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LA VIDA RELIGIOSA ACTUAL
Esperanzas y temores

El 21 de noviembre de 1964, Pablo VI promulgaba la Constitu-
ci6n dogmatica Lumen Gentium, del Concilio Vaticano 1, sobre la
Iglesia. Se acaban de cumplir exactamente 20 afios desde esa fecha
histérica y memorable. En esta Constitucion hay un capitulo entero
sobre Jos religiosos, que sefiala el lugar y la misién esencial de la
vida religiosa en el misterio de la Iglesia. El puesto que ocupa con-
cretamente este capitulo en el conjunto de la Constitucidn es ya ver-
daderamente significativo. Estd colocado entre el que habla de /z
vocacion universal de la santidad (c. V) y el que expone /z indole
escatologica de la Iglesia peregrinante y su union con la Iglesia celes-
tial (c. VII). Y es que la vida religiosa sélo tiene sentido en la voca-
ci6n y desde la vocacién de toda la Iglesia a la sanudad y como
inauguracién y presencia de la condicién escatoldgica de la misma
Iglesia ya en esta etapa teftena.

El 28 de octubre de 1965 —pronto se cumplirin también 20--
afios— el mismo Pablo VI promulgaba el Decreto Perfectae Carita-
#5, sobre la adecuada renovacidn de la vida religiosa.

Dos fechas memorables y de trascendencia histérica para el futu-
ro de la vida religiosa, aunque —claro esti— no sélo para ella, sino
para toda la Iglesia y, en definitiva, para la vida cristiana.

Documentos posteriores
Documentos posteriotes del magisterio han venido jalonando
este largo y dificultoso camino de la etapa posconciliar hasta el mo-

mento actual. Durante este tiempo han abundado las directrices
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juridicas, hasta culminar en la promulgacion del nuevo Cédigo de
Derecho Candnico (25 de marzo de 1983), y, sobre todo, las orien-

taciones de caricter doctrinal. Desde esta perspectiva, convendria
destacar:

— Renovationss Causam (RC), instruccién de la SCRIS, del 6
de enero de 1969, sobre la adecuada renovacién de la formea-
c26m para la vida religiosa.

— Evangelica Testificatio (ET), exhortacién apostdlica de Pa-
blo VI, del 29 de julio de 1971, sobre la renovacién de la
vida religiosa segan el Concilio Vaticano II.

— Mutuae Relationes (MR), documento conjunto de la S.C.
para los Obispos y de la SCRIS, del 14 de mayo de 1978,
sobre las relaciones entre Obispos y Religiosos en la Iglesia.

— Religiosos y promocion humana (RPH), documento de la
SCRIS, del 12 de agosto de 1980.

— Dimension contemplativa de la vida religiosa (DCVR), docu-

mento de la SCRIS, del 12 de agosto de 1980.
{Estos dos tltimos documentos, aungue elaborados en fechas
distintas, fueron publicados por la SCRIS en la misma fecha
y bajo un mismo titulo general, Vide y Misién de los reli-
giosos en la Iglesia, como dos pattes en un solo documento,
por ser entre si perfectamente complementarios.)

— Elementos esenciales en la doctring de la Iglesia sobre la vida
refigiosa (EE), documento de la SCRIS, del 31 de mayo de
1983, dirigido especialmente a los Institutos dedicados a
obras de apostolado.

— Redemptionis Donum (RD), exhortacion apostélica de Juan
Pablo II, del 25 de marzo de 1984, sobre la consagracion re-
ligtosa, a la luz del misterio de la Redencién.

A todos estos documentos, de desigual valor e importancia, des-
de el punto de vista doctrinal, debe afiadirse, por su valor intrinseco
y port su especial significacién, el nuevo Cédigo de Derecho Candni-
co (CIC), promulgado por Juan Pablo II el 25 de marzo de 1983.
Toda la Parte III del Libro II esta dedicada a fos Inszitutos de vida
consagrada y a las Sociedades de vida apostolica (cc. 573-746).
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Esperanzas abiertas

Las esperanzas abiertas por el Concilio, en lo que se llamé prz-
mavera eclesial, han cuajado ciertamente en frutos de rendvacién y
de vida. Pero los resultados no han respondido a las expectativas y a
las justas ilusiones. Y, en muchos casos, tampoco han respondido a -
los esfuerzos que las Instituciones religiosas han realizado. A lo lar-
go de estos iltimos 20 afios, todas las Congregaciones —o, por lo
menos, la inmensa mayoria— se han empefiado seriamente en un
proceso de renovacién y adaptacién de sus respectivas estructuras, de
su documentacién juridica y doctrinal, del texto de sus Constitu-
ciones, y en un estudio serio de las bases histéricas de su propio Ca-
risma fundacional. El retorno a las fuentes —pedido e impulsado
por el Concilio (cf. PC 2)— se ha conseguido, al menos desde el
punto de vista documental. Las nuevas Constituciones, muchas de
ellas ya aprobadas definitivamente por la Santa Sede, son —en
general— ricas de contenido evangélico y teoldgico y estin realmen-
te impregnadas de sentido eclesial y del espiritu del propio Institu-
to. Son, en verdad, un proyecto evangélico de vida o, si se prefiere,
una traduccién actual del Evangelio en clave de Congregacion, des-
de la original experiencia del Espiritu Santo vivida por el Fundador.

Sin embargo, todos estos cambios estructurales, legislativos y
doctrinales se han quedado a medio camino. No han logrado, de
hecho, llegar a la vida real, ni tocar a las petsonas por dentro, ni
cambiar sus actitudes mis profundas. Por eso, después de unos afios
de #/usién —quizi en el doble sentido de la palabra— se ha venido
pasando a una postura interior y exterior de cierto desencanto y casi
de resignada apatia.

De los documentos a la experiencia

En esta situacidén surgen inevitables las preguntas: ;Como pasar
de la renovacién ‘oficial’, y predominantemente estructural y docu-
mental, a la auténtica renovacién de las personas y de la vida?
¢C6mo lograr que los documentos doctrinales se conviertan en expe-
riencia personal viva y vivificante, capaz de transformar a las per-
sonas desde sus mismas raices? ¢Como asimilar vivencialmente los
contenidos ya formulados, sin quedarse en una mera asimilacion
conceptual inoperante? ¢Cémo pasar de la letra al espiritu y de los
textos a la vivencia?
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Aun con el riesgo de ser malinterpretado —tachindoseme apre-

suradamente de ’espiritualista’— confieso mi mds honda convic- .

cién, cada dia confirmada también desde alguna experiencia, perso-
nal y ajena: Creo que urge, sobre todo, una vigorosa experiencia del
Dios vivo, un encuentro vital con /la Persona de Jesucristo. Esta ex-
periencia y este encuentro resultan, a mi juicio, cada vez mis apre-
miantes. Se han convertido en articulos de primaria necesidad, es-

pecialmente en aquellos religiosos —que son muchos— que no.

sienten ya ninguna urgencia ni apremio alguno, sumergidos como
se hallan en el vértigo de una accién que llaman ’evangelizadora’ y
que, muchas veces, encubre de hecho un doloroso e inconfesado
vacio intetior. Desde San Pablo hasta hoy, es ficil comprobar que
s6lo el encuentro personal con Jesucristo es capaz de transformar a
una persona por dentro y abrirla en donacién total a los demis. Solo
Dios nos lleva real y eficazmente a los hombres. Sélo su gracia pue-
de convertirnos, cambiando nuestra mentalidad, nuestra escala de
valores, nuestras actitudes vitales y el sentido real de nuestra vida.
Los demis 'cambios’ afectan s6lo a la sobtehaz de la persona y no
son duraderos ni eficaces. El mismo servicio a los hombres se vuelve
radicalmente estéril si no se hace desde Cristo y movidos por su
Espiritu.

Y esta expetiencia vigotosa, que convierte la ciencia en sabiduria
"y las ideas en vivencias, s6lo se consigue en ese ejercicio de fe viva
que llamamos oracién. Si bien, la misma oracién —no entendida en
su genuina esencia— estd siendo para algunos, sin ellos advertirlo
siquiera, una nueva forma de evasién, de ausencia de compromiso y
una manera de refugio tranquilizador.

La fe viva no es, en muchos casos, para los profesionales’ de esa
misma fe y de la oracién, la motivacién mis profunda de su vida y
pocas veces aflora a la conciencia como argumento decisivo. Por lo
menos, eso se deduce del comportamiento ordinario y del mismo
didlogo, cuando uno se remite a critetios sobrenaturales.

Nuevo activismo y desesperanza

En la vida religiosa actual —en muy amplios sectores— se ha

caido en un verdadero activismo. De nuevo estd prevaleciendo el

bacer sobre el ser, la actividad sobre la contemplacion, el criterio de
eficacia visible sobre el de gratuidad, la iniciativa humana sobre la
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iniciativa de Dios, la horizontalidad y falta de profundidad de nues-
tras relaciones en la vida comunitaria sobre el ’cristocentrismo’ de
esas mismas relaciones interpersonales. La Persona de Jesiis no es, de
hecho, el niicleo vivo —lo que la Biblia llama ’corazén’— ni el
principio animador —lo que la misma Escritura llama ’alma’— de
nuestra existencia religiosa, la clave primordial para intetpretarlo,
entenderlo y tratar de vivirlo todo.

Muchas de las esperanzas suscitadas por el Concilio Vaticano II
se han ido desvaneciendo, poco a poco, al paso de los afios. Y la
desesperanza, la falta de vibracion y de entusiasmo constituyen
ahora un cierto clima ambiental, que es el que da a la vida religiosa
su atonia generalizada. Quiz4 hayamos gastado demasiadas energias
en la "adaptacién’ —por otra parte, también necesaria—, preocupa-
dos por buscar formas 'nuevas’ de expresar y de vivir unos conteni-
dos no suficientemente clarificados y asimilados todavia; mientras
hemos descuidado la verdadera ’'renovacidon’, que es primordial-
mente interior y que dice relacién inmediata a la persona. Hemos
olvidado, o no hemos tenido bastante en cuenta la severa amonesta-
cion del Concilio:

«Ordenindose, ante todo, la vida religiosa a que sus miem-
bros sigan a Cristo y se unan con Dios por medio de la profesién
de los consejos evangélicos, hay que considerar seriamente que /as
mejores acomodaciones a las necesidades de nuestro tiempo no
SUTHTAN efecto si mo estin animadas por una removacion espiri-
tual, ala que bay que conceder siempre el primer lugar incluso al
promover las obras externas» (PC 2e).

Serio peligro

Pero el impulso iniciado en el Concilio no ha muerto definitiva-
mente, aunque es cierto que no siempte ha encontrado los cauces
adecuados a su dinamismo interno. Ese impulso, proveniente del
Espiritu Santo, sigue atin vivo y operante. Y quizi el mayor peligro
que hoy se cierne sobre la Iglesia en general, y concretamente sobre
la vida religiosa, es pensar que ya ha concluido la etapa de renove-
cton-adaptacion, olvidando que no se trata de un 'acto’, sino de un
'proceso’ ininterrumpido, que debe durar toda la vida. Existe un
peligro de ’involucién’ o de estancamiento, que resulta mis grave
por presentarse en nombre y bajo la forma de fidelidad. Se afioran,
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en el fondo, seguridades perdidas, y se tiene miedo al riesgo y al
compromiso. Se busca una 'estabilidad’ y una 'regulacién’ que no
se armonizan muy bien con la indole esencialmente carismitica de
la vida religiosa. Precisamente porque el verdadero carisma tiene
siempre unas notas que le constituyen y le manifiestan como autén-
tico, es decir, como proveniente del Espiritu Santo y en permanente
vinculacién con él: espontaneidad creadora, impulso vigoroso,
audacia en las iniciativas, constancia en la entrega, genuina nove-
dad, peculiar efectividad, fidelidad al Sefior, docilidad activa al
Espiritu, insercién en la Iglesia, generosidad abierta, auténtica liber-
tad, sagacidad y laboriosidad apostélica, etc. (cf. MR 12 y 22). <En
estos tiempos —afiade el Mutuae Relationes— se exige de los religio-
sos aquella autenticidad carismitica, vivaz e imaginativa, que brilld
falgidamente en los Fundadores» (MR 23f).

El hecho de que se haya promulgado el nuevo Cédigo de Dere-
cho y de que muchas Congregaciones ya tengan aprobadas las Cons-
tituciones por la Santa Sede no puede invocarse como un argumen-
to para afirmar que ya debe darse por terminado el proceso de
renovacion-adaptacion de la vida religiosa. Precisamente el c. 631,1,
al sefialar las competencias de un Capitulo General, dice: «Le com-
pete, ante todo, defender el patrimonio del Instituto y promover la
adecuada renovacton en conformidad con él.» Y el c. 677,1, exhorta
y urge a todos los religiosos —superiores y demis hermanos— a
mantener fielmente la misién y las obras propias; pero afiade que
deben irlas adaptando con prudencia, teniendo en cuenta las necesi-
dades de tiempo y de lugar, «empleando incluso medios nuevos y
oportunos». Es una llamada a la renovacién permanente y a la crea-
tividad. Es, en definitiva, una llamada a la verdadera fidelidad, que
es siempre dindmica y creadora, porque es fruto del Espiritu.

Nimero y calidad

Existe hoy un temor, en algunos casos "enfermizo’, con respecto
al futuro del propio Instituto y, en general, de la misma vida reli-
giosa. Se comprueba, sin esfuerzo, el progresivo envejecimiento de
las personas v la escasez alarmante de vocaciones. Ciertamente que
este problema es serio y grave. Por eso, no deberia ser tratado nunca
con ligereza. Pero tampoco deberia vivitse con angustia y cast con
obsesion . El problema del niimero no es, ni mucho menos, el mis
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importante. Importa muchisimo mis —o debe importar— la ca/s-
dad. Y &sta suele estar en proporcién inversa del nimero. Por otra
parte, para cumplir la misién esencial de la vida consagrada —mi-
sién irreemplazable— no es preciso ser muchos. Mientras que para
‘perdernos’ en multiples servicios adjetivos, que pueden ser desem-
pefiados perfectamente por seglares cristianos, tendriamos que ser
muchisimos mis de los que ahora somos. Esta misma escasez de vo-
caciones puede ser un signo de la voluntad de Dios y una llamada
apremiante, a los que ya somos religiosos, a setlo de verdad, con
autenticiad evangélica: en progresiva configuracién con Cristo-
virgen-obediente-pobre, que es el Hombre enteramente libre y en-
teramente para los demis —para Dios y para los hombres todos—,
en una Comunidad fraterna que sea ’signo inequivoco del Reino de
los Cielos” (PC 1). Convendria, a este propdsito, recordar, ademas,
la afirmacién del Concilio: «El ejemplo de la propia vida es la mejor
recomendacién del Instituto y una invitacién a abrazar la vida reli-
giosa» (PC 24). No es lo que se ha dado en Hamar ’entreguismo’,
simple resignacién o, con cierto refinamiento verbal, ars moriendi
carismatica: el arte carismitica de morir. Ni es una nueva y sutil ma-
nera de ’consolarse’ ante lo irremediable, haciendo de la necesidad
virtud. Es recordar nuestra propia responsabilidad y una llamada a
poner ¢l acento en lo esencial, viviendo una vida consagrada que
nos permita dar ese triple testimonio de que ha hablado Juan Pa-
blo 1I: «El testimonio, ante todo, de coberencia seria con los valores
evangélicos y con el propio carisma... El testimonio, luego, de una
personalidad humanamente realizada y madura, que sabe establecer
relacién con los demis, sin prevenciones injustificadas ni impruden-
cias ingenuas, sino con apertura cordial y sereno equilibrio. El testi-
monio, por filtimo, de la @legriz» (10 de noviembre de 1978).

Nicleos doctrinales

¢Qué puntos doctrinales, de mayor incidencia prictica, ha pues-
to de relieve el magisterio de la Iglesia, con respecto a la vida consa-
grada, en los documentos posconciliares, sobte todo en los mas re-
cientes? Yo destacaria, por su importancia teoldgica y por sus reales
implicaciones de orden prictico, los siguientes:

a) Seguimiento evangélico de Cristo.—La Persona de Jesucristo,
en su modo histdrico de vivir enteramente para Dios y para los hom-
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bres todos, es el fundamento Gltimo y la definitiva justificacién de
la vida consagrada. La llamada v7da re/igiosa, por su misma esencia,
intenta re-vivir, perpetuar, prolongar y re-presentar sacramental-
mente en la Iglesia a Cristo-virgen-obediente-pobre, que comparte
su vida con los apéstoles. Por eso, seguir a Cristo es la norma dlti-
ma, la regla suprema, el maximo contenido y la consistencia misma
de la vida religiosa (cf. PC 2a, e; ET 12; MR 10). El nuevo Cédigo
lo ha recordado (cf. cc. 573,1; 577). Y afirma textualmente:

«Los religiosos tengan como suprema regla de vida el se-
guimiento de Cristo, tal como se propone en el Evangelio y como
se expresa en las Constituciones del propio Institutor (c. 662).

Los llamados ‘consejos” evangélicos tienen su origen y su signifi-
cacién mis profunda en la misma vida de Cristo y en su doctrina, y
vienen a ser las tres dimensiones mis hondas de su proyecto huma-
no de existencia: su concreta maneta de vivir enteramente para el
Padre y para los hermanos, anticipando el total sacrificio de su
muertte e inaugurando ya la vida celeste de su resurrecciéon. El nuevo
Derecho ha recogido ya, como norma candnica, la afirmacién conci-
liar: «Los consejos evangélicos, fundados en la doctrina y en los
ejemplos de Cristo maestro, son un don divino que la Iglesia recibié
de su Sefior y que con su gracia conserva siempte» (€. 575).

La SCRIS, hablando de los votos —que fijan de manera estable
el modo de vivir de los ’consejos’ evangélicos—, dice:

«Es propio, aunque no exclusivo, de la vida religiosa, profesar
los consejos evangélicos por medio de votos que la Iglesia recibe.
Estos son una tespuesta al don de Dios, que siendo don de amor,
no puede ser racionalizado. Es algo que Dios mismo realiza en la
persona que ha escogido» (EE 13).

«Como respuesta al don de Dios, los votos son la triple expre-
sion de un dnico 57 a la singular relacién creada por la total con-
sagracion» (EE 14).

«Los votos son también, en concreto, tres maneras de compro-
meterse a vivir como Cristo vivi6, en sectores que abrazan toda la
extstenciar (EE 15).

La referencia a la Persona de Cristo, a su modo de vida y de exis-
tencia y el compromiso a vivir como é/ vivi6 —en respuesta a una

personal vocacién— constituyen la refetencia esencial y el contenido
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nuclear de la vida religiosa. No se trata, pot tanto, de practicar unas
determinadas virtudes, ni de emplear unos concretos medios ascéti-
cos, sino de comprometerse a vivir como vivié Cristo y en sectores
que abarcan la existencia entera del religioso.

Habia predominado, durante muchos siglos, en la vida religiosa
una visién juridica y moralizante, y habia faltado una visién cristo-
légica. Y los ’consejos’ son realmente 'evangélicos’ y tienen defini-
tivo sentido si se entienden como actitudes vitales y totales de Jesis
y se intentan vivir comprometidamente —de ahi, los votos— en
todo su contenido teologal y cristolégico. Porque dejan de ser reali-
dades evangélicas y se convierten automaticamente en simples me-
dios de ascética, si se les desvincula de la Persona de Jesucristo, y se
les sustantiva, cuando, de hecho, no son mis que 'adjetivos’ califi-
cativos suyos. Por eso, mejor que hablar de castidad-pobreza-obe-
diencia, e incluso mejor todavia que hablar de castidad-pobreza-
obediencia de Cristo, seria hablar de Cristo-casto-obediente-pobre.
Pero, en todo caso, mantener la referencia explicita e inmediata a
Jesucristo.

b) Consagracién total de la persona.—Desde el 23 de mayo de
1964, fecha que se puede llamar histérica para la comprension teo-
légica de la vida religiosa, todos los documentos del magisterio con-
ciliar y posconciliar coinciden en presentar la vida religiosa como
vida especialmente consagrada. Pablo VI, en el discurso que dirigié
en aquella ocasién a varios Superiores Generales —Magnro Gaudio—
destacé que la vida religiosa es una consagracion en sentido propio,
que hunde sus raices en la consagracién bautismal y que la lleva a su
plenitud objetiva. La consagracién bautismal es condicién indispen-
sable para toda ulterior forma de consagracién, pero no agota en si
misma todo el dmbito y el contenido de la consagracién ’cristiana’.
La consagracién, en sentido teoldgico, debe entenderse esencial-
mente como 74 real configuracion con la Persona de Cristo. De tal
modo, que alli donde haya un verdadero parecido, una ’identifica-
cién’ con Jests, en una dimensién de su vida, alli puede y debe
hablarse de auténtica consagracion. Cristo es e/ Consagrado. O, mis
exactamente, /z Consagracién personificada. Y toda otra consagra-
cién debe entenderse en referencia inmediata —y hasta exclusiva
a la consagracién de Jesis. Las tres dimensiones de Cristo en las que
el religioso se configura de modo real y existencial con la misma
Persona de Jess son la virginidad, la obediencia y la pobreza. Y «
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ta configuracion real ( = consagracién), que afecta al ser mismo del
religioso, debe presidir y orientar toda su vida y todo su quehacer.
Por eso, ha dicho Juan Pablo II: «El religioso es un hombre consa-
grado a Dios, por medio de Jesucristo, en el amor del Espiritu San-
to. Es &te un dato onsoldgico, que exige aflorar a la conciencia y
orientar la vida» (24 de noviembre de 1978).

El nuevo Cédigo, que ha tenido el acierto de adoptar la expre-
sion vida comsagrada para designar las distintas maneras de se-
guimiento evangélico de Cristo, al hablar de la vida religiosa, dice
textualmente:

«La vida religiosa, en cuanto consagracion de toda la persona,
manifiesta en la Iglesia el admirable desposorio fundado por Dios
que es signo del mundo futuro. De este modo, el religioso consu-
ma la plena donacion de si mismo como un sacrificio ofrecido a
Dios, por el que toda su existencia se convierte en un continyo
culto a Dios en amor» (c. 607,1).

Por su parte, la SCRIS, recogiendo afirmaciones ya comiinmente
aceptadas en teologia de la vida religiosa, y remitiéndose explicita-
mente a la consagracion de Jests, ha escrito recientemente:

«La consagracién es la base de la vida religiosa. Al afirmatlo,
la Iglesia quiere poner en primer lugar la iniciativa de Dios y la
relacion transformante con El que implica la vida religiosa. La
consagracién es una accién divina. Dios llama a una persona y la
separa para dedicirsela a ST mismo de modo particular. Al mismo
ti.empo, da la gracia de responder, de tal manera que la consagra-
c16n se exprese, por parte del hombre, en una entrega de si, pro-
funda y libre. La interrelacién resultante es puro don: es una
alianza de mutuo amor y fidelidad, de comunién y misién, para
gloria de Dios, gozo de la persona consagrada y salvacion del
mundo» (EE 5).

Juan Pablo 11, el 25 de marzo de 1984, dirigi6 a todos los reli-
giosos la exhortacién apostolica Redempitionis Donum, sobre la con-
sagracién religiosa a la luz del misterio de la Redencién. En ella afir-
ma: «La Iglesia piensa en vosotros, ante todo, como personas consa-
gradas: consagradas a Dios en Jesucristo... Esta consagracion deter-
mina vuestro puesto en la amplia comunidad de la Iglesia, del
Pueblo de Dios» (RD 7).

XX ‘

c) Sentido eclesial de la vida religiosa.—El estado religioso
—estado zeo/dgico antes de ser estado ‘candnico’— es un modo es-
table de ser cristiano y de vivir evangélicamente. Consiste en un don
permanente de gracia hecho a la Iglesia, que arranca de la Persona
misma de Jests y de su personal donacién, y que la Iglesia ha recibi-
do del Sefior y que conservari siempre en fidelidad, pues «pertenece
de manera indiscutible a su vida y a su santidad» (cf. LG 43 y 44).
El nuevo Cédigo, en varios cinones, reafirma la misma afirmacién
conciliar (cf. cc. 207,2; 574,1; 575, etc.). La vida religiosa s6lo tiene
sentido en la Iglesia, desde la Iglesia y para la Iglesia. Pero no es una
“creacidon’ eclesidstica, sino un don divino (cf. LG 43; c. 575) susci-
tado en la misma Iglesia por el Espiritu Santo. S6lo puede vivirse
fielmente cuando se vive con agudo sentido eclesial (cf. cc. 573,1,2;
574,2; 590,1; 675,3, etc.). Y, desde la Iglesia particular —realmen-
te insertos en ella, como ’espacio histérico’ donde se vive la voca-
cién (cf. MR 23)— para la Iglesia universal, a la que primariamente
se estd vinculado en virtud de la profesidn religiosa (cf. Juan Pa-
blo I, 24 de noviembre de 1978).

d) Carisma-espiritualidad. —El Carisma, que constituye y defi-
ne el ser y la misién esencial de un Instituto en la Iglesia, no se
identifica con las 'obras’ de apostolado o de asistencia social que ese
Instituto lleva a cabo. Consiste en algo mucho mis radical y sustan-
tivo, que suele expresarse dinimicamente —como complemento y
como cumplimiento— y sin identificarse con ellas, en unas determi-
nadas obras preferenciales de servicio a los demis. «El Carzsma de
los Fundadores —ha dicho acertadamente el Muzuae Relationes— es
una experiencia de! Espiritu, transmitida a sus propios discipulos
para que vivan segin ella, la custodien, la hagan mas profunda y la
vayan desarrollando constantemente, en sintonia con el Cuerpo de
Cristo siempre en crecimiento» (MR 11). Esta experiencia del Espi-
ritu Santo consiste en una real manera de configuracién con Cristo
en una dimensién de su misterio, hasta el punto de poder ser, en la
Iglesia, testigos de esa dimension (cf. MR 51b). S6lo desde aqui, y
como una proyeccidén dinamica, pueden entenderse y tener su justo
valor apostélico las obras que se realicen. Sabiendo, por otra parte,
que «el apostolado de todos los religiosos consiste primariamente en
el testimonio de su vida consagrada» {c. 673). La espiritualidad de
un Instituto nace de su Carisma-espiritu, y es el conjunto de actitu-
des, rasgos y elementos doctrinales y experimentales que constitu-
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yen el modo de ser o indole de ese mismo Instituto en la Iglesia. Es
un 7204o de ser y de hacer. Es un estilo (cf. MR 11). La insercién en

la Iglesia particular y la teal encarnacién en el mundo, debe hacer--

se siempre desde la propia identidad. Sélo cuando se es lo que se
debe ser, puede Aacerse lo que uno tiene que Aacer. Misién y con-
sagracién no son dos realidades paralelas o yuxtapuestas o separa-
bles: constituyen la misma y Gnica realidad, contemplada desde dos
vertientes distintas y complementarias.

€) Muerte-Resurreccion: Alianza esponsal de amor.—Tradicio-
nalmente, se ha considerado al religioso como un "hombre muerto’,
que revive con especial radicalidad la muerte-anonadamiento de Je-
sts. Una vision mis justa —desde la mejor teologia— pone tam-
bién, y sobre todo, el acento en la Resurreccién de Jesds y presenta
al religioso como un "hombre resucitado’, que vive la vida nueva y
celeste de Cristo, anticipando de alguna manera el Reino consuma-
do. Juan Pablo II ha destacado esta dimensién en su exhortacién
apostdlica, Redemptionis Donum, del 25 de marzo de 1984. Y ha-
bla también de la vida consagrada como una Alianza de amor es-
ponsal (cf. RD 8, etc.). Con todo el sentido biblico de esta expre-
sibén, y en contraste con una concepcidn juridica de la vida religiosa,
definida como ’contrato’. La légica de la alianza es la permanente
superacidén: hoy mis que ayer, pero menos que mafiana. Es una fi-
delidad ascendente y progresiva: cada dia mejor (cf. LG 46). En
cambio, la légica propia de un 'contrato’ es la fidelidad horizontal:
siempre igual y, en definitiva, la rutina y la mediocridad.

f) Vida comunitaria.—En el Codigo de 1917 no se hablaba de
vida comunitatia, sino de vzda comdn. Y los juristas se apresuraban
a definirla primordialmente —y casi de forma exclusiva— por lo ex-
terno, por la reglamentacién, es decir, por sus aspectos juridicos;
mis por el hecho de estar juntos que por estar unidos viviendo una
verdadera fraternidad evangélica. La vida comiéin se hacia consistir
en una relacién extrinseca y funcional, mucho mids que en una co-
munién de fe y de amor fraterno. Se trataba, sobre todo, de vivir en
la misma casa (‘bajo el mismo techo’, decian-los juristas), sometidos
a la misma disciplina. Sin embargo, el Concilio ya habld de «verda-
dera familia», de «unidad de los hermanos», de «trato fraterno», de
«vinculo de fraternidad» y de «vida en comin, a ejemplo de la pri-
mitiva Iglesia, en la que la multitud de los creyentes tenia un solo
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corazén y una sola almax (cf. PC 15). Y el nuevo Cédigo habla de
vida fraterna, de familia en Cristo, de [fraterna comunion, enraizada
Y Jundamentada en la caridad (cf. c. 602), de vida fraterna en co-
min (c. 607,2). Y, hablando de los superiores, les recuerda que su
mision es «edificar, con la ayuda de sus hetmanos, /s comunidad

~ fraterna en Cristo» (c. 619).

La SCRIS advierte que «el fundamento de la unidad es la comu-
nién en Cristo» y que «esta comunién esti enraizada en la consagra-
cién religiosa misma» (EE 18). Afiade que «para los religiosos, la co-
munién en Cristo se exptesa de una maneta estable en la vida co-
munitaria» (EE 19). Y habla de la «importancia crucial» de la vida
en comunidad (cf. 7474., 22), cuyo centro vivo es y tiene que ser
siempre la Persona de Cristo (cf. c. 608).

La vida comunitaria, rectamente entendida, es el signo de los
signos y puede llamarse ’consejo integral’ porque integra, resume y
condensa todos los demis elementos de la vida religiosa.

La Virgen Maria, consagrada por la Trinidad ya en el momento
mismo de su Concepcidén inmaculada —que fue y supuso plenitud
de gracia—, quedd de nuevo consagrada en todo su ser por la Ma-
ternidad divina y, al igual que su Hijo, vivié un proceso ininterrum-
pido de consagracion (anonadamiento-mistetio pascual), que culmi-
nd en su entrada gloriosa en el Ciclo. El Concilio nos recuerda que
ella «se consagré totalmente como esclava del Sefior a la Persona y a
la Obra de su Hijo, sitviendo fielmente al misterio de la redencions
(LG 56). Y ya antes habia dicho que los consejos evangélicos «son
capaces de conformar mis plenamente al cristiano con el género de
vida virginal y pobre que Cristo Sefior escogid parta siy que abrazo
su Madre, la Virgens (LG 46). El nuevo Cédigo presenta a Maria co-
mo «efemplo y defensa de toda vida consagradar (c. 663, § 4).

La SCRIS, por su patte, ha recordado: «Marfa mostré, a lo largo
de su vida, todos aquellos valores que van unidos con la consagra-
cién religiosa. Ella es la Madre del religioso, al ser Madre de Aquél
que fue consagrado y enviado, y en su fiat y magnificat la vida reli-
giosa encuentra la plenitud de su entrega y la emocién de su gozo
por la accién de Dios que consagra» (EE 53). Y Juan Pablo II afiade
en la Redemptionis Donum: «Entre todas las personas consugradas

.
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sin resetva a Dios, Maria es la primera, Ella —la Virgen de Naza-
ret— es también /g mds plenamente consagrada a Dios; consagrada
del modo mis petfecto... Si toda la Iglesia encuentra en Maria su
primer modelo, con mis razén lo encontriis vosotros, personas y co-
munidades consagradas dentro de la Iglesia» (RD 17).

Maria no sélo es modelo, sino también principio activo de fideli-
dad a Dios y a los hombres. A su amor maternal —a su Corazén—
confio estas humildes paginas. Por si quiere servirse de ellas, como
de un ’pretexto’, para ‘resucitat’ en los que ya somos religiosos, la
llama viva de nuestra consagracién.

SEVERINO-MARIA ALONSO, CMF

Madrid, 8 de diciembre de 1984,
Solemnidad de la Inmaculada Concepcién de Maria.

XXI1V

INTRODUCCION

CENTRAR TEOLOGICAMENTE LA VIDA RELIGIOSA

Vivir responsablemente

Conviene preguntarse alguna vez, con valentia y sin miedo,
por la razén dltima de la propia vida y por su definitiva justifi-
cacién. Porque hay que vivir responsablemente. No se puede vivir
por inercia, por mera costumbre, por el simple hecho de vivir.
La rutina y la inconsciencia atentan siempre contra la verdadera
vida.

¢Qué es y qué significa ser religioso? ¢Cuil es el fundamento
dltimo de este modo de vida humano-cristiana que llamamos vida
religiosa?

Cada uno tiene que saber responder a estas fundamentales pre-
guntas y dar razén de la propia esperanza, como pedia San Pedro
(cf 1 Pe 3,15). Sélo entonces puede decitse que vive verdadera-
mente.

Ahora bien, para saber responder y para dar razén —desde
una licida experiencia— de la propia vida religiosa es preciso
haber descubierto su fundamento dltimo y su dltimo sentido.
Constituye un grave error y una fundamental equivocacién cons-
truir la vida —humana, cristiana y religiosa— sobre cimientos
inseguros o provisionales, sin tomarse la necesaria precaucién
de ahondar primero hasta encontrar una base suficientemente
s6lida, capaz de resistir cualquier vendaval ideolégico o moral.
Las palabras de Jestis siguen siendo una seria advertencia. No se
puede edificar sobre arena movediza, sino sobre roca firme, si se
quiere que el edificio tenga consistencia y pueda sostenerse airo-
samente frente a todas las posibles tempestades (cf Mt 7,24-27).

San Pablo nos recuerda que cada uno puede libremente cons-
truir con el material que quiera. Pero advierte que, «en cuanto
al fundamento, nadie puede poner otro distinto del que ya estd
puesto: Cristo Jesds» (1 Cor 3,11-12). Todo el universo ha sido
creado en €l y para él y «todas las cosas tienen en él su consis-



tencia» (Col 1,17). Como ha dicho, en expresién sintética y exac-
ta, Juan Pablo II en la enciclica Redemptor hominis, «Jesucristo
es el centro del cosmos y de la historia» (RH 1). Dios y el hom-
bre se nos revelan en la Persona de Jests. Quien le ve a El, ve al
Padre (cf Jn 14,9) y ve también al hombre pensado y querido
por Dios. Sélo Cristo revela al hombre su propio misterio de
humanidad y le descubte su propia grandeza y el sentido de su
vida. «Cristo revela plenamente el hombre al mismo hombre»
(RH 9,10). «El misterio del hombre, dice el Concilio, sélo se
esclarece en el misterio del Verbo Encarnado» {(GS 22). El hom-
bre es enigma indescifrable para si mismo y se encuentra inevita-
blemente abocado al fracaso y a la desesperacidn, sin Cristo.

«En Cristo y por Cristo, afiade Juan Pablo II, Dios se ha
revelado plenamente a la humanidad y se ha acercado definitiva-
mente a ella y, al mismo tiempo, en Cristo y por Cristo, el hombre
ha conseguido plena conciencia de su dignidad, de su elevacién,
del valor trascendental de la propia humanidad, del sentido de su
existencia» (RH 11).

La verdadera teologia, como la verdadera antropologia —en
este plan histérico de salvacién que estamos viviendo— es la
cristologia. En Cristo, y s6lo en él, conocemos al verdadero Dios.
Y en Cristo, y s6lo en él, conocemos al hombre verdadero, tal
como Dios lo ha pensado y querido. Porque hemos sido creados
en Cristo y hemos sido predestinados a reproducir en nosotros

su imagen (cf Rom 8,29) y a conseguir su plena madurez de hom-
bre perfecto (cf Ef 4,13).

Un diagnéstico y una consigna

Es ya un tépico —aunque no por eso ha dejado de ser una
dolorosa verdad— afirmar que estamos viviendo una situacién
universal de crisis. Una crisis de valores, de actitudes y hasta de
conciencia. Toda crisis es, sin duda, un momento de tensién y de
sufrimiento. Pero es también un momento de gracia y de purifi-
cacién. La crisis obliga siempre a purificar y a purificarnos, a dis-
cernir y a comprometernos. Y toda purificacién es buena, aunque
sea dolorosa; y todo compromiso es saludable, aunque sea incé-
modo.

2

La Sagrada Congregacién para la Educacién Catdlica nos ofre-
cib, el 24 de octubre de 1970, un diagnéstico grave —y acertado—
sobre la vida religiosa y un andlisis serio de las causas que, a su
juicio, estaban influyendo mds decisivamente en la crisis por la
que atravesaba entonces la misma vida religiosa.

En una carta dirigida a la Universidad de Salamanca, con oca-
sién de haber abierto en la Escuela Universitaria de Pedagogia
Religiosa (EUPER), dependiente de la misma Universidad, una
Seccién de Teologia de la Vida Religiosa, la Sagrada Congregacién
sefialaba como raices de la citada crisis:

— La falta de formacién humana y teoldgica de los religiosos;

— el desconocimiento, por parte de muchos, de lo que son
y de lo que deben ser, en cuanto religiosos.

El diagnéstico pudiera todavia hoy considerarse fundamen-
talmente vilido. Es cierto que las oportunidades de formacién
han sido numerosas. Los Institutos —salvo lamentables excep-
ciones, que no pasan de ser excepciones— se han empefiado
responsablemente en ofrecer a todos sus miembros los mejores
medios a su alcance para favorecer esta formacién humana y teo-
16gica. Sin embargo, creemos que los resultados no han respon-
dido a los esfuerzos. Algunos religiosos se han mostrado y se
muestran adn reacios a esta formacién o mentalizacién, por di-
versas causas o motivos. Unos, quizds por una cierta autosufi-
ciencia, que les permite creer que no la necesitan y que nadie les
puede ensefiar algo que ellos realmente ignoren. Otros, ante el
temor de perder su propia seguridad o de ver turbada su tran-
quilidad interior, se cierran a esta formacién en nombre de la
fidelidad y prefieren mirar al pasado y seguir anclados en lo que
han vivido. Y otros, con los mejores deseos de responder a las
directrices de la Iglesia y de sus respectivas Congregaciones, han
asistido a numerosos cursos de formacién y, muchas veces, se han
visto sorprendidos en su buena fe por novedades peligrosas que
les han desorientado. Bastantes religiosos, sin embargo, han al-
canzado ya un nivel de formacién humana y teolégica —especi-
ficamente en teologfa de la vida religiosa— que permite albergar
para el futuro las mejores esperanzas.



Son todavia muchos los religiosos que no aciertan a saber
—con tigor y desde la misma experiencia— en qué consiste ser
religioso y qué es esencialmente la vida religiosa. Muchos siguen
cifrando su identidad en las obras asistenciales, benéficas o apos-
t6licas que realizan o en las tareas de setvicio que cumplen en
favor de los demds. Ni siquiera han advertido que «las mismas
obras de apostolado —a que ellos se dedican— pueden cierta-
mente ser llevadas a cabo sin la consagracién que nace del estado
religioso» (RC, 2). Y no pocos se preguntan, con cierta desdefiosa
ironia, qué significa y para qué sirve la vida religiosa, si ellos
podrian seguir haciendo todo lo que ahora hacen sin necesidad
de continuar siendo religiosos.

La Sagrada Congregacién para la Educacién Catélica apun-
taba ya entonces una tarea que todavia hoy es urgente y daba una
consigna —para resolver esta crisis de identidad— que conserva
toda su actualidad.

«La mejor manera —afirmaba— de superar radicalmente esta
crisis de identidad de su vocacidn consiste en centrar teoldgica-
mente su vida» (24-X-1970).

Centrar teolégicamente la vida religiosa es la manera mds
eficaz de resolver, desde sus mismas raices, el problema de su
identidad y de su significacidn en la Iglesia y para el mundo.

Centrar ’teoldgicamente’ es centrar ’cristolégicamente’

La teologia, que es la ciencia de Dios en cuanto revelado y
comunicado a los hombres, es esencialmente cristologia. Porque
Dios sélo se nos revela y se nos comunica en la Persona de Jesu-
cristo. De Dios sélo sabemos lo que ¢l mismo nos ha dicho en
Cristo. Porque Cristo es la revelacién total del Padre. «Quien
me ve a Mi, dijo Jesds, ve a mi Padre» (Jn 14,9). «Nadie conoce
al Padre sino el Hijo y aquél a quien el Hijo quisiere reveldrselo»
(Mt 11,27). «Todo lo que he oido a mi Padre os lo he dado a
conocer» (Jn 15,15), Cristo es la verdadera ’teologia’: la ciencia
personal, la Palabra de Dios hecha carne (cf Jn 1,14).

Por eso, censrar feoldgicamente la vida religiosa es centrarla
cristolégicamente. Sélo en Cristo y desde El tiene pleno sentido.
El modo histérico de vida y de existencia humana que Cristo
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adopté al venir a este mundo constituye el fundamento wltimo
y la definitiva justificacién de la llamada ’vida religiosa’. La vir-
ginidad, la obediencia y la pobreza, que —vividas en comunidad—
son la urdimbre misma de este género de vida, son precisa-
mente las tres dimensiones mds esenciales del vivir humano de
Cristo. De hecho, Cristo vivié asi: en virginidad, es decir, en
amor total e inmediato al Padre y a los hombres todos, renun-
ciando a toda mediacién, a todo exclusivismo y a toda polariza-
cién; en obediencia, es decir, en total sumisién filial al querer del
Padre manifestado a través de muiltiples mediaciones humanas;
en pobreza, es decir, en absoluta confianza en el Padre, apoydn-
dose exclusivamente en El, en disponibilidad total de lo que era
y de lo que tenia para los demds y en insobornable libertad inte-
rior y exterior frente a todos los bienes de este mundo.

La vida de Cristo es la gran palabra que Cristo pronuncia. La
palabra mds clara y la mds decisiva de todas. La tnica palabra
verdaderamente incontrovertida e incontrovertible. Las demds pa-
labras de Cristo hay que interpretarlas a la luz de esta primera
y original palabra que es su propia vida. Esta es la roca viva en
que se cimienta la vida religiosa.

El Concilio ha ensefiado abiertamente que los llamados ’con-
sejos’ evangélicos y el hecho mismo de aspirar a la vivencia del
amor perfecto por medio de ellos son un don divino que la Iglesia
recibié de su Sefior y que se fundan en las palabras y ejemplos de
Cristo y traen su origen de su vida y de su doctrina (cf LG 43;
PC 1). Esto significa afirmar definitivamente el origen y funda-
mento cristolégico de la vida religiosa.

Jesucristo es, pues, el punto obligado y decisivo de referencia
para entender, en su verdadera significacién y en su tltimo sen-
tido, la vida consagrada y cada uno de los elementos que la inte-
gran. La vida de Cristo es la clave de interpretacién y el paradig-
ma supremo de la vida religiosa en todas sus formas. La virgini-
dad, la obediencia y la pobreza desvinculadas de la Persona de
Jesucristo en su modo histérico de vivir, pierden todo su valor
evangélico y quedan reducidas a simples medios ascéticos imper-
sonales y neutros y, en consecuencia, privadas de su mejor sentido.
Los llamados ’consejos’ evangélicos sélo pueden entenderse como
actitudes bisicas —interiores y exteriores, a la vez—, es decir,
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como actitudes totales vividas por Cristo de cara al Padre, a los
hombres y a todas las cosas. Constituyen su estilo propio y origi-
nal de vivir como hombre en este mundo. Son la «realizacién y
expresién sensible de su entera dedicacién a la vida del Reino,
prefiguracién y vivencia anticipada de la completa donacién de
su vida como sacrificio por la redencién del mundo» *.

Lo mis originario en la vida religiosa no es su condicién de
’signo’ o de ’testimonio’, sino el hecho de ser seguimiento de
Cristo, o sea, configuracién real con El y reproduccién en la
Iglesia de su mismo estilo de vida. El valor significativo y testi-
moniante es también esencial a la vida religiosa; pero como
légica consecuencia de ser, antes que nada, seguimiento evangélico
de Cristo.

Todos los intentos de explicar o de justificar la vida religiosa
desde el servicio social que presta o desde su condicién de signo,
de testimonio o de anuncio del Reino futuro son, por lo menos,
insuficientes. Sin embargo, el hecho histérico de que Cristo, al
venir a este mundo, haya vivido en virginidad, en obediencia y
en pobreza, como expresién de total donacién de si mismo al
Padre y a los hombres y como el modo de vida mds adecuado
a su misién de inaugurar el Reino y de hacerlo presente ya ahora
en la tierra, es garantia suficiente para vivir asi y justificacién
total de este género de vida.

Seguimiento evangélico de Cristo

Bastaria recordar dos textos conciliares —entre otros mu-
chos— para conocer la importancia bésica que, segiin el magis-
terio de la Iglesia, tiene el concepto evangélico de seguimiento

! SEBASTIAN AGUILAR, F., C. M. F.,, ¢Podremos ver la verdadera renova-
cion de la vida religiosa?, en Religiosos y religiosas ante la Iglesia de mafia-
na, PPC, Madrid, 1969, p. 32. Cf ib., pp. 31-32: «lLa teologia mis alerta
sobre la naturaleza de la vida consagrada trata de individuar este género de
vida dentro de la Iglesia por la configuracién integral con el género de vida
que llevé Jests mientras vivié en carne entte los hombres... En esta reali-
zacién comunitaria del Cuerpo de Cristo, los religiosos tenemos la mision
especifica de perpetuar en la Iglesia y en el mundo el género de vida que
Jesds adoptd en la tierra como mds adecuado para expresar su entera dedi-
cacién a los bienes del Reino y a su inauguracién en el mundo.»
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de Cristo, en orden a entender qué es y qué significa la vida
' religiosa y cudl es su misidén esencial en la Iglesia.

«Siendo lz norma #ltima de la vida religiosa el seguimiento
de Cristo tal como se propone en el Evangelio, ese —seguimien- -
to— ha de ser tenido por todos los Institutos como regle supre- |
ma» (PC 2,a).

«Ordenéndose, ante todo, la vida religiosa a que sus miembros
sigan a Cristo..» (PC 2,e).

La Exhortacién Evangélica Testificatio afirma:

«El seguimiento de Cristo segiin la doctrina del Evangelio ha
de ser tenido por la méxima regla y por la mds segura norma de
la vida religiosa» (ET 12),

El documento Mutuae relationes, elaborado conjuntamente por
las Sagradas Congregaciones de Obispos y de Religiosos, define
la vida religiosa en estos términos:

«El estado religioso consiste en el seguimiento de Cristo, me-
diante 1a piblica profesién de los consejos evangélicos de castidad,
obediencia y pobreza en vida comunitaria» (MR 10).

Desde el seguimiento evangélico de Cristo cobran sentido y
unidad todos los demds aspectos o elementos de la vida religiosa.
Desde aqui —y sélo desde aqui— se alcanza una visién de con-
junto, orgdnica y petfectamente légica, de todo lo que es y com-
porta esencialmente la vida religiosa. El seguimiento de Cristo
es, pues, norma dltima, regla suprema, el ’ante todo’ de la vida
religiosa y aquello en lo que consiste esencialmente. Por eso no
es ‘medio’, sino ’fin’ en s{ mismo y no puede subordinarse a nada,
ni siquiera al anuncio del Evangelio.

Los Superiores Generales han dicho con notable precisién:

«Los religiosos siguen a Cristo no para anunciar el Evangelio,
sino mds bien anuncian el Evangelio porque siguen a Cristo» 2,

Seguir a Cristo es configurarse con El, perpetuando en la
Iglesia y para el mundo su mismo género de vida. Y éste es el
sentido dltimo y la misién esencial —irreemplazable— de la vida

? Cf Vida Religiosa, 38 (1975) 346.



religiosa. Este es el servicio sustantivo que los religiosos —en
respuesta a una peculiar vocacidén divina— prestan a los demis
hombres. «Esta es la opcién fundamental de su existencia cristiana

y la tarea que, ante todo, deben realizar dentro de su forma de

vida propia» (MR 14,a).

No se trata, por tanto, de vivir simplemente en virginidad,
en obediencia y en pobreza. Porque han existido y existen toda-
via multiples formas histéricas de entender y de vivir la pobreza,
la obediencia y la misma virginidad. Se trata de vivir o, mds
exactamente, de revivir estas actitudes o dimensiones tal como
las vivié Cristo y no nos interesa ninguna de esas formas o mo-
dos histéricos, sino sélo y dnicamente lz vida de Cristo: su virgi-
nidad, s# obediencia y sw pobreza. Por haber olvidado esta ex-
plicita y fundamental referencia a la Persona de Cristo en su
modo concreto de vivir para Dios y para los hombres, hemos
sufrido y seguimos sufriendo lamentables confusiones y no pocos
equivocos. Nuestra virginidad, por ejemplo, no puede parecerse
al celibato de Jeremias o al de los Esenios, sino a la virginidad
vivida por Cristo. Por eso tampoco puede reducirse a una simple
>castidad” —virtud reguladora del apetito genésico, segiin las exi-
gencias del propio estado de vida—, sino que tiene que ser exac-
tamente lo que fue en el mismo Cristo: amor divino y humano,
amor total e inmediato al Padre y a todos los hombres, renuncia
abierta y decidida a toda mediacién en el amor, anticipacién aqui
y ahora del modo de vida que todos tendremos en el Reino con-
sumado, profecia en accién de la futura inmortalidad, fundacién
de una familia universal no basada en la carne ni en la sangre,
presencia de la gloria transformadora de Cristo resucitado, etc.

cQué es seguir evangélicamente a Cristo?

Intentamos ahora sefialar, de forma descriptiva y sintética, los
distintos elementos que constituyen el seguimiento de Cristo,
segin el Evangelio. Pero advertimos que todos estos elementos
deben entenderse siempre como aspectos complementarios e inte.
grantes de una misma realidad y nunca como realidades yuxta.
puestas o independientes entre si.

a) Seguir a Cristo es, ante todo, ser llamado por él (= voca.
cién).—Seguir a Cristo es ser llamado por El. La iniciativa es siem.
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pre y tnicamente suya. Se excluye positivamente toda idea de mé-
rito. Supone gratuidad absoluta y depende enteramente de su
voluntad. «Llamé a los que El quiso» (Mc 3,13). «No me habéis
elegido vosotros a Mi; soy yo quien os he elegido a vosotros»
(Jn 15,16). La vocacién estd a la base de todo lo verdaderamente
cristiano. Y en esto se diferencia —radicalmente— el hecho reli-
gioso universal (= religién) del hecho especificamente cristiano
(= evangelio). En el primero, todo parte del hombre, es tarea
humana; en el segundo, todo parte de Dios, es gracia. Y la voca-
cién, por su misma naturaleza, es un don, en sentido estricto,
antes de ser una exigencia. Por lo mismo, implica gratuidad. Es
un don de amor y, por consiguiente, un don definitivo e irrevoca-
ble (cf Rom 11,29), como todos los dones que tienen como raiz
dltima el amor y no se apoyan en ningiin otro motivo o razén. La
vocacién es un don personal que implica ’comunitariedad’ y que
debe vivirse en comunidad porque se convierte siempre en ’con-
vocacién’ respecto de aquellos que han recibido el mismo don de
gracia. Es un don actual, siempre presente y actuante. En Dios
llamar es dar, es decir, crear en el llamado una capacidad activa
de respuesta a su llamada. Y Dios no cesa de llamar y por eso
estd siempre dando y creando en el llamado el ’don’ original de
la vocacién, que es —a su vez— condicién y principio de otros
dones. La vocacién es un don dindmico: exige crecimiento en la
fidelidad. Hay que ir asimilando e incorporando este don a la
propia vida {c¢f 2 Pe, 1,10). Hay que ’consentit’ en la vocacién,
cteer en ella y acogerla diariamente en la fe.

El sentido de la gracia, de la gratuidad y —en consecuencia—
de la gratitud es el mis genuino sentido cristiano y evangélico.
Este sentido debe presidir y regir toda forma de vida cristiana;
pero, de una manera singular, la vida religiosa, que es ’vocacién’
especifica dentro de la comin vocacién cristiana, porque es una
nueva y ulterior llamada de Dios, un nuevo don y una nueva
gracia, con implicaciones nuevas y con nuevas exigencias.

El sentido, pues de vocacidn, es decir, de que todo en la vida
religiosa arranca de la iniciativa personal y gratuita de Jesis y de
que todo en ella intenta responder a una llamada de gracia, debe
ser el primer dato de conciencia para un religioso. Esta realidad
fundamental tiene que vivirla siempre de forma explicita y cons-
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ciente. No puede olvidarla nunca y ni siquiera darla por supuesta.
Debe aflorar permanentemente a la conciencia —personal y comu-
nitaria— y orientar la vida en todas sus dimensiones.

Ahora bien, creemos que de la conciencia de no pocos religio- -

sos y religiosas se ha ido desvaneciendo el genuino sentido de la
vocacién y de la llamada gratuita, personal e irrevocable por
parte de Dios. La idea del ’compromiso’, de la ’opcién’ personal
o de la ’responsabilidad’ —no rectamente entendida— han su-
plantado algunas veces el verdadero sentido de la gracia y de la
vocacién. Han olvidado que, precisamente la ’responsabilidad’ es
la capacidad para ’responder’, y que toda respuesta supone una
llamada; y que nuestro compromiso y opcién personal por Cristo
estd precedido y posibilitado por el compromiso y la opcién —elec-
cién— de Cristo por nosotros. El verdadero religioso pretende
alcanzar a Cristo, consciente —como San Pablo— de haber sido
previamente alcanzado por él (cf Filip 3,12). Sabe que no ha sido
él quien ha elegido a Jests, sino que es Jestis quien le ha elegido
a él (cf Jn 15,16). Y ésta es su gran seguridad. Porque sabe que
Jestis es fiel y no se arrepiente nunca de sus dones, ni siquiera
cuando nosotros somos infieles, «ya que no puede negarse a si
mismo» (2 Tim 2,13).

El Concilio hizo una llamada apremiante a todos los reli-
giosos:

«Recuerden, ante todo, los miembros de cualquier Instituto
que, por la profesién de los consejos evangélicos, respondieron a
una vocacién divina» (PC 5).

Y Pablo VI volvié a decir:

«Respondiendo libremente a la lamada del Espiritu Santo,
habéis decidido seguir a Cristo» (ET 7).

Lo mds originario del seguimiento de Cristo, tal como se pro-
pone en el Evangelio, es que Jesds no espera a que vengan sus
"discipulos’, sino que se adelanta a llamarlos por propia iniciativa.
Esta manera de proceder es del todo original y distingue radical-
mente el seguimiento de Jesds del seguimiento de cualquier otro
maestro en Israel.

b) Seguir a Cristo es vivir con él, viviendo, al mismo tiempo,
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con los otros seguidores suyos (=convivir, comunién de vida).—
Compartir su modo de vida y de existencia. La vida comuni-
taria es el contenido primero de vocacién y el nicleo mismo del
seguimiento evangélico de Cristo. «Eligié a los que El quiso —nos
recuerda San Marcos— y vinieron donde El. Instituyé a Doce
para que vivieran con El» (Mc 1,13-14).

Si lo mds nuclear de la vida religiosa es el seguimiento de
Cristo, lo mds nuclear del seguimiento evangélico de Cristo es
la vida comunitaria, si se la entiende adecuadamente. Por eso se
la llama el ’consejo integral’, porque integra, condensa y resume
lo que la vida religiosa es en si misma. Desde ella cobran sentido
unitario todos los demds elementos que constituyen este modo
de vida cristiana. Ella es raiz y fruto, a la vez, de la virginidad,
de la obediencia y de la pobreza.

Seguir a Cristo es vivir con Cristo. Y ésta es la mejor defini-
cién de vida comunitaria. «Instituyé a Doce para que vivieran
con El» (Mc 3,14). La comunidad es la comin unidad de cada
uno y de todos con Cristo. La comunién es la comdn union con
Cristo y en Cristo. Sélo en El y desde El nos unimos entre nos-
otros. Cristo es el centro vivo de la comunidad. Por eso la comu-
nidad no tiene una estructura que podriamos llamar ’periférica’
—de relacién inmediata de unos con otros—, sino que tiene
una estructura que podriamos llamar ’radial’ —todos y cada uno
con uno solo, que es Jestis—. Cristo es la ’relacién’ mds profunda
que une a las personas entre si. Es el ’bien comiin’ de todos y de
cada uno. Cristo no separa nunca. Cristo une siempre, sin unifor-
mar. El es la gran ’inmediacién’ que liga y religa a sus discipulos
entre si y les convierte en comunidad.

La misma forma en que se presentan los distintos relatos de
vocacién e incluso la palabra que emplea Jesis —recordada en el
Evangelio— expresan claramente esta idea y sugieren este sentido.
«Sigueme» (Mt 9,9; etc.). «Seguidme» (Mt 4,19). Se trata de
seguirle a El personalmente; no de seguir a los otros discipulos.
Vivir en relacién personal con Cristo se convertird, como légica
consecuencia, en vivir en relacién personal con los otros segui-
dores del mismo Cristo. Pero esta segunda relacién es derivada y
dependiente de aquella otra, que es la primera y la mds funda-
mental. La unién de cada uno y de todos con Cristo es no sélo
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anterior a la mutua unién de los discfpulos entre si, sino también
su fundamento Wltimo y su mejor garantia. A su vez, la comunién
fraterna significa y expresa sacramentalmente y del modo mds
fehaciente la comunién con Cristo. Por eso, la vida comunitaria
es el signo de los signos, la realidad mds transparente del Reino
de los Cielos y es también el supremo testimonio que puede dar
la vida religiosa y su palabra més inequivoca de evangelizacién.

