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La hermenéutica teológica está comprometida hoy en conceptualizar su 
propia racionalidad. Es común a las diversas tendencias teológicas la 
preocupación por acercar su empeño a las formas de pensar, creer, e 
interpretar que el hombre actual considera válidas. 

La confrontación con la llamada "Nueva Hermenéutica" resulta obli
gada si no se quiere permanecer en el interior de estrategias de inmu
nización que impiden el diálogo con la modernidad. El presente trabajo 
posee un interés interdisciplinar y su ámbito viene delimitado por un 
triple objetivo. 

Se tratará en primer lugar de mostrar la significación global y el 
alcance de la renovación del pensamiento hermenéutico, representado 
por la "ontología hermenéutica", que partiendo de Heidegger ha sabido 
conceptualizar los temas filosóficos de la interpretación. 

En segundo lugar mostraremos su capacidad de fecundar la reflexión 
teológica, en referencia a aquella teología que se ha construido direc
tamente sobre ella, a saber, la teología hermenéutica post-bultmaniana. 
Entre esta teología y la filosofía hermenéutica ha habido un movimiento 
real de ósmosis. Si unas veces la teología es la variable dependiente 
de la reflexión de aquélla, otras se presenta como un posible paradigma 
para la experiencia hermenéutica general. 1 

t H. H. Gadamer, Wahrheit und Methode (1960), Tübingen 3 1972. (Citado 
WM), pp. 116, 163-164, 248, 294-295, 313-315, 395-402. Existe traducción española 
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En tercer lugar intento mostrar el esfuerzo teológico realizado en 
el interior de la tradición reformada por superar el positivismo teoló
gico que "constituye el interlocutor único y obligado con quien puede 
y debe carearse toda teología católica de hoy". 2 

De este modo podremos en un posterior artículo mostrar las insu
ficiencias de la "Nueva hermenéutica" desarrollándolas desde el modelo 
teológico que declara pertinente. Aparecerán así las lagunas que presen
ta una obra que ciertamente puede ser reconocida como la expresión 
más cabal de la nueva problemática ontológica. La obra de Gadamer 
ha suscitado una viva reacción desde los principales ámbitos del saber: 
Hirsch, desde la crítica literaria; 2 bi, Betti, desde la historiografía; 3 

Ricouer, desde la filosofía del lenguaje; 4 Coreth, desde la metafísica; 5 

Habermas, desde las ciencias sociales; 6 Pannenberg, desde la teología 
de la historia, 7 son los hitos fundamentales. Sus reservas críticas, ¿son 
o no pertinentes? El análisis que presentamos revalidará unas y exigirá
en otras una posterior conceptualización.

PARTE PRIMERA: EL PROBLEMA HERMENÉUTICO HOY 

El interés hermenéutico capta y cristaliza la visión que nuestra época 
tiene del mundo. Su problemática ha desbordado su propio significado 
adquiriendo un valor programático y representativo de las constelaciones 
de problemas, direcciones y expectativas propias del momento actual. 
Hasta el punto que la palabra "hermenéutica" se ha hecho omnipresente 
e insustituible. 8 Para facilitar la comprensión distinguiremos en primer 
lugar la dimensión hermenéutica de la cuestión hermenéutica. 

aparecida después de la redacción de este trabajo. La traducción que presentamos 
es responsabilidad del autor, confrontada no obstante con la traducción italiana 
a cargo de Vattimo. 

2 A. Fierro, Teología: punto crítico, Pamplona, 1971, p. 504. 
2 bl• E. D. Hirsch, Validity in lnterpretation, New York, 1972. 
3 E. Betti, Teoría generale della interpretazione, 2 vol. Milano, 1955. L'erme

neutica storica e la storicitá dell'intendere, Bari, 1960. 
4 P. Ricreur, "Herméneutique et critique des idéologies", en Démythisation 

et idéologie, Roma, 1973, pp. 25-61. 
5 E. Coreth, Grundfragen der Hermeneutik, Friburg, 1969. 
6 J. Habermas, Zur Logik der Sozialwissenschaften, Frankfurt, 1970.
7 W. Pannenberg, "Hermeneutik und Universalgeschichte·•, en Grundfragen 

systematischer Theologie, Gottingen, 1967. También Wissenschaftstheorie und 
Theologie, Frankfurt, 1973. 

8 R. Lapointe, Les trois dimensions de l'hermeneutique, Paris, 1967, pp. 9-11. 
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Línea
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l. La dimensión hermenéutica

Como dimensión, la hermenéutica mantiene el amplio significado de
interpretación. Allí donde no existe intuición inmediata hay un proceso 
interpretativo. En este sentido, el descubrimiento de la historicidad, de 
las mediaciones cognoscitivas, de los condicionamientos sociales, del 
inconsciente ... , iba a producir una repristinación hermenéutica. 

Incluso en aquellos sectores del saber tradicionalmente más reacios 
a la interpretación, se ha incorporado a su epistemología. Las ciencias 
empíricas son hoy conscientes de que su lenguaje debe ser considerado 
como un lenguaje hermenéutico. La ingenua concepción de la ciencia 
que cree alcanzar los hechos puros ha sido abandonada. No es posible 
separar en el campo científico una parte que sería teórica y revisable, 
y otra parte que sería empírica y perenne. En realidad todo está pe
netrado de mediación teórica, incluso las proposiciones experimentales. 9

La evolución más reciente de las ciencias de la naturaleza muestra 
que lo esencial es la pregunta y la delimitación previa del campo de 
investigación, no la conformidad a una especie de datos previos. No 
se puede a la vez probar simultáneamente todas las partes de un edificio 
teórico. Apelar a la experiencia significa un sondeo efectuado en la 
realidad a partir de la teoría. Hay en consecuencia una circularidad del 
proceso de verificación: el lenguaje es a la vez verifican te y verificado. 10

Pocos historiadores conscientes de los presupuestos de su trabajo 
aceptan hoy aquel principio de oro de la historiografía moderna que 
formuló Scott según el cual "los hechos son sagrados, los juicios libres". 
La historiografía actual sabe bien que el pasado se mueve con nosotros, 
que la selección es imprescindible y que el criterio de elección de las 
llamadas causas reales de la historia es un criterio de naturaleza ideo
lógica. 11

La filosofía, incluso la de vocación más realista, ha introducido la 
tesis de que el ser mismo es una interpretación de la realidad. 12

La dimensión hermenéutica muerde en el lugar donde mayor vigen
cia absoluta existía. Cuando Heidegger propone la filosofía como historia 
reclama la tarea interpretativa como lugar privilegiado de la racionali
dad filosófica. 13 

9 Cf. T. Kuhn, La estructura de las revoluciones científicas (1962), México, 
1971. 

10 Cf. K. Popper, Lógica de la investigación científica (1935), México, 1970. 
11 Cf. D. Antiseri, La filosofía del linguaggio. Metodi, problemi e teoríe, Bres

cia, 1973, pp. 189 s. 
12 Cf. X. Zubiri, Sobre la esencia, Madrid, 1963, pp. 388 s. 
13 Cf. Heidegger, Sein und Zeit (1927), Tübingen, 1949, apart. 6. 
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La teología por su parte reconoce que "su verdadero problema" es 
hermenéutico. La Revelación es eminentemente palabra que se anuncia 
como Palabra y en la proclamación presencializa l a  salvación. El acceso 
a los acontecimientos fundantes se hace a través del lenguaje y la exis
tencia cristiana viene reconocida como "Wort und Antwort". Hasta 
llegar a afirmar que "la teología es coextensiva a la hermenéutica". 14

En consecuencia, las ciencias actuales han declarado· lugar privile
giado de sus respectivos intereses teóricos la dimensión hermenéutica.

2. La cuestión hermenéutica

La dimensión hermenéutica se ha convertido en problema filosófico
cuando ha podido determinar su universalidad. La hermenéutica filosó
fica declara el lenguaje como la constante general de la interpretación. 
Las ciencias naturales, la filosofía, la teología, la historiografía son inter
pretativas porque tienen que ver con el lenguaje. Salvado este mínimo, 
el panorama actual se encuentra sumamente diversificado. 15 

Hay quien concibe la hermenéutica com teoría de la exégesis. Su 
campo sería el análisis de métodos, funciones y principios de la inter
pretación; la exégesis por el contrario se ocuparía del ejercicio concreto 
y práctico de la misma. 

Un segundo sentido homologa la hermenéutica a la metodología filo
lógica. La interpretación se hace depender del análisis gramatical y 
procedimientos técnicos a través de los cuales se descubre la significa
ción (la escuela histórica). 

En tercer lugar, la hermenéutica significa la ciencia de la compren
sión en general. La interpretación no se reduce al texto escrito, sino que 
alcanza toda manifestación que necesite de comprensión. La hermenéu
tica filológica se amplía en hermenéutica general. Pasa a ser el estudio 
de la comprensión misma (Schleiermacher). 

Con la distinción entre ciencias de la naturaleza y ciencias del espí
ritu, la hermenéutica pasa a significar la metodología de las ciencias 
del espíritu. La necesaria presencia del sujeto, su carácter histórico y 
sus procedimientos ideográficos exigen un acceso propio_y distinto de la 

14 Cf. R. Bultmann, "Das Gesprach mit der Philosophie", en Kerigma und 
Mythos III, Hamburg, 1957, p. 51. G. Ebeling, "Hermeneutik", en RGG III, 
Tübingen, 1959, p. 243. J. Robinson, La nuova ermeneutica, Brescia, 1967. J. Mac
quarrie, Gold-Talk. An Examination of the Language and Logic of Theology, 
London, 1967, pp. 147-167. 

15 Cf. R. Palmer, Hermeneutics, Evanston, 1969, pp. 3-45. R. Lapointe, "Pano
rama de l'herméneutique actuelle, en Bulletin de Tlzéologie Biblique 2 (1972), 
pp. 107-156. 
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racionalidad científica natural. La hermenéutica es el método que per
mite comprender las realidades humanas que no son "explicables" ni 
nomotéticas (Dilthey). 

Las críticas que Marx dirigió a la burguesía, Freud a la conciencia 
y Nietzsche a la religión han introducido una sospecha radical contra 
el sentido directo e inmediato, y la necesidad de acceder al sentido 
derivado y oculto. El lenguaje es simbólico y cargado de significaciones 
ocultas. Una dirección de la hermenéutica actual declara la interpreta
ción de los símbolos como la tarea propia de la hermenéutica (Ricoeur). 

Con Heidegger, la hermenéutica pasa a significar la analítica exis
tencial del "Dasein". Y al ver la comprensión como un modo primario· 
de su ser, la hermenéutica adquiere su máxima universalidad, previa 
incluso a la distinción entre las ciencias naturales y las ciencias del espí
ritu. La hermenéutica ya no es una teoría de la interpretación, sino el 
hecho mismo de la interpretación. 

Este último sentido constituye la matriz de la ontología hermenéu
tica. Su cometido será investigar "si de la radicalización ontológica 
realizada por Heidegger se puede construir -como dice Gadamer- una 
hermenéutica histórica". 16 

3. Significado de la ontología hermenéutica

El panorama actual de la reflexión hermenéutica nos permite distin
guir tres niveles que llamaremos hermenéutica técnica, hermenéutica 
filosófica y ontología hermenéutica. 

3.1. El nivel de la hermenéutica técnica 

El interés teórico de la  hermenéutica técnica consiste en establecer 
los principios y las reglas metódicas a las cuales se somete una inter
pretación válida: reglas de crítica textual, reglas de crítica literaria y 
de crítica histórica. 

Una lectura atenta de los tratados de hermenéutica técnica - sea 
cual sea el objeto de su investigación- plantea unas preguntas que en 
el mayor de los casos se dan por resueltas. Veamos alguna cuya pro
blematicidad constituirá el punto de partida de una hermenéutica 
filosófica. 

"La crítica -dice Zimmerman- se ha de construir sobre el fun
damento de principios científicos, y manejarlos con métodos también 
científicos para escapar al riesgo de la subjetividad, con la más limpia 

16 Gadamer, WM, p. 248. 
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intención de objetividad". 17 El ideal interpretativo consiste en alcanzar 
objetividad, lo cual se hace depender del método, y se asegura con la 
exclusión de la subjetividad. ¿Qué significa la objetividad? ¿Es incom
patible con la presencia del sujeto? La verdad de un texto, ¿es reduci
ble a procedimientos técnicos? 

