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Introduccion

Este ensayo concluye mis estudios de Licenciatura en Teologia (Master),
especialidad en Sagrada Escritura, que he realizado durante los afios 2010-2015 en la
Universidad Pontificia de Comillas. Constituye por tanto mi tesina o memoria de
Licenciatura. Sin embargo, no es resultado solamente de mi paso por la Universidad
de Comillas, ni tampoco es fruto solamente de una obligatoriedad curricular,
aunque a efectos estrictamente académicos asi sea. Es mas bien una afirmacion de
un proyecto de vida y una satisfaccion personal. Cuando inicié mis estudios de
Teologia en la Universidad de Comillas, las circunstancias no dejaban entrever
adonde me llevaria el camino que entonces emprendia, del cual estudiar en
Comillas constituia s6lo una parte. Me integraba también en ese momento en el
proyecto del Taller Teologico de la Facultad de Teologia Seut, aunque tampoco
tenia la certeza de adonde me llevaria ello ni personal ni institucionalmente. En los
cinco afnos que han transcurrido desde entonces algunas cosas han cambiado mucho
y otras no han cambiado nada. Sigo sin tener claro por déonde discurrira el camino,
pero el hecho de que haya camino ya me es certeza suficiente. Quisiera pensar que

en este tiempo he aprendido algo de la sabiduria de la fe.

El tema que he elegido para esta tesina es igualmente fruto de una
experiencia vital. Me preocupa sobremanera la hermenéutica — o falta de ella — que
hoy en dia una encuentra habitualmente en la lectura biblica en mi contexto eclesial
mas o menos inmediato, que es evangélico/protestante. Si la remision a las Escrituras
como norma suprema de fe es, como es sabido, un puntal en la teologia protestante,
el hecho de que no seamos conscientes de las mediaciones a las que sujetamos tal
lectura aparece como un problema maytsculo. Pareceria que uno soélo tiene que

recurrir a lo que pone en la Biblia para tener una «clara e iluminadora guia», como



reza un himno antiguo. La cuestion obviamente no es que la Biblia no ofrezca
soluciones, sino que no ofrece formulas matematicas y exactas. En este sentido, y a
despecho de caer en el ensalmo del «<mito de los origenes», pareceria que la relacion
que tenian los antiguos cristianos con las Escrituras era mucho mas organica, una en
la que la memoria social, que es el objeto de este estudio, palpitaba de forma mas
sugerente. Por supuesto, no se trata de que hoy en dia no haya memoria social, sino
de que la relacion entre fraditio y traditium, que es justamente materia de la
memoria social, se halla mayestaticamente “congelada” (o eso se piensa, porque la
transmision del texto, se asume, es “aséptica”, y esto a pesar de la centralidad de la
predicacion de la Palabra en las liturgias protestantes). Ante esta realidad, me ha
interesado adentrarme en las dinamicas de relacion y sintesis entre texto, contexto y

comunidad que son propias de la memoria social del cristianismo de los origenes.

Como su titulo indica, este ensayo es un estudio de la pericopa del exorcista
an6nimo de Mc. 9, 38 — 40 desde las claves de la memoria social y de la identidad
social. Se trata, por tanto, de un estudio que tiene en la exégesis sociocientifica su
campo de desarrollo primario. Ello no obsta para que se haya recurrido igualmente
a otras metodologias clasicas en los estudios biblicos: la exégesis historico-critica, la
redaccional e incluso algo de narrativa hacen también sus aportaciones a este

estudio.

El enfoque sociocientifico obedece en realidad al objetivo del estudio.
Tomando como ejemplo la tradiciéon del exorcista anonimo en Mc. 9, 38 - 40,
pretendo mostrar el inciso de las tradiciones y del “texto biblico” en la construccion
de la identidad social de los grupos que estan en contacto con ella, en especial, del
grupo que se halla tras la comunidad o comunidades de Marcos. Dado que la
identidad no se puede construir sin una nocién del tiempo, y el tiempo implica
recuerdo, también pretendo mostrar la estrecha vinculacion que existe entre los
procesos de construcciéon de la identidad social y el dinamismo de la memoria
social. Asi pues, la vitalidad de la tradicion del exorcista anonimo, y su capacidad

para sustentar una pluralidad de memorias e identidades sociales, son el objetivo de
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este estudio. El tema de la memoria y la identidad social es un campo especialmente
activo en los estudios del Nuevo Testamento en los tltimos afios, por lo que este

trabajo viene a insertarse en un area en debate en la actualidad.

A tal fin, he organizado el presente estudio en cinco capitulos. En el primero
me detendré con algo de detalle a exponer el concepto de memoria social y sus
origenes. Igualmente, ofreceré una explicacion de las Teoria de la Identidad Social
y de la Teoria de la Categorizacion del Yo. La idea vehicular de este primer
capitulo sera la de la “metanarrativa de sentido”. Dado que una narrativa tiene que
contarse para tener sentido, en el segundo capitulo expondré las claves de la
oralidad y su funcionamiento en contextos aurales, por lo que tocaré también
cuestiones de representacion y transmision de la tradicion. El tercer capitulo
contiene el estudio sociocientifico de la pericopa del exorcista anénimo a partir de
las claves anteriormente expuestas, mientras que el cuarto pretende ofrecer una
contextualizaciéon de los exorcismos en el marco del evangelio de Marcos y de los
grupos que los practican. Por ultimo, el quinto capitulo resumira de forma sintética

las conclusiones a las que haya llegado a lo largo de este estudio.

