Cuestiones Teoldgicas, Vol. 34, No. 81 p. I75 - 196
Medellin - Colombia. Enero-Junio de 2007, ISSN 0120-13 X

ANAMNESIS Y METANOIA

CATEGORIAS DE UN NUEVO PARADIGMA
ECLESIOLOGICO

Anamnesis and metanoia, categories of a new
ecclesiological paradigm

Alvaro Mejia Goez*

Resumen:

«Cristo si, Iglesia no», fue el lema que se concluyd practicamente después de unas encuestas
realizadas en Italia finalizando los afios 90’, donde el 85% de los que se reconocen en la fe
catdlica, sélo el 2 1% afirma creer en la Iglesia. El problema, por tanto, no es solamente la
discusion de sila Iglesia fue fundada o no por Cristo; esto permanece mas en la esfera de las
discusiones de los tedlogos. Lo que realmente toca la sensibilidad de la cultura del hombre
postmoderno es si esta Iglesia, que afirma ser fundada por Cristo, es realmente el espacio donde
se reconoce a Cristo, se vive la verdadera libertad de los hijos de Dios, se puede serauténticamente
humano, y donde los pobres tienen un espacio preferencial como en la vida de Jesis. La pérdida
de memoria o crisis de la historia es uno de los aspectos que nos permite diagnosticar este
sintoma de no-identidad entre el cristiano y la concretizacion que histdricamente ha adoptado el

cristianismo en el mundo.
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Esta pérdida de memoria nos coloca frente al problema del oscurecimiento de lo esencialmente

cristiano que se ha diluido en la historia y que ha generado una especie de «nueva religiosidad.

Palabras clave: Nueva Religiosidad - Eclesiologfa —Teologfa Politica — Teologfa Narrativa.

Abstract:

«Yes to Christ, no to the Church». This was the motto which emerged practically after some
surveys done throughout ltaly by the end of the 90s. where, from 85 % of those declaring to be
catholics, only 2 | 9% admitted to believe in the Church. The problemiis, therefore, not if the
Church was or not founded by Christ; a subject left out for theologians to be dealt academically.
What touches the cultural sensibility of the postmodern man is to be sure that the Church we
affirmed has been founded by Christ is really the space where Christ could be recognized; where
true freedom of the sons of God is experienced; where one could be authentically human; where

the poor have a preferred status as it was during Jesus ” life.

The memory loss or the crisis of history is one of the features that allows us to diagnose the
sympton of lack of identity between the Christian and the concrete adaptations that Christianity has

historically taken in the world.

This memory loss confronts us with the blurring of what is essentially Christian, now diluted in

history, driving us into a kind of <new religiosity».

Key words: New religiosity- Ecclesiology- Theology of Politics- Narrative theology.

Sin duda alguna asistimos al divorcio entre cristiano e Iglesia. Las causas son
diversas. Sostenemos que dicho distanciamiento se debe a una crisis cultural de gran
envergadura que hemos llamado «postmodernidad» o «modernidad avanzada». Pero
ante la imposibilidad de abarcar todos los aspectos que este fendmeno cultural nos
porta, hemos individuado el de la pérdida de memoria o crisis de la historia como
uno de los aspectos que nos permite diagnosticar este sintoma de no-identidad
entre el cristiano y la concretizacidon que histdricamente ha adoptado el cristianismo
en el mundo. Tal vez sea esta una de las principales caracteristicas de la
postmodernidad, como lo sostiene el cardenal Paul Poupard:

La postmodernidad se ve asi misma como experiencia de fin de la historia,
o mas bien, fin de la historicidad, disolucidn de la categorfa de lo nuevo,
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antes que como un nuevo estadio, Mas o menos avanzado, de la historia
misma. [...] El hombre postmoderno de la época de la television digital y
satelital, la era de Internet, pierde la nocién de discurrir en virtud de la
simultaneidad, y con ella, la memoria de los acontecimientos'.

Esta pérdida de memoria nos coloca frente al problema del oscurecimiento de
lo esencialmente cristiano, que se ha diluido en la historia y que ha generado una
especie de «nueva religiosidad». Dos aspectos de lo esencial cristiano quedan «en el
ojo del huracan» de esta modernidad avanzada: La centralidad de Jesucristo como la
esencia del cristianismo, y la comunidad eclesial como encarnacidn en el tiempo vy en
la historia de la «rmemoria lesu». Es Lyotard quien anuncia la pérdida de atraccion de
las instituciones vy tradiciones histdricas en esta época postmoderna, ligada a la
descomposicion de los grandes relatos, que lleva a «la disolucién del lazo social y el
paso de las colectividades sociales al estado de una masa compuesta de atomos
individuales»?. Asf las cosas, se comprende y queda justificada nuestra eleccién por la
categoria «andmnesis» o «memorna» como primera componente epistemoldgica de
un nuevo paradigma eclesioldgico.

Queremos también introducir la categoria «metanoia» o «conversion» dentro
de nuestra propuesta eclesioldgica. Dos motivos esencialmente lo explican: primero,
debemos reconocer que la conversién es tarea urgente, no sélo para los creyentes
en general, sino también para todos aquellos que hacen parte de lo que hemos
denominado «Iglesia oficial o institucional». No puede la Iglesia pensar que el gran
desanimo hacia lo eclesial-institucional sea sdlo obra «del espiritu de los tiempos»; ella
debe reconocer también su propia culpa®. Ya lo advertia Walter Kasper en épocas
pasadas, hablando de la credibilidad de la fe, no como un mero ejercicio intelectual y
abstracto, sino como tarea de la comunidad de los creyentes:

PauL. Cardenal POUPARD, La [glesia ante los desafios culturales de la postmodernidad, Fundacicn
Universitaria Espariola, Madrid 2001, |7. El cardenal hace eco de vatTiMo, G. £/ fin de /a
modernidad, Gedisa, Barcelona 1996, |2,

2 Lvotarp, |.F La condicion postmoderna, Céatedra, Madrid 1998, 36.

En este aspecto también la memoria tiene una importancia relevante, en cuanto ella nos permite
mirar el pasado con juicio critico, para que una vez purificada la memoria, nos lancemos al futuro
con mas esperanza. Esta fue seguramente una de las motivaciones que tuvo el Papa Juan Pablo ||
para proponer como acto del Jubileo del afio 2000 hacer una peticién de perddn. Pedir perdén
por los errores del pasado purifica la memoria, «nos permite contemplar con mirada pura el
misterio [...] ha reforzado nuestros pasos en el camino hacia el futuro, haciéndonos a la vez mas
humildes y atentos en nuestra adhesion al evangelio» Cf. JuaN PasLo Il, Cart. Ap. Nuovo Millennio
/neunte, 6-1-2001, 3y 6. También es significativo el titulo que la Comisién Teoldgica Internacional
dio al documento publicado por ellos para explicar el signo que la Iglesia hacia: Memoria y
reconciliacion. La lglesia y las culpas del pasado (2000). Un comentario sobre este acontecimiento
y sus repercusiones teoldgicas se encuentra en BLAZQUEZ, N. «Los pecados de la Iglesia», en
Studium 41/2 (2001) 175-226.
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Depende de un modo decisivo de la credibilidad de la Iglesia. No se trata
de decir abstractamente que la fe sirve a la libertad de los hombres vy al
mismo tiempo practicar en la Iglesia un sistema de ausencia de libertad [...]
donde se vigilan, y si es posible, se reprimen, todas las manifestaciones de
vida libre [...] solo es posible mostrar la credibilidad de la fe si al mismo
tiempo uno se compromete en una reforma de la Iglesia®.

El segundo motivo esta en estricta conexion con la categorfa memoria; la
conversidn es una consecuencia del ejercicio honesto que la Iglesia haga de la
memoria lesu. Seguramente el contacto con nuestros origenes nos hace entrar
en la dindmica pasado-futuro, antiguo-nuevo, recordacién-renovacién, promesa-
cumplimiento; pero también deja al descubierto nuestras infidelidades y nuestras
paradojas de santidad y pecado, unidad y diversidad, carisma y poder. Desde
estos dos aspectos — necesidad de testimonio y fidelidad con los origenes — la
lglesia esta urgida de tomar en serio la conversién como un modelo teoldgico
desde donde es necesario hacer eclesiologia hoy. Lo anterior quiere decir que la
categorfa conversién no dice solamente de una vuelta moral, sino también religiosa
e intelectual. No pretendemos trabajar esta categorfa como algo independiente,
sino que, en el interior de nuestra reflexién sobre la memoria, ella saldra siempre
en estricta relacion y como consecuencia de la correcta aplicacion de la categorfa
memoria.

