, cuando ya
no hay rey, astmiendo un significado mesianico que aparecera claramente en los Salmos
de Salomdn (17,26). De esta forma algunos pasajes casi llegan a perder la paternidad del

escritos para asumir la del lector de Iz sinagoga que lee ¢ interpreta el texto tras la
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provocacién de los acontecimientos histérices, que asumen la funcidén de principio

hermenéutico.

Tras haher descrito la trayectoria de la hermenéutica filoséfica moderna vimos
sus repercusiones en la hermenéutica biblico-teolégica dentro del campo protestante y del

catélico.

Por la parte catdlica: hay una acentuacian unilateral del caracter intelectual de la
fe, que no habia permitido a los tedlogos poner de relieve suficientemente el caracter
también existencial de Libre opcién frente a la Palabra de Dios y la Gracia; el retraso con
que el catolicismo ha integrado a su exégesis la critica literaria ¢ histdrica le hizo estar al
margen; la congelacion de los tedloges en la problematica escoldstica les ha hecho muy

dificil €l didlogo con las flosofias contemporaneas.

Por la parte protestante: la filosofia deista y atea del 8. XVIII, que acabd por negar
el mismo principio de la religion Revelada; la critica hterario-histérica del s. XIX que,
aplicada a la Bibla con evidentes extrapolaciones (el método critico transformado en
sistema explicativo, basado en premisas filoséfico-tedlogicas ajenas al métedo), no sdlo
poria en cuestion el origen literario de las fuentes biblicas ¥ su valer histérico, sine que
acabé por conducir & una reinterpretacion radical y destructora de Ia religién de Istael y

del Cristianismo primitive, con la exclusion de! Sobrenatural y de la Revelacion histérica.

Todo esto provoctd en el campeo catélico una actitud prevalentemente negativa de
defensa apologética v un retraso en e¢i didloge entre exégesis-teologias y €l ’tournanr
cultural, constituido por el movimiento critico en todas sus formas. Paséd a primer planc
corno lo mds urgente, la defensa de los dogmas contra el Protestantismo y la defensa de Ia
historicidad de la Biblia contra el Racionalisme. Un clima més sereno y constructivo,
fundamental para poder conjugar una lectura de fe de 1a Palabra de Dics con los métodos
precisos de la critica literario-histérica y con los interrogantes planteados a la
proclamacion de la fe por las diversas corrientes de la filosofia contemporinea, estaba
todavia lejos. Habia gue esperar a la Divine Afflante Spiritu de Pio XII del afio 1943 para
que la exégesis y la hermenéutica biblica en el campo catélico encontraran confianza e
iniciativas propias, que mas tarde habian de ser confirmadas y promovidas por la
Instruccidn Santa Mater Eeclesia sobre la verdad de los Evangelios, promulgada por la
Pontificia Comision Biblica el afio 1964, durante el Concilio Vaticano II (1962-1965).



i86

Ese es el contexto donde surge la hermenéutica teoldgica latincamericana como
la hermenéutica de la Teologia de la iberacién, La «teclogia politicar y las varias steclogias
de la liberacién», que han ocupado a catédiicos y protestantes después del Concilio
Vaticano 1. Se les puede entender en la linea del Congcilio Vaticano II: la Constitucion
pastoral Gaudium ef spes (1965) pusc ya las premisas para una steologia politica de la
liberacion v de la salvacidns, de acuerdo con la dimension histérico-salvifica del mensaje
del AT y del NT, y €n consonancia con las Enciclicas Mater et Magistra (1961} ¥ Pacem in
terrs (1963) de Juan XTI

La «teologia de la esperanzar y la «teologia (¢ las teologias) de la liberaciéns han
provecado indudablemente una ulterior revolucidn hermenéutica para quien pretende |
acceder a la Biblia con las demandas urgentes y dramaéaticas provocadas por la historia

presente que prepara la historia del mafnana.

