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Exégesis y teologia.
Una perspectiva desde la teologia fundamental

Sergio Silva

FACULTAD DE TEOLOGIA
PONTIFICIA UNIVERSIDAD CATOLICA DE CHILE

En este articulo presento la relacién que, a mi juicio, debe haber entre
la exégesis y la teologia sistemdtica, desde una perspectiva fundamental.
En una primera seccién expongo los fundamentos de la relacién y hago
una evaluacién teoldgica del acercamiento histérico-critico a la Escri-
tura, que ha sido dominante en la exégesis y por lo tanto ha influido
decisivamente en la teologfa sistemdtica. En la segunda seccién presen-
to la hermenéutica biblica de Guardini, como un ejemplo atractivo de
aproximacién teoldgica a la Escritura. En una breve conclusién saco las
consecuencias del camino recorrido.

1. Los FUNDAMENTOS DE LA RELACION ENTRE EXEGESIS Y TEOLOGIA

En mi opinidn, la relacién entre teologia y exégesis hay que entenderla
—y practicarla— sobre la base de dos tesis centrales, una de teologia fun-
damental, la otra de hermenéutica.

a) Una tesis de teologia fundamental

La fe cristiana es apostdlica, lo que significa que depende de la comuni-
dad apostdlica, cuya fe es normativa para la Iglesia postapostélica.

La comunidad apostélica estd constituida por aquellos hermanos y
hermanas que —como se expresa Pedro— «han sido testigos de la resu-
rreccién» y «nos acompanaron [a los Doce] mientras vivia el Sefior Jestis
desde los tiempos en que Juan bautizaba hasta el dia en que se lo llevaron
al cielo» (Hch 1, 21-22). Segtin Pablo, esta comunidad habria estado
constituida por «mds de 500 hermanos» (1Co 15, 6).

Las comunidades fundadas por los miembros de la comunidad apos-
t6lica —que podemos llamar en plural las comunidades apostélicas para di-



48 | Sergio Silva

ferenciarlas de la comunidad apostélica recién descrita— necesitaron una
norma objetiva para dirimir las cuestiones que fueron surgiendo acerca
de la fe, y la encontraron en la Escritura del Antiguo y del Nuevo Testa-
mento, porque reconocieron en sus escritos el kerygma recibido de viva
voz de parte de la comunidad apostélica, y vivido por ella (aunque con
las inevitables fallas humanas)®.

Es verdad que hay una diferencia insalvable entre la comunidad apos-
télica y las comunidades apostdlicas, que consiste en que los miembros
de la primera fueron testigos oculares de Jests. Sin embargo, la dife-
rencia no impide la continuidad fundamental de la fe. Por dos razones
principales. La primera es que los miembros de ambas comunidades han
recibido el Espiritu de Jesds resucitado, sin el cual no se puede creer en
Jests (ver 1Co 12, 3). La segunda es que la comunidad apostélica no
crey6 verdaderamente en Jests hasta que no recibié el Espiritu, lo que
devalda en cierto modo el hecho de haber sido testigos oculares (ver, por
ejemplo, Lc 24, 21; Hch 1, 6).

Podemos concluir con el Concilio, que recoge una tradicién muy
antigua, que la Escritura es «el alma de la sagrada teologia» (DV 24). En
efecto, la teologia es intellectus fidei, estuerzo por comprender la fe, cuya
norma estd en la Escritura. Si se trata de comprender la fe y su norma
que es un escrito, entonces la teologia tiene que plantearse, necesaria-
mente, el tema hermenéutico.

b) Una tesis de hermenéutica

La tesis hermenéutica que propongo se inspira en los desarrollos de Ga-
damer y Ricoeur”. Ricoeur ha mostrado fehacientemente que un texto

1 Ver K. Rauner, Uber die Schriftinspiration (Freiburg — Basel — Wien, 1958)
(Quaestiones Disputatae 1). Traduccidn castellana: Inspiracidn de la Escritura (Bar-
celona 1970) (Quaestiones Disputatae 6).

2 H. G. GApaMER, Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Herme-
neutik. 2. Auflage durch einen Nachtrag erweitert (Tiibingen, J.C.B. Mohr [Paul
Siebeck], 1965). Traduccién castellana: Verdad y Método. Fundamentos de una her-
menéutica filosdfica (Salamanca 1977) (Hermeneia 7). De Paul Ricouer no es fécil
sefialar un texto suyo donde exponga de manera sucinta su teorfa filoséfica sobre la
comprensién. Puede servir como una primera entrada el articulo «Herméneutique
de I'idée de Révélation», en P. Ricoeur — E. Levinas — E. Haurorte — E. CoRNE-
Lis — C. GEFFRE, La révélation (Bruxelles 1977) (Publications des Facultés Univer-
sitaires Saint-Louis 7), 15-54. Traduccién castellana: «Hermenéutica de la idea de
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se independiza, adquiere autonomia, tanto de su autor como de su(s)
destinatario(s) originario(s) y pasa a ser un objeto de comprensién para
cualquier lector competente. En eso difiere de la palabra oral, que per-
tenece siempre a su emisor, que la puede retizar en cualquier momento
del didlogo. La competencia del lector abarca varios niveles, desde el
de la lengua en que estd escrito el texto hasta el nivel de las ideas en él
expresadas, pasando por el de los géneros literarios, el contexto histérico
y cultural, etc. Al tener esta autonomia, el texto objetivo, es decir, tal
como lo tenemos, tiene la prioridad en el proceso de su comprensién e
interpretacion.

Sin embargo, un texto, en su misma objetividad, presenta diversos as-
pectos, que pueden ser objeto de explicacidn cientifica. Antes de entrar
a exponer estos aspectos, me parece necesario aclarar la distincién y la
mutua referencia entre explicar cientifico y comprender hermenéutico
cuando tienen como objeto un texto.

