ESPECIFICIDADE DE LA TEOLOGIA NARRATIVA LATINOAMERICANA CON
RESPECTO A LA EUROPEA: LA INFLUENCIA DEL DOCUMENTO DE
MEDELLIN EN SU DESARROLLO
Resumen

El articulo presenta una comparacion entre la teologia narrativa desarrollada en
Europa y la teologia narrativa desarrollada en América Latina. Se observard cémo
algunos de los ejes tematicos clave de la teologia de la liberacion influyen en una
configuracion propia de la teologia narrativa latinoamericana. El camino para
obtener los resultados sera el de una comparacion entre los planteamientos
teoldgicos de algunos autores europeos como E. Schillebeeckx, J. Metz y B.
Sesbolié, Dolores Aleixandre con la teologia narrativa elaborada por tedlogos
latinoamericanos como Carlos Mesters, Antonieta Potente y Oscar Albeiro Arango
Alzate. Se aprovechara la ocasion para ver algunos rasgos del pensamiento del
tebdlogo africano Londi Boka di Mpasi, sacerdote jesuita que desde Costa de Marfil
propone una "teologia narrativa critica”. La comparacion servira para mostrar
como los derroteros de Medellin merecen continuidad, a pesar de las nuevas
exigencia que 40 afos de distancia estan reclamando.

INTRODUCCION

La teologia narrativa constituye hoy por hoy uno de los paradigmas teolégicos mas
preflado de posibilidades inexploradas. Desde que aparecieran algunos
importantes trabajos sobre la narratividad en la filosofia con Arthur C. Danto y
luego con P. Ricoeur, pasando por los planteamientos de otros filésofos del siglo
XX?, ya el gran tedlogo Karl Barth habia afirmado que la respuesta a la pregunta
qgue hace Jesus sobre si mismo sélo puede ser contada en lugar de ser
aprehendida y definida en forma de sistema®. Pero se sabe que fue Juan Bautista
Metz quien -con Harold Weinrich- lanzd en la revista Concilium un programa de
teologia narrativa que ha encontrado en Europa y Ameérica Latina (pero también en
Asia, Africa y USA) ecos interesantes, en diversos niveles de la teologia®.

Con el animo de percibir algunos de los desarrollos que ha conocido este
paradigma en América latina, se presentaran aqui a 4 tedlogos europeos que han
asumido bajo formas diferentes la narratividad en su labor teolégica. Luego se
estudiaran tres tedlogos latinoamericanos, con el animo de cotejar sus enfoques y
mostrar asi algunas especificidades de esta teologia latinoamericana. Dado los
limites del articulo, se tomaran uno o dos conceptos fundamentales que atraviesan
la obra de estos autores, o que aparecen como elementos articuladores en algin
trabajo teoldgico con enfoque narrativo. Se tendra en cuenta aqui una propuesta

. Por ejemplo Wilhelm Schapp, Hans-George GadaRresst Bloch, Jerzy Topolsky, H. Arendt, R. Rortyaficois Lyotard, Adriana
Cavarero, Hayden White, entre otros. Estos filésafo solo se han ocupado de la filosofia de lafigssino que han elaborado una
teoria de la narracion en funcion de diferenteblproaticas y corrientes filoséficas. Han hecho fem@menologia de la narracion, una
filosofia de la narracion, etc., o han cuestioniedoarracion como paradigma de pensamiento filosgfiara defender una identidad
argumentativa en contra de una narrativa. Otros sudmayado la experiencia de la memoria desde iexp@as de dolor como
Auschwitz.

2, BARTH K, Dogmatiqueyol. 8, Genéve, Labor et Fides, 1958, p. 198.

3. METZ J B, “Breve apologia de la narracion”, Cdinon 85 (1973) 222-238. En la Gltima pagina de ésx¢o Metz lanza una serie de
preguntas que constituyen efectivamente todo grpmoa al que tendria que haber respondido la tieoiagrativa.



de “teologia narrativa critica” de un autor africano -Londi Boka di Mpasi- con el
objeto de ampliar el horizonte con el continente negro y ver qué resonancias se
establecen entre América latina y Africa desde esta forma de hacer teologia. Al
final se mostrara como la teologia narrativa puede continuar desde su metodologia
algunos derroteros trazados por el documento de Medellin, que siguen siendo
validos, pero que reclaman al mismo tiempo una renovacion de los planteamientos
y de la misma metodologia de acercamiento a la realidad.

2. LA TEOLOGIA NARRATIVA POLITICA DE J. B. METZ

No parece aventurado articular la propuesta de Teologia narrativa de Juan
Bautista Metz alrededor de la categoria de Memoria Passionis®. Y para darle un
tono narrativo al texto, vale la pena citar este cuento que sirve a este autor para
ilustrar el sentido teologico que da a esta categoria: “Es conocida la historieta de la
lucha entre los dos gigantes. Uno de ellos, el mas débil, esta ya casi vencido. Pero
de pronto asesta al mas fuerte un golpe inesperado, liberandose de sus brazos.
En su oreja de gigante estd sentado un enano jorobado que le anima y le indica
cémo debe pelear™. Los dos gigantes que luchan, los identifica el autor con la
técnica y la politica, el debate “entre la planificacion puramente tecnoldgica y

econdmica y el proyecto politico para el futuro™.

Metz afirma que vivimos en una sociedad con una tendencia a la “amnesia
cultural”, una especie de “hechizo” contra el que se levanta la Memoria passionis.
Esta tendencia social es una realidad en la era tecnoldgica. Metz escribe: “...en
nuestros sistemas sociales avanzados el sufrimiento es, en todo caso, algo
pequefio y odioso, algo que es preferible que no se vea”’. Pero de forma mas
teoldgica, esta amnesia cultural corresponde a la desfiguracién del cristianismo en
cuanto mensaje temporal. Exactamente por haber perdido su concepcion de un
tiempo con final que responde a la pregunta radical de la teodicea “¢ hasta cuando
va a durar eso? “El mensaje cristiano de Dios se basa en una estructuracion
elemental del tiempo por medio de la memoria, por medio de una rememoracién
del sufrimiento en la que el nombre de Dios es narrado y atestiguado como
nombre redentor, como el fin de los tiempos que esta por llegar®.

Hacer memoria en esta sociedad tecnoldgica es un acto politico que debe ser
precisado, porque corre el riesgo de ser identificado con la supersticion, en la
medida en que no se deja atrapar o no se deja someter “al calculo de la razén
técnico-pragmatica”, que tiende a convertirlo en asunto privado. Por esa razon
Metz distingue dos clases de recuerdo: uno que es de tipo nostélgico,
tranquilizador, que usurpa al pasado su caracter interpelador, en la medida en que
lo idealiza considerandolo como un tiempo mejor, exento de la experiencia de no

4. En efecto, es el mismo autor quien atribuye a eategoria el rango de “hilo conductor” de su migo biografico. Ver METZ J B,
Dios y el tiempo. Nueva teologia politidaadrid, Trotta, 2002, p 239.

° METZ J B, “El futuro a la luz del memorial dePasion”, Concilium 76 (1972) 321.

® lbidem.

’. Ibidem.

8 METZ J B, Memoria passionis. Una evocacion provocadora en saoeiedad pluralistaSantander, Sal Terrae, col. Presencia
Teolb6gica 154, 2007, p. 127ss.



identidad que vive el hombre con la naturaleza, consigo mismo, con los demas y
con Dios. Hay, por el contrario, otra forma de hacer memoria, otra forma de
recuerdo que esta ligada al sufrimiento y que constituye la matriz de toda lucha
contra la esclavitud: “Todo levantamiento contra la opresion se nutre de la fuerza

subversiva que late en el sufrimiento hecho recuerdo™.

Pero no basta precisar la categoria de recuerdo. Mucho més importante es indicar
de qué sufrimiento se habla con esta memoria passionis. Es aqui donde entra la
categoria de “vencidos de la historia”. Metz reconoce que también los poderosos y
triunfadores sufren. Pero él piensa en “el sufrimiento injusto”, en el sufrimiento de
“los que no han conseguido abrirse camino, de los que no han tenido éxito"°. Metz
piensa en el en sufrimiento de los pobres, en el dolor que no encuentra respuesta
y que no puede ser explicado con categorias filosoficas o incluso teoldgicas.

Por esta razén la teologia de J B Metz propende por una recuperacion de la
narracion, en la medida en que es por medio del relato del sufrimiento de los
vencidos que se puede reorientar la finalidad de la racionalidad econémica y
tecnoldgica. Esta quiere hacer del hombre un experimento, olvidando que el ser
humano se constituye por medio de una razén anamnética que lo abre al
sufrimiento del otro. La teologia narrativa de Metz toma pues en serio el
sufrimiento, la historia del sufrimiento del mundo, porque es el Unico universal con
autoridad, es la condiciobn para evitar posturas idealistas que viven una fe
privatizada, que no arrostra la historia, que se refugia en una falsa metafisica y
que olvida el horizonte biblico-apocaliptico que constituye a la Biblia como un
“paisaje de clamores”. “Quien hable de Dios en el sentido de Jesus asume que las

propias certezas se resientan por el sufrimiento de los deméas™*.