La dificultad se agudiza cuando se reconoce que "el exegeta tiene que 
llevar dentro su porción de artista ... necesita algo más que la ciencia 
y el talento, necesita realizar una obra de creación". 18 La cita es par
ticularmente interesante para ver la problemática que deja sin resolver 
un trabajo meramente técnico. En primer lugar, se contrapone ciencia 
y creación. ¿ Desde qué supuestos es esto justificable? ¿ Qué concepto 
de ciencia hay en el interior de la afirmación? En segundo lugar, la 
labor del sujeto (creación) se entiende como un suplemento que com
pleta la tarea técnica: "el artista estudia las técnicas para poder crear 
de modo completo". La creación se relaciona con la plenitud. ¿En qué 
consiste ese complemento creativo? "Hay que entrar en la sicología 
del autor, discernir lo que quería significar: el sentido no reside en las 
palabras sino en el pensamiento vivo de un hombre". 19 Para la cual 
se aconseja "andar un camino que bajo la guía y orientación histórico
filológica nos introduzca en la realidad que sale a nuestro encuentro 
desde los textos ... Este camino, en la exégesis teológica, es la fe". Ob
sérvese que la hermenéutica técnica necesita incorporar una serie de 
criterios que sobrepasan sus presupuestos declarados. Reconoce así el 
papel del sujeto en la interpretación, el carácter del objeto que impone 
un acceso específico, la preeminencia del pensamiento frente al método, 
la existencia de un texto en el interior de una tradición, la decisión en la 
base del conocimiento ... El tratado de Zimmermann concluye diciendo 
que la interpretacfon no es un informe neutral, sino que "el exegeta 
expresa en ella la comprensión propia de su fe". Es decir, acaba plan
tando un problema estrictamente filosófico. 

3.2. El nivel de la hermenéutica filosófica 

Los problemas subyacentes a la hermenéutica técnica han sido decla
rados objeto directo de reflexión por la filosofía. Las reglas prácticas 
de la exégesis encierran unos presupuestos teóricos cuyo análisis ha ido 
creando un campo del saber que llamaremos hermenéutica filosófica. 

17 H. Zimmermann, Neutestamentliche Methodenlehre. Darstellu11g der histo• 
risch-kritischen Methode, Stuttgart, 1967 (Trad. castellana, Madrid, 1969). 

18 Zimmermann, op. cit., pp. 285-287. 
19 Cazelles-Grelot, "Las reglas de crítica racional", en Introducción a la Biblia 

(1962), Barcelona, 1965, pp. 93-176. 
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A diferencia de la hermenéutica técnica, su interés es esencialmente 
especulativo; sólo indirectamente se subordina a la historia y ofrece 
metodología concreta para la interpretación. El marco teórico de refe• 
rencia está determinado por los siguientes vectores :  

a) El primer parámetro esencial de la hermenéutica filosófica lo
constituye la división del ámbito del saber en ciencias naturales y cien• 
cias del espíritu. La distinción se hace en sede a tres criterios : el ob
jeto, el método y la actitud. El mundo de la naturaleza frente al mundo 
de la libertad, el método nomotético preocupado por alcanzar regulari• 
dades frente al método ideográfico cuyo interés es la singularidad, y 
la actitud comprensiva frente a la actitud explicativa. 

Prescindiendo de las distintas modulaciones que la distinción ha 
adquirido a través de su historia, la hermenéutica se concibe como me
todología de las ciencias del hombre, según método ideográfico y acti
tud comprensora. 

b) La hermenéutica filosófica no se interesa primariamente por la
diversidad de interpretaciones en el interior de las "Geisteswissenschaf• 
ten", sino que su problema es la interpretación en cuanto tal. La inter• 
pretación no es un punto de llegada como lo era en su versión técnica, 
sino un punto de partida. 

El camino histórico hacia la hermenéutica filosófica es el camino del 
reconocimiento de su generalidad. Para ello ha tenido que declarar las 
modalidades de su ejercicio (texto-discurso, sagrado-profano) como 
asuntos accidentales y secundarios. Cuando la hermenéutica técnica se 
desvincula de sus ligaduras teológicas, filológicas, retóricas o gramati
cales y se extiende a todo tipo de discurso humano (en cuanto histórico) 
nace la problemática propia de la hermenéutica filosófica. 

c) La hermenéutica filosófica se une al desarrollo de la filosofía 
moderna como crítica del conocimiento. Le interesan las condiciones 
de posibilidad de la interpretación y los límites de su ejercicio tal como 
han sido determinados especialmente por Kant. El gran iniciador que 
fue Dilthey concibe su tarea en la línea de una extensión del proyecto 
kantiano a las ciencias humanas : ¿ Cómo es posible conocer objetiva
mente la historia? ¿ Qué clase de sujeto requiere? ¿ Qué relación hay 
entre sujeto-objeto? ¿Cómo ha de ser un objeto humano· para poder ser 
entendido? ¿Qué mediaciones requiere la comunicación con una época 
pasada? 

La hermenéutica filosófica recoge así la problemática de la episte
mología clásica. 
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d) La hermenéutica es coextensiva a la comprensión, pero en ningún
caso agota el saber. Existe un saber no hermenéutico. El comprender 
(Verstehen), se refiere propiamente a la fase existencial con especial 
referencia a la significación y a la antropología. Frente a otros métodos, 
la hermenéutica connota la actualización del sentido, la verificación 
histórica y sus presupuestos valorativos. Aun cuando trate del lenguaje, 
lo considera en su aspecto histórico y creacional. La creación artística 
corno producto de una individualidad, que no se atiene a un plantea
miento riguroso y exacto, abre el camino a la hermenéutica, que permite 
alcanzar el centro y la intuición de la obra. Ricoeur puede de este modo 
en confrontación con Levi-Strauss complementar la interpretación es
tructuralista en razón de un momento posterior que él llama "Herme
néutico". 20 Por una parte tendríamos el símbolo como realidad "donnant 
a penser" polivalente y sobredeterminado que necesita de la interpre
tación, por otra tendríamos el lenguaje científico cerrado· y exacto. Esa 
determinada onda de captación que requiere la interpretación es la 
hermenéutica. 

d) La hermenéutica filosófica reconoce en las ciencias del espíritu
una íntima conexión entre sujeto-objeto. En su interior el sujeto posee 
unos derechos irrenunciables, hasta el punto• que el hecho histórico im
plica la presencia del sujeto en cuanto estructura síquica (Diltey) o exige 
una reivindicación del "cogito" (Ricoeur). Del mismo modo, remite a 
una base sustancialmente factual, a unas instancias objetivas, alcanza
bles mediante procedimientos analógicos y metódicos. 

La presencia de ambos polos permite dirimir los conflictos de inter
pretaciones porque es posible reconocer la validez frente a una inter
pretación arbitraria. 21 Desde sus orígenes diltheyanos, la fundamenta
ción de la objetividad propia del conocimiento histórico preocupa a la 
hermenéutica filosófica. 

3.3. El nivel de la ontología hermenéutica 

El punto de partida de la ontología hermenéutica viene dado por 
la constatación de la problematicidad de las tesis de la hermenéutica 
filosófica. Convergen en ella tres direcciones que se encuentran como 
motivos inspiradores del pensamiento de Gadamer. En primer lugar, la 
obra de Heidegger. Su importancia para el nacimiento de la ontología 

20 P. Ricceur, "Symbolique et temporalité", en Ermeneutica e tradizione, Con
venio Castelli, Roma, 1963, pp. 5-31. 

21 P. Ricceur, "Objetivité et subjetivité en histoire", en Histoire et vérité, 
París, 1955, pp. 23-44. 
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hermenéutica está en haber inaugurado una hermenéutica de la facti
cidad, haber reconocido la comprensión como modo originariQ del 
Dasein, haber cuestionado la distinción entre ciencias del espíritu y 
ciencias naturales y haber declarado derivada la distinción sujeto-objeto. 

En segundo lugar la moderna ciencia literaria. La crítica al principio
hermenéutico de la intención del autor, el reconocimiento del sentido 
más allá de lo intentado conscientemente, la autonomía de la obra lite
raria desligada del autor y del lector original, la crítica del sicologismo 
literario, la interpretación como aplicación al momento actual... son 
parámetros de la ontología hermenéutica. 22 

En tercer lugar, los planteamientos de la teología protestante post
bultmaniana. La Biblia como "medium" de Dios, el carácter lingüístico 
del Reino, de la resurrección, de la gracia. El mensaje cristiano es len
guaje, el don de Jesús son sus mismas palabras, la historia es la historia 
de su lenguaje, la cruz supera la muerte en el lenguaje de Dios. Es la 
Palabra quien me interpreta, plantea interrogantes y abre nuevos hori
zontes a la existencia. El hombre es una creación del lenguaje. El len
guaje es un evento más allá de su contenido informativo, que interpela 
a mi responsabilidad. Es el lenguaje quien produce la fe, exige la 
participación y se mide desde el presente. La Biblia es menos un objeto 
de interpretación que un principio interpretativo (Hermeneuticum). 23 

Es fácil observar cómo detrás de cada concepto gadameriano hay un 
principio teológico. Hasta el punto de declarar la teología comq modelo 
paradigmático de toda hermenéutica. 

Los principales vectores que constituyen e l  cuadro teórico de la onto
logía hermenéutica son : 

a) El carácter interpretativo de toda experiencia humana del mundo.
La relación con el mundo está siempre mediatizada por una serie de 
estructuras cuyo "medium" es el lenguaje. La índole valorativa de la 
verdad en Nietzsche, los análisis husserlianos de la Lebenswelt y la ana
lítica existencial de Heidegger son los grandes hitos del camino de este 
descubrimiento en la filosofía contemporánea. Si la experiencia humana 
es interpretativa, la hermenéutica no es una simple dimensión juxta
puesta a otras dimensiones (política, jurídica, social, científica, meta
física . . .  ) sino que es tan amplia como el comprender mismo; sus límites 

22 Cf. H. Lausberg, Handbuch der literarischen Rethorik, München, 1960. 
Wellek-Warren, Teoría literaria, Madrid, 1969. 

2J Cf. E. Fuchs, Zum hermeneutischen Problem in der Theologie, Tübingen, 
1959. G. Ebeling, Das Wesen des christlichen Glaubens, Tübingen, 1960. P. Grech, 
"La nuova Ermeneutica : Fuchs e Ebeling", en Agustinianum 2 (1972), pp. 227-
296. 
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son lQs límites de la comprensión. Su universalidad no inaugura un 
tipo determinado de discursQ, sino que cualifica el modo humano de 
ser-en-el-mundo. 

b) La hermenéutica se sitúa más allá de la distinción entre las 
ciencias humanas y )as ciencias naturales ; es el lugar de convergencia 
de ambas, previo a la distinción que resulta así inadecuada. Si las 
ciencias son obra del hombre, y la interpretación cualifica la situación 
humana en cuanto tal, tanto las ciencias naturales como las ciencias 
del espíritu se mueven en el ámbito hermenéutico vehiculado por el 
lenguaje. 

Los conceptos claves de la hermenéutica filosófica dejan de ser re
levantes y pertinentes. El momento de unidad, previo a la separación 
entre las ciencias, cuestiona en primer lugar la distinción entre com
prender y explicar. En su lugar se debe reconocer un proceso unitario. 
El juicio como lugar de la verdad quedará cuestionado en razón de una 
concepción dialéctico-dialógica. Y la filosofía quedará reducida a 
hermenéutica. 

e) La ontología hermenéutica quiere ser una cuestión estrictamente
filosófica. Su distancia de todo planteamiento metodológico. Aun cuando 
su punto de partida es el análisis de la experiencia historiográfica, su 
intención no es ofrecer una nueva terapia al cQnocimiento histórico, 
sino mostrar su radical insuficiencia. A través de una crítica general 
del modelo positivista e historicista, llegar a la problematicidad radical 
de la propia filosofía. 

d) La hermenéutica es más la ciencia del lenguaje que de la com
prensión. El lenguaje no es un instrumento en función de la compren
sión ni es posible orientarle hacia la psicología ni hacia la antropología. 
El lenguaje es primariamente revelador. El conocimiento y la existencia 
son funciones del lenguaje. Sólo él constituye la variable independiente. 
Tesis fundamental de la ontología hermenéutica será la lingüisticidad 
de lo real. Mundo y lenguaje coexisten. El ser es igualmente lenguaje. 
No se trata de un instrumento de comunicación, o de un signo a des
cifrar en sede a una realidad extralingüística, sino del acontecer del 
ser mismo. 

e) La distinción sujeto-objeto es declarada insuficiente; hay una
absoluta pertenencia del sujeto y del objeto de la interpretación. La dis
tinción ha nacido como consecuencia de un momento histórico domi
nado por la ciencia natural. Antes del acto explícito de conocimiento 
el cognoscente y lo conocidQ se pertenecen mutuamente : lo conocido 
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está dentro del horizonte del cognoscente porque éste a su vez está 
dentro del mundo que lo conocido ce-determina. 