Por un lado, la diferencia. La ciencia, por definicién, nunca puede
captar la totalidad de su objeto porque lo capta desde un punto de vista
particular —definido por sus axiomas, sus conceptos fundamentales, sus
procedimientos de investigacién, la tradicién de la comunidad cientifi-
ca, etc.—, que corta la realidad bajo estudio segin un plano particular,
que dibuja en ese plano una figura que corresponde solo a un aspecto
suyo’. En un momento mds mencionaré algunos aspectos del texto que,
de hecho, han sido objeto de explicacién cientifica. La comprensién
hermenéutica, en cambio, intenta ayudar al intérprete a entrar en el
mundo del texto para habitar en él, desplegando posibilidades suyas
nuevas (Ricoeur). El «<mundo del texto» no es el texto mismo, sino aque-
lla realidad a la cual refiere mediante sus expresiones lingiiisticas; dicho
de otro modo, no es lo denotado por esas expresiones sino lo connotado
por ellas. El lector es invitado por el texto a habitar en su mundo; para
ello requiere del ejercicio de su imaginacién, no solo de su razén. En la
visién de Gadamer, la comprensién hace que el lector capte la verdad
de la cosa (Sache) del texto, aplicindosela personalmente. Al hacer de la

revelacidn», en P. RICOEUR, Fe y Filosofia. Problemas del lenguaje religioso (Buenos

Aires 1990), 159-198.

Esta idea la he desarrollado mds en S. Siva G., ss.cc., «La inagotable realidad.
Ciencia, Filosoffa y Teologfa: mediaciones reciprocas», en Teologia y Vida 33

(1992), 141-149.
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aplicacién el momento clave de la comprensién, Gadamer se apoya en
tres formas tradicionales de hermenéutica: la juridica, la filolégica y la
teoldgica. La diferencia entre explicar y comprender se puede quizd resu-
mir en que la primera intenta que un sujeto neutro y externo se apodere
intelectualmente de un objero puesto delante suyo, a distancia, mientras
que la comprensién intenta —usando la analogfa musical— que el inzér-
prete o lector interprete el tfema que le propone el texto, lo que implica
un cierto grado de fusién con él, de apropiacién personal del tema.

Por otro lado, entre explicacién y comprensién hay mutua referencia.
La explicacién puede contribuir al proceso de comprensién cuando el
lector la concibe como una ayuda para la «fusién de horizontes» que
hace posible captar la verdad del texto aplicindosela a si y su circuns-
tancia (Gadamer), como una ayuda para entrar en el «mundo del texto»
(Ricoeur). Pero puede también impedir la comprensién cuando erige
sus resultados en la tnica explicacién cientifica posible del texto, degra-
dando a la comprensién hermenéutica a mera charlatanerfa. A su vez,
ninguna explicacién de un texto se puede hacer sin una comprensién
minima del texto, al menos sin comprender lo que dicen sus palabras y
sus frases. Asi, entre explicacién y comprensiéon del texto hay una dia-
léctica de mutuo condicionamiento y enriquecimiento. Y no hay atajo
que permita al lector comprender un texto sin la mediacién de algiin
tipo de explicacidn, sea cientifica o no, sea consciente de ella o no, la use
deliberadamente o no; ya el mero saber leer (o el comprender lo que se
escucha) es una primera forma de explicacidn, en cierto modo espontd-
nea, cuyo saber reflejo, cientifico, lo posee el gramdtico.

Volvamos al texto. Si dejamos de lado sus aspectos infraestructurales
(alfabeto, papel, tinta, impresién, etc.) el texto en cuanto tal se presen-
ta, entre otras cosas, como un producto histérico y cultural, un objeto
lingiiistico, el vehiculo de un mensaje en un proceso de comunicacién
—mensaje que en ocasiones reviste la forma de un relato o narracién—,
una obra leida por diversos lectores en diversas circunstancias de la his-
toria. Detengdmonos un momento en estos diversos aspectos del texto.

1) El texto es un producto histérico y cultural. Todo texto es una obra
humana, y por lo tanto estd situado en un horizonte cultural histérico
dado. Solo un texto que transmite pura informacién objetiva, sin nada
propiamente humano, puede quedar fuera de esta afirmacién, al menos
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en cuanto a su contenido, porque en cuanto al proceso de su produccién
es también una obra humana situada. Ademds de este horizonte del tex-
to, en el proceso de comprensién estd implicado el horizonte histérico y
cultural del lector que lo interpreta, porque, como a toda obra humana,
al texto se lo comprende desde el propio horizonte cultural histérico del
intérprete. De ahi el primero de los dos momentos de la comprensién
sefialados por Gadamer: la «fusién de horizontes». Aqui tienen su lugar
dos tipos de explicacién, intimamente vinculados entre si: por un lado,
la explicacién histérico-critica, que busca los referentes del tiempo en
que la obra se escribié, la probable intencién del autor, para reconstruir
(siempre hipotéticamente) el horizonte histérico y cultural del texto, y,
por otro, la explicacién filolégica, que busca determinar el significado
de las palabras del texto en el tiempo en que fue escrito. En el caso de
la Biblia, la exégesis histérico-critica se ha centrado en la explicacién de
estos aspectos.

2) El texto es un «objeto lingiiistico» y, en cuanto tal, estd estructu-
rado en diversos niveles: morfoldgico, sintdctico, semdntico, porque las
lenguas humanas presentan esos niveles estructurales.