Puesto que estas notas sobre el concepto central de la teologia narrativa de J B.
Metz comienzan con un apunte narrativo, es apropiado terminarlas con otro aporte
autobiografico que relaciona el pensamiento de este tedlogo con la teologia
latinoamericana. El autor narra lo que le provocé el contacto con el trabajo en
comunidades de base de sus amigos y colegas de Latinoamérica. Escribe: “Me
impresiond en extremo y verdaderamente me resulté de lo mas esperanzador
justo donde el planteamiento era “totalmente desde abajo”, donde a uno se le
helaba en la garganta la metafisica piadosa, donde la miseria muda le impedia a
uno hablar y, de entrada, lo Unico que cuenta es estar alli. Con tales vivencias me
di cuenta, de pronto, de que a mi mismo se me habia llenado la boca en exceso al
hacer planteamientos de iglesia de base aqui en mi pais. Probablemente de la
vida de una iglesia de base forma parte algo que entre nosotros, en una iglesia de
socializacion burguesa (ya) no existe: a saber, que la lucha por la identidad
cultural y social corre pareja con la construccién y vivencia de la identidad
religiosa. En palabras como “liberacién” y “comunidad de base” se amontona tanto

%, METZ J B, “El futuro...”, p. 323.
. METZ J B, “El futuro...”, p. 325.
' METZ J B,Dios y el tiempo. Nueva teologia politidaadrid, Trotta, 2002, p. 236.



dolor y riesgo que aqui, en mi pais, no puedo por menos de advertir sobre un uso
impropio de las mismas™?

LA SOTERIOLOGIA NARRATIVA DE BERNARD SESBOUE

El sacerdote Jesuita francés Bernard Sesboiié ha formulado una soteriologia
narrativa en un texto que se caracteriza por demostrar la pertinencia de la
narratividad en teologia. Antes de sefialar lo que caracteriza a esta propuesta,
merece la pena subrayar una nota metodologica tipica de esta teologia narrativa.
B. Sesbolé aporta una atencién cuidadosa a los textos biblicos, de los cuales
pretende despejar, como él mismo lo llama, “la estructura doctrinal™*® “enredada”
en la trenza narrativa. Por eso el segundo volumen de su texto, Jesucristo el Gnico
mediador, subtitulado Los relatos de salvacion, se dedica a hacer un recorrido por
los relatos biblicos, para mostrar en qué consiste la salvacion ofrecida por el Dios
de la Biblia. Este trabajo esta precedido por el primer tomo (Ensayo sobre la
redencién y la salvacién), en que el autor repasa “la memoria eclesial” para
mostrar, entre otras, las desviaciones que sufrieron las categorias de redencién y
salvacion. Una razén que atraviesa su obra esta a la base de esta forma de hacer
teologia narrativa: permanecer cerca del relato le da al discurso teoldgico un
aliento de vida'®. Permanecer pues cerca del relato, hacer teologia desde él, no es
eguivalente a una teologia espiritual, porque el trabajo teolégico-narrativo pretende
despejar una estructura doctrinal.

Ahora bien, ¢Qué rasgos caracteristicos presenta esta soteriologia narrativa? Hay
dos que vale la pena destacar. El primero es la razon teoldgica que lleva a este
autor a entrelazar relato y salvacion. Dos realidades le permiten establecer esta
conexion: la finitud y el pecado. Hay relato porque hay falta o carencia. El autor
cita a su compafiero, el biblista Jesuita P. Beauchamp, que escribié: “Le manque
est la substance du récit” (La carencia es la sustancia del relato), o aun: “El resorte
del relato es la relacién con el bien en cuanto que él estd ausente” *°. Pero
justamente la salvacion se abre paso a través de la carencia humana fundamental.
Uno habla de lo que le hace falta, de lo que aspira, de lo que quisiera ser. Por eso
el relato expresa bien la salvacion.

Pero no hay relato solo porque haya carencia (manque), sino porque hay falta
(manquement). El autor tiene esta feliz expresion: “En términos teoldgicos
diriamos que la necesidad del relato no se debe sdlo al hecho de nuestra finitud,
sino también al de nuestro pecado™®. La redencién cristiana habla de liberacién
del mal y liberacion de la finitud. Y estas dos realidades estan presentes en el
relato. Por eso el lenguaje biblico tiene ese rasgo narrativo que hay que retomar,

2 |bidem, p. 238.

13, SESBOUE BJésus-Christ 'unique médiatewvol. Il. Les récits du saluRaris, Desclée, 1991, p. 35.

4 SESBOUE B, “De la narrativité en théologie”, Guegnum 75, 3 (1994), p. 428. J. Doré, en la intomibn del textd_es récits du
salut al calificar esta soteriologia narrativa, lo diee estos términos expresivos: Esta manera de deoépermite al autor no
abandonar edcontecimientale salvacion en el momento en que, como es ebddieila teologia, él lo lleva abncepto Ella permite
hacer aparecer la estructura doctrinal a ras bistlaria de salvacionde la cual ella tiene por Gnica funcion proclagusta inteligencia,
pero que la dindmica misma de la conceptualidaceiagone por obra hace correr el riesgo de aaé abstraccion”, p. 6.

5. SESBOUE BJésus-Christ 'unique médiatewvol. Il. Les récits du saluQp. Cit., p. 18.

€ lbidem, p. 19.



porque no se trata sélo de una forma lingliistica propia de una cultura pre-critica,
sino que el relato hunde sus raices en la antropologia mas honda y genuina. Los
relatos biblicos expresan esa realidad antropolégica del mal y de la finitud: del mal,
presentado a un Dios que se mezcla en la vida de los hombres para conducirlos a
la salvacién. De ahi que la Biblia, como lo recuerda el autor, esté también hecha
no solo de buenos sentimientos o tenga solo personajes felices. “Es dificil hacer
buena literatura s6lo con buenos sentimientos”; “los pueblos felices no tienen
historias™’; de la finitud, indicando un “happy end” apocaliptico a través de los
“relatos del fin” que lo anuncian ya real en el presente’®.

El segundo rasgo tiene que ver con lo que se puede llamar “la receptividad de la
salvacion”. En un texto sobre cristologia fundamental, B. Sesboué afirma la
necesidad de un movimiento pedagdgico de reconocimiento de Cristo desde
abajo, que fue el que realmente vivieron los discipulos y que se encuentra
plasmado en los relatos evangélicos. Dos afirmaciones permiten centrar el rasgo
que se quiere subrayar aqui: “No hay revelacion si ella no es recibida y no es
dicha a través de la palabra de fe de los hombres™®. “Toda la pedagogia de JesUs
nos muestra que en su persona la revelacién va del hombre a Dios™®. Hay pues
en la narratividad evangélica un trayecto que es profundamente humano (y no por
eso absolutamente divino) que permite al relato biblico tener una fuerza
comunicativa especial: porque al escucharla podemos exclamar: res nostra agitur.
“Porque la historia de salvacion no esta hecha de iniciativas de Dios hacia los
hombres. Considerar la obra de Dios independientemente de la acogida que el
hombre le hace seria una abstraccién mentirosa™*. En realidad el relato de
salvacién contiene ese doble movimiento de llamada y respuesta, es la historia de
un encuentro, como el que vivieron los discipulos con Jesus.

LA HERMENEUTICA NARRATIVA DE EDWARD SCHILLEBECKX

En el texto Yo soy un tedlogo feliz, Edward Schillebeeckx cuenta que, con ocasion
de su segundo proceso sobre la cristologia (1979), uno de los jurados
examinadores de su libro Jecsus la historia de un viviente era el dominicano A.
Patfoort, profesor del Angelicum. Este profesor, tomista practicante, le pidi6 a
Schillebeeckx que le explicara la hermenéutica y él le respondié con una férmula
de Santo Tomas: “Quidquid recipitur, ad modum recipientis, recipitur’ (“Lo que es
recibido toma la forma del recipiente”). ElI examinador le dijo: Ah, ahora

comprendo. Bien... Bien. Todo esta dicho™?.

Esta anécdota sitla de entrada el eje en el que se ubica la propuesta narrativa de
E. Schillebeeckx: la hermenéutica. Pero decir hermenéutica en este autor, es ante
todo decir experiencia. La primera parte de su texto Los hombres relato de Dios,
estd consagrada a mostrar la estructura de la revelacion cristiana. Alli el autor

¥, Ibidem.

8, Ibidem, p. 399. 405. 425.

9 SESBOUE BPédagogiedu Christ. Eléments de christologie foretetaie Paris — CERF / Montréal — Mediaspaul, 1994, p. 36-3
2 |bidem, p. 42.

2L SESBOUE BJésus-Christ 'unique médiatewvol. Il. Les récits du salup. Cit., p. 22.