Muchas personas e instituciones han colaborado a que (con algo mas de
tiempo que el previsto originalmente) concluya mi Licenciatura-Master, ya sea con
su apoyo emocional y/o material. La Fundacion F. Fliedner posibilito los dos
primeros afos de estudios dentro de un convenio marco suscrito con la Universidad
Pontificia de Comillas mediante una beca de practicas. A ambas instituciones,
quiero manifestar mi agradecimiento. La Facultad de Teologia Seut beco
integramente el tltimo afio, por lo que estoy especialmente agradecida. Mi larga
estancia en Comillas ha tenido el beneficio de que he podido coincidir con varias
promociones de estudiantes y con profesores de diversas especialidades, lo cual ha
sido una experiencia muy gratificante. La Dra. Elisa Estévez fue la primera persona,
hace bastantes afios ya, que me anim6 a estudiar en Comillas. Me siento
especialmente honrada y muy agradecida de que ella haya sido la directora de esta

tesina y de que haya participado tanto en la “concepcion” como en el “parto”. La
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Dra. Esther Miquel tuvo la amabilidad de compartir conmigo algunas de sus
reflexiones sobre las tradiciones populares en el Gltimo encuentro de la ABE
(Tarragona, 2015) y por correo electrénico. El Dr. Colin Sims, de la Facultad de
Teologia Seut, ha tenido el buen animo de hacerme diversas observaciones muy
utiles sobre contenidos. Por altimo, quisiera agradecer particularmente al Dr. Pedro
Zamora y a Puri Menino, de la Facultad Seut, asi como a Alma Hernandez y
Armando Franyuti su acompafamiento, amistad y confianza durante este periodo.
Mi familia, Pepita, Marc y Maria, me ha apoyado siempre y ha asumido este
proyecto como propio, aun en los momentos mas criticos. Mi padre, Josep, falleci6
mientras yo estudiaba en Comillas. Esta tesina, que habla del recuerdo, esta

dedicada a él.



Capitulo 1
El marco teérico:

memoria social e identidad social

1. INTRODUCCION

En nuestra sociedad literaria occidental es practicamente un topico decir que somos
hijos e hijas de la imprenta. Pero cuando nuestro objeto de estudio es, como ocurre
en este caso, un texto antiguo la sensibilidad con la que nos acercamos a éste es
especialmente relevante. Como es bien sabido, la imprenta significo una revolucion
en cuanto a la tecnologia del soporte escrito, pero también abander6 todo un
cambio de mentalidad en cuanto al estatus del texto. Si en los primeros siglos de la
era cristiana, la escritura era en buena medida un soporte para la oralidad, y si en la
época medieval la lectura publica y en comtn era practica habitual entre aquellos
pocos que podian permitirse poseer un libro, a partir del siglo XV la letra escrita
paso a tener valor en y por si misma. La imprenta molde6 una mentalidad de la
objetividad, donde el valor del texto no solo se media por su capacidad de
almacenaje y su facilidad de acceso, sino por su fidelidad y exactitud: el texto se
constituia ahora en un universo de significado inalterable cerrado sobre si mismo, y,
por ello, cierto. El progreso de la conciencia individual, ligado tradicionalmente a la
Reforma pero también fruto de otros fenémenos de la época, vino favorecido en
parte por este desarrollo. Ello condujo a la aparicién de la lectura literalista del texto
biblico, fuertemente vinculada a la mentalidad textual «de la letra». Por supuesto, la
critica literaria del siglo XVII en adelante y, en particular para lo que nos interesa, la
critica biblica se encargarian de mostrar que el texto, sea cual sea su naturaleza,
jamas es una unidad de sentido cerrada sobre si misma, sino que en la formacion y

decodificacion del sentido de un texto intervienen multitud de factores, incluyendo

5



el propio lector/intérprete, que nunca realiza una lectura neutra. Sin embargo, en
nuestro siglo XXI la sensibilidad literalista del texto sigue muy presente: éste se

sigue abordando con una mentalidad objetivista y positivista.

Es por ello esencial que a la hora de estudiar los “textos” de las culturas
antiguas, como es la helenisiticojudio/romana del siglo I d. C., tomemos nota de
que el texto en este ambito tiene otro caracter, y que los procesos de generacion de
sentido, asi como la funcién social que éste anima y articula, son muy distintos a los
que se dan en nuestra sociedad occidental en el siglo XXI. En consecuencia, a la
hora de acercarnos al objeto de nuestra investigacion, el pasaje de Mc. 9, 3840,
queremos hacerlo entendiendo el texto biblico no s6lo como «texto escrito» vuelto
«hacia dentro», sino como producto del entorno social y cultural que lo vio nacer, el
cual a su vez se presta como espacio de significacion, produccion y conformacion de

. .11 :
sentido social . Es decir, queremos leer nuestro texto como «texto cultural».

1.1. El sentido «textual» del texto

La palabra «texto» procede del latin textus. De la misma raiz también deriva el
castellano «tejer» (fextum). Ello no es casualidad, pues un texto es, precisamente, un
tejer, un cardar en tanto a través de él se troquela cierta comprensiéon del mundo.
Ello ocurre, desde luego, desde y en un contexto particular, es decir, en un Sitz im
Leben que actiia para que el texto cultural tome ésta y no otra forma, articule estos
valores y no otros, guarde esta memoria y no otra. En este sentido, se puede hablar
de los “textos” como actos de discurso (entendido no sélo como “hablado” sino
“representado”; cf. infra) en el contexto de comunicaciones extensivas. Se habla de

“comunicaciones” porque tales discursos permiten mantener la coherencia interna

' Por supuesto, nuestra sociedad occidental tiene sus propios «textos culturales», sin ir mas lejos, las
propias Sagradas Escrituras, que siguen generando materia social en nuestro presente precisamente por lo
que se dice de la calidad extensiva del texto cultural a continuacion. Sin embargo, en este estudio quiero
centrarme en los origenes del texto biblico de Mc. 9, 38-40 y en como funciona en ese horizonte como
texto cultural.



de un determinado grupo social que los celebra, y se habla de “extensivas” porque
su repeticion y reactualizacion permiten proyectar el grupo en el tiempo. Asi pues,
como bien dice Assmann, los textos culturales son toda unidad seméantica codificada
de forma simbolica, tales como imagenes, gestos, bailes o costumbres®. En el marco
de nuestra investigaciéon nos van a interesar en particular los textos oralesg, por su
calidad formativa y normativa de la identidad social del grupo y su vinculacion con

la memoria social.