Las reflexiones que proponemos a continuacion no pretenden ser un paradigma
en el significado estricto del término. Son, ante todo, elementos de un
«macroparadigma», en palabras de H. King, que tratan de configurar un modelo
de pensamiento epocal’. Nuestra propuesta es parcial, incompleta y fragmentaria,
pero quiere ser un contributo de perspectivas hacia el futuro.

I. MEMORIA: GENERALIDADES

Ahora consideramos oportuno hacer un breve recorrido por distintos campos
del saber cientifico, filoséfico y teoldgico, para comprender cémo la categoria
memoria ha sido entendida e introducida como objeto de su estudio. Esta
comprensidn nos ayudara a entender por qué la teologfa se sirve de dicha categoria
para elaborar una propuesta teoldgica razonable, a qué tipo de memoria nos
estamos refiriendo en teologfa, y cudl ha sido su importancia en la construccién
de la historia de los pueblos.

* Kasper, W. Introduccidn a la fe, Sigueme, Salamanca 1976, 79-80.

> Cf. kUNG, H. Teologia para la postmodernidad, Alianza, Madrid 19982, 110.
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. . e 6
.1 Memoria y psicologia

Segln la psicologfa, se puede definir la memoria como el proceso mental mediante
el cual parte de nuestra experiencia viene retenida, almacenada y re-evocada. Desde
tiempos muy antiguos este procedimiento ha llamado la curiosidad intelectual de los
hombres y ha sido objeto de estudios muy diversos, siendo facilmente reconocible a
la base misma del desarrollo del individuo y de la especie. Desde las formas minimas
de supervivencia hasta las complejas elaboraciones de la cultura y de la historia, la
memoria es condicién indispensable para que la experiencia pasada no se pierda y
pueda utilizarse para experiencias futuras.

La psicologfa cientifica ha individuado cuatro mecanismos fundamentales para
tratar de medir la duracién, la capacidad y los contenidos de la memoria: La
re-evocacion (recordar informacién especifica); /a re-integracion (recordar un dato
por conexion con otro); e/ re-conocimiento (recordar un dato ya obtenido entre
otros nuevos); e/ re-aprendimiento (reutilizar el material ya obtenido).

La mayorfa de expertos estan de acuerdo que es el re-conocimiento la manera mas
eficaz y comUn de memorizar; es decir que recordamos mas facilmente cuando lo que
viene a nuestra mente esta conectado con otras experiencias como puntos de referencia.

Ligado a la memoria, esta el concepto de olido. Las investigaciones modernas
colocan dos factores que provocan el olvido: £/ decaimvento, o sea la disolucién de los
recuerdos, provocado por la distancia en el tiempo o por el des-uso. En este punto
se puede comprobar que existen excepciones, sobre todo en las culturas donde los
ancianos narran historias a los mas jovenes, manteniendo asi viva la memoria. Aqui
también es relevante la importancia del material que sea memorizado o narrado. La
Interferencia es el otro factor que se da en la pérdida de memoria y se da cuando el
individuo o el grupo recibe dos versiones o imagenes de una sola realidad. Cuando
una se sobrepone a la otra se dificulta la memorizacién.

7
1.2 Memoria y sagrada escritura

La primera constatacién que hacen los exegetas biblicos es que la palabra memoria
O recuerdo aparece raras veces en los escritos del N.T y que se encuentra

¢ Cf. Grande Diccionario Enciclopédico, Utet, Torino 1989, 372ss.

Para una comprension mas amplia de este tema sugerimos las siguientes obras, de las que nosotros
hemos hecho esta breve recepcién: PATscH, H. «Anamnesis», en BaLz, H. =SCHNEIDER, G. (eds),
Diccionario exegético del Nuevo Testamento, v. |, Sigueme, Salamanca 1996, 251-254; JeaN
CoRrBON, B. «Memoria», en LEoN-Durour, X. Vocabulario de teologia biblica, Herder, Barcelona
1993, 525-527; BarTeLs, K.-H. «Recuerdo», en CoOENEN, L. —BEYREUTHER, E. —BIETENHARD, H.
Diccionario teologico del Nuevo Testamento, v. IV, Sigueme, Salamanca 1987, 49-53.
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preferentemente en contextos cultuales vy litdrgicos (Lc 22,19; 1Cor |1,24.25;
Heb 10,3); aunque en algunos textos griegos, cono en el pasaje de Mc 14,9, cuando
la mujer bafa en perfume la cabeza de JesUs y éste dice que el gesto realizado por
la mujer serd recordado, el término griego mnemosinon aparece usado en el sentido
de memorial®; es decir que para JesUs este gesto de la mujer debera ser testimoniado
por futuras generaciones.

La segunda constatacion es que la palabra memoria, como ejercicio mental en
el sentido psicoldgico del que hemos hablado anteriormente, también se encuentra
pocas veces. Gen 40, 14 nos habla del recuerdo de un beneficio; Tob 6,16 se refiere
al olvido de los consejos paternos; Mc 14,72 nos habla del recuerdo, en sentido
psicoldgico, utilizado por Pedro cuando el gallo cantd y él niega conocer a JesUs;
Mt 26,75, que es la versién paralela, usa el término griego emnesthe para decir que
«Pedro se acordo».

La tercera constatacion es que el término andmnesis debe entenderse en el
sentido que el A.T da a la palabra en su conjunto; o sea el de representacion, de
hacer presente el pasado, el cual no puede seguir siendo jamas mero pasado sino
que se hace eficaz en el presente (Cf. El memorial de la pascua en Ex 12,14;
13,3.8). Lo que debe interesarnos, entonces, es el sentido religioso de la memoria,
su papel en la relacion con Dios.

La memoria, en sentido biblico, se refiere a las relaciones entre Dios y el hombre
gue mantienen un recuerdo reciproco, y que hacen referencia a contactos acaecidos
en el pasado, en los que quedd establecida la alianza. Cuando el pueblo hace memoria
de estos acontecimientos refuerza esa alianza y garantiza la buena orientacién del
porvenir. Israel recuerda unos acontecimientos concretos que, a su vez, lo impulsan
a recordar la presencia de Dios en su historia: La creacidn es para que el hombre se
acuerde de Dios (Eclo 42,15-43; Rm 1,20ss). También Dios se acuerda del hombre
y por eso hace alianzas con él (Gen 8, 1; 9, 15ss; Ex 2,24; 25a 7). Dios se acuerda del
hombre para salvarlo (Gen 19,29; Ex 6,5) y esa salvacidn, que recordara siempre el
pueblo se hace memorial en la pascua (Os 13,4ss). El verbo en hebreo zkr hace
referencia a recordar, mencionar, pero también conservar e invocar. De ahi que el
verbo esté unido a pasajes donde se ligan la memoria de Dios y la del hombre a través
de ritos ciclicos (fiestas, sdbado) o a lugares de reunién (altar, arca, tienda, templo).

Una cuarta constatacion es la manera como ha sido conservada la memoria.
Fsta se garantiza por la transmisién de la Palabra, oral o escrita (Ex 12,25ss; 17,14),
especialmente en los libros de la ley (Dt 31, 19ss). Meditar estos mandamientos es la
forma de recordarlos, y obedecerlos es la manera de re-actualizarlos. Desde esta

& Cf. Lacueva, E Nuevo Testamento interlineal Griego-Espariol, Clie, Barcelona 1984, 202.
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perspectiva se entiende el pecado, en cuanto él es resultado del olvido de Dios (Jue
8,34; Jer 2,13; Os 2,15). El arrepentimiento es un llamado a volver a hacer memoria
de Dios (Ez 16,61ss; Neh 1,7ss) para que Dios perdone haciendo memoria de su
amor por el pueblo (I1Re 21,29; Jer 31,20) y se olvide del pecado (Jer 31,34).