La vida comunitaria, por lo tanto, no consiste en estar juntos
o en cooperar, como miembros de un equipo, a la realizacién de
una determinada tarea de cardcter social o apostélico, sino en
estar afectiva y realmente umidos con Cristo y entre si, compat-
tiéndolo todo desde los niveles mds profundos.

c) Seguir a Cristo es compartir su mision.—«Y para enviarles
a predicar», afiade San Marcos (Mc 1,14). Compartir la vida de
Cristo implica compartir su misién, Que consiste en adelantar aqui
y ahora el modo de vivir propio del Reino consumado: anunciar y
traer ese mismo Reino. La vida histérica de Cristo es su esencial
modo de evangelizar, es decir, de proclamar la irrupcién definitiva
de! amor de Dios a los hombres. Seguir a Cristo es cumplir, pro-
longar y perpetuar en el mundo, mediante un estilo original de vida
y por medio de multiples servicios de amor, su misma esencial mi-
sién evangelizadora. Por eso, la vida religiosa, como ha recordado
oportunamente la 11T Conferencia del Episcopado Latinoamericano,
en Puebla, es ’evangelizadora’ en todas y desde todas sus dimensio-
nes: en su ser y en su guehacer. Todo en la vida religiosa —con-
sagracién, votos, vida comunitaria, etc.— y no sélo la accién pas-
toral, en la medida en que es auténtico, es anuncio y presencia anti-
cipada del Reino consumado y, por lo mismo, verdadera evangeliza-
cién’. «El conjunto de toda la vida religiosa —-afiade Puebla—
constituye el modo especifico de evangelizar propio del religioso»
(Documento final, n. 567).

d) Seguir a Cristo es vivir como él (= configuracién con
Cristo-virgen-obediente-pobre: consagracién).—Seguir a Cristo, he-
mos dicho, es vivir con Cristo. Ahora bien, vivir con Cristo es
vivir como Cristo. El seguimiento evangélico no implica sélo estar
al lado de Cristo o acompanatle, sino compartir sus mismos riesgos
y esperanzas, es decir, compartir su misma vida: vévir como él. Y
vivit como Cristo es configurarse progresivamente con su estilo de
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vida, adoptar sus mismas actitudes interiores, dejarse invadir por
su espiritu, asimilar su extrafa légica y su escala de valores, iden-
tificarse con él afectivamente hasta vivir sus mismos estados espi-
rituales.

Vivir como Cristo es configurarse con «el consagrado», en
estas tres dimensiones esenciales de su misterio pascual o proceso
de ’consagracién’ o anonadamiento, que son la virginidad, la obe-
diencia y la pobreza:

— en amor total e inmediato, divino y bumano, al Padre y a
los hombres (= virginidad), renunciando abiertamente a toda me-
diacién, a toda polarizacién y a toda posible forma de egoismo...

— en actitud de total y gozosa docilidad a la voluntad de Dios,
manifestada a través de miltiples mediaciones bumanas (= obe-
diencia), sin relativizarla nunca y sin reducirla al 4mbito de lo
mandado y de lo prohibido...

— en disponibilidad total de lo que se es y de lo que se tiene
para los demis (= pobreza), viviendo decididamente para los
otros, dédndolo todo y dindose a si mismo sin reservas, compar-
tiendo no sélo los bienes materiales, sino también y principalmente

- la propia fe y la experiencia de Dios...

Cristo es un Hombre enteramente libre y un Hombre entera-
mente para los demis. Se vive a si mismo —se desvive— en total
donacién de amor al Padre y a todos los hombres. Y eso mismo
tiene que ser el religioso.

e) Seguir a Cristo es ser perpetuo discipualo (= docilidad).—
La docilidad como actitud permanente es condicién indispen-
sable del seguimiento evangélico de Cristo. Y esta docilidad im-
plica: dejarse ensefiar y querer aprender. Cristo sigue siendo el
dnico Maestro que ensefia a través de miiltiples mediaciones hu-
manas. El seguidor de Cristo no puede pretender convertirse un
dia en ’maestro’. Tiene que saberse y sentirse perpetwo discipulo
suyo. «Vosotros, dijo Jesds, no os dejéis llamar ’maestros’, porque
uno sélo es vuestro Maestro» (Mt 23.,8).

f) Seguir a Cristo es estar dispuesto a todo por él (= disponi-
bilidad total).—La mejor definicién de la fe y del amor es la dispo-
nibilidad total. La vida religiosa convierte en acto y en ejercicio
permanente esta disponibilidad total, no sélo como actirud interior
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—que es condicién bdsica para todo creyente, sin posible excep-
cién—, sino también, y al mismo tiempo, como actitud exterior .
Es no sélo “estar dispuestos a perderlo todo’ por Cristo, sino per-
derlo todo de hecho por él, como los apdstoles *.

g) Seguir a Cristo es fiarse de él sin otra garantia que él mis-
mo.—Creer en él con fe total, sin haberle visto (cf Jn 20,29;
1 Pe 1,8-9). Apoyarse exclusivamente en €l. Jests tiene una peda-
gogia original para ensefiar a sus discipulos —y, en ellos, a nos-
otros— a fiarse de él infinitamente, sin posible vacilacién. Cuando
todo falla, todavia queda él como recurso definitivo. Cuando todo
estd irremediablemente perdido, todavia Jests puede salvar si se
cree en su amor y en su poder. No existe ninguna situacién abso-
lutamente desesperada o desesperante. La fe total en Jests puede
reestructurar por dentro a una persona y testaurar, desde sus
mismas raices, una psicologia humana. Y la vida religiosa, enten-
dida y vivida sin buscar sutiles ’compensaciones’, es un acto per-
manente de fe total en Jests, de salto en el vacio, que es —en
dltima instancia— saito en la plenitud.

h) Seguir a Cristo es renunciar a toda seguridad fuera de él.—
Cristo debe ser, para el discipulo, la suprema y la dnica segu-
tidad. Creer es apoyatse en otro. Y decir amén a alguien es con-
vertirle en ’seguridad’ para uno mismo. Un discipulo sélo puede
apoyarse en Jesds, y s6lo a él le puede decir amén. No puede
buscar su ’seguridad’ en la riqueza, en el poder, en el prestigio,
en los otros hombres, ni en la reglamentacién de la vida o en las
leyes y estructuras de una institucién, sino sélo en Jests.

Pero ¢es realmente una exigencia del seguimiento de Cristo
renunciar a toda forma de seguridad? M4s adn, ¢esta renuncia
serfa posible? Y, en caso afirmativo, ¢seria licita? Conviene
examinar con espiritu critico —desde la fe, por supuesto— aun
las afirmaciones, al parecer, mds ortodoxas y exactas; porque
muchas de ellas puede resultar, por lo menos, equivocas, sin una

* Para comprender mcjor c6mo se vive esta disponibilidad total en la vi-
da seglar cristiana y en la vida cristiana religiosa, cf ALoNso, Severino M.,
C M. F., Las Bienaventuranzas y la vida consagrada en la transformacién del
mundo, Instituto Teolbgico de Vida Religiosa, Madrid, 5* ed., 1981, psi-
ginas 46-48.

* Cf Mt 19,27; Lc 5,11.28; Filip 3,8.
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matizacién teolégica. Hay formas o medios de ’seguridad’ a los
que ni siquiera es posible renunciar; por ejemplo, la salud, la inte-
ligencia, la formacién recibida, etc. Y si fuera posible esta renun-
cia, no seria licita ni favoreceria a nadie. El seguimiento evangélico
de Cristo exige renunciar a toda forma de seguridad que pueda
oscurecer —ante la propia conciencia o ante los dembs— que
Cristo es la dnica seguridad. El religioso no renuncia, ni tiene que
renunciar a su capacidad mental, a su estado de salud, ni a la
formacién humana, teolégica o profesional que ha recibido y ni
siquiera a la que puede recibir en el futuro. Renuncia, en cambio,
decididamente, a emplear estas formas o medios de ’seguridad’
en provecho propio, para emplearlos en favor de los demds y
ponerlos al servicio incondicional de los otros. Mientras que la
mayoria de los hombres emplea su salud, su inteligencia y su
formacién para ganar dinero, para buscarse ’seguridades’ y bienes-
tar personal, el religioso compromete todo lo que es y todo lo que
tiene en beneficio de los demds, como Cristo.

i)y Seguir a Cristo implica una decision personal que com-
promete toda la vida (cf Lc 14,28s).—La llamada de Dios hace al
hombre «responsable», en el sentido etimoldgico de la palabra,
porque le hace capaz de ’responder’ y porque le exige una ’respues-
ta’. El llamado tiene que decidirse, desde la libertad y el amor, es
decir, comprometidamente. Consciente de su vocacién y apoyado
en la fidelidad inquebrantable de Dios, debe pronunciar un s# defi-
nitivo y total,

i) Seguir a Cristo es imitarle—El seguimiento evangélico de
Cristo es un proceso de configuracién progresiva con él en las tres
dimensiones esenciales de su vida: virginidad, obediencia y pobre-
za; dejindose invadir —en docilidad activa— por su Espiritu, has-
ta llegar a su plena madurez de hombre perfecto (cf Ef 4,13). Su-
pone y es un real parecido con Cristo. Juan Pablo II ha dicho:
«Seguir a Cristo es algo existencial. Es querer imitarlo hasta el
extremo de dejarse configurar con él, asimilarse a él, hasta el punto
de ser ’como otra humanidad suya’, segtin las palabras de Sor Isa-
bel de la Trinidad. Y ello en su misterio de castidad, pobreza y
obediencia» (31-V-1980). '
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En apretada sintesis, podriamos decir:

— Toda verdadera fundamentacion teolégica de la vida religiosa
es, de hecho, una fundamentacion cristolégica. La razén ltima
de la vida religiosa y su definitiva justificacién es la Persona de
Jests en su modo histdrico de vivir para Dios y para los hombres
en este mundo.

— Por eso, el seguimiento evangélico de Cristo es —en afirma-
cién del Concilio Vaticano II— la norma dltima, la regla supre-
ma 'y ‘el ante todo’ de la vida religiosa en todas sus formas (PC
2,a,).

— Ahora bien, seguir a Cristo es, en primer lugar, ser lamada
por él. La iniciativa personal y gratuita del Sefior esti a la base
misma de su seguimiento. Por eso, la conciencia viva de vocacién
debe presidir y regir la vida entera del religioso.

— ¢Para qué llama Jests? «Instituyé a Doce, dice San Mar-
oS, para que vivieran con él y para enviarles a predicar» (Mc 3,14).
Seguir a Cristo es vivir con él. Compartir su vida y su misién.
Por eso, la vida comunitaria (= comén union de cada uno y de
todos con Cristo, que se convierte en comunién de los discipulos
entre si) es el nicleo mismo del seguimiento evangélico de Cristo.

— Pero vivir con Cristo no es simplemente estar a su lado,
sino vivir como él. Seguir a Cristo es vivir como Cristo vivid.
Por eso es una real configuracion con ’et Consagrado’ (= consa-
gracién, virginidad-obediencia-pobreza: dimensiones esenciales de
la vida de Cristo).

— Dios, mediante el compromiso publico y definitivo del cris-
tiano (= profesién religiosa) de vivir estas tres dimensiones de
la vida de Cristo, toma especial posesién del mismo y lo con-
figura con Cristo, es decir, lo consagra.

— La vivencia comunitaria de la virginidad-obediencia-pobreza
de Cristo constituye la esencia misma de la vida religiosa y es la
misién sustantiva que ella tiene que cumplir en la Iglesia y para
el mundo.

Hacia una definicién teoldgica de vida religiosa

La vida religiosa es una experiencia de fe. Por eso, s6lo puede
entenderse verdaderamente desde la misma fe. Intentar compren-
derla desde otros presupuestos es condenarse irremediablemente
a no comprenderla.

La vida religiosa es una re-presentacién sacramental en la Igle-
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sia de Cristo-virgen-obediente-pobre. El adjetivo ’sacramental’ debe
entenderse en referencia explicita al ’sacramento’. Quiere, por lo
mismo, indicat la idea de visibilidad, de realismo y de eficacia.
No se trata simplemente de algo convencional o meramente inten-
cional, sino de algo real y verdadero.

La vida religiosa re-presenta, es decir, presenta de nuevo, per-
petiia, renueva y prolonga en la Iglesia el género de vida vivido
por Cristo, o mds exactamente, @ Cristo mismo que sigue viviendo
todavia su misterio de virginidad, de obediencia y de pobreza.

Esta re-presentacién se llama ’sacramental’ porque es wvisible,
verdadera y real. La nota de ’visibilidad’ es propia de todo signo;
y en la vida religiosa la plenitud de esa visibilidad se consigue y
se expresa en la vida comunitaria.

Los llamados ’consejos’ evangélicos son los aspectos principa-
les de esta re-presentacién sacramental.

La misién insustituible de la vida religiosa —-su identidad—
consiste en bacer de nuevo visible y realmente presente entre los
bombres a Cristo-virgen-obediente-pobre.

El estado religioso, afirma el Concilio Vaticano 1I,

«imita méds de cerca y representa perennemente en la Iglesta el
género de vida que el Hijo de Dios tomé cuando vino a este
mundo para cumplir la voluntad del Padre y que propuso a los
discipulos que le seguian» (LG 44).

Y afiade el mismo Concilio:

«Cuiden los religiosos con atenta solicitud de que, por su medio,
la Iglesia haga visible realmente mejor cada dia a Cristo ante fieles
e infieles ... Los consejos evangélicos... son capaces de configurar
mejor al cristiano con el género de vida virginal y pobre que
Cristo Sesior escogié para si, y que abrazé su Madre, la Virgen»
(LG 46).

El religioso es un cristiano, llamado por especial y ulterior
vocacién divina y consagrado por Dios mediante la profesion

5 El Concilio dice textualmente: «revera Christum in dies, sive fidelibus

sive infidelibus, melius commonstret.» El verbo latino commonstrare podria
traducirse correctamente por: hacer visible o mostrar comunitariamenie.
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religiosa, para configurarse realmente con Cristo-virgen-obediente-
pobre, y de este modo bacerle visiblemente presente en la Iglesia
en estas tres dimensiones esenciales de su proyecto de vida. Por
eso, el religioso es la presencia o re-presentacion sacramental (= vi-
sible y real) en la Iglesia de Cristo-virgen-obediente-pobre.

En la realizacién de todas las tareas asistenciales o apostélicas
que llevan a cabo los religiosos pueden ser sustituidos —al menos

en linea de principio— por personas seglares no consagradas

(cf RC 2).

Sin embargo, en su misién esencial de re-vivir y perpetuar
en la Iglesia y para el mundo la misma vida de Cristo, permi-
tiéndole seguir viviendo real y visiblemente entre los hombres el
misterio de su virginidad, de su obediencia y de su pobreza, la
vida religiosa es absolutamente insustituible, de tal modo que, sin
la vida religiosa —como ha recordado Juan Pablo II— «la Igle-
sia no serfa en plenitud ella misma» (24-XI-1978).

* * *

La Virgen Martfa, como afirmé Pablo VI en la Clausura de la
IIT1 Sesién del Concilio Vaticano I, «realizé en su vida terrena
la perfecta figura del discipulo de Cristo... y encarné las Bienaven-
turanzas evangélicas... Por lo cual, toda la Iglesia encuentra en
ella la més auténtica forma de la perfecta imitacién de Cristo»
(21-X1-1964).

La vida religiosa es también imitacién y seguimiento de Ma-
ria. Los mismos ’consejos’ evangélicos realizan una verdadera
configuracién con Maria en su género de vida virginal, obediente
y pobte (cf LG 46) y en su consagracién total a la Persona y a la
obra de su Hijo (cf LG 56).

Ella es modelo y principio activo de seguimiento evangélico
de Cristo y garantfa de fidelidad a Dios y a los hombres.

* * *
Desde esta perspectiva del seguimiento evangélico de Cristo

estdn pensadas y escritas todas las pdginas de este libro, que ahora
se edita pof octava vez.

Madrid,, cnero de 1985.

18

CAPITULO 1

RADICGRAFIA DE LA VIDA RELIGIOSA ACTUAL

¢Cémo se nos presenta hoy la vida religiosa?

Responder en esquema es siempre peligroso. Pero ofrece sus
ventajas. Y puede ser sugerente. Aunque se preste, casi inevitable-
mente, a la inexactitud o, por lo menos, a la excesiva simplifica-
cién de actitudes y de problemas bastante mds complejos de lo
que a primera vista pudieran parecer. Esta leve indicacién puede
servir de advertencia. Y hasta de excusa, si fuera necesario, en-
esta 'composicién de lugar’ previa a nuestra reflexién teolégica
sobre la vida religiosa.

1.—Aspectos negativos

a) DESENFOQUE INICIAL. Se mide y valora la vida religiosa

" en términos de ’accién’ y de ’eficacia’. Por lo que hace y por lo

que en ella se hace. Y no por lo que es en si misma, independien-
temente de las actividades que pueda llevar a cabo. Se la juzga
como un valor funcional’, en orden a otra cosa, y no como un

" valor sustantivo. Ahora bien, la vida religiosa no es una actividad

especifica, sino una consagracién. No se constituye ni se define
primariamente por un ’hacer’, sino por un ’ser’.

b) FALTA DE FE en la propia vocacién y en el valor y vigen-
cia de la vida religiosa en cuanto tal. Si la vida religiosa se mide y
valora, como hemos dicho, en términos de ’accién’, es decir, por
las actividades apostélicas o benéficas que realiza en la Iglesia y
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en la sociedad, y todas esas actividades pueden llevarse a cabo sin
los compromisos religiosos —sin la consagracién (cf RC 2)—, es
perfectamente comprensible que se ponga en duda el valor y hasta
la superviviencia en la Iglesia de la llamada ’vida religiosa’. El
problema, por estar mal planteado, no tiene solucién. Hay que
plantearlo de nuevo: desde la consagracién y no desde la accién,
desde el ser y no desde el hacer.

c) DesiLusiON, incertidumbre y pesimismo ideolégico y
prictico, como una consecuencia normal de ese desenfoque inicial
y de esa falta de fe por él provocada.

d) TraBAjo ExCEsivo. La vida religiosa actual, en casi to-
dos los Institutos, y como consecuencia de una mentalidad ’prag-
mdtica’, regida por el supremo criterio de la ’eficacia’ visible —en
vivo contraste con el Evangelio y con el misterio de la reden-
cién— estd organizada simplemente en orden a la actividad. Y por
ella y a ella se sacrifican no sélo valores relativos, como reglamen-
tos, leyes y costumbres, sino también valores esenciales, como el
equilibrio humano de las personas y su misma vida espiritual. Es
éste uno de los aspectos mds negativos —y perniciosos— que nos
presenta hoy la vida religiosa.

e) PLANTEAMIENTO ’HORIZONTAL' DE LA RENOVACION.
Cuando se habla de renovacién, se piensa, en seguida, en algo exter-
no. Concretamente en las estructuras. Es ya algo casi obsesivo. Y se
olvida que toda verdadera renovacién tiene que ser, ante.todo,
interior y personal. Y que sélo desde la renovacién de las personas
—desde una nueva mentalidad y desde una nueva vida— se puede
lograr una renovacién de las estructuras. Aunque existe también
el peligro de soslayar el grave deber de promover —con ’pruden-
cia’ y con ’coraje’, al mismo tiempo, segin Pablo VI— la reforma
de las estructuras, refugidndose en que la renovacién espiritual
e interior debe llevar siempre la primacia.

f) DOBLE POSTURA IRRECONCILIABLE. Dos posturas igual-
mente peligrosas. E igualmente negativas. El culto de la ley —aun-
aue mejor seria decir de la ’letra’— y el culto de la anarquia. Afdn
de regularlo todo. O querer prescindir de toda legislacién. Los que

quieren una ruptura total con el pasado y partir de cero. Y los

que rechazan —por miedo al riesgo, por falta de fe en las orien-
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taciones de la Iglesia o por simple comodidad, aunque a esta pos-
tura la llamen ’fidelidad’— todo lo nuevo sélo por el hecho de
ser nuevo. Es necesario —y urgente— abrir un camino intermedio
y llegar a una postura de integracién, que haga la sintesis de los
valores positivos que se encuentran en ambas tendencias ahora
irreconciliables.

g) PROGRESIVA 'NIVELACION' ENTRE LA VIDA CRISTIANA Y LA
VIDA RELIGIOSA. Y entre sus respectivas exigencias. El descubri-
miento del valor esencial del bautismo, que es uno de los signos
mds esperanzadores y positivos de la teologia actual y de la actual
conciencia cristiana, ha ocasionado en algunos un menor aprecio
y hasta una desestima de la consagracion religiosa. Muchos ya no
comprenden el sentido y valor de la llamada vida religiosa. O, en
definitiva, pretenden que sean los mismos criterios —tedricos y
practicos— los que rijan tanto la vida del religioso como la del
seglar cristiano. Se llega asi, ficilmente, a una ’secularizacién’ que
termina en ’aseglaramiento’.

h) DIMENSION *HORIZONTAL' DE LA FRATERNIDAD. La ’koi-
nonia’, que define exactamente la vida cristiana y, de una manera
singular, la vida religiosa, es primariamente comunidn de vida con
Cristo, significada y expresada, de forma sacramental, en comu-
nién de vida con los hermanos. La convivencia personal con el
Sefior —es decir, 1a comiin unién de todos y de cada uno con él—
es razén y principio de nuestra comunién fraterna. Pues bien, a
nuestro juicio, se estd olvidando un poco este primer aspecto y
se estj tratando de ’salvar’ la comunidad religiosa desde presu-
puestos meramente sicoldgicos y sociologicos, intentando formar
grupos ’'naturales’ y buscando una ’homogeneidad’ en tempera-
mento, en ideologia o en edad, como ’base’ para una comunién
que es esencialmente sobrenatural, fundada en la gracia, en el ca-
risma de una misma vocacién y misién apostélica en la Iglesia y en
el comiin amor de Cristo y a Cristo. Se cae, de este modo, en el
‘compaiietismo’ o en la ’camaraderia’, sin valor alguno testimo-
niante.

i) MEDIOCRIDAD y ’resignacién’ en la forma de vivir la vida
religiosa, que provoca una inevitable desilusién en los jévenes que
se sienten llamados y no encuentran ese ideal de vida encarnado
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en los que ya son religiosos. El Concilio recuerda que «el ejemplo
de la propia vida es la mejor recomendacién del Instituto y una
invitacién a abrazar la vida religiosa» (PC 24; cf PO 11). Quizs
haya que buscar aqui una de las principales causas —no la tinjcy
desde luego— de la falta de atraccién que hoy ejerce sobre muchog
jévenes la vida religiosa, al no verla realizada en nosotros de ypq
manera plena, capaz de suscitar en ellos el entusiasmo.

j)  CRisis DE AUTORIDAD Y DE OBEDIENCIA. No sélo debida
a una falta de fe y al naturalismo reinante, sino también, y muy
- principalmente, debido a un enfoque teolégico poco seguro y con.
vincente del sentido y misién de la autoridad y de la obediencia
en la Iglesia y en la vida religiosa. Los defectos en el ejercicio de
la autoridad originan inevitablemente la protesta o la rebeldia. E}
afén de regularlo todo —existente todavia en mds de una Congre.
gacibn, sobre todo femenina— es la mejor invitacién a la anarquia.
-La fidelidad a la ’letra’ y a valores accidentales o de simple cos.
tumbre es causa, muchas veces, de ’infidelidad al espiritu’. Este
riesgo no es imaginario. Y en la base misma de muchas ctisis voca-
cionales encontramos una faita de adecuacién entre las exigencias
mds profundas de las nuevas generaciones, sensibles a determina-
dos valores humanos y espirituales, y algunas estructuras, leyes,
costumbres y criterios que, en nombre de una ’dudosa fidelidad’,
se pretenden mantener a toda costa. Muchas veces, en el ejetcicio
del gobierno, no se afrontan los verdaderos problemas reales —por
cobardia o egoismo, disfrazado de ’prudencia’—, para ver si se re-
suelven por si mismos, con el paso del tiempo; o se mantiene al
frente de las camunidades a personas claramente ineptas para crear
una auténtica vida de familia, mds preocupadas por el rendimiento
econémico y social de las obras que llevan a cabo que por los in-
tereses humanos y sobrenaturales de las personas que les han sido
encomendadas.

k) CLIMA DE CRITICA Y DE DESCONTENTO. Sinceramente he-
mos de reconocer que la critica sistemdtica y despiadada —’corro-
siva’, la llamé Pablo VI— ha cedido bastante en virulencia, no
sélo en la vida religiosa, sino también en los demds sectores vivos
de 1a Iglesia y de la sociedad. Se advierte ya una especie de can-
sancio. O de mayor sensatez. La critica sistemdtica es un indice de
inmadurez. Un verdadero complejo de adolescencia. Henri de Lu-
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bac la definfa como «una vasta neurastenia colectiva». Es el ataque
como método y mecanismo de defensa personal.

1) CIERTO HUMANISMO NATURALISTA. Reaccién justa, si
bien un tanto excesiva, contra el llamado ’angelismo’, que en mu-
chos casos supuso una verdadera deshumanizacién del hombre. Por
una ley sicolégica de *compensacion’ se estd ahora pasando un poco
al otro extremo, cayendo en el naturalismo. Existen multiples ma-
nifestaciones de este fenémeno: consideracién exagerada de los va- -
lores terrestres o simplemente humanos, incluso en orden al apos-
tolado, que es, por su misma esencia, sobrenatural; confianza en
la técnica y fe, sin reservas, en la bondad absoluta de la creacién y
en el valor, como norma de moralidad y de comportamiento, de
los propios impulsos e inclinaciones —subjetivismo—; escasa im-
portancia préctica dada a la oracién —aungue tedricamente se siga
reconociendo su necesidad—, prefiriendo buscar a Dios de manera
‘espontdnea’, en la accién y en el servicio a los demds, sin regla-
mentos ni horarios, que se consideran ’arbitrarios’ o ‘artificiales’,
y en los que no se ve su innegable valor pedagégico; independen-
cia en el uso del dinero y cierta preocupacién por el confort o
comodidad, mientras se sigue hablando, casi obsesivamente, de po-
breza evangélica.

2.—Aspectos positivos

a) VALOR SUSTANTIVO DE LA VIDA RELIGIOSA. A partir del
Concilio, sobre todo, se ha venido descubriendo que la vida reli-
giosa es un valor sustantivo, algo en si, y no meramente funcional,
en orden a otra cosa. Se justifica por si misma, independientemen-
te de toda actividad especifica o de otra posible y ulterior voca-
cién. La accién apostélica o benéfica, aunque pertenece a la natu-
raleza misma de la llamada vida religiosa activa, no es nunca el fin
primario de la profesién religiosa, y pueden realizarla personas
no consagradas (RC 2). La vocacién religiosa es completa en si
misma, y no necesita el complemento de otra ulterior vocacién,
por ejemplo, al diaconado o al sacerdocio. Algunos pueden ser y
de hecho son llamados, incluso en congregaciones clericales, a la
vivencia plena de los consejos evangélicos, sin sentirse por eso lla-
mados a] sacerdocio. Dice el Concilio: «La vida religiosa laical,
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tanto de varones como de mujeres, constituye en si misma un es-
tado completo de profesién de los consejos evangélicos» (PC 10).

b) SENTIDO MAs AGUDO DE LO ESENCIAL. Existe, cada vez,
menos confusién entre lo esencial y lo que puede ser circunstancial
0 accesorio en la vida religiosa y una distincién cada vez mds clara
entre lo relativo y lo absoluto. Si algo rechazan las nuevas gene-
raciones, casi por instinto —y afortunadamente, ya que no tienen
por qué aceptarlo— es esa confusién, demasiado frecuente, entre
valores esenciales y valores secundatios en la vida religiosa; o lo
que es todavia peor: sacrificar valores sustantivos a valores adje-
tivos, de simple costumbre o ’tradicién’. Se han gastado muchas
energias, se ha perdido mucho tiempo y se han marchitado muchas
ilusiones a causa de esta lamentable confusién. Karl Barth advier-
te que «cuando se pone el acento en cosas secundarias es signo de
una cierta debilidad espiritual» !. Y nosotros hemos insistido de-
masiado en cosas secundarias, revelando asi una clara debilidad de
espiritu. Y acusamos tal vez a los jévenes de dar escasa importan-
cia a determinadas normas, sin advertir que posiblemente nosotrog
fallamos en algo mds fundamental. La instruccién RC nos recuerda
que la renovacién no implica «cambiar Ja sustancia misma de I,
profesién religiosa, ni disminuir sus exigencias, ya que los jévenes
llamados hoy por Dios al estado religioso no otra cosa desean, ap_
tes al contrario, anhelan vivir esta vocacién en la totalidad de syg
exigencias, con tal de que sean ciertas y genuinas» (RC 2). Y afa.
de: «Los jévenes de hoy que se sienten atraidos por la vida religio.

' La Priére d’aprés les catéchismes de la Réformation, Delachaux ¢
Niestlé, Paris, 1967, p. 1. Todo momento de crisis es —en el sentido origj.
nal de esta palabra— un momento de purificacion. La raiz sdnscrita kir o ky;
sugiere precisamente la idea de «purificar». Varias palabras castellanas, de.
rivadas de esta misma raiz, conservan todavia este sentido primario, comgq
«crisol» o «critica». La crisis sirve de «crisol» que purifica de la escori,
que se ha ido adhiriendo al paso del tiempo. Y en una situacién de crisig
surge la «critican, que —cuando es serena y constructiva— tiene la funcigy,
de clarificar y de discernir lo relativo de lo absoluto y lo accesorio de lg
esencial. Crisis significa también —del griego krinein: decidir en juicio—
una decision tomada después de seria reflexién. Toda crisis nos obliga a
urificar y a purificarnos, a decidir y a decidirnos. Y esto es muy positivg,

f. CLAR, La vida segin el Espiritu en las comunidades religiosas de Ame.
rica Latina, Bogotd, 1973, p. 14 ss.
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sa no buscan una vida fcil; mds bien tienen una grande sed de lo
absoluto» (RC 4).

¢) DIMENSIGN EVANGELICA DE LA VIDA RELIGIOSA. Existe
hoy un sincero deseo de purificar la vida religiosa de toda adhe-
rencia extrafia, volviendo a su auténtica dimensién evangélica, a
lo mds originario y esencial. Frente a una concepcién excesivamen-
te juridica o legalista, se estd redescubriendo el valor teoldgico y
carismético de la vida religiosa. Se estd volviendo a la ’consagra-
cién’ como a lo mds esencial y constitutivo de la misma, desde
donde todo cobra su verdadero sentido y unidad. Y frente a una
profesién religiosa definida como ’contrato’, se estdn reinterpretan-
do los compromisos religiosos a la luz de la Alianza biblica, con
todo el eco humano y cristiano que hoy tiene para nosotros la pa-
labra ’amistad’.

d) MAYOR SENTIDO DE FRATERNIDAD REAL, VISIBLE Y EFEC-
TivA. Ya no se concibe la 'vida comin’ como 'uniformidad’, ni
como un simple medio de ascética. Se la considera casi como un
fin, «como una realizacién integral del cristianismo, como un valor
primordial», como una vida de familia, expresién sacramental de
la comunién de vida trinitaria y manifestacién particularmente in-
tensa de la Iglesia como fraternidad. La vida comin, asi entendida,
es el supremo testimonio de la vida religiosa, la mds clara afirma-
cién de la caridad teologal y el mejor clima para el desarrollo inte-
gral de la persona. En nuestras comunidades se ha ganado mucho
en ’espontanecidad’; se ha ganado también bastante —aunque no
tanto— en ’sinceridad’; y las relaciones se han hecho més estre-
chas y personales.

e) POBREZA COMUNITARIA. Existe hoy dia mayor sensibili-
dad por la pobreza colectiva y por su valor testimoniante que en
tiempos pasados. Y esto es un signo positivo. Aunque, en contra-
partida, se valore menos y se descuide mis el testimonio personal
de pobreza. Hay que llegar, también aqui, a una integracién o a
una sintesis arménica entre estos dos aspectos, esenciales y com-
plementarios, de la pobreza evangélica.

f) DESCENTRALIZACION y mayor agilidad en el gobierno de
los institutos y comunidades. Principio de subsidiariedad y de co-

25



laboracién activa y responsable de todos en el gobierno y en las
empresas apostélicas. Menos leyes. Clima de mayor libertad y res-
ponsabilidad personal en el desempefio de las propias obligaciones.
Mayor respeto a la persona, a sus ideas e iniciativas, Aunque, en
este sentido, falte todavia bastante por conseguir, creemos que se

estd en camino y que cada dia hay menos peligro de volver a cier-

tos y lamentables errores ideolGgicos y pricticos.

g) MEJOR FORMACION HUMANA, RELIGIOSA Y PROFESIONAL.
*"La formacién actual es menos masiva y mds personal; se intenta
desarrollar en ella, sobre todo, el sentido de la propia responsabi-
lidad y una recta independencia en el pensar, en el sentir y en el
obrar. Hay menos improvisacién y se tiende a una mayor estabi-
lidad en los puestos de setvicio y apostolado. Existe mayor pre-
paracién profesional y técnica para desempefiar mejor la misién
especifica del Instituto. Aunque tal vez se esté cayendo un poco
en el peligro del ’profesionalismo’ o del ’tecnicismo’ en el ejercicio
del apostolado religioso.

h) MAs senTIDO ECLESIAL. Y menos ’capillismo’. Mayor
simpatia y apertura hacia otras Congregaciones. Mayor contacto
con el Obispo y con las iglesias particulares. Insercién en la pas-
toral diocesana. Conciencia viva de ser 'Iglesia’.

3.—Nuevas tehdencias

La vida religiosa —por ser vida— es esencialmente dindmica.
Supone e implica una necesaria evolucién, un progresivo desarro-
llo y enriquecimiento. En esta evolucién de la vida religiosa se
advierte una preocupacién fundamental: la autenticidad. Es un
deseo de sencillez, por reaccién contra un mundo demasiado for-
malista; un deseo de vivir en conformidad con la realidad y con Ja
verdad, que se expresa en nuevas tendencias.

. La Conferencia Canadiense de Religiosos publicé en 1969 un
libro titulado: Nuevas tendencias en la vida religiosa®. En él se

. 2 CoNFERENCE RELIGIEUSE CANADIENNE, Nouvelles tendances dans la
vie religieuse, Ottawa, 1969, pp. 260.
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recogen los resultados de una larga y trabajosa encuesta, de carfc-
ter nacional, llevada a cabo entre los religiosos y religiosas del
Canadi. Después de numerosos estudios de confrontacién y sinte-

sis, se han podido sefialar seis ’constantes’ principales *:

a) Interés por la persona humana. Deseo de restaurarla en
su primacia y en su dignidad y de asegurar su desarrollo integral:
ser més bien que parecer.

b) Deseo de ver la institucién subordinada y puesta al ser-
vicio de la persona, de la comunidad de vida y del testimonio

evangélico.

¢) Preocupacién por conseguir la unidad en la vida y nece-
.sidad de eliminar toda dicotomia entre el plano teérico y el exis-

tencial.

d) Deseo de autenticidad y de sinceridad en el encuentro
con Dios y en los compromisos personales.

e) Tendencia a buscar a Dios a través de lo creado y de lo
humano, sobre todo en las relaciones personales.

f) Aspiracién a crear una comunidad que sea, a la vez, me-
dio privilegiado de relaciones humanas, de participacién activa, de
corresponsabilidad, de apoyo y afectos mutuos, de auténtica cari-
dad teologal, todo ello orientado hacia un servicio apostélico y
hacia un testimonio auténticamente evangélico.

Ana M. Schliiter *, haciéndose eco de varias encuestas, sefiala
en esquema, algunas constantes que se advierten en quienes bus-
can hoy nuevas formar de vivir la consagraci6n religiosa:

1.2—Tendencia a formar grupos pequeiios, libremente elegidos.

2—Tendencia a insertarse en la vida ordinaria, encarndndo-
se, sobre todo en los ambientes més necesitados, para poder

3 1b, pp. 20 y 4142,

4 ScHLUTER, A. M., Formas de comunicacién en el interior de los Ins-
titutos Religiosos, en «Unidad, pluralismo y pluriformidad en la vida reli-
giosa», Inst. Teol. de Vida Religiosa, Madrid, 1974, pp. 241-243.
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aportar una vision —y hasta una actitud— critica y profética en
medio de la sociedad actual.

3.>—Inquietud por los problemas socio-politicos del mundo
de hoy. Deseo de vivir del propio trabajo, gozando de una inde-
pendencia econémica.

4.*—Nuevo estilo de autoridad en estas pequefias comunida-

des, tendiendo a una fraternidad y democratizacién, en la que se
toman las decisiones colegialmente.

5.2—Necesidad de revisar, con frecuencia y regularidad, el
proyecto de vida de la comunidad, confrontindolo con el Evan-
gelio.

6.*—Deseo de iniciar estas experiencias y llevarlas a cabo en
contacto con la propia Congregacién, sin ruptura, pero con el
suficiente margen de libertad y de autonomia para realizarlas.
Sélo en un caso extremo de imposibilidad de poner en prictica
alguna de estas experiencias, se plantea a veces el conflicto —a
nivel de grupo— de seguir perteneciendo a la Congregacién.

Segiin J. Kampschreur *, capuchino holandés, la evolucion de
la vida religiosa, que no es un fenémeno aislado, sino que forma
parte de un proceso mis amplio de transformacién que afecta a
la Iglesia entera e incluso a toda la sociedad humana, tiene las
caracteristicas siguientes:

1.*  Humanizaciéon.—Los religiosos de hoy tienen una con-
ciencia mucho mds viva de ser hombres como los demis. Hom-
bres en el pleno sentido de la palabra. Y quieren, por eso mismo,
ser reconocidos y tomados en serio en su condicién humana.

2. Secularizacidn.—Los religiosos, quieren sentirse compro-
metidos en el acontecer del mundo y se consideran llamados, pre-
cisamente en cuanto religiosos, a luchar por un mundo miés jus-
to, hasta el extremo de que —para algunos de ellos— esta lucha
por los problemas inmediatos de los hombres es el Gnico modo
de ’encontrar y vivir a Dios’.

5 KAMPSCHREUR, ., El nicleo de la evolucion de la vida religiosa, «Con-
cilium». 97 (1974) 143-147.
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3.* Profundizacién de la religiosidad.—Muchos religiosos
sienten el deseo de una experiencia sincera de Dios y tienen la
impresién de estar descubriendo nuevamente el Evangelio. En
el nivel de vida, en el modo de alojarse, de trabajar 'y de. procu-
rarse el sustento, quieren estar mds cerca de los pobres, conven-
cidos de que en ellos y con ellos encontrardn a Dios.

«Los religiosos del futuro, dice Kampschreur, seguirdn consa-
grindose a Dios y viviendo para su Reino. La diferencia con el
pasado es que el Dios al que sirven no pide que se rome menos
en serio la tierra y el bienestar terreno» 6.

Es fdcil advertir en muchos religiosos de hoy una preocupa-
cién de tipo social terreno. Una preocupacién un tanto excesiva
y bastante cerrada en s{ misma, sin suficiente perspectiva ultra-
terrena para dar sentido dltimo a la vida y al quehacer humanos.
Esta actitud, a nuestro juicio, contrasta agudamente con la adop-
tada por Cristo y por los apdstoles.

Reconocemos la legitimidad y hasta la urgencia de un serio
compromiso de los religiosos en las tareas del progreso humano
y la necesidad de compartir realmente —sin quedarse en la fi-
cil y estéril ’denuncia profética’— las preocupaciones y los pro-
blemas todos de los hombres. La profesién religiosa, como recor-
d6 muy oportunamente el Concilio, contra quienes lo estaban po-
niendo en duda o se atrevian a negarlo, «no es ningin impedi-
mento para la verdadera realizacién de la persona humana, antes
por su propia naturaleza la favorece en gran manera»; y la con-
sagracién no hace a los religiosos «extrafios a los hombres o initi-
les para la sociedad terrena» (LG, 46). Los mejores religiosos se
saben «en el vértice de la conciencia cristiana» (ET 19) y com-
parten vitalmente la situacién dolorosa de los mds necesitados,
en todos los rdenes.

Se acusa, sin demasiado escripulo y globalmente, a los religio-
sos del pasado de haberse desentendido de la tierra y del bienestar
temporal de los hombres, y de haber caido en un dualismo bus-

¢ Ib., p. 146.
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cando sélo el cielo y la salvacién de las ’almas’, mientras hufan
del mundo y olvidaban su condicién de ciudadanos de la tierra.

Creemos que esta acusacién es injusta y contradice abierta-
mente la leccién de la historia. ¢No son incontables las obras de
promocién social —a todos los niveles— puestas en marcha y
sostenidas, a veces con grandes sacrificios, por las Ordenes y Con-
gregaciones religiosas en todos los tiempos y lugares? El Dios al
que se consagraban estos religiosos tampoco les permitia tomar
menos en serio el progreso de los hombres. Existia en ellos una
verdadera preocupacién ’humana’; y por ser verdaderamente hu-

mana, era una preocupacién abierta a la trascendencia. En cam-
bio, hoy se vive muchas veces una preocupacién temporal, socio- -

politica, que hemos llamado ’cerrada’, porque olvida la dimensién
ultraterrena del hombre, o al menos, la deja en segundo plano, y
desemboca incluso en la violencia y en la lucha de clases; una
preocupacién, ademds, que sélo en casos aislados encarnan en la
propia vida —con todas las consecuencias— quienes alardean
precisamente de estar al lado de los pobres.

Por otra parte, hay que recordar, como lo hace el Concilio,
que «la misién propia que Cristo confié a su Iglesia no es de or-
den politico, econémico y social. El fin que le asigné es de orden
religioso» (GS, 42), y que, por ser religiosa, es humana: «La mi-
sién de la Iglesia es religiosa y, por lo mismo, plenamente huma-

na» (GS, 11).

Ahora bien, si la misién propia de la Iglesia no es de orden
socio-politico, lo es menos todavia la misién especifica de los
religiosos dentro de la misma Iglesia. La vida religiosa no tiene
como fin la promocién social o la afirmacién de la relativa auto-
nomia de las cosas temporales, sino —mds bien— hacer presen-
tes, aqui y ahora, los bienes futuros y afirmar, mediante la re-
nuncia a los valores mds positivos del mundo, su relatividad y la
infinita trascendencia del Reino de los Cielos. Para ello, los reli-
giosos deben encarnar en s{ mismos, de manera efectiva y aguda,
las necesidades temporales de los hombres, como el trabajo, la
inseguridad y la pobreza, para ’redimir’ esa pobreza y ese tra-
bajo, devolviéndoles su sentido humano y cristiano (ET, 20) y
para contribuir eficazmente —sin agresividad y sin falsas ilusio-
nes— a que el trabajo de los hombres sea més llevadero y se vayan
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eliminando, sobre todo, ciertas formas de pobreza que dificultan
incluso un nivel simplemente humano de vida.

Ademids, no deja de resultar extrafio que quienes mds insis-
ten en la ’comunidad’ como acontecimiento de salvacién y como
'signo’ por excelencia del Reino, terminen afirmando que, en ade-
lante, «el individuo deberd gozar de una gran libertad de accién
bajo todos los aspectos, incluso el econémico... porque va a ser
él, més que la comunidad, el responsable directo de ese testimo-
nio».

La ironia de la vida es, a veces, sangrienta. Cuando mis se
habla de compromisos radicales, més se huye con frecuencia de
todo aquello que obliga a comprometerse. Cuando mis se alar-
dea de autenticidad —que es conformidad con la verdad y con la
realidad presente—, condenando sin piedad el ’legalismo’ y toda
forma de ’hipocresia’, se estd cayendo —desde una teologia del
'signo’ y del ’testimonio’, sin mds contenido que ’significar’, sin
realidad objetiva— en lo mismo que se condena: en una nueva
forma de hipocresia y en un nuevo culto de la ’apariencia’. Hay
que estar en guatdia contra un sutil peligro: la preocupacién por
'dar testimonio’, mds que por ’vivir’; por 'parecet pobres’, mds
que por esforzarse en «serlo realmenten.

4.—;Hacia donde debe caminar la vida religiosa?

La vida religiosa tiene que caminar —decididamente— de
cara al Evangelio. No hay otro camino. Tiene que recuperar la
transparencia evangélica que, en gran medida, ha perdido. Y sélo
puede conseguirlo mirando a la Persona de Jesis e intentando,
con toda seriedad y sinceridad, perpetuar en la Iglesia y para el
mundo su mismo proyecto de vida.

Se hace necesaria una simplificacién, o sea, una inteligente
superacién de elementos accesorios y una concentracién de ener-
gias en lo mds nuclear y sustantivo de la vida religiosa.

Ahora bien, la vida comunitaria condensa y resume todo el
contenido de la vida religiosa y constituye lo més nuclear de la
misma. La vida comunitaria no consiste, desde luego, en ’estar
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juntos’, sino en ’'estar unidos’ con Cristo y en Cristo, compar-
tiéndolo todo desde los niveles méds profundos y subordinando
el proyecto personal al proyecto comunitario.

El religioso de hoy y de mafiana debe ser, ante todo, un hom-
bre «comunitario». Tiene que vivirse a si mismo para los demds
y con los demds. Y debe vivir la virginidad, la obediencia y la
pobreza en clave de comunidad. No hay, en la vida religiosa,
ninguna realidad mds expresiva de la presencia real y actual del
Reino consumado que la comunién fraterna.

La vida religiosa necesita recuperar su talla humana, demos-
trando existencialmente, es decir, a través de los hombres y
mujeres religiosos, que esta forma de vida es capaz de forjar
«personalidades humanamente realizadas y maduras», como ha
pedido Juan Pablo 11 {10-X1-1978).

También tiene que recuperar la vida religiosa el vigor caris-
mitico que le corresponde por su misma naturaleza, con las notas
caracteristicas del verdadero ’carisma’, que son la libertad, la
espontaneidad creadora, el pluralismo de formas y de modos, ia
fuerza y la actitud irrenunciable de servicio a los demds.

El mismo e invariable proyecto histérico de vida y de exis-
tencia terrena de Jests, que la vida religiosa intenta re-vivir y per-
petuar en la Iglesia y para el mundo, debe expresarse en formas
y modos concretos —en cada nueva situacién histérica— segin
las distintas vocaciones y en respuesta a las peculiares aspiraciones
y exigencias de los hombres de cada época.

En otra parte hemos sefialado, con alguna detencién y de
forma descriptiva, los rasgos més caracteristicos del religioso de
hoy y de mafana, o sea, las dimensiones mis esenciales de su
presencia en medio de la comunidad cristiana ”.

7 Cf ALonso, SEVERINO-MARiA, cmf., La vida religiosa en proceso de
renovacion, en Renovacion y futuro de la vida religiosa, Madrid, 1979,
pp. 23-38. Afirmamos, en sintesis, que el religioso de hoy y de mafana tiene
que ser: 1) Un bombre cabal. 2) Un creyente. 3) Un ‘lamado’ y un
‘enviado’. 4) Un consagrado. 5) Presencia sacramental de Cristo-virgen-

obediente-pobre en la lglesia v para el mundo. 6) Un ‘evangelizado’ y un
‘evangelizador’. 7) Un ‘carismitico’ v un 'profeia’. 7) Un hombre ’frater-
no' y ‘comunitario’. Y todo ello «scgin el espiritu del propio Instituto» y
«en la lglesia local», como forma histérica de vivir para la Iglesia universal.
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CAPITULO II

SENTIDO DE LAS PALABRAS 'RENOVACION’
Y 'ADAPTACION' (*)

«La adecuada renovacion de la vida religiosa com-
prende, a la vez, un retorno constante a las fuentes de
toda vida cristiana y a la primigenia inspiracion de los
institutos 'y una adaptacion de éstos a las cambiadas
condiciones de los tiempos» (PC 2),

«Toda renovacién de la lglesia consiste en el aumen.
to de fidelidad hacia su vocacién» (UR 6).

Las palabras ’renovacién’ y ’adaptacién’ son dos palabras peli-
grosas, en uso y en abuso en nuestro vocabulario habitual. Dos
palabras relativamente nuevas y ya bastante gastadas. Han vivido
mucho en poco tiempo.

(*) Bibliografia:

Copina, V., S. J., Renovacion teoldgica de la vida religiosa, «Confer», 12
(1968) 313-326.—DE CerTEAU, M., S. ]., La rénovation de la vie religieuse,
«Christus», 13 {1966) 101-119—Gavot, J., S. J., Renovacién de la vida
consagrada, Mensajero, Bilbao, 1967, pp. 191.~Galort, ], S. J., Nueva pers-
pectiva de la vida consagrada, Mensajero, Bilbao, 1967, pp. 160.—Garro-
Ni, Card., Guia de la renovacién religiosa, Mensajero, Bilbao, 1970, pp. 268.
GamBarl, E., S. M. M., La renovacién en la vida religiosa, Coculsa, Madrid,
1968, pp. 384.—GumeErrez Lucas, C. M. F., Renovacién y adaptacion
de la vida religiosa, «Vida Religiosa», 25 (1968) 314-322.—SEBASTIAN FER-
NaNDO, C. M. F., Renovacidn conciliar de la vida religiosa, Desclée de
Brouwer, Bilbao, 1969, 3* ed., pp. 480.—SEBAsTIAN FERNANDO, C. M. F.,
Teologia y renovacion segin el Concilio, «Confer», 10 (1971) 373-388.—
Serer, V., T. C., Renovacion de la vida religiosa, Studium, Madrid, 1968,
pp. 239.—VAR10s, La adaptacion y la renovacién de la vida religiosa, Stu.
dium, Madrid, 1969, pp. 663.

33



Estas dos palabras tienen que ir siempre juntas. Porque juntas
fueron pronunciadas en el Concilio y juntas fueron escritas. Tan
juntas que, en el original latino, no son dos sustantivos, sino un
sustantivo y un adjetivo que lo determina: accommodata renova-
tio. No es licito —ni posible— separarlas. Son los dos tiempos
de un mismo movimiento. Las dos vertientes de un mismo pro-
ceso. Un adverbio —’simul’, que-significa ’a la vez’, ’al mismo
tiempo’— subraya todavia més en el texto conciliar esta unidad.
Se completan entre si. Y se condicionan mutuamente.

La expresién 'accommodata tenovatio’ no es original del Con-
cilio. Se la debemos a Pio XII. Y fue el lema del I Congreso In-
ternacional de Religiosos, celebrado en Roma el afo 1950.

Una nota que acompaifiaba ya al esquema de 1963, presentado
a los padres conciliares, como proyecto de discusién, precisa el
sentido exacto de estas dos palabras. Se trata de la renovacién y
adaptacién —o, més literalmente, de la renovacién acomodada—
de la vida religiosa.

Renovacién quiere decir, exactamente, restauracion de los va-
lores primitivos. De los valores esenciales. Restauracién de lo an-
tiguo, no por el hecho de ser antiguo, sino por ser sustancial y en
cuanto sustancial. Se trata de restaurar los elementos propios vy
esenciales de la auténtica vida religiosa y el espiritu peculiar de
cada Instituto.

«La renovacion en los institutos religiosos no mira sélo a su
adaptacion a las condiciones actuales de su vida y de su actividad.
Para que se lleve a cabo rectamente debe ser, a la vez, una restau-
racion de los valores primitivos y una adaptacion a las exigencias
de nuestros tiempos» .

La adaptacién implica acomodacién del estilo de vida y de la
actividad de los Institutos a las necesidades y exigencias de los
tiempos actuales y a la diversidad de lugares y de situaciones. Pero
siempre «dentro del 4mbito de la finalidad propia de cada Insti-
tuto y en conformidad con su espiritu». También esto lo dice la
nota de la Comisién que prepard el texto presentado a los padres
conciliares.

! Schema 1963, p. 18, n. 1.
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La renovacién supone y es un retorno a lo mds original, una
vuelta a los valores bdsicos de la auténtica vida religiosa y al es-
piritu propio de cada Instituto, es decir, un retorno a lo perma-
nente, Supone y es una mirada hacia adentro. Un examen de con-
ciencia. Una tarea de purificacién. Para ver si se conserva intacto
el espiritu genuino de los fundadores o si hay adherencias extraiias
que es preciso eliminar.

La adaptacién supone y es una mirada hacia fuera. Una mirada
a los tiempos actuales, a las necesidades y esperanzas del hombre
de hoy. Dice relacién, pues, a lo mudable.

La renovacién nos hace entroncar con el ’pasado’, en todo
aquello que sigue siendo vilido. Por eso, no es ruptura, ni partir
de cero. La adaptacién, en cambio, nos abre al ’presente’, a lo.

'nuevo’, 0 més exactamente a la ‘manera nueva’ de presentar y de
vivir lo permanentemente vilido. Podriamos, tal vez, decir que si
la renovacién es fidelidad a Dios, la adaptacién es fidelidad a los
hombres; y ambas son igualmente necesarias y se exigen mutua-
mente.

Hay que volver a las fuentes y —al mismo tiempo— hay que
mirar hacia el mundo e interpretar los signos de los tiempos, que
son también voz de Dios,

Esto crea una cierta e inevitable tensién. Una tensidn, a ve-
ces, dolorosa e incémoda entre la fidelidad al pasado y la apertura
al presente y al futuro. Entre la fidelidad a Dios y la fidelidad a
los hombres. Pero hay que aceptar, con fe y con valentia, esta in-
evitable tensidn.

La renovacién y adaptacién de la vida religiosa sélo se entien-
den en el contexto de la renovacién y adaptacién de la Iglesia en-
tera. Y no es una tarea impuesta desde fuera, sino una exigencia
interior de la misma Iglesia y de la vida religiosa.

Esta tarea de renovacién y adaptacidén no es un acto, sino un
proceso. Algo dindmico, que dura toda la vida. Un proceso que
nunca puede darse por concluido, aunque tiene sus momentos que
podriamos llamar ’fuertes’. La Iglesia —y, dentro de ella, la vida
religiosa— tiene que vivir en un esfuerzo constante de renovacién,
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&
en espiritu de conversién, de ’metanoia’, en tensién permanente
de fidelidad al Evangelio y a los hombres.

No es posible separar lo antiguo de lo nuevo. Porque lo nue-
vo sélo es auténtico si conserva lo antiguo. Y lo antiguo sélo es
valido si se renueva. Hay, pues, que afirmar la vigencia de lo an-
tiguo verdaderamente auténtico y'sustancial. Pero sin caer en el
historicismo o en el arqueologismo. No se trata de canonizar el
pasado. Ni de re-vivirlo o trasladarlo, sin mds, al presente. Si el
pasado es vélido, lo es precisamente en cuanto pasado. Es decir,
en cuanto que ha hecho posible el presente. El presente —ha di-
cho Newman— es un ’texto’, y el pasado es su interpretacién. Des-
conectarlos es hacerlos incompatibles y privarlas de su mejor
sentido.

Lo permanente o, mejor, la presencia del pasado en el pre-
sente, su pervivencia actual, es lo que se llama tradicién. Aunque
es preciso distinguir la tradicién de sus realizaciones sucesivas y
particulares, que no son mds que 'tradiciones’. La tradicién, como
diria Péguy, es fidelidad.

Rechazar lo antiguo, sin mds, es una postura tan cémoda y
tan injusta como rechazar lo nuevo sélo por ser nuevo. Y no es
raro encontrar algunos que quisieran una ruptura clara y termi-
nante con el pasado, partir de cero. Y otros que se oponen, siste-
miéticamente, a toda renovacién y adaptacidn, prefiriendo, de he-
cho, el inmovilismo. Si la primera postura es injusta y hasta in-
fantil, la segunda supone falta de fe en la Iglesia y en la presencia
y accién en ella del Espiritu Santo. Y puede suponer también una
fuerte dosis —¢inconsciente?— de miedo al riesgo, de egofsmo
o de comodidad. No hay que confundir nunca la tradicién con las
tradiciones, ni la libertad con la anarquia. La postura verdadera-
mente conciliar es una postura de ’integracién’, que hace una sin-
tesis vital de estas dos fuerzas.

«Cabe la posibilidad de aferrarse a lo pasado como definitivo,
sin querer reconocer en ello las huellas de nuestros pecados, las
limitaciones de todo lo humano e histdrico, con lo que esto supone
de perecedero... Esta postura lleva consigo el rechazo de lo nueve
como no evangelizable, como radicalmente incompatible con la vida
cristiana... Cabe también la situacién contraria: el rechazo global
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de lo antiguo, sin discusién, como si la presencia del cristianismo
en los siglos pasados no hubiera dado lugar a instituciones defini-
tivas o, por lo menos vélidas... Esto supone una —Ilamémosla
asi— idolatria de lo nuevo» 2, ’

Hay que mantener como inmutable lo sustancial. Pero los mis-
mos valores esenciales son pensados, vividos y expresados en unas
condiciones histéricas sujetas a cambios.

Y, respecto a las cosas que llamamos accidentales, conviene
advertir que

«Ningun ser existe sélo por sus principios esenciales; aunque los ac-
cidentes en si no sean necesarios, en: conjunto st que lo son, y lo
que llamamos accidentes, a pesar de su contingencia, estin apor-
tando modos y formas concretas de realizar las cosas en un contex-
to determinado, sin los cuales seria imposible... Esto quiere decir
que nada puede sustituirse sin saber antes qué aspectos de la rea-
lidad sustancial estdn expresados, contenidos y clasificados en ellos
y sin estar en condiciones de sustituirlos por otros que expresen
en un contexto diferente la misma realidad que antes era vivida» 3.

Es curioso —por llamarlo de alguna manera— que casi siem-
pre que hablamos de renovacién nos referimos a algo externo, ins-
titucionial. Concretamente a las ’estructuras’. Sin embargo, la re-
novacién es algo mucho mds hondo, un movimiento mds compro-
metedor. Y su objeto primero es el espiritu y son las personas.
Por eso, toda renovacién debe ser, ante todo, personal e interior.

Es cierto que tenemos que impulsar y promover la repovacién
y adaptacién de las instituciones y de las estructuras. Pero la his-

2 SeBAsTIAN FERNANDO, C. M. F., Teologia y renovacién segin el Con-
cilio, «Confer», 1971, p. 376. «Amar el pasado es congratularse de que
efectivamente haya pasado, y de que las cosas, perdiendo esa rudeza con
que al hallarse presente arafian nuestros ojos, nuestros oidos y nuestras ma-
nos, asciendan a la vida mds pura y esencial que llevan en la reminiscencia»
(J. OrTEGA Y GaSSET, Castilla y sus castillos, Madrid, 1952, pp. 11-12). El
mismo ORTEGA nos invita a «volver de cuando en cuando una larga mirada
hacia la profunda alameda del pasado», porque «en ella aprendemos los
verdaderos valores, no en el mercado del dia» (6., p. 12). Ya decia, en su
tiempo, ErnEsTo HELLO: «La bisqueda de novedades se ha convertido en
una profesién» (EI siglo, los hombres y las ideas, Difusién, Buenos Aires,
1943, p. 11).

3 SEBASTIAN FERNANDO, C. M. F., o. et L cit.,, pp. 377-378.
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toria de la Iglesia y de los Institutos religiosos nos ensefia que 45
verdaderas reformas no han venido nunca de fuera a dentro, sipg
de dentro a fuera. Comenzaron siempre siendo reforma de per-
sonas. Y desde las personas se consiguié también renovar las es.
tructuras. La ley sigue a la vida, no la precede. Los grandes refor.
madores no pusieron nunca el acento en esta reforma externa, aun-
que la intentaron y promovieron, sino en la renovacién interior,
de la vida y del espiritu. Sélo lo que nace de dentro es eficaz y
tiene consistencia y llega a provocar —necesariamente— una re.-
novacién estructural.