La interpretaciéon de un texte depende siempre de la mentalidad y de las
preocupaciones de sus lectores, Es, pues, inevitable gue los exegetas adopten en sus
trabajos puntos de vista nuevos, pues el lugar social, historico, sexual, racial, geografico,

etc., condiciona la lectura. e interpretacion de la realidad.

Vimos qgue el surgimiento de Ia iteologia de la liberacién, y su respectiva
hermenéutica critica, en América latina responde principalmente a dos condiciones: el

escandalo de la pobreza y la profundidad de la fe del pueblo.

La teologia de la liberacion y su respectiva hermenéutica se hace = p’ar’tir del
Iugar social de los empobrecidos, asumiendo su causa y tomando parte en sus luchas.
Toda teologia se hace a partir de algdn lugar predominante, inciuida ia que pretende ser
universal y oficial. A lo largo de la historia de la iglesia fueron distintos y legitimos los
lugares desde donde se hicieron las distintas apropiaciones de Iz verdad religiosa, que en
si es inagotable, Hoy se ha ¢laborado la teologia latincamericana desde este otro lugar:

junto a los pobres y desde dentro de sus luches, animadas e iluminadas por 1a fe eclesial.

La teologia de la lberacién comprende elementos cuyo valor es indadable para
un hombre de fe: €l seniddo profundo de la presencia de Dios que salva; la insistencia
sobre la dimensién comunitaria de la fe; la urgencia de una praxis liberadora enraizada
en ia justicia y en el amor; una relecturs de la Biplia que busca hacer de la palabra de
Dios la luz y el alimento dei pueblo de Dios, ¢n medio de sus luchas y de sus esperanzas.

Asi subraya la plena actualidad del texto inspirade.
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Los pobres leen la Biblia en una situacién de sufrimientc v de dominacién
econdmica, politica, social, sexual, racial v geogréfica. No ¢s una lectura tedrica ni una
bisgueda de idezs. Es una cuestidn de vida o muerte, de libertad o dominacion. Buscan
en la Biblia la verdad que los libere, luz para analizar la socledad y sus estructuras de
violencia, fuerza que sustente su resistenciz ¥ su lacha por un mundo nueve de vida, de
libertad v de solidaridad. Los pobres creen y confian en la palabra de la Biblia como luz y

fuerza de su luchs de Iberacién.

La Biblia se lce no s6lo como una historia del pasade, sino también vy scbre todo
como espejo de la histora que acontece hoy en la vida del pueblo. Reaparece aqui, de
manera nueva, ia visién de los Padres gque hablaban de «leirar y «espiritu». Se acentia la
actualidad de la palabra de Dios.

El objetivo principal de la lectura no es interpretar la Biblig, sino interpretar la
vida con la ayuda de la Biblia. Se desvia asi €l gje de interpretacion. Los pobres leen la
Biblia a partir de su situacidn de oprimides. Esto les permite descubrir la fuerza del
sentido que los exegetas no descubren, e incluso encubren con un aparato cientifico y con
lz ideclogia que domina su explicacion. La lucha de los pobres revela el fondo del
dinamisme de la sociedad y del procese histérico. Los pohres se presentan como la clave

hermenéutica de la interpretaciéon de la vida y de la Biblia.

El pueblo de los pobres no hace una lectura neutra. Es bisgueda de justicia, de
liheracidn y de vida; blsqueda de salida de la situacién de opresion, de empobre;;imiento
y de dominacion politica y cultural. Hacen, por lo tanto, una lectura comprometida y al
servicic de la liberacién. La lectura cientifica pretende ser «objetiva» y condicion
determinante para cualguier otro tipo de lectura. Pero los pobres han mostrado que no
existe lectura objetiva a no ser aguelia que se sita dentro del objetive de la palabra de

Dios y que contribuye concretamente a alcanzar esie «objetivos.