2 SCHILLEBEECKX E,Je suis un théologien heuretaris, Cerf, 1995, p. 73.
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muestra como entender el sentido de la palabra “historia de salvacion” con
respecto a la historia humana. Schillebeeckx trata de mostrar la tesis central que
guia su trabajo: La historia de salvacién no se da apartada de la historia humana.
Para el ser humano, independientemente de su postura religiosa, el sentido de los
hechos se da al interior de un “marco de significado” que los interpreta. No hay
experiencia sino interpretada®. Los acontecimientos que el hombre experimenta o
vivencia y que interpreta, especialmente aquellos que interpreta como actos de
liberacion o de humanizacion, pueden ser luego leidos en el marco de una
tradicion religiosa, con respecto a Dios. Porque “los creyentes admiten pues que
Dios ha traido la liberacion en y a través de los seres humanos. El acontecimiento
secular se convierte en el material de la “palabra de Dios"®*. En ese sentido afirma
el autor que los hombres son relatos de Dios.

Ahora bien, la hermenéutica narrativa que formula este autor asume dos aspectos
qgue la convierten en critica, y que la llevan a plantear la necesidad, a nivel
cristolégico, de una historia narrativa poscritica, y, a nivel actual, la de una
exposicion de las experiencias humanas y cristianas a la critica de las historias de
sufrimiento. Con respecto a la primera cuestion cristologica, Schillebeeckx afirma
gue no podemos, por causa de nuestra situacibn moderna, acercarnos ya
ingenuamente a los relatos evangélicos. EI camino de acceso a Jesus es
ciertamente el de su historia, el de su humanidad, el de su experiencia humana,
pero hoy esta no es accesible a nosotros sino por medio de una exégesis critica.
Esta no conduce a eliminar el relato, pero si a reinventar una narracién que nos
permita acceder a una segunda “inocencia narrativa”.

Con respecto a las experiencias humanas, la teologia de Schillebeeckx insiste en
gue las experiencias de dolor, aguellas en que la realidad se resiste al sujeto de la
experiencia, aquellas en que el hombre sufre y aprende, esas experiencias como
también las que estan implicadas en los procesos de conversion, son las que
sirven de parametro a esa teologia narrativa que busca en la experiencia humana
la accion de Dios. ¢Por qué? Este autor escribe: “Las experiencias mas
profundas, las que dan su direccion a la vida y la soportan sobre si, son, pues,
experiencias de conversion, experiencias de crucifixion, que fuerzan a la
metanoia, al cambio de la mente, la accion y el ser. Tales experiencias desgarran,

pero para llevar a una integracién nueva">>.

LA MSTAGOGIA BIBLICO NARRATIVA DE DOLORES ALEIXANDR E

Esta religiosa espafola del Sagrado Corazén, profesora de Sagrada Escritura en
la universidad de Comillas de Madrid, interesa aqui por su propuesta de una
mirada a la Biblia que acentla la necesidad de unir Evangelio y vida, tratando de
hacer sentir en el acto mismo de lectura que “esa historia es nuestra historia”. Este

2 SCHILLEBEECKX E,Cristo y los cristianos. Gracia y liberaciéhadrid, Ed. Cristiandad, 1983, p. 23-28.

24 SCHILLEBEECKX E,Jesus en nuestra cultura. Mistica, ética y politBalamanca, Sigueme, 1987, p. 22.

% SCHILLEBEECKX E, Los hombres relato de DioSalamanca, Sigueme, 1995, p. 62. Ver tambigerpretacion de la fe.
Aportaciones a una teologia hermenéutica y critRaamanca, Sigueme, 1973, p. 15- 24



encuentro vivo con la Biblia se da pues a través del método narrativo que
contribuye a que el lector empiece a hacer parte del relato que lee.

¢, Cual es pues el método de lectura de la Biblia que propone Dolores Aleixandre?
Conviene antes sefialar que se trata de una lectura orante, fuertemente apoyada
en el conocimiento cientifico exegético, pero que insiste mas en un funcionamiento
simbdlico que racional. No es tanto el conocimiento biblico erudito de la Biblia lo
que garantiza esta lectura, sino la identificacion emotiva o afectiva con los
personajes. “Una lectura creyente de la Biblia nos mete de lleno en la trama de la
<Historia Sagrada>. Nuestra historia de hoy es historia sagrada cuando
desczlébrimos que algo tienen que ver las historias biblicas con nuestra historia

hoy”".

En el texto Esta historia es mi historia, D. Aleixandre propone un método con los
siguientes pasos:

1. Una recreacion del texto biblico de forma narrativa que recoge sirviendose
de una exégesis cientifica, transforma en relato “recreado” el texto de la
Biblia. Algunos de los titulos indican ya el sentido de esta recreacion
narrativa: Un pueblo en libertad, con el que se reelabora el éxodo (p. 18-
20); Un fuego en el recuero, con el que se recrea la experiencia de Lucas y
su escritura del evangelio.

2. Este segundo momento siempre es titulado: Esta historia es mi historia.
Aqui se lleva a cabo un proceso hermenéutica de actualizacion, en el que
con sabiduria biblica y finura cristiana la autora muestra elementos de la
experiencia del hombre y mujer actual que pueden ser leidos a la luz del
texto biblico.

3. Sigue un tercer momento: Sugerencias de profundizacion. Con frecuencia la
autora pide al grupo que lea directamente el texto biblico. Pero hace una
serie de sugerencias en torno a problemas concretos suscitados por el texto
y por la realidad. Aqui se encuentran propuestas como la del silencio, la de
repetir una frase que haya impactado, o partir de experiencias de “desierto”,
de “éxodo”, de “curacion”, que ha podido vivir cada miembro del grupo.
Incluso la autora agrega a veces textos midrasicos que permiten la
profundizacién del texto biblico o fragmentos de tedlogos cuidadosamente
seleccionados por su densidad humana.

Si las narrativas biblicas no se convierten en nuestra propia historia, no se habra
entrado en un proceso real de fe, de conversion, de transformacion profunda de la
mentalidad, de los deseos, de los afectos. La lectura de la Biblia tal como es
propuesta por esta autora, conduce a desear con los deseos de Dios, a
experimentar la alegria del Reino que a su vez impele al nuevo creyente a contar
esa experiencia. Pero eso que pareceria nuevo, en realidad es algo que ya se
encuentra al interior de la Biblia misma: “El reempleo y reinterpretaciéon de
antiguos relatos, llegando a transformarlos profundamente, es el secreto de
composicién de los escritos del Antiguo Testamento. Cada narracidon entra en un

% ALEIXANDRE D, Esta historia es mi historia. Narraciones biblicasidas hoyMadrid, ed. CCS, 2004, p. 10.



proceso de germinacion que se convierte en un camino que conduce hasta el
Nuevo Testamento” (L. Bouyer)?’.

Los pasos de la lectura no son necesariamente fijos e inflexibles. Lo que cuenta es
gue de alguna manera se haga una interconexion entre Biblia y vida. Toda la
genialidad de Dolores Aleixandre esta en encontrar esos mecanismos que ayuden
a hacer esa articulacion, a darse cuenta de ella, porque en realidad no hay que
inventarla sino descubrirla. La narratividad es una via privilegiada para ello. En
otro texto la autora propone estos pasos:

1. Leer el texto.

2. Releer desde la memoria del corazén:

2.1. A la luz del contexto biblico.
2.2. ... descubrir el texto.
2.3. ... como palabra para hoy.

3. Dejar resonar la palabra.
4. Entrar en la oracion de Jesus.
5. Elegir la vida®.

Quien lea los textos de D. Aleixandre se dara cuenta de la solidez de su método,
pero a la vez de cierta uncidn que caracteriza su lenguaje.

Esta corriente narrativo-biblica interesa aqui, porque de una forma original recoge
todo lo que se ha dicho en la teologia narrativa sobre el privilegio del relato en la
Biblia. En la obra de Dolores Aleixandre quizas no se asiste a una teoria
especulativo-teoldgica sobre las razones del relato biblico. Pero parece claro, por
lo menos a nosotros, que todas esas razones formuladas tanto por exégetas que
practican la exégesis narrativa, como por los tedlogos que elaboran una “teoria
teologica del relato”, son aqui recogidas y transformadas en practica, como gusta
repetir J B Metz al hablar de la “raz6n anamnética”. Dolores Aleixandre muestra
que es posible hacerlo. Su condicion femenina abre caminos novedosos que
hacen de la teologia narrativa no so6lo una teoria sino una accién efectiva de
transformacién en Cristo que permite que la Biblia siga siendo la matriz de nuevas
historias de fe en la Iglesia, historias en las que también Dios se muestra actor en
la vida cotidiana de los hombres y mujeres de hoy.

LA TEOLOGIA FEMINISTA-NARRATIVA DE ANTONIETA POTENT E: LA
TEOLOGIA COMO BIOGRAFIA

Esta tedloga de origen italiano reside en Bolivia desde 1994 y alli comparte su vida
con comunidades indigenas, a partir de las cuales viene elaborando sus ultimos
trabajos teoldgicos.

