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sobre todas las vicisitudes marginadoras y esclavizantes del acontecer
humano. La relegacion de la dimensién religiosa del Exodo o el olvi-
do de su primacia distorsiona inevitablemente su lectura e interpre-
tacién, poniéndolo a merced de las ideologias.

Cada vez se va viendo mas claro que la Biblia no es una obra
clasica del pasado, como la Iliada de Homero o la Eneida de Virgi-
lio. No se reduce a la historia de Israel ni a su concepcién religiosa
del hombre y del mundo, como tampoco a un recetario de teologia.
Es un libro “Gnico”, que por su caracter divino-humano merece to-
do nuestro respeto y veneracién, al mismo tiempo que la nobleza de
nuestra inteligencia y la adhesion de nuestra voluntad a su Palabra
de vida eterna.
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Lectura de la Sagrada
Escritura “En el Espiritu”

I. de la Poterte S.].

¢Es posible hoy hacer una lectura patristica de la Biblia?

n 1980, la revista “Concilium”, en su seccién sobre el ‘Ecume-

nismo’ dedicaba un cuaderno entero a un argumento muy con-

trovertido y particularmente delicado: “la Biblia en la polémi-
ca de las interpretaciones”!. Ya desde un primer momento proponia
la cuestion fundamental: “¢esta superado el método histdrico-
critico?” Naturalmente la respuesta era negativa. No obstante la for-
ma interrogativa del texto, el autor (que es protestante) pasaba to-
talmente por alto el hecho innegable que, desde hace unos veinte
afios para aca, se van multiplicando las criticas a tal método. Por lo
demas, la misma diversidad de las formas de lectura propuestas en
el cuaderno nos hace ver que el monopolio del método histdrico-
critico para leer la Sagrada Escritura ya no nos satisface.

Para ilustrar en qué estado de incertidumbre se encuentra la
exégesis contemporanea, es suficiente citar dos titulos sugerentes.
En 1974 E. Reffoulé publicaba un estudio que era una especie de
balance “La exégesis en tela de juicio™™; y en el afio siguiente, F.
Dreyfus, en un articulo que tuvo mucha resonancia, contrastaba la

“exégesis de la Sorbona” con la “exégesis en la Iglesia”3,

Es muy importante para el creyente recordar que la verda-
dera interpretacion de la Sagrada Escritura es y sera siempre “exége-

! Concilium 158 (1980).
2 Reffoulé, F. L'exégese en question, en Supplément 111 (1974) 391-423.
3 Dreyfus, F. Exégése en Sorbone, exégése en Eglise, en RB 82 (1975) 321-359.
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sis en la Iglesia”. Tenemos que anotar un hecho muy significativo:
este tipo de exégesis se presenta en la revista “Concilium” de un mo-
do reductor y solamente aparece entre las “cuestiones controverti-
das”: el autor (esta vez un catélico) se muestra critico con el hecho
de que existe la “autoridad de la Iglesia en la interpretacion de la
Escritura” (todavia existe la mentalidad iluministica), y no habla
absolutamente nada del aspecto especifico de la exégesis cristiana y
eclesial. Para medir el contraste de los puntos de vista recordemos lo
que al inicio del 1800 subrayaba de manera luminosa el gran tedlogo
de la Iglesia J.A. Moehler:

“La Escritura debe de interpretarse segin el espiritu, por-
que es la obra del Espiritu Santo; este Espiritu es la Iglesia
de Jesis que nos lo regala, esta Iglesia que ha llegado hasta
nosotros en perfecta continuidad; todo lo que le contradice
debe considerarse erroneo(...) La Escritura debe interpre-
tarse espiritualmente, es decir: que no se puede encontrar
nada que esté en contradiccion con la conviccién de la Igle-
sia (...). Proponer la Escritura segtin la doctrina de la Igle-
sia, nunca se ha considerado un obstaculo’.

En esta presentacion sintética de la historia de la exégesis,
queremos mostrar que la Tradicién antigua, patristica y medieval
ha afirmado siempre que el Gltimo fin de la exégesis cristiana es el de
leer la Escritura “en el Espiritu”, es decir, el de buscar la “inteligen-
cia espiritual”. A continuacion demostraremos que este equilibrio se
rompib al inicio de la época moderna. En la conclusién indicaremos
en qué sentido se orientan los esfuerzos actuales para rehacer, de
acuerdo a unas bases mas criticas, la sintesis cristiana.

I. La sintesis patristica y medieval

Tenemos los trabajos de H. de Lubac acerca de la compren-
sion de la Escritura segn Origenes, Histoire et Esprit (1950) y
cuatro volimenes acera de la Exégese médiévale (1959-1964) que
han permitido descubrir la “comprension espiritual de la Escritura”
como los siglos cristianos la han entendido.® Este interés por la exé-
gesis espiritual ha ido progresivamente desapareciendo en la época
moderna. Tratemos por esto de comprender bien cuil era la verda-
dera intencién de la Tradicién.