Muchos de nuestros mejores proyectos e iniciativas han fraca-
sado o no han dado los frutos esperados, porque hemos perdido
de vista las palabras decisivas del Concilio:

«Ordendndose, ante todo, la vida religiosa a que sus miembros
sigan a Cristo y se unan con Dios... hay que considerar seriamente
que las mejores acomodaciones a las necesidades de nuestro tiempo
no surtirdn efecto, a no ser que estén animadas por una renovacién
espiritual, a la que siempre hay que conceder el primet lugar, in-
cluso al promover las obras externas» (PC 2e).

Existe también el peligro real de soslayar el grave deber de
promover la reforma de las estructuras, refugidndose en que la re-
novacién espiritual e interior debe llevar siempre la primacia. Re-
cordemos que ’primacia’ no quiere decir ’exclusivismo’.

La renovacién y adaptacién no afectan sélo a los Institutos
religiosos, sino a la misma vida religiosa, que necesita un reajuste
segin los criterios perennemente vilidos del Evangelio, y una
expresién nueva que responda mejor a las necesidades y aspiracio-
nes de los hombres de hoy. Constituyen, por lo mismo, un conti-
nuo esfuerzo de fidelidad y es injusto considerarlas como una
’concesién’ o como un deseo de hacer més facil la vivencia de los
consejos evangélicos y de sus exigencias.

La RC nos advierte que

«Si es conveniente renovar la vida religiosa en los medios y en las
formas de realizacién, de ningin modo se puede afirmar que s¢
haya de cambiar la sustancia misma de la profesién religiosa, ni
disminuir sus exigencias, ya que los jévenes llamados hoy por Dios
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al estado religioso, no otra cosa desean, antes al contrario, anhelan
vivir esta vocacién en la totalidad de sus exigencias, con tal de que
sean ciertas y genuinas» (RC 2).

La renovacién es una tarea permanente y nunca puede con-
siderarse concluida. El retorno a las fuentes de la vida cristiana
y a la primitiva inspiracién de los Institutos, lo mismo que la
adaptacién a las cambiantes circunstancias de los tiempos, debe
ser continuo y permanente. «La adecuada renovacién no puede rea-
lizarse de una vez para siempre, sino que ha de fomentarse de
forma continuada» (ES 11, 19).

La fidelidad no puede entenderse simplemente como ’fidelidad
al pasado’. La verdadera fidelidad al pasado exige fidelidad al pre-
sente y al futuro. La fidelidad a Dios exige fidelidad a los hombres,
a sus aspiraciones, a sus exigencias, a su necesidad de salvacién. El
ideal no puede ser puramente estitico y retrospectivo, sino dina-
mico. La Iglesia, que es la presencia visible del Cristo glorioso,
sacramento universal de salvacién para todos los hombres de to-
dos los tiempos y lugares, tiene que responder a las necesidades y
aspiraciones de esos mismos hombres. El Evangelio no cambia;
pero los hombres, si.

Pablo VI nos habla de «una mentalidad demasiado preocupa-
da por conformarse precipitadamente a las profundas transforma-
ciones que agitan nuestro tiempo» y que «han podido inducir a
algunos a considerar caducas las formas especificas de la vida re-
ligiosa» (ET 2). Hace asimismo alusién a la «demasiada audacia»
con que algunos Institutos han experimentado «nuevos tipos de
constituciones y de reglas» (ET 5). Pero el mismo Papa ha reco-
nocido la necesidad de reformar no pocos elementos exteriores,
aunque provengan de los mismos fundadores de las Ordenes o Con-
gregaciones religiosas:

«Ciertamente, no pocos elementos exteriores, recomendados por
los fundadores de Ordenes o de Congregaciones religiosas, apare-
cen hoy dia superados. Algunas sobrecargas o rigorismos, que se
han ido acumulando a lo largo de los siglos, tienen necesidad de
ser aligerados. Deben llevarse a efecto adaptaciones y también pue-
den buscarse ¢ instituirse nuevas formas, con la aprobacién de la
Iglesia» (ET 5).
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Es fdcil, y demasiado cémodo, quejarse a veces de las estruc-
turas. No es que debamos canonizarlas. Ni mucho menos. Todavia
hay mucho que cambiar. Y habrd que hacerlo «con prudencia y
con coraje», segin Pablo VI. Negarse a este cambio o a esta re-
visién es posiblemente tan funesto como querer cambiarlo todo.
El culto de la letra puede ser el peor enemigo del espiritu. Pero
el fallo principal —¢somos sinceros?— estd mds al fondo. Porque
estd dentro de nosotros.

La renovacién es un verdadero proceso de conversién. Una me-
tanoia, un cambio de mente o de mentalidad. Una nueva jerarqui-
zacién de los valores de la vida religiosa. Una restauracién de sus
elementos esenciales. A nivel comunitario. Y a nivel personal.

Todo lo que no contribuya, de manera positiva, a la mejor vi-
vencia de los consejos evangélicos y de sus radicales exigencias no
tiene razén de ser en la vida religiosa. Tiene que desaparecer o
ser sustituido por algo que, en las actuales circunstancias, encarne
mejor y exprese con mds pureza el espiritu evangélico y el carisma
vocacional. «Deben considerarse anticuadas aquellas cosas que no
constituyen la naturaleza ni los fines del Instituto y que, habiendo
perdido su significacién y su fuerza, no ayudan ya de hecho a la
vida religiosa» (ES II, 17).

Sin afioranzas y sin nostalgias, habrd que sacrificar normas o
costumbres. anticuadas, vélidas en otros tiempos, pero que no
traduzcan de forma adecuada a las condiciones fisicas y psicolégicas
del hombre de hoy el contenido evangélico de la vida religiosa. Y
esto, en nombre de la fidelidad precisamente. Hay que sustituirlas
por otras que expresen mejor, en las nuevas circunstancias, el
mismo espiritu,

«La renovacién supone una brisqueda de lo esencial, que se
debe conservar o recuperar; y se ordena a dos metas, cuyo eje es
¢l Evangelio: el espiritu de los fundadores y la situacién actual
de la Iglesia. Descuidar uno u otro aspecto llevaria al error» .

4 Nota de las Religiosas auditoras en el Concilio, Roma, noviembre
de 1964, p. 2.
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CAPITULO III

PRINCIPIOS GENERALES DE RENOVACION (*)

«Las normas y el espiritu a los que debe responder
la adecuada renovacion han de tomarse no sélo del de-
creto PC, sino también de los demds documentos del
concilio Vaticano 11, especialmente de los capitulos V
y VI de la constitucién LG» (ES II, 15).

La renovacién y adaptacién de la vida religiosa debe llevarse
a cabo segiin unos principios generales, que sirvan de orientacién
y de criterio, para que sea auténtica y no degenere en una serie
de cambios mds o menos arbitrarios.

(*) Bibliografia:

ALvarez GOMEz, J., C. M. F., El retorno a los origenes, ese problema
dificil de la renovacién religiosa, «Vida Religiosa», 30 (1971) 381-389.—
GARRONE, Card., Deber y leyes de una removacion, en «Guia de la renovs
cién religiosa», Mensajero, Bilbao, 1970, pp. 17-45—~GUILLEN PRECKLER, F,
ScH. P., El evangelio y la renovacién de la vida religiosa, «Vida Religic-
sa», 37 (1974) 4-14—LLaMerA, M., O. P., Crisis y reorientacion de la vids
religiosa, «Teologia Espirituals, 17 (1973) 7-70.—SEBASTIAN FERNANDY,
C. M. F., Renovacién conciliar de la vida religiosa, Desclée de Brouwer,
Bilbao, 1969, 3.* ed., pp. 90 ss——TABERA, A., Card., C. M. F,, Los cuatro
principios generales para la renovacién y adaptacién, «Vida Religiosas, 23
(1966) 481-492—TiLLarp, J. M. R., O. P., Las grandes leyes de la renovi.
cion. de la vida religiosa, en «La Adaptacién y Renovacién de la Vida Rell
giosa», Studium, Madrid, 1969, pp. 65-154.
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Estos principios se hallan expresados, principalmente, en el
decreto PC !; pero también en los demds documentos del concilio 2,
ya que la renovacién de la vida religiosa debe entenderse y reali-
zarse en el contexto de la renovacién de la Iglesia, de que hablan
todos los' documentos conciliares.

Si la vida religiosa sélo tiene sentido desde la vida cristiana
y ésta sdlo puede entenderse y renovarse desde Cristo y desde el
Evangelio, lo primero y m4s urgente para conseguir una auténtica
renovacién de la vida religiosa es el «retorno constante a las fuen-
tes de toda vida cristiana» (PC 2) y partir de la «vocacién uni-
versal a la santidad en la Iglesia» (LG c. 5).

Los principios inspiradores de la vida religiosa son también
los principios de toda verdadera renovacién. Por eso, ésta ha de
llevarse a cabo 'bajo el impulso del Espiritu Santo’ y siguiendo
las directrices de la Iglesia (cf PC 2). La vida religiosa broté
en la Iglesia *por inspiracién del Espfritu Santo’ y ’por un desig-
nio divino’ (PC 1). Y si el Espiritu del Sefior es quien suscité en
la Iglesia ese permanente estilo de vida que llamamos vida reli-
giosa, él debe ser también su principio renovador. Del mismo
modo, si la vida religiosa es un «don divino» hecho a la Iglesia,
que ella recibe y conserva siempre y regula e interpreta auténti-
camente (LG 43), toda renovacién debe hacerse siguiendo las
orientaciones y directrices de la Iglesia (PC 2),

Se ha advertido que la Iglesia que impulsa y dirige este mo-
vimiento de renovacién no es sélo la ’jerarqufa’, sino la Iglesia
entera, «cada uno a su modo y dentro de sus atribuciones» (3).
En el texto definitivo se evité expresamente la cldusula ’bajo la
direccién de los Pastores’, propuesta por algunos padres conci-
liares, y se acepté la férmula —mds general— ’bajo la direccién
de la Iglesia’. Esto quiere decir que debemos escuchar no sélo
la voz de la jerarqufa, sino también la voz humilde, ejemplo mu-
chas veces de sensatez y de equilibrio, del pueblo cristiano, para

TPC2a,b,cd,e.
2 ESII 15.

3 SEBASTIAN FerNaNDO, C. M. F., Renovacién conciliar de la vida re-
ligéosa, Desclée de Brouwer, Bilbao, 1968, p. 89.
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saber lo que nos pide Dios y lo que de nosotros esperan los
hombres.

La renovacién de la vida religiosa comenzard siendo y signi-
ficando una revalorizacién del bautismo y de la confirmacién vy,
en general, de los elementos constitutivos de la vida y santidad
cristianas

Pero hay que tener en cuenta, ademds, que la vida cristiana,
sin ser propiamente un ’humanismo’, es la mejor realizacién del
hombre incluso en su 4mbito natural. El hombre no ha tenido
nunca una vocacién simplemente humana, al nivel de su natura-
leza. Su dnica vocacién es divina, como afirma el Concilio: «La
vocacién suprema del hombre, en realidad, es una sola, es decir,
divina» (GS 22). En este orden sobrenatural —cristiano— es
donde el hombre se realiza incluso humanamente, donde consigue
su plenitud, su madurez humana, hasta llegar a la estatura del
Hombre perfecto que es Cristo. «El que sigue a Cristo, Hombre
perfecto, se perfecciona cada vez mds en su propia dignidad de

hombres (GS 41).

Los valores naturales, estrictamente humanos, quedardn tras-
cendidos y sublimados. Pero, en ningiin caso, se podrd prescindir
de ellos con el pretexto de una mayor ’divinizacién’ del hombre.
La santidad cristiana no es nunca una ’deshumanizacién’. Al con-
trario, supone siempre una verdadera 'humanizacién’. Podemos
decir que la santidad es, histéricamente, humana, en el mejor
sentido. Porque la santidad, histéricamente, es ’cristiana’, es
identificacién con Cristo, y Cristo es Hombre.

Descuidar la base humana es, normalmente, condicionar la ac-
cién de la gracia.

El humanismo actual, entendido en sus exigencias mds hon-
das, muestra una profunda preocupacién por el hombre. Y pte-
tende dar una dimensién ’personal’ y ’personalista’ a su vida y
a todas sus relaciones. El hombre de hoy —afortunadamente—
ha descubierto el valor sagrado de la persona y tiene un vivo sen-
tido de su dignidad personal. El cristianismo, de suyo, responde
maravillosamente a estas exigencias del hombre de hoy por ser
profundamente ’personal’. Tan petsonal como la amistad o la
filiacién. Tan personal como la fe o el amor.
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El Concilio nos recuerda que «el principio, el sujeto y el fin
de todas las instituciones sociales es y debe ser la persona hu-

mana» (GS 25).

Hemos de reconocer que, en la vida religiosa y —en gene-
ral— en la vida cristiana, se ha descuidado un poco esta dimen-
sién personal, para caer en una ’masificacién’, donde las relacio-
nes son neutras e impersonales, subordinando ademds muchas
veces la persona a la institucién.

Si queremos conseguir la adecuada renovacién conciliar de
la vida religiosa, hemos de comenzar respetando y tratando de
fortalecer la personalidad humana de los religiosos. Este respeto
sagrado debe traducirse en un clima de libertad, de confianza, de
responsabilidad personal, de respeto a las ideas, a las iniciativas
y, sobre todo, a la conciencia y a la dignidad humana y cristiana
de cada persona. No se puede ser cristiano, y menos todavia
religioso, sin una base de equilibrio, somitico y psicolégico, y sin
las llamadas virtudes humanas: sinceridad, fidelidad a la palabra
dada, sentido de justicia y de lealtad, comprensién y espiritu de
servicio,

1.—Fidelidad al Evangelio
Seguimiento de Cristo

«Siendo la norma dltima de la vida religiosa el seguimiento de
Cristo tal como se propone en el Evangelio, ése ha de ser temido
por todos los institutos como regla suprema» (PC 2a).

El seguimiento de Cristo segin el Evangelio es el criterio
supremo de renovacién. La vida religiosa es, objetivamente, la
mejor imitacién de Cristo y, por eso, toda tarea de renovacién
consiste en un sincero deseo de ’conformacién’ con él: con su
estilo de vida y con su pensamiento.

La vida religiosa brota en la Iglesia y para la Iglesia por un
impulso vital del Espiritu Santo y tienc como sentido dltimo
re-vivir y re-producir en ella el género de vida virginal, obediente
y pobre de Jesucristo (cf LG 44, 46). El ideal, por lo mismo, serd
siempre Cristo: en su vida y en su palabra.
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Ya que la vida religiosa «tiene como origen y razén de ser el
mantenimiento sensible de la vida de Cristo en la Iglesia, la not-
ma primaria y fundamental de su renovacién ha de ser ajustarse
lo més exactamente posible a este pattén de la vida de Cristo,
tal como €l la vivié pricticamente entre los hombres y nos ha
sido transmitida por los Evangelios» (4).

Los llamados consejos evangélicos no son anécdotas o sim-
ples ejemplos edificantes en la vida de Cristo, sino las tres dimen-
siones mds radicales de su vida y de su pensamiento. La virgini-
dad, la obediencia y la pobreza constituyen su estilo propio de
vivir y son parte integrante y esencial de su misterio pascual.
Seguirle e imitarle en esta triple dimensién, y de forma perma-
nente y absoluta, es la suprema manera de imitarle y de seguirle.
Es re-producir su género de vida. Por eso, la vida religiosa es
como un ’sacramento’ de la vida de Cristo en la Iglesia,

Fidelidad al Evangelio quiere decir mucho mds que ’no opo-
sicién’ al mismo. No basta, por ejemplo, que las Constituciones
de un Instituto no contengan nada contrario al Evangelio (!) o
sean un mosaico de citas textuales del mismo, para que pueda
decirse que son verdaderamente fieles a su espiritu. Como tampoco
basta, para que sean ’conciliares’, multiplicar las citas del Concilio.

Hacerse religioso no es entrar en un sistema de leyes y de
normas, sino comprometerse a vivir en su radicalidad absoluta y
permanente el Evangelio. Por eso, todo en la vida religiosa debe
organizarse en orden a este fin y todo debe renovarse teniendo
en cuenta esta finalidad: crear la situacién mejor, las condiciones
objetivamente mds aptas para vivir esas exigencias radicales. Unas
Constituciones deben intentar crear el clima mejor, las circuns-
tancias mds favorables para seguir e imitar a Cristo segin el
Evangelio. Todas las normas y orientaciones deben tener como
Gltima finalidad ayudar a vivir-el Evangelio en toda su pureza,
facilitar la vivencia plena, individual y comunitaria, de los con-
sejos evangélicos.

¢Podemos decir —sinceramente— que las condiciones que
hoy nos ofrece la vida religiosa institucionalizada son las mejo-

4 Ib., p. 94.

49



res para vivir el Evangelio en toda su puréza original? Nos atre-
veriamos a responder que no. O, a lo més y precisando un poco,
dirfamos que son las mejores relativamente, si las comparamos
con las que nos ofrecen otros géneros y estados de vida. Pero
creemos que no son, ni mucho menos, las condiciones ’ideales’,
y ni siquiera las mejores que pueden y deben darse y que ten-
drfamos derecho a esperar. La fidelidad a la letra, a muchos usos
y costumbres de muy dudoso valor evangélico son, muchas veces,
infidelidad al espiritu y traicién al mismo Evangelio. Por eso,
urge una renovacién. Y, para ello, es preciso «definir bien de
nuevo los valores esenciales de la vida religiosa» (RC introd.),
partiendo del seguimiento de Cristo segin el Evangelio.

Las prescripciones y normas de las Constituciones no deben
ser nunca, propiamente, ’afiadiduras’ o ’adiciones’ al Evangelio,
como ‘una sobrecarga respecto a sus exigencias. Sino, mds bien,
la mejor traduccion actual de esas mismas exigencias, la expresién
concreta y mis inteligible al religioso de hoy del mensaje doctri-
nal y prictico de Cristo.

La sagrada Escritura, y de una manera especial el Evangelio,
debe ser el libro bésico de formacién y de vida espiritual para
todo cristianc y particularmente para el religioso (5). Y las Cons-
tituciones deben ser para los religiosos, como hemos dicho, la
mejor traduccién actual de las radicales exigencias evangélicas.

Las Constituciones de un Instituto, segin las normas y el es-
pititu del ES (6), no deben comprender sélo el carisma, la tradi-
cion y las tradiciones universales y permanentes. Sino también los
principios evangélicos y teoldgicos sobre la vida religiosa y su
unién con la Iglesia. Las Constituciones tienen que ser un libro
doctrinal, y no sélo normativo, en el que esté expresado el pa-
trimonio general y comin de la vida religiosa y el patrimonio pe-
culiar de cada Instituto, juntamente con las normas juridicas in-
dispensables sobre su naturaleza y misién especifica en la Iglesia
y sobre su gobierno. «Es necesaria la unién de ambos elementos,
el espiritual y el juridico, para que los cédigos principales de los
Institutos tengan un fundamento estable y estén transidos de

5 Cfr. PC 6; ES 16, 1.
6 ES II 12, t3, 13, 16, 17.
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auténtica espiritualidad y vitalidad. Por consiguiente, se ha de
evitar la redaccién de un texto puramente juridico 0 meramente
exhortativo» (ES II, 13).

2.—Espiritu de los fundadores

«Recondzcanse y manténganse fielmente el espiritu y propdsi-
tos propios de los fundadores» (PC 2b).

«Para procurar el propio bien de la Iglesia, busquen los institu-
tos religiosos un conocimiento genuino de su espiritu primero, de
suerte que conservindolo fielmente al decidir las adaptaciones, la
vida religiosa se vea purificada de elementos extraiios y libre de
lo anticuado» (ES 11, 16, 3).

La infinita riqueza del Evangelio y la plenitud ejemplar de
Cristo hacen posible la existencia de mdltiples estilos de vida den-
tro de la mds genuina espiritualidad cristiana. Cada estilo o forma
concreta del vivir evangélico no puede agotar todo el contenido
vital v ejemplar de la vida de Cristo y de su mensaje doctrinal.
Por eso, ya desde el principio de la Iglesia, surgieron esos divet-
sos estilos, que son como ’traducciones’ concretas y realizaciones
practicas de ese vivir.

El surgir de la vida religiosa y de sus diferentes expresiones
concretas, en la Iglesia, no obedece a un capricho de los hom-
bres, sino a un ’designio de Dios’ (PC 1; ET 11). Y, redunda en
bien de la misma Iglesia (PC 2 b). «Por lo cual la Iglesia pro-
tege y favorece la indole propia de los diversos Institutos reli-
giosos» (LG 44).

El Concilio repite, casi como un estribillo, que cada Instituto
tiene y debe conservar su indole propia, su carisma, su aire de
familia, su manera de ser, su espiritu. La renovacién consiste en
volver a ese espiritu, re-descubriendo, purificarlo de adherencias
extranas y vigorizarlo. Es ésta una constante, a lo largo de todo
¢l Concilio, en oposicién a ciertas corrientes que intentaron abrir-
s paso en la misma aula conciliar y abogaban por una fusién de
Institutos, reduciendo su ndimero segin las actividades especifi-
cns a que se dedican —educacién, beneficencia, cuidado de los
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enfermos o vida contemplativa—, suprimiendo las demds diferen-
cias y su autonomia propia.

La palabra cldsica para definir esa indole propia de cada Ins-
tituto, su espiritu y la misién concreta que estd llamado a des-
empeiiar en la Iglesia, es la palabra carisma (7).

Frente a una visién juridica y legalista de la vida religiosa
hay que poner de relieve su riqueza interior y su indole esencial-
mente carismitica. El Espiritu Santo suscita en la Iglesia y para
la Iglesia a un fundador. Le hace vivir una experiencia humana
y espiritual. Le comunica una participacién del espiritu profético
de Cristo. Y, por una intuicién sobrenatural —efecto de sus do-
nes—, le hace comprender una determinada necesidad apostélica
en la Iglesia y la manera concreta y eficaz de responder a ella.

El carisma es un don de gracia que no mira principalmente al
enriquecimiento personal del fundador que lo recibe, sino al bien
de la Iglesia entera. Es un don que lleva consigo una misién social.

La experiencia religiosa vivida por los fundadores tiene, nor-
malmente, un valor ejemplar, como encarnacién de un espiritu.
Pero hay que distinguir cuidadosamente entre el carisma fundacio-
nal —recibido por el fundador en cuanto tal y, por lo mismo,
transmisible al Instituto— y el carisma personal del fundador en
cuanto persona privada. No todo lo que hizo o escribié un funda-
dor debe considerarse, sin m4s, como perteneciente al carisma del
Instituto por €l fundado. Porque, muchas veces, junto a los ele-
mentos constitutivos del carisma y del espiritu fundacional —que
es el tinico que se transmite al Instituto v que goza de perdura-

7 El tema Espiritu y Carisma lo estudiamos mds adelante: c. 20. Cfr. Car-
denal ANTONIUTTI, Discurso al I Congreso de la Unién Internacional de Su-
perioras Generales, el 12 de marzo de 1967:

«Todo Instituto deberd, por tanto, conservar su propio cardcter, imitando
la vida, siguiendo el espiritu, interpretando fielmente las intenciones del
fundador. Esto, sin embargo, no significa que hoy se deba vivir como han
vivido los fundadores, pero debemos esforzarnos en hacerlos revivir en el
mundo de hoy con la vivencia de su genio y con los impulsos de su corazdn.
No se trata de continuar materialmente, mecdnicamente lo que prescri-
ben los fundadores, sino de aplicar, en las circunstancias concretas de la
vida actual, los principios, las normas, las leyes, las orientaciones de los fun-
dadores que, si vivieran hoy, imprimirfan un nuevo ritmo a su Instituto».
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bilidad—, se encuentran rasgos individuales, provenientes de su
psicologia personal o de su ambiente cultural e histérico. Y estos
rasgos no son transmisibles.

El carisma, en cuanto vivido y expresado comunitariamente
por un Instituto, se llama fradicién. La tradicién supone ya un
enriquecimiento, una evolucién. No es fidelidad material, estdtica,
sino fidelidad al espiritu y, por lo mismo, progreso. La tradicién
expresa el sentido dindmico del carisma.

Las tradiciones son realizaciones -concretas de la tradicién.
Pueden ser mudables o permanentes, segtin el grado de vincula-
cién que tengan con el carisma original. Las tradiciones que el
Concilio llama ’sanas’ (PC 2b), si son permanentes y universales
—comunes a todo un Instituto— y son expresién perennemente
vélida de ese carisma vivido en comin, deben conservarse en las

Constituciones.

Los elementos extrafios al carisma, los usos, costumbres y tra-
diciones ’anticuadas’ deben suprimirse por exigencia de la fideli-
dad al espiritu (8). Esas tradiciones, usos y costumbres que, en
un tiempo, pudieron ser traduccién fiel del carisma para unas cir-
cunstancias concretas, al cambiar esas circunstancias ambientales
o personales, han dejado de ser medios para vivir el espiritu y se
han convertido en peso muerto.

Necesitamos un esfuerzo permanente por ser fieles a la primi-
tiva inspiracién y a los propésitos originales de los fundadores.
Pero sin olvidar que el carisma, como algo vital, admite evolu-
cién, enriquecimiento y progreso; una evolucién homogénea, es
decir, siempre en la misma linea, pero cada vez a mayor profun-
didad. Esta evolucién se ha dado, muchas veces, en vida de los
mismos fundadores.

Los fundadores, como hemos dicho, tuvieron una intuicién
sobrenatural. Y trataron de plasmarla y traducirla en formas con-
cretas. La intuicién es perennemente vélida. Pero necesita expre-
sarse de forma diversa, a medida que las circunstancias psicoldgi-
cas e histdricas cambian. Ser fiel a la intuicién del fundador sig-

8 Cfr. ESII, 16, 3 y 17; ET 5.
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nificar4, mds de una vez, abandonar las ’expresiones’ concretas
por €| acufiadas. El fundador, al fin y la cabo, es hijo de su tiem-
po, de una mentalidad, de un ambiente doctrinal y cultural. Hay
que saber distinguir lo permanente de lo transitorio y el espiritu
de la letra (9).

No es licito trasladar —materialmente— al presente lo que
los fundadores hicieron o dijeron en el pasado. Dirfamos que no
hay que hacer ahora lo que entonces hicieron ellos, sino lo que
ahora harian si vivieran en la actualidad. Si algo tuvieron siempre,
fue una capacidad enorme de flexibilidad y una docilidad absoluta
a las orientaciones de la Iglesia. Y les rendirfamos un pobre ho-
menaje si, por afdn de fidelidad material a sus palabras o a sus
normas, dejidsemos de seguir fielmente las nuevas directrices de
la Iglesia.

Pablo VI nos recuerda que «ciertamente, no pocos elementos
exteriores, recomendados por los fundadores de Ordenes o de
Congregaciones religiosas, aparecen hoy dia superados» (ET 5).

El carisma, la tradicién y las tradiciones sanas —si son uni-
versales y permanentes— contituyen el patrimonio espiritual de
un Instituto, que es algo irrenunciable.

La fidelidad a los fundadores debe, pues, entenderse de for-
ma dindmica. Y es mds bien fidelidad a su espiritu, a sus inten-
ciones y propdsitos que a sus obras o a sus palabras. No se pre-
tende tanto la continuidad material como la continuidad espiritual,
interior.

9 Cfr. PaLo VI: «En el caso de una renovacién, cambiaria la letra de
vuestras reglas, pero el espiritu permaneceria indemne» (Magno gaudio, 23
de mayo de 1964). «Se podri ciertamente cambiar la letra de vuestras reglas,
pero permanecerd integro, sin embargo, el espiritun (Al Capitulo General
de los PP. Redentoristas, 23 de septiembre de 1967). Cf. Card. ANTONIUTTI,
al I. Congr.’de la UISG, 12 de marzo de 1967: «Los mismos fundadores
revisarfan hoy sus Institutos y muchos les darfan una estructura distinta...
No es que la vida religiosa cambie. Queda inmutable en su integridad in-
terior... Pero hoy tenemos que enfrentarnos con los problemas del mundo...».
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3.—Participacion activa en la
vida de la lglesia

«Todos los Institutos han de participar en la vida de la Iglesia

' y, de acuerdo con su propio caricter, bacer suyos y favorecer segin

sus fuerzas las empresas y propésitos de la misma; por ejemplo,
en materia biblica, litdrgica, dogmatica, pastoral, ecuménica, misio-
nal y social» (PC 2c).

La vida religiosa nace en y para la Iglesia. Ya lo hemos dicho.
Y nace de su vitalidad intrinseca, como la expresién méxima de
si misma, como su ’radiografia’ o su ’sustrato’ més hondo. Por
eso, la vida religiosa no es algo marginal a la Iglesia, sino ella
misma expresiandose en su puridad total, en lo que es y en lo
que tiende a ser en el Reino consumado. En esta linea de pensa-
miento pudo decir el cardenal Montini a las religiosas de Mil4n:
Sois la Iglesia en su mds genuina, mas auténtica, mis completa y
mids vibrante expresién (10).

La razén de ser de los Institutos religiosos es la vida y la san-
tidad de la Iglesia. A esa vida y a esa santidad pertenece, de
forma indiscutible, segiin el Concilio, la vida religiosa (LG 44).
La vida religiosa tiene como misién expresar visible y socialmente
la santidad de la Iglesia. Por eso, alguien la ha definido como
«la profesién exterior de la perfeccién cristiana» y efirma que
«no supera los compromisos del bautismo, sino que es su cum-
plimiento total y perfecto» y que «en este estado la Iglesia pro-
fesa publicamente la perfeccién a la que quiere conducir a todos
sus hijos» y que «lo que en él se vive no es algo accesorio, sino
lo que hay de mas sustancial en la sustancia de la Iglesia» (11).

Para ser mds de la Iglesia y para ser mds Iglesia nos hemos
hecho religiosos y miembros de un determinado Instituto. Debe-
mos, pues, tener una viva conciencia eclesial, catélica. Y con esta
conciencia debemos vivir nuestra consagraién y nuestros quehace-
res apostélicos. Sabiendo que, «cuanto mds plenamente vivamos

18 Card. MonTINL, J. B., a las religiosas de Milin, el 11 de febrero de

1961.
1 Grea, A., La Iglesia y su divina constitucién, Herder, Barcelona,

1968, pp. 461 y 467.
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esa donacién de nosotros mismos, que abarca la vida entera, tanto
mds feraz se hace la vida de la Iglesia y mds vigorosamente se
fecunda su apostolado» (PC 1).

Todo religioso debe sentir con la Iglesia, vivir sus problemas,
conocer sus necesidades, trabajar fervorosamente en su servicio
y seguir sus orientaciones. Y debe hacerlo como una exigencia
primaria de su mismo ser de religioso, de su consagracién, que le
inserta en el misterio mismo de la Iglesia.

El decreto CD sobre el ministerio pastoral de los Obispos,
habla también de los religiosos, para integrarlos en la vida ecle-
sial diocesana. Les recuerda a los Obispos el derecho y el deber
de los religiosos de trabajar por la Iglesia universal y por las
iglesias particulares:

«A todos los religiosos —entre los que se cuentan en lo que
sigue los miembros de los demds Institutos que profesan los con-
sejos evangélicos—, segin la propia vocacién de cada uno, les in-
cumbe el deber de trabajar fervorosa y diligentemente en la edifi-
cacion e incremento de todo el Cuerpo mistico de Cristo y por el
bien de las iglesias particulares» (CD 33),

La profesién religiosa crea un nuevo y peculiar titulo de per-
tenencia a la Iglesia y de dedicacién plena a su servicio (12). Esta
pertenencia exige una mayor participacién —mds activa y cons-
ciente— en la vida de la Iglesia y en sus responsabilidades. La
fidelidad del religioso a su vocacién repercute, de forma decisiva,
en toda la Iglesia: en su vida y en su apostolado (PC 1).

El espiritu eclesial debe expresarse en docilidad y en dispo-
nibilidad absoluta con respecto a la Iglesia. La docilidad y dis-
ponibilidad que, en un simple cristiano, sélo se actda plenamente
en circunstancias ’transitorias’, en el religioso se convierte ep
actitud normal y se actda de forma permanente, pues su dedica-
cién al servicio de la Iglesia es absoluta y hasta exclusiva.

Falta todavia, en muchos religiosos, la conciencia de ser Igle-
sia, Aunque se ha ganado bastante en este sentido. Pero falta mgs
radicalmente todavia una ’conciencia comunitaria’ —a nivel de

2 Cfr. LG 44; PCSy 6; ESII, 1; RC 2; CD 33 s,
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Instituto— de estar al servicio de la Iglesia y, por tanto, de ge-
nerosa colaboracién. Siguen contando ain demasiado los ’intere-
ses’ particulares y falta, algunas veces, sensibilidad eclesial.

El Concilio sefiala como puntos concretos de renovacién y de
participacién activa de los religiosos en la vida de la Iglesia, en
sus empresas y propdsitos, el movimiento biblico, litdrgico, dog-
mitico, pastoral, ecuménico, misional y social (PC 2c).

La formacién religiosa debe orientarse a conseguir una men-
talidad y una espiritualidad ’biblica’, ’litdrgica’, 'teolégica’, etc.,
mds bien que a adquirir unos conocimientos tedricos sobre cada
una de estas materias.

4.—Situacion actual del mundo
y necesidades de la Iglesia

«Los Institutos promoverin entre sus miembros el conve-
niente conocimiento de la situacion de los hombres y de los tiem-
pos y de las necesidades de la Iglesia» (PC 2d).

«La manera de vivir, de orar y de trabajar ba de ajustarse de-
bidamente a las actuales condiciones fisicas v psiquicas de los miem-
bros y... a las necesidades del apostolado, a las exigencias de la
cultura, a las circunstancias sociales y economicas... Segin los mis-
mos criterios, ha de revisarse la forma de gobierno de los Institu-
tos» (PC 3).

«Adapten mejor el confunto del ciclo formativo a la mentali-
dad de las nuevas generaciones, a las condiciones de la vida boy
predominantes y a las actuales exigencias del apostolado»n (RC in-

trod.).

Una de las palabras més equivocas es, sin duda, la palabra
mundo. En los mismos labios de Jesucristo tiene diversos senti-
dos (13). Para evitar posibles y lamentables confusiones, hay que
comenzar distinguiendo las acepciones fundamentales de esta pa-

13 (Tanto amé Dios al mundo que le dio a su Hijo dnico para que todo
el que crea en 8l no perezca, sino que tenga vida cterna. Porque Dios no
ba enviado a su Hijo al mundo para condenar al mundo, sino para que el
mundo se salve por él» (Jn 3, 16-17). «He manifestado tu nombre a los que me
bas dado sacindolos del mundo... Por ellos ruego yo; no ruego por el mun-
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labra y precisando en qué sentido la tomamos nosotros cuando
hablamos de atencién al mundo de hoy o de la relacién que un
cristiano o religioso debe tener con el mundo.

La palabra mundo tiene primeramente un sentido cosmoldgico.
Significa y comprende todo el universo material, el cosmos, el
conjunto de creaturas infrahumanas. Y tiene ademds un sentido
estrictamente Aumano. Mundo, en este sentido, viene a ser la
humanidad entera, el conjunto de hombres, de actividades y va-
lores humanos, de realidades terrenas y de quehaceres sociales
que forman la trama de su vida. Todo el universo material, desde
el momento en que se mira a través del hombre y en relacién
con él, adquiere un sentido humano y se convierte en objeto so-
bre el que recae la actividad del hombre. El Concilio, hablando
de la Iglesia, dice que «tiene ante si 4l mundo, es decir, la entera
familia humana con el conjunto universal de las realidades entre
las que ésta vive; el mundo, teatro de la historia humana, con sus
afanes, fracasos y victorias; el mundo, que los cristianos creen
fundado y conservado por el amor del Creador» (GS 2).

Pero la misma palabra mundo tiene también un sentido nega-
tivo desde un punto de vista religioso. En este sentido es el con-
junto de fuerzas, de leyes, de intenciones y de intereses que se
oponen a Dios y a sus planes de salvacién. Personifica todas las
fuerzas del mal. Comprende a todos los hombres que, de una
u otra manera, se cierran a la salvacién que Dios les ofrece
y luchan contra la luz y la gracia. Es simbolo de un espiritu, de
una mentalidad o ideologia, de una manera de ver las cosas y de
valorarlas, de un estilo de vida al margen de Dios.

do... Ya no estoy en el mundo, pero ellos si estin en el mundo... No son
del mundo, como yo tampoco soy del mundo... Como td me has enviado
al mundo, asi yo también los he enviado al mundo... Que ellos también
sean uno en nosotros, para que el mundo crea que i me has enviado»
(Jn 17, 6-23). «Si el mundo os odia, sabed que a mi me ba odiado antes
que a vosotros. Si fuerats del mundo, el mundo amaria lo suyo; pero como
no sois del mundo, porque yo al elegiros os he sacado del mundo, por eso
os odia el mundo» (Jn 15, 18-19). «El principe de este mundo ests conde-
nado» (Jn 16.11). «Yo rogaré al Padre y os daré otro Pariclito... el Espiritu
de verdad, a quien el mundo no puede recibir, porque no le ve ni le conoce»
(Jn 14, 16-17).
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Frente al mundo, tomado en este sentido religioso, no cabe
otra postura que la oposicién radical, la lucha declarada. No es
posible la neutralidad o la simple tolerancia. A este mundo se
referia Cristo cuando dijo en la wltima cena: «Si el mundo os
odia, sabed que a mi me ha odiado antes que a vosotros. Si fuerais
del mundo, el mundo amaria lo suyo; pero como no sois del mun-
do, porque yo al elegiros os he sacado del mundo, por eso os
odia el mundo» (Jn 15, 18-19). «No ruego por el mundo» (Jn 17,
9). Y a él se referian san Pablo y san Juan, cuando escribieron:
«No os acomodéis al mundo presente» (Rom 12, 2). «La sabidu-
ria de este mundo es necedad a los ojos de Dios» (1 Cor 3, 19).
«No hemos recibido el espiritu del mundo» (1 Cor 2, 12). «No
améis al mundo, ni lo que hay en el mundo. Si alguien ama al
mundo, el amor del Padre no estd en él. Puesto que todo lo que
hay en el mundo —la concupiscencia de la carne, la concupiscen-
cia de los ojos y la jactancia de las riquezas— no viene del Padre
sino del mundo. El mundo y sus concupiscencias pasan» (1 Jn 2,
15-17). «El mundo entero yace en poder del maligno» (1 Jn 5, 19).
«Cualquiera que desee ser amigo del mundo, se constituye en
enemigo de Dios» (Sant 4, 4).

Esto es suficientemente claro. Pero el problema més grave
no se plantea aqui, sino al querer precisar y definir las relaciones
del cristiano y del religioso con el 'mundo’ entendido en su sen-
tido 'humano’, como conjunto de valores, de actividades y de
realizaciones humanas. Frente a este mundo’, ¢cudl debe ser la
actitud del cristiano en cuanto cristiano, es decir, en cuanto hom-
bre consagrado por el bautismo y convertido en ciudadano del
Reino futuro? Por de pronto, debe ser una actitud de acogida
gozosa y agradecida, de sereno optimismo, de fe en la bondad
fundamental de la creacién, de voluntad de conquista y de domi-
nio. Pero también, e inevitablemente, una actitud de ’transforma-
cién’, de ’sacrificio’ —entendido en su sentido teoldgico, es de-
cir, de ’consagracién’—, que implica necesariamente un estado de
violencia, de incomodidad y de tensién. El cristiano, incluso fren
te a las realidades humanas mds positivas, no puede contentarse
con servirse de ellas, con acogerlas gozosamente o vivirlas sin
mayor preocupacién. Debe transformar, desde dentro, esas mis
mas realidades. Y toda transformacién ‘supone una ruptura de
la forma anterior e implica una inevitable y dolorosa tension Ll
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cristiano, en el mundo, debe ser como el fermento en la masa
o la sal en el alimento, que no se desvirtdan, sino que comunican
su propia fuerza y sabor (14).

El cristiano estd en el mundo y tiene que vivir en el mundo,
pero no es del mundo. No puede vivir desde el espiritu del mun-
do, que es preocupacién por las realidades terrenas y despreocu-
pacién por los valores espirituales. Tiene que ser fermento y
vivificar y transformar desde dentro todas las realidades tempo-

rales (LG 31).

Esa 'tensién’ de que estamos hablando, traduce y expresa la
teologia paulina del 'como si no’. San Pablo nos recordard que
las cosas de este mundo son indudablemente reales y positivas,
que el amor humano compartido en el matrimonio es un gran
valor, que todas las actividades humanas tienen un sentido. Pero
nos advertird seriamente que el cristiano debe vivir en tensién
con todos esos valores, desprendido de ellos, reconociendo asf su
esencial relatividad. «Los que tienen mujer, vivan como si no la
tuviesen. Los que lloran, como si no llorasen. Los que se alegran,
como si no se alegrasen. Los que compran, como si no poseyesen.
Los que disfrutan del mundo, como si no disfrutasen» (1 Cor

7, 29-31).

El cristiano, pues, en su relacién con el mundo, no puede de-
jarse llevar por la légica interna de las realidades humanas. Tiene
que transcenderlas y transfigurarlas, para ofrecérselas a Dios. Y
sélo lo conseguird viviendo el espiritu de las bienaventuranzas
(LG 31), que es el espiritu de los consejos evangélicos. En este
sentido no cabe la ’secularizacién’, ni siquiera en la vida cristiana.

Y, ¢cudl debe ser la actitud especifica del religioso frente al
'mundo’? La tensidn que en todo momento y frente a todos los
valores humanos debe mantener el cristiano, se convierte muchas
veces para el religioso en renmuncia. El religioso, en virtud de su

4 Cfr. Mt 5, 13-15. El cristiano, segin el Concilio, debe «desempefiar
su propia profesién guiado por el espiritu evangélico, contribuyendo asi a
la santificacién del mundo, como desde dentro, a modo de fermento»
(LG 31). «Lo que el alma es en el cuerpo, esto han de ser los cristianos
en el mundo» (LG 38).
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consagracién, renuncia al mundo (PC 5), es decir, renuncia a mu-
chos valores estrictamente humanos y positivos y precisamente
en cuanto positivos. Y lo hace no por propia iniciativa, sino cons-
ciente de responder a una llamada de Dios, con el fin de anunciar
mds eficazmente los bienes futuros y el Reino de los cielos. No
se contenta con vivir como si no tuviera mujer —radicalmente
desprendido de ella— o como si no poseyera, sino que de hecho no
tiene mujer y. renuncia de hecho a la posesién de sus bienes.

El ctistiano en cuanto cristiano y, sobre todo, el religioso en
cuanto religioso, tiene que ser un perpetuo testigo del Reino de
Dios, que se va realizando aqui, pero que no es de aqui. El cris-
tiano cumple esta misién viviendo con espiritu evangélico —en
tensién transformadora— todas las realidades humanas y tempo-
rales. El religioso, en cambio, cumple con su misién especifica,
renunciando positivamente —como Cristo— a muchos de esos
valores y a muchas de esas realidades.

La Iglesia es signo e instrumento de salvacién. Y eso debe
ser también cada cristiano y cada religioso: signo y testimonio
de los valores sobrenaturales, de la vocaciéon divina del hombre,
de la historia de la salvacién, revelando la dimensién eterna de
la vida humana y su proyeccién ultraterrena.

El ’estar-en-el-mundo’ propio de un religioso tiene un cardcter
y valor ’sacramental’, como una sefial, como un signo vivo de los
planes salvadores de Dios y del Reino consumado, que es la ver-
dadera patria de todos los hombres. Es un indicador permanente

hacia la patria futura.

La forma caracteristica de ’estat-en-elmundo’ y de ’ser-para-el-
mundo’, sin ’ser-del-mundo’, de los religiosos, nace de su pecu-
liar consagracién, que perfecciona y completa la consagracién bau-
tismal del cristiano. Los religiosos

«liberados de las complejidades terrestres, viven en el mundo des-
de su entera consagracién a los bienes dltimos, con su cuerpo sa-
crificado y reducido a la condicién de signo de la vida resucitada
y hostia consagrada en favor de la presentacién y realizacién del
Reino de Dios en el mundo... La vida consagrada es una forma
de vivir la vocacién cristiana en este mundo y para este mundo,
un modo de emplear la dimensién mundana v corpérea de la pro-
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pia vida en realizar sensiblemente en este mundo las realidades
futuras» 15,

Si el religioso tiene una forma propia de estar-en-el-mundo
que implica no-ser-del-mundo, no ’mundanizarse’, desde esa for-
ma peculiar suya de estar-en-el-mundo debe interpretarse y llevar-
se a cabo toda renovacidén y adaptacién a las necesidades de la
Iglesia y del mundo actual. No puede perder nunca su indole
propia, su cardcter especifico de ’testigo’ de los bienes futuros
y mensajero del Reino de Dios.

Habré siempre una inevitable tensién —y hasta 'oposicién’—
entre la vida religiosa y el mundo, entre la dimensién escatolé-
gica de la Iglesia —expresada, sobre todo, por el estilo propio
de la vida religiosa— y su condicién actual ’peregrinante’. Una
tensién que sblo dejard de sentirse cuando concluya la etapa te-
rrena del Reino y éste llegue a su definitiva consumacién. Mien-
tras tanto, hay que aceptar esa tensién no como un mal, sino
como una condicién de vida. La vida religiosa estard anunciando
y proclamando siempre la caducidad y provisionalidad de los bie-
nes de este mundo, que es la Gnica manera de darles su verdadero
sentido y valor.

«Es deber permanente de la Iglesia escrutar a fondo los signos
de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio, de forma
que, acomodédndose a cada generacién, pueda la Iglesia responder
a los perennes interrogantes de la humanidad sobre el sentido de
la vida presente y de la vida futura y sobre la mutua relacién de
ambas. Es necesario, para ello, conocer y comprender el mundo en
que vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo dramdtico
que con frecuencia le caracteriza... Se puede ya hablar de una ver-
dadera metamorfosis social y cultural, que redunda también sobre
la vida religiosa» (GS 4).

El mundo actual estd caracterizado por cambios profundos y
répidos, en todos los érdenes: social, econémico, psicolégico, moral,

15 SeBASTIAN FERNANDO, C. M. F., Renovacién conciliar de la vida reli-
giosa, p. 158 y 159. El religioso se ha instalado en la realidad futura, para
convencer a los hombres de que no pertenecen definitivamente a este mun-
do. Por eso, renuncian a valores muy positivos, pero que no pertenecen a
la condicién celeste de la Iglesia.
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religioso (16). Podriamos sefialar, en esquema, algunos de los
rasgos mds caracteristicos y significativos del hombre de hoy, que
es preciso tener en cuenta a la hora de renovar y adaptar la vida
cristiana y religiosa. El mensaje del Evangelio es perennemente
vilido para todos los hombres de todas las épocas. Pero cada ge-
neracién es particularmente sensible a unos determinados valores,
pone el acento en aquellos aspectos que mejor responden a sus
propias aspiraciones o necesidades. El Evangelio no cambia,
peto el hombre si. Y Cristo es respuesta cabal y definitiva a to-
dos los interrogantes y problemas de la humanidad.

ALGUNOS RASGOS DEL HOMBRE DE HOY

1) Descubrimiento del propio ’yo’. El hombre moderno ha
descubierto, casi con sorpresa, su propio 'yo', su propia indivi-
dualidad y el valor sagrado de su persona. Quizds sea éste uno
de los rasgos que mejor definan al hombtre de hoy. Quiete ser
’é]l mismo’, y no perderse en una masa anénima. Ha llegado al
culto —<asi a la ’idolatria’— de su personalidad. Y ha caido, mu-
chas veces, en el personalismo y en el individualismo. Complejo
de adolescencia, que se traduce en rebeldia sistemdtica o en ac-
titud de critica. Todo lo mide y valora en términos ’personales’,
en relacién con su propia persona y desde si mismo.

2) Sentido de la propia dignidad y de la libertad personal.
Como consecuencia légica del anterior descubrimiento, el hombre
moderno ha caido en la cuenta de su dignidad y es celoso de su
intimidad 'y de su libertad. Independencia, a veces excesiva, en
el pensar, en el sentir y en el obrar.

3) Sentido dinémico. Todo lo mide en términos de accién
y de actividad. Es el ’homo faber’, el ’homo tecnicus’. Quiere in-
tervenir personalmente en todo, decidir por si mismo, ser res-
ponsable de su destino. Aborrece la pasividad. Es, al mismo tiem-
po, impaciente y quisiera prescindir de toda mediacién, conseguir-
lo todo en seguida, quemando etapas, y sin intermediarios.

6 GS 4,5, 6,7, ewc.
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4) Sentido pragmitico y utilitarista de las cosas. No se
pierde en abstracciones. Tiene como supremo criterio la eficacia.
Busca el lado prictico de todo. No le interesa tanto qué son las
cosas, como para qué sirven, qué utilidad tienen. Ha construido
-—es artifice y victima, a la vez— una sociedad de ’consumo’.

5) Sentido social. Siendo profundamente personal y, en
ocasiones, individualista, tiene también un marcado sentido de
solidaridad, de compafierismo, de colaboracién, de tolerancia, de
respeto a los demds. Estima las relaciones interpersonales y es
sensible a la amistad. El hombre moderno sabe, mejor que nadie,
que «el prindipio, el sujeto y el fin de todas las instituciones so-
ciales es y debe ser la persona humana» (GS 25). Pero sabe
también, por experiencia, que «tiene absoluta necesidad de la
vida social» y que «la vida social no es para el hombre sobre-
carga accidental» (Ib.).

6) Cansancio de tanto protocolo y formulismo. El hombre
de hoy siente especial alergia y aversién a las leyes que coartan
su libertad, que le agobian ¢ impiden su espontaneidad. Busca la
sencillez, aunque —por contraste— caiga muchas veces en la
complicacién y hasta en el amaneramiento. No soporta el culto
de la letra y de la apariencia. Ama la autenticidad; si bien, fre-
cuentemente, confunde la sinceridad con la simple espontaneidad.

7) Desacralizacién. El hombre moderno ha perdido, en par-
te, el sentido religioso de la vida. Con el pretexto de buscar una
explicacién mds realista de las cosas, ha caido a veces en la auto-
suficiencia. Sabe prescindir de Dios. Cree que su propia técnica
le puede salvar, aunque ya va dédndose cuenta de su error y vive
en un clima interior y exterior de incertidumbre, de angustia y
hasta de desesperacién. Pero no es todo negativo en este d4mbito
de la ’desacralizacién’. Es cierto que las realidades terrenas tienen
una relativa y legitima "autonomia’ (GS 36). Y el hombre de hoy
intenta conocer las leyes y los limites de esta autonomia de lo
temporal. Tiene un nuevo concepto del 'mundo’: como lugar don-
de se realiza en lo humano y en lo cristiano, donde ejerce el ser-
vicio a los demds y donde descubre a Dios. Sus relaciones con
el 'mundo’ se plantean bajo el signo del optimismo, del ’encuen-
tro’ y de la secularidad. El mundo puede y debe ser manifestacién
de Dios, y en su historia se va realizando ya, de alguna manera,
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la escatologfa. Con respecto a la vida religiosa, sobre todo, hay
que saber conjugar el principio de purificacién (no-ser-del-mundo)
con el principio de servicio (ser-para-el-mundo). Y hay que saber
apreciar, en su justo valor y con equilibrio, las nuevas relaciones
de los jévenes religiosos con el ’mundo familiar’ —la familia—;
con el mundo en cuanto lugar de apostdlado —ministerio pasto-
ral—; en cuanto lugar de descanso y de diversién —~vacaciones—;
o en cuanto ambiente cultural y artistico —cine, televisién y de-
més medios de comunicacién social—. Y distinguir esta nueva
relacién, de situaciones mds claramente ’'mundanizadas’: bisque-
da de una situacién social profana, de una carrera civil, de una
profesién o trabajo secular, etc. (17).

Ya hemos dicho que, para ser fieles a Dios y a sus exigen-
cias, hay que ser fieles a los hombres, a sus legitimas aspiraciones
y necesidades. Es del todo necesario —y urgente— tener en
cuenta las «condiciones fisicas y psiquicas» del hombre de hoy
(PC 3), la «mentalidad de las nuevas generaciones y las condi-
ciones de vida hoy predominantes y las actuales exigencias del
apostolado» (RC introd.). Los reglamentos, costumbres y demds
normas de un Instituto religioso, sobre todo si tienen una acti-
vidad especifica de servicio apostdlico, deben pensarse, estable-
cerse y renovarse en funcién de esa actividad apostélica. Y el
apostolado debe estar siempre vivificado de espiritu religioso.
«Dichos Institutos deben ajustar convenientemente sus observan-
cias y pricticas con los requisitos del apostolado a que se de-

dican» (PC 8).

V1. Cfr. Vipar, M., C. SS. R., Los jovernes religiosos ante el mundo,
«Confer», 1969, pp. 315-323, Hay tres palabras, muy parecidas, que expre-
san conceptos bastante diversos: secularidad, secalarismo y secularizacion.
La palabra secularidad es siempre positiva. Indica la relativa autonomia de
las cosas creadas y el reconocimiento y respeto de las leyes por las que
esas mismas realidades terrenas se rigen. En cambio, la palabra secularismo
es siempre negativa, y es la afirmacién de la autonomia absoluta de todo
lo creado, con independencia total de Dios, sin referencia alguna a lo sa-
grado y transcendente. La secularizacidn es un proceso ambivalente, que
puede entendetse tanto en sentido positivo —si se acerca a la «seculari-
dad»—, como negativo —si se acerca- al «secularismo»—. GUERRERO, E.,
Secularismo, secularidad y secularizacién, «Espiritu», 1972, pp. 130-141.
Guriérrez, Lucas, C. M. F., Separacion del mundo y comunién con los
hombres, «Vida Religiosa», 1973, pp. 205-216. _
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§5.—Primacia de la renovacion espiritual

«Ordendndose, ante todo, la vida religiosa a que sus miembros
sigan a Cristo y se unan con Dios por la profesién de los consejos
evangélicos, hay que considerar seriamente que las mejores acomo-
daciones a las necesidades de nuestro tiempo no surtirin efecto, a
no ser que estén animadas por una renovacion espiritual, a la que
siempre hay que conceder el primer lugar, incluso al promover las
obras externas» (PC 2e).

La renovacién debe ser, ante todo, personal. Y debe tener el
sentido y el alcance de una verdadera ’conversién’. Por eso, debe
ser —antes que nada— espiritual. De ahi la primacia que el Con-
cilio asigna a la renovacién espiritual, como base y principio
animador de toda otra forma de renovacién. Ya hemos dicho que
las estructuras sélo pueden reformarse eficazmente desde las

personas.

Ahora bien, la persona sélo se renueva por dentro y desde
dentro. Y Ia renovacién espiritual, como todo proceso de conver-
sién, implica y es #n cambio de mentalidad, una metanoia. Co-
mienza siendo una nueva ’mentalizacién’: un centrar de nuevo
teolégicamente la vida religiosa, restaurando sus valotes primi-
tivos y esenciales,

El criterio dltimo que debe regir este cambio y este esfuerzo
de renovacién es la fidelidad a la vida y a la palabra de Cristo.
Se trata de ajustarse, de conformarse vitalmente a las exigencias
més radicales del Evangelio y de ir asimilando la nueva y extrafia
Iégica del Reino, contenida y expresada, sobre todo, en las bien-
aventuranzas y en los consejos evangélicos

Toda renovacién espiritual es, en definitiva, una tarea de con-
figuracién con Cristo: dejarse invadir progresivamente por su
espiritu, identificarse con €l e imitarle en su estilo de vida.

La vida espiritual del religioso debe centrarse en lo especifico
de su vocacidén, es decir, en su consagracion —complemento de
la consagracién bautismal—, en la vivencia plena de la virginidad,
la obediencia, la pobreza y la comunién de amor fraterno. No
debe buscar los elementos propios de su espiritualidad fuera del
dmbito de su propia vocacién.
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La consagracién pone todo el ser y la vida del religioso de cara
a Dios. Le hace vivir "dnicamente’ para él (PC 5). Y esta consa-
gracién debe traducirse y expresarse en oracién y en vida de

oracién (PC 6).

La renovacién de la vida religiosa es renovacién de su espi-
ritualidad evangélica y, en concreto, de la espiritualidad propia
de cada Instituto.

Y como «la adecuada renovacién de los Institutos depende,
en grado mdximo, de la formacién de sus miembros» (PC 18),
para que haya una verdadera renovacién espiritual debe haber
una previa formacidén espiritual, y ésta «ha de estar estrechamente
unida a la doctrinal» y consistird, fundamentalmente, en «apren-
der a vivir en trato familiar y asiduo con el Padre por su Hijo
Jesucristo en el Espiritu Santo» (OT 8). Una vida de amistad
con la Trinidad presente en el alma.

Sobre una base humana -—amor a la verdad, sinceridad, fide-
lidad a la palabra dada, sentido de justicia J de responsabilidad,
equilibrio humano, comprensién, formas sociales, etc.— ha de
formarse el cristiano y el religioso, principalmente por la fe, la
esperanza y la caridad, la amistad personal con Jesucristo, el
espiritu filial hacia el Padre y hacia la Santisima Virgen y la co-
munién de amor con los hermanos.

La virginidad consagrada es la que mejor caracteriza y define
la espiritualidad religiosa, y es su rasgo mas esencial y constitu-
tivo, entendida como donacién total de amor, como «busqueda
constante de Dios, de un amor tnico e indiviso por Cristo, de
una dedicacién absoluta al crecimiento del Reino» (ET 3).

La vida espiritual del religioso, por ser profundamente perso-
nal, es profundamente comunitaria. La comunidad religiosa es
una comunidad ’litdrgica’, una comunidad de oracién y de adora-
cién. Debe darse en ella la mdxima importancia a la celebracién
de la Eucaristia —sin la cual es inconcebible la comunidad reli-
giosa—, al rezo comunitario de las Horas, etc. '®.

B Cfr. PC 6, 15; ET 48.
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El proceso dindmico que implica toda tarea de vida espiritual
y de santificacién debe hacerse cada dia mds intenso y vivirse a
un ritmo ascendente. La fidelidad tiene que ser mis exigente y
comprometedora cada vez. No basta con ir cumpliendo, resigna-
damente, nuestros deberes y compromisos religiosos, siempre con
la misma tensién espiritual y sin un afdn creciente de superacién.
Por eso, no basta tampoco la simple 'regularidad’ u observancia,
la fidelidad material a unas normas o costumbres de vida —como
se cumplirian las cldusulas de un contrato—. Hay que vivir en
permanente tensién de espiritu, sin cansancio y sin aburrimiento,
sin creer nunca que se ha llegado ya al final o que no queda nada
por descubrir y por hacer. Como se vive una amistad.