27 H

. Ibidem, p. 16.
8 Este dltimo paso esta siempre en blanco en &l:tpara que el lector lo llene. Una razén fundamieesta a la base: “la lectura orante
tiene siempre consecuencias en la propia vidagveoacion> es irla transformando y haciéndola i@ y mas fraterna, es decir, mas
parecida a la de Jesus”, ALEIXANDRE Opntar a Jesus. Lectura orante de 24 textos dehgetio,Madrid, Ed. CCS, 2002, p. 8.



Juan Bautista Metz habia dicho, y lo ha vuelto a reiterar en su ultimo texto
publicado en espafiol Memoria passionis, que la teologia debe superar el abismo
entre discurso y vida hasta el punto que hacer teologia se convierta practicamente
en la elaboracién de una autobiografia. Es en ese horizonte preciso que se ubica
A. Potente. En una ponencia presentada en la Asamblea de Hermanas Dominicas
Internacionales, en Calaruega, Espafia, en Mayo de 2004, expresaba lo siguiente
al tratar el tema favorito del espiritu dominicano, la predicaciéon®®: “No se trata de
hablar de un tema, sino, mas bien, de hablar de nosotras, de algo que nos
pertenece, que hace parte de nuestra vida... se trata de beber de nuestro propio
pozo, el pozo de nuestra vida™ . Y, fiel a la tradicién dominicana por la via de
santa Catalina de Siena, esta autora subraya: “Para nosotras las mujeres, la
teologia y la predicacion se cultivan en el conocimiento de si... En Catalina es muy
claro; desde alli nace nuestro quehacer teoldgico, el acercamiento al misterio;
desde alli nace también nuestra predicacion, como opcion por la vida, en esta
historia habitada por las méas intensa biodiversidad humana y césmica™. La
teologia narrativa se vuelve aqui una “metodologia de acercamiento a la vida, que
Catalina traduce como Vida eterna. En la historia de fe de las mujeres, el misterio

suscita eso: la osadia del acercamiento al misterio™?.

Junto con esta categoria de un quehacer teologico “desde la vida”, aparece otra
nocién importante en el discurso teoldgico de A. Potente: la nocion de “historia
inédita™. Esta historia deja reconocer sus trazos en la historia oficial, pero no se
confunde con ella. Hacer teologia es escucharla, es abrir las antenas para
percibirla, dejando esquemas y preconceptos que la ocultan®*. Esta historia inédita
esta ligada a la vida cotidiana donde se da el acceso al misterio®. A. Potente la
define como “un tejido de mil colores, entrelazado lentamente por las manos de
muchas y muchos. Es una trama muy dificil de desentrafiar; y de la que hoy sélo
podemos reconocer el conjunto, como juego de la diferencia”®. “Lo inédito es

2 El tema preciso era “Mujeres, teologia y prediirac
30, Se puede encontrar el texto en esta pagina Web:
http://op.org/dsi/Espano/PREDICACION/Preac.%20Cab#P sp.htm
Mas adelante se puede leer: “Para nosotras, elageeheoldgico y la predicaciéon, no son simplememtiudes intelectuales, sino
3glestos misticos. Podriamos decir que expresanrauesitica, es decir la posibilidad de acercarrasvaa”.

. Ibidem.
% Ibidem. “Dentro de cada narracion, si es narradié la vida, la “teologia” ya esta; probablemerdese trata de hacer teologia sobre
la vida sino aprender un lenguaje que casi siempr®etro” y diferente, y tan diferente que —la ntégale las veces- es silencioso. En
este sentido se trata de hacer una verdadera gentiét la vida que se desliza sencillamente bagstras miradas: mas que palabras,
son visiones... Timidos intentos, atrevidos aceiedims; rostros, gestos, silencios, sensacionespsgy dolores, ausencias y
presencias... Gestos individuales y comunitariestas que son exclusivamente de quienes los expyelss disefian en el aire de la
cotidianeidad mas intensa”, Consultado en la paAgiE8 el 28 de Junio de 2008:
http://www.alboan.org/javier2006/pdf_cs/potente_Eozepdf
%, “Lo inédito: una desobediencia necesaria”. “ltédis lo que nos permite prescindir de la oficadidde lo ya sistematizado que hace
gue se reconozca exclusivamente una parte de larfidad digna de hacer o tener cultura. Inéditorelenguaje de nueva humana y
social, que esta en nuestra historia y pide entti@var su cosmovisién, su economia, su sengrrativo”, POTENTE AUn tejido de
mil colores. Diferencia de género, de cultura yreligion, Montevideo, ed. Doble Clic, 2001, p. 23.
34 “Nos gustaria... leer la historia desde una posnistico-politica; encontrar dénde subyacen suilsehs, quién las guarda, cémo
volver a recobrarlas y como sintonizan con compoees y sabidurias todavia desconocidas, alimentdelda utopia subyacente de las
dindmicas culturales y también de las dinamicakdeisma sociedad postmoderna”, POTENTE A, “Evangehision inculturacion:
intento hermenéutico”, en: AA VVTejiendo redes de vida y esperanza. Cristianisrooiedad y profecia en América Latina y el
Caribe,Bogota, Indo-American Press — Amerindia, 2006,98. 3
%, “El quehacer teoldgico es también presencia,irséentro y con... Somos descendientes de ciemamavisiones, de ciertos
aprendizajes en comunidad; tenemos madres y pedrizsfe; somos historias, rituales, rasgos, sabeida y mas vida... El quehacer
teoldgico nace de las entrafias de los pueblos lpiéande sus geografias, sus tierras, cerros, @aniagos, volcanes, desiertos, y por
eso es dificil hacer teologia por otros, otralsttp(//www.alboan.org/javier2006/pdf_cs/potente dozepd).
%, POTENTE A,Un categoriaejido de mil colores. Diferencia de género, demal y de religionOp. Cit., p. 11.
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propio de los paises y de los continentes que han sufrido una larga historia de
injusticia”®’

Desde su experiencia como misionera, Antonieta Potente propone un “encuentro”
con la “sabiduria de los pueblos narradores pero no escritores”. Su teologia es una
metodologia que permita dicho encuentro, pero aceptando no poner nombres a los
pueblos, sino preguntandoles, como Moisés a Dios, ¢ Cual es tu nombre? Porque
es0s pueblos ya los tienen y la mision sera otra cosa distinta a nominarlos, es
decir, a decirles quiénes son. Hay mas bien que “recorrer los caminos que la
historia no oficial no ha reconocido y encontrarse con lo inédito”®. La historia
inédita exige romper comportamientos de la historia oficial, que no ha aceptado la
diferencia, que la ha violentado, que rechaza lo alternativo.

Esa historia inédita necesita otro lenguaje®, porque aqui no se trata de verbalizar
la racionalidad, porque aqui ni siquiera lo que hay que escribir es la experiencia,
agui a quien hay que dejar hablar es nada mas y nada menos que a la vida: “el
indecible caudal de gestos, suefios, rituales; el lenguaje aqui es “expresion de la
naturaleza, del cuerpo, de las cosas; del perfume: el incienso, la tierra, el
alimento™. Es en este acercamiento a la vida o en ese rozar el misterio por medio
de la lucha por la dignidad y la justicia, donde aparece una clave hermenéutica
qgue articula “historia inédita” y “narracién”. A Potente la define como ‘“la
insuficiencia del lenguaje para la teologia, y la insuficiencia de los gestos para la
mision”. Eso exige (o invita segun la autora) a que la teologia se sitle desde la
insuficiencia de la palabra, a que se pare de otro modo ante la historia, a que
recorra humildemente los senderos de la vida. Dado su estilo poético, dificilmente
resumible, vale la pena citar un poco extensamente a la autora:

“Hay gestos que no revelan respuestas, asi como hay palabras que no contestan a
las preguntas... respuestas que no satisfacen el intelecto, y nos hacen salir del
ambiguo juego entre causa y efecto... ES por eso que nuestra teologia esta
obligada a salir de su esquema predeterminado por doctrinas o sistemas
culturales. Nuestra teologia busca y sintoniza con las busquedas de los o las
protagonistas del relato, de la narracién... Nuestra teologia solidariza, diriamos, es
cémplice con las narradoras o los narradores de cuentos™*.

Esta ruptura a la que se ve obligada la teologia al enfrentarse con la vida, al tener
gue aceptar lo que no entra en su sistema racional, este escuchar profundamente
a la diferencia es lo propio de la perspectiva de género. Porque a partir de esta
perspectiva hacer teologia es escuchar la vida, es hablar de cultura, es decir
involucrar la dificil vida cotidiana de la gente, de su precariedad econdmica, social,

% Ibidem, p. 48.

% |bidem, p. 13.

3, Este lenguaje de la diferencia es, segin la@auébienguaje del Espiritu. “No reconocerlo esemnocerlo a El y a su diferencia’,
ibidem, p. 21.

0 Ibidem, 13-14.

4, http://www.alboan.org/javier2006/pdf _cs/potente_edozepdf
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religiosa... de derecho a un sentir alternativo, a partir de la mas dificil lucha por la
sobrevivencia*.