* Moehler, JA., L'unité de 'Eglise ou le principe du catholicisme d'aprés Uesprit
des Peres des trois premiers siécles de I'Eglise, Paris 1938, 264-265.
% Lubac, H. de. L’Escriture dans la Tradition, Paris 1966.
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1. La tradicién patristica: la letra y el Espiritu

El principio fundamental que guiaba a los Padres en el mo-
do de leer e interpretar la Biblia era el del Nuevo Testamento: “To-
da la Escritura es til y esta divinamente inspirada” (2Tim 3,16). La
Biblia es obra del Espiritu, el lugar de la presencia y de la accién del
Espiritu; la palabra humana de los escritores biblicos es la Palabra
que Dios mismo nos dirige a nosotros. Precisamente por esto la
Biblia encierra un sentido divino, un sentido mas profundo del solo
histérico y humano; es el sentido de la Sagrada Escritura como Pa-
labra de Dios, el sentido querido por el Espiritu Santo, el sentido es-
piritual. Origenes escribia en el tratado De principizs, que ha
quedado como la exposicion clasica de la interpretacién de los
Padres: “Las Escrituras han sido escritas por la accion del Espiritu
de Dios y ademas del sentido manifiesto, tienen ciertamente otros
sentidos que escapan a la mayoria. Todo lo que en ellas se ha escrito
es al mismo tiempo la figura de ciertos misterios y la imagen de las
realidades divinas” (De Principiss, I, Praef., 8). En plena conformi-
dad con esta tradicién patristica, un obispo oriental, Mons. N.
Edelby, durante el Concilio (5 de Octubre de 1964) observaba res-
pecto a la Constitucién Dez Verbum: “No se puede separar la misién
del Espiritu Santo de la misién del Verbo encarnado(...). El dltimo
objetivo de la exégesis cristiana es la comprensién espiritual de la
Sagrada Escritura a la luz de Cristo resucitado”.®

A partir del influjo de la voz de este representante de las
iglesias de Oriente se introdujo en el texto conciliar esta norma gene-
ral para la lectura cristiana de la Biblia: “La Sagrada Escritura debe
ser leida e interpretada segin el mismo Espéritu con el que ha sido
escrita” (Dei Verbum 12). Como afirmaba A. Mohler, este principio
teolégico era comtnmente aceptado en la Iglesia antigua.

S. Jerénimo, por ejemplo, aludiendo a las desviaciones
doctrinales en la comunidad paulina de los Galatas, escribia’:
“Quienquiera que comprenda la Escritura de un modo diverso al
que exige el Espiritu Santo y con el que ha sido escrita, aunque no se
aleje de la Iglesia, puede ser declarado hereje” (In Gal., 5,19-21).

Este principio tradicional comprende dos aspectos comple-
mentarios, igualmente importantes: uno subjetivo, otro objetivo Se-
gtn el aspecto subjetivo, interpretar la Escritura “en el Espiritu”, es

6 Acta synodalia, III, 4, 306.
7 Este es un texto de S. Jerénimo guc nos manda formalmente al Concilio, a
propdsito del principio citado mas arriba.
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posible solamente a la luz de la fe. Origenes dice que solamente la
Iglesia comprende la Escritura porque la Iglesia “se convierte al Se-
fior”, dentro de la fe; Para la Iglesia, para ella solamente “cae el ve-
lo” (cfr. 2Co 3,16). Para comprender espiritualmente la Escritura,
el creyente debe participar en el movimiento de conversién de la
Iglesia, porque es impensable “que un incrédulo pueda ver la Pa-
labra de Dios” (In Lc., 1). Refiriéndose a otro texto de S. Pablo, S.
Jerénimo explica que solamente el hombre espéritual (Cfr. 1Co 2,15)
puede descubrir a Cristo en los libros divinos (In Gal., 4,24). S. Gre-
‘gorio, el grande doctor de la interioridad cristiana, se expresa del
mismo modo: “Las palabras de Dios no pueden absolutamente com-
prenderse sin su sabiduria; si alguno no ha recibido el Espiritu de
Dios, no puede de ninguna manera penetrar en las palabras de
Dios” (Moralia, XVIII, 39, 60).

Pero no es menos el aspecto objetivo del principio: leer e in-
terpretar la Sagrada Escritura “en el Espiritu en el que fue escrita”.
Precisamente por razon de esta accion del Espiritu Santo en el texto
biblico la Sagrada Escritura se hace Palabra de Dios, que nos revela
el plan salvifico de Dios, la verdad de la salvacién (veritas salutaris).
Los mismos textos de la Sagrada Escritura tienen, por tanto, una di-
mensién interior que no poseen el resto de los escritos profanos;
tiene un “sentido espiritual”, debido a la presencia del Espiritu en la
letra; esto es lo que da a la Sagrada Escritura su profundidad espiri-
tual. Los Santos Padres estaban intimamente convencidos del pro-
fundo misterio de la Escritura: “Mira profunditas eloquiorum
tuorum, escribe S. Agustin en las Confesiones,... mira profunditas,
Deus meus, mira profunditas!” (Conf., XII, 14,17).

Segin Origenes “la verdad de la Palabra de Dios se en-
cuentra escondida bajo la superficie de la letra” (In Lev., 1,1). En su
comentario sobre Mateo, S. Hilario recomienda frecuentemente al
lector el buscar siempre la comprensién interior de los evangelios:
interioris intelligentiae ratio (In Mt., 14,3); en esa comprensién in-
terior se encuentra la “verdad” del Evangelio y de la Escritura. Tam-
bién para S. Jerénimo esta muy claro: “no pensemos que el evange-
lio se encuentra en las palabras de las Escrituras: se encuentra en el
sentido; no en la superficie, sino en el meollo; no en las hojas de las
palabras, sino en la raiz de la comprensién” (In Gal., 1,11). Es nece-
sario por lo tanto buscar “la verdad de la Escritura, su espiritu”.
(Ib., 5,13).