Asi, la tarea de la hermenéutica consiste en comprender la Biblia como el
testamento que registra e indica el lugar y la forma de la venida y de la presencia de Dios
en la historia. Para entender la funcién de la hermenéutica es preciso, por tanto,
comprender qué es la revelacién ¥y cdmo acontece la venida de Dics en la historia, o la
nueva manera de Dios de existir en la vida y en la accién libre de los hombres. Se hace,
por tante, necesario penetrar en la realidad de la misidn de las personas divinas que

acontece ¢n la gracia. La hermenéutica aparece, asi, como el discernimiento de la Palabra



188

gue viene y comunica el Espiritu de vida y de amor en la practica histérica de liberacion de

los pobres.

La tarea de la hermenéutica consiste en discernir en la Biblia el testimonio de
aquellos creyentes, nuesires padres en la fe, que encontraron en su historia ai Dios de la
vida. Este testimonio es indispensable para discernir en nuestra historia Ia palabrz del

Dios, de Jesucriste que comunica el Espiritu de vida y de amor.

Por tanto, es necesario poseer un criterio seguro de discernimiento. Este se
encuenira en la practica histérica de liberacién de los pobres. La Biblia es el testamento
que registra y revela el lugar y la manera de ia venida de Dios para formar su pueblo, De
ahi que 1z interpretacién consista en el discernrmento del sentido de texto biblico a partic
de la memoria de la liberacién de los pobres y de la promesa de la venida del reino de

Dios.

La hermenéutica de la teologia de la liberacion hizo grandes progresos cuande
comenzé z desarroliar sus virtualidades de la percepcion de la Biblia como memoria de
los pobres tanto en su origen histérico como también en cuanto clave hermenéutica

principal de su sentido v de su desarrollo histérico.

La memoria de la liberacion de los pobres es signo profético y escatoldgico que
permite penetrar en ¢l dinamismo de la histeria de la formacién del spueblos. Permite
entonces comprender el objetivo de la historia de la revelacion. Es el eriterioc para percibir
la manera nueva del Dios de vida en la qgue Dios existe v se comunica' en los
aconiecimientos histdénicos (LG 9). La memoria de los pobres es el testimonio del acto a
través del cual se da el paso de ia dominacion de la muerte a la vida nueva en la libertad
y en la vida. La liberacién constituye la vida sociat del pueblo. De ahi la importancia de la
realidad «pueblor para ia hermenéutica de la teologia de 1a liberacion,

En efecto, «pueblo» es un sujeto histdrico que supera la dominacion y establece
lazos igualitarios de comunicacién, de unién y de piena realizacidén de vida. La vida dei
pueblo es un don de Dies, y la historia de la reveiacién es la consolidacion de ese don. ¥
la Biblia muestra ei proceso de la formacion del pueblo de Dios a partir de la liberacién de
los pobres. El surgimiento del pueblo de los pobres crea unea historia que cuestiona e
influye en la historiz de las dominaciones y de los dominadores. La Biblia es el

testamento de esa historia de los pobres.
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La hermenéutica es, por tanto, &l discermimiento de la memoria de los pobres
como origen de los textos v presentacion de los acontecimientos y estructuras de la

sociedad.

Todas las mediaciones (psicolégica, antropolégica, politice, linglisticajen la
nermenéutica de teoldgica latinoamericana apunian hacia un prisma de liberacién, La
mediaciéon sociolégica del dinamismo del modo de produccidn fributario esclavista,
pretende abarcar la totalidad de las relaciones sociales, El modo de produccién es, en
efecto, la totalidad de las relacione sociales a partir del trabajo que se estratifica en los

niveles de la economin, de la politica y de la ideologia.