«La regularidad exterior no bastaria por si misma para garan-
tizar el valor de una vida y su intima coherencia. Por tanto, es
necesario reavivar incesantemente las formas exteriores por medio
de este impulso, sin el cual quedarian convertidas bien pronto en
una excesiva carga» (ET 12).

Corresponde, principalmente, al superior de una comunidad
el mirar por los intereses espirituales —personales y comunita-
rios— de sus hermanos, facilitdndoles todos los medios de reno-
vacién espiritual: retiros, conferencias, ejercicios, cursillos, y de
una manera especial, la direccién espiritual (cf PC 14). «Uno de
los deberes principales de los superiores —escribe Pablo VI—
es el asegurar a sus hermanos y hermanas en religién las condi-
ciones indispensables para su vida espiritual» (ET 26).

Una de las dificultades mds serias que encuentran —sobre
todo, las religiosas— para el cultivo y desarrollo de su vida espi-
ritual, es la excesiva carga de trabajo. Un trabajo que rompe su
equilibrio humano y que impide una vida espiritual profunda. Por
salvar un ritmo de actividad exagerada se sacrifican valores su-
periores. Como si la actividad fuera el valor supremo de la vida
religiosa. Es la sutil tentacién del activismo, el predominio del
*hacer’ sobre el ’ser’. Desenfoque inicial al que nos hemos refe-
rido mds arriba y que estd a la base de muchos enjuiciamientos
y de muchas formas concretas de gobierno. Lo que importa es
*hacer’, ensanchar el campo de accién, aunque hayan disminuido
los miembros del Instituto o comunidad. Se da, muchas veces,
la impresién de que se quiere salvar la actividad —la ’empresa’—
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por encima de todo, aunque las personas terminen hundiéndose
humana y espiritualmente. Los responsables principales —no los
tnicos, desde luego— de esta lamentable situacién son los supe-
riores —que deberdn dar cuenta a Dios ’de las almas que les han
sido encomendadas’ (PC 15)— por haber sacrificado en muchas
ocasiones los intereses personales —humanos y espirituales— de
sus hermanos para mantener una actividad o una obra. Es ésta
una gravisima responsabilidad. Y quien esté en contacto con las
religiosas, principalmente, sabe que no se trata de un riesgo ima-
ginario, sino de uno de los més graves y reales peligros que en-
cuentra la religiosa hoy en casi todos los Institutos. Es dema-
siado cémodo —e injusto— culpar exclusivamente al religioso o
a la religiosa que falla en su vocacién, como si ellos fueran los
tnicos responsables (19). Por otra parte, con alguna frecuencia
—todavia— se encuentran religiosas que carecen de la suficiente
libertad real, que es un derecho inalienable reconocido por la
misma Iglesia, para llevar una direccién espiritual o para acer-
carse, cuando lo deseen, al sacramento de la penitencia (cf PC 14).
Todo esto es muy lamentable, pero cierto.

* * *

La palabra ’espiritu’, en su sentido més original, significa
aliento, impulso de vida y principio interior de accién. Y debe
entenderse siempre en conexién con el Espiritu de Dios, tinica
fuente de vida y de toda actividad sobrenatural.

Una espiritualidad es «una teologia meditada y vivida hasta
el punto de crear un verdadero estilo de vida» *. Supone, ante
todo, el don de Dios y la vocacién divina que 'centraliza’ todas

19 Ya el 18 de agosto de 1915, la 8. C. de Religiosos revelaba la dolorosa
preocupacién de Benedicto XV ante los casos de abandono de la vida
religiosa y advertia seriamente a los Superiores de su grave responsabilidad
en muchos de estos casos. Y afiadia textualmente: «Cuando un religioso
pierde su vocacién y abandona su Congregacién, el Superior que se queda
dentro necesita muchas veces mds de la misericordia de Dios que el mismo
que se ha salido» (Illud sacpius, cf Enchiridion de Statibus perfectionis,
Roma, 1949, t. I, p. 343).

20 MarTiMORT, A. G., Spiritualiti del clero diocesano, Brescia, 1950.
p. 135.
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las energias y hasta las aspiraciones de una persona y da sentido
y unidad arménica a toda su vida. Supone, ademis, la meditacién
dominante de algunas verdades dogmiticas, que se convierten en
goznes de la propia existencia religiosa, asi como un conjunto de
actitudes bdsicas, que definen la postura de una persona o de un
grupo frente a Dios y frente al universo y se traducen incluso en
la préctica de algunas virtudes mds caracteristicas y hasta en deter-
minados ’ejercicios devocionales’. Una espiritualidad es, pues, un
estilo de vida, una manera concreta y personal de asimilar y de
vivir los valores cristianos universales.

La espiritualidad no se reduce nunca a una mera psicologia
religiosa. Desborda infinitamente las reacciones psicoldgicas que
puede suscitar en una persona la presencia y la accién transfor-
mante de Dios.

La espiritualidad del religioso, en concreto, debe consistir

fundamentalmente en una configuracion progresiva con Cristo,
punto obligado —y tnico— de referencia para el religioso, en

todas las circunstancias de su vida. Y Cristo es un Hombre entera-
mente para los demds y enteramente libre: que vive y se desvive
en soberana libertad y en total donacién de amor al Padre y a los
hombres todos. Por eso, el religioso debe vivir decididamente para
los demdés —para Dios y para los hombres, al mismo tiempo— y
ser enteramente libre, sin despreciar nada, pero sin dejarse sub-
yugar por nada, relativizdindolo todo y afirmando el nico sefiorio
de Cristo y el valor absoluto del Reino frente a todo lo demds.

La presencia del religioso en medio de la comunidad cristiana
no es la presencia de un extrafio, venido de otro mundo, sino la
de un hombre-creyente que es testigo personal de una singular
experiencia de vida humana y de vida cristiana. Desde su manera
peculiar de ser hombre —o mujer— y desde su modo original de
vivir la fe en Jesucristo, el religioso se convierte para los demds
hombres en signo y fermente de la nueva humanidad inaugurada
en Cristo y es testigo de la infinita trascendencia de! Reino sobre
todas las realidades temporales.
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CAPITULO 1V

ORIGEN DIVING, CRISTOLOGICQO, DE LA
VIDA RELIGIOSA (*)

«Los consejos evangélicos... como fundados en las
palabras y ejemplos del Sefior... son un don divino que
la lglesia recibié de su Sedor y que, com su gracia,
conserva siempren (LG 43).

«El mismo estado —religioso— imita mas de cerca
y re-presenta perennemente en la lglesia el género de
vida que el Hijo de Dios tomé cuando vino a este mun-
do» (LG 44).

«La aspiracion a la caridad perfecta, por medio de
los consejos evangélicos, trae su origen de la doctrira
y ejemplos del divino Maestros (PC 1).

(*) Bibliografia:

BanpERA, A, O. P, (Radicalismo evangélico o pluralismo de la santi-
dad? Sobre el origen de la vida religiosa en la Iglesia, «Confer», 11 (1972)
7-60.—De Bovis, A, S. J., La vie religieuse, est-elle essentiellement évang-
lique?, «la vie spirituelles, 1967, pp. 697-710.—EspiNeL, J. L., O. P., Fun-
damentos biblicos de la vida religiosa, «Ciencia Tomista», 99 (1972) 11-71 —
Matuka, TH., O. F. M., Célibat et communauté. Les fondements évangéli-
ques de la vie religieuse, Du Cerf, Paris, pp. 127.—Sauvacg, M., F. S. C,
Les fondements évangéliques de la vie religieuse, «Lasallianum», 16 (1973)
5-95.—SEeBAsTIAN FERNANDO, C. M. F., Origen de la vida religiosa, «Con-
fers, 10 (1971) 319-331.—TiLLarp, J. M. R, O. P., Le fondement évang.
ligue de la vie religieuse, «N. R. Th.», 91 (1969) 916-955.—TursEss1, G,
O. S. B., Prefigurazioni bibliche e fondamenti evangelici della vita religios,
en «Per una presenza viva dei religiosi nella Chiesa e nel mondo», Turip,
1970, pp. 217-228—VaLLAURL, E., O. F. M. Cap., Lo stato religioso seconds
il Nuovo Testamento. Per una teologia biblica dei tre voti, «Laurentinnums,
13 (1972) 265-293.
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La vida religiosa, antes que nada, es una realidad teoldgica.
Porque es una realidad evangélica, fundada en la vida y en la
doctrina de Cristo. Es también —indudablemente— un hecho
histérico y una realidad social. Y, bajo este aspecto, pertenece
al dominio de la historia y de la sociologia. Pero no podemos juz-
gar este fenémeno que hoy llamamos ’vida religiosa’ con presu-
puestos meramente sociolégicos, como cualquier otro fenémeno
simplemente humano. Para entenderla hay que partir de la fe.
Porque, lo mismo que la Iglesia —de la que no es una realidad
adecuadamente distinta—— es un ’'misterio’, v no sélo algo ’mis-
terioso’.

Las circunstancias socioculturales han influido, sin duda y de
una manera eficaz, en el nacer de las diferentes formas de vida
consagrada. Pero el ser mismo v el ultimo sentido de esta vida
no dependen de ellas y, por lo mismo, no pueden desaparecer al
cambiar esas circunstancias.

La vida religiosa sélo tiene sentido desde Cristo, desde su
vida y desde su mensaje, que crean una nueva situacién, una
nueva y original manera de vivir El principio inspirador de este
género de vida que hoy llamamos estado religioso es el mismo
Cristo que vive asi —en sus linease senciales— y que ensefia a
vivir asi. A través de su Espiritu pone en marcha la Iglesia en
Pentecostés y suscita en ella este carisma,

La vida religiosa no es de origen eclesidstico, sino divino. No
es una ‘creacién’ de la Iglesia, sino un ’don’ que la Iglesia recibié
del Senor (LG 34). Brota, por un impulso del Espiritu (PC 1),
de un afdn incontenible de imitar a Cristo, de parecerse a él, re-
produciendo su mismo estilo de vida virginal, obediente y pobre.

Afirmar el origen divino de la vida religiosa es dar, ya desde
ahora, una respuesta vilida a ese vago sentimiento de incertidum-
bre que flota en el ambiente —y en tantas almas— acerca de su
valor y de su pervivivencia en la Iglesia.

Es cierto que el estado religioso no pertenece a la estructura
jerdrquica de la Iglesia. No es un estado intermedio entre el sacer-
docio y el laicado. Sacerdotes y laicos pueden ser religiosos (LG
43, 44). Pero pertenece a la estructura carismitica 0 pneumditica
de la misma Iglesia. Pertenece «de manera indiscutible a su vida

68

y a su santidad» (LG 44). Es, por lo mismo, un carisma, un don
divino (LG 43). Y lo propio del carisma es ser una manifestacién
espontdnea y vigorosa del poder y de la fuerza del Espiritu Santo,
que vive y actiia en la Iglesia y en cada cristiano. La vida religiosa
es manifestacién clara —y perenne— de ese Espiritu. «Muestra
también ante todos los hombres —dice el Concilio— la soberana
grandeza del poder de Cristo glorioso y la potencia infinita del Es-
piritu Santo, que obra maravillas en la Iglesia» (LG 44).

Este género de vida, que consiste en una radical imitacién y
seguimiento de Cristo, nace en la Iglesia y para la Iglesia ’por im-
pulso del Espiritu Santo’ (PC 1). La misma diversidad de estilos,
dentro de la vida religiosa, obedece a un 'designio divino’ (I5.).
Y los llamados consejos evangélicos y el hecho mismo de ’aspirar
al amor perfecto por medio de ellos’ se funda en la vida y en la
doctrina de Cristo.

Comparemos dos textos paralelos y complementarios:

«Los consejos evangélicos... fundados en las palabras y ejem-
plos del Senor... son un don divino que la lIglesia recibié de su
Senors (LG 43).

«La aspiracién a la caridad perfecta, por medio de los consejos
evangélicos, trae su origen de la doctrina y ejemplos del Divino
Maestro» (PC 1).

El primer texto dice palabras donde el segundo dice doctrina.
Son expresiones perfectamente sinénimas y equivalentes. Palabras
quiere decir doctrina. Los consejos evangélicos no se fundan en
éstas o en aquellas palabras aisladas de Cristo, sino en toda su
doctrina, en la légica interna de todo su mensaje.

No creemos acertado el método, demasiado en uso, de recu-
rrir a expresiones aisladas de Cristo, sacdndolas muchas veces de
contexto, para ir apoyando cada uno de los consejos evangélicos.
Es ficil encontrar algunas de estas palabras o expresiones aisladas
que se refieren mds explicitamente a uno u otro de los consejos
evangélicos. Pero la fuerza dltima la reciben de todo el mensaje
doctrinal de Cristo.

Y, al afirmar que se fundan en los ejenzpios de Cristo, quere-
mos decir que se fundan en su vida, en toda su vida. Porque la
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virginidad, la obediencia y la pobreza no son anécdotas o simples
ejemplos edificantes de la vida de Cristo. Son las tres dimensiones
mids fundamentales de la misma. Precisamente el estado religioso
trata de re-vivir y re-presentar perennemente en la Iglesia el gé-
nero de vida virginal, obediente y pobre vivido por Jesucristo !.

Por eso, los consejos evangélicos y el estilo de vida por ellos
originado —la vida religiosa— son un don divino (LG 43). La
Iglesia recibe la vida religiosa, no la crea. Y ’la conserva siem-
pre’ (Ib.), con la gracia del Sefior. La Iglesia es fiel depositaria
de los dones de Dios. De €l los recibe y con su gracia los conserva.
Lo mismo la doctrina que los dones carismiticos. No puede pet-
der nada de lo que el Sefior le dio. Y Dios no retira nunca sus
dones. Lo que da una vez, lo da para siempre.

La Iglesia no tiene poder de vida o muerte sobre la vida
religiosa. Como no lo tiene sobre los sacramentos o sobre su es-
tructura fundamental. No depende de ella, sino de Cristo. El deber
y el derecho de la Iglesia sobre la vida religiosa se extiende —y
se reduce— a recibirla con la gratitud con que se recibe un don,
una gracia; a conservarla con fidelidad; a interpretar, regular y
fijar formas estables de vivir los consejos evangélicos (LG 43).

Ahora bien, si la vida religiosa es un don divino que la Iglesia
recibié del Sefior, si con su gracia la conserva siempre —expresién
del mismo Concilio—, si pertenece de manera indiscutible a la
vida y a la santidad de la Iglesia y tiene la misién de re-presentar
en ella perennemente el género de vida vivido por Cristo, es légico
que no podrs desaparecer nunca.

Mids atin, si la vida religiosa pertenece a la estructura interior
——pneumdtica y carismdtica— de la Iglesia; si es la misma Iglesia
expresindose a s{ misma en su puridad total, en lo que ya es y
en lo que tiende a ser en el Reino consumado; si la vida religiosa
es la expresién —objetivamente méxima— del mismo ser de la
Iglesia, que es virgen, obediente y pobre —como Cristo—; mien-

1 LG 44, 46; PC 1. «El consejo evangélico mds apremiante es el pro-
yecto y el decurso mismo de la vida de Jests»: Kramer, H., Compromiso y
fidelidad en la vida religiosa, «Concilium», n. 97 (1974) 49.
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tras la Iglesia exista, existird la vida religiosa, o sea, la vivencia
comunitaria de los consejos evangélicos.

La estructura externa, la legislacién, los usos y costumbres de
la vida religiosa no son —claro esti— de origen divino, sino ecle-
sidstico o simplemente circunstancial. Por eso, pueden cambiar.
Y deberin cambiar segin las exigencias de los tiempos y las ne-
cesidades de los hombres.

El origen y sentido cristolégico de la vida religiosa quedard
mis clarificado cuando hayamos expuesto el concepto biblico de
seguimiento e imitacién de Cristo, que —segin el Concilio— es
la 'norma Wltima’ y la ’regla suprema’ de la vida religiosa %

Recordamos que estamos hablando de la vida religiosa en
cuanto tal y no de ésta o aquella forma concreta de vivirla o de
los diversos Institutos religiosos. Y nos preguntamos por su ori-
gen: de dénde y c6mo brota este género de vida’.

El presente es un texto y el pasado es su interpretacién. El
pasado ha hecho posible el presente. El presente y el futuro de
la vida religiosa se explican desde su pasado y, sobre todo, desde
su origen. Ya hemos dicho que este origen no podemos encontrarlo
en una decisién de la Iglesia.

Existe una mentalidad ’institucionalista’, segin la cual unas
instituciones derivarfan de otras «con una cierta pendiente de em-
pobrecimiento y de degradacién progresiva» ‘. El primer eslabén
de esta cadena de instituciones serian las comunidades primitivas,
los 'nicleos iniciales de vida comin existentes en la Iglesia apos-
télica’.

La base doctrinal seria la teoria de los 'dos caminos’, de-
finidos y caracterizados por los mandamientos y por los consejos.

Histéricamente sabemos que muchas formas de vida religiosa
no han nacido por evolucién normal de instituciones anteriores,

2 PC 2, a. Cfr. méds adelante, c. V: Seguimiento e imitacién de Cristo.
Sentido cristolégico de la vida religiosa.

3 SeBasTIAN FErRNANDO, C. M. F., Origen de la vida religiosa, «Conferns,
1971, pp. 319-331.

4 15, p. 320.
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sino mds bien un poco en oposicién a ellas, dadas las nuevas exi-
gencias y necesidades de la Iglesia y las nuevas situaciones en las
que se pretendia vivir —en toda su radicalidad— el Evangelio.

Hay que buscar las razones dltimas y permanentes de la lla-
mada vocacién religiosa. Para ello hay que recurrir al Evangelio.
En €l encontramos la linea fundamental del pensamiento y de la
vida de Cristo, que se convierte en norma universal de pensar y
de vivir. Su vida y su palabra son un constante llamamiento a la
santidad, a su seguimiento e imitacién. Pero este seguimiento ad-
mite mayor o menor radicalidad, mayor o menor tensién y com-
promiso.

El Reino de Dios, inaugurado en la persona y por la palabra
y los signos de Cristo, tiene exigencias extremas. Se presenta como
un bien definitivo y absoluto. Para entrar en él, con todos los de-
rechos de un auténtico ciudadano, hay que estar dispuesto a todo.
Hasta a perder la propia vida. Esta disponibilidad se exige a todo
creyente, a todo candidato al Reino de Dios. Creer en Cristo es
precisamente vivir en esa total disponibilidad. Y decidirse a creer
es aceptar, de antemano, el riesgo de perderlo todo, de renunciar
a todo, en caso de conflicto con los intereses y exigencias del
Reino.

Pero esta posibilidad de perderlo todo, incluso la propia vida,
con la que tiene que contar todo creyente, no se presenta en todo
momento como una exigencia inmediata de la fe en Cristo, ni se
actia —para la mayoria de los cristianos— de forma permanente,
en las situaciones normales, sino méds bien en circunstancias tran-
sitorias de la vida. Debe ser una actitud de alma, una disposicién
interior, que de suyo no exige que se exprese siempre en una re-
nuncia total y efectiva a los bienes de este mundo para seguir a
Jesucristo.

Convertir en estilo permanente de vida lo que para un simple
creyente es sélo imprescindible en circunstancias esporddicas, im-
puestas desde fuera, es lo propio de la vida religiosa. Y cabe siem-
pre esta posibilidad. El Evangelio, como expresién del pensa-
miento y de la vida de Cristo, es una constante invitacién y una
llamada para muchos cristianos a vivir en virginidad, en obediencia
y en pobreza por el Reino de los cielos y para imitar mds de cerca
a Jesucristo. -
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Escribe el padre Sebastidn:

«En la mayorfa de los creyentes este radicalismo de la fe queda
como una disposicién interior practicada en diversos grados, segin
lo vayan pidiendo las circunstancias... Pero la existencia de esta
exigencia radical del Evangelio, incluida dentro de la fe en Jests
y, por tanto, vilida para todos los creyentes, hace posible —y aquf
estd el origen de esta posibilidad permanente de la vida religiosa—
que alganos de ellos, algunos de los creyentes, movidos por el
espiritu y urgencia de una peculiar sensibilidad respecto a las mds
urgentes necesidades del Reino..., se sientan movidos a poner en
prictica estas exigencias radicales del Evangelio, no de una mane-
ra transitoria, sino como forma permanente de vivir, sin esperar
a que una circunstancia ajena a su voluntad les ponga ante la ne-
cesidad de llegar basta estas dltimas consecuencias de la vidas.

Las exigencias del Evangelio pueden vivirse con una radicali-
dad no necesaria a todos los creyentes, ni en todas las situaciones.
E! religioso, no por propia iniciativa, sino respondiendo a una pe-
culiar vocacién de Dios, «se sitia voluntariamente en esa dimen-
sién de existencia radical y definitiva, que no suele ser obligatoria
para todos sino en situaciones extraordinarias, donde se presenta
la incompatibilidad entre la vida normal en el mundo y la fe en
Cristo» ¢,

La situacién-limite en que pueda encontrarse todo cristiano en
un determinado momento de su vida se convierte para el religioso
en séituacion normal. El religioso tiene que vivir en esa tesitura
de espiritu propia del que se halla de forma permanente y absoluta
comprometido por las exigencias del Reino y por una amistad en-
trafiable con Cristo. Ya no se trata de algo cricunstancial, de una
disposicién para determinados momentos de conflicto entre el se-
guimiento de Cristo y muchos valores 'mundanos’. Para el religio-
so ese conflicto es permanente. Y no sélo aceptado con resigna-
cién, sino querido y buscado, ya que se coloca y sitda voluntaria-
mente en ese estado de absoluta radicalidad. Por eso, trata de des-
entenderse de todo para consagrarse de manera inmediata y total
a Dios y al anuncio e implantdcién del Reino.

5 b, p. 326.
8 Ib., p. 327.
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Las aspiraciones mds hondas y radicales de la Iglesia entera
se mantienen en constante ejercicio, como norma estable y piblica
de vida, en el estado religioso. La Iglesia se manifiesta en su pu-
ridad total, en lo que es en sf misma y en lo que tiende a ser en
todos sus miembros cuando llegue a su consumacién, de una ma-
nera peculiar a través de la vida religiosa. Por eso, esta forma
de vivir es —objetivamente hablando— la expresién méxima del
ser de la Iglesia, por ser la expresién mds cercana y la re-presen-
tacion més exacta de la vida de Cristo (LG 44, 46).

La Persona de Cristo, su estilo propio de vida y su mensaje
doctrinal, estdn y estardn siempre suscitando en la Iglesia un im-
pulso, un deseo y hasta una necesidad de imitacién radical y de
vivencia plena de las dltimas consecuencias del Evangelio.

La vida religiosa es manifestacién permanente y social de la
vitalidad intrinseca de la Iglesia, de su fe inquebrantable en Cristo
y en los bienes futuros del Reino consumado.

Sélo, pues, desde Cristo, desde su Persona y desde su Pa-
labra, desde su vida y desde su mensaje, tiene sentido la vida re-
ligiosa. Con su venida y con el anuncio y presencia activa del
Reino crea una nueva situacién que da origen a un nuevo modo
de vivir. Ahora sabemos que los bienes de este mundo no son
definitivos, sino provisionales, y que sélo los bienes del Reino tie-
nen valor absoluto y justifican todas las renuncias, hasta el sacri-
ficio de la propia vida. Vivir para el Reino es perpetuar el género
de vida de Cristo. Y esto es lo que pretende ser la vida religiosa.

A todo cristiano se le exige una adhesién inmediata y total a
Cristo por medio de la fe. Cristo debe ser amado y preferido a
todos y a todo, sin posible excepcién (cf Mt 10, 37). Aunque este
amor preferencial no deberd expresarlo siempre mediante una elec-
cién dramitica. Pero, de hecho, habrd siempre cristianos que se
sientan especialmente llamados a expresar de forma solemne, me-
diante una opcién radical que compromete toda su vida, este amor
preferencial a Cristo, como signo expresivo de su fe en él. Este es
el contenido de la vocacién y ahi estd el origen de este género de
vida que hoy llamamos vida religiosa o consagrada.

La justificacién tdltima de la llamada «vida religiosa» no es,
pues, una doctrina, sino una vida; o, mds exactamente, ¥na Perso-
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na: Jesucristo. Todos los demds intentos de explicarla y de justi-
ficarla son, por lo menos, insuficientes. Sin embargo, el hecho
de que Cristo haya vivido en virginidad, en obediencia y en po-
breza es garantia suficiente para vivir asi y justificacién definitiva
de este género de vida.

La vida religiosa, esencialmente, es la presencia sacramental
—en la Iglesia— del modo de vida y existencia de Cristo. Este
modo de vida y existencia —este proyecto— consiste en la virgi-
nidad, la obediencia y la pobreza, que son las tres dimensiones
mds hondas de su vida, que expresan la totalidad de la persona y el
total sacrificio de si mismo y son, para El, la manera histérica de
realizarse como Hombre y como Redentor de los hombres.

La vida religiosa intenta, pues, re-vivir, prolongar y re-presen-
tar visiblemente y de forma permanente en la Iglesia (cf. LG, 44
y 46) el género de vida virginal, obediente y pobre de Cristo y de
Maria. O, mds exactamente, permitir a Cristo y a Maria seguir vi-
viendo en la Iglesia su estado de virginidad, obediencia'y pobre-
za. No se trata, por lo mismo, de emplear unos medios ascéticos
—impersonales— m4ds o menos aptos o particularmente eficaces
en orden a vivir el amor de caridad. Se trata de vivir, personal
y comunitariamente, la virginidad, la obediencia y la pobreza de
Cristo. Por eso, podemos definir la vida religiosa diciendo que
es el compromiso piblico y definitivo en la lglesia (= Profesién)
de configurar la propia vida, de manera personal y comunitaria,
con Cristo virgen, obediente y pobre.

Todo esto, de origen divino —cristoldgico— y, por lo tanto,
perennemente vilido, queda expresado en la palabra consagracion,
si la entendemos en su sentido teologal.

* L] L]

Seguimos viviendo, y no podemos olvidarlo, bajo el signo de
la Encarnacién. Cristo lo es todo para nosotros desde la realidad
de su carne, sometida a un proceso de muerte y ahora definitiva-
mente glorificada. Cristo es la Salvacién misma hecha visible. Por
eso es Sacramento universal y dnico de Salvacién.

Pero Cristo, en virtud de su muerte y, sobre todo, en virtud
de su resurreccién gloriosa, ha perdido visibilidad- —que es con-
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dicién indispensable para seguir siendo signo—, aunque no ha pet-
dido en manera alguna presencia. Necesita que alguien le haga
ahora de nuevo visible en su condicién de Sacerdote, de Pastor, de
Maestro, etc., y también en su proyecto de vida y existencia: vir-
ginidad, obediencia y pobreza. Porque nosotros seguimos necesi-
tando «visibilidad» en nuestra actual condicién, ya que somos
«espiritus corpdreos» o «espiritus encarnados»,

El cristiano es un hombre, llamado por especial vocacién di-
vina y consagrado por los sacramentos del bautismo y de la con-
firmacion para configurarse con Cristo Hijo de Dios y Hermano
de los hombres y hacerle visible en su condicibn filiat y fraterna.
El cristiano es, pues, la presencia visible de Cristo Hijo y Her-
mano. Por eso, toda la vida cristiana se resume en la filiacion
~—divina y mariana— y en la fraternidad con los hombres.

El sacerdote es el cristiano, llamado por una ulterior voca-
cién de Dios y ungido por medio del sacramento del orden para
hacer visiblemente presente en la Iglesia el Sacerdocio de Cristo.
Es, por lo tanto, presencia visible de Cristo-Sacerdote.

A su vez, el religioso es el cristiano, [famado por una nueva
vocacién divina y consagrado por medio de la profesion religio-
sa, para hacer visiblemente presente en la Iglesia a Cristo Virgen,
Obediente y Pobre. Por eso, el religioso es la presencia visible
de Cristo-Virgen-Obediente-Pobre en la Iglesia.

He aqui el ser y el quebacer primario de la vida cristiana, de
la vida sacerdotal y de la vida religiosa.
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CAPITULO V

SEGUIMIENTO E IMITACION DE CRISTO.
SENTIDO CRISTOLOGICO DE LA VIDA
-RELIGIOSA (*)

«El estado religioso imita mds de cerca y re-presenta
perennemente en la Iglesia el género de vida que el
Hijo de Dios tomé cuando vino a este mundo para
cumplir la voluntad del Padre, y que propwso & los
discipulos que le seguian» (LG 44).

«Los consejos evangélicos... son capaces de aseme-
jar mds al cristiano con el género de vida virginal ¥
pobre que Cristo Sefior escogié para si y que abrazb
su Madre, la Virgen» (LG 46).

(*) Bibliografia:

AERTS, TH., Suivre Jésus. Evolution d’un théme biblique dans les évan-
giles synoptiques, «Eph. Th. Lov.», 42 (1966) 476-512.—AURRECOETXEA, .,
O. SS. T., La vida religiosa como seguimienio de Cristo, «Confer», 12
(1973) 541.554,—Banpera, A., O, P, Siguiendo a Jesucristo, Ope, Guada-
lajara, 1971, pp. 308.—BouwMaN, G., La imitacién de Cristo en la Biblia,
Verbo Divino, Estella, 1971, pp. 110.—MaTeLLaN, S, C. M. F., Los lama-
dos a seguir a4 Cristo, Inst. Teoldgico de Vida Religiosa, Madrid, 2.* ed.,
1974, pp. 194.—Movinari, P, S, J., Siguiendo a Cristo incondicionalmenie,
Hechos y Dichos, Zaragoza, 1970, pp. 134.—ScHurz, A,, O. S. B., Suivre ¢t
imiter le Christ d’aprés le nouveau Testament, Du Cerf, Parfs, 1966, pp. 118.
TiLLarp, J. M. R., O. P., El proyecto de vida de los religiosos, Instituto
Teolégico de Vida Religiosa, Madrid, 1974, pp. S18. Trad. de M. DiEz
Presa, C. M. F.
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Dos textos conciliares —principalmente— ponen de relieve la
importancia decisiva del concepto biblico de seguimiento de Cristo
para entender la vida religiosa:

«Como quiera que la norma dltima de la vida religiosa es el
seguimiento de Cristo, tal como se propone en el Evangelio, ése
ha de ser tenido por todos los institutos como regla supreman
(PC 2 a).

«Ordenandose, ante todo, la vida religiosa a que sus miembros
sigan a Cristo...» (PC 2 e).

Creemgs que esto es lo mds originario en la vida religiosa y
no precisamente su condicién de signo o de testimonio, que es
también esencial. Porque si la vida religiosa es signo y testimonio,
lo es por ser en si misma una realidad objetiva de perfeccién: con-
sagracién total e inmediata a Dios, seguimiento e imitacién, obje-
tivamente perfectos, de Cristo.

La vida religiosa sélo se entiende desde la nueva y original
I6gica del Reino, inaugurada por la vida y la palabra de Cristo.
Cristo, de hecho, vivié asi: en virginidad, en obediencia y en po-
breza. Y ensefié a vivir asi con su vida y con su palabra. Su vida
es también revelacidn, es ejemplo y es también exigencia. Su pala-
bra es ensefianza y es llamada para todos.

La virginidad de Cristo, entendida en su sentido teolégico, es
ideal, modelo y urgencia para toda forma de verdadero amor hu-
mano, incluso para el amor conyugal (cf ET 13). Lo mismo debe-
mos decir de la obediencia y de la pobreza, que son también partes
integrantes y esenciales de su misterio pascual, de su proceso de
anonadamiento y de «consagracién». Por eso, los consejos evan-
gélicos —que comprenden y expresan las tres dimensiones mds
hendas de la persona y, por eso, indican «totalidad»—, tal como
se intentan vivir en la vida religiosa por medio de unos votos, son
prolongacién y vivencia del misterio de muerte y de resurreccién
de Cristo. Y todo cristiano est4 obligado a reproducir, de alguna
manera, en si mismo este proceso pascual, viviendo también en
virginidad, en obediencia y en pobreza.

El sentido primero y iltimo de los consejos evangélicos es
imitar y seguir a Cristo. No se trata simplemente de practicar la
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castidad perfecta, la obediencia y la pobreza, sino de revivir el
mismo estilo de vida de Cristo.

Es significativo, a este respecto, el testimonio de los Herma-
nos de Taizé. Siendo protestantes y teniendo, por lo tanto, una
mentalidad en principio opuesta radicalmente a los llamados con-
sejos evangélicos como estilo permanente de vivir, sin embargo,
al comprometerse sinceramente a seguir e imitar a Jesucristo, se
han encontrado con la necesidad de vivir en virginidad, en obe-
diencia y en pobreza.

«Se nos ‘ha formulado frecuentemente —dice Roger Schutz—
esta pregunta: ’¢Habéis adoptado estos tres puntos, copidndolos
del cenobismo tradicional? Hay que responder inmediatamente
que hemos intentado con toda lealtad no dejarnos impresionar por
la experiencia del pasado. Hemos pretendido hacer tabla rasa para
vivirlo todo de nuevo. Y, sin embargo, un dia nos hemos encon-
trado ante la evidencia: no podfamos continuar en la vocacién sin
comprometernos por completo en la comunidad de bienes, la acep-
tacién de una autoridad y el celibato» !.

1.—Segquir a Cristo

Seguir a Cristo es, antes que nada, una vocacién. Una lla-
mada personal y divina, que compromete a todo el hombré que la
recibe. Una llamada a compartir la vida de Cristo y a convivir con
él, para después compartir su misién apostélica.

El querer encarnar en la propia vida los rasgos més profundos
de la vida de Cristo: su virginidad, su obediencia y su pobreza, vi-

! Scuurs, R., Naissance de Communautés dans U'Eglise de la Reforme,
en «Verbum Caro», 1955, p. 20. La M. M.* BasiLEa ScHLINK, de la Iglesia
Evangélica, fundé en 1945 y en la ciudad alemana de Darmastadt, una ins-
titucion religiosa llamada «Hermandad de Marfa», en la que se viven con
rigor y entusiasmo los consejos evangélicos. El 27 de marzo de 1969, en
la Academia Catélica de la Archidiécesis de Friburgo, en presencia de mds
de 300 religiosas catdlicas, pronuncié una interesante conferencia sobre el
tema «Los consejos evangélicos en el mundo de hoy». Esta conferencia se
ha publicado en espaiiol, con el titulo: El mds bello camino, Centro ecumé-
nicc A la unidad por Maria, Toledo, 1974, pp. 16. Es la afirmacién del
pensamiento catdlico sobre este punto de doctrina y de vida.
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viéndolas en toda su radicalidad y de forma permanente, no obe-
dece a un impulso de generosidad en el hombre, sino a una de-
‘terminada vocacién de Dios.

Si todos los cristianos, por el mero hecho de serlo, deben man-
tenerse en una disponibilidad total, incluso frente a los bienes mds
positivos de este mundo, como son el amor humano compartido,
la libre programacién de la propia vida y el uso independiente de
los bienes materiales, para actuar de forma permanente y como
estilo propio de vida la efectiva renuncia a todos estos bienes,
se requiere una especial vocacién de Dios.

En Dios, llamar no es simplemente exigir, sino crear en el lla-
mado una posibilidad real de respuesta. Llamar es dar la gracia y
los dones sobrenaturales para poder responder a la llamada. Y
para poder vivir permanentemente en virginidad, en obediencia y
en pobreza, siguiendo e imitando a Jesucristo, se necesita un caris-
ma singular, un don y una gracia que llamamos vocacién divina.

Cuando un cristiano «decide actualizar permanentemente en
su vida el radicalismo evangélico», es decir, «no se contenta con
fomentar en si un espiritu dispuesto a la aceptacién de las supre-
mas renuncias, si alguna vez fuese necesario, sino que pasa de
hecho a la realizacién efectiva de tales exigencias, convirtiendo en
situacién normal de vida lo que para la generalidad es una excep-
cién y asumiendo como permanentes ciertas orientaciones que sélo
urgen transitoriamente a la totalidad de los fieles» 2, no lo hace
llevado por una iniciativa personal, por impulso propio, sino res-
pondiendo a una llamada de Dios,

Cristo, desde su vida y desde su palabra, urge y llama a vivir
en virginidad, en obediencia y en pobreza. Exige a todos, sin ex-
cepcién, una disponibilidad absoluta. La disponibilidad no es de
«consejo». Pero no exige a todos la actualizacion efectiva y per-
manente de esa disponibilidad radical. La vocacién cristiana —la
llamada a la fe en Cristo— pide y exige que se esté dispuesto a
todo, incluso a perder la propia vida y a renunciar a los valores

2 Banpera, A., O. P, ;Radicalismo evangélico o pluralismo de la san-
tidad? Sobre el origen de la vida religiosa en la lglesia, «Confer», 1972,
pp. 17-18.
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mds positivamente humanos, si se presenta la ocasién y el conflicto
entre esos mismos bienes y la fe en Cristo. La vocacién religiosa,
que s6lo puede entenderse desde la vocacién cristiana, pide y exige
que esa disponibilidad se actde de forma habitual, permanente.
Para un ’llamado’ a vivir este género de vida, el conflicto entre el
seguimiento perfecto de Cristo y muchos de esos valores positivos
es perpetuo; la situacién-limite en que puede encontrarse un cris-
tiano en determinadas circunstancias transitorias, se convierte para
un ’religioso’ en situacién normal. El religioso se sitda —libre-
mente, voluntariamente, pero en respuesta a una llamada, sabién-
dose con capacidad real para responder y con conciencia viva de
ser llamado por Dios—, en ese estado de perenne conflicto.

Se ha dicho muy acertadamente:

«El género de vida practicado por Jesus es un vehiculo de
revelacién; quien piensa conocer el contenido de la revelacién sin
atender a la vida concreta de Jesis y ’leet’ en ella, se engafia radi-
calmente. La palabra que 'pronuncia’ Jesds por ¢l solo hecho de
vivir en virginidad, en pobreza y en obediencia, es la palabra mds
fuerte y exigente que €l puede dirigir a los hombres sobre cada
uno de estos temas... La ejemplaridad de Jesucristo hay que verla,
ante todo, en €l mismo, en su persona, en el modo como quiso
vivir entre los hombres... La ejemplaridad de Jesucristo estd ante
todo en él mismo, en la que €l proclama por el solo hecho de
haber escogido un determinado modo de vivir, porque este hecho
es tan decisivo y tan configurante que no puede menos de impri-
mir su 'ley’ en la Iglesia» 3.

Todo cristiano estd llamado a seguir e imitar a Cristo. Y a
seguirle e imitarle incluso en esas tres dimensiones de su vida que
son la virginidad, la obediencia y la pobreza. Pero no todos son
ltamados a vivirlas de la misma manera y con idéntica radicalidad.
El estilo de vida virginal, pobre y obediente de Cristo es ideal y
exigencia para todos sus discipulos. A todos les exige algo. Pero
algunos cristianos son, ademds, llamados por pura iniciativa divina
a reproducir de la manera mis realista posible el mismo género
de vida de Cristo, a prolongar y a «re-presentar perennemente en

3 1b., pp. 21 y 24.25. Cfr. Kramer, H., Compromiso y [idelidad en lu
vida religiosa, «Concilium», 1974, p. 49: «El consejo evangélico mds apre-
miante es el proyecto y el decurso mismo de la vida de Jesis».
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la Iglesia» este modo original de vivir en virginidad, en obedien-
cia y en pobreza efectivas (cf LG 44, 46).

Lo absolutamente original en el seguimiento de Cristo, segin
el Evangelio, es que este seguimiento no es una iniciativa humana,
sino divina, no arranca de los hombres, sino de Cristo mismo,
que llama. Es una vocacion.

Al iniciar su vida apostdlica, Cristo redne a su alrededor un
grupo de discipulos. De ellos elige méds tarde a doce «para que
estuvieran con €l y para enviarles a predicar» (Mc 3, 14).

Rodearse de discipulos, vivir con ellos, ensefiarles a conocer y
a interpretar los Libros Sagrados era —en tiempos de Jesis— un
procedimiento habitual. Cualquier maestro, en Israel, tenia su
grupo de discipulos, que recibian el nombre de «seguidores», por-
que acompanaban al maestro y le «segufan» de un lugar a otro.
Las ensefianzas se daban y recibfan en un ambiente familiar, {nti-
mo, en verdadera convivencia y trato de amistad. Existia un estre-
cho lazo de unién afectiva entre maestros y discipulos, una real
sintonfa de mente y de corazén. A nadie podia extrafiarle dema-
siado que Jesuds hiciera lo mismo. El procedimiento no era nuevo
ni llamaba la atencién.

Lo propio de Jesds, lo que caracteriza y distingue absoluta-
mente su seguimiento del de cualquier otro escriba o maestro en
Israel —incluso de Juan el Bautista— es que la iniciativa de este
seguimiento parte de él, exclusivamente de él. Jesis no espera a
que vengan sus discipulos, los lama. Esto era inaudito y total-
mente extrafio. Ningtin maestro elegia a sus discipulos. Eran los
discipulos quienes escogian a sus maestros, siguiendo su propia
inclinacién o sus preferencias personales. En el caso de Jesis
es distinto. Es él quien llama. Y tiene especial interés en que to.
dos lo adviertan, sin que quede posible lugar a duda.

«Subié al monte y llamé a los que El quiso, y vinieron donde
él» *. «No me babéis elegido vosotros a mi, sino que yo os elegi 4
vosotros» (Jn 15, 16).

4 Mc 13; cfr. 1, 16 5.; 2, 13 5.
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La vocacién excluye toda idea de mérito en el llamado. Supo-
ne gratuidad absoluta. Lo mismo que la alianza. Y tiene como raiz
y motivacién dltima el amor (cf Dt 7, 7s).

Es significativo, y confirma de manera curiosa lo que vamos
diciendo. que Jesis no recibiera entre sus discipulos a ningin es-
pontdneo . Les dio evasivas o les puso dificultades. Quiz4d para
que nunca tuvieran el secreto convencimiento de que el primer
paso lo habian dado ellos por propia iniciativa.

El seguimiento de Cristo, antes de ser una respuesta y para
poder ser una respuesta, es una llamada, una vocacién. Antes de
ser un quehacer humano, es un don gratuito, una verdadera gra-
cia. Antes de ser un don del hombre a Dios, es un don de Dios al
hombre. Jesds repetird todavia: «Nadie puede venir a mi si el Pa-
dre, que me ha enviado, no le trae» (Jn 6, 44).

Lo primero, pues, en el seguimiento de Cristo, es la iniciativa
del Padre expresada en y por el Hijo. Una injciativa que se tra-
duce en llamada, en vocacién.

Y el sentido inmediato de esta vocacién es con-vivir con, Cris-
to, compartir su vida, «estar con él», como nos dice San Marcos
(Mc 3, 14), para poder compartir después su misién apostdlica.

El discipulo de un escriba o de un maestro cualquiera, en
Israel, se hacia discipulo suyo con la idea de llegar a ser, también
él, un dia, maestro o escriba. Y aqui precisamente encontramos
otra diferencia esencial con respecto al seguimiento de Cristo. El
discipulo de Jesds no dejard nunca de ser puro discipulo. Su tnico
maestro es Cristo.

«Vosotros no os dejéis llamar 'rabf’, porque #no sélo es vues-
tro Maestro, y vosotros sois todos hermanos... Ni tampoco os
dejéis llamar 'preceptores’, porque uno sélo es vuestro Preceptor:
Cristo» (Mt 23, 8 y 10).

Como simple y perpetuo discipulo, no tendrd nunca un men-
saje propio que transmitir a los demds. Nunca deberd adoptar el
tono y el empaque del maestro, del que habla desde si mismo, en

5 Mt 8, 19; Lc 9, 61.
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nombre propio. Hablar4 siempre con conciencia de ser mero ’dis-
cipulo de Cristo’, y su tnica preocupacién serd la fidelidad al
mensaje del Maestro. (Asi, la predicacién cristiana tendrd muy
poco que ver con la llamada ’oratoria’ —que es esencialmente
‘profana’— y serd homilia, simple comentario a las palabras de
Cristo.)

El seguimiento de Cristo es una llamada a la convivencia. Pero
esta convivencia no es primariamente con los demds discipulos,
con los hermanos, sino con él. «Fligié a los que él quiso... para
que estuvieran con él» (Mc 3, 13-14). Pero esta unién y conviven-
cia con Cristo se expresa necesariamente en convivencia y en
unién con los hermanos, en fraternidad °.

Seguir a Cristo lleva consigo exigencias extremas y supone
una comunién total de vida con €él. En realidad, los discipulos re-
cibian las ensefanzas de sus maestros a lo largo de un trato con-
tinuo y prolongado con ellos. Pero entre Jesis y sus discipulos
se ha creado un lazo de unién todavia mis estrecho, que supone
compartir su suerte y sus mismos riesgos, renunciar a una vida
asegurada, tranquila y estable, y vivir en la inseguridad miés ra-

dical.

«Si alguno quiere venir en pos de mi, niéguese a si mismo,

tome su cruz y sigame» (Mt 16, 24). «El que no renuncia a todo-

lo que posee, no puede ser mi discipulo» (Lc 14, 33). «Si alguno
viene donde mi y no odia a su padre, a su madre, a su mujer,
a sus hijos, a sus hermanos, a sus hermanas y hasta su propia
vida, no puede ser discipulo mio. El que no lleve su cruz y venga
en pos de mi, no puede ser mi discipulo» (Lc 14, 26-27). «Si
quieres ser perfecto, vete, vende lo que tienes y ddselo a los po-

6 Cf. Sastrg, V. ], S. J., Psico-sociologia de la comunidad religiosa en
la realidad de la lglesia, en «La Comunidad religiosa», Inst. Teolgico de
Vida Religiosa, Madrid, 3.* ed., pp. 27-28: «La imagen del seguimiento de
Cristo mds inmediato se realiza en la comunidad apostélica. Por eso, seguir
a Cristo tiene en la vida religiosa un carécter absoluto y una dimensién co-
munitaria. En este sentido, la comunidad no es un lugar de defensa de un
estilo de vida, sino la forma concreta de realizacién de un propdsito de
cardcter absoluto que es seguir de forma inmediata a Cristo... Esta presen-
cia de Cristo aceptada de una forma absoluta, lleva consigo una dimensién
comunitaria; en ella las relaciones personales inmediatas se refieren a Cristo
mismo».
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bres, y tendrds un tesoro en los cielos; luego, ven, y sigueme»
(Mt 19, 21-22).

Jests proclama la ley universal de la abnegacién como criterio
bésico para ser discipulo suyo. Negarse a s{ mismo es convertirse:
cambiar de mentalidad. Dejar a un lado la légica humana, para
guiarse por la nueva y extrafia légica del Reino, por los criterios
de Dios. La expresién ’llevar la cruz’ completa y precisa el signi-
ficado de 'negarse a si mismo’. Y significa, en sentido propio, ir al
suplicio, ir a la muerte de cruz. San Lucas afiade que esto debe
hacerse todos los dias (L¢ 9, 23). Se trata, pues, de una dispo-
sicion habitual, constante, a afrontar incluso la peor de las muer-
tes por Jesucristo y por su Reino.

La abnegacion cristiana lleva consigo un verdadero cambio de
mentalidad, una conversién interior. E implica, ademds, una real
imitacién de Cristo. Una imitacién perseverante e incluso externa
en muchos aspectos. En el bautismo se inieid este proceso de imi-
tacion real y de seguimiento interior. Pero debe activarse e inten
sificarse a lo largo de toda la vida. La profesién religiosa es —ob-
jetivamente— la mdxima activacién e intensificacién de este pro-
ceso.

De esas expresiones de Cristo, tomadas al pie de la letra, con
todo el eco que hoy tienen para nosotros determinadas palabras
—que muchas veces no es el mismo que tenian para los contem-
pordneos de Jestis—, se han deducido con frecuencia conclusiones
que en rigor no pueden llamarse biblicas o evangélicas. Asi, con
respecto al desprendimiento familiar, se han presentado como exi-
gencias de Cristo lo que no era mds que una consecuencia de un
determinado método ascético o de una concreta mentalidad.

El verbo 'odiar’ empleado por Cristo (cf Lc 14, 26), la dura
respuesta a quien, estando dispuesto a seguirle, le pedia que le de-
jase «ir primero a enterrar a su padre» (Lc 9, 59-60) o a «despe-
dirse de los suyos» (L¢ 9, 61-62), terminaron creando una men-
talidad no sélo exigente y rigorista, respecto a los més legitimos
afectos humanos y a los més elementales deberes de piedad filial
y familiar, frente a las exigencias de la vocacién apostdlica, sino
que contribuyeron, de hecho, a crear un cierto clima de descuide
y hasta de frialdad afectiva hacia los propios padres y hermanos.
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Como si €l amor humano a la propia familia fuese contrario al
seguimiento de Cristo y no mds bien un deber natural confirmado
por el cuarto mandamiento.

E! Evangelio no es un libro de anécdotas, sino un libro doc-
trinal. Detrds de cada palabra y detrds de cada hecho hay que bus-
car un mensaje teoldgico, una doctrina y una ensefianza. Cristo
nos habla de las supremas exigencias del Reino y de la prontitud
con que se debe responder a la llamada de Dios, sin ponetle con-
diciones de ninguna clase.

El verbo odiar significa 'amar menos’. Asi en Malaquias (1, 3),
cuando Yahwé dice: «Yo amé a Jacob y odié a Esati», y como
recuerda San Pablo: «Antes de que hubieran nacido, y cuando to-
davia no habfan hecho ni bien ni mal» (Rom 9, 11s), quiere decir
que Dios amd mds a Jacob que a Esad, lo cual es perfectamente
comprensible. La expresién de Cristo: «El que no odia a su padre
y a su madre... no puede ser mi discipulo» (Lc 14, 26s), debe in-
terpretarse asi: «El que no me ama a mi més gue a su padre y a su
madre...»; «el que, en caso de conflicto, no me prefiere a mi, no
me ama a mi mds que a su propia vida...».

Sin embargo, Augrain, segin cita del P. Regamey, escribe:

«No digamos que odiar significa solamente ’amar menos’. Se
trata mds bien de una hipérbole de la que se servia con frecuencia
y con gusto nuestro Sefior: Queremos decir una expresién fuerte
para expresar una idea fuerte. La expresién es excesiva para nues-
tra mentalidad occidental. Pero no se puede quitar nada a la
fuerza de la idea que es ésta: El que quiere seguir a Cristo debe
sacrificar con resolucion cualquier otro compromiso. Debe entre-
garse a Cristo y a Dios con una entrega exclusiva, que no admite
divisién alguna. En Cristo y en Dios encontrard ciertamente sus
legitimas afecciones, pero sublimadas y transformadas por el sacri-
ficio mismo que de ellas habrd hecho» 7,

La expresién evangélica «ir a enterrar a su padre» (Lc 9, 59)
no quiere decir necesariamente que el padre hubiera muerto. Y
hemos de captar el sentido teolégico de todo el pasaje, sin que-

7 Citado por REGAMEY, R., La exigencia de Dijos. Redescubrir la vida
religiosa, Sal Terrae, Santander, 1971, n. 53, p. 47.
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darnos en el sentido literal e inmediato de una determinada ex-
presién. Las expresiones «ir a enterrar a su padre» o a «despedirse
de los suyos» (Lc 9, 61) deben entenderse como condiciones y
como dilaciones puestas frente a la llamada de Dios. Y el conte-
nido teolégico de estos pasajes es el siguiente: no se deben poner
condiciones ni dificultades cuando Dios llama. El Reino tiene exi-
gencias absolutas y debe anteponerse a todo. Pero Jestis no prohi-
be ni desaconseja el cumplimiento de los deberes mi4s elementales
de piedad filial y hasta de educacién y cortesia. Jesds no ha venido
a abolir la ley, sino a perfeccionatla (Mt 5, 17). Y el amor vy
servicio a los padres es un mandamiento de la ley (Ex 20, 12;
Mt 15, 4). Lo mismo que cuando dice a sus apéstoles, al enviarles
a predicar, que «no saluden a nadie por el camino» (Lc 10, 4),
Cristo no prohibe ciertamente «saludar», decir «adiés», que es
un simple deber de cortesfa y hasta debe ser expresién de frater-
nidad y de convivencia. Los saludos y despedidas de que habla
Cristo deben entenderse en el ambiente y en el estilo orientales.
Y el sentido teoldgico, doctrinal, de las palabras de Cristo es el
siguiente: cuando se os envia a anunciar el Reino, cuando Dios
os llama a desempefiar una tarea apostélica, responded con pron-
titud, id derechos a vuestra misién, no perddis el tiempo en dila-
ciones inutiles o innecesarias.

Supone siempre un riesgo el interpretar las palabras de Cristo.
Corremos el peligro de diluir sus exigencias inmediatas en una in-
terpretacién demasiado vaga e imprecisa. Pero quizd sea todavia
mi4s peligroso aferrarnos obstinadamente a la palabra material, sin
descifrar su verdadero espiritu. San Pablo nos ha dicho que «la
letra mata, y que es el espiritu el que vivifica» *.

Entre el verdadero amor a los padres y familiares y el segui-
miento de Cristo no habrd nunca verdadero conflicto. Pero puede
haberlo y de hecho lo habrd mds de una vez entre las exigencias
de ese seguimiento y determinadas muestras de afecto a los padres
y familiares. Y habrd que renunciar decididamente y sin concesio-
nes a la sensibilidad o a la falsa compasién a aquellas manifesta-
ciones de amor que estorben o impidan el cumplimiento de la
misién apostélica encomendada por Dios. La preocupacién por los

2 2 Cor 3, 6; cfr. Jn 6, 64.
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problemas materiales y los intereses econémicos de los familiares
restan libertad de espiritu y de accién al apéstol. La separacién
material serd, casi siempre y a veces de forma permanente, una
consecuencia inmediata de la total dedicacién al setvicio del Reino.

La perenne paradoja del Evangelio, que es gracia y es con-
quista, que es presencia y es ruptura, que es encarnacién y es tras-
cendencia, debe vivirse agudamente en el seguimiento total de
Cristo. Amor entrafiable a los padres y familiares, junto con un
rea] desprendimiento y una separacién material de ellos, sin mez-
clarse nunca en sus preocupaciones temporales, y sintiendo en car-
ne viva sus mismos sufrimientos. Siendo, para ellos principalmen-
te, un constante reclamo y una invitacién a buscar, ante todo, el
Reino de Dios y su justicia (cf Mt 6, 33); conjugando maravillosa-
mente el afecto mds tierno y profundo con el desinterés mds
absoluto y la mayor abstencién en todo lo referente a problemas
de orden temporal; dando, en todo momento, ejemplo de despren-
dimicnto afectivo y efectivo de los bienes materiales; incluso, re-
nunciando —y normalmente en favor de los propios familiares—
a los bienes patrimoniales (¢f PC 13).

Seguir a Jesds es fiarse de él, sin mds garantia que él mismo.
Dejarse levar sin conocer de antemano sus planes, sin saber hoy
lo que se va a hacer manana, sin programas, haciendo el camino al
andar. Fiarse con todos los riesgos. Y también con toda la segu-
ridad de que él no puede enganarles. Y un dia comerdn espléndi-
damente, porque los invita Simén el fariseo °. Y otro dia no ten-
drdn qué comer y deberdn contentarse con unas espigas (Mt 12,
1s). Esta incertidumbre, esta inseguridad y falta de previsién y de
programacién tienen un hondo sentido: formar a los apéstoles en
la fe, ensefiarles a fiarse de €, a dejarse llevar.

La vida religiosa, como seguimiento de Cristo, debe renunciar
a ciertas formas de excesiva «seguridad» material, para convertir-
se ¢n testimonio fehaciente de fe incondicional en el Senor. La
acumulacién de bienes, el afdn de que todos los edificios en los
que vivimos sean propiedad nuestra, reglamentarlo todo, no de-
jando nada a una cierta improvisacién o a la inspiracién personal,

9 Le 7, 36; 11, 37; 14, 1.
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son otras tantas formas de «seguridad» que no riman perfecta-
mente con la pobreza evangélica que requiere el seguimiento de
Cristo. Y son manifestaciones de falta de confianza en Dios y de
escasa fe en la Providencia.

La verdadera humildad es emprendedora, porque se apoya en
Dios. La fe en la Providencia y en la accién del Espiritu es audaz.
Si buscdsemos decididamente el Reino y su justicia, sabrfamos has-
ta por experiencia que todo lo demés se nos darfa por afadidura
{Mt 6, 33). Pero nos falta fe, y entonces perdemos las afadiduras
y el Reino. ¢Nos lanzamos a una empresa apostélica contando mas
con Dios que con nuestros propios recursos, y tenemos bastante fe
para arriesgarnos cuando se trata de la gloria de Dios y de los in-
tereses del Reino o, por el contrario, procedemos con excesiva pru-
dencia humana? En general, no creo que podamos decir que la
vida religiosa, en cuanto tal y de manera social, esté ahora dando
testimonio de esta fe audaz en la Providencia y en la accién del
Espiritu de Cristo. La misma «seguridad social» que hoy se busca
para todos los miembros de los institutos religiosos quizd sea un
antitestimonio de verdadera pobreza y un signo de falta de autén-
tica fraternidad en nuestras comunidades.

Seguir a Cristo es también una decisién personal, una res-
puesta: precisamente porque antes ha sido llamada, ha sido voca-
cién. Cuando Dios llama, el hombre debe responder. Y debe res-
ponder libre y conscientemente, comprometiéndose en la respues-
ta. Se trata de una opcién fundamental, de una decisién que abarca
la vida entera. Por eso, antes de comprometerse al seguimiento
total de Cristo, el hombre tiene que «examinarse a si mismo» para
ver si se siente capaz de cumplir las exigencias absolutas que ese
seguimiento le impone (cf Lc 14, 28s). Y, tratdndose de una lla-
mada, la respuesta afirmativa del que quiere seguir a Cristo es v
supone la aceptacidn de las mismas condiciones de vida del Maes.
to y participar en su mismo destino. Ademds, este seguimiento,
por ser una condicién impuesta por el Reino, transciende todos los
otros deberes humanos. No hay objecién vélida que oponer. Tam-
poco s¢ pueden poner condiciones de ninguna clase (cf Lc 9,
59-62).