1.2. El estudio de la realidad social del texto

Un texto, sea escrito o no, es producto de una realidad concreta, en el seno de la
cual surge y de la cual es a la vez portador y modelador. Esta capacidad mediadora
de los textos es importante de cara a nuestra investigacion porque nos provee tanto
del objeto de nuestro estudio como del método. Por un lado, entroncamos con la
bien conocida teoria social constructivista de Luckmann y Berger4, que postula que
la realidad es una construccion social. Por otro, nos invita a acercarnos al estudio del
texto de Mc. 9, 3840, su significado y su transmision a través del uso de las ciencias

sociales, en especial de la psicologia social, la sociologia de la memoria y la

z\] ASSMAN, «Form as Mnemonic Device: cultural texts and cultural memory» en R. A. Horsley et al
(eds.), Performing the Gospel. Orality, Memory and Mark, Minneapolis 2006. p. 76.

% Por «textos orales» o «aurales» vamos a entender aquellos textos cuya transmisién original dependia del
discurso y de la representacion ante una audiencia determinada, sin que existiera por tanto una forma
original, al estilo Vorlage. El texto existe en realidad en la mente del compositor/frecitador, que lo
representa una y otra vez adecuandose al publico frente al que se halla. Ello no obsta para que exista
alguna forma escrita del texto, sobre todo en la medida que el grupo ante el que se representa lo estima
por su funcién respecto al propio grupo (creacion y modelaciéon de identidad, normalmente). Pero el
canal primario de comunicacién de su contenido y su celebracion no es la lectura, sino la representacion
ante una audiencia. Cf. capitulo 2 para mas detalles.

* P. BERGER - T. LUCKMANN, La construccion social de Ia realidad, Buenos Aires 1968. Original inglés de
1967. Obras mas recientes sobre la cuestion: K. GERGEN, Realidades y relaciones: aproximaciones a la
construccion social, Barcelona 1996; 1. HACKING, The Social Construction of What?, Massachussetts 2000;
V. BURR, Social Constuctionism (2nd Ed.), London 2003; M. GERGEN AND K. GERGEN, Social
Construction: A Reader, Thousand Oaks 2003.



antropologia5. Todas ellas son disciplinas que remarcan la agencia del ser humano
en la produccion social de la realidad. Asi pues, junto a la clasica exégesis historico-
critica, en estas paginas recurriré a la exégesis sociocientifica, la cual, de hecho, es
continuadora de aquéllaG. Teniendo esto en cuenta, en este primer capitulo
estableceré las bases metodologicas y hermenéuticas de nuestra investigaciéon y
definiré los conceptos de «identidad social» y «memoria social» tal y como se
elaboran en estas disciplinas. Ello nos permitira enfocar nuestro objetivo, que no es
otro que comprender el texto de Mc. 9, 3840 a la luz de su significado para la/s

comunidad/es que lo sostiene/n y recuerda/n.

2. LA MEMORIA SOCIAL
2.1. La importancia de la memoria para los origenes del cristianismo

«Y si alguna vez llegaba alguien que habia seguido a los ancianos, yo observaba la
palabra de los ancianos, que era lo dicho por Andrés, o Pedro, o Felipe, o Tomas o
Jacobo, o Juan o Mateo, o por cualquier otro discipulo del Sefior |...], pues crei que
no obtendria el mismo provecho de lo que aprendiera en los libros como lo

° No entraré en este trabajo en la discusion concreta sobre la probleméatica metodologica de la aplicacion
de las ciencias sociales al Nuevo Testamento, esto es, el problema de la in/conmensurabilidad tal como lo
define S. ROSELL, Christ Identity. A Social-Scientific Reading of Philippians 2.5-11 (Gottingen, 2011), pp.
46-54. Esta se relaciona con hasta qué punto es viable extrapolar modelos de culturas agrarias actuales o
estudiadas por la antropologia al mundo mediterraneo del siglo I d. C. (perspectiva etic - emic, la
confrontacion constante entre el modelo y los datos reales de la cultura a estudio, las ventajas del enfoque
«modelista» sobre el «interpretativista», etc.). Asumimos que el uso de modelos antropologicos y sociales,
convenientemente modelados al objeto de estudio, es una fuente fiable de conocimiento de las
sociedades antiguas. Bibliografia abundante en cuanto a esta cuestion metodologica e interpretativa: E.
MIQUEL, £l Nuevo Testamento desde las Ciencias Sociales (Estella, 2011); J.H. ELLIOTT, What is Social-
Scientific Cristicism? (Minneapolis, 1993); Z. A. CROOK, «Reflections on Culture and Social-Scientific
Models», J/BL 124/3 (2005) 515-20; P. F. CREAFFERT, «Towards and Interdisiciplinary Definition of Social-
Scentific Interpretation of the New Testament», Neo 25/1 (1991) 123-144; D. G. HORRELL (ed.), Social-
Scientific Approaches to New Testament Interpretation (Edinburgh, 1999); B. MALINA, E/ mundo del
Nuevo Testamento. Perspectivas desde la antropologia cultural (Estella, 1995); P. ESLER (ed.), Modelling
Early Christianity. Social-Scientific Studies of the New Testament in Its Context (London, 1995).