De aqui al menos las siguientes explicaciones posibles (muchas ve-
ces necesarias para comprender): La explicacién morfoldgica, necesaria
sobre todo para comprender las lenguas (como el latin, por ejemplo)
que tienen muchas declinaciones y complejas variantes. La explicacién
sintdctica, necesaria para esas lenguas complejas, pero también para cier-
tas épocas del castellano en que los autores buscaron revolver las pala-
bras dentro de la frase. La explicacién semdntica, por ejemplo la que
ha desarrollado desde hace un medio siglo A.]. Greimas, que descubre,
partiendo de cuentos folcléricos, relatos terapéuticos y otros, una doble
estructura en toda narracién: una estructura estdtica y una estructura
dindmica. La estructura estdtica estd conformada por los 6 actuantes
(Sujeto-Objeto, Destinador-Destinatario, Ayudante-Oponente). En la
estructura dindmica, el Sujeto, enviado por el Destinador, pasa por una
prueba calificadora; luego por una serie de pruebas principales en las
que, ayudado por el Ayudante y dificultado por el Oponente, tiene que
lograr realizar el Objeto; para terminar con una prueba glorificadora,
que le permite ser reconocido; si logra superar todas estas pruebas, la
situacién inicial negativa serd revertida en una situacién positiva, para
beneficio de los Destinatarios de su accién.
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3) El texto es un wvehiculo portador de un mensaje en un proceso de
comunicacién. Aqui se sitia la explicacién retdrica, que intenta sacar a
luz qué contenidos quiere comunicar el texto (y, tras ¢l, su autor) al lec-
tor y qué actitudes quiere producir en él; y a qué recurre para lograrlo:
argumentos, golpes emocionales, etc.

4) En el caso de un texto narrativo, se ha desarrollado recientemente
la explicacién narrativa, que distingue entre historia y enunciacién o
entre qué se cuenta y cémo se cuenta’. De aqui que el andlisis narra-
tivo se interese en las diversas maneras en que los narradores pueden
enunciar una misma cosa contada. Para el andlisis narrativo el narrador
narra desde un punto de vista y lo hace seleccionando los elementos de
la historia en virtud de unos determinados intereses y disponiéndolos de
una manera particular. Esto es as{ porque busca comunicar contenidos
y producir en el lector una serie de efectos o respuestas que integran
tanto los diversos niveles de la actividad cognoscitiva humana como el
complejo mundo emocional.

En segundo lugar, el narrador posee una estrategia al contar la histo-
ria, que busca introducir al lector en el mundo del relato. Sin el lector, el
texto no estd completo porque el acto de lectura es un juego estratégico
de previsiones y anticipaciones. Asi, el sentido de un texto se construye
en una relacidn entre texto y lector. En virtud de la estrategia narrativa el
lector no queda abandonado a un caos interpretativo, sino que es guiado
por un cierto camino que el narrador astutamente puede balizar con
sefiales mds o menos explicitas.

Finalmente, en el mundo del texto construido por el narrador hay
ciertas «reglas de verosimilitud» que pueden ser muy distintas a las reglas
de credibilidad de los relatos historiogréficos. Esto significa que el na-
rrador construye un mundo coherente haciendo de la ficcién un mundo
semiaparte del mundo que el lector real experimenta normalmente, de
manera que un signo significa cosas diferentes segtin sea la tela narrativa
en la que se inserta.

5) Un texto es una obra leida a lo largo del tiempo por diversos lectores
en diversas circunstancias personales y culturales; es, por lo tanto, una

* Puede verse la ponencia de M. vaN TREEK, «Acto de lectura y teologfa. Ensayo a

propésito del lector en Génesis 1-3», en la Jornada de la Sociedad Chilena de Teo-
logfa de 2009.
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obra interpretada diversamente. Aqui se situa la explicacién que recoge
la tradicién interpretativa referida a un mismo texto o grupo de textos.

¢) Una evaluacién teoldgica de la exégesis histérico-critica

La exégesis histdrico-critica ha sido en los dltimos siglos la explicacién
cientifica dominante en los estudios biblicos. La Pontificia Comisién
Biblica ha publicado un texto sobre la Interpretacién de la Biblia en la
Iglesia en 1993; en él define los métodos cientificos de explicacién de la
Escritura como «un conjunto de procedimientos cientificos puestos en
accién para explicar los textos»’, y reconoce, ademds del método histéri-
co-critico, los nuevos métodos de andlisis literario, entre los cuales sefia-
la el andlisis retdrico, el narrativo y el semidtico; afirma, finalmente, que
todos estos métodos pueden ser valiosos en la medida en que aporten al
conocimiento de los distintos aspectos del horizonte del texto biblico®.
Ademids de los métodos cientificos, la Pontificia Comisién Biblica acepta
la legitimidad de diversos acercamientos a la Escritura; un acercamiento,
dice, es «una busqueda orientada segin un punto de vista particular’;
menciona tres acercamientos basados en la tradicién —el acercamiento
candnico, el recurso a las tradiciones judfas de interpretacién y el acer-
camiento que recoge la historia de los efectos del texto en sus lectores—,
diversos acercamientos por las ciencias humanas —sociolégico, de antro-
pologfa cultural, sicolégico y sicoanalitico—y el acercamiento contextual
—nombra el liberacionista y el feminista—; termina la enumeracién con
una mencién a la lectura fundamentalista, que rechaza decididamente®.

A mi entender, la exégesis histérico-critica ha hecho un inapreciable
aporte a la teologfa al hacernos tomar conciencia renovada, que ya nun-
ca mds deberfamos olvidar, del cardcter histérico de la autocomunica-
cién (revelacién) de Dios.

Su riesgo ha sido creer que ella es la comprensién cientifica de la
Escritura por antonomasia; al menos, creer que logra la comprensién
cientifica del sentido histérico del texto, es decir, de lo que significé en

5 Ponrriricia CoMisiON BiBLica, La interpretacion de la Biblia en la Iglesia (Santiago
1994) 31.

Pontiricia CoMISION BiBLICA, La interpretacidn de la Biblia en la Iglesia, 32-46.
7 Ponriricia CoMISION BIBLICA, La interpretacién de la Biblia en la Iglesia, 31.