Pero estas exigencias absolutas no afectan por igual a todos
los seguidores de Cristo. Afectan, en su espiritu y en la actitud
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fundamental que implican, a todos las cristianos sin excepcién;
aunque no en la concrecién material y en la traduccién sensible
que tuvieron en el mismo Cristo y que €l impone a algunos de
sus seguidores, elegidos y llamados expresamente a una inmediata
comunién de vida con él y a compartir, de una manera especial,
su misién apostdlica. Hay disposiciones fundamentales, preceptos
y hasta un espiritu y disponibilidad absoluta que se presentan
como condicién indispensable para entrar en el Reino, para ser
cristiano, y valen indistintamente para todos.

A partir de la ascension, la palabra «discipulo» pasé a signifi-
car simplemente «creyente» ',

2.—Imitar a Cristo

Hasta ahora, intencionadamente, no hemos hecho todavia alu-
sién explicita a otro verbo, que expresa todo el contenido biblico
del verbo «seguir». Es el verbo imitar. En el fondo vienen a ser
sinénimos. Aunque para nosotros tienen un eco distinto y nos re-
sulta mucho mds comprensible y cetrcano el verbo imitar. Ya san
Agustin se preguntaba: «Quid est sequi nisi imitari: ¢qué significa
seguir, sino imitar?» "',

G. Bouwman ha escrito que la imitacién de Cristo es el fun-
damento y la caracteristica distintiva de toda la vida moral cris-
tiana. Y afade:

«En todos los pasajes del Nuevo Testamento en que se en-
cuentra el verbo seguir —y son 78— se trata siempre de imitar
a una persond. Y esta persona, con una sola excepcién (MC 14,
13), es siempre Cristos 12,

Ya resulta bastante significativa la estadistica que nos ofrece
este autor para convencernos de que seguir e imitar son sinéni-
mos en el lenguaje neotestamentario.

19 Hech 6, 1.2.7; 9, 1.10.

' De sancta virginitate, 27: PL 40, 4-11.

12 Bouwan, G., L’imitazione di Cristo nella Bibia, Paoline, Roma, 1967,
p. 66.

90

Algunos autores protestantes han querido ver una profunda
diferencia entre estos dos verbos. Y la razén dltima de este modo
de pensar hay que buscarla en su concepcién de la fe y de la gra-
cia. Para un catélico, la imitacién de Cristo es una verdadera y real
posibilidad de asemejarse a él, de llegar a un auténtico parecido
con él. Y no es sélo una posibilidad, sino una exigencia, una lla-
mada, una obligacién. Porque ésa es la vocacién fundamental del
cristiano: reproducir en st la imagen de Cristo (Rom 8, 29).

Segin la doctrina catélica, la gracia obra en nosotros una in-
tima y total transformacién interior (cf. conc. Trento, Dz, 799). La
gracia realiza en nosotros una cristificacién. Imitamos a Cristo par-
ticipando realmente de lo que tiene de mds propio y personal: lg
filiacién divina. Y nuestra filiacién divina, nuestra condicién de
hijos del Padre nos lleva a la imitacién del Unico Hijo que el Pa-
dre tiene: Jesucristo.

Desde toda la eternidad fuimos pensados y elegidos por el Pa-
dre para ser sus hijos. Y fuimos elegidos en Cristo (cf Ef 1, 4-5).

Para san Juan, el seguimiento e imitacién de Cristo es la po-
sibilidad ofrecida al cristiano de estar en comunién con el Sefior
Jests y, por medio de €], con el Padre (cf 1 Jn 1, 3), comunién
que se realiza en el Espiritu Santo; una comunién de vida que im-
plica mutua presencia y mutua permanencia de Cristo en el cris-
tiano y del cristiano en Cristo (cf Jn 6, 57; 15, 5; etc.). He aqui,
en resumen, todo el misterio del cristianismo y todo el misterio

del Reino.

San Pablo ha dado a la imitacién de Cristo, sobre todo, el
sentido de comunién y de conformacién vital con el Sefior muerto
y resucitado. Toda la mistica paulina tiende a poner de relieve esa
unién misteriosa, pero realisima, con Cristo, a la que hemos sido
predestinados por el Padre en el Espiritu Santo.

El cristiano habita en Cristo y Cristo vive en el cristiano.
Existe una mutua presencia personal '*. La férmula in Christo lesu,
con ligeras variantes, se encuentra en las trece epistolas de san

13 Cfr. ALonso S. M*, C. M. F., El Cristianismo como misterio, pp. 261
y ss.
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Pablo mds de 160 veces. Lo mismo que la expresién «Cristo en
mi», o «Cristo en vosotros». Realmente el cristiano vive dentro
de Cristo. Y Cristo vive dentro de él, vivificindole por dentro, co-
municdndole su misma filiacién divina.

Para san Pablo, imitar a Cristo no es reproducir materialmen-
te sus acciones, sino unirse intimamente con él y dejarse vivificar
progresivamente por su Espiritu, dejarse invadir por ese Espiritu,
que es filial y habita en nosotros, el Espiritu del Sefior resucitado
y glorioso que nos llega a través de su carne gloriosa y resucitada.

Esta unién e incorporacidn, iniciada ya en el bautismo, es el
fundamento de la imitacién y de la transformacién en él. Por el
bautismo queda el hombre «conformado» con la imagen del Hijo,
y a esta conformacién habia sido predestinado por el Padre
(cf Rom 8, 29).

Jestis no es sélo un modelo. Y menos todavia un modelo ex-
terior. Desde dentro, por su Espiritu, va realizando nuestra con-
formidad con é€l, que garantiza nuestra semejanza con el Padre.
Quiz4 la misién y el quehacer mds fundamental del Espiritu Santo
en nosotros sea precisamente interiorizar en nosotros a Cristo
y transformarnos en éL.

Es central, en la doctrina de san Pablo, el tema del Cuerpo
Mistico y de la unién orgénica entre Cristo y los cristianos. Las
imdgenes de que se sirve —injerto, edificio, cuerpo, segundo
Adén, etc.—, expresan que Cristo y los cristianos constituyen
un organismo vivo, una unidad bioldgica, como la vid y los sar-
mientos (cf Jn 15, 1s). El encuentro inicial de san Pablo con
Cristo, en el camino de Damasco, es decisivo para su vida y para
su pensamiento. Fue un encuentro personal, en el que comprendid
—experimentalmente— la unién estrechisima existente entre Je-
sus y los cristianos. « Yo soy Jests, a quien td persigues» (He 9, 6).

Esta unién ¢ imitacién es, ante todo, exigencia y efecto de
una predestinacion, de una vocacién (cf Rom 8, 29). Este es el
proyecto del Padre, su plan de salvacién. Este es ¢l Misterio.
Dios Padre pensé al hombre en Cristo y sélo a través de él. Sélo
en la medida en que el hombre responda a esta vocacién, se
realizard incluso en cuanto hombre.
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Incorporados a Cristo, recibimos, a través de su carne glorifi-
cada, el Espiritu que va obrando en nosotros, como hemos dicho,
nuestra transformacién en él, hasta que «él esté formado en nos-
otros» (Gil 4, 19) y lleguemos a la plenitud de edad de Cristo
(cf Ef 4, 13). El Espiritu crea en nosotros sentimientos filiales
hacia el eterno Padre y hacia la Virgen Madre. De este modo,
adoptamos ante el Padre y ante la Virgen Madre la misma actitud
filial que adopté €l: obediencia, sumisién, amor, confianza.

La imitacién, como ya hemos recordado, supone y es comu-
nién de vida. Una comunién exterior, pero sobre todo interior.
Hasta llegar a esa identificacién afectiva propia de la verdadera
amistad, de la amistad personal con él.

La santidad, histdricamente, es una «cristificacién», una imi-
tacién de Cristo. Pero la conformacién con el Sehor glorioso im-
plica y supone una previa configuracién con el Cristo doliente:
con su pasién y su muerte. Para resucitar con él es preciso morir
antes con él y en él.

El Concilio nos ha recordado, muy oportuna e insistentemen-
te, que el deber de imitar a Cristo v de conformarse con él es
universal. Las palabras mismas del Concilio son méds densas vy
mids claras que todos los comentarios:

«A todos los elegidos, €l Padre, antes de todos los siglos, los
conocié de antemano y los predestiné a ser conformes con la ima
gen de su Hijo, para que éste sea el primogénito entre muchos
hermanos (Rom 8, 29)... Es necesario que todos los miembros se
hagan conformes a ¢l hasta el extremo de que Cristo quede for
mado en ellos. Por eso, somos incorporados a los misterios de su
vida, configurados con él, muertos y resucitados con €|, hasta
que con él reinemos. Peregrinando todavia sobre la ticrra, siguien
do de cerca sus pasos en la tribulacién y en la persecucién, nos
asociamos a sus dolores como el cuerpo a la cabeza, padeciende
con él, a fin de ser glorificados con él» 1,

Dentro de la més estricta y genuina vocacién cristiana, que
se caractetiza por la imitacién y conformacién con Cristo, surge
en la Iglesia la llamada vida religiosa. Brota de un afidn inconte

“WILG 2y 7;cfr. ib, 40 y 41.
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nible, de un deseo ardiente de imitar al Maestro, de parecerse
a €|, reproduciendo su mismo estilo de vida.

Como nos recuerda el Concilio, «ya desde los comienzos de
la Iglesia hubo hombres y mujeres que, por la prictica de los
consejos evangélicos, se propusieron seguir a Cristo con mis li-
bertad e imitarlo més de cerca» (PC 1).

La vida religiosa «imita mds de cerca y re-presenta perenne-
mente en Ja Iglesia el género de vida» que adopté Jesucristo al
venir a este mundo (LG 44, 46). De hecho, Jesucristo vivié asi:
en virginidad, en obediencia y en pobreza. Este fue su estilo
propio y original de vivir. Y el estado religioso tiene la misién
de reproducir, de hacer sensible y visible, de forma social, la ma-
nera concreta como vivié el Sefior.

Ya hemos dicho, pero conviene repetirlo, que el deseo y afédn
de imitar a Cristo y de seguirle mis de cerca no obedece a una
iniciativa del hombre, sino a una llamada de Dios, a una voca-
cién divina. «Nadie viene a mi, si el Padre no lo trae» (Jn 6, 44).
«No me habéis elegido vosotros a mi, sino que yo os he elegido
a vosotros» (Jn 15, 16). No es simple cuestién de generosidad
personal, sino de respuesta a una verdadera llamada.

La vida religiosa es —objetivamente hablando— el seguimien-
to y la imitacién mds perfecta y radical de Jesucristo, de su ma-
nera de vivir. El Concilio sefiala este seguimiento e imitacién,
entendidos segin el Evangelio, como «la norma dltima» de la
vida religiosa y comd~«la regla suprema» por la que deben re-
girse todos los institutos religiosos (PC 2, a). Y nos dice, con
marcada insistencia, que este estilo de vida «sigue con mayor li-
bertad» a Cristo (PC 1) y «le imita méds de cerca» (ib. y LG 44),
«representa perennemente en la Iglesia el género de vida» que
él vivié (LG 44) y tiene la virtud de «conformar mds fielmente
al cristiano con la forma de vida virginal y pobre que Cristo Se-
fior escogidé para si y que abrazd su Madre, la Virgen» (LG 46).

Si el seguimiento de Cristo, tal como se propone en el Evan-

gelio y como hemos visto, es ante todo una vocacién gratuita y
personal, una llamada a con-vivir con Cristo, a compartir su vida
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v, en consecuencia, a compartir su misién apostélica (cf Mc 3,
13-14), hemos de reconocer que estos elementos esenciales se
cumplen primariamente en la vida religiosa. También ella es y
supone una vocacién divina. Y es una convivencia con Cristo,
que se traduce y se expresa en convivencia externa con los her-
manos, en la llamada ’vida comunitaria’ —elemento esencial de
la vida religiosa—, que no debe entenderse como ’uniformidad’,
sino como vida de familia (cf PC 15). La vida comunitaria es
apostolado sustantivo y constituye la mds inequivoca palabra de
evangelizacién aunque no siempre se traduzca ademds en accidn
apostdlica.

Todo esto no es un simple panegirico de la vida religiosa.
Es una tremenda responsabilidad para todos y cada uno de los
que profesamos en la Iglesia los llamados ’'consejos’ evangélicos.

El seguimiento evangélico de Cristo es, como ha afirmado
explicitamente el Concilio (¢f PC 2, a, e), la norma dltima, la
regla suprema y el ante todo de la vida religiosa. En esto consiste
su peculiar identidad y su particular significacién. Todos los de-
mids intentos de explicar o de justificar la vida religiosa —servicio
social, valor de signo o de testimonio, anuncio del Reino futu-
ro, etc.— son, por lo menos, insuficientes.

«El estado religioso —dice el documento "Mutuae Relationes”—
consiste en el seguimiento de Cristo, mediante la publica profesién
de los consejos evangélicos de castidad, obediencia y pobreza vi-
vidos en comunidad» (MR 10).

Desde el seguimiento evangélice de Cristo cobran sentido v
unidad todos los demds elementos o aspectos de la vida religiosa.
Desde aquf se alcanza una visién de conjunto, orgdnica y 1dgica,
de todo lo que es y comporta esencialmente la llamada vida
religiosa.

Y seguir a Cristo es compartir su misma vida y su misién.
Vivir con él, viviendo como él. No se trata sélo de estar a su
lado, sino —sobre todo —de revivir su mismo modo de vida y de
existencia en virginidad-obediencia-pobreza, en libertad total y en
total autodonacién al Padre y a los hombres.
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El seguimiento de Cristo no puede relativizarse nunca ni subor-
dinarse a un quehacer o a una misién. El es, en s{ mismo, la
misién y el quehacer sustantivo de la vida religiosa. «Los religio-
sos, como han recordado los Superiores Generales, siguen a Cristo
no para anunciar el Evangelio, sino m4s bien anuncian el Evange-
lio porque siguen a Cristo» .

A ejemplo de Cristo mismo, «los religiosos y sus comunidades
estdn llamados a dar en la Iglesia un publico testimonio de entre-

ga total a Dios. Esta es la opcién fundamental de su existencia-

cristiana y la tarea que ante todo deben realizar dentro de su
forma propia de vida» (MR 14).

Los llamados ‘conscjos’ evangélicos —que constituyen «la ley
de su propia existencia» para los religiosos (ET 7)— son los as-
pectos principales del seguimiento de Cristo de la re-presentacién
sacramental de su género de vida, en que consiste esencialmente
la vida religiosa.

«La teologia mis alerta —se ha cscrito acertadamentc— sobre
la naturaleza de la vida consagrada trata de individualizar este gé-
nero de vida dentro de la lglesia por la configuracion integral
con el género de vide que llevd ]esis mientras vivié en carne
entre los hombres... En esta realizacién comunitaria del Cuerpo
de Cristo, los religiosos tenemos la misién especifica de perpetuar
en la Tglesia v en ol mundo el género de vida que Jesds adopto
ent la tierrda como mds adecuado para expresar su entera dedica-
cién a los bienes del Reino v a su inauguracidn en el mundo» 16,

La justificacién definitiva de la vida religiosa es una Persona
—Jestis de Nazaret—, que de hecho ha vivido en virginidad,
pobreza y obediencia como forma histérica de vivir entera e inme-
diatamente para Dios y para todos los hombres.

Intentar vivir asf, en respuesta a una divina vocacién, tiene
el mismo sentido y la misma significacién que la vida de Jesds.

15 Cf Vida Religiosa, 38 (1975), 345-346.
16 SeBASTIAN AGUILAR, F., cmf., ¢Podremos ver la verdadera renovacién
de la vida religiosa?, en Religiosos y religiosas ante la Iglesia de masnana,

PPC, Madrid, 1969, pp. 31-32.
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CAPITULO VI

LA VOCACION DIVINA. VOCACION CRISTIANA.
VOCACION RELIGIOSA (*)

«Es evidente que todos los fieles, de cualguier estado
o condicion, estin lamados a la plenitud de la vida
cristiana y a la perfeccion de la caridad» (LG 40).

«Recuerden ante todo los miembros de cualquier Ins-
tituto que, por la profesion de los consejos evangélicos,
respondieron a una vocacién divina, de forma que no
sélo muertos al pecado, sino también renunciando al
mundo, vivan sinicamente para Dios» (PC 5).

La palabra 'vocacién’ es una de las palabras mds gastadas,
mis en uso y en abuso en nuestro vocabulario habitual. Hay que

Bibliografia:
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ne sacra nella Bibia, en «La vocazione religiosa», Antonianum, Roma, 1971,
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devolverle su sentido primero, original. Vocacién quiere decir
llamada. Y llamada de Dios. Y dice siempre relacién directa e
. inmediata a la salvacién sobrenatural.

1.—Vocacion cristiana

La llamada de Dios a la existencia no puede definirse, estric-
tamente hablando, como vocacién. Dios no llama tampoco, pro-
piamente, a ninguna tarea humana y temporal. Sélo en sentido
amplio puede hablarse de vocacién a desempefiar una misién en
el orden temporal. :

Dios llama a la salvacién sobrenatural, y llama a trabajar por
la salvacién sobrenatural de los demds. Dios llama al hombre
—a todo hombre— a la amistad y a la filiacién divinas. Esta es la
vocacién méds fundamental, base de toda ulterior vocacién. El
hombre, histéricamente, no ha tenido nunca otra vocacién. Ha
sido pensado y elegido en Cristo para ser amigo y para ser hijo
de Dios. Y, como es claro, en un orden sobrenatural, de gracia.
«La vocacidn dltima del hombre —dice el Concilio— en realidad
es una sola, es decir, divina» (GS 22). «La razén mds alta de la
dignidad humana consiste en la vocacién del hombre a la unién
con Dios» (GS 19).

Pero Dios llama al hombre en una comunidad de salvacién y
desde una comunidad de salvacién, que se llama Iglesia. Por eso,
la vocacion cristiana es vocacién en Cristo y vocacidén en Iglesia.

Esta indole social de la salvacién es uno de los puntos mds expli-

“citamente afirmados por el Concilio !

La llamada es personal, y se dirige a la persona. La vocacién
tiene una estructura de didlogo. Hay quien llama, quien escucha
y quien responde. Esta estructura de didlogo se da en la vocacién
del Pueblo de Dios —en cuanto Pueblo— y en la vocacién de
la persona singular. Y el didlogo se traduce en alianza, en pacto,
con todo el contenido biblico de estas palabras.

VLG 9; AG 2.

FaYe)

Esta vocacién a la amistad y a la filiacién divinas sélo nos
lega y se pealiza en Cristo y en su Iglesia. Esta es la vocacién
cristiana, comiin a todos los hombres, que es la vocacién mis
fundamental de todas. Sélo desde aqui tienen sentido y pueden
entenderse las llamadas ’vocaciones de consagracién’ —aunque
esta denominacién no nos convence,del todo—. El Concilio habla
de ’vocacién sagrada’? y de ’vocacién divina’3,

Hay, pues, una vocacién bdsica, universal. Vocacién divina
y sobrenatural. La vocacién cristiana, que es una llamada gratuita
del Padre —en Cristo— a la amistad y a la filiacién, y que se
realiza personalmente, pero en esa comunidad que se llama Iglesia.
Esta vocacién es una eleccién de Dios, libre y gratuita. Excluye,
por lo mismo, toda idea de mérito. Y su raiz dltima es el amor.

" Cristo es el primer llamado. Y en él hemos sido después lla-
mados todos. «Nos ha elegido en él antes de la creacién del mun-
do para ser santos e inmaculados en su presencia, en el amor;
destindndonos de antemano a ser sus hijos adoptivos por medio
de Jesucristo» (Ef 1, 4-5).

La gracia es don y es llamada, al mismo tiempo. Llamada
eficaz, porque es don eficaz. Y la llamada es gracia, puro don
gratuito.

«Nos ha salvado y nos ha llamado con una vocacién santa,
no por nuestras obras, sino por su propia determinacién y por su
gracia, que nos dio desde toda la eternidad en Cristo Jests»
(2 Tim 1, 9-10).

«A los que de antemano conocid, también los predesting a re-
producir la imagen de su Hijo, para que fuera el primogénito
entre muchos hermanos; y a los que predesting, a éstos también
los lamé; y a los que llamd, a ésos también los justificd; a los
que justificd, a ésos también los glorificé» (Rom 8, 29s).

«Dios os ha escogido desde el principio para la salvacion,
mediante la accién santificadora del Espiritu y la fe en la verdad.
Para esto nos ha llamado..., para que consigdis la gloria de nuestro
Sefior Jesucristo» (2 Tes 2, 21, 3-14).

2 LG 11; AA 11; GS 52.
3} PC 5; GS 22.
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La vida cristiana es esencialmente amistad y filiacién *. Dios,
que es no sélo Amor, sino Amistad —Comunién y Familia, es
decir, Trinidad de Personas— ha creado al hombre con el fin de
que sea ‘familiar’ suyo (Ef 2, 19). Y el hombre entra a formar
parte de la Familia de Dios como amigo y como bijo, y su estilo
propio de vida es la fe, la esperanza y la caridad.

Fsta es la vocacién universal, la llamada gratuita de Dios a
todo hombre. Una llamada que, en Cristo, se hace voz "humana’
y palabra encarnada.

Pero asi como todos hemos sido y somos llamados en Cristo
y a ser lo que El es —hijos del Padre y de la Virgen Madre—,
también hemos sido y somos llamados en Iglesia y a ser Iglesia,
a ser Familia, Pueblo y Reino de Dios. La Iglesia es Comunidad
de llamados y Comunidad ’llamada’, ’convocada’. Hay que poner
de relieve la indole y el contenido comunitario de la vocacién
personal. Como hay que poner de relieve el sentido personal,
irrepetible, de toda vocacién en la Comunidad.

Dentro de esta vocacién comin y universal —no al margen
o paralelamente a ella— se inscriben la vocacidn religiosa y la
vocacién sacerdotal que, ademds de ser vocaciones estrictamente
personales, tienen una marcada dimensién social y un quehacer
especifico en la Iglesia.

2.—Sentido biblico

Para descubrir el sentido original y propio de la palabra vo-
cacion resulta imprescindible volver a la revelacién, que es la
fuente de todo saber teolégico. En la Escritura no se nos da pro-
piamente una docttina sobre la vocacién, al menos en sentido abs-
tracto. Se nos habla de la vocacién de una forma ’existencial’,
encarnada en personas. Todo el Pueblo es llamado por Dios. Y lo
son, muy especialmente, algunos personajes mds representativos,

4 Aronso, SEVERIN0 M., C. M. F., El Cristianismo como Misterio, Sa-
lamanca, 1971; «Misterio de Amor y de Amistad», pp. 47-48; «Misterio de
Filiacion divina y mariana», pp. 227-251.
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que vienen a ser ejemplos y modelos, en los que se manifiesta y
expresa de forma eminente la vocacién del Pueblo y de cada uno
de sus miembros.

Es cldsica —y significativa— la vocacién de Abrabin. Abrahin *
es una figura central en toda la Biblia. Su nombre aparece en
casi todas sus péaginas. Con todo, sabemos muy pocas cosas de
él, se nos escapan la mayoria de los detalles y circunstancias de
su vida y de su persona. Comparémosle con Moisés o con David.
«Su fisonomfia se ha esfumado. El no es mis que una respuesta
a una llamada, un ’si’ dicho a Dios. El es quien tuvo fe, pero
una fe extraordinaria e incomparable. Todo lo demds no tiene
importancia y puede quedar en la sombra, y lo que se sabe de su
vida no tiene otro fin que poner de relieve su fe heroica» 5.

Abrahdn es un llamado. Un hombte a quien Dios habla. Dios,
por propia iniciativa, abre un didlogo con él. Un didlogo libre y
gratuito. Le llama por su nombre. Y Abrahdn responde. Tendr4,
a la vez, un vivo sentimiento de la trascendencia y de la proxi-
nidad de Dios. Serd el eterno creyente, el amigo de Dios (Is 31,
8). Realidad y simbolo. A la luz del Nuevo Testamento compren-
demos mejor la vocacion de Abrahdn y la misién que Dios le
confid.

«Yahwé dijo a Abrahdn: Vete de tu tierra y de tu patria y
de la casa de tu padre a la tierra que yo te mostraré. De ti har€

una nacién grande y te bendeciré. Engrandeceré tu nombre, que
servird de bendicién» (Gen 12, 1s).

El autor de la epistola a los Hebreos presenta la respuesta de
Abrahdn como un acto de fe. «Por la fe, Abrahdn obedecié a la
llamada de Dios y salié para un pafs que iba a recibir en heren.
cia; y partié sin saber a dénde iba» (Heb 11, 8). Es el prototipo
del pueblo de Israel. Es elegido por Dios como portador de una
promesa divina. La eleccién es gratuita. Nada justifica esta elec-
cién, por parte del mismo Abrahdn. Dios habla con él. Pronuncia
su nombre. Establece con él y con su descendencia una alianza.
Por medio de esta alianza llama a Abrahdn a la fe y a todas las
consecuencias que implica esta fe. Debe abandonar su tierra y su

5 HuyGHEe, G., Guiados por el Espiritu, Paulinas, Madrid, 1968, p. 43.
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familia —todo lo que al hombre le da una cierta seguridad— y
obedecer confiadamente a la voluntad de Dios.

A través de su persona, la llamada de Dios llega a todo el
pueblo de Israel y a todas las naciones (Gén 12, 3). Dios le cam-
bia el nombre, para indicar que le confia una nueva misién. La
vocacién lleva consigo un quehacer, una misién concreta en or-
den a la salvacién. Dios llama para encomendar una tarea salvi-
fica. Por medio de este hombre, todas las naciones tendrin ac-
ceso a la salvacién (Gén 17, 5).

Pero Abrahdn no tiene sentido ultimo en si mismo. Su misién
es relativa a la de Cristo. Abrahdn es testigo de Cristo ®.

Los judios habian llegado a creer que la salvacién les venia
por el mero hecho de descgnder de Abrahdn, segin la carne. La
salvacién era, de este modo, un privilegio de raza. Bastaba con

pertenecer al pueblo de Israel para obtenerla. Contra esta men-
talidad racista, basada en la carne y en la sangre, era preciso
afirmar que{ para salvarse, hay que ser hijos de Abrahdn segin
la fe y hacer las obras de la fe que realiz6 el mismo Abrahdn’.
Todo el que tenga la fe de Abrahdn es hijo suyo y heredero de
la promesa.

«Abrahdn, esperando contra toda esperanza, creyé y fue asf
padre de muchas naciones... No vacilé en su fe...; en presencia
de la promesa divina, la incredulidad no le hizo vacilar, antes
bien, su fe le llené de fortaleza» (Rom 4, 18-20).

La fe de Abrahdn perdura como un recordatorio en la con-
ciencia del Pueblo de Dios. Propiamente la historia de este Pue-
blo comienza con la fe de Abrahdn. Y esta fe es ejemplar, tipica.
Es la respuesta a una vocacién, a una llamada. La acogida activa
y tesponsable de una iniciativa divina. Y el objeto inmediato de

esta fe es la Promesa. Es una fe libre y liberadora. En virtud de

ella renuncia a su pasado, a sus posesiones y a su familia, y se
orienta hacia un futuro que depende exclusivamente de Dios. La

6 Jn 8, 51 s.; Gdl 3, 16.
7 Mt 3,9; Jn 8, 39; Rom 4, 1-25; Gidl 3, 6-28; St 2, 21.23,
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llamada y la respuesta de Abrahén inician la historia de la salva-
cién para toda la humanidad. Todo hombre estdi llamado a dar
la misma respuesta de fe a la iniciativa divina.

Cuando Abrahdn, segiin la légica humana, cree sacrificar el
Unico rayo de esperanza visible que le quedaba para que se cum-
pliese la promesa, entonces precisamente adquiere dimensiones
nuevas, casi infinitas, el contenido de esa misma promesa. Porque
su descendencia ya no serd sélo segin la carne, sino segin la fe.
Tendr4 una doble posteridad: la de la carne y la del espiritu. Y la
primera estard ordenada a la segunda.

El primer paso de Abrahdn es renunciar a todo el apoyo y se-
guridad que normalmente suponen la propia patria y la familia.
En la raiz misma de esta vocacién y de la respuesta a la llamada
de Dios estd la confianza absoluta y la fe total.

En la vocacién de Abrahdn podemos descubrir los elementos
de toda verdadera vocacién sobrenatural. La iniciativa parte de
Dios. Es una llamada gratuita. Lleva consigo una misién en favor
de los demds, una misién salvadora. No son sus obras las que
cuentan, sino su fe en la promesa divina. La vocacién de Abrahdn
tiene una dimensién y un alcance universal. Por ella se ha con-
vertido en «padre de todos nosotros» (Rom 4, 17). Todas las
elecciones particulares estdn al servicio del Pueblo. Abrahin —lo
mismo que Moisés, por ejemplo— ha sido llamado para ’crear’ y
para ’redimir’ al Pueblo.

Una expresién biblica define por completo a Abrahdn: «el
amigo de Dios» (Is 241, 8). Su fidelidad a la alianza, a la amis-
tad con Dios, se traduce en paternidad espiritual y en paternidad
humana,

Dios pronuncia también el nombre de Moisés. Lo llama. Y le
confia una misién (Ex 3, 4s). Hay un didlogo. Y hasta una re-
sistencia por parte de Moisés ®. Moisés es consciente de sus limi-

8 Ex 3, 11; 4, 1.10. GrREGGANTI, G., después de haber descubierto en la
misma experiencia humana de Moisés una experiencia espiritual guiada y
sostenida por Dios, sefiala estos tres rasgos fundamentales: «La vocacién
esti intimamente ligada a la revelacién de un Dios personal... La vocacién
es una toma de posesién del hombre por parte de Dios y pricticamente es



taciones personales y de la magnitud de la empresa que el Sefior
le confia. Expone sus reparos y temores. Pero termina creyendo
a la palabra de Yahwé y obedeciendo a su voluntad.

Si Abrahdn es la personificacién de la fe, Moisés es, quizi,
la personificacién de la fortaleza y de la constancia. Abrahdn obe-
decié sin vacilar. Moisés opuso sus reparos. Tuvo miedo. Tenia
viva conciencia de su propia indignidad y de la tremenda des-
proporcién entre sus posibilidades humanas y la obra que el Senor
le encomendaba. El peso de la debilidad lo sentirdn todos los
profetas, al saberse elegidos por Dios para una misidn salvadora.
«¢Quién soy yo —dice Moisés— para ir al Faraén y hacer salir
de Egipto a los hijos de Israel?... No van a creerme, no van a
escucharme, No tengo autoridad, ni prestigio... Manda tu mensaje
por medio de otro... Yo no soy un hombre de palabra fécil» °.
La respuesta de Dios es terminante: «Yo estaré contigo» (Ex 3,
12). Lo mismo le habia dicho a Abrahdn: «No temas. Yo soy
para ti un escudo. Tu premio serd muy grande» (Gén 15, 1).

Moisés logra dar a Israel la conciencia de Pueblo. Es depo-
sitario, en el Sinai, de la Alianza con Dios. Es un intermediario
entre Dios y el Pueblo. «Hombre humilde y pobre», méds humil-
de y pobre que nadie en la tierra (NGm 12, 3). Moisés es el tipo
de un verdadero jefe: por su capacidad para crear 'comunidad’,
por sus dotes de mando, por su mansedumbre, su infinito aguan-
te, su paciencia inalterable, su amor y solicitud por el Pueblo,
por su inteligencia y su agudo sentido de responsabilidad.

Moisés vio a Dios «cara a cara» (Dt 30, 10) y le hablé «como
un amigo habla a otro amigo» (Ex 33, 11). Moisés, liberador de
Israel, es figura y profeta de Cristo, libertador de la humanidad
entera '°. Fue fiel a su vocacién y a la misién que el Sefior le
habia confiado. Aunque morird antes de entrar en la tierra pro-
metida, en castigo a su duda (Dt 34, 5).

una consagracién... Por Gltimo, la vocacién es insercién en la eleccién del
pueblo de Dios. El tema de la alianza domina en todas las vocaciones».
La vocazione individuale nel nuovo testamento, Pont. Univ. Lateranense,
Roma, 1969, p. 32.

? Ex 3, 11; 4, 1.10.13.
10 Hech 2, 22-23; 1 Cor 10, 1-2; Hebr 3, 1-6; 11, 24-26.
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Isaias contempla una visién y oye unas extrafas palabras:
«¢A quién enviaré y quién ird de parte nuestra?» (Is 6, 8). Su
alma, fina y de exquisita sensibilidad, percibe en estas palabras
una delicada invitacién de Dios. Y responde: «Heme aqui, en-
viame» (Ib.). No tiene los temores de Moisés (Ex 4, 10) o de
Jeremias (Jer 1, 6). La iniciativa tampoco es suya; pero responde
sin vacilar y a la primera insinuacién de la voluntad de Dios

Jeremias es también un elegido. Elegido antes ain de nacer
y destinado por Dios a una misién dificil. Su vocacién no es mds
que la expresién de una eleccién previa, anterior a todo posible
mérito y anterior también a toda decisién propia. La iniciativa
—como siempre— es exclusivamente de Dios,

Jeremnias presenta su vocacién en forma de didlogo con Yahwé.
Comprendié, de pronto, que toda su vida era parte de un plan
de Dios. Desde antes de nacer, e incluso desde antes de ser con-
cebido en el seno materno, Dios lo habia elegido como.profeta. Su
misma creacién tenfa sentido tltimo desde la eleccién divina.

«Entonces me fue dirigida la palabra de Yahwé en estos tér-
minos: 'Antes de haberte formado yo en el seno materno, te co-
nocfa; y antes de que nacieses, te tenia consagrado. Yo te cons-
titui profeta de las naciones’. Yo dije: 'Ah, Sefior Yahwé, mira
que no sé expresarme, que soy un muchacho’. Y me dijo Yahwé:
"No digas 'soy un muchacho’, pues adonde quiera que yo te envle,
irds; y todo lo que te mande, dirds. No les tengas miedo, que
contigo estoy yo para salvarte... Desde hoy mismo te doy autori-
dad sobre las gentes y sobre los reinos, para extirpar y destruir,
para perder y derrocar, para reconstruir y plantar... Hoy te he
convertido en plaza fuerte, en pilar de hierro, en muralla de bron-
ce frente a toda la tierra... Te hardn la guerra, pero no podrin
contigo, pues contigo estoy yo, ordculo de Yahwé, para salvarte» 'l

Jeremias nunca puso en duda su vocacidén, a pesar del con-
traste tan marcado y violento que experimentaba entre sus incli-
naciones personales y la misién que le habia encomendado el Se-
flor. Nunca olvidé el momento de su llamada y nunca perdié la
viva conciencia de elegido por Dios para ser profeta. Su actividad
profética cubrié cuarenta afios de la historia de Israel. Y se iden-
tificé con su mensaje mejor que ningin otro profeta.

" Jr 1, 4-8.10.18-19.
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«Pocas veces ha estado un hombre menos inclinado natural-
mente a su vocacién que Jeremias. Cordial y sociable, amante de
la paz y aun retraido por naturaleza, tuvo que empeiiarse en una
amarga y prolongada lucha contra reyes, sacerdotes, profetas, po-
liticos, parientes, amigos y aun contra si mismo. Su celibato, que
era un estado muy llamativo en su tiempo y lugar, su apartamiento
de la vida social ordinaria, su papel de ’aguafiestas’, clamando
siempie ’jviolencia y devastacién!’ (Jer 20, 8), y su predicacién
perpetuamente inefectiva produjeron a lo largo de toda su vida
una frustracidén y agonfa espiritual que no puede menos de suscitar
nuestra maravillada admiracién» 12.

Un profeta no es, primeramente, un hombtre que anuncia los
acontecimientos futuros. Un adivino. Es éste un aspecto secun-
dario de la vocacién y misién profética.

«Un profeta esencialmente es un hombre que habla por otro;
es la voz de otro, transmite las 6rdenes de otro... El profeta de
Dios habla en nombre de Dios, por Dios. Es su voz. El instru-
mento de comunicacién de su pensamiento, de su querer, en fin,
de sus designios para con la humanidad» 3.

En toda la Biblia late ¢l tema de la llamada divina, de la vo-
cacién. Desde Abrahdn hasta Maria. Y desde Maria hasta nos-
otros. Todos hemos sido y somos llamados por Dios a la salvacién.
Por nuestro propio nombre. Personalmente. Como los profetas.

Recordemos la vocacién de Marfa (Lc 1, 26s). Es todo un
poema. Hay también un didlogo: la manifestacién de los planes
de Dios sobre Maria, su puesto clave en la historia de los acon-
tecimientos salvificos y una respuesta decidida y confiada. La
respuesta de Maria es la mds cabal que ha podido dar una cria-
tura a la llamada de Dios. Por eso, Maria es el ejemplo méximo
de fidelidad a los designios divinos y se ha convertido en modelo
y hasta en principio de toda vocacién y de toda respuesta en el
Nuevo Testamento.

12 Navone, J. J., Testimonio personal, Sal Terrae, Santander, 1968
pp. 57-58.

]

13 VariLron, F., Elementos de doctrina cristiana, Nova Terra, Barcelona,
t. I, p. 114,
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Recordemos también la vocacién de los Apdstoles ™. La ini-
ciativa es siempre de Cristo. Se adelanta a llamar y no recibe
a ningiin espontdneo. El sentido dltimo de esta llamada es com-
partir su vida y compartir su misién salvadora. «Subié al monte
y llamé a los que él quiso, y vinieron donde él. Instituyé a doce
para que estuvieran con él y para enviarles a predicar» (Mc 3,
13-14).

Se ha escrito acertadamente que

«todas las vocaciones..., tienen por objeto ’misiones’. Si Dios
llama, es para enviar... La vocacién es el llamamiento que Dios
hdce oir al hombre que ha escogido y al que destina a una obra
particular en su designio de salvacién y en el destino de su pue-
blo. En el origen de la vocacién hay, por tanto, una eleccién di-
vina; en su término, una voluntad divina que realizar. Sin embar-
go, la vocacién afiade algo a la eleccidén y a la misién: un lama-
miento personal dirigido a la conciencia mds profunda del indivi-
duo y que modifica radicalmente su existencia, no sélo en sus
condiciones exteriores, sino hasta en el corazén, haciendo de él
otro hombre» 15,

Dios pronuncia el nombre de aque! a quien llama. A veces,
para expresar mejor el cambio de existencia que la vocacién lleva
consigo, cambia el nombre del llamado.

Este llamamiento no se dirige a todos aquellos que Dios elige
como instrumentos suyos. Los reyes, por ejemplo, elegidos tam-
bién por Dios como instrumentos de salvacién para su pueblo,
no oyen esta llamada. Son los profetas los encargados de trans-
mititles los designios de Dios.

La vocacién de Israel se expresa, sobre todo, a través de la
vocacién de sus hombres mds representativos: Abrahdn, Moisés,
los Profetas.

Toda la predicacién de Cristo es una llamada, una vocacién
a seguirle. Su misma vida es una llamada e invitacién a la fe, a

14 Mt 4, 1822, 9,9; Lc 5, 1-11; 6, 12 s,
15 GuiLLer, J., S. J, Vocacién, «Vocabulario de Teologia Bfblicas,
Herder, 1972, p. 962.
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creer en él y en su palabra. Toda la Iglesia es la comunidad de
los llamados. ’

Lo primero que resalta en la vocacién divina es la iniciativa
de Dios. Lo mismo que en la Alianza, la iniciativa es exclusiva-
mente suya. La llamada es gratuita y libre. Y su motivo ultimo
es el amor ', El didlogo lo abre siempre Dios. Y aqui descubri-
mos el cardcter absolutamente original del seguimiento de Cristo:
no espera a que vengan a ¢l sus discipulos; los llama. Y un dia
podrd recordarles a todos: «No me habéis elegido vosotros a mi,
sino que yo os he elegido a vosotros» (Jn 15, 16).

La vocacién, antes de ser una respuesta del hombre y para
poder ser una respuesta del hombre, es llamada de Dios. Ya he-
mos dicho que la estructura de la vocacién es una estructura de
didlogo. Hay quien llama, quien escucha y quien responde. Y esta
respuesta se da sdlo en la fe, que es también didlogo.

Dios llama. Y lama objetivamente. A través de los aconte-
cimientos y a través de los dones —de naturaleza y de gracia—
concedidos a la persona. Asi llama y asi habla Dios.

Y en Dios ’llamar’ es dar la posibilidad de responder, es
crear en el llamado una real capacidad de respuesta. No es sim-
ple llamada exterior o interior. Es un don objetivo. Algo de esto
quiere decir esa afirmacién, tan oida, de que Dios da siempre las
gracias necesarias para desempefiar dignamente la misién que
confia a una persona.

Dios es, por definicién, «aquel que llama» 7. La historia de
la salvacién es la historia de las llamadas de Dios, lo mismo que
es la historia de sus visitas de salvacién. Pero todo el Antiguo
Testamento es, en realidad, una ’promesa’ y un anuncio. Jesu-
cristo, que es la Palabra de Dios hecha carne, ’encarna’ en si mis-
mo y en su palabra humana la llamada del Padre a los hombres.
Durante su vida terrena transmitia la voluntad del Padre a través
de su palabra humana. Llamaba con autoridad irresistible. No
habia objecién vilida que se le pudiera oponer. El llamado ad-

16 Dt 7, 7; Jn 15, 16.
17 Rom 9, 12; Gdl 5, 8.
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vertia, de manera inmediata, la voluntad de Dios. Hoy Cristo
sigue llamando a través de su Espiritu, que actia en los aconte-
cimientos y se manifiesta en los dones otorgados a las personas
y se hace voz sensible en la Iglesia, de una manera especial a
través de la jerarquia.

«Dios nombra a menudo a aquel a quien llama. La obra en
la que lo compromete es tan nueva que el llamado debe llevar el
signo de esta novedad, y la transformacién producida en esta exis-
tencia o por ella equivale a una recreacién de Dios. El verbo
llamar, en su sentido mds exigente, puede ser, por tanto, sinénimo
de nombrar. El nombre es significativo del destino de quien lo
lleva, a la vez que del sentido profético, incluso escatoldgico, que
este destino puede tener» 18,

La llamada es estrictamente personal. Pero tiene un alcance
y una dimensién social, y en ocasiones universal. Es siempre una
invitacién salvifica, pero no sélo una invitacién a aquel a quien
directamente se dirige la llamada de Dios. A través de él Dios
quiere ’llamar’ a otros a la misma salvacién. Toda vocacién tiene,
pues, un sentido apostélico y misionero.

El sujeto del verbo 'llamar’ en este sentido biblico, es sélo
Dios o Jesucristo. Y cuando Dios llama a los hombres, los llama
siempre en su Hijo y para ser hijos suyos. Los invita a participar
en todas las gracias de la salvacién. Jests llama al Reino. Cuando
Istrael rechaza esta invitacidn, entran los gentiles a tomar parte
en la promesa. El Espiritu del Sefior resucitado nos sigue llaman-
do a la libertad (G4l 5, 13), a la santificacion (1 Tes 4, 7), a la
paz de Cristo (Col 3, 15), a la comrunion con Cristo (1 Cor 1, 9),
a la vida eterna (1 Tim 6, 12), a la gloria de Jesucristo ®, a la
herencia eterna®. «Para alcanzar el premio de la vocacion celestial
de Dios en Jesucristo» (Fil 3, 14). Nos llama y predestina a la
filiacién, que resume todos los bienes salvificos 2!,

Hay una paradoja constante en todo el Evangelio. La salvacién
es un don absolutamente gratuito. Y, sin embargo, debe ser al-

18 DiserReNs, Liamar, en «Vocabulario Biblico», Marova, Madrid, 1968,
p. 186.

19 2 Tes 2, 14; 1 Pe 5,19; 2 Pe 1, 3.

2 Hebr 9, 15; Ef 1, 11; Col 1, 12.

2t Rom 8, 15.29; Gil 4, 4-7; Ef 1, 4-5.
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canzado por el hombre. La vocacién es también un don, el don
primero, que excluye toda idea de mérito y supone gratuidad
absoluta. Pero Dios exige nuestra respuesta libre y consciente,
nuestra cooperacién responsable. San Pedro nos exhorta a forta-
lecer y a confirmar nuestra vocacién y nuestra eleccién:

«Por tanto, hermanos, poned el mayor empefio en afianzar
vuestra vocacidn y vuestra elecgién. Obrando as{, nunca desfalle-
ceréis. Pues asi se os dard amplia entrada en el Reino eterno de
nuestro Sefior y Salvador Jesucristo. Por esto, estaré siempre re-
corddndoos estas cosas, aunque ya las sepdis y estéis firmes en la
verdad que poseéis» (2 Pe 1, 10-12).

Hay que subrayar, una vez mds, que la vocacién es tanto
comunitaria como persondl. El cristiano recibe la vocacién por
medio de la Iglesia, para ella y en ella para el mundo. La llamada
a la salvacién sélo se realiza en la integracién del llamado a la
posteridad de Abrahdn (Rom 9, 7), al Cuerpo de Cristo (Col 3,

15), participando en la edificacién de este mismo Cuerpo y en
su ministerio (Ef 4, 11-12).

La fe es la verdadera respuesta a la llamada de Dios. Pero
la fe misma es llamada, es vocacién y vocacién bdsica para cual-
quier otro tipo de vocacién ulterior. Hemos sido llamados a la fe,
y la fe es nuestra respuesta.

3.—Vocacion y profesiones humanas

En sentido estricto, no deben llamarse vocacién los diversos
estados, condiciones o situaciones sociales en que puede encon-
trarse un cristiano. Hemos abusado mucho del término 'vocacién’.
Dios, propiamente, no llama a desempefiar una tarea simplemente
humana o natural. Llama sélo a la salvacién sobrenatural y a tra-
bajar por la salvacién de los demds. Las tareas y oficios tempo-
rales no son, en el sentido biblico y propio de la palabra, voca-
cién. Sélo en un sentido amplio y poco riguroso, podrfan llamarse
asf. En cuanto que es Dios quien ha concedido a la persona los
dones naturales y las aptitudes que posee y que la disponen o
predisponen para el desempefio de una determinada actividad
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humana. Pio XII se hizo eco de este sentido amplio de la palabra
vocacién, aplicable a los diversos estados del hombre, diciendo
que «en cierto modo puede llamarse divina» 2, por ser Dios el
autor principal de todos esos estados y de los dones que capacitan
al hombre para vivir segin sus exigencias.

No conviene ampliar demasiado las palabras, ni los conceptos
por ellas expresados. Es un riesgo no imaginario. Hoy se est4
desvirtuando el concepto genuino de ’vocacién’, olvidando su sen-
tido primario, biblico y teoldgico, para aplicar este nombre a cual-
quier estado o profesién humana. Se cae asi en un error de pers-
pectiva; o, por lo menos, en un grave equivoco. Se toma la pa-
labra ’vocacién’ en sentido univoco y se la aplica, sin mds, a las
diversas profesiones y actividades humanas. No se distingue entre
vocacién propia y estrictamente dicha —no olvidemos que esta-
mos hablando en teologia— y vocacién en sentido derivado, am-
plio y no riguroso Z.

Es cierto que existe, como lo hemos intencionadamente re-
petido més arriba, una vocacién universal, bdsica, que es la mds
fundamental de todas: la wvocacidn cristiana, que se traduce y
expresa en una llamada a la fe en Jesucristo, a la amistad y a la
filiacién divinas. Se trata de una vocacién en el pleno y riguroso
sentido de la palabra: vocacién sobrenatural, llamada a la. salva-
cién y a trabajar por la salvacién de los demis.

22 Sedes Sapientiae, 31 mayo de 1956: AAS 48 (1956) 357.

23 Cfr. Banpera, A., O. P., Siguiendo a Jesucristo, Ope, Guadalajara,
1970, pp. 15-16: «Cualquier profesién legitima puede ser considerada, con
pleno derecho, como una vocacién... Si la vida humana, si el progreso, si
cualquier forma de profesién legitima es efecto de una vocacidn, estamos
proclamando que la vida y el progreso y las profesiones tienen su razén de
ser en Alguien —en Dios— que llama, que provee a los hombres de profe-
siones y ocupaciones miltiples, adaptadas a la condicién de cada uno, y que
dirige a cada hombre personalmente en el cumplimiento de su vocacién
concreta». El mismo autor afirma que, incluso la vida, las profesiones y
actividades de los hombres que no conocen a Cristo, son «una vocacién»
(p. 17). Resulta curioso y hasta un poco extraiio que, pot una parte, se
afirme con tanto vigor la autonomfa —relativa— de los valores terrenos y
de 'as actividades humanas, liberdndoles de la excesiva tutela de la religién
y de lo sagrado, y que, por otra, se sostenga con tanto empefic que «toda
profesién legitima» debe considerarse con pleno derecho como una vocacién

divina, sin distinguir entre el sentido estrictamente teolégico y el derivado
de la palabra 'vocacién’.
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La vocacién cristiana es la tinica vocacién fundamental de todo
hombre. Y es, hablando estrictamente, vocacién divina. El Con-
cilio nos ha reocordado que «la tdltima vocacién del hombre en
realidad es una sola, es decir, divina» (GS 22). Y tiene que vivir
y realizar esa vocacién divina en medio de sus quehaceres huma-
nos, no al margen de ellos. Pero esos quehaceres humanos no
son, propiamente, ’vocacién’, Dios no llama a nadie a desempe-
fiar una profesién humana y temporal. Tampoco impone ninguna
verdadera obligacién de aceptar o elegir esta o aquella forma de
trabajo. Las profesiones humanas no implican, en este sentido,
verdadera obligatoriedad moral. Nadie estd obligado a desempe-
fiar una u otra. Dios ha dejado en absoluta libertad. Y el hombre
puede libremente elegir. Donde no existe obligacién de responder,

tampoco existe llamada. La vocacién lleva siempre consigo una
verdadera obligatoriedad. Si Dios llama, es para que se le res-
ponda.

Las diversas profesiones humanas son otras tantas maneras
concretas de vivir la dnica vocacién cristiana. Pero ellas mismas
no son ’vocacién’, a no ser en sentido amplio y secundario. La
vocacién universal a la santidad debe vivirse en los diversos es-
tados.

«Todos los fieles cristianos, de cualquier condicién y estado...,
son llamados por el Sefior, cada uno por su camino, a la perfeccién
de aquella santidad con la que es perfecto el mismo Padre»
(LG 11).

«Todos los fieles, de cualquier estado o condicién, estin lla-
mados a la plenitud de la vida cristiana y a la perfeccién de la
caridad» (LG 40).

«Todos los fieles cristianos, en las condiciones, ocupaciones o
circunstancias de su vida, y a través de todo eso, se santificarin
mds cada dia si lo aceptan todo con fe de la mano del Padre ce-
lestial y colaboran con la voluntad divina, haciendo manifiesta a
todos, incluso en su dedicacién a las tareas temporales, la caridad
con que Dios amé al mundo» (LG 41).

El laico tiene una vocacién divina, que es la vocacidn cristia-
#na. Ha sido llamado a la fe en Cristo, a la amistad y a la filiacién
sobrenatural y es un candidato al Reino de los Cielos. Esta voca-
cién se expresa y se vive en tres actitudes bdsicas: la fe, la es-
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peranza y el amor. Con esta visién y vocacién sobrenatural el
cristiano debe desempefiar todas sus tareas humanas y tempora-
les. «A la vez que aspira a los bienes eternos, debe entregarse
generosamente y por enteto a dilatar el Reino de Dios y a infor-
mar y perfeccionar el orden de las cosas temporales con el espi-
ritu cristiano» (AA 4). El cristiano debe vivificar toda su vida,
todas sus actividades y deberes, desde su vocacién divina. Debe
transformar el mundo y ofrecerlo a Dios viviendo el espiritu de
las bienaventuranzas (LG 31). No puede evadirse de sus queha-
ceres si quiere santificarse y llegar a Dios. El cristiano laico tiene
que obtener el Reino y tiene que vivir su fe en Cristo, su amistad
y su filiacién divinas desde el mundo y en el mundo. Las tareas
temporales no son mds que 'medios’, ocasiones y circunstancias
a través de las cuales tiene que vivir su vocacién divina.

El matrimonio tampoco es, propiamente hablando, una voca-
cién divina; aunque de todos los estados simplemente humanos
es el que mds se acerca, en su contenido, al sentido propio de
vocacién. Sobre todo, si tenemos en cuenta que es un 'sacramen-
to’, signo de una realidad sobrenatural. Recordemos unas palabras
de monsefior Gégout:

«Toda una literatura, bien intencionada, habla muy inconside-
radamente de vocacién al matrinmonio. Hay que protestar contra
este quivoco. No se da vocucién al matrimonio. Se da algo, si se
quiere, todavia méds importante: existe un destino universal al ma-
trimonio. Todo ser humano estd destinado, primeramente, a vivir
la vida que ha recibido y, después, a transmitirla. Si es normal,
sentird inevitablemente en si mismo esta gran ley. La vocacidén no
tiene por objeto aniquilar en un ser esos descos profundos de la
naturaleza, ni extinguir todo atractivo por el matrimonio. La vo-
cacién pretende llevar al hombre a una vida mis perfecta y es
una invitacién a renunciar al matrimonio, con plena conciencia y
con plena libertad, en vistas de un mayor amor y de un mids alto
servicio» 2.

Toda persona humana, fisica y psiquicamente normal, estd des-
tinada al matrimonio. Es la ley universal de la creacién. Estd des-
tinada a poseer la vida en plenitud y, después, a poder transmi-

#  Mons. GEcour, en «Bulletin de I'Oeuvre de St. Frangois de Sales»,
1952, p. 14.
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titla, en el dmbito querido por Dios. Para seguir esta ley no se
necesita una ulterior llamada de Dios, una vocacién propiamente
dicha. Basta la ley impresa en la misma naturaleza. Por eso, tam-
poco implica, de suyo, una obligatoriedad especial. No hay una
llamada individual —una vocacidn—. No tiene por qué haber
tampoco una respuesta individual. Nadie estd obligado personal-
mente, en virtud de esta ley universal que afecta mds a la natu-
raleza humana que a cada persona en particular, a seguir el ca-
mino del matrimonio. Y donde no hay obligatoriedad, tampoco
hay propiamente vocacién divina, llamada de Dios.

Para vivir otro género de vida, que implica necesariamente
una renuncia a este camino normal y a la ley natural de la crea-
cién, se precisa vocacién especial. Para vivit no sélo en ’solterfa’,
sino en ’virginidad’ consagrada a Dios, se necesita una llamada

divina, una vocacién. Cristo dird que no todos reciben este don
y que no todos lo entienden (Mt 19, 10-12). Es la nueva ley de
la redencién y de la resurreccién (Lc 20, 34-36).

El matrimonio es una manera normal, ordinaria (LG 31) de
vivir la vocacién cristiana. Pero, en si mismo, no implica una
vocacién especial. Todo hombre y toda mujer, fisica y psiquica-
mente normales, estdn destinados al matrimonio. Tienen un ele-
mental derecho a fundar una familia y a transmitir la vida en
ese dmbito querido por Dios que llamamos ’matrimonio’. Y esto
en virtud de la ley de la creacién, impresa en su misma naturaleza.

«Los esposos y padres cristianos, siguiendo su propio camino,
mediante la fidelidad en el amor, deben sostenerse mutuamente
en la gracia a lo largo de toda la vida e inculcar la doctrina cris-

tiana y las virtudes evangélicas a los hijos amorosamente recibi-
dos de Dios» (LG 41).

La llamada a la virginidad consagrada no implica, ni mucho
menos, desprecio del matrimonio y ni siquiera falta de atractivo
humano y espiritual por él, como tampoco —claro esti— inca-
pacidad fisica o moral para fundar un hogar, vivir una vida de
familia, tener unos hijos y saberlos educar. La persona llamada
por Dios a vivir en virginidad serfa, de suyo, la mds apta tam-
bién para vivir en matrimonio.
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4.—Vocacién religiosa y sacerdotal

Tanto para el sacerdocio como para la vida religiosa se nece-
sita una llamada positiva de Dios, una verdadera vocacién, en
¢l sentido més estricto de la palabra. Y es necesaria también una
llamada de la Iglesia. La llamada de Dios y la respuesta del hom-
bre son —bdsicamente— los dos elementos de la vocacién cris-
tiana v, en definitiva, de toda verdadera vocacién sobrenatural.
Pero cuando una vocacién tiene un marcado sentido social y un
quehacer especifico en la Iglesia, hay un tercer elemento —si es
licito llamarlo asi— que es el reconocimiento, la aprobacién y la
llamada de la Iglesia. Es decir, I3 llamada interior y divina se
hace llamada exterior, eclesial.

Recordemos un texto de la constitucién Sedes Sapientize, de
Pio XII:

«El fundamento de toda vida, religiosa, sacerdotal o apostélica,
lo que llamamos vocacién divina, estd constituido por un doble
elemento esencial que a nadie es licito ignorar: uno divino y otro
eclesidstico. Por lo que se refiere al primero, la vocacién de Dios
al estado religioso o sacerdotal es tan necesaria que, si faltase, fal-
tarfa el fundamento mismo en que se apoya todo el edificio... Con
respecto al segundo elemento de la vocacién religiosa y sacerdotal,
el Catecismo romano ensefia que ’se dicen llamados por Dios aque-
llos que son llamados por los legitimos ministros de la Iglesia’...
La vocacién al estado religioso y clerical, dado que obliga a cada
uno a llevar piblicamente una vida de santidad y a ejercer un
ministerio jerarquico en la Iglesia, sociedad visible y jerdrquica,
debe ser comprobada, aceptada y dirigida por los superiores, igual-
mente jerdrquicos, a quienes Dios encomendd el gobierno de la
Iglesia» 3,

Dios llama objetivamente, como hemos dicho. A través de los
acontecimientos; a través, sobre todo, de los dones y cualidades,
de naturaleza y de gracia, concedidos a la persona. Estas cualida-
des objetivas son perfectamente constatables. Podriamos hablar
aqui de vocacién objetiva. No hablamos de inclinacién, de gusto,

25 Sedes Sapientiae, 31 de mayo de 1956, AAS 48 (1956) 357-358.



o de sentimiento como elementos decisivos y constitutivos de la
vocacién divina porque no lo son.

También hemos dicho que en Dios "llamar’ es dar una posibi-
lidad real de respuesta, es crear en el llamado una capacidad de
responder, o sea, un conjunto de dones y de gracias que le hacen
apto para ese nuevo estilo de vida a que Dios le llama. El hombre
tiene que dar su respuesta libremente. Se trata de una alianza
de amor, de una amistad. Y una amistad verdadera sélo se con-
cibe en un clima de libertad. El elemento subjetivo es la res-
puesta o, mejor, esa capacidad de responder por motivaciones
verdaderamente evangélicas, después de madura reflexién, a la
luz de la razén y de la fe. Capacidad para decir que ’si’, y un 'si’
total y absoluto por motivaciones sobrenaturales.