En consecuencia hay un rechazo· de la objetividad como ideal del 
conocimiento histórico y del modelo metódico de las ciencias positivas. 
Todos estos elementos son reductibles a la noción básica de círculo 
hermenéutico. 

Así pues, las tres tesis fundamentales de la ontología hermenéutica 
son: la lingüisticidad de lo real, la universalidad de la hermenéutica y 
el círculo hermenéutico. 

PARTE SEGUNDA : LA SIGNIFICACIÓN DE GADAMER 

Cuando Hans Georg Gadamer publica en el año 1960 su obra funda
mental Wahrheit und Methode, el pensamiento hermenéutico encuentra 
el cuadro teórico de su nueva dirección. Muy pronto se convierte en 
el autor más lúcido, y representativo del período que se ha tipificado 
como "época de la hermenéutica". En Gadamer confluyen las principales 
tendencias del pensamiento actual, y converge una problemática inter
disciplinar que ha convertido su obra en punto obligado de referencia 
de teólogos, críticos literarios, sociólogos, teóricos de la ciencia y 
filósofos. 24 

l. Gadamer en el panorama filosófico actual 

En 1962 -dos años después de la publicación de su obra principal
Wahrheit und Methode- Gadamer dictó una conferencia en París sobre 

24 Hans Georg Gadamer nace en Marburg el 11 de febrero de 1900. Ingresa 
en 1918 en el Colegio de psicología de Breslau estudiando literatura clásica y 
alemana. En 1920 estudia en Marburg con los neo-kantianos (Natorp, Hartmann), 
interesándose particularmente por la historia del arte. En 1922 consigue el docto
rado en filosofía con Natorp. En 1923 sigue en Friburgo un semestre con Hei
degger y Husserl. Estudia filología con Friedlander y frecuenta las lecciones de 
Otto y Bultmann interesándose por la teología dialéctica. En 1928 consigue la 
habilitación en filosofía con Heidegger. Profesor en Marburg desde 1929, y en 
Leipzig en 1938, y en Frankfurt en 1945. Desde 1949 es profesor en Heidelberg. 
Presidente de la "Allgemeine Deutsche Gesellschaft für Philosophie", dirige 
desde 1953 la revista Philosophische Rundschau, los Kant-Studien y Hegel
Studien. En el campo de la investigación histórica destacan sus estudios sobre 
Platón, recogidos en su obra Platos dia/ektische Ethik und andere Studien zur 
Platonischen Phi/osophie, los estudios sobre Aristóteles, principalmente Meta
physik XII, y sobre Hegel Hegels Dialektik. Fünf hermeneutische Studien. En 
el campo de la reflexión sistemática destaca sobre todo su obra Wahrheit und 
Methode. Grzmdziige einer philosophischen Hermeneutik (1960) (en nuestro tra-
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"Los fundamentos filosóficos del siglo xx". 25 Allí se pregunta por los 
principios en los cuales hoy creemos, ofrece una panorámica de la re
flexión filosófica actual, detecta unos problemas al tiempo que silencia 
otros, señala direcciones y declara fidelidades. El análisis de esta con
ferencia -de Jo dicho y lo silenciado- es el lugar privilegiado para 
situar su propio pensamiento. 

Para Gadamer, el pensamiento moderno desde la  aparición de la 
ciencia lleva en sí una pregunta fundamental : la relación entre la ciencia 
y la filosofía. La sociedad se apoya sobre la experiencia científica y el 
ámbito extracientífico vive en permanente tensión con la premisa cien
tífica. A medida que la ciencia ha configurado toda la cultura, la tra
dición metafísica ha necesitado justificar su existencia con respecto 
a ella, buscando su legitimidad ante su tribunal. La Ilustración, el idea
lismo alemán, el neokantismo . . .  son modulaciones distintas de una 
misma preocupación, cuyos hitos fundamentales fueron puestos por 
Leibniz, Kant y Hegel. "La pregunta actual sigue siendo cómo el hom
bre puede comprenderse a sí mismo en el conjunto de la verdad social 
dominada por la ciencia". 26 El dominio de la ciencia se manifiesta básica
mente en la universalidad de la metodología. Ya en su conferencia sobre 
la "Originalidad de la filosofía" había afirmado que la "esencia de la 
cultura dominada por la ciencia es la metodología de la conducta, de 
la ciencia y su uso, de la planificación y técnica, de la organización, de 
la vida social, de la destrucción". TI Posteriormente en "Verdad y Mé
todo·" declara como intención primaria de su pensamiento el "liberar 
el problema filosófico de la ciencia del espíritu de la angustia forzada 
en la que se encuentra la doctrina metodológica del siglo x1x. 23 

La primera respuesta significativa a esta pregunta, fue dada por la 
filosofía de la reflexión, que se constituyó en paradigma en la época de 
la Ilustración. La centralidad del sujeto es su premisa básica, y el ámbito 
filosófico es constituido por la problemática del sujeto. El camino de 
acceso es la reflexión, ese "razonamiento que va y viene, sin compro-

bajo será citado en base a la tercera edición -Tübingen, 1972- y con las 
siglas WM), y las lecciones dictadas en Louvain y publicadas en 1963 con el 
título Le probleme de la conscience historique. Ha expresado su pensamiento 
principalmente a través de artículos y conferencias, recogidos en los tres volú
menes de Kleine Schri/ten (en nuestro trabajo serán citados con las siglas KS, 
seguidas de la indicación del volumen, según la edición de Tübingen 1967). 
Cf. Bibliografía qe se adjunta al final del artículo. 

2S Gadamer, "Die Philosophischen Grundlagen des zwanzigsten Jahrhunderts", 
en KS I, pp. 131-148. 

u, Gadamer, art. cit., p. 134. 
TI Gadamer, "Über die Ursprünglichkeit der Philosophie", en KS l, pp. 22-23. 
2s Gadamer, WM, p. 15. 
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meterse con un contenido, y que alcanza finalmente su generalización 
al incorporar todQ contenido posible. Generalización y ausencia de con
tenido concreto caracterizan la filosofía de la reflexión". 29

En referencia a esta filosofía y como superación de la misma aparece 

la segunda respuesta significativa : la filosofía de la identidad. El intento 
hegeliano fue someter el puntQ de vista de la conciencia subjetiva a 

una crítica explícita. La filosofía de la reflexión es para Hegel la en
fermedad del espíritu romántico. La superación del espíritu subjetivo 
se realiza a través del espíritu objetivo, el concepto -según Gadamer
más importante de la filosofía hegeliana. Nadie comprendió mejor que 
el Idealismo alemán que la conciencia y su objeto no constituyen dos 
mundos separados. Conciencia y objeto son sólo momentos de un pro

ceso, y cualquier separación que hipostasíe una de las partes es un 
dogmatismo del pensamiento. El problema que permanecerá abierto en 
la filosofía hegeliana es el lugar donde acontece la reconciliación entre 
espíritu subjetivo y objetivo. La filosofía posterior irá dando respuesta 

a esta cuestión. PerQ en las respuestas posteriores la reconciliación no 
es ya como en Hegel algo acontecido como razón de lo· real, sino que 

"el espíritu objetivo viene entendido como lo otro y lQ distinto del 
espíritu, y con ello se crea una conciencia metódica unitaria según el 
modelo del conocimiento natural". 30 La naturaleza, la  historia, l a  socie
dad (elementos que integraban el espíritu objetivo) no aparecen ya como 
espíritu, sino como lo extraño e impenetrable. Naturaleza e historia se 
convierten en objetos de investigación científica. Su expresión más exas
perada la recibe en el neokantismo para quien todo conocimiento se 
actúa en la determinación científica del objeto·. 

La filosofía posterior (Dilthey, Bergson, Simmel, Kierkegaard . . .  ) ha 
advertido la unilateralidad del metodologismo moderno, pero todas sus 
críticas poseen una impronta esencialmente romántica sin haber podido 
liberarse del cerco de la filosofía de la reflexión. 

Se inaugura entonces una tercera vía de respuesta : la filosofía de· la 
interpretadón. El pórtico lo encuentra Gadamer en las críticas de 
Nietzsche a la  alienación de la conciencia y sus máscaras. Con Marx, 
Freud y Nietzsche el hundimiento de la  conciencia llega a su abismo 
más profundo. A partir de entonces "el concepto de interpretación se 
extiende a todo pensamiento subjetivo. No existen fenómenos morales 
-decía Nietzsche- existe sólo interpretación moral de los fenómenos. 

29 Gadamer, "Die Philosophischen Grundlagen des zwanzigsten Jahrhunderts", 
en KS I, p. 135. 

10 Gadamer, art. cit., p. 137. 



192 JOAQUÍN GARCÍA ROCA 

El inconsciente (Freud), las condiciones de producción (Marx), la vida 
como formación de pensamientos (Dilthey) y la existencia (Kierkegaard) 
son puntos de vista de la interpretación". Su error fundamental fue 
haber permanecido víctima de un punto de vista absoluto. 

La crítica del concepto de sujeto y de conciencia fue hecha igual
mente por la fenomenología. Husserl estableció los comportamientos 
correlativos de la conciencia, los actos intencionales; Max Scheler la 
imposibilidad de una conciencia cerrada en sí misma. Y Heidegger 
radicalizó estas críticas en su concepto de ser-en-el-mundo. 

El pensamiento de Gadamer se sitúa, pues, en estos dos grandes 
horizontes constituidos por la  filosofía de la interpretación y por la feno• 
menología. La dirección fenomenológica está en la base de su pensa• 
miento. De este modo puede afirmar en "Verdad y Método": "Das ist 
wahr, mein Buch steht methodisch auf phlinomenologischen Boden". 31 

Ahora bien, la crítica de la conciencia que ha producido nuestro 
siglo no supera en profundidad la crítica realizada por Hegel. Incurre 
más bien en tres ingenuidades que habían sido totalmente superadas 
por la crítica del idealismo: la ingenuidad de la posición, la ingenuidad 
de la reflexión y la ingenuidad del concepto. La ingenuidad de la cons• 
titución (Setzens) que afirma la posibilidad de la percepción pura y de 
la pura expresión. Su lógica está basada sobre el juicio en cuanto verda• 
dero o falso. La ingenuidad de la reflexión consiste en afirmar que toda 
conciencia es explícitamente presente a sí misma. Y la ingenuidad del 
concepto concibe a éste como pura formalidad y simple instrumento. 

Las tesis fundamentales de Gadamer pueden ser entendidas como 
intentos de superación de estas ingenuidades. La tesis sobre "la historia 
productiva de los efectos" es la radicalización de la crítica a la inge• 
nuidad de la posición. La percepción pura, el juicio verdadero y/o falso, 
así como el concepto de realidad subyacente son productos de la abstrac
ción. La pura presencia es un modo derivado de ser. La tesis sobre la 
radical historicidad de la experiencia hermenéutica es la crítica a la in
genuidad de la reflexión. Hay que afirmar la unidad de percepción y 
percibido, la existencia de un "actus exercitus" y de experiencias extra
metódicas. La tesis sobre el carácter medial del lenguaje es la radica
lización de la crítica a la ingenuidad del concepto. La lengua no es un 
instrumento sino un modo de interpretar el mundo que precede a 
todos los comportamientos reflejos. 

Filosofía de la interpretación, fenomenología (en su versión heidegge
riana) y Hegel son los grandes inspiradores del pensamiento de Gadamer. 