Para terminar estas breves pinceladas bien vale una cita de esta sugestiva
tedloga: “El debate de género debe reconocer estos mundos alternativos, estos
lenguajes inéditos y llevarnos nuevamente a tejer la historia. El imperativo que
subyace a todo esto es el hambre y la sed de justicia y de paz de la humanidad y
de la creacion: no la estéril recuperacion de la memoria individualista y
egoceéntrica, sino el retorno a las relaciones diferentes, que consiste en la irrupcion
del otro y de los otros en la historia. Como mujer y como tedloga, como persona
que siente que la historia no la escriben sélo los seres humanos, sino también
Dios, estoy cada dia mas convencida de que el Dios de la vida es el Dios de la
diferencia, el Dios del género... siento que el acontecer histérico no pertenece sélo
a la racionalidad, sino también a la poesia, es decir al lenguaje de las cosas y de
los acontecimientos, y sé que es urgente reconocer esto para poder comenzar a
vivir la diferencia™?

UNA LECTURA POPULAR-NARRATIVA DE LA BIBLIA EN AMERI CA LATINA:
CARLOS MESTERS

¢Por gué se ha incluido a este autor entre aquellos que asumen un paradigma
narrativo?** Son varias las razones que han llevado a insertar aqui a este
incansable “obrero de la Biblia” en América latina. En primer lugar, porque la
teologia narrativa, fiel a la mas sana tradicion teoldgica, elabora un discurso
arraigado en la Sagrada Escritura. El ejemplo de Bernard Seshoiié y de dolores
Aleixandre, que toman los relatos biblicos como “materia prima” para hacer su
teologia, lo insinuaba®. En segundo lugar, porque la teologia narrativa arranca de
la recuperacion del sentido de la narratividad biblica y trata de responder a este
interrogante fundamental: ¢ Qué significa para la fe cristiana y para la teologia la
presencia masiva de relatos en la Sagrada Escritura? ¢Qué imagen de Dios es la
gue subyace en esta abrumadora cantidad de relatos de fe que consideramos
canodnicos? ¢ Qué significa para la teologia que Dios se deje contar?

¢, Qué elemento central hay en la lectura popular de la Biblia elaborada por Carlos
Mesters? La expresion con que el mismo C. Mesters califica su método de lectura
biblica, puede servir para esbozar aqui un trazo esencial de la teologia que
elabora este autor: “A partir del Pueblo™®; este rasgo justifica la eleccién de este
biblista entre aquellos que asumen un paradigma narrativo. He aqui algunos

detalles de esta “exégesis popular” de la Biblia®’.

42 POTENTE A,Un tejido de mil colores. Diferencia de génerocdéura y de religionQp. Cit., p. 23.

3, |bidem, p. 27.

4 Esta afirmacion la realizé Joao Batista Libahier su texto* Diferentes paradigmas en la historia de la teotpgiaDOS ANJOS M

F (ed.), Teologia y nuevos paradigmd&ilbao, Ed. Mensajero, 1999, p. 49.

%, Habria que insistir en la importancia de la SagtEscritura en la Obra de J. B. Metz, quien posesisibilidad a la pregunta de la
teodicea, se remite constantemente a la Biblia, &judescribe como “un paisaje de clamores”. Eniqdar, habria que recordar el
puesto de la apocaliptica biblica en la construcdla nocion de tiempo con final, en oposiciamaiempo nietzcheano sin fin, ciclico
y aprisionador.

6. MESTERS CFlor sin defensa. Una explicacion de la Biblia atiradel pueblo,Bogota, CLAR, 1987.

47 Es otra forma de llamarla que emplea el auteetextoFlor sin defensaQp. Cit., p. 37.
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Lo primero que cabe destacar es la concepcion de revelacion que subyace en la
obra de Mesters. Al preguntarse “¢,Qué significa decir que la Biblia es la Palabra
inspirada de Dios?*®, su respuesta es la siguiente: la Biblia es “el libro del recorrido
del pueblo”; “La Biblia no cay6 hecha desde el cielo. Surgié de la tierra, de la vida
del pueblo de Dios. Surgi6 como fruto de la inspiracion divina y del esfuerzo
humano™®. C. Mesters insiste en el hecho de que muchos de los escritores
inspirados ni siquiera supieron que estaban escribiendo “la Biblia”, s6lo querian
prestar un servicio a la comunidad que vivia de la fe y de la justicia que esta
exigia. La Biblia nace pues de la vida de una comunidad que adquiera
gradualmente conciencia de la importancia de conservar las palabras de algunos
de sus hermanos miembros que la construyeron, que la edificaron, que la
fundaron. La inspiracién divina no se dio pues alejada de la vida comunitaria,
separada de la vida del pueblo; no provocé una parcelacion de la existencia, sino
qgue hizo que toda la historia del pueblo de Dios fuera leida en funcion de la
busqueda lenta y procesual de lo que era la voluntad divina. La “inspiracion” envia
agui a la comunidad creyente, no a un asunto privado, Sino a un proceso
ciertamente personal, pero que lo es en la medida en que esta articulado a la vida
del Pueblo.

Esta cuestidon es fundamental porque constituye “el punto de Arquimedes” del
problema que esta a la base de muchas resistencias que ha sufrido la teologia
latinoamericana. En una tesis estupenda sobre Mesters, el verbita® aleman Ralf
Huning afirma que lo que sostiene la propuesta de una lectura popular es el
paradigma “comunicativo-teorico-participativo” de comprension de la revelacion o
“visibn comunicativo-dialégica de la revelacion™. Ese es el horizonte introducido
por la Dei Verbum y comporta varios elementos: 1. Una relacion dialéctica entre
texto y lector como principio fundamental. (No hay revelacion sin recepcion
humana). 2. “La autorevelacion de Dios en la historia no puede ser reducida a una
facticidad historica, como verdad propositiva, sino que remite a la permanente
revelacidon en la creacion y en la historia. Pero la medida de la comprension de la
Palabra de Dios referida a la actualidad es la revelacion en la historia; por eso la
verdad divina tiene que ser alcanzada por el sujeto cognoscente segun el patron
histérico y cultural de su comprender™?; 3. Pero la revelacién no se reduce a lo
“creible disponible” sino que siempre lo rebasa. 4. Hay una estrecha relacion
reciproca entre comprensién individual y fe comunitaria®®

“8_ |bidem, p. 14.

. bidem, p. 14.

%0 “Misionero del Verbo Divino”.

*! Este paradigma es diferente al de una comprefisiginuctivo-tedrica” de la revelacion. Aqui, ‘tarea del trabajo biblico cientifico
es elaborar, de manera objetiva, a través delsilientifico, un contenido doctrinal, la verdadRios absoluta y por encima de los
tiempos. La tarea de los lectores populares semi@se caso, sélo la aplicacion a su propia videsee proposiciones objetivas de las
verdades”. HUNING RalfAprendiendo de Carlos Mesters: hacia una teoridedéura biblica,Estella, Verbo Divino, col. Monografias
n° 4, 2007, p. 119-120.

52 |bidem, p. 120.

%3 Ibidem, p. 120. Cabe anotar que una eclesiolgbmpafia a este horizonte: La eclesiologia dell@aebDios, segin la cual, “todos
los miembros de la Iglesia estan llamados a setsunjinisterial de la interpretacion, del conocimbiey del testimonio de la palabra de
Dios”, ibidem, 120.
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Esta concepcion significa para C. Mesters que si no hay revelacion desde la vida,
si Dios no “habla desde abajo”, el pueblo no puede leer la Biblia. Una comprension
de la revelacion de caracter barthiano (Por lo menos del primer K. Barth: Dios el
totalmente otro) no permitiria esta lectura popular™®. Es supremamente parlante
gue un autor aleman, pero que al mismo tiempo ha vivido en América Latina
haciendo pastoral biblica en Nicaragua, diga que la critica protestante que recibe
C. Mesters en Alemania, sea el fruto de una situaciéon contextual que vale la pena
transcribir textualmente:

“Esta critica refleja muy claramente la precomprensién de B. Weber®®, marcada
contextualmente, y me parece, por ello, como ejemplar de asuncién de la teoria de
la lectura de Mesters en mi contexto aleman. A diferencia de las personas de las
comunidades de base en Brasil, la mayoria de las personas en Alemania no
cuentan con la accién de Dios en su vida cotidiana; hablar de la revelacién de Dios
en nuestra historia es algo que cae facilmente bajo sospecha de fundamentalismo.
De aqui que Weber emplee la Biblia sblo para interpretar las experiencias
humanas y como medio para formacién de la comunidad; un sentido espiritual de
la Biblia no es tenido en cuenta por él. Pero esto no corresponde a la
autocomprensiéon de la Biblia, ni a la precomprension eclesial de ella como

Sagrada Escritura™®.