Para saber si existe o no vocacidn religiosa o sacerdotal habra
que examinar fundamentalmente estas dos cosas: la realidad de
las aptitudes, fisicas, psicoldgicas, intelectuales y morales —lo que
llamamos ’idoneidad’— y el valor evangélico de las motivaciones
—Ilo que se ha dado en llamar ’rectitud de intencién’—. Y habr4
que tener también en cuenta el sentido y el alcance de la lamada
eclesidstica, ya que la vocacidn religiosa y sacerdotal implican esen-
cialmente la llamada de la Iglesia. La Sedes Sapientiac, en el
texto citado, afirma que ambos elementos, el divino y el ecle-
sidstico, pertenecen a la esencia misma de la vocacién, de manera
que, si falta uno de ellos, la vocacién no existe. La llamada de la
Iglesia entra en la misma llamada de Dios, como parte integrante
de ella. Son, a este respecto, interesantes las palabras del Conci-
lio, aunque se refieren directamente al sacerdocio: «La vocacién
responde a la accién de la divina providencia, que da las cualida-
des necesarias y, al mismo tiempo, encomienda a la Iglesia que
compruebe estas cualidades y llame al sacerdocio» (OT 2). Por
eso, en tiltima instancia, la vocacién es una llamada de Dios, que

se expresa en llamada de la Iglesia, a través de los legitimos su-
periores.

A principios de siglo, en Francia principalmente, hubo una
fuerte tendencia a sobrevalorar la lamada interior como caracte-
ristica fundamental, casi Gnica, de la vocacién. Contra esta ten-
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dencia, el candnigo José Lahitton escribié dos obras . En ellas
insistia en la necesidad de la llamada de la Iglesia para la voca-
cién sacerdotal, exigiendo también, como es ldgico, la llamada
interior. Pio X nombré una comisién de Cardenales para que
examinase esta doctrina y emitiese un juicio critico sobre la mis-
ma. El 20 de junio de 1912, la comisién dio su respuesta, que
fue ratificada por Pio X. El texto de la respuesta es el siguiente:

«La obra del canénigo José Lahitton, titulada *La vocation
sacerdotale’, no contiene nada reprobable. Antes, al contrario, es
digna de elogio por haber cstablecido los tres puntos siguientes:

1) Nadie tiene derecho alguno a la ordenacién sacerdotal
antes de la libre eleccién del obispo.

2} La condicién que hay que exigir por parte del ordenando,
es decir, la vocacion sacerdotal, no consiste de ningin modo, al
menos necesariamente y por regla general, en una cierta inclina-
cién interior del sujeto o en invitaciones interiores del Espiritu
Santo a abrazar el estado eclesidstico.

3) Por el contrario, para que el ordenando sea rectamente
llamado por el obispo, sélo se le exige la recta intencién, unida
a la idoneidad, 1a cual consiste en aquellas dotes de naturaleza y
de gracia, en una comprobada probidad de vida y suficiencia de
doctrina que hagan concebir una fundada esperanza de que el su-
jeto podrd cumplir rectamente los deberes y observar santamente
las obligaciones sacerdotales.»

Pio XI, en la misma linea de pensamiento, escribié en una
carta enciclica sobre el sacerdocio:

2 JAHITTON, J., La vocation sacerdotale, Paris, 1906; Deux conceptions
divergentes de la vocation sacerdotale, Paris, 1910. Creemos urgente distin-
guir entre vocacién teoldgica y vocacién juridica, que normalmente no sélo
van unidas, sino que constituyen una sola realidad, pero que puede darse
la una sin la otra; sobre todo, la primera sin la segunda. La llamada de la
Iglesia —a través de los superiores— coincide ordinariamente con la llama-
da de Dios y viene a ser la expresién sacramental de esa misma llamada di-
vina. Pero no coincide necesariamente y no es, por lo tanto, infalible. Por
otra parte, alguien —de hecho— puede ser rechazado por los superiores
o no llegar siquiera a ingresar en un Instituto, teniendo 'verdadera voca-
ién, y sin culpa alguna por su parte. Dios, en ese caso, sigue llam.ando. a.
esa determinada persona a una vida consagrada, sin ningin lazo juridico
con una Congregacién, y esa persona tiene vocacion teoldgica y debe vivirla
con todas sus exigencias, aunque no dentro del marco externo de una ins-
titucién.



«La vocacidén sacerdotal més que en un sentimiento del cora-
z6n, o en una sensible atraccién, que a veces puede faltar o de-
jarse de sentir, se revela en la rectitud de intencidn del aspirante
al sacerdocio, unida a aquel conjunto de dotes fisicas, intelectuales
y morales que le hacen idéneo para tal estado» 7.

La vocacién, pues, no consiste, al menos necesariamente y de
ordinario, en una inclinacién espontdnea, en un sentimiento o
gusto mds o menos sensible o espiritual, ni en un atractivo por
parte del sujeto. Esta inclinacién o atractivo puede darse o puede
faltar. Pero su presencia o ausencia no es criterio seguro, ni mu-
cho menos determinante, para juzgar de la existencia o falta de
vocacién en un sujeto.

Ni la ordenacién sacerdotal, ni la profesién religiosa se pue-
den imponer a nadie, como es légico. Por eso, el candidato debe
tener una decidida voluntad, un deseo firme, una inclinacién que
podriamos llamar adguirida y un amor verdadero al fin y conteni-
do de la vocacién y a los medios necesarios para conseguirlo.

El simple miedo y hasta una cierta repugnancia a la vocacién
no son tampoco criterio normal y seguro para concluir sin mds
que esa pretendida vocacién no existe. M4s adn, el miedo a tener
vocacién y el deseo de no tenerla es, con frecuencia, una sefial
de que se tiene. Recordemos el ejemplo de santa Teresa de Jests.
Confiesa de si misma que era «enemiguisima de ser monja» %,
Pero el trato con una religiosa 'muy discreta y santa’ le ayudé
a ’desterrar’ sus costumbres frivolas y a suscitar en ella 'deseos
de las cosas eternas’. De este modo, se le comenzé a «quitar algo
la gran enemistad que tenia con ser monja, que se le habia puesto
grandisima» ®, Inicié una vida de intensa piedad vocal.

«Comencé —dice ella misma— a rezar muchas oraciones voca-
les y a procurar con todas me encomendasen a Dios que me diese
el estado en que le habia de servir; mds todavia deseaba no fuese
monja, que éste no fuese Dios servido de ddrmele... al cabo de
este tiempo —afio y medio— ya tenfa mas amistad de ser monja» 3,

Y una enfermedad providencial preparé la decisién definitiva.

21 Ad catholici sacerdotii, 20 de diciembre de 1935: AAS 28 (1936) 40.
28 Vida, c. 2, n. 8.
® Vida, c. 3, n. 1.
® Vida, ¢c. 3, n. 2,

5.—Vocacién y psicologia

La psicologia e incluso la psiquiatrfa pueden prestar una buena
ayuda para el recto discernimiento de la vocacién sacerdotal y re-
ligiosa. Pero no se les debe conceder mds importancia de la que
tienen y deben mantenerse siempre dentro de sus propios limites,
sin invadir campos ajenos. La vocacién divina —a la vida religiosa
o al sacerdocio— no puede medirse o valorarse con leyes puramen-
te psicoldgicas. El juicio dltimo sobre una vocacién no es compe-
tencia del psicélogo. La gracia de Dios no se ajusta necesariamente
a las leyes de la psicologia. La espiritualidad cristiana no puede re-
ducirse nunca a una simple psicologia religiosa, aunque espirituali-
dad y psicologia estdn intimamente relacionadas y existe entre ellas
una verdadera intetferencia. La accién de Dios transciende, muchas
veces, todas las leyes psicoldgicas. Serfa un error querer medir con
leyes de psicologia el proceso y los grados de la vida espiritual y
dictaminar sobre una vocacién. La mistica, fenémeno extrafio ¢
incomprensible para la pura psicologfa, no se explica ni consiste en
las reacciones del hombre, sino en el predominio de la accién de
Dios en el alma. Aunque serfa también funesto desconocer las re-
percusiones inevitables que en la vida espiritual tiene la manera
de ser o el temperamento del hombre.

Conviene recordar hoy dia estas ideas, ya que se estd dando
una excesiva importancia a la psicologia y a la psiquiatria para de-
terminar la existencia o no de una vocacién religiosa o sacerdotal.
Con frecuencia se considera la falta de inclinacién o de atractivo o
el simple miedo como normas seguras para concluir que no existe
verdadera vocacién divina.

La vocacién es esencialmente sobrenatural, es obra de Dios en
el alma, aunque tenga sus manifestaciones y muchas de ellas cai-
gan, al menos en parte, dentro del dmbito de las leyes psicoldgicas.
La vocacién divina desborda el campo y el alcance de la psicologia.
Siguen siendo oportunas, a este respecto, las palabras de Pio XI:

«Pero mucho peor es la pretensidn falsa, irreverente y peligro-
sa, ademds de vana, de querer someter a investigaciones, experi.
mentos y juicios de orden natural profano los hechos de orden
sobrenatural tocantes a la educacién, como, por ejemplo, la voca-
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cion sacerdotal o religiosa y, en general, las secretas operaciones de
la gracia, que aun elevando las fuerzas naturales, con todo las

sobrepuja infinitamente y no puede en manera alguna someterse
a leyes fisicas» (31).

Y en la instruccién RC se indican las condiciones que hay que
tener en cuenta antes de decidirse a consultar a un psiquiatra en
lo relacionado con la vocacién y vida religiosa *2.

6.—Discernimiento

La vocacidn sacerdotal y religiosa, por ser vocaciones en el sen-
tido estricto y sobrenatural de la palabra y por ser de una transcen-
dencia incalculable para la persona interesada y para la misma
Iglesia, deben ser ficilmente discernibles. Es 16gico, ya que lo mi-
nime que puede uno pedirle a Dios es que le hable con suficiente
claridad y que le manifieste, sin lugar a dudas, su voluntad sobre
él. No es comprensible que Dios deje a un alma que quiere ser-
virle fielmente en perpetua incertidumbre respecto de su vocacién.
La lamada vocacién objetiva es constatable por medio de las dotes
y cualidades naturales y sobrenaturales de la persona y por medio
de los acontecimientos de su vida. A través de todo ello, Dios
habla con suficiente claridad. Constando estas cualidades, no hay
motivo serio y razonable para una duda positiva sobre la falta

de vocacién, si existe al mismo tiempo la necesaria motivacién
evangélica.

Entre las cualidades mds imprescindibles para la vida religiosa
podriamos sefialar las siguientes: equilibrio humano, psicoldgico y

31U Divint illius Magistri, 31 de diciembre de 1929. Cf. Lorrren, H., En-
tre el pasado y el futuro, «Concilium», n. 97 (1974) 139: «No podemos
reprimir una duda. Se espera demasiado, a veces incluso se espera todo,
de la aportacién de la psicologia y la sociologfa».

32 «Si en algin caso, particularmente dificil, el superior juzga que es ne-
necesario consultar, supuesto el libre consentimiento del interesado, a un
psiquiatra, verdaderamente perito, prudente y recomendable por sus principios
morales, es preferible para la mayor eficacia del examen, que eso tenga lugar
transcurrida ya una parte notable del tiempo de aprobacién, a fin de que el
especialista pueda dar su dictamen fundado en la experiencia» (RC I, 11, 3).
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afectivo; capacidad para entender y vivir las exigencias de la con-
sagracién, sobre todo de la virginidad; aptitud para la vida comu-
nitaria en todas sus manifestaciones: convivencia, trabajo en equi-
po, colaboracién activa, amor fraterno, disponibilidad, espiritu de
servicio; inquietudes apostélicas; sentido eclesial; grandes deseos
y decidido empefio por llegar a la santidad. Abiertamente contra-
rio al espiritu religioso es la mediocridad como actitud de vida,
la falta de arranque humano y espiritual, el egoismo en todas sus
formas, el descontento habitual, la susceptibilidad, el espiritu de
suspicacia o de desconfianza y ¢l pesimismo derrotista.

Elemento decisivo de la vocacién, al que hay que conceder la
médxima importancia y que se debe comprobar con todo rigor. es
la intencién del candidato o, mds exactamente, la determinacién
de su voluntad. Debe ser «una grande y muy determinada deter-
minacién», como dirfa santa Teresa**; una decisién firme y esta-
ble motivada evangélicamente. Cuando Dios llama a la vida religio-
sa, da al llamado capacidad activa de respuesta y crea en ¢l las cua-
lidades y aptitudes convenientes para responder a la llamada. La
misma respuesta libre del hombre comienza siendo un don gra-
tuito. Poseyendo ese conjunto de dones y cualidades objetivas,
s6lo queda que el llamado quiera responder y se decida a decir
que ’si’ a las exigencias de Dios y lo haga, llevado no del senti-
miento, de una reaccién espontdnea, sino de motiyaciones evangé-
licas. Si esta decisidn tiene firmeza y estabilidad y se apoya en ra-
zones de fe, aunque vaya en contra de los gustos e inclinaciones
personales, se da la llamada 'rectitud de intencién’, que es el ele-
mento subjetivo de la vocacidn.

Creemos que el fallo mas frecuente con respecto a la vocacién
es un auténtico fallo de 'fidelidad’. Muchas dudas acerca de la
misma vocacién no son dudas positivas y serias sobre las cualida-
des objetivas, sino sobre la capacidad de generosidad y sobre la
voluntad de respuesta a la llamada de Dios. En numerosos casos
se rehtye el responder, no quiere uno comprometerse del todo y
fécilmente se refugia cn una ’duda’ sobre la existencia o autenti-
cidad de la llamada. Dudar de la vocacién es la mejor manera de

3 Camino de Perfeccion, c. 21, n. 2.
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tranquilizar la conciencia ante una decisién que, muchas veces,
no es mds que una ’infidelidad’.

7.—¢Vocacion temporal?

«Los dones y la vocacién de Dios —asegura san Pablo— son
irrevocables» (Rom 11, 28). Dios no retira nunca sus dones. Lo
que da una vez, lo da para siempre. La vocacién divina, como don
de Dios, es perpetua y perdurable. Y la capacidad activa de res-
puesta, por parte del hombre, que es también gracia de Dios, es
de suyo permanente. El hombre no est4 tan esencialmente medido
por la temporalidad que no pueda adquirir compromisos perpe-
tuos. Hay en él elementos de eternidad que aseguran su continui-
dad interior y son fundamento de perseverancia. Por otra parte,
la naturaleza misma del amor exige perpetuidad. Uno no se entre-
garfa del todo, si no se entregase para siempre. La perpetuidad es
parte integrante de la totalidad que implica la consagracién reli-
giosa *,

La llamada de Dios es irrevocable y actia constantemente so-
bre el llamado. Dios no cesa nunca de llamar. Y la respuesta debe
ser decidida y total, sin condiciones, y confirmada en una mayor

fidelidad cada dia.

«La vocacidén, especialmente Ia religiosa, en razén de la entre-
ga total que exige, entrafia perdurabilidad... La vocacién es algo
que debe irse realizando dia a dia en la fidelidad de la respuesta

34 Cfr. BanpERA, A, O. P., Siguiendo a Jesucristo, Ope, Guadalajara,
1970:: «La perpetuidad de la entrega a Dios va incluida en la totalidad de
esa misma entrega, la cual es indudablemente el elemento mds caracteristico
de la vocacion divina. La perpetuidad es una parte integrante de la totalidad
y sirve para su explicacién» (p. 167): «La vocacidn religiosa es perpetua en
virtud de su propia naturaleza» (p. 163). «Una vocacién religiosa temporal
es cosa que no tiene sentido y resulta una contradiccién» (p. 216).

Cfr. HinnsBuscH, P., O. P., Historia de la salvacién y vida religiosa,
Sal Terrae, Santander, 1968: «Una vocacién temporal a la vida religiosa im-
plicaria una contradiccién en los términos: una cosa seria y no seria, al
mismo tiempo; una persona simultdneamente seria llamada y no [lamada.
Pues una vocacién a la vida religiosa es una vocacién a castidad consagrada,
y la permanencia es parte esencial de esta consagracidén» (p. 31).

a Dios nuestro Sefior... La vocacién religiosa acontece formalmen-
te en un otden sobrenatural. Por tanto, sélo dentro de este orden
sobrenatural puede ser verdaderamente conocida... Si Dios Ilama
de veras y el llamado adopta ante Dios una actitud de generosa
disponibilidad, no podrd nunca faltarle la necesaria certidumbre...
Si Dios llama de verdad, sélo por culpa del llamado podrd quedar
la vocacién sin el esclarecimiento suficiente... La vocacién religiosa
y la seguridad en ella, al igual que toda gracia, se va desarrollando
en el llamado con la fiel correspondencia a la misma... La vocacién
religiosa, como voz de Dios para nosotros, puede irse apagando
poco a poco en la medida en que se descuida la obligada fidelidad.
Puede llegar el momento en que esa voz se desvanezca en la con-
ciencia; Jo mismo que puede desvanecerse también, por abandono
espiritual, la Palabra de Dios que nos habla en la fe. También pue-
de llegar a perderse la seguridad en la fe. Pero entonces no es que
la vocacién no exista; como tampoco, por la pérdida de la fe, deja
de existir la Palabra de Dios, revelada a los hombres. Es el llamado
el que, por si mismo, ha dejado de existit para Ia vocacién; como
el que ha perdido 1a fe ha dejado, por si mismo, de existir para la
Palabra de Dios» %,

Creemos que la llamada ’vocacién temporal’ es una sutil in-
vencién para tranquilizar conciencias. Cuando existe verdadera vo-
cacién divina, ésta es perpetua y compromete toda la vida del lla-
mado. Dios seguir4 llamando, aunque el llamado se vaya cerrando
cada vez mds a esa voz. En este sentido, puede ir 'perdiendo’ la
vocacién. Como puede ir perdiendo, por descuido o malicia, las
caalidades objetivas necesarias para vivir la consagracién religiosa:
por ejemplo, el hdbito de castidad o el equilibrioc humano miés ele-
mental.

8.—Obligatoriedad

La transcendencia que la vocacién religiosa tiene para la Iglesia
entera y para la persona que recibe esta vocacién divina se traduce
en obligatoriedad a seguir la llamada de Dios. Si Dios llama, existe

35 Documentos Capitulares de la MM. Claretianas, Coculsa, Madrid, 1970,
ndmeros 12, 13, 14, 18, 20 del Decreto sobre Formacién, 166-168.
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siempre obligacién de responder. Donde no existe obligatoriedad,
tampoco existe verdadera llamada.

La vocacién divina es un compromiso serio. Tan serio y com-
prometedor como la amistad o la alianza. Y, lo mismo que la
alianza o la amistad, exige fidelidad.

¢Puede hablarse de obligatoriedad grave, o sélo de obligato-
riedad leve? Desde luego, y antes de establecer distinciones ~—qui-
z4 un poco artificiales—, afirmamos que existe verdadera obliga-
toriedad en conciencia de seguir una vocacién cierta.

Precisando mds nuestro parecer, dirfamos que en los casos
normales y corrientes, es decir, en la inmensa mayorfa de los casos,
no creemos que esa obligatoriedad sea estrictamente mortal —para
atenernos a una ‘categoria’ moral habitualmente aceptada—. Pero
el llamado que no siguc una vocacidn cierta, suficientemente com-
probada, comete una verdadera imprudencia, no exenta de culpa-

bilidad moral objetiva. Si no pone en peligro su salvacién, al me-
nos pone en grave riesgo y compromete su felicidad y su santifi-
cacion.

En algunos casos especiales, sea por el 'contenido’ de la voca-
¢idn, sea por la 'forma de manifestar Dios su voluntad® al llamado
—sirviéndose, por ejemplo, de un verdadero milagro—, o por el
gravisimo e inmediato peligro de vivir en un clima de pecado
mortal en que pudiera encontrarse alguien si abandona una voca-
cidn cierta —jeste caso no es frecuente!—, la obligatoriedad serfa
grave y mortal.

La dnica respuesta vilida, por parte del hombre, a la llamada
de Dios es la fidelidad. Una fidelidad en el amor. Lo mismo que
en Ja alianza. E] Dios de la alianza es un Dios «rico en amor y en
fidelidad» (Ex 34, 6). Dios es Fiel. Fiel a si mismo y fiel a nos-
otros. La fidelidad, tanto en Dios como en e! hombre, es siempre
una relacién personal. En definitiva, se es fiel o infiel a una per-
sona, no a un.compromiso o a una Ley,

Hay una palabra en arameo, intraducible, que es la que mejor
expresa el concepto biblico de fidelidad’. Es la palabra hesed.
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«Designa la totalidad de deberes que incumben a quiencs se
hallan unidos por el vinculo de la sangre, de la parentela, de la
amistad, de la hospitalidad, de la alianza. El besed lleva consigo 1a
asistencia, la fidelidad, la lealtad, la solidaridad, el amor que se
deben entre si los miembros de una comunidad, sea natural, como
la familia, sea surgida de la alianza o de la hospitalidad» 3¢,

No es una simple virtud, sino un comportamiento mutuo, que
implica amor, confianza y fidelidad. No se trata del frio y exacto
cumplimiento de las cldusulas de un contrato, sino mds bien de
una cordial fidelidad mutua, de un carifio a toda prueba, de una
fidelidad en el amor. Se trata de vivir una amistad entrafiable.

9.—Pasion de amor

Se han hecho justamente célebres las palabras de Gregorio
Marafién sobre la vocacién. Salvo alguna ligera inexactitud y con-
fusién entre vocacién a la santidad y vocacidn religiosa, las afirma-
ciones de Marafién son no sélo aceptables, sino sugerentes y dignas
de recordarse:

«La vocacién genuina, pudiéramos decir ideal, es algo muy pa-
recido al amor. Es, ha dicho Pierre Termier, una Pasion de Amor.
Por lo tanto, una pasién que tiene las caracteristicas del amor, a

36 Van ImscHoot, P., Teologia del Antiguo Testamento, Fax, Madrid,
1969, p. 102. Cfr. el nimero monogrifico de «Vida Religiosax», del 1 de ene-
ro de 1972, 104 pp., dedicado al tema de 'La Fidelidad’, con bibliografia
(pp. 95-104), seleccionada por el P. ALBerTo Barrios Moneo, CM.F,, y el
ndmero, también monogrifico, de la revista «Lumidre et Vie», de noviem-
bre- diciembre de 1972, titulado: «La Fidélité, Mariage, Vie Religieuse, Sa-
cerdoce», 100 pp. «La fidelidad parecfa ser un articulo mds, el mds noble
si se quiere, de un contrato. Una consecuencia, casi inevitable de esta con-
cepcidén juridica era el interés por establecer, como sucede en todo contrato,
cudndo dejaba de obligar ese articulo. Ya va siendo hora de empezar a con-
siderar la virtud de la fidelidad de manera que vuelva a ser la virtud fun-
damental cristiana... La fidelidad entendida como fidelidad al t4, es una
relacién interpersonal, Ella establece un puente entre el yo y el ti, entre el
yo y el nosotros. Asi aparece la fidelidad como un aspecto del amor y no
s6lo de la justicia. Amor significa existir y actuar en favor de los demds. La
fidelidad garantiza la efectividad del amor. Tiene que soportar el sacrificio
y la renuncia»: KraAMER, H., Compromiso y fidelidad en la vida religiosa,
«Concilium», n. 97 (1974) 50.
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saber: la exclusividad en el objeto amado y el desinterés absoluto
en servirlo ...La vocacién ideal es no sélo parecida al amor, sino
muy parecida al amor religioso. Y he aqui por qué, no en vano,
la vocacién més pura, la que en castellano y en todos los idiomas
latinos representa, casi por antonomasia, la vocacidn, es la de la
vida religiosa. Cuando decimos de un hombre o mujer que tiene
vocacidn, sin afiadir para qué, todos entendemos que aspira a in-
gresar en un claustro, o a ser, cuando menos, sacerdote. ..

La vocacién religiosa pura no aspira a ninglin premio humano,
no ya material, sino a los de mds elevada categorfa... Cualquier
ser humano, con éstas o con las otras aptitudes, o con ninguna,
puede ser santo: porque basta para setlo la pura y tnica vocacién.
El santo sirve a Dios, objeto universal, rezando, contemplando,
extasidndose, trabajando, dejindose matar: para todo ello sélo se
requiere vocacién. Teniéndola, se puede alcanzar la santidad con
el genio o con la simplicidad, con el vigor fisico o con la méds mi-
sérrima salud...

La vocacién religiosa es, pues, sélc amor; es decir, pura exclu-
sividad del objeto y puro sacrificio... La casuistica, que ciertamen-
te existe contraria a estos esquemas, tiene valor prictico, pero nin-
guno filoséfico. Se me dird, por ejemplo, que hay casos en los
que la vocacién religiosa era, en el fondo, deseo de huir de una
familia incémoda, etc. Pero cada uno de estos casos tiene su expli-
cacién peculiar, que en nada altera la tesis general de la vocacién
que estamos desarrollando... Hay, pues, una vocacién por antono-
masia que es la vocacion religiosa, expresién pura del amor hacia
un objeto especifico y altisimo, que nos arrastra a serviila por enci-
ma de todo lo demds; y para la cual no es necesaria aptitud al-
guna» 37,

«A cada uno se le otorga la manifestacién del Espiritu, para
provecho comin» (1 Cor 12, 7). El sentido de las diversas voca-
ciones y ministerios en la Iglesia es la 'utilidad comiin’. Toda vo-
cacién verdadera tiene un sentido y un valor comunitario. Brota

37 MARARON, G., Vocacidn y Etica, col. Austral, n. 661, Madrid, 1968,
‘péginas 19, 20, 21, 22, 24 y 29. Como ya hemos advertido al iniciar esta
larga cita, Marafién confunde entre vocacién a la santidad —que es univer-
sal y que es la vocacién cristiana— y la vocacién religiosa, al no exigir *ap-
titud’ especial para tener vocacién. Ya hemos recordado que la vocacién im-
plica y supone necesariamente un conjunto de cualidades y de aptitudes
especificas, de orden natural y sobrenatural, que es lo que HNamamos ’ido-
neidad’.
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en la Iglesia y para la Iglesia. La Iglesia es un ’Cuerpo’ orgdnico.
Todos los miembros tienen su funcién especifica, inconfundable e
insustituible. Existe una interdependencia, una verdadera comu-
nién de vida y de intereses entre los miembros de un cuerpo
(1 Cor 12, 12-31).

10.—Causas de defeccion

Queremos apuntar ahora —muy brevemente— algunas de las
principales causas, ambientales y personales, de la creciente defec-
cién en la vida religiosa. No pretendemos ser exhaustivos, desde
luego.

a) CAUsAs AMBIENTALES. Entre las causas ambientales mds
frecuentes podemos sefialar: la inseguridad doctrinal y el clima
de incertidumbre respecto al valor y a las exigencias de la misma
vocaci6n religiosa; el ambiente naturalista y el escaso aprecio por
los valores sobrenaturales; la falta de vida de familia, de compren-
sién y de calor humano en las comunidades; falta de caridad; im-
portancia excesiva dada muchas veces a la simple 'observancia’ y
a la regularidad; legislacién minuciosa que ahoga toda iniciativa y
espontaneidad, inadecuada a las condiciones fisicas y psicolégicas de
las nuevas generaciones; culto de la ley y de la letra, de los usos
y costumbres o, por el contrario, libertad exagerada que se con-
vierte en anarquia; falta de vida espiritual comunitaria; trabajo
excesivo que, muchas veces, rompe el equilibrio humano y no deja
tiempo y sosiego suficiente para la oracién; autoritarismo en el go-
bierno *; escaso respeto a las personas, a sus ideas y a sus concien-

38 Cfr, Instr. lllud saepius, 18 agosto de 1915: «Recuerden todos aque-
Hos que estdn al frente de las Comunidades religiosas, que nadie puede
desempefiar ese cargo si la caridad de Cristo no le apremia. Y si todos los
que estdn bajo su gobierno y autoridad deben prestarles obediencia viendo
de algiin modo y reverenciando en ellos la persona del mismo Jesucristo, es
sin embargo dificilisimo, dada la debilidad de la naturaleza humana, que
les presten esa obediencia, cuando el superior —por lo que se refiere a la
caridad— no ’expresa’ a la persona de Cristo, que es la misma Caridad. La
misma y Unica ley que impone a los sibditos obediencia, manda a los supe-
riores caridad. De tal modo que, cuando falla la obediencia, en la mayorfa
de los casos se puede comprobar que ha fallado también la caridad. Por
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cias; falta de formacién ’personal’ humana y teolégica de los reli-
giosos *; visién excesivamente juridica de la vida religiosa, inca-
paz de suscitar el entusiasmo y de sostener una actitud constante

de fidelidad.

b) Causas PERSONALES. Entre las causas personales, y sin
miedo a caer en la excesiva simplificacién de un problema tan
complejo como es la defeccién en la vida religiosa, podriamos in-
dicar las siguientes: crisis de fe y falta de motivaciones sobrena-
turales, provocada en parte por el ambiente y, sobre todo, por
«la falta de una regular e intensa vida de oracién» ¥; dificultades
de orden psicolégico, tensién interior muchas veces agravada por la
vida comunitaria; falta de adaptacién; problema afectivo no re-

eso, cuando un religioso pierde su vocacién y abandona su Congregacién, el
superior que se queda dentro, necesita muchas veces mds de la misericordia
de Dios que el mismo que se ha salido» (cfr. Enchiridion de Statibus per-
fectionis, Roma, 1949, t. I, p. 343). Y antes habia dicho: «Cuando un reli-
gioso abandona su Congregacién, el superior de la misma, si se examina dili-
gentemente ante el Sefior, ficilmente reconocerd que no estd libre de culpa
y que no ha cumplido con su cargo como debia» (ib., p. 341).

3 Cfr. Carta de la S. C. para la Educacién Catdlica, del 24 de octubre
de 1970, a la Escuela Universitaria de Pedagogia Religiosa (EUPER) de la
Universidad de Salamanca, con motivo de haber abierto una Seccién de
Teologia de la Vida Consagrada en dicha Escuela: «La crisis de la vida reli-
giosa, hoy tan aguda, hunde sus raices en la falta de formacién bumana e
intelectual ("teolégica’) y en la dificultad por parte de muchos religiosos de
conocer lo que son y lo que deben ser. La mejor manera de superar radical-
mente esta crisis de identidad de su vocacion consiste en centrar teoldgica-
mente su vida».

4% PasLo VI, 20 de agosto de 1969 (cfr. «Ecclesia», 30 de agosto de
1969, p. 5). «Entre los religiosos, el mayor mimero de sefialaciones —de
motivos de abandono— ha recaido sobre los problemas conexos con el voto
de castidad, es decir, sobre los problemas alusivos a la dificultad del control
de la sexualidad. Las religiosas también han dejado ver que para ellas los
motivos de abandono basados en la sexualidad son muy importantes, pero
los han pospuesto a los problemas de tipo intracomunitario» (PAsToR, GE-
rARDG, C. M. F., Los motivos de abandono de la vida religiosa, «Vida Reli-
giosa», 36 (1974) 388. Cf. Pastor, G., C. M. F., Audlisis de contenido en
los casos de abandono de la vida religiosa, ed. Inst. Teol. de Vida Religiosa,
Madrid, 1974, pp. 368). Es éste un profundo y detallado estudio de las
motivaciones aducidas por los religiosos y religiosas que abandonaron sus
Institutos durante el afio 1972, y estd realizado sobre mids de 8.500 docu-
mentos personales de peticién de dispensa, que se encuentran en los Archivos
de la S. Congtregacién de Religiosos.

suelto, que ficilmente se convierte en problema de castidad; des-
cuido o abandono de la vida espiritual, a veces con el pretexto de
una mds intensa accién apostélica, etc. En la raiz misma de todos
los fallos morales, tanto en la vida sacerdotal como religiosa y so-
bre todo en el abandono de la vocacién, seria posible descubrir
siempre un previo fallo de oracién y, muchas veces también, serias
dificultades de orden afectivo y hasta deficiencias notables en ma-
teria de castidad. Sin una oracién personal, regulada e intensa, no
es posible mantenerse siempre en un clima sobrenatural, y es ficil
dejarse impresionar por las realidades inmediatas y por los valores
terrenos. Por otra parte, el problema afectivo —que es el m4s gra-
ve problema humano— no ha sido planteado siempre, durante los
afios de formacién, de manera adecuada y eficaz en orden a su
solucién. La formacién, en este campo, fue, con demasiada fre-
cuencia, imprecisa, vaga y puramente negativa. No se presents la
virginidad consagrada como una ’conquista’ personal —ademds de
ser un ’don’ de Dios y una vocacién sobrenatural—, como la
sublimacién del amor, como una formidable capacidad para la
amistad y como la mdxima integracién psicolégica y afectiva de la

* persona humana. La capacidad de amar y de ser amado no puede,

bajo ningtin pretexto, reprimirse. Debe ser orientada hacia una
Persona viva que se llama Jesucristo. Sélo en €l y desde €l se ad-
quiere el equilibrio interior y la madurez afectiva.

Il problema de la fidelidad no debe plantearse en un contexto
de contrato juridico, sino de amistad y de alianza biblica. Ahora
bicn, en este contexto, la fidelidad es siempre una relacién inter-
personal y consiste, ante todo, en fiarse del otro y en creer invio-
lablemente que él es fiel incluso cuando nosotros somos infieles,
porque no puede negarse a si mismo (cf 2 Tim 2, 13).

La vocacion, como la misma fidelidad, es una realidad dind-
mica, siempre en via de crecimiento. Hay que acoger diariamente
ese don, consentir en él e incorporarlo a la propia vida. Hay que
‘profesar’ todos los dias, renovando sin cesar la fe en la llamada
gratuita y personal de Dios. Sélo de este modo le permitiremos
completar en nosotros la obra que él mismo ha comenzado

(cf Filip 1, 6).

Pero hay que recordar, ademds, que cada uno es responsable
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no sélo del don que él ha recibido, sino también de la vocacion
de los hermanos, como ellos lo son de nuestra propia vocacién.
Nadie puede vivir en solitario, desentendiéndose de los otros.
Y, menos todavia, en una vida que es por su misma naturaleza
con-vocacion y con-vivencia.

No es honesto, ni responde a la verdad objetiva —aunque
haya estadisticas, mds o menos 'oficiales’, que quieren convencer
de lo contrario— responsabilizar exclusivamente a cada religioso
o religiosa de la posible 'pérdida’ de su vocacién. El sentido de
'inocencia’ que conservan algunas Instituciones y sus represen-
tantes frente a las numerosas ’salidas’ de la vida religiosa es mds
grave aun que el posible complejo de culpabilidad. ¢Podemos
afirmar, con verdad, que hemos ofrecido siempre a nuestros her-
manos ayuda y comprensién, calor humano y acogida benévola,
clima de fraternidad y palabra de aliento? Nuestras instituciones
‘¢han respondido a las aspiraciones y exigencias de una vida autén-
ticamente comunitaria, al estilo evangélico, de los que en ellas
han ingresado? Por el contrario, ¢no han contribuido muchas
veces —sin pretenderlo, desde luego— a deteriorar la personali-
dad de los religiosos, estorbando de hecho su plena realizacién
humana? ¢No hemos rendido culto, en ocasiones, a la ley, a nor-
mas, usos y costumbres de dudoso valor evangélico, sacrificando
el equilibrio humano de las personas y hasta sus mejores inquie-
tudes espirituales? Reconocer el propio ’pecado’ es la primera
condicién para el perdén.
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CAPITULO VII

EL MISTERIO DEL REINO DE DIOS.
SIGNIFICACION EN EL DE LA VIDA CONSAGRADA.
ETAPAS DEL REINO (*)

«El estado religioso proclama de modo especial la
elevacién del Reino de Dios sobre todo lo terreno y
sus exigencias supremas» (LG 44).

La vida religiosa «aparece como signo clarisimo del
Reino de los cielos» (PC 1).

Hay palabras que abruman por su densidad de contenido. Una
de ellas —en teologia biblica— es la palabra Reino. O, mis exac-
tamente, la expresién Reino de Dios. En ella se resume y condensa
todo el mensaje de la salvacién. La idea biblica de Reino es, posi-
blemente, la mds central de toda la Escritura, tanto del Antiguo
como del Nuevo Testamento. Da sentido y unidad arménica a toda
la revelacién y, por lo mismo, a la predicacién de los profetas, a
la de Cristo e incluso a la de los apdstoles.

Bibliografia:

ALonso, SEVERIN0 M., C. M. F., Misterio de Familia y de Reino,
en «El Cristianismo como Misterio», Secr. Trinitario, Salamanca, 1971, pp. 69-
225 —BonNsIRVEN, J., Le Régne de Diex, Aubier, Parfs, 1967.—FILT-
HAUT, TH., El Reino de Dios en la enserianza religiosa, Herder, Barcelona,
1967 —Garcia Corbero, M., O. P., El Reino de Dios y la Iglesia de Cristo,
en «Teologia de la Biblia», BAC, Madrid, 1972, t. II, pp. 155-338.—
MareLLAN, S., C. M. F., Los llamados a seguir a Cristo, Inst. Teoldgico de
Vida Religiosa, Madrid, 1974, 2.* ed., pp. 194.—SCHNACKENBURG, R., Reino
y Reinado de Dios. Estudio biblicoteolégico, Fax, Madrid, 1967, pp. 364.
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«El Reino de Dios es el concepto central de la Biblia. Une el
principio y el fin de Ia historia de la salvacién, la gloria de Dios
y la salvacién del hombre. Explica el puesto singular de Cristo. Es
fundamental para la doctrina cristiana acerca de Dios. Sefiala la
unién intrinseca’ que existe entre religién y moralidad. Ilumina
la esencia y el significado de la Iglesia. S6lo desde la idea de
Reino de Dios puede explicarse convenientemente la vida cristiana
presente y futura. Han sido tristes las consecuencias de haber olvi-
dado este conceptd fundamental del mensaje cristianon &

En la expresién Reino de Dios se quiere poner sobre todo el
acento en la idea de gobierno, en la realeza de Dios. Y, en segundo
lugar, en el 4mbito o territorio dominado por él.

Dios es Sefior. He aqui el concepto fundamental y la afirma-
cién primera que recorre todas las pdginas de la Biblia. Dios es
Sefior, y lo es en un doble sentido: en cuanto creador, cuyo poder
y sefiorio abarcan todo el universo, y en cuanto Dios de la Alianza
con Israel. Sin perder la soberania del mundo, se convierte de una
manera especial en Sefior y Rey del Pueblo elegido y, a través de
él, de todas las naciones, llamadas también a la salvacién.

Cuando Jests emplea la expresién Reino de Dios, sin precisar
mds, sin afiadir ninguna explicacién y sin sentirse obligado a darla
para que su auditorio pudiera entenderle, sabfa perfectamente que
se hallaba en linea de continuidad fundamental con la predicacién
de los profetas y de Juan el Bautista.

Isafas habla de un heraldo que precede el retorno victorioso
de Yahwé a Sién y «que anuncia la Paz, que trae la Buena Nueva,
que pregona la Salvacién y que dice a Sién: Ya reina tu Dios?.
Juan el Bautista proclama en el desierto de Judea: «Convertios,
porque el Reino de los cielos estd cerca» (Mt 3, 2). Y Jesds co-
mienza a anunciar en Galilea «la Buena Nueva de Dios: El tiempo
se ha cumplido y el Reino de Dios est4 cerca; convertfos y creed
en la Buena Nueva» (Mc 1, 14-15).

1 ELrer, H., Reich Gottes, «Die Kirche in der Welt», I (1947/48) 319.
Cfr. ALonso, SEVERINO M.*, C. M. F., Misterio de Familia y de Reino, en
«El Cristianismo como Misterio», Salamanca, 1971, pp. 79 ss.

21s 52, 7; Mi 2, 13; 4, 7; Sof 3, 15; Jr 3, 17; 8, 19; Ez 30, 33;
Ab 21; Zac 4, 9; Sal 47; 93; 96;97; 98, tec.
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A primera vista, Jesds no hace mds que repetir.y continuar
los anuncios proféticos sobre el Reino de Dios. Y, sin embargo,
hay en su predicacién y en todo su modo de proceder algo nuevo
y caractetistico, algo absolutamente original que explica 14 conmo-
cién espiritual que en sus oyentes causan unas palabras tomadas,
a veces literalmente, de los profetas o idénticas a las de Juan el
Bautista 3.

Lo especifico, lo verdaderamente nuevo y decisivo del men-
saje de Cristo es que por él y en él ha venido hasta nosotros el
Reino de Dios. Cristo no trae sélo una doctrina sobre el Reino, ni
se limita a anunciarlo como futuro, al estilo de los profetas, y ni
siquiera a sefalarlo ya préximo, como Juan el Bautista. Trae el
mismo Reino. Es decir, el Reino viene con él, en su persona, a
través de su palabra, de su victoria sobre los demonios (Mt 12,
28), de sus milagros, que son manifestaciones de la presencia y
del poder del Reino, efectos inmediatos de la soberania de Dios
en Cristo.

Cristo es el pregonero, el heraldo del Reino, quien lo introduce
realmente en el mundo y quien Io llevard a su consumacién defi-
nitiva. Las relaciones entre Cristo y el Reino son estrechisimas y
esenciales. Con su misma presencia inaugura el Reino de Dios-en
la tierra. El Reino de Dios viene al hombre sélo a través de Cristo,
o mids exactamente en él. Viene del Padre, en Cristo, por la accién
del Espiritu.

La realeza y soberania de Dios, comprometida por el pecado,
se restaura por una intervencién especial del mismo Dios en Jesu-
cristo. La venida del Espiritu, que pone en marcha a la Iglesia,
sefiala el nacimiento del Reino. Y Jests es el portador del Espiritu.
Mi4s ain, a partir de su glorificacién, convertido en Kyrios, en
Sefior —hecho €l mismo Espiritu vivificante (1 Cor 15, 45)— es
principio espirador del Espiritu Santo a través de su carne pneu-
matizada. Jesds mismo afirma que, si el Espiritu de Dios actia
a través de €, es sefial clara de que ha llegado a los hombres el
Reino (Mt 12, 28).

3 Cfr. Is 61, I; Mt 11, 4; Lc 4, 18; cfr. El Cristianismo como Misterio,
ib., pp. 81-87.
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El Concilio nos ofrece una sintesis del pensamiento teolégico-
biblico actual acerca del Reino de Dios.

«El misterio de la santa Iglesia se manifiesta en su fundacién.
Pues nuestro Sefior Jesis dio comienzo a la Iglesia predicando la
Buena Nueva, es decir, la llegada del Reino de Dios prometido
desde siglos en la Escritura: Porque el tiempo estd cumplido y se
acercé el Reino de Dios (Mc 1, 15). Ahora bien, este Reino brilla
ante los hombres en la palabra, en las obras y en la presencia de
Cristo... Los milagros de Jesiis... confirman que el Reino ya llegd
a la tierra. Pero sobre todo el Reino se manifiesta en la Persona
misma de Cristo, Hijo de Dios e Hijo del Hombre» (LG 5).

La Iglesia recibié la misién de anunciar e instaurar entre los
hombres el Reino de Dios y viene a ser ella misma como el ger-
men e inicio de este mismo Reino, que esti en marcha y que an-
hela con todas sus fuerzas su plena consumacién (cf LG 5). «El
Reino estd ya misteriosamente presente en nuestra tierra; cuando
venga el Sefior, llegard a su consumacién» (GS 39).

En una visién sintética de la doctrina biblica sobre el Reino
de Dios * habria que poner de relieve los puntos siguientes:

4 Cfr. FitHaut, TH., Das Reich Gottes in der katechetischen Unter-
weisung (El Reino de Dios en la ensefianza catequistica), Herder, Friburgo,
1958; FiLtHAuT, TH., El Reino de Dios en la ensefianza religiosa, Herder,
Barcelona, 1967; BoNSIRVEN, J., Le Régne de Dieu, Aubier, Paris, 1967;
SCHNACKENBURG, Reino y Reinado de Dios. Estudio biblicoteolégico, Fax,
Madrid, 1967, Cfr. la nota de la Biblia de Jerusalén a Mt 4, 17: «La realeza
de Dios sobre el pueblo elegido, y a través de él sobre el mundo, es el tema
central de la predicacién de Jesds, como lo era el del ideal teocratico del
A. T. Implica un Reino de ’santos’, cuyo rey verdadero seri Dios, porque
su Reino serd aceptado por ellos con conocimiento y amor. Esta realeza,
comprometida por la rebelién del pecado, debe ser restablecida por una in-
tervencién soberana de Dios y de su Mesias. Es esta intervencién la que
Jests, después de Juan Bautista, anuncia como inminente, y la que realiza,
no por medio de un triunfo bélico y nacionalista como esperaba la gente,
sino de una manera enteramente espiritual; como Hijo del hombre y Siervo
por su obra de redencién que arranca a los hombres del reino adverso de
Satédn. Antes de su realizacién escatolégica definitiva en la que los elegidos
vivirdn cerca del Padre en la alegria del banquete celestial, el Reino aparece
con comienzos humildes, misteriosos, impugnados, como una realidad ya co-
menzada, y que es desarrollada lentamente en la tierra, por la Iglesia. Ins-
taurado con poderio como Reino de Cristo, por el juicio de Dios sobre
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1. El Reino de Dios es algo muy diverso de todos los teinos
de este mundo y de todas las formas humanas de soberanifa. La
soberanfa y realeza de Dios se presenta, ante todo, en contraste
y en oposicién con el poder de Satanis, «el principe de este mun-
do» (Jn 12, 31).

2. Fl Reino no viene de abajo, sino de arriba. No viene
del hombre, sino de Dios. No depende del hombre. Este no tiene
sobre él ningtin derecho. Debe aceptarlo, recibirlo, abrirse a él,
entrar en él. El hombre no puede «edificar» el reino. Debe aco-
gerlo con fe (Mc 1, 15). Dios no es sélo el Rey, sino el «autor»
y creador del Reino.

3. El hombre se encuentra comprometido y obligado a tomar
una decisién fundamental frente al Reino y sus exigencias, de la
que depende su salvacién. Debe aceptar o rechazar el Reino. No
hay término medio ni es posible la neutralidad. El hombre tiene
que definirse y decidirse. El ingreso y la permanencia en este Rei-
no lleva consigo una serie de compromisos radicales. Toda la vida
del cindadano del Reino estd bajo el signo de su pertenencia abso-
luta a él. Estos compromisos y exigencias estdn compendiados en
el Sermén de la Montaiia.

4, El Reino se presenta como un valor absoluto y definitivo.
Por ¢l vale la pena sacrificarlo todo, hasta la propia vida. Los
demds valores son secundarios y relativos. Por eso, hay que buscar
primero el Reino de Dios. «Todo lo demds se dar4 por afiadidura»
{Mt 6, 33). La actitud bdsica de todo el que quiera ser ciudadano
de este Reino es la disponibilidad absoluta. Tiene que. estar dis-
puesto a todo, incondicionalmente.

5. El amor de Dios es el misterio mds profundo del Reino.
Es su raiz y su fruto, la ley dnica por la que se rige 5. Lo més ori-
ginario de todo es la iniciativa del Padre y su amor gratuito al

Jerusalén y predicado en el mundo por la misién apostélica; serd definiti-
vamente establecido y devuelto al Padre por el retorno glorioso de Cristo
en el juicio final. Entretanto, se presenta como una pura gracia, aceptada
por los humildes y los abnegados, rechazada por los soberbios y los egoistas. ..
Hay que velar para estar a punto cuando venga de improvisos.

5 Cfr. Amor de Caridad: Ley fundamental del Reino, en «El Cristianis-
mo como Misterio», pp. 171-180.
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hombre. Aqui encontramos el origen y el sentido del Reino. Por-
que Dios ama a los hombres, no los deja bajo la soberania —me-
jor seria decir «tiranfa»— de Satands, sino que constituye su pro-
pio Reino de libertad y de amor. Dios ama a cada hombre con
amor personal. Pero no lo ama aisladamente de los demds. Lo
ama siempre como miembro de una familia, como ciudadano y en
cuanto ciudadano de este Reino. En el Reino de Dios estd com-
pendiado todo lo que el amor de Dios puede y quiere dar al hom-
bre. Y hay que notar que en la predicacién de Jesds no se pone
tanto el acento en la soberanfa de Dios cuanto en la bondad, en
el amor del Padre que est4 en los cielos. El misterio propio, cons-
titutivo del Reino, es el amor gratuito del Padre por Cristo en el
Espiritu Santo. Por eso, es un Reino de libertad y no agobia ni
oprime al hombre bajo su dominio. Y el hombre debe responder,
libremente, con fe y con amor. En definitiva, el Reino de Dios es
una Familia, un Reino de amor.

6. El Reino de Dios no es una realidad estitica, situada en
un lugar, sino una realidad dinémica, un poder en estado de ejer-
cicio, una accién de Dios que estd liberando y salvando continua-
mente al hombre. La revelacién pone, sobre todo, de relieve la
«venida», la lucha 'y la victoria del Reino y sefiala sus diversas
etapas de realizacién. Se trata de una realidad en progreso. Aun-
que es esencialmente escatolégico, estd ya presente.

7. Los términos biblicos: gracia, vida eterna, gloria, filiacién,
paz, justicia, redencién, etc., que expresan el contenido del men-
saje evangélico, no tienen pleno sentido si se les desconecta del
Reino de Dios. M4s atin, vienen a ser sinénimos de Reino o ex-
presan uno de los elementos integrantes de este concepto. Sélo a
la luz del Reino de Dios adquieren su verdadero sentido los di-
versos aspectos y momentos de la vida y de la actividad salvadora
de Cristo. Su persona y su obra se iluminan y esclarecen en la
perspectiva del Reino mesidnico. Su Pasién, Muerte, Resurreccién,
Ascensién gloriosa, Pentecostés y la Parusia al final de los tiempos,
que son los mds importantes acontecimientos de su vida, dicen re-
lacién estrechisima y esencial con el Reino de Dios. M4s atn, con-
tienen y expresan la realidad misma del Reino. De tal forma que
serfa licito definir esta realidad como la primacia e influencia del
Cristo glorioso en la bumanidad y en el cosmos, a través y por
la accién de su Espiritu.
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8. Ciristo, en su Resurreccién, ha quedado convertido en Ky-
rios —en Sefior—, primogénito de los muertos, primicia de una
nueva creacién é. Ha iniciado un nuevo estado, una nueva manera
de ser y ha entrado en una nueva situacién. Ahora se presenta con
la gloria y majestad que le corresponden por ser Hijo de Dios y
de las que «se habfa despojado» al venir a este mundo en estado
de «anonadamiento» (Flp 2, 7). La primacia absoluta de Cristo
sobre todas las cosas se hace ya realidad patente en su resurreccién
gloriosa, en el misterio de Pentecostés —envio del Espiritu Santo
a través de su carne glorificada— y se hard realidad definitiva en
su venida dltima.

9. La Virgen Marfa, por haber compartido ya plenamente el
misterio pascual de su Hijo y haber reproducido en si misma ese
proceso de muerte, resurreccién y glorificacién —asuncién en
cuerpo y alma—, viene a ser las primicias de la nueva creacién y
de la nueva humanidad. Y ella misma, subordinada a Cristo, ejerce
también una primacia y un verdadero influjo salvador y santifica-
dor en la humanidad y en el cosmos. Cristo y Marfa, resucitados y
gloriosos, son la realizacién primordial del Reino escatolégico que
esperamos. Cristo es el Hombre y Maria la Mujer por excelencia,
creados a «imagen de Dios». Cristo y Marfa, desde esta nueva rea-
lidad de su glorificacién, se hallan vitalmente presentes en la hu-
manidad. Desde el Reino, ya consumado en ellos y para ellos, sos-
tienen nuestra esperanza y alientan nuestros esfuerzos, hasta que
también nosotros consigamos la definitiva redencién (Rom 8,
21-25).

10. Inauguracién del Reino. Jests habla repetidas veces del
Reino como «presente», como una realidad actual y no sélo futu-
ra’. El Reino estd ya presente, ha llegado. Este es el sentido del
verbo griego engiken, en perfecto, que significa que se ha verifica-
do algo decisivo, que un acontecimiento esperado ya se ha reali-
zado. Pero sigue siendo una realidad dindmica, que no cesa de
realizarse, de crecer, de acercarse, que estd en marcha hacia su
definitiva consumacién. Y este dinamismo se va ejerciendo, a la
vez, en cada uno de los hombres y en la humanidad entera.

¢ Hech 2, 21; Filip 2, 11; 1 Cor 15, 20; Col 1, 18; Giél 6, 15; 2 Cor
5, 17.
7 Mt 12, 28 Lc 11, 20; 16, 16; Mt 11, 12 s; 23, 13,
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11. Fase terrena del Reino. Una nueva fase o etapa del
Reino de Dios se abre en el momento de la muerte y resurreccién
de Cristo. En la Cruz queda irrevocablemente establecido el pacto
propio de los tiempos mesidnicos. Y da comienzo una etapa decisi-
va del Reino. Cristo deja de estar visiblemente presente en el
mundo a partir del momento de la ascensién. La Iglesia continda
desde entonces y hace visible la presencia invisible, pero real de
Cristo. Es el sacramento primordial de su presencia y de su accién
salvifica. Jestis habla muchas veces de esta fase terrena del Reino.
Anuncia las persecuciones y los peligros que van a encontrar sus
apéstoles y discipulos en la predicacién y establecimiento del Rei-
no (Lc 21, 8). En numerosas pardbolas habla de esa misteriosa
convivencia, durante esta etapa terrena del Reino, de justos y pe-
cadores, de trigo y de cizafia, hasta el final de los tiempos. Los
sacramentos, que son la forma concreta y normal de entrar ahora
en comunién con la Humanidad gloriosa y vivificante de Cristo,
tienen sentido sélo en esta etapa peregrinante del Reino de Dios.

12. El Reino o reinado de Dios no tiene un cardcter politico,
sino moral y religioso, aunque, a partir de la instauracién de la
monarquia de Israel (1 Sam 1-8), tenga como «soporte temporal
un reino humano». Los reyes de Israel no son auténomos y tienen
conciencia de que estdn subordinados a la realeza de Yahwé y de
que son instrumentos suyos. Muchas veces, sin embargo, sus am-
biciones petsonales no coinciden con la causa de Dios. Y los profe-
tas son los encargados de recordarles la necesidad de subordinar
el orden politico al orden religioso. Ademds, en su contenido y en
sus exigencias tltimas este Reino es wnmiversal, comprende todas
las naciones. Este universalismo se manifiesta, sobre todo, en la
predicacién de Cristo y de sus apéstoles.

13. En todo reino hay una ley fundamental que define su
organizacién y sefiala los derechos y deberes de sus ciudadanos. El
Reino de Dios tiene también su ley orgdnica. En ella se indican
las exigencias fundamentales y las condiciones de ingreso y de
permanencia impuestas a quienes deseen formar parte de él. Son,
a la vez, gracia y esfuerzo personal, don de Dios y conquista del
hombre. Como exigencias y condiciones bdsicas para ingresar en
el Reino y para permanecer en él con el verdadero espiritu de ciu-
dadanos, sefialariamos, entre otras, las siguientes: la conversién o
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«metanoia», la fe, el espiritu de infancia, 1a pobreza espiritual, la
disponibilidad absoluta, el amor de caridad como ley esencial del
Reino, etc. En el «Sermén de la Montafia» y particularmente -en
las Bienaventuranzas —que son «la Carta Magna del Reino»— se

resume y condensa la organizacién interior y el espiritu del Reino
de Dios.

14. Consumacién del Reino. El Reino de Dios es esencial-
mente escatoldgico, futuro. Las dos etapas anteriores son previas
y relativas a esta ltima, que es la definitiva. Sélo tienen sentido
en cuanto orientadas hacia esta consumacién. El Hijo del Hom-
bre vendrd en gloria y majestad para juzgar al mundo. Esta apa-
ricién de Cristo, en gloria y poder, evoca la visién profética de
Daniel (7, 13). «El Reino, nos recuerda el Concilio, estd ya mis-
teriosamente presente en nuestra tierra; cuando venga el Sesior, lle-
garé a su consumacién» (GS 39). «Mientras la Iglesia paulatina-
mente va creciendo, anhela simultdneamente el Reino consumado
y con todas sus fuerzas espera y ansia unirse con su Rey en la glo-

ria» (LG 5).

Desde la perspectiva del Reino —y sélo desde ella— adquie-
ren su verdadero sentido los distintos ministerios y vocaciones en
la Iglesia. Sélo en la etapa terrena del Reino cabe esta diversidad
de funciones y quehaceres. Los diversos carismas de que habla san
Pablo (I Cor 12, 4-30), concedidos por el Espiritu para «utilidad
comiin» (ib 7) y los diversos ministerios y vocaciones —apésto-
les, profetas, etc. (ib 28)—, sélo se comprenden en esta fase del
Reino que camina hacia su consumacién futura.

La vocacién cristiana que, como hemos dicho, es la mé4s funda-
mental y base de toda ulterior vocacién, es una llamada a ingresar
y a permanecer en el Reino, a recibirlo y a ser ciudadano de este
Reino. El cristiano ya no es un extrafio, ni un peregrino, sino un
ciudadano del Reino de Dios, con todos los derechos y con todos
los deberes. «Conciudadanos de-los santos y familiares de Dios»,
nos llama san Pablo (Ef 19). «Pero nosotros —aiiade todavia—
somos ciudadanos del cielo» (Flp 3, 20). Hemos sido trasladados
del poder de las tinieblas al Reino de Cristo (Col 1, 13).

Antes de hablar de diferentes «vocaciones» en la Iglesia y
para comprender rectamente el sentido y valor de esta diversidad
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y hasta para justificarla con una razén teoldgica, deberfamos ha-
blar de la «vocacién» que es la Iglesia en si misma, como pueblo
sacerdotal «convocado» por Dios, que, para expresar su riqueza
interior, florece en multitud de «vocaciones».