31 Gadamer, WM, Vorwort a la 2 ed. p. XXII. 
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2. Dependencias del pensamiento de Gadamer 

Para facilitar la comprensión presentamos brevemente el cuadro de
influencias que están en el origen del pensamiento gadameriano. 

En primer lugar, el pensamiento de Gadamer presenta una depen
dencia reconocida de Heidegger. Su obra es "la radicalización de la 
reflexión que Heidegger ha realizado", 32 según "el impulso de pensa
miento que el autor recibió hace años de él". 33 De Heidegger proceden 
los elementos de una hermenéutica de la facticidad, 34 la crítica de la 
percepción pura, 35 las críticas al concepto de conciencia y al dualismo 
sujeto-objeto, ló y la interpretación de la comprensión como existen
ciario. 37

En segundo lugar, la influencia de Hegel. Según Gadamer el valor 
permanente de Hegel, que le constituye en punto de partida de la filo
sofía actual, está en haber establecido la imposibilidad de separar con
ciencia y objeto, 38 en la superación de la filosofía de la reflexión, 39 en 
su concepto de espíritu objetivo y de dialéctica "que conserva para mí 
una permanente validez". 40

Nietzsche "ha liquidado el mito de la conciencia como último punto 
de referencia de toda operación crítica. La certeza, claridad y distinción 
del yo no pueden ser la última instancia". 41 Su pensamiento presenta 
una sospecha contra la conciencia más radical que la crítica inaugurada 
por Freud y Marx. Sus críticas al espíritu absoluto siguen siendo válidas, 
de modo que en adelante la síntesis entre espíritu subjetivo y objetivo 
no puede hacerse en el espíritu absoluto, la cual permanece en el punto 
de vista de la subjetividad. 

De Kant "acepto -afirma Gadamer- completamente la critica de 
la razón pura, y considero aquellas afirmaciones que sólo de modo dia
léctico pasan retrocediendo (hindenken) de Jo finito a lo infinito, de 
la experiencia humana al ser en sí, del tiempo a la eternidad, como 

32 Gadamer, WM, p. 248. 
33 Gadamer, WM, p. 22. 
34 Gadamer, Le Probleme de la conscience historique, Louvain, 1963, cap. 

"Herméneutique de la facticité", pp. 39-48. 
35 Gadamer, WM, p. 120. 
36 Gadamer, WM, p. XLIV. 
37 Gadamer, WM, p. 281.
38 Gadamer, "Die philosophischen Grundlagen des zwanzigsten Jahrhunderts"', 

en KS I, p. 137. 
39 Gadamer, art. cit., p. 148. 
40 Gadamer, WM, p. 15 
41 Gadamer, WM, p. II. 
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pura expresión de cqnceptos límites de los cuales la filosofía no puede 
sacar ningún auténtico conocimiento". 42 

La presencia del pensamiento griego es decisiva para la comprensión 
de Gadamer. En él ve la posibilidad de ir más allá del subjetivismo 
moderno. En Platón encuentra la prueba de la inmediata comunicación 
entre palabra y concepto, y el carácter apriorístico del conQcimiento 
del ser, que hace que el conocimiento sea entendido como recuerdo, 
"anámnesis". La idealidad representa la verdadera estructura de la reali
dad. 43 Y por último, el carácter dialógico de su pensamiento. De Aris
tóteles acepta su concepción del saber y de la teoría, desarrollada en 
su ética. "La ciencia en él no es una quintaesencia de verdad, sino una 
posición humana frente a la vida. La teoría no está en contraste con 
la  praxis, sino que ella misma es una suprema praxis". 44 Se sirve particu
larmente del concepto de "phrónesis" que es mediación entre lógos y
éthos, entre subjetividad del saber y sustancialidad del ser, entre uni
versal y particular. 45

3. La intención fundamental de su obra 

Equipado con estos presupuestos - fenomenología, Heidegger, Hegel, 
Kant y pensamiento griego- pretende una fundamentación hermenéutica 
de la filosofía. No quiere ser una metodología de las ciencias históricas, 
ni una terapia a un comportamiento interpretativo inadecuado, aunque 
indirectamente incida en la práctica hermenéutica. 

A la vez su pensamiento es una filosofía de la hermenéutica. Un 
planteamientQ estrictamente filosófico que acabará siendo una ontología 
hermenéutica. La solución del conflicto entre la metafísica tradicional 
como se ha configurado finalmente en el sistema hegeliano, y el pensa
miento heideggeriano, es buscada en la profundización del problema 
hermenéutico. Los caracteres del lenguaje testifican por un lado la ra
dical finitud del hombre contra toda nostalgia de una metafísica del 
infinito como en el fondo es la filosofía hegeliana y por otra parte el 
efectivo revelarse de la verdad no a pesar del carácter histórico de la 
filosofía sino justo por lo mismo. 46 

42 Gadamer, WM, p. XXIV. 
43 Gadamer, "Über die Ursprünglichkeit der Philosophie", en KS I, p. 23. 
44 Gadamer, "über die Miiglichkeit einer philosophischen Ethik", en KS I, 

p. 188.
45 Gadamer, Le probleme de la conscience historique, cap. "L'étique d'Aris

tote", pp. 49-63. WM, pp. 295-307. 
46 V. Yerra, "Gadamer", en Enciclopedia italiana, Firenze, 1967, pp. 1556-

1557. 
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El proceso es el análisis de lo que acontece inevitablemente en todo 
trabajo de interpretación más allá de la propia conciencia. El punto de 
partida es la hermenéutica de la finitud inaugurada por Heidegger. "El 
análisis existencial del Dasein con sus amplias e inexploradas conse
cuencias para los problemas metafísicos generales comporta un nuevo 
planteamiento de la problemática hermenéutica de las ciencias del es
píritu. Justo a la elaboración de este aspecto nuevo del problema herme
néutico está dedicado el presente trabajo -cqncluye Gadamer-" . . .  
"Nos planteamos si de la radicalización ontológica realizada por Heideg
ger se puede recabar algo para la construcción de una hermenéutica 
histórica. 47 

Esta empresa se construye en referencia principalmente al historicis
mo y a la metodología científica. "La superación de la hermenéutica 
del historicismo es el objeto de toda mi investigación", 4s con la con
siguiente "limitación de la pretensión científica de dominar toda la 
verdad". 49 La hermenéutica, una vez liberada del historicismo y del 
concepto de objetividad derivado de la ciencia, podrá reconocer en su 
significación la historicidad del cqmprender. so 

TERCERA PARTE : CONFRONTACIÓN CON LA TEOLOGÍA DE LA PALABRA 

l .  Positivismo, historicismo y biblicismo

La Nueva Hermenéutica y la Teología de la Palabra poseen un in
terés común determinado por la superación del positivismo y la práctica 
teórica que inauguran. 

El positivismo significó el fin de la teoría del conocimiento y su 
sustitución pQr la teoría de la ciencia. Las consecuencias sociales y las 
funciones prácticas del progreso científico hicieron innecesarias las pre
guntas sobre la posibilidad y validez del conocimiento en general. Lo 
que sea el conocer viene determinado por su uso en las ciencias ex
perimentales, que se constituyen en normativa del conocimiento. La 
metodología científica ofrecía una instancia para administrar la verdad 
de modo legítimo, seguro y cierto. De la ciencia moderna interesaban 
particularmente las reglas metódicas de sus procedimientos. De este 
modo se podían delimitar el campo de lo real frente a lo quimérico, la 

47 Gadamer, WM, pp. 245 y 248. 
4& Gadamer, WM, p. 313, nota 2. 
49 Gadamer, WM, p. XLIV. 

so Gadamer, WM, p. 250. 
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certeza frente a la incertidumbre, la precisión frente a la indetermina
ción, lo útil frente a lo vano, y lo relativo frente a lo absoluto. El co
nocimiento sufría una reducción a metodología, y ésta a su vez deli
mitaba el ámbito de lo real atendible. Certeza, exactitud y utilidad se 
constituían en criterios científicos de las afirmaciones. 

La metodología positivista de la investigación implicaba la muerte 
del sujeto, "quien deja de representar el sistema de referencia". Un 
conocimiento riguroso sólo es posible si el sujeto deja de ser determi
nante y evita el subjetivismo en razón de la positividad de "las cosas 
en sí". Sólo la observación puede pretender la evidencia. Y a la vez, las 
reglas metodológicas de la comprensión venían proyectadas sobre la 
realidad misma. 

La fascinación de la racionalidad científica se tradujo muy pronto 
en el campo de las ciencias del espíritu, impidiéndoles encontrar su 
propia identidad. La historia de éstas no es más que el progresivo allana
miento de morada causado por la razón científico-experimental. La hi
poteca fue grave y muy profunda hasta el extremo de no poder liberarse 
de ella ni siquiera los autores que explícitamente se lo propusieron. 

La Escuela histórica fue el primer intento serio de integrar la inter
pretación en una tarea metódica. Su ideal científico consistía en la in
vestigación técnicamente exhaustiva de los hechos históricos mediante 
la filología y el inventario de datos. La simple descripción de la Historia 
como principio regulador de su quehacer, no era más que el trasunto 
fiel del observacionismo. La positividad del método degeneraría en mero 
"anticuarismo esteticista, en folklorismo y en costumbrismo" (Ortega). 
Se introducían de este modo unas antítesis insolubles entre historio
grafía y vida, entre conciencia histórica y producción de nueva historia. 

Si en el quehacer científico se postulaba un esquema unitario al que 
referir, ordenar y asumir los datos, la investigación histórica necesitará 
no sólo ver la Historia, sino pensar lo visto· : historiar ya no será 
observar los hechos sino descubrir las interdependencias y la trabazón 
de la Historia. Fue mérito de Dilthey conseguir la fundamentación 
gnoseológica de las ciencias del espíritu. En analogía con el intento 
kantiano que se propuso elaborar los presupuestos del conocimiento 
de la naturaleza, Dilthey siente la necesidad de una crítica de la razón 
histórica que funde a priori las categorías del mundo histórico. De este 
modo su principal objetivo consistirá en "legitimar, como ciencia obje• 
tiva el conocimiento científico de lo históricamente condicionado". si

El intento de Dilthey por liberar definitivamente las ciencias del 
espíritu de la subordinación a las ciencias naturales, fue al parecer de 

si Gadamer, Le probleme de la conscience historique, Louvain, 1963, p. 24. 
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Gadamer un intento fallido. Fundamentar las ciencias del espíritu se
guirá siendo para Dilthey mostrar cómo del dato histórico puede surgir 
un saber universalmente válido a través de un método correcto que se 
ultime en un saber objetivamente sólido. El modelo de la objetividad 
y de las reglas metódicas continúan siendo su esquema de referencia. 
Aun cuando se cuestionen las categorías causales en la interpretación 
histórica, aun cuando mantenga la oposición entre explicar (Erklaren) 
y comprender (Verstehen) y se remita de continuo a la  filosofía de la 
vida, queda prisionero de su propio combate. Gadamer ve en él un "car• 
tesianismo latente" que se manifiesta en su constante apelación a la 
conciencia reflexiva frente a los dogmas : las tradiciones vivientes deben 
someterse al tribunal de la razón. La certeza no se busca en la experien
cia misma de la vida, sino en la ciencia, y la objetividad histórica será 
posible en la medida que el historiador se libere de los vínculos vitales, 
de sus prejuicios históricos hasta conseguir que el objeto histórico sea 
un objeto tan extraño como el objeto de la física. De este modo, 
"Dilthey s'adhere a l'idéal scientifique de la philosophie des lumieres". 52

La Nueva Hermenéutica recoge como estímulo inicial de su reflexión 
la enfermedad de la razón histórica causada por la dependencia del 
modelo normativo de ciencia experimental, y que aboca a unas antítesis 
irreconciliables entre historiografía y vida, tradición y razón, teoría y 
praxis. Frente a ello, Gadamer contrapone unas tesis que son centrales 
en su nueva propuesta hermenéutica. 53

En primer lugar la inviabilidad e ingenuidad de la positividad. A la 
presunta percepción pura que pretendía leer el sentido del factum como 
inmediatamente dado, como algo que está ahí, la hermenéutica gada
meriana, desarrollando el círculo hermenéutico heideggeriano, muestra 
la  imposibilidad de la inmediatez ya que la comprensión es posible por 
la anticipación del sentido. El desarrollo de la radical historicidad del 
comprender y del objeto histórico declara ingenuo el ideal de "objeti
vidad histórica". Sujeto y objeto, comprensión y hecho histórico están
internamente unidos en el modo de ser de la historicidad. "Esta unidad
es la historicidad, el elemento afín entre el conocimiento y el objeto
histórico. De modo que un objeto que nos llega a través de la Historia, 
no es sólo un objeto lejano, sino un centro en el cual aparece el ser
efectivo de la Historia y el ser efectivo del conocimiento histórico". 54
La Historia significa la comprensión y la comprensión incrementa la
Historia, aportando siempre algo a la Historia interpretada. 