°E. ESTEVEZ, EI poder de una mujer creyente. Cuerpo identidad y discipulado en Mc. 5,24b-34. Un
estudio desde las ciencias sociales, Estella 2003. Esta autora provee la definicion de la critica
sociocientifica, por lo cual entiende «un modo de abordar la Escritura que consiste en: 1°) Analizar las
dimensiones socioculturales de los pasajes biblicos y del contexto en el cual se escriben, mediante
utilizacion de perspectivas, teorias y modelos de las ciencias sociales; 2%) Desentrafiar el sentido teologico
de los textos en dialogo con esos aspectos» (nota 83, p. 51).
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aprendia por medio de una voz viva y perdurable». Testimonio de Papias, recogido
en la Hist. Ecl. 111, 39, 4.

«Muchos han emprendido la tarea de escribir la historia de los hechos sucedidos
entre nosotros, tal y como nos los ensefiaron quienes, habiendo sido testigos
presenciales desde el principio, recibieron el encargo de anunciar el mensaje».
Evangelio de Lucas 1,127,

Estos dos testimonios, el primero de Papias de Hierapolis, recogido por
Eusebio de Cesarea en su Historia Eclesidstica, y el segundo de los versiculos
iniciales del Evangelio de Lucas, son un buen punto de partida para situar el marco
conceptual de nuestro estudio y captar la relevancia de éste para los estudios
biblicos. Papias naci6 sobre el afio 70 y muri6 sobre el ano 155. Ello nos sitiia en el
horizonte de la segunda y tercera generacion de cristianos®. Mas o menos cuando
Papias nace, el primero de los evangelios, Marcos, esta siendo escrito’. Y mas o
menos cuando Papias muere, el altimo de los escritos del Nuevo Testamento, la
Segunda Carta de Pedro, ya ha visto la luz'. Asi pues, desde el punto de vista de la
transmisiéon de la memoria, Papias se halla en una posicion privilegiada, dado que
se encuentra a caballo entre dos épocas: la de los testigos visuales de Jests y la de
la fijacion de la memoria en la escritura. Algo parecido ocurre con Lucas. Datado

sobre el afio 80 d.C,, el autor del mismo afirma sin tapujos la voluntad de traspasar

7 A menos que no se indique lo contrario, todas las citas del Nuevo Testamento en castellano estan
tomadas de la version Reina-Valera 1995.

0| computo de generaciones puede diferir dependiendo del criterio que usemos para definirlas. Los
estudios de memoria social suelen asumir que una generacion ocupa mas o menos cuarenta afios, dado
que a los cuarenta afos se produce la «crisis de la memoria». Ello hace referencia al momento en que los
testigos oculares de un hecho concreto (p. ej. la muerte de Jests) desaparecen, lo cual provoca la
necesidad de dar a la memoria una forma mas estable (cf. R. AGUIRRE, Asi empez6 el cristianismo,
Estella 2011, p. 200ss.). Partiendo de este esquema, el modelo resultante es el siguiente: primera
generacion: 30-70 d.C.; segunda generacion: 70-110; técnicamente la tercera generacion iria del 110 al
150, pero en este punto el modelo generacional empieza a difuminarse. Las generaciones de la memoria
no coinciden exactamente con la vida biologica del individuo.

Mas adelante en este estudio veremos que la idea de «esta siendo escrito» requiere considerables
matices, sobre todo si nos acercamos al concepto «texto» como equivalente a «textualidad».

0 La Segunda Carta de Pedro, fechada alrededor del 130 d.C. R.E. BROWN, Infroducciéon al Nuevo
Testamento. Vol. II: Cartas y otros escritos, Madrid 2002, pp. 986ss.
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el recuerdo de lo acaecido durante la primera generacion, que ahora conserva la
segunda generacion, a la siguiente, es decir, la tercera («lo sucedido... nos lo
ensefiaron... testigos presenciales... encargo de anunciar»). Tanto Lucas como Papias
se hallan en el horizonte de la «crisis de la memoria», provocada por la desaparicién
de los testigos de Jesus, lo cual impulsa a la fijacion de los evangelios en soportes
perdurables y autoritativos. El testimonio de Papias es especialmente interesante,
porque llega a la madurez en el momento en que el impulso de institucionalizacion
de las comunidades cristianas empieza a desarrollarse con mas ahinco'!. Por ello, no
deja de ser llamativo que, atin cerca del afio 150, cuando los evangelios ya se han
puesto por escrito y el proceso de estabilizaciéon y desarrollo de las primeras
comunidades ha iniciado un camino de no retorno, Papias privilegie la tradicion
oral sobre la escrita'®. Ello nos habla, pues, de relaciones mucho mas complejas que
las normalmente asumidas entre la forma oral de los recuerdos sobre Jests y la
puesta por escrito de éstos mismos. De hecho, apunta a la importancia y resistencia
de la memoria y de la tradicion oral en los primeros estadios del cristianismo, una
resistencia que visibiliza el solapamiento entre las tradiciones orales y la puesta por
escrito de las mismas, asi como la autoridad de la que la tradicion oral gozaba
todavia a mediados del siglo II. Asi pues, entre las tradiciones orales y su puesta por
escrito no existe una relaciéon ni evolutiva ni lineal, sino una compleja red de
contactos, ecos y desarrollos, caracteristica de los procesos de transmisiéon y

memoria.

La importancia y centralidad de memoria en los origenes del cristianismo se

evidencia una vez mas si nos hacemos eco del nombre que recibian los propios

" Para el proceso de institucionalizacion, relacionado también con la memoria, G. THEISSEN, La religion
de los primeros cristianos, Salamanca 2002; también F. RIVAS, «El nacimiento de la Gran Iglesia», en R.
AGUIRRE, Asi empezo, pp. 427-480.