«Porque la Iglesia es un misterio de com-vocacién, existen vo-
caciones en la Iglesia... Sélo porque la llamada de Dios es con-
vocante hay lIglesia y hay vocaciones dentro de la Iglesia. Cuando
se habla de «vocaciones» en la Iglesia, no se trata ya de la voca-
cién de Dios a Ia salvacidén, que es siempre convocacién, sino de
la designacién al desempefio de una funcién peculiar para poner
en acto y hacer eficaz la convocacidn de Dios, que es la Iglesia...
Las vocaciones en la Iglesia estdn al servicio de esta convocacién...
Esto quiere decir, en consecuencia, que la distincién entre las dis-
tintas vocaciones... no es una distincién radical. Es una distincién
que surge en el seno de una fundamental comunién, y en orden
a poner en acto y vivificar eficazmente esta comunién fundamental
en que toda distincién se borra. Las vocaciones existen y son he-
cesarias en la Iglesia en la medida en que la «convocacién» eclesial
es deficiente. Se trata, pues, de una necesidad provisoria propia
de la Iglesia en marcha. Con otras palabras: las «vocaciones» son
medio, la «convocacién» es fin 8,

Todos los ministerios en la Iglesia se ordenan «a la edifica-
cién del Cuerpo de Cristo, hasta que lleguemos todos a la unidad
de la fe y del conocimiento pleno del Hijo de Dios, al estado del
hombre perfecto, a la madurez de la plenitud de Cristo» (Ef
4, 12).

Los diversos carismas, recibidos en la Iglesia para comiin uti-
lidad, que llevan consigo una misién social y una funcién especi-
fica en favor del Cuerpo Mistico de Cristo, sélo tienen sentido
en la etapa peregrinante del Reino. «Desaparecer4n las profecias.
Cesardn las lenguas. Desaparecerd la ciencia» (I Cor 13, 8). Cuan-
do el Reino llegue a su consumacién definitiva, conseguiremos la
mdxima unidad. Habrdn desaparecido ya las distinciones. Y que-
dar4 la tnica realidad verdaderamente importante: nuestra reali-
dad cristiana. Las «funciones» y ministerios habrin perdido toda
su razén de ser (cf LG 32).

¢ VeLasco, RuriNg, C. M. F., Vocacién y vocaciones en la Iglesia de boy,
Madrid, 1970, pp. 6-7.
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Todas las realidades de este mundo son provisionales. Tienen
un valor relativo, nada més. Los bienes de aqui son bienes entre
paréntesis. Sélo tienen valor mds acd de la frontera de la muerte.
Son realidades y valores para la etapa terrena del Reino. Sélo los
bienes futuros, los bienes del Reino consumado, son definitivos.
Tienen un valor absoluto.

Por eso, todo cristiano tiene que vivir en tensién, en cierto
conflicto con los bienes presentes, para no perder nunca de vista
que es ciudadano de un Reino que no es de aqui (Jn 18, 36). Debe
esforzarse por transformar el mundo «desde dentro, a la manera
de fermento» (LG 31), siendo testigo de Cristo y de su Reino en
medio de sus quehaceres y ocupaciones temporales, porque tam-
poco ¢l es de este mundo (Jn 17, 14-16). Incluso con respecto a
los valores humanos mds positivos tiene que vivir en un radical
desprendimiento, segin el espiritu de las bienaventuranzas, para
transfigurar y «consagrar» esos mismos valores y afirmar su rela-
tividad frente a los valores absolutos del Reino de Dios.

Es la teologia paulina del «como si no», a la que ya hemos
hecho alusién.

«Os digo, pues, hermanos: el tiempo es corto. Por tanto, los
que tienen mujer, vivan como si no la tuviesen; los que lloran,
como si no llorasen; los que se alegran, como si no se alegrasen;
los que compran, como si no poseyesen; los que disfrutan del
mundo, como si no disfrutasen. Porque la apariencia de este
mundo pasa» (1 Cor 7, 29 s.).

La misién especifica del religioso, precisamente en esta fase
terrena del Reino, es anunciar y hacer presentes, de alguna ma-
nera, Jos bienes definitivos del Reino consumado y mantener vivo
en la conciencia de sus hermanos los hombres el sentido de la
trascendencia del Reino de Dios sobre todo lo humano y temporal.
El religioso vive ya desde esa ultimidad del Reino escatoldgico.
Es testigo de su presencia en este mundo y de su infinita transcen-
dencia, asf como de sus exigencias absolutas, frente a las que hay
que estar siempre dispuesto a sacrificarlo todo. El religioso ade-
lanta aqui y ahora la manera de vivir —en virginidad y en comu-
nién de amor— que tendremos todos cuando llegue la consums
cién final.
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Recordemos las palabrasbdel mismo Jests:

«Los hijos de este mundo toman mujer o marido; pero los
que alcancen a ser dignos de tener parte en el otro mundo y en la
resurreccién de entre los muertos, ni ellos tomarin mujer ni ellas
marido, ni pueden ya morir, porque son como 4ngeles, y son hijos
de Dios; siendo hijos de la resurreccién» (Lc 20, 34-36).

El religioso pretende vivir, ya desde ahora, segin la 1égica y
las exigencias del Reino consumado, es decir, segiin la ley de la
resurreccién. Hasta la venida de Cristo vigia sélo la ley de la crea-
cién: «Sed fecundos y multiplicaos, y llenad la tierra y someted-
la» (Gén 1, 28). Jestis promulgs, con su vida y con su palabra, la
ley de la redencién y de la resurreccién, que es la verdadera ley
del Reino de Dios. La ley de la creacién no queda abrogada, sino
trascendida y debe estar siempre subordinada y orientada a la ley
de la resurreccidén. Ya nadie puede vivir segin la carne. Y ni si-
quiera segdn la norma de la razén. Hay que vivir segin el espiri-
tu (Rom 8, 4), como un «resucitado». Por eso nos recuerda san
Pablo: «Si habéis resucitado con Cristo, buscad las cosas de arri-
ba... Aspirad a las cosas de arriba, no a las de la tierra. Porque
habéis muerto, y vuestra vida est4 oculta con Cristo en Dios» (Col
3, 1-3). Esto es obligatorio a todo cristiano. Pero el religioso tras-
ciende por completo y de forma permanente —como estilo de
vida— la ley de la creacién, renunciando a la fecundidad humana,
a la libre programacién de la propia vida y al dominio indepen-
diente de los bienes materiales, y se convierte en testigo viviente
de la resurreccién de Cristo y de la nuestra.

La ley de la creacién —o del Génesis— y la ley de la resurrec-
cién —o del Evangelio— no son dos leyes paralelas o yuxtapuestas,
y mucho menos independientes. Ni tienen igual valor. La primera
estd subordinada a la segunda, ya que la ley de la resurreccién se
ha convertido en la ley definitiva y tiene, por lo mismo, valor ab-
soluto. No se puede vivir ya sélo segin lo «relativo» y lo «provi-
sional», sino que hay que vivir al mismo tiempo ya en tensién
hacia lo absoluto y definitivo. Pero es licito y vélido vivir sdlo,
ya desde ahora, segiin lo definitivo, que es la ley de la resurrec-
cién. Lo relativo y provisional es el matrimonio; lo absoluto, la
virginidad.
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«El mandato universal del Génesis es vivido en la antigua
alianza como un absoluto, precisamente porque de la descendencia
de Abrahdm habrd de venir el Restaurador. Cuando éste ha He-
gado, ya el matrimonio no tiene un valor absoluto, sino relativo.
Es todavia necesario al Reino que se tiene que establecer en este
mundo y su desarrollo necesitard siglos. Para ello vuelve el matri-
monio a su pureza inicial e incluso le hace entrar como realidad
del Reino convirtiéndolo en sacramento. Pero hay otra mis honda
y definitiva dimensién del Reino, ya presente para siempre e in-
augurada en él; vivida por aquellos a quienes les ha sido dado
y que seri el estado definitivo de todos cuando el Reino se con-
sume» 9,

Para que el que tiene mujer viva «como si no la tuviera», con
ese desprendimiento radical que implica el espiritu de la virginidad
cristiana, el religioso renuncia voluntariamente a tenerla. Y para
que el que posee bienes temporales viva como si no los tuviera,
con un desarraigo fundamental, sin apoyarse demasiado en ellos,
el religioso renuncia a tenerlos. Por otra parte, renunciar a la «pro-
visionalidad» de estos bienes temporales y proclamar su «relati-
vidad» es la tinica manera de darles su verdadero sentido y valor.
Convertir en absolutos lgs bienes relativos de este mundo serfa
destruirlos. Y renunciar a la provisionalidad y a la relatividad de
los bienes de aqui es la manera mds eficaz de anunciar y de hacer
presentes los bienes futuros del Reino.

Cristo es el «Pontifice de los bienes definitivos» (Heb 9, 11).
Nos salva en cuanto nos anuncia y nos trae los bienes salvificos,
que son los bienes del Reino. Y los anuncia y los trae desenten-
diéndose de los bienes presentes. El religioso trata de revivir este
mismo estilo de vida.

Recordemos algunas palabras del Concilio:

«Como el Pueblo de Dios no tiene aqui ciudad permanente,
sino que busca la futura, el estado religioso..., cumple también

9 Guriérrez, Lucas, C. M. F., Eucaristia, escatologia y vida religiosa,
en «La Eucaristia en la vida de la religiosa», PPC, Madrid, 1971, p. 245.
Estamos totalmente de acuerdo con estas afirmaciones. Por eso, nos sor-
prende que su sutor —lineas antes— haya hablado de: «Dos drdenes yuxta-
puestos: Creacidn-Génesis-Antigua Alianza, y Redencién Cristo-Iglesia-Nueva
Alianza» (ib., p. 244).
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mejor la funcién de manifestar ante todos los fieles que los bienes
celestiales se ballan ya presentes en este mundo; la de testimoniar
la vida nueva y eterna conquistada por la redencién de Cristo; la
de prefigurar la futura resurreccion y la gloria del Reino celestial.
E!l mismo estado religioso... proclama de modo especial la elevacién
del Reino de Dios sobre todo lo terreno y sus exigencias supre-
mas» (LG 44).

La vida religiosa «aparece como signo clarisimo del Reino de
los cielos» (PC 1).

«La castidad por amor del Reino de los Cielos (Mt 19, 12)
que profesan los religiosos..., es signo especial de los bienes celes-
tes... De este modo, los religiosos evocan ante todos los fieles
aquel maravilloso connubio fundado por Dios y que ha de reve-
larse plenamente en el siglo futuro, por el que la Iglesia tiene
por Esposo dnico a Cristo» (PC 12).

La vida religiosa se caracteriza por una consagracién total a
los inteteses del Reino. Podria definirse, con palabras de Pablo VI,
como «una bdsqueda constante de Dios, de un amor vnico e in-
diviso por Cristo, de una dedicacién absoluta al crecimiento de su
Reino» (ET 3). La vida religiosa es la que mejor encarna y la que
mejor expresa la indole escatolégica del Reino de Dios. Este Reino
no es de este mundo (Jn 18, 36); por eso, tiene exigencias supre-
mas e impone un estilo de vida original, que trasciende toda légica
humana.

Lo que la Iglesia es en si misma y lo que tiende a ser en el
Reino futuro, lo vive ya desde ahora, de algin modo, en la vida
religiosa, y de una forma social. La Iglesia se expresa como virgen
y como familia en «comunién de amor», principalmente a través
de la vida religiosa.

La virginidad, que es €l elemento méds decisivamente consti-
tutivo de la vida religiosa, es también un valor esencialmente es-
catolégico, que tiene pleno sentido desde el Reino consumado,
como signo eficaz de los bienes futuros y como afirmacién vigo-
rosa y preludio de la resurreccién.

«Lo que hemos de ser en la otea vida —escribe san Cipriano,
refiriéndose a las virgenes—, eso habéis empezado a serlo ya vos-
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otras; tenéis ya en este mundo la gloria de la resurreccién; pasdis
por este mundo sin contaminaros con él» 19,

«Lo que 2 nosotros se nos promete —afiade san Ambrosio—,
vosotras —virgenes— ya lo tenéis; lo que para nosotros es objeto
de deseo, para vosotras es ya una realidad. Sois de este mundo,

pero no vivis ya en €él. El mundo merecié tenetos, petro no pudo
poseeros» 11,

Una de las advertencias més serias de Cristo es, sin duda, la
exhortacién a la «vigilancia», a vivir en vigilia y en tensién, espe-
rando su venida dltima. «Velad, pues, porque no sabéis en qué dia
vendrd vuestro Sefior... Por eso, estad preparados» (Mt 24, 42,
44). «Velad, pues, porque no sabéis ni el dia ni la hora» (Mt 25,
13). «Lo que a vosqtros digo, a todos se lo digo: velad» (Mc 13,
37). La vida religiosa se sitia de lleno en este clima de tensién y
de vigilia, mientras se espera la gloriosa venida del Sefior. Desde
esta segunda y definitiva venida, que es la consumacién del Reino,
adquiere pleno sentido la vida religiosa. A través de ella, toda la
Iglesia vive en especial estado de alerta, recordando las palabras
del apéstol: «el tiempo es corto» (1 Cor 7, 29), y la promesa de
Cristo: «Si, vengo pronto» (Ap 22, 20).

10§, CipriaNo, De habitu virginum, PL, 4, 462. Cfr. Vizmanos, F. B,
Las virgenes cristianas de la Iglesia primitiva, BAC, Madrid, 1949, p. 663.

11 S, AmBrosio, De virginibas, 1, 8, PL, 16, 216; cfr. Vizmanos, ib.,
p. 686.
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CAPITULO VIII

LA CONSAGRACION. CONSAGRACION
BAUTISMAL. CQNSAGRACION RELIGIOSA (*)

«El cristiano, mediante los votos..., hace una total
consagracion de st mismo a Dios, amado sobre todas
las cosas, de manera que se ordena al servicio de Dios
y a su gloria por un titulo nuevo y especial. Ya por
el bautismo habfa muerto al pecado y estaba consagra-
do a Dios; sin embargo, para extraer de la gracia bau-
tismal fruto méds copioso, por la profesién de los con-
sejos evangélicos... se consagra mds intimamente al ser-
vicio de Dios» (LG 44).

(*) Bibliografia:

Anastasio pEL SS. R, O. C. D., La vita religiosa é consacrazione, «Rivis-
ta di vita spirituale», 27 (1973) 38-44 —ARRUPE, P., S. J., Nuestra vida con-
sagrada, Apost. de la Prensa, Madrid, 1973, pp. 366.—BANDERA, A., O. P,
La consagracién religiosa segiin *Evangelica Testificatio’, «Confer», 11 (1972)
179-204; 479-510—BEYER, J., S. J., De vita per consilia evangelica conse-
¢rata, Univ. Gregoriana, Roma, 1969, pp. 325—Boni, A., O. F. M., Domino
se specialiter devovent, «Vita Consacrata», 8 (1971) 764-781.—DoLrza, C,,
Il senso della consacrazione, Elle Di Ci, Turin, 1971, pp. 104 —FUERTEs, J.,
C. M. F., Professio religiosa complementum baptismi, «CpR», 43 (1964) 292-
319.—Garcia Parepes, J. C. R, C. M. F.Confirmacién y vida religiosa, a
la luz de la consagracién de las virgenes en lg Iglesia romana, «Vida Religio-
sa», 1973, pp. 275-286.—Ranquer, J. G., S. J., Consagracién bautismal y
consagracién religiosa, Mensajero, Bilbao, 1967, pp. 174—RecaMEY, P. R,,
O. P., La consécration religieuse, «Vie Consacrée», 38 (1966) 266-294; 339-
359 —SEBASTIAN FERNANDO, C. M. F., Bautismo y vida de perfeccion, «Con-
fers, 2 (1963) 301-335; 2 (1963) 47-63.—TamIsier, R, P. 8. 8., La consé-
cration dans la Bible, «Forma gregis», 25 (1973) 155-193; 26 (1974) 145-176.
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«No sélo muertos al pecado, sino también trenun-
ciando al mundo, vivan® dnicamente para Dios. Entre-
garon, en efecto, su vida entera al servicio de Dios, lo
cual constituye, sin duda, uma peculiar consagracién,
que radica intimamente en la consagracién del bau-
tismo y la expresa con mayor plenitud» (PC 5).

«La profesi6n religiosa... realiza una consagracion
total a Dios, dnico, en verdad, digno de un don tan
radical de la persona bumana... La profesién religiosa
es... una peculiar consagracién, con la cual uno se en-
trega totalmente a Dios» (RC 2),

1.—Consagracién

La vida religiosa es una realidad sustantiva —algo en si— y no
meramente funcional, en orden a otra cosa. No recibe su valor y
sentido dltimo de lo que hace, sino de lo que es en si misma. En
definitiva, tampoco la vida cristiana se define por un «hacer», por
una actividad especifica, sino por un nuevo «ser» que brota del
bautismo. No es sélo algo de orden moral, sino ontolégico, que
afecta al ser mismo del hombre. Y ninguna palabra expresa mejor
el ser y contenido de la vida cristiana y, sobre todo, de la vida
religiosa que la palabra consagracién. Es, sin duda, la palabra cla-
ve, si se la entiende adecuadamente.

El concepto teolégico de «consagracién» es, a nuestro juicio, el
mds apto y preciso para determinar la esencia dltima de la vida
religiosa. Por eso, si el hombre debe responder al contenido, mejor
atin que «vida religiosa» deberia llamarse «vida consagrada», ex-

presando asf, en el mismo nombre, su naturaleza intima y su va-
lor mds esencial .

1 SepasTIAN FERNANDO, C. M. F. Vivencia comunitaria de los con-
sejos evangélicos, en «La Comunidad religiosa», Inst. Teolégico de Vida
Religiosa, Madrid, 3.* ed. 1974, p. 225: «Todo lo que se quiera decir acerca
de la vida religiosa tiene que partir de una comprensién de la consagracién,
puesto que, aunque no toda consagracién sea vida religiosa, lo que si es
cierto es que la raiz y la causa conjunta de todo lo que después se explicita
en multiples usos y formas de vida en la vida religiosa es la comsagracién».

Estamos hablando de consagtacién en sentido teolégico —o
teologal— y no simplemente moral o juridico, aunque estos sen-
tidos vayan de alguna manera incluidos en el concepto teolégico.

Precisemos, ya desde ahora, el significado propio de la pala-
bra consagracién, que es sustantivo verbal y expresa el acto de
consagrar y de ser consagrado. En sentido teoldgico, consagrar
viene a ser lo mismo que «sacralizar», o sea, introducir en la es-
fera de lo «sagrado» o de lo divino, «sacrificar», entregar o de-
dicar algo a Dios y a su servicio exclusivo, 0, mds exactamente,
convertirlo en propiedad o pertenencia de Dios. También, en sen-
tido propio, puede ser sinénimo de «santificar» o de «tomar pose-
sién» por parte de Dios, y a titulo especial, de una cosa o persona.
Consagrar no significa nunca «destruir». En realidad, ningn va-
lor positivo se destruye cuando lo cansagramos a Dios. Al contra-
rio, queda mejorado y ennoblecido, ya que se salva en Dios mejor
que en s{ mismo. Asi, por ¢jemplo, sacrificar o consagrar a Dios
nuestra libertad .0 nuestro amor, lejos de ser una negacién, supone
una verdadera afirmacién de esos mismos valores humanos. Con-
vertir nuestra libertad en propiedad inmediata y total de Dios es
la mejor manera de salvarla en cuanto libertad. Dejarse poseer
por Dios es la suprema forma de ser libres, ya que Dios crea y
fortalece nuestra libertad en la medida en que nos dejamos po-
seer por él.

En toda consagracién podemos distinguir un doble aspecto
esencial y complementario. Por una parte, la donacién o entrega
a Dios y a su servicio. Por otra, la renuncia y separacién de todo
uso profano de la cosa o persona consagrada. Pero hay que adver-
tir que la separacién y la renuncia no tienen sentido por si mismas,
sino que se ordenan intrinsecamente a la total dedicacién a Dios.

En la consagracién, la entrega es lo absoluto; y la renuncia, lo re-
lativo.

Consagrar a Dios una cosa o persona implica necesariamente
renunciar a la propia suficiencia y autonomia y buscar, en la total
dependencia de Dios, una mds plena autonomia y suficiencia. Esto
supone siempre una tensién dolorosa y un verdadero sufrimiento.
Nada se trasciende sin ruptura y sin dolor, aunque el sufrimiento
no sea la esencia del sacrificio. Y supone también un reconoci-
miento —tomada esta palabra en un doble sentido: conocimiento
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reflejo y accién de gracias— de la soberanfa y del amor gratuito y
creador de Dios. Todo verdadero sacrificio —que es un acto de
consagracién— es primeramente reconocimiento y aceptacién del
don que Dios nos hace y, ademds, gratitud por el don recibido
y, por ultimo, ofrenda a Dios de ese mismo don.

2—Lo sagrado y lo profano

Hemos dicho que consagrar significa «sacralizar», o sea, in-
troducir algo en el d4mbito de lo sagrado. ¢Pero qué es propia-
mente lo sagrado? Comencemos diciendo que existe una cierta
relacién de oposicién entre sagrado y profano. Sagrado es Dios y
sélo él. Todo lo demds es realmente profano. Aunque en un sen-
tido derivado, lo que se relaciona méds o menos directamente con
Dios, y en cuanto relacionado con él, puede llamarse «sagrado».
La sacralidad estd en razén directa del grado de relacién con Dios
de una cosa o persona. Profano, en cambio, es todo aquello que
no es Dios y precisamente en cuanto se distingue de Dios.

El hombre y todas las cosas creadas, como seres distintos de
Dios, con entidad propia, son realidades «profanas», que no per-
tenecen a la esfera de lo divino. Sin embargo, esas mismas reali-
dades —y de una manera especial el hombre— pueden llamarse
«sagradas» en virtud de la necesaria relacién que dicen a Dios,
con el que estdn religadas intrinsécamente y del que dependen en
su mismo ser.

«En realidad todas las cosas son a la vez inexcusablemente
profanas y sagradas. En la medida en que poseen su nuda rea-
lidad, siendo lo que son ——distintas de Dios, por lo tanto—,
constituyen el 4mbito de lo profano. Peto en la medida en que
son un momento interno de religacién fundamental y fundamentan-
tante a Dios, constituyen el dmbito de lo religioso y de lo sagra-
do, como un reflejo de lo sagrado absoluto, es decir, de Dios.
La sacralidad, cuando se aplica ya a las cosas creadas distintas
de Dios, estd fundada en la religacién que todas las cosas dicen
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a Dios. Y, naturalmente, de un modo estrictamente formal, el
hombre» 2.

La excesiva preocupacién actual por lo «secular» —que en el
lenguaje corriente y segin el sentido inmediato de la palabra viene
a ser lo mismo que «profano»— nos estd haciendo olvidar la di-
mensién sagrada de las cosas, incluso del hombre y hasta del cris-
tianismo y de la llamada vida religiosa. Hay que reconocer y acep-
tar, sin duda, la indole propia del mundo y la condicién peculiar
del hombre y de los valores humanos, respetando su relativa auto-
nomia y las leyes por las que se rigen. Pero sin olvidar, al mismo
tiempo, que todo lo creado, y de una manera particular el hombre,
tiene una irrenunciable dimensién sagrada por su intrinseca rela-
cién a Dios. Pero sobre todo el cristianismo y la vida religiosa,
por pertenecer a un orden rigurosamente sobrenatural y divino, son
una realidad esencialmente sagrada.

3.

La dimensién esencialmente sagrada de la vida cristiana y en
especial de la vida religiosa sélo se descubre en Cristo, que es el
Dios hecho hombre, es decir, lo «sagrado» absoluto asumiendo lo
secular y profano —Ila naturaleza humana— para introducitlo en
su propio dmbito divino.

La encarnacién supone, por una parte, una verdadera «secu-
larizacién» de Dios. El Verbo asume una concreta naturaleza hu-
mana y se hace hombre, es decir, se hace algo «profano» y secular.
Mids ain, la encarnacién histéricamente supuso asumir una «carne
de pecado» (Rom 8, 3) y hacerse «pecado por nosotros» (2 Cor
5, 21). Pero, a la vez, supone una intrinseca consagracién de esa
realidad profana asumida por la persona de! Verbo. Desde ese mo-
mento, la naturaleza humana de Cristo, sin confundirse nunca con
su naturaleza divina y sin perder su indole propia de creatura,
qued$ transida de divinidad, ungida y consagrada por la unién

2 OrteGA Aucusto A., C. M. F., Secularidad y vida religiosa en «Evange-
lica Testificatio», Curso de conferencxas sobre la exhortacién apostélica ET.
Claune Madrid, 1972, p. 96.
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hipostdtica. Y, en un sentido dindmico u operativo, inicié un pro-
ceso de consagracién —proceso pascual— que duré toda su vida y
culminé con la resutreccién y entrada gloriosa en el cielo.

Cristo es el Ungido, es decir, el «consagrado», el Mesfas 3. Los
tres momentos principales de esta «uncién» sagrada son la encar-
nacién, el bautismo —en que descendié sobre él en forma visible
el Espiritu, ’consagrdndole’ para la batalla escatoldgica contra el
demonio (cf Lc 3, 22: 4,1 s) y la resurreccién gloriosa (cf Hb
2, 33.36).

Todos los misterios cristianos son correlativos. Se explican y
completan mutuamente. Son, en realidad, aspectos esenciales de
un Unico misterio. Pero nosotros estamos acostumbrados a sepa-
rarlos e, incluso, a suponer entre ellos una cierta oposicién. Nos
resulta dificil comprender la intrfnseca unidad de todos ellos. Y
hasta nos declaramos, sin demasiado escriipulo, partidarios de uno
o de otro, olvidando que en Dios todo es armonia y méxima inte-
gracién. Asi, no acertamos a conjugar la trascendencia de Dios con
su inmanencia, su infinita lejania y su infinita presencia, y no ad-
vertimos que, si Dios es inmanente, lo es precisamente por su tras-
cendencia. Del mismo modo, separamos a veces, hasta hacerlas irre-
conciliables, la divinidad y la humanidad de Cristo, el misterio de
su trascendencia divina y el misterio de su encarnacién.

Es ya un tépico remitirse a la encarnacién de Cristo para jus-
tificar y hasta para exigir la insercién del hombre —incluso del
cristiano en cuanto tal— en todos los valores y tareas humanos
o mundanos. La encarnacién se dice —y hasta cierto punto con
razén— no es sélo un acontecimiento religioso que afecta al hom-
bre, sino que tiene repercusiones césmicas, universales. Toda la

creacion, en su mismo ser y en su dltimo sentido, ha quedado re- .

novads , .cohsagiada» por el hecho de la encarnacién. Y de su-
puestos vélidos se pretende sacar conclusiones no del todo orto-
doxas. Si todos los valores terrenos han quedado asumidos por
Cristo en su encarnacién y santificados con su propia santidad, el

3 La revelacién esencial es que €l es el Cristo, es decir, el Ungido, el
Consagrado de Dios. La palabra Cristo es la traduccién griega de la palabra
Mesfas, Cfr. Mt 16, 16; Mc 8, 29; Hech 2, 36.

4 Hech 10, 38; Lc 4, 18.
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cristiano puede entregarse gozosamente y sin reservas al disfrute
de esos mismos valores. En esta perspectiva no es preciso trascen-
der y «sacrificar» los bienes de este mundo, sino gozar de ellos
tranquilamente, sin tensién alguna, dejidndose llevar por la légica
interna de esos mismos bienes y valotes. Desde este punto de vista
la cruz no tendria demasiado sentido.

Ahora bien, la encarnacién de Cristo es el principio de su mis-
terio pascual. Forma parte integrante de nuestra redencién y dice
relacién intrinseca con la muerte y resurreccién gloriosa. No es un
misterio independiente y auténomo, y ni siquiera adecuadamente
distinto del misterio de la cruz. Mucho menos todavia puede con-
siderarse como algo «opuesto» o contrario a la infinita trascenden-
cia de Cristo.

Histdéricamente la encarnacién es redentora, incluso dolorosa.
Implica necesariamente el sufrimiento y la cruz. Es una encar-
nacién en estado de humillacién, de debilidad y de anonadamiento
—de «kénosisn—. Cristo, desde ese primer momento, se vive a
si mismo en sacrificio, en ofrenda de amor al Padre y a los hom-
bres. Es decir, inicia el proceso pascual, que es un verdadero pro-
ceso de consagracion que culminard con la entrada gloriosa en el
cielo.

Cristo, pues, de hecho, no se encarna para «secularizarse»,
aunque la encarnacién suponga en un primer momento una real
insercién en lo secular, una secularizacién, sino para «consagrar»
toda su realidad humana, asumiéndola, elevidndola, trascendiéndola
y sacrificdndola. Cristo asume lo humano y temporal para serlo
(activamente) desde su tinica persona divina. La naturaleza huma-
na de Cristo no tiene su ’yo’ connatural; su autonomia plena es la
persona divina. La unién hipostdtica es una «uncién» o consagra-
cién sustantiva de su naturaleza humana. Pero esta consagracién
o uncién debe realizarse también en un orden dindmico, operativo.
Y esto no se efectta de una vez para siempre. Por eso, Cristo vive
en sf mismo todo un proceso de consagracién que dura toda su
vida hasta que, en la muerte y resurreccién, su naturaleza humana
adquiere la transparencia que su condicién de Hijo de Dios. exigia
desde el principio.
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«Cristo, por la voluntad del Padre, acepté una carne seme-
jante a la carne de pecado. A Cristo, que no pudo cometer pe-
cado, Dios lo hizo pecado por nosotros para que en él llegdramos
a ser nosotros justicia de Dios. Cristo, con ello, se vacié a sf
mismo de su gloria. Quiso vivir, no como Dios sino con talante
de hombre y aun de esclavo... Se humillé hasta la muerte, y
muerte de cruz. Aceptd, pues, una situacién kendtica para sal-
varnos. Es decir, para consagrarnos, para santificarnos por medio
de esta situacién que le lleva a la muerte... Para ser hombre de
verdad —en la actual condicién del hombre— debié asumir la
condicién pecadora y carnal, desconsagrada, profana, de los hom-
bres. Cristo, asi, fue un desconsagrado. Pero asi se hizo posible
la consagracién de todos los hombres en Cristo» 5.

Cristo, al venir a este mundo, «se despojé de si mismo, to-
mando condicién de siervo, haciéndose semejante a los hombres y
apareciendo en su porte como hombre y se humillé a si mismo,
obedeciendo hasta la muerte y muerte de cruz» (Flp 2, 7-8). No
se present$ con la gloria que le correspondia como Hijo natural de
Dios. Tomé una carne como la nuestra, llegando su anonadamiento
hasta la muerte de cruz. Parte esencial de este anonadamiento por
el que «sacrifica» y consagra su naturaleza humana, es la obedien-
cia y lo es igualmente la pobreza y la virginidad. Y como toda su
vida fue un estado de obediencia, de pobreza y de virginidad, en
realidad toda su vida fue un continuo anonadamiento y vacia-
miento de si mismo, es decir, un perenne «sacrificio» y un proceso
ininterrumpido de «sacralizacién». De este modo, su naturaleza

terrena y alcanzando la transparencia de la divinidad. Sin dejar de
ser «carne», Cristo, en virtud de la muerte y de la resurreccién,
se convierte en «Espiritu vivificante» (1 Cor 15, 45), y su carne es
«pneumdtica» o espiritual, es decir, totalmente invadida por el Es-
piritu y, por eso mismo, fuente de vida espiritual para los hombres.

«Cristo, desde el primer instante de su existencia temporal,
se vive a si mismo totalmente en sacrificio, en oblacién, en auto-
donacién al Padre. Su sacrificio esti constituido, ante todo, por
esta autodonacién personal. Es esto lo que caracteriza y confiere
valor dnico a un sacrificio, El sacrificio de Cristo culmina en su

5 A. A. OrteGA, C. M. F,, ik, p. 100-101.
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muerte-resurreccién; las cuales hay que considerar primordial-
mente desde el proceso transformador de la gracia, que aniquila
su condicién carnal; y, al superar su indole temporal humana, le
hace transponer todos sus limites de hombre-viador y le consti-
tuye para siempre en la consumada presencia» S.

~

4.—La consagracién del cristiano

Cristo, como hemos dicho, siguié a lo largo de toda su vida
un proceso de sacrificio —es decir, de «consagracién»— de su rea-
lidad humana. Y en este proceso hemos sido introducidos nosotros
por el bautismo. «El bautismo es en realidad el sacramento de
nuestra iniciada configuracién con Cristo. Nos configuramos por
él con el Cristo muerto y resucitado; con el Cristo sacrificado, con-
sagrado. Quedamos, pues, sumergidos transformadoramente en su
misterio pascual» 7.

Este proceso de consagracién —de anonadamiento— cumplido
y consumado ya en Cristo, debe reproducirse en cada uno de nos-
otros e irse completando dia a dia hasta llegar también nosotros
a la consumacién final, con el rescate de nuestro propio cuerpo
(Rom 8, 23). Por eso, toda la vida del cristiano no es miés que la
vivencia de ese proceso que tiene su punto de partida en el bau-
tismo.

Hay una verdadera desproporcién entre lo «profano» y lo «sa-
grado». Una desproporcién acentuada y agravada por el pecado
—que es ya una «profanacién»— y que hay que salvar si quere-
mos llegar a la divinizacién. Por eso, la accién de lo sagrado sobre
lo profano tiende a purificarlo, a trascendetlo, para elevarlo y con-
sagrarlo. Lo primero que tiene que hacer Dios para introducirnos
en su propia familia divina (cf Ef 2, 19) y hacernos vivir «en co-
munién con El» (1 Jn 1, 3) es «sacralizarnos», es decir, transfor-
marnos por dentro, acomoddndonos a su modo de ser y de obrar,
para que podamos acoger en nosotros su accién. Todas las purifi-
caciones de que nos hablan los misticos se ordenan a adaptar lo

¢ OrTEGA Aucusto A., C. M. F., Vida religiosa y consagracion, «Melo-
dfas», julio-octubre, 1971, p. 14.
7 OrrEGA Aucusto A, C. M. F,, b, p. 12.

155



humano a la accién divina, pasar de lo sensible a lo espiritual.
Dios, que es Espiritu, s6lo puede comunicdrsenos en nuestro «es-
piritu». Por eso, hay que trascender lo sensible e incluso lo mera-
mente racional, para elevarlo a la esfera de lo «espiritual», donde
rige 1a ley del Espfritu (Rom 8, 2}. Es lo que el Espiritu del Seflor
realiza en nuestra propia alma, convirtiéndola en «espfritu» ®

Asi, adaptados por dentro a la accién de Dios, transformados
por la presencia y accién del Espiritu que habita en nosotros, per-
demos un poco nuestras limitaciones y Dios obra en nosotros y
desde nosotros con entera libertad de accién. De este modo que-
damos conformes y «conformados» al modo de ser y de obrar de
Dios. Hasta que se logra vencer la oposicién que hay en nosotros
—debida a nuestra «profanidad» y, sobre todo, a la «profanacién»
que en nosotros ha obrado el pecado—, la tensién dolorosa es
continua. Hay un inevitable sufrimiento. Pero, una vez superada
esta contradiccién, surge la paz y el gozo y nace la verdadera
libertad. Y cuando nos hemos acomodado a ese modo de ser y de
obrar divinos, es Dios el que obra principalmente en nosotros,
aunque nunca exclusivamente, y nos «diviniza», comunicdndonos
ese mismo modo de obrar divino, con el cual nos capacita para ser
y para obrar desde el espiritu, desde lo sobrenatural, es decir,
para lo que san Pablo llama «vivir segiin el Espiritu» (G4l 5, 16;
Rom 8, 5).

Nuestra consagracién, iniciada en el bautismo, lo mismo que
nuestra salvacidn, es todavia, en parte, objeto de esperanza
(cf Rom 8, 24). También es objeto de esperanza nuestra filiacién
divina \Ru“. 3,23; 1 Jn 3,2). No es una realidad estética, cumpli-
da ya de una vez para siempre. Es algo dindmico, que se est4
haciendo. Lo mismo que la restauracién definitiva de todo el uni-
verso. Este proceso tiene un valor escatolégico. Culminard en la
Parusfa. cuando Cristo haga entrega de todo al Padre y Dios lo
sea «todos en todos» (1 Cor 15, 28). El Padre se ha propuesto
«restaurar todas las cosas en Cristo» (Ef 1, 10) y ha querido aso-
ciarnos a esta tarea de restauracién universal, que es una tarea de
«sacrahzacmn» Pero las cosas sélo quedarin definitivamente «con-
sugeumnos 5 avowawsadas en Cristo, cuando el hombre haya conse-
guido su plena consagracién y restauracién personal.

8 Cfr. El Cristianismo como Misterio, Salamanca, 1971, pp. 162 s.
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Nosotros presentamos y oftecemos a Dios nuestros dones; do-
nes, en realidad, que de él hemos recibido. Al ofrecérselos, Dios
los acoge, los hace suyos; y, al hacerlos suyos, los «consagra», en-
tran en su dominio especial y quedan santificados y sacralizados
por €l. Y una vez consagrados, nos los devuelve, siguen siendo
nuestros.

La consagracién de un ser por parte de Dios significa la vo-
luntad del trascendente de hacerse inmanente a ese mismo ser.

«La consagracién, con la separacién que impone, no es otra
cosa, en realidad, que la manifestacién de la exclusiva toma de po-
sesi6n por parte de Dios del hombre en su totalidad. Por eso,
cuando la gloria o la santidad de Dios se manifiesta en un hombre,
es decir, cuando esta exigencia de exclusividad triunfa con la su-
misién de la criatura, se dice que Dios se santifica o que su nom-
bre es santificado» 9.

9 MORLOT, F., La consacrazione negli Istituti secolari, «Vita Consacrata»,
10 (1972) 6535. Es interesante la sintesis de ideas sobre la comsagracién, que
nos ofrece este autor en el mismo articulo. Las principales son las siguientes:

— La consagracién de Cristo es la consagracién fundamental; y, por una
ley esencial de la economia cristiana, toda otra consagracién no puede ser
mds que una participacién de ella.

— La consagracién bautismal es la primera y necesaria participacién en
la consagracion de Cristo; todas las demds son relativas a ella y por ella
tienen que definirse.

— La Escritura lama a esta consagracién normalmente con el nombre
de uncion.

— La consagracién o uncién biblica es un acto espiritual, es la toma
de posesién de un ser por parte del Espiritu Santo, para hacerlo entrar en
€l dominio de la santidad de Dios.

— La consagracién es, al mismo tiempo, iniciativa de Dios que envia
al Espiritu Santo a una persona, y acogida voluntaria —supuesta la gracia—
del Espiritu por parte de esa persona. Dios consagra y el hombre se con-
sagra.

— Consagracién significa separacidn, santificacién y misién. Es separa-
cién no del mundo en cuanto tal, sino del pecado y de su dominio, y tiende
a quitar la ambigiiedad del mundo, orientindolo hacia Dios. Esta separa-
<ién debe entenderse en relacién con el ’exclusivismo celoso’ del Dios-Amor,
que no admite que el consagrado rinda culto a los idolos.

— La consagracién es santificacién: la relacién con el Dios santo no es
puramente funcional o juridica. Sin embargo, el hombre es libre de consen-
tir en esta participacién de la santidad de Dios.

— La consagracién es misién, ya que Dios quiere que su gloria se ma-
nifiesie por medio del consagrado, en su vida y en su testimonio.
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Consagrar —o ungir— a una persona supone, por parte de
Dios, introducirla en el 4mbito de su propia santidad y de una
manera estable y permanente, manifestar a través de ella su gloria
y encomendarle una misién salvadora. Podemos hablar de una pro-
gresiva conquista del mundo, y sobre todo del hombre, por la
santidad —o por el Reino— de Dios. La oconsagracién del mun-
do no es una negacién de sus verdaderos valores, sino una subli-
macién de los mismos y su mejor garantia.

«Consdgralos en la verdad... Por ellos me consagro a mi mis-
mo, para que ellos también sean consagrados en la verdad» (Jn 17,
17.19). Cristo se consagra, se ofrece a si mismo en sacrificio. Y
nos dice el autor de la epistola a los Hebreos que «en virtud de
esa voluntad —jhe aqui que vengo para hacer tu voluntad!— nos-
otros somos santificados —es decir, consagrados, ofrecidos en sa-
crificio—, con la oblacién del Cuerpo de Cristo de una vez para
siempre» (Heb 10, 10). Cristo nos ha incorporado a si mismo,
hasta convertirnos en su Cuerpo mistico, haciéndonos participes
de su Espiritu y de su filiacién divina. En su personal sacrificio
nos consagra y nos convierte a nosotros mismos en sacrificio agra-
dable a Dios. Nos unge con su uncién sagrada, y quedamos santifi-
cados, hechos semejantes a €l en lo que tiene de mds propio, que
es su divina filiacién.

Esta consagraci6én inicial se realiza en el bautismo. «Los bau-
tizados, en efecto —dice el Concilio—, son consagrados por la
regeneracién y la uncién del Espiritu Santo como cosa espiritual
y sacerdocio santas (LG 10). «El Sefior Jesds, a quien el Padre
consagré y envié al mundo (Jn 10, 36), hace participe a todo su
Cuerpo mistico de la uncién del Espiritu con que fue él ungido,
pues en él todos los fieles son hechos sacerdocio santo y regio»
(PO 2). El bautismo es una real insercién en Cristo y en su miste-

~— La consagracién introduce al consagrado en la lucha que mantiene
Dios contra los idolos y los demonios, es decir, en la lucha escatolégica, en
la que cada uno participa en el misterio pascual de Cristo Salvador; en
eantn victoria sohre el pecado, somete el hombre a Cristo; y ’cuando todo
le esté sometido, entonces el Hijo mismo —en cuanto consagrado— se some-
terd a aquel que le sometié todas las cosas, a fin de que Dios lo sea todo
en todos’ (1 Cor 15, 28); en esta ofrenda espiritual se realizan con plenitud
el culto de adoracién en espfritu y en verdad y la consagracién del mundo
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rio de muerte y de resurreccién. Es el comienzo, para cada hom-
bre, del proceso pascual vivido por Cristo y que cada cristiano
tiene que reproducir en si mismo.

El cristiano, por el bautismo, ha muerto al pecado, ha quedado
vitalmente injertado en Cristo y ha iniciado una vida nueva. Pero
tiene que ir muriendo, cada dia, a las raices de pecado que hay
en €l, hasta que la muerte de Cristo —en la que ha sido sumergido
por el bautismo— invada todo su ser, ’mortifique’ todo lo peca-
minoso y ’sacrifique’ todo lo profano. La vida cristiana, tanto en
su aspecto de muerte como de vida nueva, no es un ’acto’, sino

un 'proceso’. Es una tarea permanente, que nunca debe darse por
concluida.

La consagracién implica siempre una eleccién previa, por par-
te de Dios, una vocacién divina. Dios tiene la iniciativa y es quien
llama. Esta eleccién lleva también consigo una cierta separacién
—<casi un desarraigo— de la persona llamada, si no respecto de
sus quehaceres inmediatos, si respecto del espiritu y actitud con
que hasta ese momento desempefiaba esos mismos quehaceres. El
hombre, consagrado por el bautismo y convertido en hijo de Dios,
no tendrd que renunciar necesariamente a su profesién temporal
0 a sus tareas humanas; pero tendrd que vivirlas desde esa nueva
condicién de hijo de Dios y, por lo mismo, deber4 ser en el mundo
como un signo sacramental de la presencia y de la accién salvadora
del Reino. A través de él, que vive desde dentro las realidades te-
rrenas, vivificindolas con’ el espiritu de Cristo —a la manera de
fermento’ (LG 31)—, se va realizando la ’consagracién’ del mun-
do. El cristiano, segtin el Concilio, «debe ser ante el mundo un
testigo de la resurreccién y de la vida del Senor Jesds y una sefial
del Dios vivo... En una palabra, lo que el alma es en el cuerpo,
eso han de ser los cristianos en el mundo» (LG 38).

La consagracién supone una presencia activa y permanente de
Dios en el consagrado, una especie de presencia sacerdotal que le

convierte en ofrenda y sacrificio y que le hace posesién plena de
Dios.

Dos aspectos de la consagracién cristiana, segiin san Pablo
—haciendo quizd una alusién al bautismo y a la confirmacién—,
son la uncién y el sello del Espiritu Santo. «Es Dios el que nos
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ungié y el que nos marcé con su sello y nos dio en arras el Espiritu
en nuestros corazones» (2 Cor 1, 21-22). «En cuanto a vosotros,
estdis ungidos por el Santo... La uncién que de él habéis recibido
permanece en vosotros» (1 Jn 2, 20.27). Dios toma posesién del
hombre y éste se abre a la accién de Dios, dejéndose poseer por él.

Ya hemos dicho que «consagrar es hacer sagrado un objeto o
una persona; es decir, hacerlo pasar a la esfera divina, a la per-
tenencia total y exclusiva de Dios» . Todas las cosas, por el mero
hecho de ser creaturas, dependen radicalmente de Dios en su ser
y en su obrar. Pero, al adquirir entidad propia, de alguna manera
salen de Dios y se distinguen y distancian de él. En la creacién,
Dios les da algo esencialmente distinto de si. En cambio, por la
gracia, Dios atrae e introduce a la criatura racional dentro de si
mismo, se comunica personalmente, consagrandola y santificindo-
la. De este modo, pasa 2 una dependencia y 2 una intimidad y
comunién con Dios —con la Trinidad— incomparablemente mds
estrecha que la que tenfa en virtud de la creacién. La elevacién al
orden sobrenatural es una real consagracién de la persona humana,
que queda introducida en [a comunidad de vida, de pensamiento
y de amor de la Santisima Trinidad. Mediante la fe y la caridad,
conoce y ama a Dios de una manera tigurosamente divina.

«Amar Dios al alma —dice san Juan de la Cruz— es meterla
en cierta manera en si mismo, igualdndola consigo, y asi ama al
alma en si consigo con el mismo amor que €l se ama» !,

En el bautismo comienza este proceso de interiorizacién en
Dios, es decir, de consagracién.

«La férmula bautismal... expresa un movimiento real y éntico
por el que Cristo, por medio del que bautiza, hace pasar al bau-
tizago ai dominio y la pertenencia completa de la Trinidad, lo
consagra definitivamente a ella. Yo te bautizo en el nombre del
Padre y del Hijo y del Espiritu Santo’ significa en la formula-
cién original y desentrafiando sus semitismos: yo te bautizo con-
sagrdndote al Padre y al Hijo y al Espiritu Santo, haciendo pasar

10 ALpaMa, J. A, S. J., La vida religiosa, vida consagrada, «Evangelica
Testification, Curso de conferencias sobre la exhortacién apostélica ET. Clau-
ne, Madrid, 1972, p. 77.

11 SaN JuaN bE LA Cruz, Céntico Espiritual, 32, 6.
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tu persona a la posesidn total y exclusiva de las divinas Personas.
El bautizado es de ese modo una persona especial y ontolégica-
mente sagrada, que ha entrado en una nueva relacién interper-
sonal con Dios; relacién que brota de una regeneracién, de un
nuevo nacer como hijo del Padre celestial, quien en su Hijo Uni-
génito le ha comunicado la filiacién divina... Es la participacién
sacramental y perenne de la consagracién sustancial que hizo en
la humanidad de Jesis la uncién suprema de la divinidad» 2.

La consagracién bautismal realiza una transformacién del mis-
mo ser del hombre, introduciéndolo —por Cristo y en Cristo— en
el 4mbito de la Trinidad; es una inicial configuracién con el Cristo
muerto y resucitado. Por eso, supone una muerte real al pecado
y una vida nueva segtn el espiritu. El bautizado ya no puede vivir
segln la carne y sus exigencias, segiin una légica puramente racio-
nal; tiene que vivir desde el Espiritu y segiin las leyes y exigencias
de la Resurreccién.

«¢Es que ignordis que cuantos fuimos bautizados en Cristo
Jests, fuimos bautizados en su muerte? Fuimos, pues, con ¢l se-
pultados por el bautismo en la muerte, a fin de que, al igual
que Cristo fue resucitado de entre los muertos..., asi también
nosotros vivamos una vida nueva. Porque si nos hemos hecho
una misma cosa con él por una muerte semejante a la suya, tam-
bién nos haremos por una resurreccién semejante; sabiendo que
nuestro hombre viejo fue crucificado con él, a fin de que fuera
destruido este cuerpo de pecado y cesdramos de ser esclavos del
pecado... Y si hemos muerto con Cristo, creemos que también
viviremos con él» (Rom 6, 3-8).

«En €l también fuisteis circuncidados con circuncisién no
quirtrgica, mediante el despojo de vuestro cuerpo mortal, por
la circuncisién en Cristo. Sepultados con él en el bautismo, con
él también habéis resucitado» (Col 2, 11-12).

«Si habéis resucitado con Cristo, buscad las cosas de arriba...
Aspirad a las cosas de arriba, no a las de la tierra. Porque habéis
muerto y vuestra vida estd oculta con Cristo en Dios» (Col 3, 1-3).

La consagracién del bautismo consiste fundamentalmente en
nuestra real incorporacién a Cristo, que lleva consigo una confi-
guracién de todo nuestro ser y obrar con el ser y obrar de Cristo.

12 ALpama, J. A, S. )., ib;, p. 77-78.
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Es, pues, una verdadera ’cristificacién’. Quedamos constituidos
en su propio Cuerpo mistico y formamos con €l un solo organismo
vivo, una unidad biolégica, como la vid y los sarmientos (Jn 15,
5 s). Participamos asi realmente su divina filiacién, siendo —en
él— hijos del Padre por la accién del Espiritu Santo. Con este fin
vino al mundo, haciéndose hijo de mujer (G4l 4, 4), cuando se
cumplié el plazo prefijado por el Padre, muriendo y resucitando
por nosotros, para comunicarnos su misma filiacién e introducirnos
en la familia divina (cf Ef 2, 19). El bautismo es, para cada uno,
la aplicacién y realizacién personal del misterio pascual vivido por
Cristo, es decir, el momento de su muerte al pecado y de su re-
surreccién como hijo de Dios. O, dicho con mayor exactitud, es
el comienzo de ese largo proceso, que debe durar toda la vida, de
muerte a las raices de profanidad —y de ’profanacién’— que hay
en nosotros y de resurreccién a una vida en Cristo y en el Espiritu,
es decir, a una vida enteramente filial. He aqui la ’consagracién’
obrada por el bautismo y el proceso abierto de consagracién que
el bautismo no ha hecho mds que iniciar y que el cristiano debe
prolongar durante toda su vida. '

«Cristo ha venido al mundo para consagrarnos, metiéndonos
en el 4mbito mds intimo y mds puro de lo sagrado, a saber, co-
municdndonos su filiacién divina e integrdndonos en virtud de
ello y realisimamente en el misterio de la Trinidad de Personas...
Lo que Cristo, segiin el designio del Padre..., ha de comunicar
a los hombres es su filiacién divina, es decir, su propiedad divi-
no-personal; para que no sélo nos llamemos, sino que seamos
realmente hijos de Dios... La consagracién de Cristo y la de
toda la Iglesia, mejor, la de todos los hombres, en él, en Cristo,
es ante todo una consagracién teologal... Esta consagracién teolo-
oi! 4z sido el resultado de la donacién total de si mismo, de
Cristo, y de la donacién total por él y en él de todos los hom-
bres al Padre, a través de su sacrificio consumado en la resu-
rreccién y en la ascensién gloriosa... Todos los hombres han sido
introducidos con Cristo en lo més intimo de lo sagrado» 13,

13 ORrTEGA, A. A., C. M. F., Secularidad y vida religiosa, ib., pp. 101-
102.
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5.—La consagracion del religioso

En la linea de la consagracién bautismal se inserta la consa-
gracién religiosa. No es algo marginal a ella y, mucho menos, inde-
pendiente. Toda consagracién verdadera debe entenderse desde la
consagracién personal de Cristo. Y la consagracién bautismal es
la primera y mds fundamental participacién en esa consagracién.
Por eso, a ella tienen que referirse todas las demds ’consagra-
ciones’.

El religioso es el cristiano que intenta vivir la consagracién
bautismal —es decir, su condicién de hijo de Dios y de ciudadano
del Reino de los cielos— en toda su radicalidad, llevando hasta
sus ultimas consecuencias las exigencias implicitas del bautismo y
haciendo fructificar todas las virtualidades en él contenidas.

La fe en Cristo, que es la expresién dindmica de nuestra con-
sagracién bautismal, cuastituye nuestra misma existencia cristiana,
puesto que existimos —en cuanto creyentes, es decir, en cuanto
cristianos— en la medida en que creemos en Cristo. Ahora bien,
creer en Cristo es acogerlo como Persona y como Palabra, dejarse
«poseer» por €l y ponerse a su entera disposicién. Es estar dispues-
to a todo. Por eso, todo creyente, por el mero hecho de creer en
Cristo, debe estar dispuesto incluso a perder la propia vida, a per-
der sus bienes y su libertad en caso de conflicto entre esos bienes
y su fe. Antes de negar a Cristo tiene que estar decidido a dejarse
matar. Pero esta disponibilidad radical, como hemos dicho mds
arriba, no se actda de forma permanente, sino ocasional y transi-
toria, segiin se vayan presentando las circunstancias. El cristiano,
cuando se decide a creer en Cristo, tiene que contar, al menos, con
esta posibilidad, es decir, tiene que partir del supuesto de que
esa situacién-limite puede presentdrsele en algiin momento. Y en-
tonces no deberd siquiera plantearse el problema. Tiene que haber
elegido, de antemano y para siempre, a Cristo (cf Mt 10, 37-39;
Lc 14 25s). Pero normalmente y de manera habitual, no se vers
precisado a esa renuncia efectiva. Sélo cuando las circunstancias se
lo impongan,

El religioso, en cambio, trata de vivir estas exigencias evan-
gélicas —expresadas en la vida misma y en las palabras de Cris-
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to— en toda su radicalidad y de forma permanente. No aguarda
a que, desde fuera, se le pueda crear esa situacién de conflicto. El
mismo, voluntariamente —aunque no por propia iniciativa, sino
consciente de ser llamado a ello por Dios—, se sitda en este estado
de absoluta radicalidad y de conflicto permanente no sélo con los
valores 'mundanos’, sino incluso con muchos valores positivos y
exigencias sociales de la vida humana, para dedicarse exclusiva-
mente a los. intereses del Reino.

El cristiano tiene que vivir esta disponibilidad absoluta, en todo
momento, como actitud interior: espiritu de los consejos y de las
bienaventuranzas; y, ademds, ocasionalmente, como actitud exter-
na: practica real de esas mismas bienaventuranzas y consejos. Mien-
tras que el religioso vive esa total disponibilidad —a la vez inte-
rior y exterior— de forma permanente, como estado de vida, en-
carnindola en la vivencia efectiva de la virginidad, de 1a obediencia
y de la pobreza: es decir, en la «profesién» de los consejos evan-
gélicos, que es un compromiso publico y definitivo de conformar
la propia vida con Cristo virgen, obediente y pobre.

Esa «dedicacién absoluta al Reino» (ET 3), convertida en es-
tilo de vida y en norma de conducta, esa «donacién de si mismos
que abarca la vida entera» (PC 1), ese «vivir dnicamente para
Dios» (PC 5) es el contenido mds hondo de la consagracién reli-
giosa y expresa ya de alguna manera su distincién con respecto a
la consagracién bautismal y al estilo propio de vida de un cristiano.

«F1 cristiano —dice el Concilio— mediante los votos... con
los cuales se obliga a la prictica de los tres consejos evangélicos,
hace una total conmsagracién de si mismo a Dios, amado sobre
todas las cosas, de manera que se ordena al servicio de Dios y
a su gloria por un titulo nuevo y especial. Ya por el bautismo
hahis mnevtn al pecado y estaba consagrado a Dios; sin embar-
go, para extraer de la gracia bautismal fruto mis copioso, pre-
tende, por la profesién de los consejos evangélicos, liberarse de
los impedimentos que podrian apartarle del fervor de la caridad
y de la perfeccién del culto divino y se consagra mds intimamente
1 ~e=icing da Dios. La consagracién serd tanto méds perfecta
cuanto, por vinculos més estables y mds firmes, represente mejor
a Cristo unido con vinculo indisoluble a su Iglesia» (LG 44).

«Recuerden ante todo los miembros de cualquier instituto
—afiade el mismo Concilio— que, por la profesién de los conse-

164

jos evangélicos, respondieron a una vocacién divina, de formg
que, no sélo muertos al pecado (Rom 6, 11), sino también renyy.
ciando al mundo, vivan dnicamente para Dios. Entregaron, epn
efecto, su vida entera al servicio de Dios, lo cual constituye sin
duda wung peculiar consagracion, que radica intimamente en g
consagracion del bautismo y la expresa con mayor plenitud,

(PC 5).

Ya hemos dicho que el concepto teoldgico de consagracion es
el que mejor define la esencia misma de la vida religiosa. La con-
sagracién es su valor esencial y primario, su valor mds sustantivo.
Por eso, todo lo demds adquiere unidad y sentido desde la consa-
gracién, es relativo a ella y a ella se ordena o de ella se deriva,
como una consecuencia. La consagracién ’teologal’ es el ser mismo
de 1a vida religiosa. Y hay que recordar todavia que la vida reli-
giosa no se define ni constituye en la Iglesia por lo que hace, sino
por lo que es. No es una actividad especifica, sino una consa-
gracion.

A partir, sobre todo, de la histdrica alocucién de Pablo VI,
Magno gaudio, del 23 de mayo de 1964 ¥, que sirvié de orienta-
cién definitiva a los Padres Conciliares, todos los documentos ofi-
ciales de la Iglesia sobre la vida religiosa coinciden en presentarla
como una verdadera consagracién que perfecciona y completa la
consagracion bautismal,

Ademis de los dos textos conciliares que acabamos de citar,
merecen especial ‘mencidn, a este respecto, otros dos textos del
magisterio posconciliar:

«La profesién religiosa, en la que los religiosos... se obligan
a seguir los tres consejos evangélicos, realiza una consagracién
total a Dios, dnico, en verdad, digno de un don tan radical de
la persona bumana... La profesién religiosa es un acto de reli-
gidn y una peculiar consagracién, con el cual uno se enmtrega to-
talmente a Dios» (RC 2).

«Amadisimos hijos e hijas, que mediante la prictica de los
consejos evangélicos habéis querido seguir mds libremente a Cris-

M «La profesién de los votos evangélicos se suma a la consagracién
propia del bautismo, completdndola por ser una consagracién peculiar, pues
por ella el fiel se entrega y consagra a Dios plenamente, dedicando su vida
tinicamente a su servicio» (AAS 56 [1964], 567).
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to e imitarle mds fielmente, dedicando toda vuestra vida a Dios
con una consagracién particular que se arraiga en la consagracion
bautismal y la expresa con mayor plenitud..» (ET 4).

De tal manera la consagracién constituye la naturaleza intima
de la vida religiosa, que el religioso puede definirse como el cristia-
no que «ha consagrado la propia vida al Sesior, guardando el espiri-
tu y la préctica de los consejos evangélicos» (ET 1), 0 que «ha deci-
dido seguir a Cristo, consagrindose totalmente a él», haciendo de
s{ mismo «un don absolutisimo e irrevocable» y convirtiéndose en
medio de la comunidad cristiana en un «signo vivo» por esa do-
nacién total de si mismo (cf ET 7).