Ponriricia CoMiSION BiBLica, La interpretacidn de la Biblia en la Iglesia, 47-68.
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el momento de su origen. Esta idea estd tanto en el texto de la Pontificia
Comisién Biblica’, por lo demds, tan positivo e interesante, como en
el Jesiis de Nazaret de Joseph Ratzinger (Benedicto XVI). Detrds de
esta idea, me parece, estd el supuesto hermenéutico erréneo de que el
intérprete puede salirse completamente de su propio horizonte cultural
histérico para entrar —por asi decir en estado puro, sin su propio bagaje
cultural— en el horizonte pasado del texto que interpreta.

Un riesgo mds sutil, me parece, es pensar que, dado que la fe cris-
tiana se basa en hechos histéricos, la exégesis y la teologia no pueden
renunciar al método histdrico-critico, como si él tuviese el iinico acceso
posible a los hechos'.

«Toda exégesis de los textos debe ser completada por una “hermenéutica” en el
sentido reciente del término», es decir, que ayude a «franquear la distancia entre el
tiempo de los autores y de los primeros destinatarios de los textos biblicos, y nues-
tra época contempordnea», PONTIFICIA COMISION BfBLICA, La interpretacion de la
Biblia en la Iglesia, 71. Esta afirmacién implica que la exégesis busca el sentido que
tenfan los textos en el tiempo de los autores y de los primeros destinatarios, y que
la hermenéutica explora el sentido que pueden tener para nosotros hoy.

Luego de afirmar que el método histérico es imprescindible para la fe cristiana,
porque ella se basa en hechos realmente acaecidos en la historia que culminan en
la Encarnacién, sefiala sus limites. «Para quien se siente hoy interpelado por la
Biblia, el primer limite consiste en que, por su naturaleza, debe dejar la palabra en
el pasado. En cuanto método histérico, busca los diversos hechos desde el contexto
del tiempo en que se formaron los textos. Intenta conocer y entender con la mayor
exactitud posible el pasado —tal como era en s{ mismo— para descubrir asi lo que el
autor quiso y pudo decir en ese momento, considerando el contexto de su pensa-
miento y los acontecimientos de entonces. En la medida en que el método histérico
es fiel a s{ mismo, no solo debe estudiar la palabra como algo que pertenece al pa-
sado, sino dejarla ademds en el pasado. Puede vislumbrar puntos de contacto con
el presente, semejanzas con la actualidad; puede intentar encontrar aplicaciones
para el presente, pero no puede hacerla actual, “de hoy”, porque ello sobrepasarfa
lo que le es propio. Efectivamente, en la precisién de la explicacién de lo que pasé
reside tanto su fuerza como su limitacién». BENEDICTO XV, Jesiis de Nazaret. Pri-
mera Parte: Desde el Bautismo a la Transfiguracidn (Santiago 2007) 12-13. En estas
palabras el método histérico aparece como un observador absolutamente neutro,
sin punto de vista particular, no contaminado por ningdn presente.

De nuevo cito el Prélogo del Jesiis de Nazaret de Joseph Ratzinger: «Hay que decir,
ante todo, que el método histérico —precisamente por la naturaleza intrinseca de
la teologia y de la fe— es y sigue siendo una dimensién del trabajo exegético a la
que no se puede renunciar. En efecto, para la fe biblica es fundamental referirse a
hechos histéricos reales», BENEDICTO XV, Jesiis de Nazaret. Primera Parte: Desde el
Bautismo a la Transfiguracién, 11.
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El problema no es solo del método histérico-critico. Los demds mé-
todos cientificos actuales de explicacién también pueden convertirse en
ideologfa, si pretenden ser una explicacién total o, peor aun, si preten-
den tener la llave tnica de acceso a la comprensién del sentido de la
Escritura.

Dado que el horizonte de comprensién del intérprete es histérico
y por lo tanto finito, cabe preguntarse si permite captar la verdad del
texto, sobre todo cuando se trata de la Escritura que reconocemos ins-
pirada. El aporte de Guardini en este punto me parece muy iluminador.

2. LA HERMENEUTICA BfBLICA DE (GUARDINI

La hermenéutica biblica de Romano Guardini (la expongo en el apar-
tado «d» de esta seccién) se basa en una hermenéutica general, es decir,
en una teorfa acerca de cémo conocemos la realidad (apartado «b»). Sus
tesis acerca de cdmo conocemos se sustentan a su vez en una idea de
cémo es la realidad (tesis ontolégica) y de cdmo es el ser humano que
conoce (tesis antropoldgica) (apartado «a»)'?. Guardini es consciente de
que su visién de la hermenéutica va a contracorriente de la modernidad
y se hace cargo de esta oposicién (apartado «c»).

a) Los supuestos

La tesis ontoldgica afirma que la realidad no es homogénea, sino que se
presenta como ordenada segin grados que van de menor a mayor nivel
o intensidad de ser, desde lo fisico (inorgdnico, muerto), pasando por
lo vivo, lo siquico (caracterizado por la sensibilidad), hasta llegar a lo
espiritual (que es el nivel propio de la persona humana). En cada uno de
ellos hay diversas cualidades especificas.