EI N.T es heredero de esta comprensidn veterotestamentaria de la memoria.
Sobre todo interesa a los evangelistas, especialmente a Lucas, la concepcién hebrea
de memoria relacionada con el acontecimiento de la pascua. La opcidn es facil de
entender al constatar que, asi como para el pueblo de Israel la pascua, como memorial
del éxodo, es el acontecimiento constitutivo del Israel como pueblo, para los cristianos
la pascua de JesUs serd el acontecimiento generador de una nueva manera de ser
pueblo de Dios.

Para Pablo, hacer memoria es muy importante, porque ella nos evitard malos
entendidos o desviaciones en la practica de nuestra fe. El uso del argumento memorial
en Pablo obedece a la necesidad de poner fin a la manera como la comunidad de
Corinto estaba celebrando la «cena del Sefior» (1 Cor | 1,20-22.33). Por consiguiente,
el mandato de recordar no sélo obliga a una repeticion de la cena como acontecimiento
ritual, sino que obliga también a la proclamacién del significado salvifico de la muerte
de JesUs.

1.3 Memoria y filosofia

Los griegos tenfan vya la distincion entre memoria y recuerdo, considerando
este Ultimo como el acto de recordar vy la primera como una capacidad, disposicion,
facultad, funcion. Aristételes vy Platdn fueron los grandes tedricos en este campo.
Para Platén, por ejemplo, la memoria serfa la facultad del recordar sensible, la retencién
de las impresiones y de las percepciones. Serda mas adelante San Agustin, quien en la
filosoffa cristiana considera la memoria como el alma misma en tanto que recuerda.
Agustin propone una memoria elevada al rango de categorfa hermenéutica que sirve
para explicar nuestra historia a la luz de Dios'°.

Es la escoléstica quien més adelante distingue entre memoria sensible y memoria
inteligible, asi como hay una memoria positiva y una negativa. Santo Tomas de Aquino

Consideramos que no sea necesario exponer aqui el uso litdrgico que la Iglesia dio al término
«memoria» o «memorial», para desarrollar su teologia de la Eucaristia. Seguramente algunos
aspectos apareceran mas adelante en el desarrollo del uso teoldgico de esta expresidn. Para una
lectura mas amplia del tema memoria-liturgia proponemos la lectura de MarsILIS. Andmnesis, la
liturgia: Eucaristia, v. 3/2, Marietti, Casale Monferrato 1983, 147-163.

Cf. Grossi, V. Memoria: «Antropologia», en Dizionario patristico e di antichita cristiane, v. 1,
Marietti, Casale Monferrato, 1983, 2215,
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distinguié la memoria conservativa de las especies, entendida como potencia
cognoscitiva, y otra memoria que tiene su objeto en lo pretérito y que es sensitiva.

Llegada la modernidad es Descartes quien méas se ocupa del tema, llegando a
distinguir dos tipos de memoria: la corporal, entendida como las «cicatrices» que
quedan en el cerebro, vy la intelectual que es espiritual; pero, mas importante adn,
distinguié entre memoria como conservacion del pasado y la memoria como
reconocimiento del pasado. En esta modernidad, segln |.B. Metz, de quien
hablaremos més adelante en el aspecto teoldgico, es Hegel quien realiza una labor
de sintesis en este aspecto de la memoria. Metz sostiene que entre la concepcion
griega de memoria, que subraya la parte racional, y la concepcién biblico-cristiana,
que recalca la dimensién histérica de la memoria, serd Hegel quien tiende un puente
para precisar la conexién existente entre razén e historia''. Hegel usa de la
fenomenologfa para explicar cdmo la memoria expresa «el movimiento de un espiritu
objetivo que es conciente de sf mismo»'?. La obra de Hegel muestra una conciliacién
en la memoria entre la verdad pre-conocida («apriorica») pregonada por la metafisica
clasica, y la historia de formacién y de liberacidn del espiritu humano. En este sentido,
la memoria hegeliana es «memoria critica» en cuanto ella hace sensible al hombre
para estar vigilante «frente a cualquier forma de degradacion del estadio ya adquirido
o superado» .

Las posiciones mas modernas, no sélo en el sentido de actuales, sino, y sobre
todo, en el sentido de reflexiones cuyo espiritu es el iluminista, tienen la impronta de
la filosoffa hermenéutica y la filosofia de la historia. Ambas apuntan a una critica de la
razén historica. Para la filosofia hermenéutica, por ejemplo, el historicismo ha divorciado
la vida de la historia y ha puesto una fuerte contraposicidn entre historia cono memoria
e historia como ciencia. La filosoffa hermenéutica propone re-valorar los conceptos
de memoria y tradicidn, al igual que fundar el concepto de memoria sobre la categorfa
de «la experiencia vivida»'“. Lo que esta corriente filoséfica propone esta basado en
la propuesta que ya en precedente hacia la «filosoffa vitalista», cuyos exponentes,
segln Metz, son Dilthey, Bergson y Sheler, entre otros.

Para Bergson, la memoria puede ser repeticion o representacion. Esta segunda,
a diferencia de la primera, no es psicofisioldgica sino que es memoria pura, que
constituye la propia esencia de la conciencia. Este tipo de memoria representa la

' Cf. |.B. METZ, «Memoria», en KrRINGS, H. — BAUM GARTNER, H.M.- WiLD, CH. Concetti fondamentali
di filosofia, v. 11, Queriniana, Brescia 1982, 1231, En adelante lo citaremos: CFF.

12 /bid, 1232.
'3 MeTz, |.B. «Memoria», en CFF, 1232,
4 /bid, 1233.
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continuidad de la persona y la realidad fundamental. De ahf que el hombre, a diferencia
de los demas seres, sea el Unico que tiene memoria, es decir que conserva su
pasado vy lo actualiza en todo lo presente vy, por lo tanto, tiene historia y tradicion.
Pero, para Bergson, existe una conexion entre memoria psicolégica y memoria pura.
Esta Gltima sirve de fundamento a la primera y hace que ésta, en su funcién de
recordar, no sélo reconozca los hechos pasados sino que los reviva con afecto y
ayude al sujeto al reconocimiento de que lo actual lleva en su seno todo o parte del
pasado'®. Gadamer, sin ser de esta misma escuela filoséfica, va en esta misma linea,
al criticar a aquellos que consideran la memoria como simple disposicidn o capacidad
general. La memoria, para Gadamer, «no es simplemente una dotacidn psicoldgica
favorable al conocimiento espiritual-cientifico» sino que ella debe ser formada y
considerada «como un rasgo esencial del ser histérico y limitado del hombres'®.

Por otra parte, para el iluminismo, especialmente con Kant, la memoria como
categorfa hermenéutica también tendra una utilizacién critica. En el proceso de
transformacién practica de la razdn critica, la memoria se convierte en «objeto vy
también momento interno e indispensable para la formacién de aquella conciencia
critica que busca alcanzar una propia claridad»'’. En este mismo sentido, de una
memoria que nos ayuda a juzgar criticamente la historia, se colocan filésofos modernos
como Benjamin o Marcuse que entienden la memoria como ejercicio que ayuda a
hacer «historia de la pasién del mundo»'®; o en palabras de Marcuse, la memoria
adquiere importancia en cuanto que «recordar el pasado puede dar origen a intuiciones
peligrosas, y la sociedad establecida parece temer a los contenidos subversivos de la
memoria [...] La memoria llama al terror vy a la esperanza del tiempo pasado... y en
los eventos personales que re-aparecen en la memoria del individuo se afirman los
miedos Y las aspiraciones de la humanidad [...]»."”

Aunque ya hicimos alusién a la reflexion que la fenomenologia hace sobre la
memoria, Nos parece importante destacar, como punto conclusivo de este apartado,
el Ultimo trabajo filoséfico de Paul Ricoeur®®. En éste, sobre la base de una
fenomenologfa de la memoria, vuelve a ponerse el problema que siempre ha estado
en el fondo de los pensadores fenomendlogos: La relacién historia y verdad. Como

Un mas amplio estudio de la categoria «<memoria» en Bergson se encuentra en CopLesTON, F
Historia de la filosofia, v. IX, Ariel, Barcelona-Caracas-México 1980, 189-193.

' GADAMER, H.G. Verdad y método, Sigueme, Salamanca 1977, 44-45.
7 Mgz, ].B. «Memoria», en: CFF, 1235,
'8 Jdem.

MARCUSE, H. Luvomo a una dimensione, Torino 19673, | 16. Citado por MeTz, |.B. «Memoria»,
en CFF 1235-1236.