Para explicar la interioridad de la escritura, los Santos
Padres hablan con frecuencia del “misterio”’ escondido en las narra-
ciones biblicas. Acerca del episodio de Job y de Esat (Gen 27, 1-40),
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S. Gregorio explica que, para comprender esta narracién, es necesa-
rio elevarse de la historia al mésterio (In Ez., I, 6,3). De suyo, explica
en otro de sus textos clasicos, “la Escritura sagrada trasciende toda
ciencia y cualquier ensefianza (...) porque, en cierto modo, crece
con el lector (...) porque con una misma palabra, mientras expone
el texto descubre el misterio” (Mor., XX, 1,1). De la misma manera
procede S. Agustin en su comentario a las bodas de Cana (Jn
2,1-11): “Si se han comprendido estas palabras del Evangelio, que
son ciertamente claras, se aclaran todos los misterios que se ocultan
en el milagro del Sefior” (Tract., in Jn., 9,5); pero es preciso expli-
car “lo que se refiere al misterio contenido en este hecho”, especial-
mente cuil es el significado misterioso “del esposo, de la madre de
Jestis y de las mismas bodas: in mysterio” (8,13).

Normalmente al sentido que va mas alld de la letra, los San-
tos Padres lo llaman alegoria (de allos y agoreuein: aniadir todavia al-
go mds). Esta manera de proceder es tan fundamental que M. Simo-
netti ha titulado su reciente libro Letra y/o alegoria (Roma 1985).
Hay que observar la forma dialéctica (y/o) entre “letra” y
“alegoria”: indica una tension. Asi se explica la separaci6n entre las
dos grandes escuelas de exégesis de la antigiiedad: la escuela de
Alejandria y la de Antioquia. La primera (Clemente, Origenes...)
ha pecado por exceso por su tendencia a alegorizar todos los detalles
de las narraciones biblicas; pero la tendencia contraria, la de Antio-
quia, pone todo el acento, quiza de un modo exclusivo, en el sentido
literal e histérico de la biblia y es quiza mas peligroso para la fe. Ci-
temos a este propésito las serias reflexiones de Newman acerca de la
relacién entre alegorismo y ortodoxia: “La escuela de Antioquia,
que habia adoptado la interpretacion literal, fue (...) la metrépolis
de la herejia” (Cfr. el nestorianismo); “lo mismo habia sucedido en
épocas mas lejanas. Los hebreos se acogieron al sentido literal de la
Escritura y, por eso, rechazaron el Evangelio. Los apologetas cris-
tianos probaron su divinidad echando mano del sentido alegdrico
(...). Puede considerarse casi como un hecho histérico que la in-
terpretacién mistica y la ortodoxia o se mantienen unidas o unidas
caen”s,

La tradicién medieval no hari otra cosa sino elaborar ulte-
riormente los principios fundamentales de la exégesis patristica.

8 Essai sur le developpemnt de la doctrine chrétienne (Trad de M. Lacroix), Pa-
ris 1964, 413.
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2. La exégesis medieval: los cuatro sentidos de la Escritura

Es el titulo de la gran obra del P. H. de Lubac ya citada al
inicio. Nos permite constatar que los principios de la hermenéutica
patristica adquieren una forma mas sistematica en el medioevo: la
doctrina clasica de los “cuatro sentidos”. A lo largo de la tradicién
monastica desde Casiano a S. Bernardo, la doctrina de los cuatro
sentidos de la Escritura ha permanecido viva porque estaba anima-
da por el gran principio que provenia de los Padres y, a través de
ellos, del Nuevo Testamento: la presencia del Espiritu en la letra; es
preciso leer e interpretar la Escritura “en el Espiritu”.

Citamos un solo ejemplo: un hermoso texto de Guillermo de
Saint-Thierry, el amigo de S. Bernardo, en su Epistula aurea. Expli-
ca a los monjes que deben hacer la lectio divina “con el espiritu con
el que fueron compuestas las Escrituras; en ese espiritu deben ser
leidas y comprendidas. T no podras penetrar el pensamiento de S.
Pablo hasta que no lo leas con una atencién constante y con un es-
fuerzo asiduo en la meditacion, hasta que no te hayas impregnado
de su espiritu. Nunca entenderas a David, hasta que, con tu propia
experiencia, no te hayas impregnado de los sentimientos de los sal-
mos. Y lo mismo para los demas autores” (Epist. ad fratres de monte
Dei, 121). Se podrian objetar que, muy al contrario de S. Jerénimo,
el autor emplea el término spiritus en sentido psicolégico: no desig-
na aqui el Espiritu Santo, sino el espiritu humano (de Pablo, del lec-
tor y del intérprete de la Biblia). Para Guillermo, como para toda la
mistica cisterciense, el espéritu del lector y del intérprete es aquel
que vive en profunda comunién con el Espiritu de Dios (Cfr. su insis-
tencia en la unitas Speiritus con el Sefior, segin 1Co 6,17): el ha-
gidgrafo, el lector y el intérprete de la S. Escritura comulgan con
una misma experiencia espiritual; en la participacién con el mismo
Espiritu, el creyente debe leer e interpretar la Escritura.

Esta unidad del Espiritu hace también la unidad de los
“cuatro sentidos” de la Escritura. Recordemos el famoso distico con
el cual el medievo fij6 su doctrina en este punto:®

Littera gesta docet, quid credas allegoria
Moralis quid agas, quo tendas anagogia.

La letrz de las narraciones biblicas nos cuenta los “hechos”
de la historia.