52 Gadamer, Le probleme de la conscience historique, Louvain, 1963, p. 32. 
53 Gadamer, "Die philosophischen Grundlagen des zwanzigsten Jahrhunderts", 

en KS l, pp. 143-148. 
54 Gadamer, Le probleme de la conscience historique, Louvain, 1963, pp. 86-87. 
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En segundo lugar, la ingenuidad de la reflexión. El conocimiento
que se presentaba como una absoluta libertad de movimiento, aparece 
no como un acto de la subjetividad, sino como el modo de ser de la 
existencia misma como tal. La experiencia hermenéutica supera la acti
vidad del sujeto en cuanto es primariamente un "venir a la  expresión" 
de la cosa misma. Es el ser quien viene al encuentro en la comprensión. 
El lenguaje y la comprensión definen cualquier relación con el mundo. 
El concepto que se mostraba autónomo respecto al lenguaje, aparece 
ahora íntimamente unido a él, de modo que no se da concepto sin 
lenguaje. La mediación entre mundo subjetivo y mundo objetivo, entre 
Historia y verdad se logra a través del lenguaje como mediación uni
versal e histórica de toda experiencia de la verdad, "medio a través 
del cual la conciencia se funde con el ente". 55 El lenguaje deja de ser
un simple instrumento de comprensión, para convertirse en aconteci
miento del ser. La experiencia lingüística del mundo es previa a la 
conciencia individual y al propio objeto. De este modo la naturaleza 
especulativa del lenguaje corresponde a la naturaleza especulativa del 
ser, que en el lenguaje acontece en la palabra. Todo encuentro con el 
mundo y las cosas es un encuentro lingüístico : "Sein, das verstanden 
werden kann, ist Sprache". 56 

Y por último, la ingenuidad del método. El análisis de la experiencia 
estética y de la experiencia histórica muestran paradigmáticamente 
hasta qué punto hay una verdad que no se deja dominar dentro de los 
esquemas del método, y en consecuencia, una especificidad de la ex
periencia de verdad en las ciencias del espíritu. Frente a la normatividad 
del método científico, "al conocimiento histórico no le interesa saber 
cómo los hombres, los pueblos, los Estados se desarrollan en general, 
sino saber cómo este hombre, este pueblo, este Estado ha llegado a ser 
lo que es, cómo todo esto ha podido acontecer aquí y ahora". 'SI Lo cual
sólo es posible si el método no determina el objeto, sino que queda 
supeditado al modo específico de ser del objeto. 

La oposición entre verdad y método histórico-crítico fue el punto de 
partida en el surgimiento de la teología dialéctica, el origen de un nuevo 
modo de hacer teología, y el cuestionamiento radical de la teología 
liberal. 

En el escrito-homenaje a Bultmann en su ochenta aniversario, Ga
damer refiere el ambiente teológico de Marburgo por los años veinte. 

55 Gadamer, "Die Natur der Sache und die Sprache der Dinge", en KS r,
p. 64. Cf. "Begriffsgeschichte als Philosophie, en KS III, p. 243. 

56 Gadamer, WM, p. 450. 
57 Gadamer, Le probleme de la conscience historique, Louvain, 1963, p. 17.

Cf. WM, pp. 2-4. 
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Al distanciamiento filosófico del neokantismo, correspondían las pro
puestas de la teología de la crisis. El joven filósofo que era por entonces 
Gadamer, escuchó con atención la conferencia de Thurneysen que tras
mitió las tesis fundamentales de la teología dialéctica, y quedó pro
fundamente impresionado por la intervención de Heidegger en el diálogo: 
"la verdadera tarea de la teología, a la cual debe volver, consiste en 
encontrar la palabra capaz de llamar a la fe y de conservarla". ss Ga
damer vivió intensamente aquel despertar teológico, de suerte que será 
en adelante una instancia referencial de su discurso filosófico. 

La teología liberal se caracterizó esencialmente por el predominio 
del interés histórico. A través de la ciencia histórica se quería recuperar 
el fundamento de la fe. La investigación histórica podía ofrecer a la fe 
una base segura, uniendo en una armonía natural la fe y la Historia. 
La Historia científicamente conocida posee un valor para la fe. El cris
tianismo está sometido a leyes psicosociales y puede ser sometido a 
categorías objetivas y científicas. En él se trata de datos que pueden 
ser alcanzados a través de un conocimiento directo como objetos que 
se pueden conocer más O· menos al estilo de los demás objetos. 59 La 
verdad de la fe estaba vehiculada por el análisis histórico. 

La teología dialéctica, por su parte, oponía al respeto por la His
toria, el respeto por la Palabra de Dios, a la teología de la  conciencia 
la  teología de la revelación divina, al método crítico el contenido de
fe, a la  cátedra el púlpito, a la teología la predicación. El teólogo no 
puede inferir la  verdad de la fe por un método histórico, ni la puede 
deducir psicológicamente de la conciencia religiosa del hombre. Se trata 
de escuchar la Palabra de Dios e interpretarla, contra toda historia, psi
cología y especulación. Las cuestiones históricas -confiesa Barth a 
Thurneysen- le resultan "terriblemente indiferentes". w En su lugar hay 
que dejar que el contenido hable al aquí y al ahora del oyente. 

El significado profundo del abismo que se abría y lo que realmente 
estaba en juego se manifestó abiertamente en la controversia entre 
Harnack y Barth. Para la teología dialéctica la comprensión teológica 
no se da en la reflexión crítica y científica, sino "en la fuerza del espíritu 
que es igual a su contenido: la fe. La tarea de la teología se cumple 
con la predicación y su único criterio es la fe; su objetividad consiste 
en ser palabra. 61 Si esto es así, si no hay criterios históricos, ¿cómo 

58 Gadamer, "Martín Heidegger und die Marburger Theologie", en KS I, p. 82. 
59 R. Bult mann, "La teología liberal y el reciente movimiento teológico'" 

(1924), en Creer y comprender, Madrid, 1974, p. 21. 
W E. Thurneysen, "Die Anfange", en Antwort. Festschrift zu Karl Barths 70. 

Geburstag, Zurich, 1959, p. 845. 
61 K. Barth, Die Theologie 1md Kirchen, München, 1928, p. 190. 
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-preguntará Harnack- se puede acceder al Cristo verdadero en lugar 
de un Cristo imaginado? 62

Dos modos de concebir el carácter científico de la teología estaban 
en juego. Para la teología liberal dependerá de las leyes universales del 
conocimiento histórico, de la metodología compartida con el resto de 
las ciencias históricas. Para la teología dialéctica el carácter científico 
dependerá de la conformidad al dato, de la pertinencia al objeto. Mien
tras en Harnack la cientificidad está en razón del carácter metódico 
del procedimiento y sus criterios formales (coherencia, controlabilidad, 
independencia . . .  ), en Barth es la realidad del objeto el principal criterio 
de cientificidad, debiendo el método conformarse al objeto. Ambas 
criteriologías acabarán en distintas comprensiones del objeto teológico : 
la ciencia de la religión para la teología liberal y la ciencia de la revela
ción para la teología dialéctica. 

La teología liberal y la teología dialéctica representan los dos ex
tremos en la intelección del principio fundamental de la hermenéutica 
teológica, todavía hoy discutido en el ámbito de la teología reforma
da. 63 La "Leben-Jesus Forschung", centrada sobre la crítica histórica, 
significaba la inevitable urgencia de dar razón de los elementos his
tóricos a través de los documentos que registran los hechos, pero era 
incapaz de conceptualizar el nexo que une la historia al mensaje cris
tológico anunciado por los apóstoles. La teología dialéctica significaba 
la  necesaria reserva ante una forma concreta de hacer teología histórica 
incapaz de dar razón de su objeto original, a costa incluso de declarar 
indiferente para el discurso teológico la problemática histórica y de 
reconocer como vinculantes sólo los textos bíblicos en su carácter de 
testimonio de la fe. Se abría así un abismo infranqueable entre el hecho 
y el significado, entre el dato histórico y el kerigma, entre la historia 
de Jesús y la diversidad de confesiones del Nuevo Testamento. La dico
tomía iba a presidir el interés de la teología posterior. 

Sin embargo, ambos extremos poseían un presupuesto común com
partido: el presupuesto de la positividad. Ambos coincidían en com
prender el cristianismo como un objeto positivo entre los otros objetos 
de la  investigación científica. Su diferencia estaría en el modo de en
tender dicha facticidad. En la teología liberal la positividad se entendía 
en un sentido histórico cultural, en cuanto que el cristianismo se pre• 

62 Harnack, "Fünfzehn Fragen an die Verachter der wissenschaftlichen Theo
logie unter den Theologien", y K .  Barth, "Fünfzehn Antworten an Herr Professor 
von Harnack", recogidas en Anfiinge der dialektischen Theologie, vol. I, Mün
chen, 1966. 

63 Pannenberg, "Die Krise des Schriftprinzips", en Grundfrage11 systematis
cher Theologie, Gottingen, p. 16. 
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senta como una religión entre otras y sus contenidos son dados en la 
Historia. La teología sería una ciencia histórico-positiva inseparable del 
resto de las ciencias de la  Historia y por ello capaz de tener un trata
miento puramente científico. En la teología dialéctica la positividad se 
entendía como recurso a un dato positivo: la revelación de Dios y su 
Palabra que está contenida en un libro. El dato revelado es presupuesto, 
contenido y punto de partida del quehacer teológico, siendo la teología 
posible como obediencia y reconocimiento a la voluntad de Dios en 
su Revelación. 

La crítica del positivismo constituye igualmente el punto de partida 
de la teología postbultmaniana. El biblicismo y el confesionalismo dog
mático constituyen para Ebeling las dos enfermedades que pervierten 
la ciencia teológica. Ambas descargan al teólogo de su responsabilidad 
y suponen "el mortal deslizamiento de la teología en el positivismo" 
y la "prostitución espiritual de la teología". 64 

Ahora bien, toda superación del positivismo debe valorar los dos 
términos esenciales del quehacer teológico: el dato histórico y el anun
cio. Por una parte, el texto pasado y el hecho histórico no son in
diferentes, sino que deben revalorizarse. Hay un momento de exégesis 
histórica irrenunciable. No se puede resguardar la fe de la tempestad 
histórica en base a que ella no depende de los hallazgos de la investiga
ción histórica; más bien es urgente familiarizar la teología con el trabajo 
histórico propio de la época moderna. La fe exige, por su historicidad, 
la exégesis histórica. Tan esencial es el dato histórico que "la teología 
histórica es una tautología". 6.1 

Por otra parte, la teología no puede reducirse a la verificación his
tórica sino que debe asumir la responsabilidad del anuncio en el pre
sente ; insertarse en la nueva situación creada históricamente le es esen
cial al quehacer teológico. La tarea de la teología consiste "en la reflexión 
responsable sobre el acontecimiento del anuncio". "La teología sin 
anuncio es vacía y el anuncio sin teología es ciego". 66 De ahí que igual
mente la teología dogmática sería una tautología. Si la exégesis histórica 
vehiculaba la primera dimensión, la interpretación vehicula esta segunda. 

Se trata en consecuencia de aunar historia y dogma, exégesis his
tórica e interpretación hermenéutica, hecho y anuncio, teología y pre
dicación. Ambas dimensiones -el anuncio ya producido y el anuncio 
que aún debe venir- son indivisibles. El "así ha sido" de las disciplinas 

64 Ebeling, "Die Spannung zwischen 'wissenschaftlicher' Theologie und 'kirch
licher' Verkündigung", en Theologie und Verkündigung, Tübingen, 1962, p. 16. 