Asi pues, la lectura popular de la Biblia de C. Mesters acentta la “vida como lugar
teologico” (Locus theologicus) y la experiencia del pueblo, su sabiduria como
fuente de conocimiento de Dios. No se puede decir que Mesters formule un
exclusivista o excluyente conocimiento de la Sagrada Escritura a partir de los
parametros de nuestra cultura. En efecto, la experiencia de fe tiene una doble
polaridad, analoga al dogma cristolégico de la encarnacion (Dios y hombre) y al de
la Revelacion biblica, que es Palabra de Dios en palabra humana®’. Incluso, el
mismo Mesters reconoce la dificultad, por causa del pecado, de leer en la historia
la accion de Dios. Por eso esta la Biblia. Aunque la vida sea un lugar de
revelacion, sin la Biblia, ese espacio queda a oscuras®®, y esa Biblia hay que leerla
con seriedad, con rigor, siendo severos y exigentes para “nunca manipular el texto
a favor de las propias ideas™”.

Que baste ahora una presentacion esquematica de los pasos que propone
Mesters para los circulos biblicos. Esta presentacion sintética permitira finalmente
subrayar otro rasgo distintivo de esta teologia, incluida aqui dentro del parametro

* R. Huning sefiala que esa es justamente la crtieale hace el tedlogo protestante E Hahn a Medeara este autor el error de
Mesters seria hacer una teologia que “parte, @ @alidad de Dios presente en su Palabra, siteo flexion de la realidad del mundo
y de la experiencia de fe”, Ibidem, p. 326. La tagi®n sélo es accesible en la Palabra y no erdia W6tese que la teologia narrativa
dice que lo que capta el lector es el procesoriustde esa revelacion, que lo hace exclamar, issaria es mi historia. Esa es su manera
de comprender el principio de la DV 12, segun el €ua Escritura se ha de leer e interpretar camismo Espiritu con que fue escrita”.
%5, Tedlogo protestante aleméan, B. Weber, que afgjameano se pueden “cargar” las experiencias dedasisidades de base y de sus
circulos biblicos con el término revelacion. Ibidgm327.

% |bidem, p. 327.

5 Ibidem, p. 326-329.

%8 Flor sin DefensaQp. Cit., p. 28.

%, Idem.
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narrativo. Estos pasos se inspiran en Lc 24, 13-35 (los discipulos de Emaus), que
Mesters califica como “el primer circulo biblico™:

a. Reflexion sobre la realidad: Jesus, con mucho tino, hace hablar a ambos
discipulos de los problemas de su vida.

b. Estudio de la Biblia misma: JesuUs la usa no para ensefarla, sino para
interpretar con ella los hechos de la vida. Aqui la Biblia rectifica la vision
sobre los hechos que tienen los discipulos®.

c. Vivencia comunitaria de la fe en la Resurrecciéon: Jesus no solo hablo, sino
que puso gestos de amistad, de compartir. Creo comunidad. Alli se vive la
experiencia de la resurreccion®’.

Al describir las caracteristicas de esta exégesis popular, C. Mesters afirma que
una de ellas es la “libertad frente al texto biblico. El la describe como una
liberacion ante la letra del texto a partir de una experiencia de vida. Esa liberacién
hace que la gente vea acontecimientos de su vida como iguales a los que
sucedieron en la Biblia. Los relatos que cita Mesters en su clasico libro Flor sin
defensa dicen mucho mas que cualquier conceptualizacién, que por necesaria que
sea, se queda corta ante esta libertad de espiritu del pueblo. Es que el pueblo,
“discutiendo el texto, discute al mismo tiempo su propia realidad, sin hacer mucha
distincion ni metodoldgica ni de contenido. La historia biblica, sin dejar de ser
historia se vuelve simbolo o espejo de la realidad actual, vivida por €l en su
comunidad. Vida y Biblia se entremezclan. Hay una interferencia y una iluminacién
mutuas” 2, “La Biblia cuenta los hechos de ayer para revelarnos a Dios en los
hechos de hoy™®. Se diria desde el enfoque aqui asumido, que la Biblia aparece
realmegllte como el “gran codigo” capaz de generar una multitud de nuevos
relatos™.

LA NARRATIVIDAD TEOLOGICA EN UN MUNDO SUFRIENTE: OS CAR
ALBEIRO ARANGO ALZATE

Oscar Albeiro Arango Alzate es profesor de la Pontificia Universidad Javeriana de
Bogota y realiza sus trabajos con el grupo de investigacion teolégica Synetairos®.
Los trabajos de este tedlogo y su grupo tienen asi una raigambre en la vida de las

. Mesters subraya como Jesls busca textos aprepimicAT para iluminar a los discipulos; tambiéinad como Jesls cuestiona
falsas interpretaciones del texto. Concluye: “Relésxto biblico tiene un sentido cierto que dedspetarse, para evitar que se manipule
el texto a favor de las propias ideas, como lodralds judios (cf. Lc 24, 25-27)F|or sin defensaQp. Cit., p. 27.
® Flor sin defensaQp. Cit., p. 26-31. Ver también de C. Mest&@frculos BiblicosCuenca, (Ecuador), Edicay: Ediciones Cristianas
del Azuay, coleccion Biblia n° 34, 199Hay que subrayar que C. Mesters no se ha limigattazar los pasos que las CEB pueden
6szeguir para su lectura popular. También ha elabai@r puntos (pasos) para orientar la lecturateraersonal y diaria de la vida.

. Ibidem, p. 34.
8 MESTERS ClLibro de la Alianza. Ex. 19-2€uenca, Ediciones cristianas del Azuay (EDICAY)ecoion Biblia n° 24, p. 81.
6 Ver algunos de esos relatos en las paginas 38epodrian agregar algunos otros rasgos que adigara narrativo reconoce como
suyos en la obra de C. Mesters. Uno solo, en eséa muestra por qué no es inexacto ubicar a Ctevéedentro de la teologia narrativa:
“La Biblia: despertador de la memoria de la vid&Jna lectura popular de la Biblia no es otra cosa dgspertar esa memoria de la
huella de Dios en la profundidad del alma humaadedtura popular no es otra cosa que la recugerat® la memoria de la propia
dignidad de Hijos de Dios; es “desenterrar del éodd la memoria de los hombres la nostalgia qi€a#do del primer encuentro, y
transformarla en esperanza, dando la garantia eeslqteencuentro es posible... El Espiritu de Criatajespertar la memoria del
pueblo, es el que da vida a la letra y la explirade la letra”Flor sin defensaQp. Cit., p. 74-76.
%, Etimolégicamente: Estar con los otros. El grugtega “estar con los otros y las otras que sufféat.el texto producido por este
grupo¢Y donde estan los profetas? Revestidos de poeteksAdto SiniBogota, Universidad Javeriana, col. Fe y Univerida 26,
2007, p. 11.
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comunidades de esta region colombiana, fuertemente azotada por el conflicto
armado y todas sus atroces consecuencias®®. Alli, en contacto con la gente del
Ato SinU y su sabiduria, en medio de la barbarie de la guerra y la violencia,
encuentran profetas y profetizas que saben hablar de Dios a su pueblo, aunque no
sean conscientes explicitamente de que lo estan haciendo. Segun el autor, alli los

profetas se “disfrazan de poetas™’.

Aqui se encuentra el primer rasgo de ésta propuesta teologico-narrativa: la poesia
de un hombre de la regidn y su sabiduria son acogidas y leidas por este grupo de
investigadores Synetarios como sacramentos que hacen presente a Dios en el
corazén de una de las regiones mas golpeadas por la violencia en Colombia en los
altimos 10 afios. Nuevamente aparece aqui la vida como locus theologicus. La
labor teolbégico-narrativa consiste en ir descifrando, a partir de la vida y la palabra
del poeta lo que Dios esta haciendo desde su misericordia, en medio de una
historia que pareciera gritar a los hombres que Dios los abandondé. Aqui “el dicho,
el cuento, la historia, la décima, la copla, el verso, la cancion, el baile, el porro
empalillao” son mediaciones humanas por las que habla Dios a este pueblo®. Esta
lectura-interpretacion del texto del poeta Pedronel Rodriguez es hecha con base
en una comparacion entre el profeta Amés y “El poeta de Callejas”. La figura del
profeta AmoOs sirve para leer la vida y la palabra de este hombre, y para
reinterpretar teoldgicamente la situacion del Alto Sina.

Este primer rasgo de tipo metodolégico, comporta la utilizacién de técnicas de
recoleccion de datos de tipo sociolégico, especialmente la historia de vida o el
diario de campo, que vale la pena subrayar. Porque esta propuesta de Oscar A.
Arango dialoga de otra manera con las ciencias sociales®® a la hora de observar la
realidad en su terrible y violenta complejidad. Aqui la teologia narrativa se lleva a
cabo apoyada, por lo menos en una parte de su proceso, en las técnicas
etnograficas que permiten tener los insumos necesarios para construir una historia
de vida, una autobiografia o sencillamente un relato de la vida cotidiana de la
comunidad de Tierra Alta, en la parroquia de San José. Mas adelante se
acentuara este punto, porque parece que el grupo Synetairos no da cuenta de
forma explicita y suficiente de las razones epistemoldgicas de la articulacion entre
teologia y ciencias sociales, aunque su utilizacién técnica y metodoldgica sea
coherente en su forma de construir discurso teoldgico-narrativo.