? La doctrina de los “cuatro sentidos”, Mélanges Cavallera, Toulouse 1948, 347-
366.
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Los otros tres sentidos, la “alegoria”, el sentido “moral” (1a-
mado también tropologia) y la “anagogia” son simplemente tres ra-
mas en las que se dividen los tres aspectos de la inteligencia espiri-
tual. Intentemos comprender mejor la intencién central de donde
proviene esta doctrina, su unidad vital y su inspiracién profunda.

La alegoria es el objeto mismo de la fe (quid credas); es el
“misterio” que se va descubriendo en la historia porque los hechos
empiricos, como tales, no interesan a los creyentes si no es por su sig-
nificado religioso. Los Padres, ya lo hemos visto, emplean frecuente-
mente el tema del “misterio” para hacernos comprender el sentido
profundo de la historia de la salvacién y de la Escritura. Este empleo
se encuentra en el medievo. Ruperto de Deutz, abad benedictino del
siglo X1II, nos invita a descubrir en la Escritura “pretiosissima Christi
et Ecclesiae mysteria” (In Gn., 6,43). La alegoria cristiana, a dife-
rencia de la de los griegos, no es una narraciéon imaginaria o una
construccion coherente de metéforas; se mantiene siempre como
historia, pero no como una narraciéon de eventos exteriores, sino co-
mo un descubrimiento de su significado escondido; es la “verdad
salvifica” que los hechos contienen y que revela la Escritura. El sen-
tido moral es el sentido del texto para la vida moral religiosa del cris-
tiano; es el sentido de la Escritura para su vida espiritual y para su
conducta exterior (quid agas). La verdadera tropologia debe ser la
prolongacién y la irradiacién de la alegoria en la misma vida del
cristiano; en términos modernos: la moral debe brotar de la fe; la es-
piritualidad debe ser el modo personal de vivir el dogma. la
tropologia, dice H. de Lubac, es “el misterio de Cristo y de la Iglesia
en cuanto se reproduce en el alma y en la vida del creyente” (p. 356).
“Entendida asi, la tropologia sera por excelencia el ‘sentido espiri-
tual’” (p. 857). Finalmente la anagogéa. Es el movimiento hacia el
altimo fin (quo tendas), hacia las realidades celestes y divinas; es la
perspectiva abierta a la vida futura a través de la esperanza. El senti-
do anagoégico es, al mismo tiempo, una anticipacién de la escato-

logia.

Sin embargo seria una equivocacion hablar de una plurali-
dad de sentidos biblicos porque conduciria a la arbitrariedad. De
suyo hay Gnicamente un verdadero “sentido” espiritual en la Escri-
tura, porque solamente en la Escritura hay un Misterio en la diversi-
dad de sus fases. Este misterio es, segiin H. de Lubac, “el de Cristo,
prefigurado o hecho presente en los hechos, interiorizado en el ani-
ma individual, consumado en la gloria” (p. 357).

Pero es cierto que a partir del siglo XIV esta tradicién va
perdiendo progresivamente su savia y se va anquilosando. La doctri-
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na de los cuatro sentidos es hoy un sistema complicado y mecéanico
de alegorizaciones artificiales y estériles. Comienza la decadencia.
Lentamente se van preparando las nuevas orientaciones del siglo
XVIL

II. La ruptura moderna: la exégesis separada

Segtn el analisis del P. Chenu, el pensamiento medieval se
caracterizaba por “una referencia esencial al transcendente por la
cual toda la realidad esta contagiada de un coeficiente religioso;
prevalece la significacion que expresa esta referencia a la explica-
cion que (...) desemboca en la ciencia; la irreductibilidad psicologi-
ca de la significacion con su juego simbéblico, a la explicacion, que
depende de la razén”!?. Los tiempos modernos rompen con esta tra-
dicion medieval: a la admiracién de los hombres ante los secretos de
la naturaleza y ante el misterio de Dios, sigue el conocimiento del in-
dividuo, el afirmarse del yo, la autonomia de la razén; a la con-
templacién de las esencias eternas y de los simbolos sustituye el inte-
rés apasionado por el mundo concreto y por la historia. De todo esto
se sigue, como rhuy bien lo ha visto G. Gusdorf, que uno de los as-
pectos esenciales de la civilizacion del renacimiento consistia en “el

liberarse del control eclesiastico bajo todas sus formas”.!!.

Esta orientacion de la cultura y del pensamiento a partir del
siglo X VI tuvo inevitablemente su contragolpe en la exégesis que re-
sulta una “ciencia”. El método de interpretacién era ya el histérico y
racional. Fue determinante el influjo de Espinoza: ha sido conside-
rado como el iniciador de la critica biblica, como uno de los funda-
dores de la exégesis moderna. La idea dominante del ‘espinozismo’
es la de la inmanencia: todo problema se resuelve con la Gnica ayu-
da de la razén. La ciencia biblica se hace exclusivamente filolégica e
histérica. La exégesis s6lo puede tener aquella regla; debe excluir
cualquier otra dimension, debe ignorar la apertura a la trascenden-
cia, debe prohibirse la ingerencia de la fe. Por esto, como se ha
dicho recientemente, una exégesis radicalmente critica es “metodo-
légicamente atea” (J. Berella).

Este racionalismo triunfé con el iluminismo (la Aufkldrung)
que implicaba el rechazo de toda la tradicién, de toda autoridad y
reivindicaba una autonomia total de la razén. Era la postura de

19 Chenu, M.D., La Théologie au XIle siécle, Paris 1975, 175.
! Gusdorf, G., Les Sciences humaines et la pensée occidentale 11: Les origines
des sciences humazines, Paris 1967, 135.