20 R|COEUR, P La mémoire, I'histoire, 'oubli, Seuil, Paris 2000. En adelante esta obra se citard MHO.
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ya lo hablfamos anotado, la fenomenologfa se ha preocupado por el problema filoséfico
de la verdad en la conciencia histérica y de la verdad en la praxis histérica. Desde
esta base, P Ricoeur, hace una hermenéutica de la condicidn humana que es temporal
e histdrica, tejida de memoria y de olvido, donde también tienen espacio la culpa y la
posible reconciliacion en el perddn.

Esta Ultima obra de Ricoeur nos coloca frente a tres disciplinas que ayudaran a
entender el status guo del problema memoria: La fenomenologla de la memoria,
donde el autor deja ver su herencia husserliana; la epistemologia de las ciencias
histdricas; y, por Ultimo, la hermenéutica de la condicidn histdrica. Los aspectos mas
relevantes son:

La fenomenologia debe preocuparse por responder a tres preguntas: (De qué
cosa se deba dar recuerdo? (De quién es la memoria! o (Quién es el que recuerda!
Y, por Ultimo, {Como se recuerda? Esta Ultima pregunta nos coloca frente a dos
formas de recordar: De manera pasivaalgo nos viene a la memoria (aspecto cognitivo);
de otra parte, el sujeto se puede poner a la bdsqueda de un recuerdo (aqui entra
en Juego el aspecto pragmatico; se trata de cumplir una accién). En esta Ultima, dice
Ricoeur, se pueden obrar usos y abusos de memoria, pero es indudable su importancia
ya que — en esto Ricoeur sigue a Bergson — no se puede hacer historia sin hacer
memoria’'; y, mas aln, esta memoria que se hace historia, puede ser atribuida a un
sujeto plural (pueblo, grupo, comunidad)®.

En el campo epistemoldgico, Ricoeur, hace un recorrido por el clasico
problema de la validez de la memoria frente a la pretension de la ciencia histérica,
que ha querido ser autdbnoma frente a la memoria. El autor critica una cierta
autosuficiencia de parte de esta ciencia que objetiva la historia en la escritura y
subvalora la memoria viva (que podrfamos identificar con la tradicién oral). A una
critica semejante se hace acreedora también la modernidad, que orgullosamente

2l Cf. Ricoeur, P MHO, 68.

22 La memoria histérica es un tema de gran importancia para la antropologia cultural. En América

Latina existe desde varios afios la preocupacién por elaborar proyectos que ayuden a evitar
perder esta memoria, sobre todo en los pueblos indigenas. En uno de esos trabajos académicos
encontramos la siguiente definicion: La memoria histdrica, sin reducirla simplemente a tradicion
oral, debe ser entendida «como el conjunto de experiencias, de practicas y reflexiones sobre la
realidad social que una determinada comunidad o un pueblo han ido construyendo en los diversos
procesos econdmicos, sociales, politicos, culturales, etc.». Y continla el documento afirmando
que «La memoria histérica no es simplemente la nostalgia por el pasado y un apego a las
tradiciones arquetipicas, sino que es la base experiencial y mental para que los pueblos puedan
seguir viviendo dignamente» ORTEGA, M. E. «Cultura del ocio y memoria histérica», en Revista
latinoamericana de comunicacion, Ciespal, Quito, sf, 43.
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se considera el tiempo de la autorrealizacidon de la humanidad subvalorando las
épocas precedentes?.

Finalmente, Ricoeur, nos propone la idea de subrayar una «memoria feliz». Esta
tendrfa como caracteristicas la presencia de lo ausente en la fidelidad del recuerdo,
confianza a nivel pragmatico en la capacidad de recordar el pasado, no caer en
abusos o melancolfas, y hacer un gran ejercicio de purificar la memoria a través del
perddn, para adquirir una memoria reconciliada®.

2. LA MEMORIA: SU PERTINENCIA EN LA ECLESIOLOGIA

La tarea ahora es mostrar cdmo la categorfa memoria es pertinente o tiene su
aplicabilidad en el ambito de la credibilidad eclesial. Para comenzar, es necesario
recordar rapidamente que la apologética clasica consideraba la credibilidad como
resultado de la racionalidad interna propia de la revelacién, considerada como
homogénea a la racionalidad pura del hombre. Esta manera de entender la revelacion
y su credibilidad, proponfa un discurso de formalizacién conceptual que desconocerda,
o al menos minimizaria, la historicidad, tanto del hombre como de la revelaciéon, en
el sentido de que el unoy la otra serfan tratados como «objetos» autdnomos, captados
fuera y por encima de la experiencia historica concreta.

En cambio, actualmente existe una intencionalidad distinta, al menos en un
sector de la teologla fundamental, que considera la credibilidad como el elemento
histérico-antropoldgico de la revelacién®. De esta manera, comprendemos mejor la
credibilidad como «verdad» en cuanto «significatividad», es decir que sdlo
comprendiendo la naturaleza significativa de la verdad, que en la revelacion esta
constituida por «hechos y palabras» (Cf. LG 5; DV 2), permitiremos una comprensiéon
de la misma sdlo en contexto, o sea en su referencia siempre al hombre en su
globalidad histdrica. Asi las cosas, la credibilidad debe ser el resultado de la
comprensidn-aceptacién de tres constataciones:

23 Cf. Ricoeur, P MHO, 400-412. Esta misma critica, que se convierte en preocupacién, la hace
Eduardo Ortega cuando afirma: «El aspecto relevante serfa el de recuperar el status de la sabiduria
popular y situarla como interlocutora valida frente al desarrollo tecnoldgico actual, frente al otro
tipo de sabidurfa basada en la eficacia econdmica y técnica». OrTeGA, M.E. /bid, 44.

2% Remitimos al lector a la mas reciente recepcién que sobre esta obra de Ricoeur se ha hecho en

JervoLINO, D. «Memoria, storia, oblio nell'ultimo Ricoeur», en Studium 97/5 (2001) 714-737.

25 Cf. Pat1ARO, G. «Credibilidad de la revelacién cristiana», en Pacomio L. —Arbusso, FR. (eds).
Diccionario teologico interdisciplinar /-1, Sigueme, Salamanca 1985, 732. En adelante lo citaremos:
DTl

26 Cf. LaTOURELLE, R. «Nueva imagen de la fundamental», en LATOURELLE, R. —O’coLLins, G. Problemas
y prospectivas de teologia fundamental, Sigueme, Salamanca 1982, 64-94.
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La primera, es que la verdad «habita» en la historia; en el sentido de que el
horizonte donde se muestra el hombre es en la temporalidad. Cuando se afirma
que «el Verbo se hizo carne» no se hace otra cosa que afirmar que la Palabra se hace
temporalidad en la experiencia. Esta verdad hace que hombre e historia sean
inseparables y que sélo sea posible «verificar» la credibilidad de la verdad en el significado
que tiene la historia para el hombre (Cf. DV 6).

La segunda, hace referencia a la «fa/abra». La verdad se hace palabra cuando
se dice. Aquf aparece la credibilidad como «discurso», como testimonio que se hace
«narraciony; en la palabra la verdad puede ser asequible. Una verdad que se hace
narracion es una verdad que se hace «tradicion» (Cf. DV 8-10) vy, por lo tanto,
permanece ligada a la historicidad del hombre, que no sdlo narra, sino que es testigo
de lo narrado. En este aspecto, la memoria también es la posibilidad epistemoldgica
que la teologia debe valorar para dar respuesta a uno de los grandes retos que la
postmodernidad le pone a la Iglesia: la desconfianza a la Tradicién o tradiciones. Al
respecto, es interesante la tesis de |. M. Tillard, quien coloca la memoria vy la tradicion
como una sola realidad. Para este tedlogo, «la tradicidn es la memoria, siempre viva,
del pueblo de Dios en camino en la historia»?’. La tradicidn, como memoria objetivada,
permite a la Iglesia gozar de un dinamismo (parados)) (Cf. LG 8) interior que recorre
su historia y, desde esta dimensidn, la hace mutable en su configuraciéon y la mantiene
inmutable en su esencia’®. Para Tillard, esta presencia de la memoria en la Iglesia, la
hace vivir en simultaneidad su condlcion juvenil, es decir su capacidad de encontrar
nuevas maneras de ser y de transformar la realidad hacia el futuro, y su condicion de
velez que la capacita a mirar con claridad sus origenes en el pasado. Para Tillard la
memoria, en cuanto tradicidn de la Iglesia, «representa asi la permanencia de una
palabra siempre wvivificante, siempre enriquecida y todavia radicalmente siempre la
misma, en la cual la Iglesia no cesa de nutrir la propia fe»**.