La lectura de las condiciones materiales v de las causas ccondmicas y politicas
del hecho religioso llevan a penetrar en el sentido mas profundo que estas realidades
vehiculan v manifiestan. Sin embarge, una nueva lectura econémica y politica no explica
la totalidad de la vida del pueble. Es necesario Hegar 2l nivel profético del «conocer a Dios»
en la practica de la justicia ¥ de la solidaridad. De ahi la importancia que la hermenéutica
de la teclogia de la liberacién dz a los textos proféticos como Bx 22, 21-27; Os 6, 6; Mt 12,
7y Jer 22, 16, v la importancia de la defensa del derecho de los pobres como clave
hermenéutica del procese histdérico social {cir. Prov 22, 22-23; 23, 11; Jn 19, 23).

El problema hermenéutico llega a su punto algido cuando se percibe que consiste
en interpretar el contenido v el sentido de la misién de la Palabra encarnada en Jests de
Nazaret. En otras palabras, la hermenéutica es interpretacion y anuncio del evangelio. Y

este es, al mismo tiempo, €l testamento de su praxis-liberadora y el anuncio de su venida.

El dinamismo de los evangelios permite situar de modo adecuado el problema
hermenéutico y comprender por qué el texto debe estar en funcién de la praxis histdrica.
El evangelio consignado en la letra es el testamento de la praxis liberadora de Jess de
Nazaret, que, 2 su vez, ¢s la base del anuncio de la venida de Jests y det don del Espiritu
del reino de Dios en la historia. Ei evangelio no es letra, sino una nueva praxis en la

fuerza del Espiritu.

La interpretacion es comprension del earnine o de la praxis salvadora y liberadora
de Jests de Nazaret (Mc 10, 45). Esta praxis se inserta en el dinamismo de la praxis de
los pobres en su lucha por la justiciz del reino de Dios o de la vida del pueblo que ¢l Dios
de 1z vida gquiere. La praxis de Jegis como sierve de Vahvé (Is 533} es continuacién y

plenitud de 1z liberacion de los pobres.



150

El proceso de interpretacion de la teclogia de la liberacién comienza y retorna
constantemente hacia ia préctica de los pobres. La lectura popular devolvid la palabra a
los pobres. Preduio una fermentacion de concientizacion v de experiencia del Espiritu en

las luchas populares.

Ademas, en el planc del analisis hermenéutico, hay que destacar el progreso v la
madurez del usc de las mediaciones sociales de anslisis. La comprension de la realidad
del deticher en el dinamismo de la sociedad, marcd un nuevo inicio para la reflexién. La
teologia tiene 1a tarea de discernir entre el «fetiche» ¥ €l «Espiritu». La hermenéutica es un
discernimiento de las armas ideologicas de la muerte ¥ una blsquede de la fuerza del

Espiritu de la vida.

Hemos visto a lo large de nuestra investigacion que el &mbito filosdfico y el
teoldgico tienen un espacic comun de encuentro v coincidencia: la hermenéutica. ¥ que
dicha area del conocer humano es una inherente cualidad del ser humano gue pone de
manifiesto que éste jamas accede inmediatamente a la realidad, sino gue “la vida es un
escenario en ¢l que se negocian las representaciones de las cosas”. Por ellg la inexcusable
necesidad de interpretacion convierte al ser humano en paledgrafo, profeta y pregonero,

que interviene decididamente en la diccidn de la realidad y, por ende, en la suya propia,

Constatamos que los aportes criticos de la hermenéutica filoséfica moderna v
contemporana han side asumides, reinterpretados y por lo tanto recreados de forma
creativa por la perspectiva latinoamericana, que ha venido a ser un terreno fértil :canto en
el ambito teoldgico como en el filoséfico, ambos aspectos desde la perpestiva de la

liberacion.

En el ambito de la hermenéutica latinoamericana, la teclogia de la liberacion nos
ha ensenado que se pueden recrear 10s conceptos modernes de ia reflexién hermenéutica
y hacerlos significatives y simbdlicos para nuestra realidad latinoamericana. Esa reflexion
teologica nos interpela a los filosofos que deseamos interpretar y {ransformar nuestra
realidad a laz luz de nuestra razén critica, nos invita a elabeorar filogdficamente una

hermenéutica de la liberacién.
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