12 Esta presentacién se basa fundamentalmente en un texto clave de Guardini para su

hermenéutica biblica: «Sagrada Escritura y ciencia de la fe», en R. Guarpint y otros,
Biblia y ciencia de la fe. Edicidn, traduccion e introduccién de Carlos Granados y Agustin
Giménez (Madrid 2007), 17-66 (Heilige Schrift und Glaubenswissenschaft [1928],
en R. GuarDINt, Waurzeln eines grossen Lebenswerks. Aufsiitze und kleine Schriften,
Band 11, 337-383 (Mainz 2001). Las ideas de Guardini sobre el conocimiento estdn
fuertemente influidas por la filosofifa fenomenoldgica de Max Scheler. Ver ]. REGER,
Die Phiinomenologie als theologisches Erkenntnisprinzip. R. GUARDINI — M. SCHELER.
St. Ottilien, EOS Verlag, 1999 (Dissertationen. Theologische Reihe 82).
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La tesis antropoldgica dice que el ser humano es microcosmos, es de-
cir, tiene en s todos y cada uno de estos diversos niveles de ser de la

realidad.

b) Algunas tesis de hermenéutica general

Para Guardini, conocer no es mero registrar, al modo como funciona
una cdmara fotogrifica, sino apropiarse del objeto. Esto implica que el
objeto conocido activa algo en la interioridad del sujeto que lo conoce,
que hasta ahora no se habia activado. Asf, el conocimiento nuevo trans-
forma al sujeto, porque se autorrealiza de una manera nueva; esta trans-
formacién serd de mayor o menor riqueza, segtin sea el nivel de ser de
lo que ha conocido y la intensidad con que el sujeto se lo ha apropiado.

Por eso es clave que el sujeto se sitde expresa y deliberadamente en
el nivel de realidad del objeto y, en ese nivel, en el de su cualidad espe-
cifica. Esto implica que a la diversidad 4ntica de las cosas corresponde
en el sujeto que conoce una diversidad noética, es decir, de actitud de
conocimiento, de apertura a la realidad por conocer.

De aqui le viene al conocimiento su dimensién ética, en el sentido que
la realidad que se da a conocer exige del sujeto una determinada apertura
a ella; si esta no se da, el conocimiento pierde legitimidad y riqueza. Dicho
de otro modo, el sujeto debe tomar en serio al objeto. De aqui también la
dimensién pedagégica del conocimiento, porque hay que educar y edu-
carse para reconocer adecuadamente estas diferencias en el nivel de ser de
la realidad y para acomodarse noéticamente a ellas. De aqui, también, las
posibles perturbaciones y distorsiones del conocimiento.

Para Guardini es fundamental tomar conciencia de que lo universal
(que se expresa en los conceptos) no agota lo concreto de cada cosa; el
conocimiento es un acto vivo concreto que capta lo universal como pre-
sente en esta cosa concreta.

Finalmente, cuando hay conflictos entre conocimientos verdaderos,
hay que buscar aquel nivel superior desde el cual pueda verse la unidad
entre ambos. En esta propuesta se percibe con claridad la que idea —que
Guardini ha expuesto ampliamente en su unico libro propiamente filo-
séfico’— de que la realidad concreta estd constituida por pares de polos

3 R. GUarDINI, Der Gegensatz. Versuche zu einer Philosophie des Lebendig-Konkreten

(Mainz 21998).
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opuestos en tensién, de manera que tanto el conocimiento de la realidad
como la accién deben respetar esa tensién, sin intentar romperla a favor
de uno de los polos.

c) El problema de la modernidad y su posible superacién

Esta concepcién del conocimiento y de la realidad pone a Guardini en
abierta contradiccién con las ideas dominantes en la modernidad. El es
plenamente consciente de esta contradiccién. De hecho, afirma que la
modernidad desconocié la diversidad éntica y la correspondiente diver-
sidad noética, porque erigié como tinico modo de conocimiento vélido,
es decir, cientifico, el de la Fisica. Por eso, la ciencia moderna ha tratado
de comprender lo vivo como si fuera inorgdnico; y, cuando ha aceptado
que existen niveles superiores al del mundo inorgdnico de la materia, ha
intentado comprender lo siquico como si fuera biolégico, y lo espiritual
como si fuera siquico. Es decir, ha intentado reducir los niveles superio-
res a los inferiores.

Pero Guardini no se contenta con contradecir, también quiere apor-
tar a la superacién de lo que le parece mal en la modernidad. Uno de los
caminos que propone es una consideracién de la obra de arte. En una
conferencia en la Academia de Bellas Artes de Stuttgart en 1947, Guar-
dini expone su idea acerca de «la esencia de la obra de arte»'. Me parece
notable que adelante en ella ideas hermenéuticas que desarrollard 30
afos después Paul Ricoeur, como el mundo del texto, el hombre capaz,
y también la dimensién escatoldgica de la comprensién, que acentuard
Gadamer. Presento las ideas principales de esta conferencia.

El artista trabaja las formas «para potenciar la capacidad de expresién
que tienen y permitir que llegue a ser lo auténtico»”. Es lo que los an-
tiguos llamaban la mimesis, la imitacién de la naturaleza, expresién no
muy feliz, porque hace pensar en realismo y verismo. Pero que hay que
comprender mds profundamente, segin el modelo de «la relacién en que
estd el actor con la figura que ha creado el dramaturgo»'; asi la mimesis
refiere a ese acto mediante el cual el artista pone toda su capacidad a

4" R. GUARDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», en R. GUARDINI, Waurzeln eines grossen

Lebenswerks. Aufsiitze und kleine Schriften, Band 111, 337-383 (Mainz 2002). Las
citas textuales en el texto son traduccién mia.

15> R. GuarpINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 338.

16 R. Guarbpini, «Das Wesen des Kunstwerks», 338.
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disposicién de la esencia y la logra representar. Es lo que hace también la
naturaleza, pero el artista lo hace mejor adn, en la medida en que el ser
humano estd por encima de la naturaleza.