2 Sin embargo, véase la critica de Dunn a R. Bauckham sobre la identificacién que hace este tltimo
entre «palabra viva» y tradicion oral en el testimonio de Papias, erronea, segin Dunn. Para Dunn, Papias
se refiere al testimonio directo de los testigos visuales, que encajaria ciertamente con la tradicién oral.
Pero la tradicion oral no es a lo que se referiria Papias en este fragmento. J. D. G. DUNN, 7The Oral
Gospel Tradition, Grand Rapids-Cambridge 2013. pp. 227-228.
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evangelios en este periodo: las «Memorias de los Apostoles», llamados asi hasta
mediados del siglo 1", El hecho de que Papias confiera mas autoridad a la
ensefianza de viva voz de los apostoles antes que a cualquier otra forma de
remembranza codificada por escrito es coherente con la importancia que se
adjudica al recuerdo de los Apostoles, algo que el encabezamiento de Lucas
también recoge. Se trata ya de un recuerdo legado, dado que los testigos oculares ya
han desaparecido o estan en proceso de hacerlo, pero uno atin muy cercano a los
tiempos apostolicos, que se percibe como presente y vital («para que compruebes la
verdad de cuanto te han ensefiado»). El ejercicio de la memoria es por tanto
esencial en el nacimiento de los evangelios y la constitucién del cristianismo. Ya sea
en el recuerdo de la vida y muerte de Jesis que cultivaron las primeras
generaciones como a su actualizacion en el ritual, sin memoria no habria
cristianismo. En este sentido, méas que «religion del Libro» el cristianismo es,

. . .14
primero y ante todo, religion de la memoria

2.2. Del recuerdo a la memoria social

En lo expuesto anteriormente se hace evidente la importancia del constructo de la
memoria y a su teorizacion, asi como la relevancia que ambas tienen para los
origenes del cristianismo. ;Como se pasa del “recuerdo” a la inyecciéon de un
significado social e identitario al mismo? ;Como se pasa del recuerdo al «constructo
de la memoria»? Estas preguntas no remiten a los estudios de la asi llamada

«memoria social».

Bt s. GUJARRO, Los evangelios. Memoria, biografia, escritura, Salamanca 2012. p. 15.

'Y en ello, no puede olvidar sus raices judias: «Cuidate de no olvidarte de Yahvé, que te sac6 de la
tierra de Egipto, de casa de servidumbre...» (Dt. 6,12). El proceso de transmisién de la memoria también
es evidente en esta seccion nuclear de la Tora: «Mafana, cuando te preguntare tu hijo, diciendo: «;Qué
significan los testimonios y estatutos y decretos que Yahvé nuestro Dios os mand6?», entonces ta diras a
tu hijo...» (Dt 6, 20ss).
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Los estudios de la memoria social son una disciplina plural y multifacética, a
veces un tanto desordenada, muy ligada al fenémeno de la postmodernidad.
Constituyen una disciplina que se presenta a si misma como un vasto y fructifero
campo de estudio, a menudo un tanto ambiguo en cuanto a nomenclatura. Dado
que nuestro estudio tiene en el concepto de «memoria social» una de sus

metodologias y enfoques basicos, es pertinente que presentemos sus fundamentos.

2.2.1. En busca de una definicién de conceptos: memoria social, memoria colectiva

y memoria cultural

No es facil definir el concepto de «memoria social» y hacerlo ademas de tal forma
que el concepto resulte util para la aplicacion metodologica y el estudio
sociocientifico del texto biblico. En realidad, corre el riesgo de ser particionero de la
suerte de otros conceptos heuristicos y hermenéuticos supraempleados, tales como
el de «experiencia» o el de «género», pues efectivamente la falta de limites claros lo
convierte en algo asi como un comodin cuando queremos referirnos tanto a como
las sociedades o los grupos sociales recuerdan el pasado como al contenido de ese

recuerdo.

De entrada, tres son los conceptos de memoria que actualmente se solapan
en la disciplina: memoria social, memoria colectiva y memoria cultural. A menudo,
depende del propio autor o autora y de sus intereses el inclinarse por una
nomenclatura u otra. Todos estos conceptos sin embargo comparten un punto de
arranque comun: la memoria es una funcion individual del sujeto (neuronal), pero

ésta viene en parte informada social y/o culturalmente.

A grandes rasgos, se podria decir que la memoria social se halla en el nivel

, P .15 . .
mas concreto de la estructura simbolica social ®, especialmente vinculada a la

15 1 . ) . -

Por «estructura simbolica social» me refiero a aquel constructo de ideas, mentalidad, practicas,
costumbres, etc., que soporta la construccion de la realidad que hace el grupo en la interaccién con esa
misma realidad.
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generacion y desarrollo de una identidad social grupal, concreta y delimitada. Esta
es la funcion normativafformativa de la memoria, la cual provee los valores y
normas del grupo social. A su vez esta memoria social se halla encuadrada en una
metanarrativa de sentido mas amplia (colectiva), que se cuenta y recuenta segtin los
parametros del grupo social en cuestion, proveyéndole asi orientacién para su
presente. Esta es la cualidad «semantica» de la memoria, es decir, la que provee el
canal por el que nombrar la realidad circundante del grupo. Asi pues, el concepto
de «memoria colectiva» tiene una cualidad mas abarcadora que el de memoria
social, que estaria mas directamente vinculado a la identidad social de un grupo
particular. El grupo en cuestion tamiza la metanarrativa colectiva a través de sus
acentos identitarios particulares que constituyen su memoria social. Tal como
escribe Aguilarw:
«Memory is therefore a cognitive device that, while used by particular individuals,
can be understood only as a social device that catalyzes emotions, senses,
participation, pain, joy, togetherness, and ultimately community. Thus, the so-called
“collective memories” can be understood only in terms of social memories, where
groups of people construct the present and indeed the future in relation to their
memories of the past, with peaceful or violent outcomes (as it happens in the case of
genocides). Collective memories are given a single authoritative narrative, while
social memories include all memories, even when contradictory. As a result
collective memories contribute to the process of imagining a subject, thus creating

myths of nationalism and belonging, while social memories use social discontinuities
that in turn produce social cohesion through an acknowledgment of social diversity

and social difference (alterity). [...] From that point of view social memory should be
used in the plural, as they are memories rather than a single unified narrative of
identity and belonging>».