La tercera constatacion, es que la historia es siempre «mediadora»; con esto
entendemos la naturaleza «provisoria» de la historia. En esta medida, la historia no
nos dice la Ultima palabra; ella mas bien es «signo» que nos remite al pasado y nos
empuja al futuro®. En la historia se verifica un movimiento dindmico que nos obliga a

27 TILLARD, .M. Chresa di chiese, 'ecclesiologia di comunione, Queriniana, Brescia 1989, 165.

28 A propdsito de este dinamismo interior garantizado por la tradicién, Cf. G. COTTIER, «La teologia

tra filosofia e storia», en Studium 97/6 (2001) 859-867.
22 TILLARD, |.M. Chiesa di chiese, 166.

39 En el campo judio existe, desde sus origenes como pueblo, la preocupacién por mantener una

memoria viva del pasado. En la actualidad son muchos los interesados en insistir en esta necesidad,
sobre todo motivados por lo sucedido con los judios en la segunda guerra mundial. Al respecto,
un autor contemporaneo afirma: «Es ahora necesario, en particular, esforzarse por trasmitir a las
postreras generaciones los elementos de una memoria dindmica, de modo que las jévenes
generaciones sean educadas para leer la historia y comprenderla criticamente. El problema, en
sustancia, es aquel de conciliar la tarea moral de evitar que el pasado caiga en el olvido» SEGRE, B.
«Una memoria dinamica», en // Regno 47/2 (2002) 16-17.
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captar la verdad en su significatividad contextual y a darle una interpretacion. Aqui la
credibilidad esta «garantizada» por la fidelidad del signo histérico que media.

El anterior argumento nos coloca frente al problema clasico de la teologfa
fundamental: Los signos de credibilidad: Jests de Nazaret como Cristo, sus palabras
y obras, profecfas y milagros, la Iglesia. Para nuestro interés eclesiolégico el argumento
coloca una base fundamental: Los hechos — también la Iglesia — y textos cristianos
gue conocemos no estan libres de mediacion, como si fueran inmunes a cualquier
interpretacion y poseyeran una objetividad pura. «La «mediacidn» pertenece al
estatuto propio de todo hecho histérico. El hecho es tal porque ha sido puesto por
el hombre, de manera que, mientras que afecta al hombre, se ve a su vez afectado
por él»*'. Es a partir de una tal comprensién fenomenoldgica y epistemoldgica de la
historia, desde donde justificamos la necesidad de asumir la memoria como
«herramienta» eclesioldgica fundamental. En la medida que la memoria ayude a
«descifrar» el tejido histérico hecho de signos-mediaciones-interpretaciones, la Iglesia
realizard un ejercicio honesto frente Dios y frente a los hombres que la colocara en
posicion de fidelidad y de constante conversién.

2.1 La memoria: posibilidad de equilibrio entre Cristo y la Iglesia

La apologética clasica, después de la demostratio religiosa 'y la demostratio
cristiana, desarrollaba el tratado sobre la demostratio catholica™. Fsta querfa demostrar
cdmo la Iglesia es el lugar donde se le da al hombre conocer a Cristo de verdad. La
controversia con el mundo protestante hizo que esta posicién sufriera un desequilibrio
progresivo que desplazaba el acento desde la Iglesia como «testigo» de Cristo a la
lglesia como «verdadera» Iglesia de Cristo. El desplazamiento era evidente al colocar
a Cristo, no como razén de ser de la Iglesia, sino como fundador que la legitimaba
frente a las otras.

El argumento apologético colocaba a la Iglesia en el empefio de justificarse a si
misma; esto significaba un «oscurecimiento» de Jesucristo como «universal concreto»
y una «plusvalia» en la reflexion eclesiolégica. Una apologética de estas caracteristicas
significd una «hiper-eclesializacién» que termind por sofocar la centralidad de Jesucristo
y la naturaleza de la Iglesia como «signo»*, o sea, su realidad de ser evocadora de

3! PaTTARO, G. «Credibilidad de la revelacidn cristiana», en D7/, 737.
32 El mas actual y completo resumen de la evolucién de este tratado se puede encontrar en S. pie-
NINOT, «Historia del tratado teoldgico sobre la Iglesia», en: O’'DoNNELL, C. —Pie-NiNnoT, S.

Diccionario de eclesiologia, San Pablo, Madrid 2001, 484-501. En adelante lo citaremos: DE
33 Cf. PIe-NiNoT, S. «Eclesiologfa fundamental», en DE, 345.
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otra realidad méas amplia dentro de la economia de la salvacién®. En otras palabras:
sélo se debe entender la Iglesia, dentro de la economia de la salvacion, como
significatividad que nos remite a Cristo; la Iglesia es testigo de Cristo porque en ella
llega a cumplimiento su obra®>. En esta linea se mueven hoy algunas propuestas
eclesioldgicas desde donde nosotros queremos ubicar la nuestra.

Una propuesta nace de la nueva comprensién de la «via empirica». Se trata de
no presentar la Iglesia de manera «fundamentalista», sino de presentarla como signo —
para—los - hombres. La Iglesia que recupera su centro cristoldgico debe hacerse consciente
que su fuerza radica en Cristo, que su misién es mantenerse fiel a Cristo y que debe
estar dispuesta a dar testimonio de Cristo con su vida™; esto implica de la Iglesia una gran
apertura a aceptar ser cuestionada por el hombre que pide cuentas de su fidelidad.

Una segunda propuesta, es que la Iglesia no puede desconectarse nunca de su
relacion con la historia de la salvaciéon. Aqui la Iglesia debe declararse como «memoria-
presencia-profecia» de Cristo®’. La Iglesia debe renunciar a la pretension de ser «el
control» por donde debe pasar y ser legitimada toda experiencia evangélica. Esta es
una «tentacion funcionalista» que la Iglesia debe vencer®®. En éste sentido la memoria
es la oportunidad que tiene la Iglesia para mirarse desde dentro y descubrirse no como
la poseedora, sino como el signo de él; no como el trono de Dios, sino como el
proyecto humanizador iniciado por Cristo en la cruz. Es desde esta perspectiva teolégico-
eclesioldgica que entendemos el Walter Kasper actual, cuando hablando de los retos
que la postmodernidad pone hoy a la teclogia y a la Iglesia, afirma, entre otras cosas, la
necesidad de re-proponer a Jesucristo como «concretum universale», aunque seamos
acusados por algunos sectores de «pretension de absolutismo cristiano».

3% F Ardusso, utilizando como expresién el titulo de una grande obra de Romano Guardini La esencia
del cristianismo, dedica un amplio espacio al problema teoldgico del contenido de la fe y la
necesidad de recuperar el nlcleo central del mismo. Para tal propdsito cita a W Kasper, quien
afirma: «Se trata mas bien de hacer transparente la fe una y Unica en los muchos articulos de fe,
de volver a comprender lo periférico a partir de lo central» Kasper, W. /ntroduccicn a la fe,
Sigueme, Salamanca 1976, | 17. Citado en ARDUSSO, F Aprender a creer, Sal Terrae, Santander
2000, 51.

35 Cf. CoNGR. Para LA DocTRINA DE LA FE, Decl. Dominus lesus, 6-VI11-2000, |8.

3¢ Cf. S. Pie-NiNoT, «Eclesiologfa fundamental», en D£, 345. Véase también el planteamiento sobre
el cristocentrismo y su importancia para la credibilidad de la Iglesia en T. cITRINI, «El principio
‘cristocentrismo’ y su operatividad en la teologia fundamental», en LATOURELLE, R, —O’coLLins, G.
Problemas y prospectivas de teologia fundamental, o. c., 268.