Junto con captar la esencia de la cosa que representa en su obra, el
artista se capta a s{ mismo, porque “al sentir el contacto con el ser de
la cosa, algo se despierta en su propio ser””. De ahi que el ser humano
pueda ser llamado aquel ser «que es capaz de responder a las cosas del
mundo con su ser interior y, en esa respuesta, [es capaz] de realizarse a
si mismo»'8,

Los distintos dmbitos del arte son muy diversos, «pero en dltimo tér-
mino buscan lo mismo: dar una expresién a la unidad del ser del mundo
y del hombre, expresién que esa unidad no tiene en la realidad; y, en esa
expresién, hacer resonar la totalidad de la existencia» (Dasein)".

Si llamamos primer mundo al mundo de la naturaleza y segundo
mundo al que surge del encuentro del hombre con ella, la obra de arte
no pertenece al primero, sino al segundo, y en él tiene un puesto espe-
cial: la obra de arte, aunque esté muy condicionada y sea muy limitada,
«tiene un cardcter de plenitud y de totalidad que la capacita para ser
simbolo de la existencia misma, del universo»®. Toda obra de arte es
«mundana, es un espacio al que se le ha dado forma y se ha llenado de
contenidos de sentido, un espacio en el que se puede entrar mirando,
oyendo, moviéndose. Este espacio estd construido de manera diferente
al de la realidad inmediata»*'. Tiene una cualidad propia: «la cosa y el ser
humano estdn en él abiertos. En el espacio de la existencia cotidiana la
cosa y el ser humano estdn vinculados y ocultos. Lo que de ellos se puede
percibir expresa a la vez que esconde su esencia. El acto del artista, que
ve y representa la esencia, la logra expresar mds plenamente. Lo interior
estd ahora también “fuera”, se ha hecho fenémeno y puede ser contem-
plado; lo exterior estd ahora también “dentro”, es sentido y vivenciado
y puede ser acogido en la propia vivencia. Pero, precisamente por este
acontecimiento, la unidad se hace poderosa, la totalidad se hace presente

17 R. GUARDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 338.
R. Guarpini, «Das Wesen des Kunstwerks», 339.
¥ R. GuaRrDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 347.
R. GuarDpint, «Das Wesen des Kunstwerks», 349.
R. GuarDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 349.
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y se la puede sentir»?. Se ha superado la separacién: las cosas entre si y
el hombre con ellas estdn en una cercanfa que no se da en el mundo in-
mediato. «Por eso, el que contempla la obra de arte, en la medida en que
entra en su mundo y lo hace suyo, puede vivir en la totalidad»*.

De aqui que para captar la obra de arte no se exige solo ver y ofr,
tampoco un mero gozar. «<La obra de arte ante todo abre un espacio
en el que el ser humano puede entrar, en el que puede respirar, mover-
se y entrar en contacto con las cosas y los hombres que han quedado
patentes»*. Pero para ello debe esforzarse; de aqui la hoy urgentisima
tarea de la contemplacién, porque «nos hemos convertido en activis-
tas y estamos orgullosos de ello, cuando en realidad hemos perdido la
préctica de hacer silencio, recogernos, abrirnos, contemplar y acoger en
nosotros las esencias»”. Por eso pocos tienen hoy la relacién adecuada
con la obra de arte, que consiste en «callar, recogerse, entrar, mirar y
escuchar atentamente con el sentido despierto, participar»®. Solo asf se
nos abre el mundo de la obra. Y en este espacio de la obra de arte el que
la contempla experimenta que «algo le pasa a él mismo: cambia de esta-
do. El cerco apretado que rodea su ser se suelta, mds o menos segtin cudn
profundamente entre en la obra de arte, cudn vitalmente la comprenda,
cudn de cerca le concierna. El se vuelve mis claro para si mismo; no
mediante una reflexién tedrica, sino en el sentido de una iluminacién
inmediata. El peso de lo no experimentado de su propio presente se hace
mds ligero. Se hace mds profundamente consciente de la posibilidad de
ser auténtico, puro, pleno, transformado».

La obra de arte, aunque ajena al mundo real, estd involucrada de al-
guna manera en él. Porque «surge del anhelo de esa existencia plena que
no existe, pero que el ser humano, a pesar de todos los desengafios, cree
que debe llegar a darse; esa existencia en la que el ente ha alcanzado su
plena verdad y la realidad ha quedado sometida a las esencias; donde las
cosas estdn en la interioridad del corazén que se ha abierto y el corazén

22

R. GuarDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 349.
2 R. GUARDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 350.
24 R. GUARDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 350.
2 R. GUARDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 350.

26 R. GUARDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 350.

27 R. GuarDpINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 350.
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habla a través de la variedad de las cosas»®®. Por eso, «el arte despliega
anticipadamente algo que adin no existe. No puede decir cémo se llegard
a ello; sin embargo, da una seguridad misteriosamente consoladora de
que llegard a ser»*: la promesa de que asi serd se siente en lo mds hondo
de la propia interioridad.

En dltimo término, la obra de arte recibe su sentido auténtico de
Dios. «La revelacién habla del surgimiento del mundo nuevo a partir
de la destruccién y el juicio»™s; lo que no es posible a partir del mundo
natural. Sabemos que «las cosas no son lo que deberfan ser, pero no
podemos mediante ninguna ciencia ni técnica hacerlas ser, a partir de sf
mismas, lo que deberfan ser»’'. La existencia no da por s{ misma aquello
que se busca. El auténtico adviento debe realmente advenir a nosotros
desde Dios, como el cielo nuevo y la tierra nueva. «El arte habla de esto
nuevo, a menudo sin saber de qué estd hablando»*.