La relacion organica entre memoria colectiva y memoria social tiende a
producir que los dos conceptos se concatenen en la practica. De hecho, en la

aplicacion de los estudios de la memoria al Nuevo Testamento y al Cristianismo de

M1 AGUILAR, «The Archeology of Memory and the Issue of Colonialism: Mimesis and Controversial
Tribute to Caesar in Mark 12:13-17», BTB 35/2 (2005), p. 60.
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los origenes la nomenclatura que impera es la de «memoria social»'”, por mas que
segun la definicion de Aguilar deberia hablarse strictu sensu de memoria colectiva si
hablamos de «los recuerdos de Jestis», que es aquello que en nuestro caso provee la
metanarrativa de sentido a la cual se remiten distintos grupos judeo/cristianos, que a
su vez pueden coincidir o no con los limites de una comunidad. En este sentido,
Eck comenta que en realidad la memoria social puede entenderse como la memoria
colectiva de unidades sociales mas pequenas, mientras que la memoria colectiva de
unidades mayores se puede entender como memoria cultural. Ambas, memoria
social 0 memoria cultural, en realidad elaboran memoria colectiva'®. Sin embargo,
con esta definicion en mi opinién Eck tampoco acaba de recoger el sesgo de
Aguilar, dado que en este autor lo colectivo se tematiza en lo social, al margen de lo
grande o extenso del grupo. Es decir, todo colectivo, al margen de su extension,

tiene memoria social, que es la forma por la que accede a su memoria colectiva.

Esta observacion viene en parte refrendada por la definicion de memoria

cultural que provee Jan Assmann, uno de sus acufiadores. Este autor escribe que:

«[L]a memoria cultural es compleja, pluralista y laberintica; engloba una cantidad
de memorias vinculantes e identidades plurales distintas en tiempo y espacio, y de
estas tensiones y contradicciones extrae sus dinamica propia»

Cabe decir, sin embargo, que en la exégesis sociocientifica el concepto de

memoria social que se ha impuesto es el de Eck, no el de Aguilar. Ello también

7 por poner un ejemplo ilustrativo, escribe Dunn en 7he Oral Gospel Tradition: «<The main challenge to
my thesis, however, comes from theories of what is variously entitled ‘collective memory’, or ‘social
memory’, or ‘cultural memory’.» (p. 233). Cursiva mia.

' E. VAN ECK «Social Memory and Identity: Luke 19:12b-24 and 27», BTB 41/4 (2011), p. 202.

1 J- ASSMANN, Religion y memoria cultural. Diez estudios, Buenos Aires 2008. Para Assmann, el
concepto de memoria colectiva es casi identificable con el de «memoria vincultante», que se halla activa
en todo proceso de socializacion (p. 20ss) y generacion del sentido de comunidad (identidad). La
memoria cultural ocurre cuando la colectiva se solidifica y trasciende, en el sentido de que queda
acumulada, latente y almacenada, como si se tratara de un archivo. La memoria cultural se relaciona asi
con lo originario, lo excluido o descartado (que la memoria comunicativa, que es colectiva y se da en la
interacciéon de grupos e individuos en un mismo horizonte temporal y espacial, olvida) y abarca lo no
instrumentalizable, lo herético, lo subversivo, lo separado (p. 47).
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afecta a la definicion de memoria cultural de Assmann debido a su vinculaciéon con
la memoria colectiva. Teniendo en cuenta esto, y en beneficio al menos de la
nomenclatura, optaremos por las definiciones de memoria cultural y de memoria
social normalmente asumidas en la exégesis sociocientifica. Asi pues, por «memoria
cultural» nos referimos al ejercicio de la memoria en colectivos sociales mas amplios
(culturas), y no al ejercicio de ésta en los muy variados y plurales grupos sociales
que pueden formar parte de ella. Este tltimo ejercicio, ligado a grupos sociales mas

concretos, lo entenderemos como «memoria social».

Esta definicion de «memoria social» la liga intimamente a la produccién de la
identidad social de un grupo determinado, algo que, como hemos visto, Aguilar
relaciona mas bien con la memoria colectiva. R. Aguirre, mas atento a la interfaz
entre memoria social y colectiva, nos provee de un concepto de memoria social que
introduce la cuestion de la identidad social de forma especifica. Segun este autor, la

memoria social son:

«[L]os recuerdos colectivos en que se basa la identidad de un grupo [..] La
memoria social puede ser una manera de designar a la memoria colectiva o, mejor,
la parte de la memoria colectiva en que se juega la identidad social del grupo»lo

En este sentido, la definicion que provee el sociologo B. Schwartz quiza pueda

atraer mas consensos:

«“Social memory” refers to the distribution throughout society of beliefs, knowledge,
feelings, and moral judgment about the past. [...] Individuals do not know the past
singly; they know it with and against other individuals situated in diverse
communities, and in the context of beliefs that predecessors and contemporaries
have transferred to them»”"

Al margen de esta reflexion sobre la nomenclatura, lo que me interesa
destacar es que la memoria no es una cualidad individual, sino también colectiva.

En realidad se halla intersubjetivamente constituida: es el intercambio bidireccional

PR, AGUIRRE, Asf empezo, p. 201.