6.1 Ebeling, op. cit., p. 10. 
6/, Ebeling, "Historische und dogmatische Theologie", op. cit., p. 8. 



202 JOAQUÍN GARCÍA ROCA 

históricas, y el "así es" de la teología dogmática son dimensiones de 
un proceso unitario. Historia y dogma no- son concurrentes ni suple
mentarios, sino que deben reencontrarse para que exista la posibilidad 
de la teología ; son inseparables por la pureza de ambas. Por amor de 
la teología histórica se debe ser también teólogo dogmático, y por amqr 
de la teología dogmática se debe ser también teólogo histórico. 

El reencuentro de ambas dimensiones implica dos supuestos que 
serán explicitados por Ebeling. En primer lugar, encontrar la razón por 
la cual el positivismo es radicalmente insuficiente. Y lo es, tanto desde 
el hecho histórico como desde el anuncio. Una profundización herme
néutica del dato histórico nos lo presenta a la vez como tradi'tum (dato 
fijado, contenido, "Dass, Was, Wie") y como actus tradendi (trasmisión, 
observancia, cumplimiento). 67 Lo cual es posible dado el carácter deri
vado de ambos momentos : el texto escrito y el texto trasmitido son 
a su vez expresiones y manifestaciones de la Palabra. El texto nQ está 
por sí mismo ni para sí mismo, sino para que la Palabra se realice. El 
origen del dato es la Palabra y el futuro del mismo es la Palabra. De 
suerte que la Palabra convertida en texto debe volver a ser Palabra con 
la ayuda del texto y de este modo realizarse en cuanto palabra interpre
tante. Desde la perspectiva del anuncio habrá que decir que éste viene 
exigido por el propio datq histórico. El anuncio producido preanuncia 
y autoriza el nuevo anuncio en cuanto le es esencial su pretensión de 
ser una verdad salvífica; el propio dato histórico es de carácter dogmá
tico. En el anuncio cristiano no se trata de entregar (tradición) un 
acontecimiento ya realizado (traditum), sino de servir a un aconteci
miento continuo (tradendum). 

En segundo lugar, será necesario replantearse el carácter científico 
de la teología. ¿ Qué tipo de ciencia es la teología? Para Ebeling la teo
logía es una ciencia responsabilizante. De acuerdo con Barth y Bultmann 
la teología está referida al acontecimiento de la proclamación, posee 
"una relación a la prax'is de la proclamación eclesiástica". 68 El objeto 
de la teología es un acontecimiento lingüístico (la Palabra) y su interés 
se concentra sobre el desarrollo de este acontecimiento lingüístico. Al 
teólogo sólo Je resta ser responsable con su objeto. Y esta responsabi
lidad significa estar referida totalmente a la historia pasada, y a la vez 
asumir la historia futura de la tradición inicial. La fidelidad al dato 
pasado (traditum), implica referirlo al futuro, "responsabilizarlo" en la 
Palabra que se realiza en el presente, en la actualización de la "traditio". 
La responsabilidad del teólogo es por una parte ante el texto, pero fun-

67 Ebeling, "Die Spannung . . .  ", op. cit., p. 13. 
68 Ebeling, art. "Tbeologie" II, in RGG3, VI, p. 770. 
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damentalmente ante la realización de la Palabra, que representa el origen 
y el futuro del texto bíblico. 

Como ha señalado Pannenberg, la expresión "ciencia responsable" se 
aproxima al concepto de hermenéutica. En las disciplinas hermenéuticas 
se trata de interpretar, sobre la base del pasado, lo trasmitido en rela
ción al futuro, en cuanto éste representa el horizonte del comprender 
actual ; la significatividad del pasado para el presente es comprensible 
en vista de su futuro. 69 

Responsabilizarse de su objeto teológico significa asumir su objeto 
históricamente dado, y ejercitar una reflexión crítica. Significa igual
mente referirse no sólo a la historia trasmitida y en consecuencia ya 
decidida, sino también a la historia pendiente de decisión. "Se toma 
como responsabilidad para el futuro la historia que ya ha sido tras
mitida". 70 

Esta ciencia se distancia de la ciencia cuantitativa (berechnende), 
calculadora. No le preocupa la elaboración de métodos cada vez más 
refinados para la investigación histórica, sino la radical historización del 
mismo hombre y de su modo de pensar. Impide un distanciamiento 
del objeto teológico, y la objetivación y neutralidad de los temas teoló• 
gicos a través de un uso confesional. 

2. Tradición y normatividad 

La común pertenencia de sujeto-objeto a la Historia se manifiesta 
en el carácter constitutivo, fundante y mediador de la tradición. Los 
teóricos de la hermenéutica tradicional apelaron a conceptos supra
históricos para fundamentar la interpretación: unas veces era la común 
pertenencia al género humano, otras la común participación en la razón 
universal, y finalmente la congenialidad de un proceso vital compartido. 

Para la Nueva Hermenéutica, el hecho histórico no es un objeto 
frente a nosotros sino que es inseparable de la tradición que le cons
tituye. Y el sujeto cognoscente a su vez puede descubrir el sentido del 
pasado en la medida que está en contacto con la tradición que ellos 
suscitaron. 71 No es necesario de este modo apelar a conceptos supra
históricos, sino que basta valorar y redescubrir el sentido de la tradición. 

El carácter constituyente de la tradición significa que no hay un 
objeto siempre idéntico frente al cual se ejerce la comprensión sino que 
se nos da como movilidad histórica. Hay así una producción de sentido 

IR Pannenberg, Wissenschaftstheorie und Theologie, Frankfurt, 1977, p. 283. 
70 Ebeling, Apéndice a Theologie und Verkündigung. 
71 Gadamer, WM, pp. 266, 278, 279. Cf. "Wahrheit in den Geisteswissen

schaften", en KS I, pp. 41-44. 
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que le es esencial al propio texto. La distancia temporal no es algo que 
deba ser superado, como ingenuamente creía el historicismo, sino 
que debe ser reconocida como una posibilidad productiva del compren
der, en cuanto que manifiesta nuevas e insospechadas conexiones de 
significado. 

El carácter mediador de la tradición significa que no existe un pasado 
estáticamente contrapuesto a un presente, sino que existe siempre me
diado. La distancia temporal no es un abismo vacío, sino lleno de his
toria. Comprender consiste en insertarse en el proceso vivo de la tras
misión histórica, en el cual el pasado y el presente continuamente se 
sintetizan. 

Si es así, la tradición viene al encuentro del intérprete con una pre
tensión de verdad, de ser reconocida como instancia referencial de 
nuestra razón. Tradición y razón no se oponen ni pueden ser entendidas 
como antítesis abstractas, 72 ya que la propia razón lo es tal en cuanto 
está inserta en la tradición, la cual posee una pretensión sobre nosotros. 
No depende de nuestro reconocimiento, sino que el acto de reconocerla 
es posible desde nuestra previa pertenencia a la misma. Se nos impone 
como se imponen las condiciones biológicas para la existencia física. 
No son un acto de la decisión, sino que posibilitan la decisión misma: 
"la tradición es siempre un momento de la libertad misma". 73

La tradición, de este modo, está investida de autoridad, en cuanto 
posee una fuerza que "se impone incluso allí donde por mantener la fe 
en el método se niega la propia historicidad". 

El dilema entre razón y autoridad ha sido una de las constantes de 
la tradición reformada, que se mantuvo en el interior de la teología 
liberal en forma de contraposición entre Revelación y predicación 
de la Iglesia. La Escritura posee un carácter normativo frente a la 
interpretación del Magisterio. La tesis se fundamentaba en la suficien
cia, plenitud y claridad de la Escritura. Sin embargo, la aplicación del 
método histórico a la Escritura cuestionaba el fundamento de dicha 
afirmación al mostrar que no existía ni la presunta unidad ni la claridad 
necesaria en toda norma última; en su lugar la investigación histórica 
señalaba notables diferencias entre los libros sagrados y pluralidad de 
confesiones. El contenido dogmático de la Escritura se tenía que demos
trar mediante una argumentación histórica, de suerte que los resultados 

72 Gadamer, "Rhetorik, Hermeneutik und Ideologiekritik", en KS I, p. 124. 
73 Gadamer, WM, p. 265. 
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de la investigación histórico-exegética adquirían un significado inme
diatamente dogmático. Con lo cual, la razón se convertía en tribunal 
del texto revelado. ¿ Cómo podrá mantenerse entonces la Escritura como 
norma de la hermenéutica teológica 7 

La teología dialéctica percibió con claridad el problema y en su lugar 
estableció "la coincidencia de la predicación eclesial con la revelación 
atestiguada en la Escritura" 74 en lo que consistiría en última instancia 
el dogma. Se resolvía el dilema identificando la razón con la autoridad. 
No había más razón que la procedente del texto escriturístico que 
aparecía entonces como "un texto con pretensión de verdad". 

Ha sido Ebeling quien ha tematizado el proceso de la tradición cris
tiana como historia procesual del acontecimiento de la Palabra. El es
quema podría representarse del sigueinte modo: la Palabra originaria 
se concreta en la palabra del kerigma protocristiano, y ésta a su vez se 
concreta en la historia sucesiva hasta llegar al anuncio actual. En 
cualquier caso es un idéntico proceso de la Palabra en cuyo interior per
manecemos. Como en la Nueva Hermenéutica el ser adviene en la 
Palabra y ésta surge como respuesta tácita a la voz del ser, del mismo 
modo para Ebeling, la palabra del kerigma y del anuncio acontece como 
respuesta inefable a la voz de Dios en Jesús. 

Ahora bien, entre los distintos momentos de la Palabra, única y 
fundante, no hay una simple repetición ni reproducción, sino que se trata 
de una historia procesual, de modo que la Palabra de Dios es interpre
tada en la historia efectiva del acontecimiento de Jesús, siendo la histo• 
ria de la Iglesia la historia procesual de la interpretación de la Escritura. 
Nos encontramos en el interior de un proceso hermenéutico en el que 
la autocomprensión de los cristianos se forma y se renueva incesan
temente en contacto con la Escritura, y a su vez en la interpretación 
de la Escritura entran en juego los estadios de la experiencia adquiridos 
con la tradición eclesial. 75 

Definitivamente, el concepto de Palabra de Dios pierde su positivi
dad y se encuentra en el interior de toda palabra expresada en el con
creto proceso lingüístico de la tradición cristiana. La Palabra de Dios 
"no es una especial realidad separada", sino simplemente la "verdadera 
y propia palabra definitiva". 76 La experiencia lingüística se convierte de 
este modo en el lugar específico del acontecimiento de la Palabra de 
Dios, en cuanto que es la verdad y la esencia del lenguaje en general, 

74 Barth, K.D. I, p. 280. 
75 Cf. Ebeling, Kirchengeschichte als Geschichte der Auslegung der heiligen

Schri{t, 1947. 
76 Ebeling, Wort und Glaude, op. cit., p. 333. Cf. Pannenberg, Wissenschafts

theorie, op. cit., p. 174. 
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aquella dimensión no-dicha que toda palabra encubre a la vez que 
desvela. 

En la práctica exegética destaca particularmente la tarea de Von 
Rad, quien en su investigación antiguotestamentaria atiende con especial 
énfasis a las reinterpretaciones de la fe de Israel. Unir ambos extremos 
(objeto histórico e historia de la interpretación) es el intento de la 
llamada "historia de la tradición". La fe del pueblo de Israel se vive 
en la historia, se formula en artículos de fe, se expresa en cuerpos narra
tivos y se trasmite en tradiciones vivas, variantes y crecientes. Hay que 
aceptar la íntima trabazón que estas profesiones tienen con la historia 
misma y su crecimiento de sentido. n La tradición se halla en un cqn
tinuo movimiento a través del tiempo, se renueva sin cesar y a la vez 
debe ser considerada como una magnitud constante e indivisa. El hecho 
histórico y su interpretación que constituyen la tradición no son sepa
rables. No se puede romper la cqnexión entre el kerigma y la historia, 
"pues me resulta -afirma Von Rad- imposible reducir el concepto 
de lo histórico a las conclusiones de una historiografía que sólo en 
apariencia trabaja con un método neutral y previo." 78 

3. Alteridad y pertenencia 

La mediación del pasadq con el presente es la tarea específica de la
hermenéutica. Mientras la conciencia histórica se ocupa de reconstruir 
el pasado como pasado, la conciencia hermenéutica accede al pasado 
con el  fin de integrarlo en la actualidad. La interpretación consiste en 
unir el "entonces" histórico con el "ahora" del intérprete. 