De aqui le viene a la obra de arte su cardcter religioso y «no por conte-
nidos inmediatamente religiosos»*, sino por algo que estd «en la estruc-
tura misma de la obra de arte en cuanto tal: en su apuntar al adviento,
a aquel adviento en cuanto tal, que ya no se puede fundar a partir del
mundo. Toda auténtica obra de arte es por su esencia “escatoldgica” y
remite al mundo, por encima de si mismo, a algo que viene»*. De ahi
que también la relacién auténtica a una obra de arte desemboca en algo
religioso. Lo anterior ha mostrado que «no le hago justicia a una obra de
arte cuando solo la “gozo”, sino cuando hago mio el encuentro del crea-
dor con la cosa, porque entonces entro en el espacio que surge de la obra
de arte y vivo en ese mundo mds puro que ella crea. A medida que lo
contemplo, ese mundo se apodera de mi; en mi mismo es convocado “lo
mejor” y es liberado de las ataduras y de la presién en que lo tiene sujeto
la existencia cotidiana. Por lo mismo, en esa contemplacién barrunto lo
que soy auténticamente y experimento la promesa de que algin dia voy

28 R. GuaRDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 357.

2 R. Guarbpin, «Das Wesen des Kunstwerks», 357.

30 R. GUARDINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 357.

31 R. GuarDpINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 358.

32 R. Guarbpin, «Das Wesen des Kunstwerks», 358.

3 R. GuarDpINI, «Das Wesen des Kunstwerks», 358.
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a poder alcanzarlo. Dicho mds exactamente: algin dia, en el adviento
final, cuando lo auténtico del mundo advenga a él, vendrd también a mi
encuentro mi auténtico ser y se me hard propio»*.

d) Las tesis fundamentales de hermenéutica biblica

Termino esta seccién resefiando muy brevemente las tesis fundamentales
de la hermenéutica biblica de Guardini. Su punto de partida es que el
Nuevo Testamento —pero esta afirmacién vale para toda la Escritura— no
es un texto literario o religioso cualquiera, porque es expresién de una
revelacién, aunque de hecho esta se presente encarnada en un relato hu-
mano histéricamente condicionado, lo que puede provocar un conflicto
que dificulte la interpretacién. Se da aqui, entonces, una polaridad, que
el intérprete debe respetar, entre la revelacién divina y su expresion lite-
raria humana.

Una primera consecuencia es que la actitud cognoscitiva adecuada
ante el texto biblico es la fe, no cabe una objetividad no participante. Y
aunque la fe es don, ella activa, pone en acto, lo mds propio del ser hu-
mano, que, por lo tanto, consciente o inconscientemente, aspira a ella,
la espera desde lo mds hondo de su ser. Ademds, la fe se expresa en actos
humanos, que el creyente debe justificar ante los criterios humanos de
valor.

Por otro lado, debido a que la revelacién se da encarnada en textos
humanos, el conocimiento de fe no suprime ni deja de lado los otros co-
nocimientos, sino que se los subordina jerarquizada y analégicamente.
Aunque en este texto programdtico que he estado presentando, Guardini
no se detiene en analizar cémo se hace en concreto esta subordinacién,
en los muchos escritos que dedicé a explicar y comprender textos de la
Escritura recurre a gran variedad de conocimientos simplemente hu-
manos. Pongo un ejemplo, tomado de su estudio de la figura de Cristo
en los escritos paulinos y jodnicos. Cuando trata acerca del Apocalipsis,
Guardini se pregunta cémo comprender las visiones que se relatan en él.
Descarta explicaciones posibles que se han dado. Por ejemplo, afirmar
que se trata de alegorias, le parece racionalismo, que desconoce que se
trata de imdgenes, y estas no requieren ser pensadas, sino vistas, con-
templadas. Rechaza también el esfuerzo por reducir el significado de las

35 R. GuarbpiIn, «Das Wesen des Kunstwerks», 358-359.
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imdgenes presentes en las visiones a sus posibles origenes histéricos; por
ejemplo, la visién que dice que las copas con incienso son las oraciones
de los santos se explicarfa por asociacién con el culto en que el humo del
incienso asciende hacia Dios; pero este tipo de explicacién solo dice de
ddnde viene el material presente en la visién, no dice cémo ese material
se estructura en ella ni cémo debe ser comprendido. Un poco mds se
acerca, a su entender, el intento de comprenderlas como fibulas, pero
estas son narraciones, no visién de imdgenes. Finalmente, se le abre el
camino de los suefios, porque en ellos las cosas que se presentan no solo
se afirman o narran, sino que se realizan; en el suefio reina el incons-
ciente, que deja fuera de juego tanto al pensamiento critico de la vigilia
como a la voluntad dominadora; y lo que aparece en el sueno no signi-
fica solamente algo, sino que lo es. Sin embargo, Guardini es fiel a sus
principios hermenéuticos, porque identificar las visiones del Apocalipsis
con nuestros suefos implicarfa reducirlas a un nivel inferior: la revela-
cién serfa comprendida como un acontecimiento meramente humano.
Los suenos solo le han abierto un acceso posible a la comprensién de las
visiones, ahora deben retirarse; las visiones tienen estructuras an{micas
semejantes a las del suefio, pero tienen un origen diverso, profético, son
fruto del Espiritu de Dios*.

3. ;QUE CONCLUIR?

En primer lugar, para el te6logo vale el axioma que hemos recordado
al inicio: «La Escritura es el alma de la teologfa», porque ella es, para
siempre, la norma de la fe cristiana. Ahora bien, la Escritura es Palabra
de Dios encarnada en palabra humana, por lo que queda entregada a los
complejos procesos humanos de comprensidn.

En teologia, lo decisivo es comprender el texto de la Escritura tal
como lo tenemos”, porque es el que nos ha transmitido la comunidad
apostdlica; y se trata de comprenderlo sin reducir la comprensién a la
sola palabra humana de los textos escrituristicos, pero a la vez sin saltarse
esa comprension.