A, SCHWARTZ, «Christian Origins: Historical Truth and Social Memory», en A. Kirk - T. Thatcher
(eds.), Memory, Tradition and Text, Atlanta 2005, p. 45.
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entre los recuerdos individuales y el grupo en que se comparten lo que forma la
identidad social, esto es, el sentido de pertenencia a ese grupo o la fusion de
horizontes existenciales entre el grupo al que pertenecemos y nuestra biografia
persona122. Esto quiere decir que la memoria no es una «cosa», sino un procesoQB.
Igual que la identidad de una persona viene dada por su historia, es decir, por su
biografia, la cual se halla constantemente en desarrollo, los grupos sociales también
tienen una historia, una biografia, de tal forma que la remision e interaccion de los
individuos que componen el grupo con esta «historia comin» es lo que da
«personalidad» al grupo social. El mismo punto viene elaborado por Fentress y

. o Ts . . . 24
Wickham en su también clasico estudio sobre la materia, ya citado™:

«En principio, solemos considerar la memoria social una expresion de la
experiencia colectiva: identifica un grupo, dandole un sentido de su pasado y
definiendo sus aspiraciones para el futuro.»

Dada la estrecha correlacion organica entre memoria social y memoria colectiva,
no es de extrafiar que no fuera hasta mas o menos finales de los afios 90 que la
disciplina y concepto de memoria social recibieron una cierta sistematizacion, lo
cual apuntaba a una cierta madurez del campo después de la explosion de estudios
iniciales. En este aspecto, el articulo programatico de Olick y Robbins sobre la
cuestion venia a establecer una definicion de la disciplina, hoy generalmente
aceptada:

«In this review, we refer to “social memory studies” as a general rubric for inquiry

into de varieties of forms through which we are shaped by the past, conscious and
unconscious, public and private, material and communicative, consensual and

A, KIRK, «Social and Cultural Memory» en A. Kirk — T. Thatcher (eds.), Memory Tradition and Text,
p- 2. Cursiva mia.

% En cuanto a la cuestion del proceso, en el actual panorama de los estudios neotestamentarios la agenda
parece estar marcada por dos cuestiones principales en lo referente a la memoria social: la integracién de
la perspectiva social (memoria/identidad) con la oralidad y el estudio de las relaciones entre memoria
individual y memoria colectiva en la produccion de los relatos evangélicos. Sobre esto, véase el segundo
capitulo. También S. BYRSKOG, «A Century with the Sitz im Leben. From Form Critical Setting to Gospel
Community and Beyond», ZNW 98 (2007) 1-27.

2% . . -
Memoria social, p. 46.
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challenged. We refer to distinct sets of mnemonic practices in various social sites,
) .95
rather than to collective memory as a thing»"".

Y contintan:

«T'his approach, we argue, enables us to identify ways in which past and present are
intertwined without reifying a mystical group mind and without including absolutely
everything in the enterprise»2 .

La definicion de Olick y Robbins venia a hacer de la necesidad virtud, dado
que a pesar de la delimitacion teorica se admite también el caracter multifacético de
los estudios de la memoria, a la vez que su falta de centro y forma exacta. Tal y
como estos mismos autores afirman, la memoria social engloba todo un conjunto de
practicas especificas, tales como la conmemoracion o la construccion de
monumentos, que ayudan a construir la tradicién, el mito o la identidad, lo cual a su
vez puede y debe estudiarse desde multitud de campos. Por ello, hablan de la
memoria social como un «empeflo sin centro transdiciplinario y no
paradigmético»27. A su vez, Olick y Robbins proveian de una definicion basica: los
estudios de la memoria social centran su atencion en todo proceso social, consciente
o inconsciente, por el cual el pasado interact@ia con el presente y lo delimita. Con
esta definicion de «manga ancha», Robbins y Olick en realidad reflejaban una
cualidad natural y fundamental de la memoria, y que de hecho es la gran cuestion
en disputa: la flexibilidad y maleabilidad de la misma, pues tal y como sefialan

Fentress y Wickham:

«La memoria es fluida y actia de formas que apenas percibimos. Por lo tanto, las
categorias con las que la analizamos deben ser lo bastante indefinidas como para

» J- K. OLICK - J. ROBBINS, «Social Memory Studies: From “Collective Memory” to Historical Sociology
of Mnemonic Practices», American Review of Sociology 24 (1998), p. 112.

% Ibid,
*" Ibid, p. 105.
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evitar cualquier sentido de fronteras rigidas que separen un “tipo” de memoria de

28
otro».

222 Los antecedentes de la memoria social: Maurice Halbwachs

Por lo que se ha dicho hasta ahora no sorprendera que sean tres las disciplinas que
han concentrado y desarrollado los estudios de la memoria social. Una, como ya
sabemos, es la sociologia. La segunda, dada la evidente relacion de la memoria con
el recuerdo y, por tanto, con el pasado, es la historia. Junto a ellas, y de forma mas

reciente, se halla la psicologia social.

Sin embargo, para hallar la primera referencia al término «memoria
colectiva» debemos remontarnos a inicios del siglo XX y visitar el ambito literario.
Fue el poeta y dramaturgo Hugo von Hofmansnnsthal quien hablé por primera vez
de «el dique de nuestros misteriosos ancestros en nuestro interior» y de «las capas
acumuladas de memoria colectiva»>’ en el afio 1902. De aqui el término salté con
especial proliferacion al ambito sociologico e historiografico francés, de tal forma
que se pueden encontrar trazas de él en los trabajos del soci6logo Emil Durkheim
(1915) y del medievalista Marc Bloch (1925). La historiografia marxista, empezando
por el propio Marx, no exploré la cuestion del recuerdo y su reproduccion social al
considerarlo un proceso automatico e inconsciente, dado que el materialismo
historico mira en realidad mas al presente y al futuro antes que reconocer un valor
propio al pasado en si*. Los teoricos clasicos, de Marx a Halbwachs, perciben el
pasado como la losa de la que el presente debe liberarse: el «peso de los ancestros»,
como lo formulaba von Hofmansnsthal o, dicho de otro modo, de la tradicion,
sinonimo del Ancien Régime, era el lastre del que la nueva sociedad modemna y

pujante debia emanciparse.