Kant: “la religion en los limites de la razén”. En este contexto, ob-
viamente, desaparecia todo interés por el sentido espiritual de la
Escritura. Habia pasado la época de los Padres; la rotura epistemo-
légica con la Tradicién era completa. Asi mismo la sola scriptura de
la Reforma favorecia esta tendencia. Ahora sblo se buscaba el senti-
do literal e histérico.

¢Cual era la situaciéon en el siglo XIX? Era el periodo en el
que se perfeccionaba el método histérico, aunque también era el del
impacto creciente del historicismo. B. Croce lo ha definido exacta-
mente: “El historicismo consiste en la afirmacion de que la vida y la
realidad es historia y nada mas que historia”!2. Después del raciona-
lismo del siglo X VIII, este positivismo historicista era una nueva for-
ma de inmanentismo moderno. Este historicismo —y también la
bisqueda histérica en la Biblia de la cual estaba impregnada— era
el producto del iluminismo incrédulo, como lo han demostrado re-
cientemente algunos autores (P.ej. R. Guardini, H. Urs von Baltha-
sar, H.G. Gadamer). La ilusién del historicismo consistia en pensar
que, con la aplicacién de la critica histdrica, es decir, con la elimi-
nacion de los estratos superiores de los evangelios —afiadidos por la
fe, se decia, y por lo tanto tenidos como “miticos” — se descubriria el
cristianismo auténtico, el del “Jests historico”. El tedlogo protestan-
te M. Kdhler reaccion6 fuertemente en su famoso libro de 1892!%: es
necesario distinguir, decia, “el Jesas histérico (historisch)” y el ver-
dadero “Cristo contemporaneo a la historia (geschichtlich), el Cristo
biblico”. Sin embargo, esta separacion no era una solucién. Von
Balthasar observa que “era un manifiesto de la antropologia protes-
tante en general; para los creyentes, el dualismo que brota entre la
historia (Historie) y contemporaneidad (Geschichte) es realmente
tragico”!*. Es la separacion total entre el “Jesas de la historia” y el
“Cristo de la fe”’, que debia influir fuertemente en el estudio biblico
de la cristologia hasta Bultmann y la ‘“Formgeschichte”. Hoy, esta
separacion se presenta con una forma nueva, cuando ciertos eventos
que se encuentran en el fundamento del cristianismo (P. ej. la con-
cepcidn virginal, los milagros de Jesis, la resurreccion) se presentan
como una construccién de la fe pascual: este hecho o el otro, se dice,
no es historico; es un teologoumenon, una expresiéon de la fe de la
comunidad cristiana. Pero si procedemos asi no se llega jamas a la
realidad historica, no encontramos jamaés la figura concreta de Jests.

12 Croce, B., La naissance de l'historisme, en RevMeétMor 44 (1937) 603-621.

'3 Kihler, M., Der sogenannte historische Jesus und der geschichtliche,
biblische Christus, Miinchen, 1961.
14 Balthasar, H.U von., La gloire et la croix, 1. Paris 1965, 451.
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Una tal dicotomia entre historia y fe es semejante a la del
modernismo a principio de siglo. La crisis se debia en parte al hecho
de que la teologia se habia alejado de la exégesis. Surgia asi el
problema que M. Blondel describia en “Historia y dogma”1%: la rela-
cién entre los eventos cristianos (historia de la salvacién) y la verdad
cristiana (los dogmas).

La teologia abstracta que dominaba estaba separada de la
historia; Blondel la llamaba “extrinsecismo”: era indiferente para la
historia de la salvacion y para el camino histérico y concreto de la re-
velacién. La reaccién inicial de Loisy contra este dogmatismo y con-
ceptualismo teolégico era legitima: queria introducir el método his-
tdrico en la teologia. Por desgracia, se fue al extremo opuesto, el del
historicismo; era la tendencia a reducir toda la “historia real” a la
“historia ciencia” en el sentido técnico y critico de la palabra. La
exégesis y la dogmatica se separaban completamente. A este propo-
sito es muy (til recordar las palabras fuertes de M. Eliade, el grande
especialista de la historia de las religiones: “el historicismo como tal
es un producto de la descomposicion del cristianismo; sélo ha podi-
do constituirse en la medida en que habia perdido la fe en la trans-
historicidad del evento historico”!®. De hecho como explicaba un
poco antes: “la grande originalidad de la religiéon judeo-cristiana ha
sido la transfiguracion de la historia en teofania”!’. Esta “transfigu-
racién del evento historico en ierofania se ha realizado sobre todo en
la encarnacion: el divino se escondia en la historia. Por esto, el even-
to histérico de la existencia de Jests es una teofania total”'®,

Estas expresiones de M. Eliade corresponden con lo que en-
sefia la Dez Verbum (n,2) con un lenguaje mas simple: Dios se ha re-
velado en la historia (“con eventos y palabras vinculadas intima-
mente”). Se puede aplicar el dicho ya citado de S. Gregorio: si el
creyente quiere descubrir en la historia la historia de la salvacién y la
divina revelacion, debe “elevarse de la historia al misterio”.

Esta es también la opinion del P. Lagrange que ha trabaja-
do tanto para que se reconociera el método histérico en la Iglesia:
“La fe que profesamos, decia en 1902, depende de una revelacion

1> Blondel, M., Histoire et dogme, Les lacunes philosophiques de I'exégése mo-
derne (1904), repris dans: Les premiers écrits de Maurice Blondel, Paris 1956, 149-
228.