% Ver R. GUArDINI, Das Christusbild der paulinischen und jobanneischen Schriften
(Mainz 1987), 209-215.

% Es un texto que tiene que ser revisado criticamente —y, en cierto sentido, recons-

truido— a la luz de los criterios de la critica textual, porque no tenemos los origina-
les firmados por sus autores.
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La comprensién de la Escritura se ve facilitada y enriquecida con los
diversos métodos cientificos de explicacién de la palabra humana de su
texto y con los diversos acercamientos a ella. Todos estos métodos y acer-
camientos estdn marcados por la historicidad propia de todo lo humano,
de modo que podemos afirmar que, as{ como hubo un tiempo pasado
en que adn no existian, es muy probable que habrd un tiempo futuro en
que dejardn de existir. Por lo tanto, ninguno de estos métodos y acer-
camientos puede erigirse en un absoluto. En cada momento, diversos
teblogos dialogardn con diversas explicaciones, lo que contribuird a una
legitima pluralidad teoldgica, quizd dificil de controlar centralmente e
imposible de sintetizar, que es reflejo de nuestra insuperable finitud.

Los exégetas, sea cual sea el método y acercamiento que emplean,
trabajan el texto biblico desde su propio horizonte histérico y cultural,
siempre particular, siempre limitado, de manera que, quieran o no, su
trabajo exegético es una interpretacion del texto, no es nunca una pura
explicacién cientifica de él. Por eso, hacen bien en acoger e integrar la
afirmacién teoldgica sobre el cardcter inspirado de la Escritura, para no
encerrar su interpretacién en los limites que permiten las coordenadas
puramente humanas de su método cientifico, para dejarla abierta a un
posible sentido mayor.

Tanto la teologia como la hermenéutica son esfuerzos por compren-
der un texto. En ambos casos se trabaja con el supuesto de que el texto se
halla trascendido en las tres direcciones del tiempo. En la direccién del
pasado, porque se reconoce que el texto tiene un origen anterior, situado
en un horizonte histérico y cultural distinto del actual; en el caso de la
teologia, este horizonte remonta, verticalmente, hacia Dios mismo, que
ha inspirado la Escritura en los diversos tiempos del origen humano de
sus textos. En la direccién del futuro, el texto estd trascendido por el ca-
rdcter escatolégico que es propio tanto de la Palabra de Dios —que ha de
crear un cielo nuevo y una tierra nueva al fin de los tiempos— como de la
hermenéutica, que reconoce que la verdad de un texto se va desplegando
en la historia de los efectos que produce en sus lectores. Y en la direc-
cién del presente, finalmente, porque la hermenéutica reconoce que la
comprension solo se logra por apropiacién personal del texto, es decir,
con Gadamer, por la aplicacién que hace el lector de la verdad a la que
apunta el texto a su propia vida, o bien, con Ricoeur, porque el lector
habita el mundo del texto y despliega en él sus mejores potencialidades
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humanas; y porque para la teologia, y para la fe antes que ella, la verdad
de la Escritura se hace, en obediencia a Dios, con la libertad de hijos,
de manera que la vida de la fe de las comunidades y particularmente
de los santos —canonizados oficialmente o no— es también realizacién
viva de la Escritura y, por ello, contribuye de manera insuperable a su
interpretacion.

Resumen: El articulo presenta la relacién entre la exégesis y la teologfa sistemdtica
desde una perspectiva fundamental. La primera seccién expone los fundamentos
de la relacién, sobre la base de dos tesis. La primera es de teologia fundamental: la
fe cristiana es “apostdlica’, lo que significa que depende de la comunidad aposts-
lica, cuya fe es normativa para la Iglesia postapostdlica, y esta fe fue “objetivada”
en la Escritura que esa comunidad legé a la Iglesia postapostélica. La segunda tesis
es de hermenéutica, inspirada en la filosoffa de Gadamer y Ricoeur, y subraya a la
vez la distincidn y la mutua referencia entre los procesos de explicacidn cientifica y
de comprensién hermenéutica cuando tienen como objeto un texto. Luego se hace
una evaluacién teoldgica del acercamiento histérico-critico a la Escritura, que ha
sido la explicacién cientifica dominante en la exégesis y por lo tanto ha influido
decisivamente en la teologfa sistemdtica. La segunda seccién presenta la hermenéu-
tica biblica de Guardini, como un ejemplo atractivo de aproximacién teoldgica ala
Escritura. La conclusién saca las consecuencias del camino recorrido.

Palabras clave: Norma de la fe, Escritura, explicacién cientifica, comprensién her-
menéutica, Romano Guardini, pluralismo de métodos.

Abstract: The article presents the relationship between exegesis and systematic
theology from a fundamental perspective. The first section discusses the funda-
mentals of the relationship based on two theses. The first pertains to fundamental
theology: Christian faith is “apostolic”, meaning it depends on the apostolic com-
munity, whose faith is normative for the post-apostolic Church. This faith was
“objectified” in the Scripture bequeathed by such community to the post-apostolic
church. The second thesis pertains to hermeneutics, inspired by the philosophy of
Gadamer and Ricoeur. It emphasizes both the distinction and mutual reference
between the processes of scientific explanation and of hermeneutic understanding
when their object is a text. Then, a theological evaluation of the historical-critical
approach to the Scripture is presented, which has been the dominant scientific
explanation in exegesis and therefore has decisively influenced systematic theolo-
gy. The second section presents Guardini’s biblical hermeneutics as an attractive
example of a theological approach to the Scripture. The conclusion draws the
consequences of the travelled path.

Keywords: Norm of faith, Scripture, scientific explanation, hermeneutic understan-
ding, Romano Guardini, pluralism of methods.