2 J- FENTRESS — CH. WICKHAM, Memoria social, Valencia 2003, p. 45. Lo cual nos vuelve a poner en
guardia a la hora de distinguir rigidamente entre memoria colectiva, memoria social y memoria cultural.

ZQJ K. OLICK - ]. ROBBINS, «Social Memory Studies», p. 106.
“ Ib., p. 107.
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Con una percepcion tan negativa del pasado y de uno de sus elementos
concomitantes, la tradicion, no es de extrafiar que el mismo Maurice Halbwachs
(1877-1945) desconfiara de él. Halbwachs fue quien primero usé el término
«memoria colectiva» en un sentido sociologico, y lo puli6 hasta darle consistencia en
su Les quadres sociaux de la mémoire (1925). En él debatia tanto con la concepcién
de E. Durkheim como de H. Bergson de la memoria. Del primero tomé la
perspectiva social. Del segundo el componente subjetivogl. Posteriormente,
Halbwachs profundizaria mas en la péstumamente publicada La memoria colectiva
(1950). En ambas obras, Halbwachs desarroll6 su idea central: la memoria social no
recuerda el pasado, sino que lo reconstruye en funcion de las necesidades del

presente:

«Asi, cuando volvemos a una ciudad donde hemos estado anteriormente», escribe
en el primer parrafo de La memoria colectiva, <lo que percibimos nos ayuda a
reconstruir un cuadro del que habiamos olvidado muchas partes. Si lo que vemos
hoy viene a ocupar un lugar en el marco de nuestros recuerdos anteriores,
inversamente estos recuerdos se adaptan al conjunto de nuestras percepciones
actuales. [..] Solo porque ellos coinciden en lo esencial, a pesar de ciertas
divergencias, es que podemos reconstruir un conjunto de recuerdos de manera tal
que nos es posible reconocerlo»”.

Para Halbwachs, la memoria colectiva es, en mayor o menor grado, poco
fiable, engafiosa en lo que al pasado se refiere, dado que el influjo social la
condiciona: no recordamos el pasado como fue, sino como pensamos que fue. Este

«pensamos que fue» viene a su vez condicionado por las necesidades presentes del

3 Bergson, a su vez, reaccionaba contra el objetivisimo y positivismo de la segunda mitad del s. XIX. La
objetividad, el cientificismo y la homogenizacion eran recursos de un gran calado simboélico en cuanto a
modelaciéon de la mentalidad de la época, puesto que se presentaba la variabilidad como una ilusién
empirica de una unidad mas fundamental. Ello permitia por ejemplo justificar la expansién de las élites
europeas coloniales o los regimenes absolutistas. En este escenario, Bergson mantiene que la subjetividad
es la unica fuente del verdadero conocimiento filosofico, cayendo en una concepcion «automatista» e
individual de la memoria. Cf. H.- L. BERGSON, Matiére et mémoire (1896). Durkhiem por su parte sitta la
variabilidad de la memoria no en el individuo, sino en las estructuras sociales. Cf. E. DURKHEIM, Les
formes élémentaires de la vie religieuse (1912).

2 M. HALBWACHS, La memoria colectiva, Buenos Aires 2011. p. 67. Cursiva mia.
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grupo/persona que recuerda. Por lo tanto, el pasado que recuerda la memoria
colectiva no es estatico, sino cambiante. En el pensamiento de Halbwachs, so6lo la
historia, que se opone a la memoria, conserva cierta fidelidad objetiva al pasado,
autorizandola a funcionar como pedagoga de la modernidad. La historia recoge un
pasado que ya no es socialmente significante, mientras que la memoria viene a ser el

pasado vivo que moldea la identidad.

Con esta aproximacion dicotomica entre memoria e historia, Halbwachs
inauguraria uno de los debates mas ricos de la historiografia actual, esto es, la
. . .. .33 . . . —
relaciéon entre memoria e historia™, uno, por cierto, todavia abierto. En este ambito,
de nuevo seria la historiografia francesa la mas prolifica, con Pierre Nora y su

monumental y controvertida Les Lieux de la mémoire (1984)34 a la cabeza.

Tampoco los campos de la sociologia y de la psicologia serian ajenos al
interés que a partir de los afios 60 suscité la cuestion de la memoria colectiva y el
recuerdo. Es entonces cuando el trabajo de socidlogos y psicélogos como C. H.
Cooley (1918), G. H. Mead (1932) y F. C. Barlett (1932) empieza a recibirse y a
explorarse. La publicacion de la emblematica La construccion social de la realidad,

de P. L. Berger y Th. Luckmann (1966) seria un buen ejemplo de ello.

Este altimo apunte ya nos deja ver el talante plenamente constructivista que
tomaron los estudios de la memoria social. Con ello, en realidad, venian tanto a ser
fenomeno como catalizador de la mentalidad postmoderna y su apego al credo
constructivista. Por eso, ya sea desde la clave historica, la sociologica o la

psicologica, tres se fueron perfilando como los temas estrella de los nacientes

% Vid. J- CUESTA BUSTILLO, «<Memoria e Historia. Un estado de la cuestién» en J. Cuesta Bustillo (ed.),
Revista Ayer 32 (1998) (Monografico: Historia y Memoria), pp. 203-246, con amplisima bibliografia y
atencion al uso de las fuentes orales, en especial referencia a la historiografia espaiiola de la Guerra Civil
Espanola y el franquismo. Para una aproximacion de la relacion entre memoria e historia desde la
historia del cristianismo, E. A. CASTELLI, Martyrdom and Memory. Early Christian Culture Making,
Nueva York 2004; y J. M. LIEU, Christian Identity in the_Jewish and Graeco-Roman World, New York
2004.

i Aunque no seria el Gnico, ni el debate quedaria circunscrito a la escuela francesa de los Anales:
Historie et mémoire de J. LEGOFF (1988), The Invention of Tradition de E. HOBSBAWM (1983) o History
as an Art of Memory de P. H