37 PATTARO, G. «Credibilidad de la revelacidn cristiana», en D77, 749.

38 Mas alla va todavia la propuesta de M. Kehl cuando llama a «relativizar la Iglesia con relacién al
Reino de Dios». Kehl sostiene que «en efecto, ila Iglesia es una afiadidura al Reino de Dios!»y que
se hace necesario experimentar el crecimiento de la Iglesia en su sentido originario, es decir, un
pueblo «lleno de vida y esperanza» capaz de modificar las estructuras anquilosadas de la Iglesia.
Cf. KeHt, M. lAdonde va /a [glesia?, Sal Terrae, Santander 1997, 122,
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Cristo tendra que ser el centro de la predicacién del cristiano y no la Iglesia. El
es la plenitud de la sabidurfa divina y por medio de él Dios ha hecho su ingreso en la
historia. Para responder a una postmodernidad que quiere disolver las meta-
narraciones, es necesario afirmar un Dios que se hace historia en Jesucristo como
centro y fin de toda realidad y punto de convergencia de la entera historia de la
humanidad. Continlia Kasper afirmando que este modo de concebir cristianamente
la historia no es exactamente un meta-relato, sino, mas bien, una «memoria passionis»
de la muerte y resurreccién de Jesucristo. S&lo una memoria de estas caracteristicas
puede ayudar al hombre postmoderno a entender la paradoja humana de la dignidad
de toda persona y a la vez su historia de equivocaciones. La memoria de un Dios
vencedor, pero también vencido, nos ayuda a entender la historia, no sélo desde los
vencedores sino también desde los sufrientes que han sido vencidos. Nuestra historia
—continla Kasper— esta tejida de grandeza y miseria; de modo que una Iglesia capaz
de testimoniar esta paradoja sera crefble y podra responder a los retos que le vienen
de la postmodernidad®. También en esta propuesta debemos ubicar a |. B. Metz, el
mas clasico representante de esta corriente.

La tercera propuesta tiene que ver con la categorfa «conversidn». Dentro de
esta propuesta se entiende la Iglesia desde su dimensidn escatoldgica, es decir, desde
su naturaleza peregrinante. Esta dimension nos recuerda que la Iglesia, como realidad
histdrica, estd siempre en camino; sélo en camino de conversién la Iglesia se afirma
como comunidad fiel a sus origenes. Un espiritu eclesial de esta envergadura sirve
para que la Iglesia haga una relectura de su propia historia. Aplicando aqui el discurso
de P Ricoeur, tendremos que decir que sdlo purificando su memoria, la Iglesia serd
cada vez mas libre frente a la necesidad de ser «simpatica» con el criterio de los
poderosos o «el espiritu del mundo»*? y, cada vez mas convertida, se hara «simpatica»
para Cristo, lo que traerd como consecuencia que ella sea una vez mas «signo de la
simpatfa» de Cristo para con los hombres*'.

Recogemos a continuacién algunos intentos que van en esta direccién vy que
dan respuesta a (De quien es necesario hacer memoria? y {Cémo hacer memoria
en la Iglesia?, todo dentro de la preocupacidn por una Iglesia mas creible.

e o) . ’ . 42
2.2 Teologia politica y narrativa: Teologia de la memoria

«La teologia politica es un tentativo de expresar el mensaje escatoldgico del
cristianismo en la relacién con la época moderna como figura de la razén critico-

39 Cf. Kasper, W. Teologia e Chiesa 2, Queriniana, Brescia 2001, 279-281.
40 Cf. RATZINGER |. =MESSORI, V. /nforme sobre la fe, Bac, Madrid 1986, 43.
41 Cf. paTTARO, G. «Credibilidad de la revelacién cristiana», en D7/, 749.

%2 Para un acercamiento a este concepto véase: MeTz, |.B. La fe en /a historia y la sociedad,
Cristiandad, Madrid 1979; Sull concetto della nuova teologia politica, Queriniana, Brescia 1998.
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practica»™. Para Metz, es de vital importancia que el discurso sobre Dios implique un
discurso sobre el sentido y sobre el sujeto de la historia entendida desde su totalidad.
Aqui introduce el tedlogo una categorfa hermenéutica esencial: la escatologfa; en ella
podemos entender que la historia encuentra su sentido, su cumplimiento; ella nos
ayuda a entender que Dios es y serd definitivamente el Sefor de la historia. Esta
escatologfa escapa a cualquier explicacidn que se intente hacer desde la pura razdn;
por esto es importante la razon practica, ya que ésta nos proporciona unas herramientas
Intelectuales que hacen lo escatoldgico «razonable» desde la misma historia.

Otro elemento hermenéutico que Metz introduce en su teologia es el de
memoria. Pero no una memoria cualquiera, es la memoria de JesUs; ella tiene unas
caracteristicas: es «pe/jgrosa», orientada al futuro, anticipadora. Memoria y narracion
son categorifas de la conciencia historica que ayudan al hombre a tomar conciencia y
salvacién de la identidad en medio de las luchas y los riesgos histéricos, en los que el
sujeto se experimenta y constituye como tal. Cuando se anula el recuerdo se «matax»
la Identidad del sujeto, como sucedid a los esclavos cuando fueron desarraigados de
su historia. Es sabido que la narracidén mantiene viva la tradicion, hay un hilo conductor
en las culturas, se mantiene viva la identidad, en suma, hay conciencia histérica. Pero
en la modernidad esta conciencia, parece, la tiene sdlo el sujeto burgués que siempre
ha sido vencedor y se ha olvidado hacer memoria de los vencidos y oprimidos. Es en
este sentido que la memoria de JesUs es peligrosa, porque en él cobra sentido la
historia de los sufrientes y marginados.

El punto central de nuestra fe lo constituye la memoria o recuerdo del Sefor
crucificado en el cual se funda la promesa de la futura libertad para todos. En este
recuerdo cristiano encontramos una lucha contra las tendencias modernas vy, por
eso, este recuerdo se torna peligroso y liberador frente a las presiones y mecanismos
de la conciencia dominante. En los relatos biblicos de éxodo y conversion, Metz
encuentra un referente valido para apoyarse en su concepcién de la eologla como
memoria, narracion y praxis. «Este es también el lugar categorial para el tentativo de
la teologfa de defender argumentativamente el recuento de la historia de liberacion
de Dios en Jesucristo de frente a la historia del sufrimiento humano»*.

Metz, nos ayuda a colocarnos nuevamente de frente al problema de los pobres
como realidad que la Iglesia debe afrontar seriamente si quiere ser crefble, en un
mundo donde los grandes damnificados del pretendido progreso, prometido por la
modernidad, son los pobres. Sera dificil para la Iglesia recuperar el espacio perdido
en el syeto postmoderno si continla mostrando su factor de poder, evidenciado en

3 Mgz, |.B. Sul concetto della nuova teologia politica, 83. Para la comprensién de la relacion entre
«teologfa narrativa» y «teologia politica» véase a RoccHeTTA, C. Teologfas. «Teologia Narrativa»,
en DTF, 1480-1484,

. Merz, |.B. Sul concetto della nuova teologia pollitica, 92.
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los numerosos privilegios obtenidos mediante concordatos y otros mecanismos politicos.
Tomando en serio la propuesta de Metz puede la Iglesia liberarse de una cierta
repulsa, que alin existe en muchos creyentes, hacia la institucionalidad eclesial.

Lo anterior nos pone en el Unico camino que seglin Metz puede ser transitado
por la Iglesia: Cristo y el hombre. Sélo desde este binomio es posible hacer una
eclesiologfa sana. Descentrar la Iglesia significa entender de una vez por todas que la
tarea de la eclesiologia es recuperar el sentido original de la escritura y la tradicién y
proclamar su actualidad para el hombre de hoy. Pero para Metz es necesaria la
memoria para este «ejercicio» que nos permite acoger la revelacién y releerla
continuamente en la fe de la Iglesia. El segundo elemento seréa la narracion®. De lo
que se trata es de buscar una teologia que redescubra y reafirme en todo su vigor la
estructura narrativa misma de la economfa de la revelacién y del anuncio evangélico,
y sea capaz de narrar la fe en el hoy de la Iglesia para convertirla en praxis.