% Exactamente el trabajo se realiza en la parradgiisan José, de Tierra Alta, (Departamento dedbardColombia) administrada por
los Padres Jesuitas. Alli, la facultad de teolagida Javeriana, ha realizado desde 1999 un pratessompafiamiento mediante la
“Escuela de Formacién de Animadores en Contexto€al#licto”. Entre otras, el proceso de acompafatnieforma animadores
cristianos, crean CEB y las acompafia en su prabesmnsolidacion, elabora moédulos de formaciénidmhkoldgica. También tiene
entre manos otros tipos de acciones como la implEni®n de proyectos productivos, radiales, etc.

%7 Ibidem, p. 20-22. El textgY donde estan los profetas? Revestidos de paetelsAdto Sinlies justamente un trabajo en torno a la
vida y la poesia de un personaje de Tierra Altalrd?el Rodriguez, llamado Eloeta de CallejasEl grupo entresaca una teologia
anclada en sus relatos, en su poesia costumbristasys relatos, y muestra en particular como sstitaye, cudl es el rol y qué
significado tiene para la comunidad la presenciardieombre visto desde la teologia como “poetagpaetestigo”.

% lbidem, p. 46.

8. Aqui hay un avance con relacién a la tradicianatda sobre la realidad, elaborada con macro-esagi€omo la teoria de la
dependencia o el de “la lucha de clases”. Aquiaserdacercamiento a la realidad tal como lo peromgehistoria de vida de un hombre
de la region.
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¢, Qué estructura doctrinal se extra de las narraciones en cuestion? Esta teologia
narrativa del profesor Arango busca articular academia y experiencia de vida; en
ese sentido no quiere ser solo intellectus fidei sino transformarse en intellectus
amoris. El contacto con el sufrimiento del otro, el contacto con las victimas, la
recuperacion de su memoria de dolor es un “descentramiento” y un
“confrontamiento” para el tedlogo. Porque su encuentro con Dios se da en la
medida en que gracias a su acercamiento al dolor se deja conmover o “es movido
a misericordia”. Acercarse a Dios es acercarse al fuego del dolor ajeno, decir Dios
es “exponerse” a la interpelacion de sufrimiento de las victimas. Asi el primer
punto es una re-significacion del acto teoldgico que ubica al teélogo en otro plano
diferente al de la pura especulacién pues su inteligencia “quiere traducirse en amo
ante el sufrimiento de la victima”.

Por eso lo que guia a esta teologia narrativa, inspirada fuertemente en el principio-
misericordia de J. Sobrino™, es la mirada desde la victima. Eso cambia todo. Pero
para mirar desde alli el te6logo parte del hecho que entre las victimas hay siempre
profetas-poetas que saben convertir en decir Io que ven en su vida cotidiana.
“Hacer <del decir> un camino hermenéutico. Contando nos interpretamos e
interpretando nos hacemos narracion. Hacer <del contar> testimonio. Hacer <del
contar> palabra de esperanza, justicia y misericordia””*. No es el tedlogo el que
viene a decir cual es la realidad, el viene a dejarse interpelar por esa la realidad de
dolor, y a escuchar como la narran los “innominados”. El teélogo aprende en
contacto con ellos a escuchar’® y a contar historias nuevas, a promoverlas, a
“hacerlas visibles” en un ambiente social muy informado pero paradojicamente
desconocedor de la realidad”.

Pero el tedlogo tiene su aporte critico, el tedlogo ayuda de forma fundamental e
indispensable para que el ex auditu, propio de la estructura de la fe cristiana,
conserve su rol. Porque el tedlogo no sélo escucha historias sino que también
cuestiona aquellas que justifican la violencia. El teélogo no es “so6lo un espectador
que contempla el sufrimiento desde una tribuna sino que baja al camino para
reaccionar a favor de la victima, y ayudar a que el victimario entienda sus
dindmicas de muerte que lo enceguecen y no le permiten su conversiéon. Meterse
en el camino de las victimas para desenmascarar los sistemas sacrificiales
productores de sufrimiento injusto”®. El tedlogo debe asi sefialar las falsas
imagenes de Dios que justifican de alguna manera la violencia. Su experticia no es

™ Para comprender la forma en que interpreta degoo Arango el principio-misericordia de J. Sobrirer en particular su trabajo
Teologia del principio-misericordidBogoté, Universidad Javeriana, coleccion Fe y Usidad, 2004. Ver tambiémtellectus amoris:
Una teologia confrontada y descentrada por la nicsedia, Bogota, Pontificia Universidad Javeriana, Colecdi@ny Universidad n®
24, 2007: Capitulo 4: “Un paso fundamental: de laenicordia al principio-misericordia”, p. 89-108)n samaritano movido a
misericordia”, p. 107-126.

™ ¢Y dénde estan los profetas®p. Cit., p. 115.

"2 “Una inteligencia histérica hace que la teoladgacienda desde la cumbre en la cual se ha queriocar nuevamente. Una cumbre
donde laa-temporalidady la descontextualizacidle entregan cierta tranquilidad y aceptacion. Wmaklre en la cual se respira un air de
ciertaobjetividady fidelidad mientras que en las laderas, los valles y las fiinde la historia, la realidad de sufrimiento nrt su
doloroso ascenso. Descender de la cumbre a losswad la historia requiere un camino, ese camirdeser posible si la teologia
asume como elemento integral de su proceso lotivarrpara generar una teologia narrativa reflextty confrontada con el mundo
sufriente”,Intellectus amoris..Op. Cit., p. 132.
Zj Un ejemplo de ese aprendizaje narrativo que ékte®logo se encuentra el teg¥ donde estan los profetasp..120-123.

. Ibidem, p. 124.
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puesta entre paréntesis sino que se articula con la sabiduria, la vida y la memoria
de las victimas produciéndose en su teologia narrativa una articulacion radical
entre estos elementos’>.

Par terminar esta breve presentacion del profesor Arango, es Util subrayar una
evidencia (un supuesto epistemoldgico diran quizads otros) presente en sus
trabajos teoldgicos y que, como a todas las evidencias, es mejor evidenciarlas aun
mMas, porque por ser evidentes, curiosamente a veces nadie las ve. Para entender
esta teologia del Profesor Arango no basta leer sus discursos o sus trabajos. El
mismo ha sido consciente de esto y ha tomado el cuidado de narrar en la
introduccién de sus libros algunas de las experiencias vividas por su grupo de
investigacion. Esto es fuertemente indicativo de la dimension contextual que tiene
esta teologia narrativa, que por dar un puesto privilegio al relato asume con toda
conciencia la particularidad de una regién de Colombia, pero que desde esta aldea
guiere compartir sus relatos con alcance universal.

EXCURSUS: UNA TEOLOGIOA NARRATIVA PARA AFRICA: LA PROPUESTA
DE LONDI BOKA DI MPASI EN COSTA DE MARFIL

Unas cortas lineas sobre este teélogo jesuita congolés quizas ayuden a percibir
mejor la especificidad de la teologia narrativa latinoamericana. El Padre Londi
BOKA formula un “ensayo de teologia narrativa critica”. ¢ Qué pueden significar en
su contexto africano estos términos? Al segundo de los tres tomos’® consagrados
a la construcciéon de esta propuesta, este tedlogo lo titula: Jesucristo el Salvador,
¢Para hacer qué en Africa?’’ Su pregunta fundamental es pues aclarar c6mo
puede Cristo, muerto y resucitado, dar respuesta a las preguntas y a las
aspiraciones profundas de los africanos. ¢ Cual es la eficacia o el alcance real de
la salvacion de Jesus? Entonces, ¢En qué medida y por qué razones Africa, con
todo el peso de su pasado, puede fiarse tan tranquilamente en un liberador

", El profesor Arango en su libtotellectus amorigp. 18-19) considera que su método teolgico cotagbmomentos esenciales:

1. Partir del mundo de la vidaAlli se recupera la cotidianidad de la victimizacie muchos hombres y mujeres. Aqui entra lo
narrativo: El relato entrega elementos valiosos pticular este momento, actia como punto dedaasti permite una
valoracion descritiva”

2. Segundo momento analiticBe sitian, a partir de lo narrativo, las categadarificio-victima-mimesis. Aqui intervienen las
mediaciones analiticas.

3. Tercer momentohermenéutico:Confronta los conceptos sacrificio-victima-violenaesde la experiencia recogida en la
Biblia desde el principio misericordia.

4. Cuarto momento: propésito liberadoBuscitar acciones concretas a favor de la victymaerar una nueva forma de entender
la inteligencia de la fe.

En otro aparte se encuentra de forma mas sintsieapresentacion de los momentos que pasa ugdedle practica este modelo de
teologia narrativa.

1. Un perenne auditu€scucha y entrega la palabra, la historia al@srgp la han tenido...

2. Una continua quaestidNo como interrogatorio exhaustivo sino un intgeopara interpelar. Un preguntar para construir.

3.  Una permanente constructicAqui la teologia desemboca en accion, en espiid@ad, en compromiso, en pastoral

transformadora (ibidem, p. 157).