'® Eliade, M., Images et symboles. Essais sur le symbolisme magico-religieux,
Gallimard 1952, 224.

17 Images et symboles, 217.

18 Ibid. 238 ss.
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contenida en la historia y no es posible separarlas completamente” .

Sin embargo, algunos afios mas tarde, al inicio de su comentario
sobre el evangelio de s. Lucas, escribia que su tarea era solamente
buscar “el humilde sentido gramatical”. Después de una larga deca-
dencia de la exégesis catélica, era la tarea més urgente, en una &po-
ca en la cual la crisis modernista todavia era virulenta. Entonces ya
se daba cuenta el P. Lagrange que era necesario un trabajo ulterior;
hubiese querido ver “que algn teélogo diese crédito a aquel estudio
y servirse de &l para penetrar mas alla de la comprensioén de la Pa-
labra de Dios. Non omnia possumus omnes” (p. 11).

Esta integracion de la basqueda histérica y de la interpreta-
cion teoldgica y espiritual de la Escritura es hoy nuestra tarea; de su-
yo la investigacién contemporanea parece que se orienta por este ca-
mino.

III. Hacia un descubrimiento del sentido
espiritual de la escritura.

Podemos ver, por muchos indicios, que la época del raciona-
lismo y del ciencismo historicista estan en decadencia, aunque per-
manezca el clima secularizante. Hay actualmente nuevas necesida-
des. Hoy se buscan, segin P. Ricoeur, los “profetas del sentido”. Es
necesario tomar en cuenta estos deseos para analizar en qué medida
se puede hablar hoy de una nueva investigacién del sentido espiri-
tual de la Escritura.

1. Nuevas formas de leer la Escritura

Al inicio de este articulo haciamos referencia a un cuaderno
de “Concilium” (n. 158) acerca de “la Biblia en el conflicto de las in-
terpretaciones”. Se nos presentaba p.ej.: la lectura materialistica de
la Biblia, la lectura psicoanalista y otras por el estilo.

Nosotros queremos sin embargo abrir un horizonte total-
mente diverso, recordando el enorme trabajo que se ha hecho en
nuestro tiempo y que contin@a siempre, para redescubrir y dar a co-
nocer la exégesis patristica y medieval. No es el momento, cierta-
mente de dar una bibliografia, que podria ser inmensa. Recordemos
tres hechos muy caracteristicos de la cultura contemporanea y que

19 | agrange, M.J., La méthode historique. La critique biblique et I'Eglise, Paris
1903; nouv. édit., 1966, 34.
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se desarrollan en tres paises distintos: en Francia, la publicacién de
la coleccion monumental “Sources chretiennes” con trabajos del
P. H. de Lubac y de otros muchos que dan a conocer, a admirar y a
gustar la forma patristica de leer la Biblia; en Inglaterra, la grande
tradicién de los Congresos de patristica de Oxford( Cfr. “estudios
patristicos”) y los estudios de la patrologia en Italia, la reciente cre-
acién de la asociacion para el estudio de la “Historia de la exégesis
judia y cristiana” y la publicacién de los cuardernos de lectura
biblica Parola, Spirito e Vita®™ en los cuales se nos presentan en cada
uno de ellos un grande tema biblico en los tres tiempos de su de-
sarrollo (AT, NT vy tradicién patristica), para rehacer la unidad
entre Biblia e Iglesia, entre exégesis critica y la interpretacién de la
Tradicion.

E. Bianchi ha analizado muy bien otro evento importante:
durante estos veinte afios del postconcilio los cristianos estan des-
cubriendo “la centralidad de la Palabra de Dios”. Asi comienza el
articulo:

“Después de un secular exilio, la palabra ha encontrado su
centralidad en la vida de la Iglesia catélica: es un hecho in-
negable. Se podria hablar francamente de ‘descubrimiento
de la Palabra de Dios’ por parte de los catélicos que desde
hacia siglos no conocian y no practicaban el contacto directo
con la Escritura(...). Habiendo precedido y preparado el
movimiento litargico, ecuménico y biblico, el concilio Vati-
cano II, de hecho y quiza mas alla de la misma conciencia e
intenciones de los Padres conciliares, ha declarado que el
destierro de la Sagrada Escritura ha terminado” ?',

Asi se explica el interés que ha suscitado un poco por todas
partes las sesiones biblicas, la importancia que tiene hoy la lectura
de la S. Escritura en la liturgia, en los movimientos eclesiales y en los
centros de espiritualidad. Se debe poner de particular relieve el des-
cubrimiento de la lectio divina: reservada anteriormente a los mon-
jes y que hoy se practica con mas frecuencia por los sacerdotes, los
religiosos y los laicos que quieren conocer y comprender mejor la
verdad cristiana. Esta practica corresponde a la propuesta de la
Constitucién conciliar Dez Verbum (n.25) que recomienda vivamen-
te la lectura de la S. Escritura.