Un Ultimo elemento es el de la praxis: «Una teologia fundamental practica
parte de la base de que son acriticos y seudo-tedricos todos aquellos ensayos que
tratan de fundamentar la teologia en una «teorfa pura» o en una «reflexiéon absoluta»»*.
Partiendo de esta premisa, Metz afirma su «primado de la praxis». Afirma el tedlogo
que la idea de Dios es de suyo una idea practica porque éste no puede ser pensado
sin que este pensamiento afecte inmediatamente los intereses del sujeto que piensa
a Dios. El seguimiento de Cristo sdlo es entendido desde esta categorfa. La praxis no
toca solamente el aspecto moral del individuo, sino también su aspecto social; de
aqui se sigue que esta praxis toque también lo politico. En este mismo sentido, Metz
subraya que el cristianismo no es sélo un conjunto de verdades, mandamientos y
ritos, sino, ante todo, una manera de ser en el mundo. Veamos ahora como esta
«memoria peligrosa» que se debe hacer praxis, se ha hecho praxis en muchos
sectores eclesiales, especialmente en América Latina y cdmo desde esta memoria
de los pobres la Iglesia se ha reencontrado con su credibilidad.

2.3 Memoria de los pobres: camino de conversion eclesial

lgnacio Ellacurfa, tedlogo salvadorefio, llego a afirmar que «la opcién preferencial
por los pobres es una de las notas de la verdadera Iglesia, al nivel de aquellas que
antiguamente definfamos como una, santa, catdlica y apostdlica»’’. Ciertamente la

%5 La «teologia narrativa» tiene sus inicios con K Barth y sus continuadores son J.B. Metz, B. Wecker

y, en ltalia, C. Molari. Algunos como E. Schillebeeckx no han teorizado mucho sobre ella pero si
la han utilizado como método teoldgico, Ej. : Gesu, /a storia di un vivente, Queriniana, Brescia
1976.

‘¢ MeTz, |.B. La fe en la historia y la sociedad, 65; ). O'DONNELL, Teologias: «Teologia Politica», en
DTF 1484-1489.

47 Citado por PEérez AGUIRRE, L. La [glesia increible, materias pendientes para su tercer milenio,
Lumen, Buenos Aires 1994, 93.
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opcién por los pobres y la practica eclesial que se debe seguir de ella se han convertido
en piedra angular y de escandalo en la Iglesia. Mucha parte de su credibilidad pende de
esa opcidn y de su actuar en consecuencia. En una famosa carta al Papa Juan Pablo Il el
obispo Casaldéliga le decfa que:

No podemos decir con mucha verdad que ya hemos hecho la opcién por
los pobres. En primer lugar, porque no compartimos en nuestras vidas y en
nuestras situaciones la pobreza real que ellos experimentan. Y; en segundo
lugar, porque no actuamos, frente a la «iniquidad de la riqueza», con aquella
libertad y firmeza adoptadas por el Sefior. La opcién por los pobres, que no
excluird nunca a la persona de los ricos — ya que la salvaciéon es ofrecida a
todos y a todos se debe el ministerio de la Iglesia — sf excluye el modo de vida
de los ricos, «insulto a la miseria de los pobres», y su sistema de acumulacién

y privilegio [...]*%.

El estilo de vida pobre, evidente en JesUs, nunca estuvo motivado por un sentido
ascético o por un desprecio de las cosas terrenas y materiales. Ese estilo de vida era
resultado consecuente de quien sabfa que «no se puede anunciar el evangelio a los
pobres desde la riqueza, el poder o la seguridad»*. Asi de simple y también asi de
complicado para la credibilidad de nuestra Iglesia actual. Al respecto debemos constatar,
con dolor y preocupacion, que a la Iglesia como instituciéon le cuesta entender que
debe hacerse pobre sin que ello signifique una «amenaza para sus intereses y
seguridades». JesUs evangelizaba, anunciaba su buena noticia, no sélo con palabras,
sino también con obras. Al mismo tiempo que decia que habfa llegado el Reino de Dios,
lo ponia de manifiesto con las obras que practicaba: «Vayan y cuenten a Juan lo que
oyeny ven: los ciegos ven y los cojos caminan, los leprosos quedan limpios y los sordos
oyen, los muertos resucitan y se anuncia a los pobres la Buena Noticia» (Mt | |,4-5).

La Iglesia no puede sino intentar hacer lo mismo. No basta que anuncie con la
palabra que ha llegado el Reino de Dios a los pobres, sino que también debe practicar
y hacer los sighos que acredite lo que anuncia. Estos signos no podrian ser otros que lo
que las comunidades cristianas viven y lo que ellas hacen. Y lo que las comunidades
deberfan vivir es aquello de «acdjanse mutuamente como los acogié Cristo para la
gloria de Dios» (Rom 15,7). Las comunidades cristianas deberfan ser ese espacio de
vida que se constituye en una verdadera alternativa al espacio excluyente de la sociedad
capitalista neoliberal. Un espacio donde los cristianos acojan a los excluidos, los impedidos
y marginados. Esta propuesta no puede ser acusada de «liberacionista» o de una
«teologfa de la liberacién marxista»; en ella hay toda una mistica cristiana que encuentra

#8  CASALDALIGA, P «Carta al Papa Juan Pablo ll», en Jglesias 60 (1988) 31.

49 Carta pastoral de los obispos vascos, n. 23. Citada por GONZALES FAUS, |.|. Jesds y los ricos de su
triempo, Indo-American Press Service, Bogotd 1990, 67.
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en el cdntico del magnificat su plena inspiracién y que ve en Maria el modelo
eclesioldgico por excelencia, ya proclamado por el Vaticano [1°°.

2.4 Memoria: Correlacién critica de una experiencia

Otra propuesta que a nuestro modo de ver nos coloca de frente al problema
de la credibilidad de la Iglesia, su naturaleza de «signo», su pretensién de necesariedad
y la necesidad de equilibrio con lo cristolégico, es el sistema teoldgico de Edward
Schillebeeckx. Debemos aclarar de entrada que este tedlogo no hace, estrictamente
hablando, un tratado eclesiolégico, pero si entiende la Iglesia dentro de las categorfas
histéricas de mediacién. El mismo es consciente que ha recibido criticas al respecto,
luego de la publicacidn de sus libros: Jesds. La historia de un viviente (1974) y Cristo
vlos cristianos. Gracia y liberacion(1977), ambos parten de una trilogfa sobre cristologfa
y eclesiologfa. El tercer libro se esperaba fuese explicitamente sobre la Iglesia, pero
ya en el prélogo del mismo anunciaba que la situacién de crisis eclesial después del

Concilio Vaticano |l le obligaba a modificar el proyecto de este libro. Escribe
Schillebeeckx:

Vi claramente que vale méas buscar el nlcleo del evangelio y de la religién
cristiana, lo propio vy singular de ésta, que, en un periodo de polarizacién
eclesial, ocuparme directamente del problema intraeclesial, que en el fondo
es de segundo orden respecto al contenido evangélico de la fe y la tarea
de los cristianos [...] Pues {No es acaso el nlcleo del mensaje evangélico
aquello por lo que puede y tiene que ser medida toda eclesiologia?'.

Debemos confesar que una posicién como ésta es la que hemos querido expresar
de distintas maneras. Solo haciendo memoria de lo esencial cristiano, la Iglesia sera
creible para el hombre postmoderno.

Un aflo més tarde de publicar su segundo libro, es decir en 1978, Schillebeeckx
escribe una breve obra que recoge todo el problema cristoldgico suscitado por sus
dos obras precedentes™. En ella afirma una vez mas que en su interpretacién cristiana
«toda la tradicién eclesial desempenfa un papel hermenéutico»™ y subraya lo dicho ya
en Jesds. Histona de un viviente y luego en Los hombres relato de Dios: «Sin la
mediacidn histérica de la Iglesia no estarfamos en condiciones de decir algo razonable

50 Cf. GoNzaLez Faus, |l Memoria de Jesds. Memoria del pueblo, Sal Terrae, Santander 1984, 22-
31; Cf. cone. ecuMm. vaT. Il, Const. dogm. Lumen Gentium, sobre la Iglesia, 60-65.

5! SCHILLEBEECKX, E. Los hombres relato de Dios, Sigueme, Salamanca 1994, | 1-12. En lo sucesivo

esta obra sera citada como HRD.
52 SCHILLEBEECKX, E. £n torno al problema de Jesus, Cristiandad, Madrid 1983.