La filosofía hermenéutica conceptualizó el presupuesto de dicha me
diación. Un personaje histórico o un texto del pasado podía ser interpre
tado en la actualidad porque ambos participan de una común conciencia 
humana. Hay un puente sicológicq que nos permite unir ambos 
extremos y recqnstruir el acto creador que lo originó. 79 Para Dilthey,
la mediación es posible porque la vida humana se expresa en manifes
taciones históricas. El intérprete puede encontrar en el pasado aquello 
que es accesible a la experiencia de vida. De este modo, "la conexión 
de la vivencia, expresión y comprensión constituyen el método propio 
por el que se nos da lo humano como objeto de las ciencias del 
espíritu". 80 

n Von Rad, Teología del Antiguo Testamento, Salamanca, 1972, pp. 15, 17. 
Cf. Alonso Schokcl, Presentación a la edición castellana, p. 10. 

78 Van Rad, op. cit., p. 19. 
79 Schleiermacher, Hermeneutik, ed. Kimmerle, Heidelberg, 1959, I, p. 38. 
80 Dilthey, "Der Aufbau der historischen Welt in den Geisteswissenschaften", 

en GS., VII, pp. 87, 131. 
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El tema de la precomprensión es nuclear en la Nueva Hermenéutica. 
Reconociendo su carácter esencial, su aportación consiste en liberarla de 
cualquier tipo de subjetivismo. La crítica de la positividad debe com
pletarse con la crítica a la posible arbitrariedad interpretativa. Para lo 
cual se reconocen tres momentos esenciales en la práctica hermenéutica. 

En primer lugar, la experiencia hermenéutica comienza reconociendo 
la diferencia entre el pasado· y el presente. El hecho histórico es una 
realidad distinta, diferente y extraña. El proceso hermenéutico no se 
inicia relacionando el texto con una comprensión previa, sino recono
ciendo su alteridad. Interpretar no es autointerpretarse, ni encontrar 
en él lo que previamente se posee. Hay una llamada irreductible que 
viene del texto. 

En segundo lugar, toda interpretación es posible desde unas pregun
tas previas que delimiten la dirección de la respuesta. La historicidad 
de la razón comporta la existencia de unos prejuicios que no sólo son 
ineliminables, sino que son positivos. El intérprete no está por encima 
de sus prejuicios, sino que está sometido al influjo• determinante de la  
realidad histórica en la que vive. Por prejuicio se entiende aquel juicio 
que viene pronunciado antes de un examen completo y definitivo. Su 
uso proviene de la práctica jurídica; proyecta sobre el dato histórico 
unas anticipaciones de sentido que serán confirmadas o• desmentidas. 
En cualquier caso, son anticipaciones que deben formarse en contacto 
con el objeto y deben soportar una constante verificación en su con
frontación con la cosa. No hay una interpretación objetiva más allá de 
los prejuicios, ni puede haberla para quien teme en su radical seriedad 
la finitud y la historicidad. No es un límite de la subjetividad ni de la  
razón, sino su forma histórica de ser, que puede incluso manifestar mejor 
que los juicios el camino del sentido de la realidad histórica. 81 

En tercer lugar hay que buscar un horizonte común que incorpore 
la cosa dicha y los prejuicios ; que abarque a la vez al intérprete y a lo  
interpretado. A través de la  fusión de horizontes se van articulando_ 
el pasado y el presente un horizonte más amplio y complexivo. El hori
zonte del presente y el horizonte de la tradición no deben ser entendidos 
como yuxtapuestos y alternativos. Se trata más bien de un proceso 
en el cual se funden en un único horizonte, que se amplía al entrar en 
juego nuestros preconceptos, prejuicios y la cosa interpretada. 

Aparece de este modo la insuficiencia del concepto de precompren
sión, decisivo en el primer Heidegger y en Bultmann. En la auténtica 
comprensión, nuestra autocomprensión propiamente cesa para ser absor
bidos en una realidad en expansión. Al comprender no actúa primaria-

81 Gadamer, WM, pp. 251, 253, 261. 
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mente mi subjetividad, sino que soy modificado, soy llevado. El com
prender no es una actividad de la subjetividad, sino un interpretarse 
en la fusión de horizontes. 82

La definitiva articulación de la  Nueva Hermenéutica se consigue en 
la dialéctica entre pregunta y respuesta, la cual "confiere a la experien
cia hermenéutica su verdadera dimensión". 113 

El diálogo que se realiza entre el intérprete y el texto posee la estruc
tura lógica de la pregunta. En primer lugar la esencia de la  pregunta, 
que posee la  prioridad en el acto cognoscitivo, consiste en tener una 
dirección, en situar al objeto en una determinada perspectiva que marca 
los límites dentro de los cuales se puede encontrar una respuesta ade
cuada. A la vez que coloca al objeto en su apertura, delimita el hori
zonte de respuesta. 

En segundo lugar toda pregunta pone en cuestión, abre el objeto a su 
problematicidad. Hay pregunta porque hay problema abierto, resultado 
en suspenso, apertura total. A través de los argumentos contrarios y 
de la instancia negativa que entraña la  fuerza de la pregunta acontece 
la verdad. El verdadero saber se realiza en la pregunta. 

En tercer lugar en el diálogo lo que se manifiesta es el "logos" mismo, 
que no es ni mío ni tuyo, y por eso está más allá de toda opinión 
subjetiva de los interlocutores. Lo que primordialmente importa no es 
la intención de los interlocutores, sino el entenderse sobre algo. Hay 
una· primacía de objeto, del contenido que une a los que dialogan. 

El proceso hermenéutico queda descrito así: al inicio está la pre
gunta que el texto nos dirige y que nos coloca en la apertura ; a su 
vez el intérprete comprende la pregunta que el texto le hace, y el  texto 
a su vez es la respuesta a una pregunta originaria que está detrás de él. 
Llegar a la pregunta originaria significa ir más allá de la intención del 
autor. Ir más allá es una "necesidad hermenéutica" que no significa 
arbitrariedad interpretativa, sino reconocimiento de lo que siempre 
acontece. La interpretación es respuesta a la pregunta originaria plan
teada por la cosa dicha (Sache) y a la cual el texto responde. 84

En el campo teológico ha sido Bultmann quien, partiendo de Dilthey 
y con el instrumental teórico de Heidegger conceptualizó los supuestos 

8Z Gadamer, WM, p. 285. Cf. Gadamer, "Die Natur der Sache und die Sprache 
der Dinge", en KS I, p. 68. Zur Problematik des Selbstverstiindnisses, p. 80. 

83 Gadamer, WM, p. 357. 
84 Gadamer, WM, pp. 352, 355. 
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previos de la interpretación. "El supuesto de toda interpretación com
prensiva es la relación vital previa a la cosa que habla en el texto y 
que guía la :finalidad de la interrogación". 85 Si no existe una cierta pre
comprensión de las cosas que se exponen o discuten, los textos per
manecen mudos. Se precisa una relación vital del intérprete a la cosa 
que directa o indirectamente se expresa en el texto. La pregunta que 
dirige la comprensión se funda en la vida del que interroga. Esta rela
ción vital podrá ser ingenua e irreflexiva, superficial y flexible, pero es 
esencial la relación común entre intérprete y cosa interpretada. 

Si la Escritura habla de la Acción de Dios es necesaria una precom
prensión de dicha acción como distinta de la acción del hombre o de 
los acontecimientos de la naturaleza. Si su existencia no estuviera soli
citada, consciente o inconscientemente, por la cuestión de Dios, no 
podría el hombre conocer a Dios como a Dios en ninguna revelación 
posible. De donde, concluye Bultmann, en la existencia humana hay un 
saber existentivo sobre Dios que está vivo como pregunta por la felici
dad, por la salvación, por el sentido del mundo y de la historia, como 
pregunta pqr la autenticidad del propio ser. Hay una relación vital a la 
revelación, aunque el hecho de convertirse en pregunta sobre Dios se 
adquiera sólo por la fe en la revelación divina. El punto de apoyo es el 
problema de la autenticidad, que inquieta al hombre que quiere ser 
él mismo; el punto de apoyo es el hombre en su existencia como todo. 86 

Prescindiendo de una lectura superficial de Bultmann que le repro
cha el concepto de precomprensión la rigidez de unas preguntas y la 
determinación previa de unas respuestas, su interés ha sido individuar 
una estructura que medie con el pasado. Esta estructura ha sido vista 
por Bultmann en e l  hecho de la problematicidad del existente. Es posible 
entender aquello sobre lo cual se interroga en el interior de la proble
maticidad del Dasein. La única premisa para la comprensión es la inte
rrogación sin la cual no se puede entender el texto como respuesta. La 
relación vital equivale en consecuencia a la problematicidad de la 
existencia. 

El principio hermenéutico bultmaniano entrañaba dos serios peligros 
que acaban amenazando su gran obra teológica. El significado del hecho 
histórico viene reducido al problema del ser humano y sus posibilidades. 
La mediación sufre de este modo una reducción antropológica y en 
última instancia se resuelve en el recinto privado de una existencia au-

&S Bultmann, "El problema de la  hermenéutica", en Creer y comprender II, 
Madrid, 1976, p. 18. 

l!6 Bultmann, "Vinculación y oposición", en Creer y comprender II, Madrid, 
1976, pp. 103-104. 
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téntica. Todo hace pensar en la "Innerlichkeit" pietista. 86 bis Lo que 
empezó siendo una teología crítica frente a las formas mitológicas de 
trasmisión del kerigma, acaba siendo una teología sin mundo: lo  que 
empezó siendo una teología profundamente histórica frente a las teodi• 
ceas neo-ortodoxas, acaba siendo una teología sin historia. 

La problematicidad de la existencia como el presupuesto de la com· 
prensión amenazaba igualmente expoliar la densidad del hecho histórico 
pasado. La alteridad de la cosa interpretada no era suficientemente 
respetada, abriéndose de este modo la antítesis entre el hecho y el sig
nificado, y resolviéndolo a favor de éste último. 

La teología post-bultmaniana intentará completar el principio her
menéutico acentuando el momento de la alteridad, a través de la cate
goría de la "llamada". No sólo el hombre interroga en la  comprensión, 
sino que a su vez y primariamente es interrogado por la tradición. 
Comprender será entonces oír la pregunta puesta en el texto, la llamada 
que procede desde la alteridad del hecho histórico. Fuchs y Ebeling 
parten de este modo del análisis de la "llamada" que dirigen los textos 
revelados. Y será esta llamada quien fundamente la propia originalidad 
de la fe. "Jesús nos precede encontrándonos en la palabra". 117 El carác
ter apelativo del texto se convierte en el centro de la temática her
menéutica. 

La categoría de "llamada" que dirige la palabra constituye el punto 
de partida. Ahora bien, dos momentos estructurales hay en la palabra: 
el contenido y la forma. En el kerigma hay una referencia a un hecho 
que todavía hoy es testimoniado y anunciado, y por otra parte una refe
rencia a algo pasado, objeto de una interpretación histórica transmitida. 
Ambos momentos son esenciales a la llamada. Ambos momentos no 
pueden ser contrapuestos, sino que "ambos son una única realidad". 88 
Es un exigencia del anuncio "hic et nunc" su orientación hacia aquello 
que se ha manifestado como kerigma. 

De este modo Ebeling acepta la relación bultmaniana entre fe y 
Palabra y la dependencia de la fe exclusivamente de la Palabra. Sin 
embargo no es ilegítimo replantear el problema del fundamento histórico 
del Kerigma. Basta para ello profundizar el problema de la lengua y 
la relación entre el pasado y el futuro. 

En Bultmann, la relevancia del Jesús histórico para el Kerigma se 
limita al sólo "Dass" de su persona, "Lo decisivo no es el Was sino 

86 bl• Sperna Weiland, "La théologie de la démythisation est-elle une idéo
logie?", en Demitizzazíone e ideología, Roma, 1973, p. 184. 