20 Edizioni Dehoniane, Bologna (a partir de 1980).
2! Bianchi, E., Le caractére central de la Parole de Dieu, dans I'ouvrage collec-
tif La réception de Vatican II: 1965-1985, Paris 1985, 157-185.
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Justamente aqui nos podemos preguntar si estas nuevas exi-
gencias encuentran un eco entre los exegetas. A nivel de apostolado
biblico, sin duda alguna. Pero la pregunta era si las aspiraciones de
hoy tienen algin influjo en el método de los exegetas. En este punto
la respuesta es muy incierta. En el reciente libro de P. Toinet cons-
tatamos por ejemplo que “al discurso exegético o histdrico-critico,
en su conjunto, se le puede reprochar de clausura” *, que, segin
voces autorizadas, “se ha roto la union entre Biblia e Iglesia”. Plan-
teemos nosotros el problema, conforme a la primera parte de este
articulo: por el principio teolégico analizado anteriormente, el de la
lectura y el de la interpretacion de la S. Escritura “en el Espiritu”,
que era clasico en la Tradicién antigua y que el Vaticano II ha reno-
vado (Dei Verbum 12) ;puede decirse que ha influido en los trabajos
exegéticos de la Iglesia? ¢Se puede hablar de una nueva ‘recepcién’
de este principio después del concilio? Una respuesta sincera y realis-
ta no puede ser sino negativa.

En el parrafo siguiente analizaremos un poco el porqué de
esta situacioén y trataremos de encontrar qué se puede hacer para
obtener una renovada comprensién “espiritual” de la S. Escritura.

2. Exégesis y hermenéutica

a) Esopinién de hoy el considerar que la bisqueda del “sen-
tido espiritual” de la Escritura no forma parte del verdadero trabajo
exegético. Y la razon es clara. Se tiene la conviccién de que este tipo
de investigacién no es suficientemente objetivo, no es “cientifico”. Es
urgente disipar una grave equivocacion. ¢Cual es hoy dia el verdade-
ro estatuto del saber cientifico? Oigamos lo que dice al respecto un
conocido especialista en la materia, J. Ladriere: “sin duda una de
las lecciones que podemos sacar de la evolucién de las ciencias mo-
dernas es que la idea de ciencia no corresponde ya a un Gnico mode-
lo”?. En nuestro tiempo es necesario distinguir diversas categorias
de ciencia, cada una con un tipo especifico de “cienticidad”. Ahora
bien, entre las ciencias del espiritu, hay una nueva categoria: la de
las “ciencias hermenéuticas” que ponen por obra la nocién de “sen-
tido”. La exégesis pertenece indudablemente a esta categoria, que
tiene como tarea interpretar, comprender la S. Escritura, decir cual
es su sentido.

22 Toinet, P., Pour une théologie de 'exégese, Paris 1983, 40.

2 Op. cit. p.

24 Ladriere, ., postface, au livre de T. Tshibangu, La théologie comme science
au XX siecle, Kinshasa 1980, 229-244 (Cfr. p. 230).
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Pero un malentendido tenaz, debido al influjo persistente
del historicismo de los dos siglos pasados, hace que la exégesis sea
exclusivamente una ciencia positiva, filologica e histérica: su papel
consistiria en buscar el origen de los textos, describir su génesis, re-
construir su sentido primitivo en su ambiente original. Se busca la
reconstruccion de los hechos histéricos y literarios, pero no fijan sufi-
cientemente la atencién al sentido de los textos, a todo su sentido,
frecuentemente, los exegetas manifiestan una especie de “incons-
ciencia epistemoldgica”. Mas atin parece que tienen tal vez un cierto
temor a la basqueda del sentido, porque el “sentido” va més alla del
objeto, mas alla de las realidades, implica una precomprension, una
postura del sujeto, una eleccion, una implicacién personal. Esto,
propiamente, forma parte de la interpretacién.

Hoy la exégesis se compara con la hermenéutica, es decir
con el verdadero problema de la verdadera naturaleza de la in-
terpretacion, con el problema del sentido.

b) La filosofia contemporanea de la interpretacién nos en-
sefla acerca de este punto dos cosas.

La primera, analizada por Heidegger (Sein und Zeit, n.32),
nos propone que es necesario distinguir entre la “explicacién” y la
“exposicion” (Darstellung) e “interpretacién” (Auslegung). Esta es
diversa de la anterior porque nos revela algo de escondido, equiva-
lente por tanto a una verdadera ex-plicitacion (Auslegung). In-
terpretar un texto significa sacar a la luz las virtualidades que el tex-
to encierra, explicitar lo implicito. Por eso, como se ha dicho justa-
mente, le leccién de hermenéutica que los tedlogos y exegetas deben
de aprender de Heidegger consiste en los siguiente: invitarles a bus-
car “lo no pensado de la Tradicidén, lo no dicho de la Escritura mis-
ma” (W. Richardson). Lo “no dicho” del texto, obviamente, no
puede ser directamente objeto de una investigacién filoldgica e his-
toérica. Requiere otro tipo de lectura del texto. Asi nos damos cuenta
de la semejanza de tales formulas con el vocabulario patristico acer-
ca del “sentido espiritual” de la Escritura: S. Hilario y S. Gregorio,
ya lo hemos visto, exigen al lector del Evangelio buscar la “inteligibi-
lidad interior”; segiin Origenes el sentido se encuentra “mds alld de
lo que esta escrito”; S. Jerénimo dice que el sentido se descubre “no
en la superficie, sino en el meollo..., en la raiz de la
comprensiéon”..., la verdad se encuentra no en la tierra, sino en el
espiritu de la Escritura”. Segin Gadamer —es la tesis de fondo de
Verdad y Método— seria una ilusién pensar que, con solo el “méto-
do” de las ciencias histdricas, se pueda alcanzar la “verdad” de una
obra.
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Otra enseflanza que nos llega de la hermenéutica contempo-
ranea es el haber mostrado la importancia de la tradicién para la in-
terpretacién, porque precisamente en el desarrollo de la tradici6n se
resaltan las virtualidades de los textos, esta era ya la posicién de M.
Blondel en Historia y dogma, en la cual se denunciaba “las lagunas
filosoficas de la exégesis moderna”. En nuestro tiempo P. Ricoeur y
H.G. Gadamer han insistido sobre este punto. Ricoeur ha mostrado
que la interpretacion tiene una dimension “teleoldgica”, una orien-
tacién hacia el futuro; y Gadamer ha hecho comprender la inge-
nuidad del historicismo porque pensaba poder tratar un evento his-
torico como un objeto. Comprender un hecho humano exige que se
tenga en cuenta la “historia de los efectos” (Wirkungsgeschichte); es
mas, esto mismo forma parte de la historia de los efectos. Se puede
afirmar con G. Steiner: “la interpretacién es lo que da al lenguaje
una vida que va mds alld del momento y del lugar en que se pronun-
ci6 o se escribio?®. Una simple “explicacion” historica o critica no es
todavia una “interpretacién”.