>3 Ibid., 142.
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sobre un tal JesUs de Nazaret»"* Pero agrega que la omisidn del término «Iglesia» es
consciente porque «pretende reaccionar cristianamente contra un determinado
eclesiocentrismo que debilita el cristocentrismo orientado hacia el reino de Dios»™;
mas alin, es necesario no prestar la voz a una Iglesia que, con un lenguaje disfrazado
de sagrado, esconde «el deseo de salvaguardar las propias posiciones de poder. En
cambio, una lglesia que anunciase Mas a Jesucristo y menos a si misma serd acogida
por muchos cristianos muy favorablemente»®.

La Iglesia en la que Schillebeeckx pone su esperanza, y la que considera crefble
teolégicamente hablando, es aquella teologalmente orientada, unida con Dios, que
esté presente en el mundo de manera critica y solidaria, que entiende la historia del
hombre con sus problemas humanos e inhumanos. Para este tedlogo el problema
del éxodo de creyentes hacia otras experiencias fuera de la Iglesia, es que ésta se ha
mostrado muy angelical, que es extrafia al hombre y al mundo pero que, a su vez,
es triunfalista, juridicista y clerical, que maneja su caracter histérico con ambigliedad™’.

Constatamos, entonces, que la opcidn de Schillebeeckx para hacer eclesiologa
es decididamente cristoldgica. Pero, también, esta eclesiologfa tiene un acento bien
definido: el acontecimiento revelado ha sido trasmitido a través de una experiencia
de fe que nos impulsa a la reflexion’®. Para Schillebeeckx es esencial la comprensién
de la revelacién como acontecimiento histérico, y por eso hace tanto énfasis en la
categoria «experiencia»; pero es consciente tambien que el contenido de la revelacion
Jamas se nos presenta en estado puro, sino que ha llegado a nosotros en un lenguaje
de fe, fruto, hasta cierto punto, de una reflexion. El problema, a nuestro modo de
ver, consiste en saber conjugar o relacionar el hecho histérico original, la experiencia
de fe que de él se ha hecho, la reflexién que nace de esa experiencia y su aplicacién
al hoy del hombre creyente y no creyente. Creemos que aqui la memoria, en la
comprension teoldgica que venimos proponiendo, sea el elemento epistemoldgico
adecuado para hacer dicha «conexion». Veamos como:

Para Schillebeeckx no basta hacer memoria de las fuentes y aplicarla a la situacion
contemporanea; es necesaria una dinamica interior entre aquello que de antemano
conocemos Y la situacién concreta en que vivimos y comprendemos el lenguaje de
Dios, que se manifiesta en la historia de Israel y en la historia de JesUs. En otras

54 ScHILLEBEECKX, E. HRD, 176.

% ScHILLEBEECKX, E. £n torno al problema de Jesds, 142.

56 [bid 142-143.
57 Cf. ScHiLLEBEECKX, E. HRD, 13.

8 Un amplio discurso sobre la categoria «experiencia» utilizada en la reflexién de la teologia

fundamental se puede encontrar en SANCHEZ CHAMOsO, R, Los fundamentos de nuestra fe, Sigueme,
Salamanca 1981, 85-153.
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palabras: se debe considerar que nadie esta en condiciones de «sondear lo que
significa para nosotros hoy el mensaje evangélico, a no ser en referencia a la situacién
actual»>®. Nuestra propuesta es la de una memoria que sea capaz de mediar entre la
relacion fe y experiencia vital; que al hacer memoria del acontecimiento «revelativo —
fundante» y propio del cristianismo, no haya ruptura entre fe y experiencia contemporanea,
0 sea que la memoria del pasado sea la posibilidad de iluminar el modo de sentir la vida de
los hombres que se encuentran en el mundo, en su propia época.

2.5 Memoria en la comunidad - Memoria de la comunidad

Como lo hicimos en el modelo de |.B. Metz, también el de Schillebeeckx tiene
una aplicacion practica-contextual-pastoral que nos lleva a formular — también aqui —
la aplicacién de la categorfa «conversidn» como consecuencia inevitable de la adecuada
comprension de la categoria «memoria».

Para Schillebeeckx, la Iglesia ganara en credibilidad cuando sea capaz de construir
una comunidad humanamente digna; cuando ejerza una solidaridad critica con el
hombre, convencida de que Dios no quiere que el hombre sufra®®. Es necesario
buscar la construccidn de una comunidad eclesial que sepa hacer el equilibrio entre
experiencia mistica y contemplativa que apunta a una fe del corazdn, a la conversion
personal, a la interioridad; pero que no lo considere suficiente, que vaya mas alla,
que experimente la fe como una fuerza que impulsa a transformar las estructuras
que esclavizan a los hombres. Hacer memoria en la comunidad y de la comunidad
implica traer al recuerdo y actualizar en el hoy de la comunidad, las palabras de JesUs
referidas en Lc 22,25: «JesUs les dijo: los reyes de las naciones las dominan, vy los que
ejercen el poder se hacen llamar bienhechores. Pero vosotros nada de eso».

Hacer memoria de JesUs en la comunidad es actualizar un modelo de comunidad
donde no tiene cabida la relacidon esclavo-amo. Mt 20,25-26 es explicito cuando
muestra a JesUs declarando: «Sabéis que los jefes de las naciones las tiranizan y que
los grandes las oprimen. No sera asi entre vosotros». La tarea de la Iglesia es entonces
actualizar en el tiempo la invitacién de JesUs: «El tiempo se ha cumplido vy el reino de
Dios se aproxima; convertios y creed en la Buena Noticia» (Mc I, |5; Cf. Lc I'1,20;
Mt 3,2; 4,17; 10,7). La venida del reino de Djos guarda estrecha relacion con la
metanoia o renovacion de la vida de los hombres®'. La conversién es condicidon que
hace posible la receptividad de la fe, pero también debe ser consecuencia de la
experiencia de fe, al igual que propuesta para un mundo en situacién de pecado,
miseria estructural y sufrimiento innecesario®.

9 SCHILLEBEECKX, E. £n torno al problema de Jesus, 18.
0 /bid., 84.

6l Cf. ScHiLLeBeeckx, E. HRD, 180.

°2  /bid., 183.
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CONCLUSION

A este punto de nuestra reflexidn queremos aventurarnos a una breve sintesis
que nos permita dibujar un modelo eclesiolégico. Digamos de entrada los elementos
gue a nuestro modo de ver surgieron en nuestra reflexién como visiones negativas
que deben ser objeto de revisién, maduracidn o inclusive exclusidn: El primero es
la «<mundanizacion» de la Iglesia que se refleja en un amplio sector eclesial y que ve
la Iglesia como una «sdlida fortaleza» donde es necesario combatir el mundo
moderno que es hostil; para ello es necesario «cerrar filas», endurecer las posiciones,
buscar aliados, fortalecer la institucién y sus estructuras; son necesarias leyes firmes,
un orden riguroso, unas relaciones de obediencia inequivocas y una inexcusable
uniformidad en la vida eclesial. Pero, también, el otro extremo es necesario
repensarlo, el de una visidn espiritualista de la Iglesia. Este no sélo representa un
«escapismo» de la realidad histérica, sino que termina como «arma argumentativa»
para el grupo anterior, que justifica su postura en una cierta espiritualidad eclesial,
subordinando lo humano en la Iglesia a su origen espiritual. Una Iglesia que no sea
capaz de salir de estos dos polos seguird generando ateismo, indiferencia eclesial y
éxodo de creyentes.

Apostamos por una Iglesia que en el futuro sea crefble porque en el presente se
ha esforzado humildemente por alcanzar lo esencial: hacer memoria de JesUs, para
recuperar en el tiempo que le ha tocado vivir, lo que JesUs vivid en su propio tiempo.
Creemos en una Iglesia que sea capaz de «reinventar» una fe acorde con nuestro
mundo en constante evolucién; una fe que sea fidelidad creadora y decisién libre.
Creemos en una Iglesia que haga memoria de JesUs y que en esa medida sea una
memoria «conversiva» porque se reconoce necesitada de purificacion. Asi, podra
seguir mostrando los caminos por donde Dios llevd y seguira llevando a su pueblo.

Esperamos confladamente que en esta lIglesia se cumplan las palabras
pronunciadas tantas veces por los sacerdotes y hecha oracién de peticidon en la
eucaristia: «Que tu Iglesia, Sefior; sea un recinto de verdad y de amor, de libertad,
de justicia y de paz, para que todos encuentren en ella un motivo para seguir
esperando» (Misal Romano en lengua espanola, plegaria eucaristica V/b).
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