87 Fuchs, Hermeneutik, Tübingen2, 1958, p. 75. 
88 Ebeling, Theologie und Verkündigung, Tübingen, 1962, pp. 81-82. 
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el Dass de su anuncio". 89 El único punto histórico seguro consiste en el
hecho que (dass) Jesús ha existido, el hecho que Dios ha obrado en Él. 
Toda pregunta que quiera retrotraerse más allá debe ser rechazada como 
contraria a la esencia del Kerigma y de la fe. 

En Ebeling por el contrario, el carácter de llamada de la Palabra 
remite necesariamente al Jesús histórico, pero no ya a un Jesús histórico 
separado del anuncio, sino implicado en él. No es posible prescindir 
de las cuestiones históricas en cuanto tales ni de su mediación crítica 
en el  trabajo teológico. Ahora bien, cuando se trata de Jesús no nos 
encontramos ante puros hechos, sino con una realidad que es toda Pala
bra. 90 De modo que no se va de la Palabra a los hechos testificados, 
sino de la Palabra necesitada de interpretación al acontecimiento de la 
Palabra que en esta última es presupuesto. "Si antes interpretábamos 
el Jesús histórico con la ayuda del kerigma protocristiano -ha podido 
afirmar Fuchs-, hoy interpretamos este kerigma con la ayuda del Jesús 
histórico, lo cual significa que ambas tendencias interpretativas se com
pletan mutuamente." 91 

4. Teoría y praxis

La mediación entre el pasado y el presente que acontece en el com
prender, se articula en la práctica hermenéutica a través del principio 
de la aplicación. Entender y aplicar son momentos esenciales y coexten
sivos, anverso y reverso de un mismo acto. Por l o  mismo que la ejecu
ción es esencial a una obra de arte, de modo que en una composición 
musical no es accidental su recitación, de igual manera la aplicación está 
esencialmente unida a la interpretación del texto. Interpretar un texto 
consiste en pasar del sentido encerrado en él, al significado que posee 
para el aquí y el ahora. 

La práctica jurídica y la teológica se muestran así paradigmáticas. 
Comprender un texto jurídico no significa repetir literalmente el texto 
en cuanto objeto histórico pasado, ni reproducirlo, sino manifestar su 
significado presente. La tarea de la interpretación jurídica consiste en 
concretizar la ley a un caso particular, de modo que dicha concretiza
ción ya no será accidental al propio sentido del texto, sino que se 
convertirá en jurisprudencia. Entender el texto, explicar su sentido y 
aplicar a la situación concreta son aspectos constitutivos del único acto 

89 Bultmann, Glauben und Verstehen, 1, p. 292. 
90 Ebeling, Theologie und Verkündigung, p. 105. 
91 Fuchs, Introducción a Ges. Aufs. II, cit. en Ebe!ing, Theologie und Ver

kiindigung, p. 99. 
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interpretativo. 92 La ley en cuanto texto histórico y la jurisprudencia en 
cuanto historia de su interpretación no podrán separarse. No cabe una 
interpretación jurídica en base al articulado de la ley si no se incorpora 
la historia de sus aplicaciones hasta llegar a asumir la situación concreta 
que quiere conocer. Comprender en el ámbito jurídico significa nece
sariamente aplicar. 

Lo mismo acontece, dice Gadamer, en el campo teológico. La ver
dadera y propia concretización del kerigma adviene en la predicación. 
Previa a la aplicación podrá haber un "objeto" histórico, pero no es un 
asunto teológico mientras no sea fuerza salvadora. Teología y predi
cación, evangelio y anuncio son dos dimensiones de un mismo proceso 
hermenéutico. El kerigma no se puede separar de su anuncio concreto, 
de su realización, de su aplicación. "El sentido de la palabra no se puede 
separar del evento del anuncio. El carácter de acontecimiento pertenece 
al sentido mismo". 93 

Si la ley en cuanto texto histórico y la jurisprudencia en cuanto 
historia de su aplicación no pueden separarse; si e l  evangelio como dato 
histórico y el anuncio como aplicación constituyen un único proceso, no 
cabe contraponer el comprender y el aplicar. Hay una unidad constitu
tiva del momento cognoscitivo y del momento normativo. 

Gadamer ha visto bien el carácter esencial de la aplicación en la 
hermenéutica teológica. La distancia histórica entre el acontecimiento 
histórico de la Revelación y la situación del oyente ha constituido el 
problema central de la interpretación teológica. La diferencia entre 
el acontecimiento fundante del cristianismo y nuestro presente exigía 
una mediación que lo aplicara a la actualidad a través del anuncio. 

El concepto de aplicación, sin embargo, encierra una íntima ambi
güedad que sólo puede individuarse en el interior de sus contextos 
teóricos subyacentes. Por una parte estaría el concepto de aplicación que 
procede de la metodología científico-natural: la aplicación es un mo
mento derivado de la comprensión. Las leyes pertinentes para la cons
trucción de una casa son conocidas con anterioridad a la construcción, 
de suerte que es posible determinar la resistencia de los materiales, la 
consistencia del terreno al margen de la aplicación concreta que en 
este caso pueda darse. En la metodología histórica sometida al dominio 

92 Gadamer, WM, p. 292: "Verstehen ist bier immer schon Anwenden". 
93 Gadamer, WM, p. 404: "Der Geschehenscharakter gehort vielmerh zum 

Sinne selbst". 
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del método científico natural , el conocimiento histórico accedía a la 
comprensión de un objeto histórico, y una vez conocido se iniciaba el 
momento de su aplicación a sus contemporáneos. El conocimiento 
histórico y su interpretación eran así dos momentos distintos y separa• 
bles. El esquema serviría de punto de referencia para la teología liberal. 

La teología dialéctica vio que no se podían separar interpretación y 
aplicación. Y lo hizo a través del desvelamiento de la índole peculiar 
de la Palabra de Dios. El concepto de aplicación anterior podía funcionar 
en el interior de la tradición greco.helenística, pero en ningún caso 
en la tradición veterotestamentaria. ¿ Qué significará entonces la aplica• 
ción? Veámoslo. 

Fue Bultmann quien desarrolló la contraposición entre el uso judío 
de la palabra y el uso greco•helenístico. Para estos últimos, la palabra 
es primariamente comunicación de un contenido, trasmisión de un sen• 
tido inteligible, vehículo de un significado. El oyente del filósofo no 
ha de adherirse a él, sino al contenido expresado. La autoridad no la 
posee el que habla, sino el significado expresado según sea legitimado 
o no a través de la demostración. La palabra posee carácter instrumen
tal : "no es en sentido auténtico interpelación, ni un acontecimiento
temporal en una situación determinada. Todo estriba en su con
tenido". 94

Para el uso judío-veterotestamentario, la palabra es primariamente 
interpelación. Lo decisivo es el ser proferida, el ser dicha a alguien ; 
contiene fuerza y entraña eficacia. La palabra se anuncia y su correlato 
es la escucha ; ordena y su mandato es cumplido. La palabra se distan
cia de este modo de cualquier reducción a doctrina, a contenido, a juicio 
lógico y a la afirmación. En cuanto interpelación no implica legitimación 
fuera de la palabra ; ella es a la vez verifican te y verificado, no existe 
junto a ella realidad alguna a través de cuya explicación y examen 
pudiera justificarse su aceptación. En lugar de legitimación exige reco
nocimiento y su criterio de verdad es la posibilidad que ofrece de 
entenderse a sí mismo y autentificarse el oyente. 

Según esta tradición, Dios existe para el hombre en la palabra y 
sólo en la palabra y de este modo el hombre es situado en su autenti
cidad. "Sólo la palabra que le llega al oyente en su interpelación, le pone 
en la situación de decidirse. Y esa palabra posee la virtud propia de la 
voluntad de Dios. Pues en la decisión del oyente se decide su destino 
último". 95 No puede ser entendida como información que aporta luz 

94 Bultmann, R., "El concepto 'Palabra de Dios', en el N. T.", en Creer y com
prender, op. cit., p. 241. 

95 Bultmann, op. cit., p. 238. 
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y aclaración a mi actividad en el mundo. Si así fuera, exigiría explica
ción y examen. No demuestra nada y pide ser comprendida como acto 
de la gracia que se realiza siempre en el momento de la decisión, da 
vida o muerte. "No es palabra de Dios en virtud de su contenido, sino 
en su condición de acontecimiento e interpelación". 96 No tiene de este 
modo necesidad de ser instruido sobre Jesús en nada ya que nada de lo 
que dice es nuevo, lo decisivo es la hora, el momento de pronunciarse 
y de decidirse. 

El error fundamental de toda ortodoxia ha sido, para Ebeling, con
siderar la Palabra de Dios independientemente de su actualización en la 
predicación, hacer de ella un objeto en lugar de ver en ella un movi
miento. Y es precisamente ese movimiento quien permite expresar su 
realidad de palabra e incluso realizar su sentido. De este modo, el 
proceso actualizador, que es justo el proceso hermenéutico, deja de ser 
una amenaza del contenido de la Palabra para convertirse en la esencia 
misma de la Palabra: "el fenómeno primario de la comprensión no 
es la comprensión del lenguaje, sino la comprensión por el lenguaje". La 
Palabra misma tiene una "función hermenéutica". 97 

El fin de la hermenéutica es hacer que la Palabra pasada, cristalizada 
en un documento, se convierta en Palabra actual que oriente práctica
mente hacia el futuro, es decir, que vuelva a ser realmente Palabra 
recobrando todo su sentido. 98 La hermenéutica parte de la Palabra para 
permitir su auténtica realización; no es una empresa formal, sino que 
se confunde con el movimiento mismo de la historia y de la realidad. 

De este modo, la palabra de Dios no es una región donde descansan 
los creyentes, sino que es interior a todo lenguaje humano y en con
secuencia es el movimiento que transforma la realidad descubriendo su 
último sentido. La hermenéutica teológica tendrá que evitar que la 
Palabra sea "una jerga de filibusteros para luchar porque llegue a expre
sarse de nuevo, haciendo que no se oponga la vida a la doctrina, la 
acción al pensamiento sino integrando verdaderamente la vida en la 
doctrina y la acción en el pensamiento". 99 

Una correcta comprensión de la hermenéutica realizará esta unidad 
de vida y doctrina, de acción y de pensamiento, haciendo imposible 
separar la teología científica de la teología práctica. La responsabilidad 
para con la Palabra de Dios exige la responsabilidad por la historia. 

96 Bultmann, op. cit., p. 252. 
97 Ebeling, "Wort Gottes und Hermeneutik", en Wol't und Glaube, op. cit., 

pp. 333-334. 
98 Marle, El problema teológico de la hermenéutica, Madrid, 1965, p. 107. 
99 Ebeling, "Die 'nicht religiéise Interpretation' biblischer Begriffe, en Wort 

und Glaube, op. cit., p. 123. 
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El anuncio de la Palabra ha de ser concreto, situado en la realidad en la 
que vivo, referida a la existencia y a la decisión en el mundo. 

La tarea de la predicación consiste en presentar la Palabra de suerte 
que aparezca como una posibilidad de realización, que la voluntad puede 
captar. Es iluminación, comunicación y revelación de la existencia en el 
mundo. Y en cuanto comunica, la Palabra cumple su propia naturaleza 
en el hecho de ser compromiso. De suerte que la naturaleza de la pala
bra se realiza en la forma más pura cuando el  que habla se compromete 
él mismo en la palabra, abriéndole el futuro al otro y despertándole 
la  fe. 

El sentido del lenguaje acaba de este modo siendo referido exclu
sivamente a la problemática ética, mostrándose sorprendentemente 
idéntico a la distinción fundamental de la Reforma entre ley y evange
lio. 100 Es la conciencia lo que se encuentra al origen de la acción res
ponsable, lo que despliega el campo de nuestro obrar, y lo que es la 
expresión misma del hombre. Ella es, en efecto, el "lugar donde se de
cide quién es en verdad el hombre", al mismo tiempo que el lugar donde 
se encuentran concretamente Dios, el mundo y el hombre, el lugar 
donde el futuro llega efectivamente. La referencia a la conciencia, obser
va Marlé, es efectivamente tan esencial que Ebeling no teme afirmar 
que "el principio hermenéutico· es el hombre como conciencia". 101 

El principio fundamental de la aplicación se modula de tres formas 
distintas: según el modelo de la aplicación técnica (teología liberal), 
según el modelo existencial (teología bultmaniana) y según el modelo 
de la aplicación ética (teología de la Palabra). 
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