También aqui podemos ilustrar este principio con las in-
tuiciones de los Padres, especialmente de S. Gregorio. En diversas
ocasiones insiste acerca del hecho de que la palabra de Dios posee en
si una verdadera fuerza; por esto “las palabras divinas crecen con
aquel que las lee” (In Ez., 1,7,8). Crece y se enriquece su significado,
por tanto también la comprension que adquieren los creyentes.

Conclusion

Ahora se comprende el titulo de este articulo. La lecturay la
interpretacion de la S. Escritura se hace en el Espiritu.

El subtitulo, formulado como pregunta, exige que se distin-
ga entre la letra y el espiritu de la Escritura. En el estudio del texto
como letra, obviamente no pueden volver los métodos antiguos, que
en gran manera ya han sido sobrepasados, aunque aGn se deba
emplear la exégesis tanto judia como cristiana de no separar la
Biblia de la Tradiciéon. Sin embargo, seria necesario volver a en-
contrar “el modo patristico de leer la Biblia”; debemos leerla en el
espiritu de los Padres. Asi ha procedido la Tradicién antigua. Es lo

% Steiner, G., After Babel. Aspects of Language and Translation, Oxford
1977, 27. Avec P. Ricoeur, on doit parles ici de la dimension “téléologique” de l'in-
terprétation. (En plus de sa dimension “archéologique” et historique).
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que nos recomienda hoy el Concilio Vaticano II (Dei Verbum 12).
Se trata de redescubrir el sentido espiritual de la Escritura: sin sa-
carlo del sentido literal, sino desde su interior, en la profundidad del
texto. El objetivo es el de alcanzar una “penetracién interior del tex-
to, tal y como ha sido escrito para los creyentes y por los creyentes,
que estaban inspirados segtn la experiencia de Dios”%. La exégesis
literal debe profundizarse, abrirse, irradiarse para que pueda llegar
a ser una interpretacion espiritual. S. Pablo habia proporcionado
una regla de oro: “la letra mata, el Espéritu vivifica” (2 Co 3,6) y an-
teriormente el mismo Jess habia dicho: “Las palabras que os he
dicho son Espiritu y son Vida” (Jn 6,63).
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El Exodo Israelita
una Tradicion Hermenéutica
para la Historia Humana

Alberto Ramirez Z.

a liberacién de los esclavos hebreos que salieron de Egipto

constituyd para los judios, desde la antigiiedad, un verdadero

criterio hermenéutico para la historia humana '. El aconteci-
miento dio lugar a una tradicidn que se transmitia de generacién en
generacion, la cual inspiraba la praxis misma histérica del pueblo, a
la vez que mantenia vivas las esperanzas de un futuro ideal. Esta tra-
dicién judia del éxodo puede ser constatada en un namero conside-
rable de testimonios literario, pero también en hechos rituales de
una trascendencia pedagogica impresionante, los cuales hechos
explican a la vez, por lo menos en muchos casos, el ambiente vital de
la literatura pascual (Szts zm Leben).

Para los cristianos el acontecimiento del éxodo también sir-
vid, con toda la tradicién a la cual dio lugar, como criterio herme-
néutico para interpretar la muerte de Jess y para expresar el senti-
do salvifico que, en la historia humana, surgié de dicha muerte.

! El acontecimiento del éxodo es objeto de una narracién literaria compleja,
que aparece en un contexto mayor del libro del Exodo. Los varios capitulos que
tienen que ver con &l han sido objeto a su vez de estudios literarios, sobre la compo-
sicién del texto, asi como historicos estrictamente dichos y teolégicos. Son bien co-
nocidos los estudios de H. Cazelles. Lo ésraelite. Facteurs influengant sa rédaction.
En Dictionaire de la Bible. Supplément V. Paris. 1957. col. 504; los de la escuela es-
candinava sobre la “4thiologische Kultlegende" y con la consideraciéon de que Ex. 1-
15 es un “libretto” de un drama cultual; y por el estilo la opinién de S. Mowinckel.
Die vermeintliche “Passahlegende” Ex. 1-15. En Studia Theologica, cura ordinum
theologicorum Scandinavicorum® (1951). p. 72. Sobre todo esto O. Eissfeldt. Die
Komposition des Exodus 1-12. En Theologische Bldtter 18 (1939). p. 224-233. G.
von Rad. Teologia del Antiguo Testamento 1 (trad. del original alemén). Ed.
Sigueme. Salamanca. 1969.
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