76, Estos son sus titulos: Théologie africaine: Inculturation de la théologiBour un christinismo de la 11e heufgme I, Abdijan,
(Costa de Marfil), INADES, 2001. Zhéologie africaine. Jésuchrist sauveur, pour dagke en Afrique? Pour un christinismo de la 11e
heure,Abdijan (Costa de Marfil), INADES, 2003. Sabemo® @l P. L. Boka muri6 en el 2006, y no conocemasusilicé el tercer
tomo. En todo caso, por el interés de este artioal® detendremos en el segundo volumen.
" BOKA di MPASI Londe sjThéologie africaine. Jésuchrist sauveur, pour dfage en Afrique?...Qp. Cit.
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rechazado por los suyos y por consiguiente vencido segun todas las
apariencias?’®

Es el recurso al relato, que “testimonia, como telén de fondo, lo vivido” y que
constituye el primero momento de su metodologia teolégica’™, lo que da un
caracter narrativo a la propuesta del padre Londi Boka. En efecto, su reflexion se
apoya en relatos, de muchas personas y en el de su propia experiencia como
pastor y docente en varios lugares de Africa, pero en particular en el Congo®. Una
razon ya presentada por Pablo VI en la Evangelii nuntiandii (41) motiva este
proceder: El hombre de hoy cree mas a los testigos que a los maestros, pero si
escucha a los maestros lo hace porque son testigos. Otra razén es que el relato
permite salvaguardar el caracter dinamico y progresivo del tema, que no es ni
abstracto ni impersonal®’. El relato ayuda a esbozar el problema y a traerlo a la
conciencia, muestra su caracter real.

Ahora bien, si el relato sirve para “desmenuzar” el problema, para avizorarlo y
traerlo a la conciencia desde lo vivido, es necesario problematizar con categorias.
Por eso, para cada uno de los “acontecimientos” (événements) que el autor relata,
hay siempre dos partes bien distintas, que guardando claramente su caracter
narrativo, se pueden sin embargo distinguir, como lo hace el P. Boka. Una primera
es el hecho, una situacion real (un problema que surge en la primera comunion, la
situacion del Congo durante la 1l guerra mundial, etc.). Una segunda es el debate
gue la situacién provoca, la crisis. “El acontecimiento describe el lugar del cual el
problema emergio; el subrayara los hechos sobresalientes de los cuales el
problema esta tejido. La crisis esbozara una mirada critica. Ella se esforzara en
situar la continuacién argumentativa”®. Hay que leer cada uno de los episodios
para comprender por qué el subtitulo de una “teologia narrativa critica”. En
realidad cada situacién levanta una serie de preguntas. Cada situacion es un
debate en torno a un problema cristolégico, pero enzarzado en la vida cotidiana de
los nifios, de los abuelos, de cada personaje africano que evoca la narracion. Es
critica, porque las preguntas que levantan exigen respuestas que cuestionan al
cristianismo mismo, a la religion tradicional, a la autoridad.

CONCLUSIONES

8 lbidem, p. 16.

9. El segundo momento metodoldgico de esta teologiaeP Londi Boka lima contemplativo (al primeodlama narrativo), vuelve
la mirada a Jesus y a Israel. Se mira el context@maultural y el comportamiento del pueblo hebfeomo punto de observacion
ejemplar... porque “cada pueblo puede reconocersisraal como en un espejo” (ibidem, p. 20). El teroemento de su método,
llamado reflexivo, en donde se da respuesta alg@bplanteado sobre el fracaso 0 no de la mistd€rikto. El segundo tomo de su
trilogia, del que nos ocupamos aqui, se dedicgarteera parte de este proyecto, y se concentréapto en la elaboracion narrativa de
la problemética soterioldgica segun la promesadieir.

8080 «| 5 solucién que sera propuesta al término daseséginas no es el resultado de una especulagiérysimple. Fruto de todo un
camino de experiencia, ella ha sido elaboraddardm de grandes investigaciones, realizadas baeeio de laboriosos re-comienzos.
Por esta razon el relato seré nuestra principatéumetodologica”, Ibidem, p. 17.

8 |bidem, p. 17.
8 |bidem, p. 23-24.
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Medellin, citando a Pablo sexto, en el numeral uno afirma: “Para conocer a Dios
hay que conocer al hombre”. Se sabe que ese giro antropoldgico que recoge
Medellin, es la consecuencia de un giro teolégico asumido por el Vaticano II,
segun el cual la revelacion de Dios segun Jesucristo se da en la carne de la
humanidad, se produce en la historia. La teologia narrativa, tanto Europea como
Latinoamericana, se ha presentado como un camino concreto de realizacion de
ese cambio de paradigma. Partir del relato es reconocer el caracter irreductible
del acontecimiento de salvacion. Sin el relato de Belén no hay formulacién de la
encarnacion sostenible.

El esquematico recorrido hecho en este trabajo confirma un rasgo propio de la
teologia latinoamericana que ahora conviene a matizar: el recurso no solo a la
mediacion filosofica, sino a la mediacion socio-analitica en la construccion del
discurso teoldgico.

Un rasgo observable en la obra de los autores europeos resefiados, es justamente
el papel fundamental que ocupa el didlogo con la filosofia y su intento de mostrar
la pertinencia de la propuesta cristiana ante un mundo secularizado en el que Dios
parece que ha sido abandonado. Para los te6logos latinoamericanos la fecundidad
del paradigma narrativo no radica sélo en la posibilidad de establecer un dialogo
con la filosofia, sino en que un tal proyecto se articula méas facilmente con la forma
en que la teologia latinoamericana de la liberacion, impulsada por el Documento
de Medellin, ha querido aplicar el giro antropolégico asumido por el Vaticano I,
segun el cual el camino hacia Dios pasa obligatoriamente por el hombre.

El aporte y la especificidad que percibimos en América Latina frente a Europa en
particular, es la capacidad que esta teniendo la teologia latinoamericana de afinar
sus instrumentos de analisis de la realidad para acercarse mas criticamente a ella.
En la teologia narrativa hay una oportunidad de replantear y de re-significar el
dialogo con las ciencias sociales, ya que estas han venido acentuando el analisis
narrativo como camino de comprension de los fendmenos sociales. Es innegable
que estos han cambiado y que hoy no bastan apreciaciones generales para
detectar la realidad®.

El tedlogo latinoamericano, metodista, Julio de Santa Ana, después de precisar la
evolucion del proceso econdmico en los ultimos 15 afos, plantea el desafio en
estos términos: “Primero: ¢cémo entender la liberacion en este contexto en el que
los agentes de opresion son tan difusos, tan poco visibles? Decir que la
dominacion es impuesta por el capital financiero es una afirmacion que no significa
mucho, que no contribuye a hacer transparente la situacion social y econdémica,

8 Esto escribe el tedlogo latinoamericano JulicSdata Ana: “La dominacion del capitalismo finangier
internacional ha tomado el lugar de la opresioitanilSe trata de un opresor invisible. Es ciette gl Fondo
Monetario Internacional (FMI) es el principal ingtrento de los dominadores actuales. Contra el FMI v
dirigidas la mayoria de las criticas y las protegtar la situacion dominante. Sin embargo, los @&gete esta
dominacién se encuentra detrds del FMI, muchas svexseondidos detrds de las estructuras de las
instituciones financieras internacionales”, TAMAYACOSTA J J -. BOSCH Janorama de la teologia
latinoamericana. Cuando vida y pensamiento sonpassbles Estella, Verbo Divino, 2000, p. 554.
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gue de por si misma se caracteriza por su opacidad. La teologia se ve confrontada
con la necesidad de exigir y desarrollar analisis socio-econdmicos mas profundos
que los que producen las ciencias sociales. La distincion (grosera) entre
<opresores> y <oprimidos> hoy no es clara. Parece ser mayoria el grupo de
<oprimidos> que legitima a los <opresores>. Son multitud los <oprimidos> que
experimentan lo que René Girard llama <el deseo mimético> de llegar a ser como
quienes tienen el poder, de obtener lo que quienes tienen éxito disponen a su
favor... Eso significa que, ademas de un analisis mas profundo de la dominacion
del capital financiero, es necesario poner al descubierto los mecanismos y
procesos que le permiten cautivar la conciencia de los pobres y dividirlos. En este
sentido, la teologia de la liberacion latinoamericana esta llamada a renovarse, a

situarse a la altura de los tiempos que vivimos™®.

La teologia narrativa, sin despreciar los procesos de analisis de tipo general, esta
indicando, de la mano de las ciencias sociales y humanas, que un camino para
asumir este desafio es el recurso a la narratividad, que puede ser introducida en
un momento de construccion del discurso teolégico, aportando todos los
beneficios que han sido sefialados por los diversos teologos, en particular los
latinoamericanos que comienzan a aventurarse desde hace ya unos afos en este
terreno.

Dr. José Maria Siciliani Barraza.

Universidad de La Salle.

Facultad de Educacion: Licenciatura en Ciencias Religiosas.
Agosto 19 de 2008.

8 Ibidem.