Desde esta perspectiva podriamos definir 1a vida religiosa, di-
ciendo que es una consagracion total e inmediata a Dios, en la
Iglesia y para la Iglesia, que perfecciona y completa la consagracion
inicial del bautismo y de la confirmacién.

Si consagrar, segin hemos dicho, es lo mismo que ’sacralizar’
o introducir en el d4mbito de lo sagrado y de lo divino, sélo la
’persona’ es objeto y sujeto propio de consagracién; y sélo una
persona puede ser principio y término de esa misma consagracién.
Por eso, toda verdadera consagracién es siempre ’personal’. En rea-
lidad, una cosa o un lugar no admiten una verdadera ’sacralizacién’
o divinizacién. Su ser intimo sigue siendo ’profano’, aunque se de-
dique exclusivamente al culto o servicio de Dios. De hecho, la
santidad de Dios no penetra ni transforma por dentro el ser mis-
mo de esa criatura. En cambio, la persona humana puede ser 'po-
seida’ por Dios, santificada e invadida por el Espiritu y configu-
rada interiormente con Cristo, es decir, consagrada. Y sélo ella
puede hacer a Dios el don libre y total de si misma.

Pero una persona sélo se entrega realmente cuando se entrega
por amor y cuando entrega su amor. El amor tiene razén de primer
don. bs raiz y principio de todos los demds dones. Y el amor total
sélo se expresa con el don total de si mismo. Por eso, la consagra-
cién religiosa es una consagracién de amor. Una «pasién de amor»,
con las caracteristicas propias del amor verdadero convertido en
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pasién: la totalidad en la entrega, la exclusividad en la persona
amada y el desinterés absoluto en servirle 5,

Y al decir que es una consagracién «total», queremos afirmar
también que es ’perpetua’. Don «absolutisimo e irrevocable», lo
llama Pablo VI (ET 7). La perpetuidad va incluida en la totalidad.
Si la persona no se entregase para siempre, no se entregaria del
todo. Por eso, sélo la profesién perpetua realiza y expresa la natu-
raleza intima de este don (RC 2 y 35; LG 44).

Como fruto de la filosofia existencialista y de una visién del
hombre desde la pura psicologia, no pocos rechazan hoy, o al me-
nos ponen en tela de juicio, la validez de los compromisos defi-
nitivos. Quisieran que todo fuera provisional: una experiencia re-
petible y siempre sujeta a revisién; nunca deberia tener caricter
de perpetuidad. Si el hombre es tiempo ¥ est4 intrinsecamente me-
dido por la temporalidad, comprometerse para siempre seria con-
tradecirse a si mismo, negando su condicién y naturaleza.

Pero el hombre no es sélo tiempo. Hay en €l elementos de
eternidad que aseguran su continuidad interior y son fundamento
de perseverancia. Si no vive desde siempre, existe y vive para siem-
pre. Su propio «yo», su conciencia, su identidad personal perma-
necen eternamente y posibilitan un compromiso definitivo. Ademds
—y sobre todo— en una visién cristiana, el hombre ha quedado
incorporado a la vida eterna de Cristo —que es ya en él una rea-
lidad— y es sujeto de una llamada irrevocable por parte de Dios
—vocacién—, que le enriquece interiormente y crea en €l capaci-
dad para responder siempre a esa llamada. En Dios llamar es dar.
Y Dios no retira jamds sus dones. Lo que da una vez, lo da para
siempre. «Los dones y la vocacién de Dios —dice san Pablo— son
irrevocables» (Rom 11, 28). El Dios fiel que le ha llamado —a la
vida cristiana y a la vida consagrada— le seguir4 llamando siempre
y creando en él una real capacidad de respuesta. La misma res-

15 «La consagracién religiosa es una entrega, una dedicacién total de la
persona y de la vida, que nace del amor y se realiza dia tras dfa en el amor.
Explicar la consagracién religiosa por otras categorias que no sean la cate-
gorfa suprema del amor a Dios, amado totalmente y exclusivamente, es re-
ducirla, empequefiecerla, rebajarla miserablemente»: cfr. ALbama, J. A, S. ],
ib., p. 79.
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puesta es fundamentalmente gracia y don de Dios. Y la fidelidad
de Dios se convierte en principio y garantia de su propia fidelidad,
y hace posible que el hombre sea fiel y pueda comprometerse de-
finitivamente ¢

Hemos dicho también que la consagracién religiosa es una con-
sagracién inmediata a Dios. Propiamente hablando, el religioso no
se consagra a la Iglesia, y menos todavia a un Instituto, o a una
determinada actividad —aunque todas estas expresiones sean acep-
tables en un sentido derivado y amplio del verbo ’consagrar’—. El
religioso se consagra a Dios. Y de manera inmediata, como dire-
mos miés adelante. La consagracién religiosa es esencialmente teo-
logal, dice relacién directa —como la caridad— a Dios. En reali-
dad, «sélo Dios es digno de una entrega tan radical de la persona
humana» (RC 2). Sélo Dios puede ’poseernos’ sin destruir nuestra
libertad. Sélo €l puede ’consagrarnos’.

Tampoco es rigurosamente exacta la afirmacién de que nos
consagramos al ’servicio’ o al ’culto’ de Dios. El objeto inmediato
de nuestra entrega personal es Dios mismo y sélo, en légica con-
secuencia, nos dedicamos a su culto o servicio. Lo mismo que la
virtud de la religién no es virtud teologal porque su objeto inme-
diato no es Dios en s{ mismo, sino su culto, asi también la consa-
gracién religiosa dejarfa de ser esencialmente ’teologal’ —que es
lo que la define y constituye— si fuera una dedicacién al servicio es-
pecial de Dios y no, méds bien, una entrega total e inmediata a él
mismo.

Pero nuestra consagracién se realiza en la Iglesia y para la
Iglesia (PC 5; ET 7). La Iglesia es el 4mbito de nuestra insercién
en Cristo y es, al mismo tiempo, misterio de comunién o de ’con-

16 Cf. Boros, L., Somos futuro, Sigueme, Salamanca, 1972, pp. 31-32:
«Nuestra libertad anhela siempre lo definitivo e irrevocable. Aspira a esta-
blecerse en lo eterno, es decir, pretende que su ser abierto alcance la di-
mensién de la realizacién completa. La libertad, en cuanto se entrega a un

sm s eem emem As afiemacidn existencial —llbertad significa, en- el fondo,

amor—, supera el ambito de lo condicionado y provisional y se coloca en
el horizonte de lo incondicional e irrevocable... La libertad humana, aunque
en su esencia ha de ser siempre provisional e incompleta, tiende a una defi-
nitividad, a una plenitud, a una eternidad e irrevocabilidad, aun cuando pa-
rezca una abolicién de su propia esencia».

168

vocacién’. Todo don o carisma sobrenatural es, primeramente, don
y carisma de la Iglesia, patrimonio espiritual suyo. En la Iglesia y
desde ella se comunica a un cristiano un particular don de gracia.
Pero siemptre con un sentido eclesial, «para utilidad comitn» (1 Cor
12, 7). Los consejos evangélicos, como recuerda el Concilio, son
«un don divino que la Iglesia recibié de su Sefior» (LG 43). Y la
vida religiosa, que en ellos se funda, es toda ella parz la Iglesia 7
Mis atn, toda la Iglesia se expresa en la vida religiosa tal como
es en si misma y como tiende a ser en el siglo futuro, es decir, en
su condicién escatolégica. Es la Iglesia la que tiene que vivir y
realizar el misterio pascual, o sea, la consagracién teologal de
Cristo.

«Ahora bier, no es posible que la Iglesia en su totalidad ni
por la mayor parte de sus miembros realice en su plenitud esta
consagracién teologal, que sélo puede ser como tal vivida y exte-
riormente expresada... en la prictica de los conscjos evangéli-
cos. Desde este punto de vista, la vida religiosa es la que de
verdad y por entero cumple en la Iglesia la consagracién teologal
del Sefior, en la cual la Iglesia entera fue consagrada. De otro
modo, la consagracién de Cristo seria incompletamente vivida y
realizada en la Iglesiax» 18,

La consagracién religiosa es, pues, profundamente eclesial. Se
sitda en la misma linea de la consagracién bautismal y es su perfec-
cién objetiva. «Se realiza en la Iglesia y mediante su ministerio»
(ET 7). «La Iglesia no sélo eleva mediante su sancién la profesién
religiosa a la dignidad de estado canénico, sino que, ademds, con
su accién litdrgica, la presenta como un estado consagrado a Dios...
y asocia su oblacién al sacrificio eucaristico» (LG 45). De este
modo, la vida religiosa es un ’estado littirgico’, de adoracién perpe-
tua, de culto oficial de la Iglesia.

171G 44; PC 2 ¢, 5; CD 33; RC 2.

18 OrTEGA, A. A, C. M. F,, ib,, p. 103. Cfr. RAHNER, K., Consejos evin-
gélicos, en «Diccionario teolégico», Herder, Barcelona, 1968: «Los consejos
evangélicos son un momento esencial inabdicable de la estructura de la
Iglesia, en cuanto que ésta ha de presentar de manera perceptible v ha de
poner de manifiesto lo que vive internamente; es decir, el amor divino,
que trasciende escatolégicamente el mundox.
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Si queremos todavia precisar mds y ser mds rigurosamente
exactos, al hablar de la consagracién, debemos afiadir que no so-
mos nosotros los que #os consagramos a Dios, como si por propia
iniciativa y por esfuerzo propio lagrdramos penetrar en el dmbito
de lo sagrado. Es Dios quien nos consagra tanto en el bautismo
como en la consagracién religiosa. Escuchemos, a este propésito,
las palabras de dos tedlogos:

«La consagracién religiosa, como la consagracién cristiana, de
la cual no es méds que su objetiva consumacién..., es sencilla-
mente gracia. No se consagra el religioso a si mismo. Es consa-
grado. Aunque €l deba responder, cooperando, a esta consagra-
cién. No es, por tanto, una opcién que haga por su cuenta el
religioso. Es un don y una llamada. Es verdaderamente una ac-
titud radical de entrega a Dios en la fe, es decir, en la obedien-
cia a Ia vocacién. Es abrazar sin reservas el entero sacrificio y
la plena consagracién del Sefior, su muerte y su cruz» 19,

«Con la palabra ’consagracién’ nos vemos introducidos en el
dominio religioso, pero por obra de la intervencién divina, no
por la iniciativa humana. Nos vemos obligados a reaccionar aqui
contra el lenguaje ordinario de los teSlogos que, al hablar de la
vida consagrada o de la consagracién religiosa, parecen razonat
desde un importante equivoco. Hablando con la precisidn rigu-
rosa de la teologia, e/ bombre no se consagra a si mismo a Dios.
Al contrario, es Dios quien por la fe y el bautismo, que sella
esta fe, adquiere dominio del hombre... El hombre es consagra-
do, en el sentido estricto de la palabra, dnico sentido de que
aqui tratamos; Dios se ha apoderado de él, en €l ha puesto su
maics 5 < adelante pertenece a Dios por titulo especial. Por
esto, la palabra ’consagracién’, en un contexto cristiano, evoca
primero y esencialmente el movimiento de acercamiento de Dios
bacia el bombre y no del hombre bacia Dios» D,

19 ORrTEGA, A. A, C. M. F,, Vida religiosa y consagracién, «Melodias»,
julio-octubre 1971, p. 16.

20 TiLrarp, J. M. R, O. P., La renovacién de la vida religiosa, Teologoia
de la Renovacién’, Sigueme, Salamanca, 1972, pp. 108-109. Del mismo pa-
recer son, entre otros, Boni, A., O. F. M., La vita religiosa nel suo contenuto
teoiogaie, «vita ‘onsacrata», 7 (1971), 266-276; id., Domino se specialiter
devovent, ib., pp. 764-7181; MoLinarl, P., S. J., Divino obsequio intimius
consecratur, ib., pp. 417-430. El P. Banpera, A., O. P, en cambio, después
de afirmar el doble cardcter —activo y pasivo— de la consagracion religiosa
y decir que es necesatio integrar los dos, afiade: «El problema est4 en saber
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La consagracién bautismal impone a todo cristiano una doble
tarea: ir muriendo cada dia m4s radicalmente a las raices de pecado
y de profanidad que hay en él, aun después del bautismo, e ir vi-
viendo cada vez mds plenamente segiin la ley y las exigencias del
Espiritu de Cristo que habita en él, y que son la ley y las exigencias
de la resurreccién,

La pregunta resulta ahora ineludible. ¢Cuél es el quehacer
propio del religioso, si ya el simple cristiano estd obligado a seguir
en si mismo el proceso pascual vivido por Cristo, que implica
muerte al pecado y a todo lo pecamingso y vivir segin la ley del
Espiritu, expresada en las bienaventuranzas evangélicas? O, dicho
de otra manera: ¢Cémo y en qué perfecciona y completa la consa-
gracién religiosa a la consagracién bautismal?

La respuesta es compleja. Pero podriamos simplificarla dicien-
do que la consagracién religiosa perfecciona y completa la con-
sagracién del bautismo en su doble aspecto, negativo y positivo:
haciendo mds radical todavia la 'muerte’ en Cristo y la configura-
cién con su estado de ’kénosis’ y de anonadamiento; y haciendo
también mds plena la 'vida’ segtin el Espiritu del Sefior resucitado,
viviendo mi4s total e inmediatamente para Dios.

Hemos dicho que el cristiano ha muerto al pecado por el bau-
tismo, por su treal insercién en la muerte de Cristo y que ha ini-
ciado —en ese mismo momento— un proceso de muerte, de "mor-
tificacién’ a todo lo pecaminoso, que debe prolongarse durante
toda la vida. Es ésta una tarea propia de todo bautizado y que le
afecta al religioso —antes que nada— por ser cristiano.

Pero el religioso lleva hasta su radicalidad dltima, y de ma.
nera permanente como actitud y como estado de vida, esta muerte
Muere no sélo al pecado y a lo pecaminoso, sino incluso a muchos
valores positivos, a los que no tiene por qué morir un bautizado.
El bautismo no exige esta muerte, al menos como actitud normal
y como estilo permanente de vida. Sélo, como hemos dicho, en
determinadas circunstancias transitorias y ocasionales puede impo-

si la integracién debe hacerse dando primacia a lo activo o a lo pasivos,
Y define su postura: «Mi opinién personal es que la consagracién religioss
se caracteriza por lo activo». Cfr. BANDERA, A., O. P., La consagracién reli
giosa segtn la Evangelica Testificatio, «Confers, 1972, p. 503.
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nerla. Y todo cristiano debers estar dispuesto a ello ‘en virtud y
como exigencia de su fe en Cristo.

El religioso muere, y de forma habitual, como norma perma-
nente de vida, no sélo al pecado y a lo pecaminoso, sino también
al mundo (PC 5), entendido en su sentido mds positivo. Muere a
muchos valores humanos estrictamente positivos, y en cuanto po-
sitivos precisamente. Muere a muchas formas y exigencias sociales.
Muere a esa triple categoria de bienes positivos, que son las tres

dimensiones mds profundas de la vida humana: amor humano com-

partido, propiedad y uso independiente de los bienes materiales y
la libre programacién de la propia vida. «Por el Reino de los cielos
—dice Pablo VI a los religiosos— vosotros habéis consagrado a
Dios, con generosidad y sin reservas, las fuerzas de amar, el deseo
de poseer y la libre {acultad de disponer de vuestra propia vida,
que son bienes tan preciosos para el hombre» (ET 7).

Cristo «se anonadé», «se vacid a st mismo» (Flp 2, 6). La vir-
ginidad, la pobreza y la obediencia son partes esenciales de este
anonadamiento,

El religioso trata de re-vivir en su propia vida, de la manera
mds eficaz, el anodadamiento de Cristo, mediante una consagra-
cién que lleva consigo un desarraigo total, una inmolacién plena
de los valores mis positivamente humanos. «La madre Iglesia
—dice el Concilio— se alegra de que en su seno se hallen muchos
hombres y mujetes que siguen mds de cerca el anonadamiento del
Sesiors (LG 42).

El cristiano, en cuanto hombre injertado en Cristo y en el Es-
piritu, vive para Dios. Y tiene que vivir para Dios a través de to-
dos sus quehaceres temporales. Dios debe ser siempre el fin dltimo
de suwii y de su JLiar. Pero el religioso, en virtud de su especial
consagracién, tiene que vivir «inicamente para Dios», como se
expresa el Concilio (PC 5). Dios, para el religioso, no es sélo el
fin Gltimo de su ser y de su obrar, sino el fin inmediato, el primer
dato de conciencia. Este sentido de inmediatez no lo tiene ningiin
otro estado y es lo mds propio y peculiar de la vida religiosa. La
dimensién primaria de la vida de Cristo, su «vivir inmediatamente
para el Padre», se encarna y hasta de manera social en la Iglesia a
través de la vida religiosa. «El objetivo de otros géneros de vida
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—dird Pablo VI—, aunque legitimo, es una meta, utilidad y ofi-
cios temporales» 2,

La consagracién o el sacrificio iniciado en el bautismo encuen-
tra su realizacién y expresién objetivamente perfecta en la consa-
gracién religiosa, en el sacrificio y entrega total —en amor— de
los mejores valores humanos. Los votos expresan y realizan la do-
nacién integral e irrevocable de todo nuestro ser personal, de lo
que somos y de lo que poseemos y podemos poseer. Es no sélo una
’oblacién’, sino un ’sacrificio’, en el pleno sentido de la palabra,
que lleva hasta sus tltimas consecuencias la consagracién del bau-
tismo 2. Y crea, ademds, las condiciones mejores para vivir la ra-
dicalidad del Evangelio y de la imitacién de Cristo.

Todo cristiano es, pues, un consagrado, en el sentido riguroso
de la palabra, en virtud del bautismo y de la confirmacién. Pero
esta consagracién es inicial y exige desarrollo. Es esencialmente
dindmica. Tiene que ir penetrando e invadiendo todo el ser y el
obrar del cristiano. El sacramento de la Eucaristfa, sobre todo,
por activar de forma eminente nuestra incorporacién a Cristo, ya
resucitado y glorioso, va intensificando y completando nuestra con-
sagracién bautismal. En realidad, toda la vida moral y teologal del
cristiano debe ser un proceso de ’consagracién’, es decir, de muerte
al pecado y de resurreccién en Cristo.

2 PaBro VI, Magno gaudio, 23 de mayo de 1964: AAS, 56 (1964), 567.

22 OrTEGA, A. A., C. M. F., Cuerpo mistico y vida religiosa, Coculsa,
Madrid, 1959, pp. 180 y 182: «Acaso la vida del cristiano comin —no
obstante ser ella, originariamente, una vida consagrada— no se realice por
el cristiano mismo, sino como oblacién y no como sacrificio. De hecho, en
el cristiano comin queda una dltima raiz de profanidad, por hablar de
esta manera, que es su ’yo’, ofrecido a Dios, pero no enteramente negado
por los votos. El sacrificio implica una entera sacralizacién de la cosa sacrifi-
cada, la cual, entregada, votada a lo Sacro, de un modo irrevocable, no
puede ya servir para usos no religiosos. No puede salirse de la esfera de ln
sacralidad... La profesién religiosa alcanza a ser como la exptesién dltima,
el cumplimiento pleno de las exigentias del caricter bautismal; de nucstra
entrega y unién con Dios, por el sumetgimiento en la muerte de Cristo
realizada en nosotros por este sacrificio integral... Este sumergimicnto ¢n
Cristo, esta entera muerte en el Sefior, que es —objetivamente— [a profe
sién religiosa, no se hace —nada. se hace cristianamente— sino en lu Iglentn
y por la Iglesia».
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La ’activacién’ y realizacién, de suyo, mds perfecta de la con-
sagracién bautismal, en su doble aspecto de muerte y de vida, la
encontramos en la consagracién religiosa mediante los votos, que
hacen miés radical y permanente esa muerte y mis plena y total la
donacidén a Dios y la vida segiin el espiritu de las bienaventuranzas.

Esta consagracién, lo mismo que la consagracién bautismal, en
la que radica y a la que completa, es estrictamente ’personal’. Es
la persona misma del cristiano y del religioso la que se entrega y
la que queda consagrada. Pero tiene también una fndole comunita-
ria. Por eso, deben vivir ’su’ consagracién no sélo desde si mis-
mos, sino con conciencia ’eclesial’ y comunitaria. La Iglesia es la
comunidad de los ’consagrados’. Y la comunidad religiosa, por
una nueva tazén, es una 'comunién’, una comunidad de almas
consagradas. La comidn consagracién convierte a todos y a cada
uno de los miembros de una comunidad e incluso de un Instituto
entero en comunidad de oracién frente a Dios; en comunidad de
amor, frente a los hermanos de la misma comunidad e Instituto;
y en comunidad de servicio apostélico, frente a la Iglesia entera.

Segtin lo que hemos dicho, los criterios que deben regir la vida
religiosa no pueden ser —sin mds— los criterios que pudieran
regir una vida seglar cristiana. La consagracién religiosa implica
exigencias mds totales que la misma consagracién bautismal.

Si renovacién quiere decir ’restauracién de lo esencial’, la re-
novacién de la vida religiosa sélo se conseguird cuando logremos
restautar —a nivel personal y a nivel comunitario—, en nuestra
escala de valores, este valor absolutamente primatio y original que
es la consagracion. Lo que somos debe significar siempre mds que
lo que hacemos; el ser, mas que el hacer, la consagracién, mas
que la actividad. Sabiendo, ademds, que desde la consagracién co-
bra todo su senudo y valor apostélico y santificador la actividad.
Mis atin, la actividad no serd mds que una expresién dindmica de
la consagracién, es decir, la misma consagracién en ejercicio. Por
eso, la consagracién religiosa y la accién apostélica constituyen un
enln ideal da vida Sin embargo, frente a una mentalidad basada
fundamentalmente en la ’accién’ y en la 'eficacia’ visible como cri-
terios para medirlo y valorarlo todo —incluso la vida religiosa—,
hay que recordar que la actividad, aunque se llame y sea apostéli-
ca, no es nunca lo primario de la profesién religiosa.
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«Se debe tener presente que, aun cuando en los Institutos
dedicados al apostolado ’la accién apostblica y benéfica pertene-
ce a la naturaleza de la vida religiosa’ (PC 8), esta accion no es
el fin primario de la profesién religiosa; y que, por lo demis,
las mismas obras de apostolado pueden ciertamente ser llevadas
a cabo sin la consagtacién que nace del estado religioso, si bien
esta consagracién puede, y aun debe, contribuir a que quien se ha
obligado a esas obras se dedique con mds empefio al apostolado»

(RC 2).

El apostolado cristiano no es tanto ’accién’ nuestra cuanto
accién de Dios en nosotros, es decir, *pasién’, en el mejor sentido
de la palabra. Por eso, el secreto de todo verdadero apostolado
consiste en ’dejar hacer a Dios a través de nosotros’, a través de
nuestra propia accién, para salvar a los hombres. La consagracién
religiosa es esencialmente apostSlica porque actia en el alma, de
la manera mds perfecta, la total disponibilidad a la accién de Dios
en ella y a través de ella. Crea, por lo mismo, las condiciones idea-
les para la santificacién personal y para el apostolado. Mds atn,
en la medida en que se viva la consagracién, se vigoriza y fecunda
el apostolado y la vida de toda la Iglesia (PC 1)%.

23 Cf. GUERRA CaMPos, J., Participacion de los religiosos en la vida de
la Iglesia, en «Evangelica Testificatio», Claune, Madrid, 1972, pp« 240 y
249: «Lo que mis interesa, desde el punto de vista de la colaboracién en
la vida de la Iglesia por parte de los religiosos, no son tanto las acciones,
lo que hacen, como lo que son. El Papa espera de los religiosos que parti-
cipen en la vida de la Iglesia siendo lo que son en la Iglesia y actuando con
aquel modo especifico que brota de su ser... "Demasiados estimulos, dice
el Papa, impulsan ya a buscar ante todo una accién humana eficaz” (ET,
30). ¢A qué nos invita, pues? ¢A que no seamos eficaces? Bien sabido es
que no. Pero nos invita a que no nos dejemos enredar en esta supremacia
de la eficacia. Esto si que estd claro. Porque hay otra eficacia superior que
se puede volatilizar si no somos fieles al misterio de nuestra consagracidn. ..
¢En qué consiste visiblemente, socialmente, la vida religiosa? En asumir
dentro de la Iglesia un tipo de vida mis parecido al del mismo Cristo
Jestis y la Virgen Maria (cf. ET, 2). El tipo de vida de Jesis y ¢l de
Marfa, considerados con cénones de eficacia, resultan verdaderamente descon
certantes”’. Cf. también las siguientes palabras de Pablo VI: "La caracte
ristica y la fuerza de la vida religiosa no residen en las actividades sociules
o apostdlicas, por mds benéficas que éstas sean, sino en /z consagracidn totul
al Sesor’. Por eso, el Card. Antoniutti, como Prefecto de 1la S. C. de Reli
giosos e Institutos Seculares, ya habia recordado que no se pueden "cam
biar las Constituciones de modo que la consagracién religiosa aparczca como
subordinada a la actividad apostélica” (21 de enero de 1968).
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La consagracién religiosa —como ’don total de si mismo que
abarca la vida entera’ (PC 1)— pone toda la vida del religioso de
cara a Dios. Supone y es una entrega total, absoluta e inmediata
de amor a Dios. Desde ese momento, todo el ser y la vida del

religioso tiene un sentido y lleva un sello de pertenencia inmedia-

ta a Dios.

6.—'Consagracién secular’
o 'secularidad consagrada’

Las dos expresiones, a primera vista un poco sorprendentes,
son igualmente vélidas. Y definen con bastante precisién las dos
notas caracteristicas y esenciales de los llamados ’Institutos Secu-
lares’. Por una parte, se trata de una forma de vida auténticamente
evangélica, mediante la profesién publica de los llamados consejos
evangélicos, que suponen y son una verdadera y total consagracidn
a Dios. Es, pues, una vida consagrada, en el pleno sentido de la
palabra. Pero esta consagracién se vive ’en el mundo’ y ’desde el
mundo’, es decir, desde las profesiones humanas y temporales com-
patibles con los consejos evangélicos. Es una ’secularidad consa-
grada’ # o una ’consagracién secular’ ®. Ambas expresiones, como
hemos dicho, son vélidas, si se las entiende correctamente. No
habria que conceder a uno de los términos el valor de adjetivo y
al otro el valor del sustantivo. Para un Instituto Secular, es decir,
para esa determinada manera de vivir los consejos evangélicos, tan-
to la 'consagracién’ como la 'secularidad’ son realmente esenciales
y, por lo mismo, sustantivas. Por eso, algunos autores prefieren
hablar de ’la secularidad vivida en consagracién’ %.

24 PaBLo VI, Discurso a los dirizentes y miembros de los Institutos Secu-
lares, en el XXV aniversario de la Provida Mater, el 2 de febrero de 1972.
%5 PaBro VI, Discurso a los participantes en el Congreso Internacional
de los Institutos Seculares, el 26 de septiembre de 1970. Ambas férmulas:
seculandad consagrada y 'consagrados seculares’ las recuerda de nuevo
YT .. llcu.ou a la Asamblea de Dirigentes de los Institutos Secu-
lares, el 20 de septiembre de 1972. Cf. Morrot, F., La consacrazione negli
Instituti secolari, «Vita Consacrata», 11 (1972), 754 s.
26 SEBASTIAN FERNANDO, C. M. F., La secularidad vivida en consagracion,
«Vida Religiosa», 1 de enero de 1973,pp. 47-57.
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Ya Pio XII defini6 la naturaleza de los Institutos Seculares en
términos de comsagracién, con distintas férmulas, equivalentes o
complementarias, poniendo al mismo tiempo de relieve su cardcter
propio y especifico: la secularidad. Hablaba de una «consagracién
de si mismos al Sefior— no sélo interna, sino también externa y
casi religiosa» ¥, de una «consagracién de la vida» ®, afiadiendo
que los miembros de los Institutos Seculares «profesan —en el
mundo—, con la aprobacién de la Iglesia, una total consagracién
a Dios y a las almas» . Se decfa, incluso, que esta manera de vivir
la perfeccién cristiana, mediante la profesién de los consejos evan-
gélicos, era, «en cuanto a la sustancia, verdaderamente religiosa» *
Al mismo tiempo, como hemos recordado, afirmaba: «Se ha de
tener siempre presente lo que en todos debe aparecer como propio
y peculiar cardcter de los Institutos, esto es, el secular, en el cual
consiste toda la razén de su existencia» *'. El apostolado propio de
estos Institutos debe ejercitarse «no sélo en el siglo, sino como
desde el siglo, y, por lo mismo, en profesiones, ejercicios, formas
y lugares correspondientes a estas circunstancias y condiciones» 2

El Concilio ha confirmado la doble nota esencial de los Institu-
tos seculares: la consagracién total a Dios, mediante la profesién
verdadera y completa de los consejos evangélicos, y la secularidad,
ya que sus miembros tienen que vivir en el mundo y desde el mun-
do, para transformar desde dentro, a la manera de fermento, las
realidades temporales (PC 11; LG 31).

Pablo VI ha precisado mas y ha definido mejor el sentido de
estos dos elementos constitutivos de la vida de los Institutos Secu-
lares y la mutua y esencial relacién que existe entre ellos. El

7 Provida Mater, 2 de febreto de 1947. Cfr. MerLN, J. M?, C M. F,,
Documentos pontificios sobre la vida de perfeccién, Coculsa, Madrid, 1959,
n. 330.

8 b, n. 337.

% M. P., Primo feliciter, 12 de marzo de 1948 (cfr. ib., n. 351).

30 [, n. 348. Fsta expresion se evit6, deliberadamente, en el texto de-
finitivo del Perfectae caritatis (PC 11). VArios, Vocacion y mision de los
Institutos Seculares, Mensajero, Bilbao, 1968, pp. 240. MazzoLl, E., Los Ins-
titutos Seculares enm la lglesia. Posicién teoldgico-social-juridica, Studium,
Madrid, 1971, pp. 238.

3t Ib, n. 348.

32 1b., n. 348.
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'alma’ de todo Instituto Secular, segiin él, es «el anhelo profundo
de una sintesis; el deseo ardiente de la afirmacién simultdnea de
dos caracteristicas: 1.2 la total consagracién de la vida segin los
consejos evangélicos, y 2.2 la plena responsabilidad de una presen-
cia y de una accion transformadora desde dentro del mundo para
plasmarlo, perfeccionarlo y santificarlo» *

La consagracién es «indivisa pertenencia a Cristo y a la Igle-
sia» y expresién de la «tensién permanente y radical hacia la san-
tidad», mientras que la ’secularidad’ no es sélo una condicién so-
ciolégica, sino también «una actitud: estar en el mundo, saberse
responsables para servirlo, para configurarlo segiin el designio di-
vino en un orden mds justo y mds humano con el fin de santificarlo
desde dentro» *

Esta ’secularidad’ no es, en manera alguna, una secularizacién,
y menos todavia un ’secularismo’. Implica el reconocimiento, la
afirmacién y el respeto de la legitima y relativa autonomia de los
valores temporales, y, como dice el mismo Pablo VI, «tomar en
serio el orden natural, trabajando por su perfeccionamiento y por
su santificacién» %, Pero es, al mismo tiempo, la afirmacién clara
de la relatividad de todo lo temporal frente a la trascendencia del
Reino. La consagracién bautismal, «ulteriormente radicalizada»
por-la profesién piiblica de los consejos evangélicos, hace que su
presencia en el mundo y en sus estructuras sea de «fermento»
(LG 31; PC 11) en orden a la santificacién y real consagracién de
todo lo temporal. Citemos todavia algunas palabras de Pablo VI:

«Sois laicos, consagrados como tales por los sacramentos del
bautismo y de la confirmacién; pero habéis escogido el acentuar
vuestra consagracién a Dios con la profesién de los consejos
evangélicos aceptados como obligaciones con un vinculo estable
v reconocido. Permanecéis laicos empeiiados en el 4rea de los
valores seculares propios y peculiares del laicado (LG 31); pero
la vuestra es una secularidad consagrada; vosotros sois comsagra-

33 Pasro VI, Discurso a los dirigentes y miembros de los Institutos
Sevmimice we «i nXV aniversario de la Provida Mater, el 2 de febrero
de 1972,

3 Ib.

s Jb,

3 Ib,
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dos seculares. A pesar de ser ’secular’, vuestra posicién difiere
en cierto modo de la posicién de los simples laicos en cuanto
estdis empeiiados en la zona de los valores del mundo, pero
como consagrados: es decir, no tanto para afirmar la intrinseca
validez de las cosas bumanas en si mismas, cuanto para orientar-
las explicitamente en conformidad con las bienaventuranzas evan-
gélicas; por otra parte, no sois religiosos, pero vuestra opcién
concuerda, en cierto modo, con la de los religiosos, porque la
consagracion que babéis becho os sitda en el mundo como tes-
tigos de la supremacia de los valores espirituales y escatolégicos,
o, lo que es igual, del cardcter absoluto de vuestra caridad cris-
tiana... Estdis realmente consagrados y realmente en el mundo.
Estdis en el mundo y no sois del mundo, pero si sois para el
mundo» 37,

Esta consagracién carece de la «plenitud de visibilidad propia
de la consagracién religiosa» y ha sido suscitada por el Espiritu
Santo en la Iglesia para «ser vivida en medio de las realidades
temporales y para inocular la fuerza de los consejos evangélicos
—Ilos valores divinos y eternos— en medio de los valores huma-
nos y temporales» %

La ’secularidad’ propia de estos Institutos no debe, pues, de-
generar nunca en mero ’secularismo’ y ni siquiera en ’seculariza-
cién’. Precisamente estdn en el mundo «no tanto para afirmar la
intrinseca validez de las cosas humanas», como ha dicho Pablo VI,
cuanto para ser «testigos de la supremacia de los valores espiritua-
les y escatolégicos». Su misién especifica es potenciar al médximo
la misién propia del seglar cristiano y su testimonio en el mundo.
Los miembros de los Institutos Seculares son signos particularmen-

37 Pasro VI, Discurso a la Asamblea de Dirigentes de los Institutos
Seculares, el 20 de septiembre de 1972. Pablo VI advierte que «ninguno
de los dos aspectos de la fisonomfa espiritual —de los Institutos Seculares—
puede ser supervalorado a costa del otro. Ambos son ’coesenciales’... Estar
en el mundo —afiade Pablo VI—, es decir, comprometidos con los valores
seculares, es vuestro modo de ser Iglesia y de hacerla presente, de salvaros
y de anunciar la salvacién. Vuestra condicién existencial y sociolgica de-
viene vuestra realidad teoldgica».

38 ]b. Estos consejos evangélicos se pueden vivir y de hecho se viven en
forma privada, incluso con voto. Cfr. Pio XII, Alocucién del 9 de diciembre
de 1957: AAS, 50 (1958), 36; Radiomensaje a las Religiosas de Clausura,
el 19 de julio de 1958: AAS, 50 (1958), 567. (Cfr. también LG, 39.)
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te eficaces y cercanos para sus hermanos seglares, porque desde su
mismo terreno mantienen la «tensién permanente y radical hacia
la santidad» —viviendo hasta la letra de las bienaventuranzas y

de los consejos evangélicos— que todo cristiano debe tener frente

a sus actividades y valores humanos.

* * *

Juan Pablo II ha definido al religioso desde el concepto teo-
légico de consagracién, diciendo: «El religioso es un hombre
. consagrado a Dios, por medio de Cristo, en el amor del Espiritu.
Este es —afiade— un dato ontolégico, que pide aflorar a la con-
ciencia y orientar la vida» (24-XI-1978).

La consagracién es, en definitiva, gracia. Por eso, es transfor-
madora del ser m4s intimo del hombre. Pertenece al orden onto-
16gico y no sélo al orden moral o juridico. Afecta a toda la per-
sona por dentro, relaciondndola con Dios de una manera nueva
y original, que implica intimidad reciproca y pertenencia total.
Implica también inmediatez, que es lo que convierte el valor
teolégico en teologal. Este dato ontolégico, como afirma Juan
Pablo II, debe «aflorar a la conciencia» y «orientar la vida». La
consagracién religiosa no puede quedarse en el dmbito {ntimo del
’ser’, sino que debe hacerse realidad consciente, que presida toda
la vida, y determinar. una actitud y un comportamiento prictico
verdaderamente coherente,

Toda consagracién debe entenderse en referencia explicita y
directa a Cristo —que es el Consagrado— y como una real confi-
guracién con él. Es ésta la definicién esencial de toda verdadera
consagracién.

La consagracién religiosa se expresa dindmicamente en misidn.
La pertenencia en totalidad a Dios es servicio a los hermanos.
Consagracién-misién no son dos realidades distintas, sino dos
dimensiones esenciales de una misma vocacién y de una misma
vida.
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CAPITULO IX

SENTIDO TEOLOGICO DE LOS VOTOS (*)

«Los consejos evangélicos de castidad consagrada a
Dios, de pobreza y de obediencia, como fundados en
las palabras y ejemplos del Sesior..., son un don divino
que la Iglesia recibié de su Sefior y que, con su gracia,
conserva siempres (LG 43).

«El cristiano, mediante los votos..., con los cuales
se obliga a la practica de los tres susodichos consejos
evangélicos, hace una total comsagracion de si mismo
a Dios, amado sobre todas las cosas... Por la profesion
de los consejos evangélicos pretende liberarse de los
impedimentos que podrian apartarle del fervor de la
caridad y de la perfeccién del culto divino y se consagra
mds intimamente al servicio de Dios» (LG 44).

(*) Bibliografia:

Borr, L., O. F. M., A estructura antropolégica dos votos: un voto en
trés, «Grande Sinal», 27 (1973) 499-511.—CoLorApo, A., Los consejos evan-
gélicos a la luzx de la teologia actual, Sigueme, Salamanca, 1965, pp. 490.—
Provera, P, C. M., Voti e consacrazione, Marietti, Roma, 1970, pp. 230.—
Ranquer, J. G., S. J., Consejos evangélicos y madurezx bhumana, Paulinas,
Madrid, 1969, pp. 246.—SEBasTiAN FERNANDO, C. M. F., Vdloracién teo-
légica de los consejos evangélicos, «Confer», 7 (1965) 353-375.—SEBASTIAN
Fernanpo, C. M. F., Mandamientos y consejos evangélicos, «Revista Es-
pafiola de Teologfa», 25 (1965) 25.77.—SEBAsTIAN FERNANDO, C. M. F.,
Vivencia comunitaria de los consejos evangélicos. Visién de los votos desde
la vida de comunidad, «La Comunidad religiosa», Inst. Teolégico de Vida
Religiosa, Madrid, 3.* ed., 1974, pp. 223-239.—Turravo, A, O. S. A,
Teologia, antropologia y consejos evangélicos, «Revista Agustiniana de Espi-
ritualidad», 12 (1971) 7-65; 13 (1972) 9-32, 357-392; 14 (1973) 9-40.
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1.—Valor moral y valor teolégico

Los llamados ’consejos evangélicos’ y los *votos’ ~que dan es-
tabilidad y fijan la manera concreta de vivir esos consejos— no
tienen sélo, ni principalmente, un valor moral, sino teolégico (se-
rfa, incluso, mds exacto decir que tienen un valor ’teologal’).

Tienen un valor teolégico porque tienen un valor estrictamente
cristolégico. Sélo desde Cristo, desde su vida, primero, y después
desde su doctrina tienen sentido y valor permanente.

No pueden reducirse a simples *medios’ para conseguir el amor
o la caridad perfecta. Una visién excesivamente juridica —y mo-
talizante— de la vida religiosa nos ha presentado los votos como
'medios’, como ’removedores de obsticulos’, en orden a alcanzar
la perfeccién en el amor de caridad.

Hay que reaccionar enérgicamente contra esta visién tan mo-
ralizante y tan poco teoldgica de los consejos evangélicos y de toda
la vida religiosa que en ellos se funda y por ellos se rige.

2.—Expresion de amor

Los votos son constitutivamente amor. Son expresién de amor,
amor total, amor consagrado, la expresién objetivamente mdxima
del amor total; son donacién plena de la persona, de lo que la per-
sona es y de lo que la persona tiene: dedicacién absoluta e inme-
diata al amor y al servicio de Dios.

La motivacién de ’amor a Cristo’ entra de tal forma a consti-
tuir los lamados ’consejos evangélicos’ que, sin esa motivacién,
los votos religiosos serfan simples ejercicios ascéticos, pero no se-
rian formas de vivir los consejos evangélicos. Los votos son, como

acabamos de decir, expresién objetiva —y objetivamente mdxi-,

ma— del amor personal a Cristo.

Es cierto que los consejos evangélicos de virginidad, de obe-
diencia y de pobreza, ademds de ser en su misma esencia 'amor’,
y precisamente por ser amor, son también 'medios’ —los mejores
medios— para conseguir la caridad perfecta, el amor total. Pero
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lo propio, lo més originario y fundamental de loe votos no es su
condicién de ’medios’ —aunque se les llame particularmente ra-
dicales—, sino ser expresién de amor, de entrega y de consagra-
cién de toda la persona a Dios. La renuncia que ellos implican es
algo secundario. Dirfamos que lo formal es la entrega personal, el
amor. Y lo material, la renuncia que inevitablemente llevan
consigo.

Por la profesién real y oficial de los consejos evangélicos me-
diante un compromiso reconocido y aceptado por la Iglesia como
’voto’, ofrecemos y consagramos a Dios no sélo lo que tenemos,
sino lo que somos, es decir, nuestra persona en su totalidad. La
virginidad, la obediencia y la pobreza comprenden las tres di-
mensiones mds profundas y constitutivas de la persona humana:
su capacidad de amar y de ser amada y de proyectarse incluso en
otra persona transmitiéndole la vida, el poder de organizar y pro-
gramar la propia existencia y poseer y dominar los bienes tempo-
rales con esa verdadera —aunque relativa— autonomia que tiene
por el mero hecho de ser libre, es decir, de ser persona humana.
No resulta, pues, arbitrario el reducir a estos tres los ’consejos
evangélicos’, ya que expresan realmente la 'disponibilidad absolu-
ta’ que exige el Reino y la totalidad de una entrega personal.

Dios, a través de la virginidad, de la obediencia y de la po-
breza, convertidas en norma de vida y en compromiso definitivo
para el religioso, toma posesién del hombre, por un titulo nuevo
y especial. De este modo, lo convierte en propiedad y pertenencia
suya, es decir, lo consagra. Todo el ser del hombre queda, pues,
sacralizado, ungido y ’poseido’ por la santidad de Dios.

El hecho de vivir segdn los consejos evangélicos no obedece a
una iniciativa del hombre, sino a una vocacién de Dios. Pero el
hombre responde a ella con entera libertad. A partir de ese mo-
mento, la virginidad, la obediencia y la pobreza se convierten en
la «ley de vida» para el religioso (ET 7). De tal forma que el mis-
mo estado religioso adquiere carta de naturaleza, se define y cons-
tituye en la Iglesia precisamente en cuanto estado de vida, por la
profesién de los consejos evangélicos (ib).

«Respondiendo libremente —dice Pablo VI— a la HNamada
del Espfritu Santo, habéis decidido seguir a Cristo, consagrin-
doos totalmente a él. Los consejos evangélicos de castidad consa-
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grada a Dios, de pobreza y de obediencia se han convertido ya
en las leyes de vuestra vida. La autoridad de la Iglesia, como
nos recuerda el Concilio, se ha preocupado de interpretarlos, de
regular su prictica e incluso fijar formas estables de vivirlos
(LG 43). De este modo los reconoce y da caricter de autentici-
dad a ese género de vida que consiste en la profesién de los
consejos evangélicos... Esta doctrina del Concilic pone bien en
claro la grandeza de esta donacidén que vosotros habéis decidido
libremente —a imagen de aquella hecha por Cristo a su Iglesia—
y que, lo mismo que ella, es absolutisima e irrevocable. Por el
mismo Reino de los cielos, vosotros habéis consagrado a Cristo,
con generosidad y sin reservas, las fuerzas de amar, el deseo de
poseer y la libre facultad de disponer de vuestra propia vida, que
son bienes tan preciosos para el hombre» (ET 7).

3.—Sentido cristolégico

La virginidad, la obediencia y la pobreza sélo tienen sentido
desde Cristo. Desde su vida y desde su palabra (LG 43; PC 1).
No son ’anécdotas’ o ejemplos edificantes o simples virtudes en
su vida, sino las tres dimensiones mas hondas y radicales de su exis-
tencia terrena. La virginidad, la obediencia y la pobreza, en Cristo,
no fueron ni pudieron ser mds que expresién de total autodona-
cién al Padre y a los hombres. Precisamente el estado religioso
trata de re-vivir y re-presentar de manera perenne en la Iglesia el
‘género de vida’ obediente, virginal y pobre vivido por Jesucristo
y por Maria Santisima (LG 44 y 46; PC 1).

Cristo, al venir a este mundo, eligié un estilo de vida para si,
una manera concreta de realizarse incluso humanamente. Inauguré
un estilo propio, original, de vivir, que es la afirmacién més plena

S A A | 1 . . . . .
Yy Cabar uc 1us vaivics del Reino. Y la llamada vida religiosa tiene
la misién de continuar, de prolongar perennemente en la Iglesia
este modo de vivir, esta actitud fundamental de Cristo y este tes-
timonio fehaciente de los bienes futuros.

wnisto vivio la virginidad, la obediencia y la pobreza con un
sentido salvifico y ejemplar. En él no fueron ’medios’, y menos
todavia ‘removedores de obstdculos’ en orden a la vivencia del
amor perfecto. En él fueron amor y amor total.
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Se ha escrito muy acertadamente:

«En Cristo, los consejos no pueden ser concebidos sino como
el cumplimiento y la expresién mis cimera de este amor... Hay
que afirmar enérgicamente: Cristo nuestro Seiior no ha podido
practicar los consejos evangélicos para bacer en él posible, remo-
viendo obsticulos, la perfeccion. Serfa un absurdo. Cristo ba
practicado los ‘consejos evangélicos, sencillamente porque ellos
son perfeccion de amor. O la perfeccion en el amor, es decir,
la donacién de st mismo sin reservas» 1.

Los consejos evangélicos constituyen el estilo propio del vivir
de Cristo. Forman parte integrante —y esencial— de su misterio
de ’anonadamiento’ y de la redencién llevada a cabo por él. Y son
patrimonio de la Iglesia entera y exigencia perenne que, desde
dentro de si misma, la impulsa a reproducir este género de vida
vivido por Cristo (LG 44, 46).

Por eso, dice el Concilio, que «los consejos evangélicos... como
fundados en las palabras y ejemplos del Sefior... son un don di-
vino que la Iglesia recibié de su Sefior y que, con su gracia, con-
serva siempre» (LG 43). Los consejos evangélicos son un bien
comun de la Iglesia, un don de gracia y de vida hecho a la Iglesia
y —desde ella y en su favor— otorgado a los diversos Institutos
religiosos y a sus respectivos miembros. Son, pues, un don comu-
nitario, eclesial, que ha de ser vivido personalmente, pero con
conciencia de comunidad.

Se ha insistido demasiado, a nuestro juicio, en el caricter de
mera instrumentalidad de los consejos evangélicos, en su condicién
de simples 'medios’ para conseguir el amor, es decir, la perfeccién
cristiana. Ya hemos dicho, y no creemos innecesario repetirlo, que
los consejos evangélicos y los votos que dan estabilidad y fijan la
manera concreta de vivit esos consejos por medio de un compro-
miso formal, son constitutivamente amor, la expresién y objetiva-
cién mdxima del amor de caridad. Por eso habldbamos de su valor
no sélo teoldgico, sino teologal, ya que dicen una relacién directa
con la virtud teologal de la caridad principalmente. Y sélo por ser

t OrTEGA, A. A, C. M. F,, Vida religiosa y comsagracion, «Melodfasw,
julio-octubre, 1971, p. 15.
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amor, son también los medios mds aptos y eficaces para alcanzar
la perfeccién en el amor.

4,—;Dos caminos?

La famosa y desafortunada teoria de 'los dos caminos’ para
llegar a la perfeccién ha perjudicado tanto a la vida religiosa
como a la vida cristiana, dando pie a una doble moral: la de los
preceptos y la de los consejos. Una «moral de dos pisos», como
diria Bouyer 2. Otros afirman que existen dos maneras de cumplir
los pteceptos comunes a todos: perfectamente, por medio de los
consejos; e imperfectamente, en la simple vida cristiana >,

Uno de los datos mds seguros y explicitos del magisterio de
la Iglesia, y principalmente del Concilio Vaticano II, es la voca-
cién universal a la santidad (cf LG c. V). «Si bien en la Iglesia
no todos van por el mismo camino, sin embargo todos estdn lla-
mados a la santidad» (LG 32). «Todos los fieles, de cualquier
estado o condicién, estdn llamados a la plenitud de la vida cris-
tiana y a la perfeccién de la caridad» (LG 40). La santidad no es
patrimonio exclusivo de una categoria de cristianos, sino exigencia
normal y légica de la gracia y del cardcter bautismal, obligacién
y vocacién de todo cristiano,

Creo que nos hemos dejado llevar excesivamente del ’eco’ in-
mediatc que suscita en nuestros oidos la palabra ’'consejo’, para
elaborar toda una teoria en torno a las exigencias impuestas pot
Cristo a sus seguidores, distinguiendo con demasiada rigidez —y
acaso con no poca arbitrariedad— entre lo que serfa obligatorio

2 BouYER, L., Introduction a la vie spirituelle, Tournai, 1960, p. 191.

3 CoLorapo, A., Los consejos evangélicos a la luz de la Teologia actual,
Sigueme, Salamanca, 1965, pp. 72-73: «Otra cosa es admitit de hecho,
en el puro orden existencial, dos tipos de cristianos... Unos, cuya existencia
ectd dnminada nnr el deseo de conformarse dnicamente a los preceptos en
todos los dominios, quedando su vida situada —psicolégica 'y espiritualmen-
te— en el nivel de los preceptos. Los otros, cuya existencia estdi dominada
por €] deseo de conformarse también a las recomendaciones y consejos del
Sefior en todos los dominios en que su condicidn de vida lo permita; vida
situada psicolégicamente y espiritualmente en el nivel de los consejos».
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y lo que serfa facultativo. Los preceptos, como su mismo nombre
indica, comprenderian el minimo obligatorio, lo estrictamente ne-
cesario para salvarse y, en el mejor de los casos, para santificarse.
Y los consejos no implicarian ninguna obligacién especial. A lo
més, serfan ’obligatorios’, es decir, dejarian de ser ’consejos’, con-
virtiéndose de alguna manera en preceptos, para aquellos que hu-
bieran recibido una vocacién especial. Para los demds, es decir,
para la generalidad de los cristianos, los llamados ’consejos’ no
implicarian ninguna exigencia.

Pienso que este an&amiaie que hemos montado es insostenible.
Tiene que venirse abajo irremediablemente. Y si seguimos todavia
hablando de preceptos y de consejos, por la fuerza de la costum-
bre o por no disponet de otras expresiones mejores, al menos ten-
dremos que dar un sentido nuevo a estas palabras.

Todo lo que Cristo dice en el Evangelio es para todos. Todo
es exigencia. Todo, por lo mismo, implica obligatoriedad. Los lla-
mados ’consejos’ no son algo supererogatorio, de simple lujo, para
un cristiano. Lo mismo que las bienaventuranzas no son para una
minoria, sino para todos los cristianos, para todos los candidatos
al Reino. Sin su espiritu, nadie se puede salvar, nadie puede en-
trar y permanecer en el Reino. Sin el espfritu, es decir, sin el
contenido mds hondo de los consejos evangélicos, tampoco nadie
puede ser discipulo de Cristo, es decir, simplemente creyente en
él (Lc 14, 33).

El hecho de haber vivido Cristo en virginidad, en obediencia
y en pobreza no es sélo un dato histérico, un acontecimiento pri-
vado, con mayor o menor sentido, sino un hecho que podriamos
llamar paradigmético y ejemplar, que se convierte en exigencia
para todos sus discipulos. No olvidemos que la vida de Cristo, lo
mismo que su palabra, es vehiculo de revelacién y norma univer-
sal de conducta.

5.—Disponibilidad

La disponibilidad total no es un consejo. No es algo facultati-
vo. Es una exigencia absoluta impuesta por el Reino. Hay que
estar dispuestos a todo, incluso a perder la propia vida, a desen-
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tenderse por completo de los bienes de este mundo y hacerse
eunuco por el Reino de los cielos.

Para entrar en el Reino y para seguir siendo ciudadano del
mismo se exige una disponibilidad absoluta, sin condiciones. El
discipulo de Cristo tiene que renunciar a todo (Lc¢ 14, 33). O,
mds exactamente, tiene que estar dispuesto a renunciar a todo,
incluso a la propia vida, a los afectos mds legitimos y a todos los
bienes temporales. Esta disposicién o disponibilidad es esencial-
mente interior y comprende a todo el hombre. Quien desee in-
gresar en el Reino tiene que salir definitivamente de su propio
egofsmo y renunciar a sus propios intereses inmediatos, que ser4
la Gnica manera de amarse verdaderamente y de salvar la propia
vida. El Evangelio es un juego de ’ganapierde’, una paradoja.
«Quien quiera salvar su vida, la perderd. Pero quien pierda su
vida por mi y por el evangelio, la salvard» (Mc 8, 35). Es una
extrafia légica *,

El cristiano —todo cristiano—, por el hecho de creer en Cris-
to y de ser su discipulo, tiene que contar, al menos, con la posibi-
lidad de verse en la precisién de tener que dejarlo todo, de tener
que renunciar a todo, hasta su propia vida, en caso de conflicto
entre su fe en Cristo y esos bienes temporales. Puede presentdr-
sele esa ocasién. Y debe estar preparado para ella y dispuesto a

4 Cfr. Aronso, SEVErRINO M.*, C. M. F., El Cristianismo como Misterio,
ib., pp. 125 s. Cfr. Bouver, L., Introduction a la vie spirituelle, Tournai,
1960, pp. 19Z-1v5: «Renunciar en espiritu a algo a que no se renuncie de
hecho de un modo u otro, es una quimera. No se da lo espiritual puro en
el hombre, y nada puede ser en €l menos puramente espiritual que la asce-
sis, pues su necesidad se refiere precisamente a esta vida nuestra que es
al mismo tiempo material y espiritual, y por afadidura, con una relativa
inmersidn de In echiritual en un material enloquecido, consecuencia siempre
vigente de la caida... El seglar no practicard el espiritu de los consejos prac-
ticdndolos espiritualmente —lo que no quiere decir nada—, sino practicén-
dolos ocasionalmente, en lugar de practicarlos siempre». Cf. M. pE UNAMUNO,
Diario intimo, Alianza, Madrid, 1972, p. 66: «El ejercicio de la virtud de
la castidad y de la pobreza entre los monjes... es lo que va ensefiando a la
Crisnanuns o apacuanids y ejercerlas en espiritu, no en letra. Si no hubiera
quienes viviesen segin la letra de la virtud para conservar su espiritu, se
perderia éste al cabo... Considerando que hay hombres que viven casta-
mente segin la letra y el espiritu, debemos doletnos de no saber guardar
el espititu los que estamos desligados de la letran.
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no plantearse ni siquiera la duda. Tienc que haber elegido ya, de
antemano, a Cristo, prefiriéndole a todo y a todos, incluso a sf
mismo (cf Lc 14, 26-27.33). En esta disponibilidad Cristo no ad-
mite posturas cobardes o medias tintas. Esta disponibilidad, repe-
timos, no es facultativa, no es de consejo. Es la primera obligacién
impuesta a todo creyente. Es una actitud bdsica, sin la cual no se
es cristiano.

Ahora bien, los consejos evangélicos no son, en el fondo, mds
que eso: pura disponibilidad. Disponibilidad absoluta y total, sin
condiciones. Por eso, el contenido de los consejos, su espiritu, es
decir, la actitud interior que suponen y que crean en quien los
vive es indispensable para ser cristiano. Es el mismo espiritu
evangélico, el espiritu de las bienaventuranzas.

La ’letra’ de esos consejos, como la ’letra’ de las bienaventu-
ranzas, es decir, la expresién sensible y concreta que tuvieron en
Cristo la virginidad, la obediencia y la pobreza, o sea la renuncia
efectiva como norma de conducta, como estilo permanente de vida,
ya no es obligatoria a todos y a cada uno.

Todo cristiano, por el hecho de ser discipulo de Cristo —que
vivié de la forma mds radical el contenido y la ’letra’ de los con-
sejos evangélicos— y por ser ciudadano de un Reino que no es
de este mundo, tiene que vivir en un desarraigo y desprendimiento
interior frente a los bienes mds positivos, como el amor humano
compartido, la libre programacién de la propia vida o el uso de
los bienes materiales. Por eso dird san Pablo: «Los que tienen
mujer, vivan como si no la tuviesen; los que lloran, como si no
llorasen; los que se alegran, como si no se alegrasen; los que com-
pran, como si no poseyesen; los que disfrutan del mundo, como
si no disfrutasen» (1 Cor 7, 29-31).

Este es el espiritu de los consejos evangélicos, obligatorio e im-
prescindible para todos. La ’letra’, no obligatoria a todos, salvo
en circunstancias especiales, generalmente transitorias, ajenas a la
propia voluntad, implicarfa no sélo desprendimiento afectivo, sino
efectivo, real. No sélo vivir ’como si no’ se tuvieran esos bienes
humanos, sino no tenetlos realmente.

Mis atin, para que todos los cristianos puedan vivir el espiritu
de los consejos y de las bienaventuranzas tiene que haber alguien
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que se comprometa a vivir hasta la expresién material y sensible
que los consejos y l!as bienaventuranzas tuvieron en la vida de
Cristo. Para que los que tienen mujer vivan como si no la tuvie-
ran, con un desprendimiento radical, y los que tienen bienes de
este mundo vivan como si no poseyesen, tiene que haber alguien
que voluntariamente renuncie a esos bienes humanos y tempo-
rales.

Hay, pues, en los llamados ’consejos’ evangélicos una zona que
no es de ’consejo’ y que implica verdadera obligatoriedad para
todo cristiano: el espiritu o contenido teolégico de los mismos,
como actitud interior, siempre; la encarnacién concreta de ese es-
piritu en la préictica efectiva, en determinadas circunstancias im-

puestas desde fuera. Lo estrictamente facultativo y de consejo es

el entrenamiento voluntario en el ejercicio de la virginidad, de la
obediencia y de la pobreza, en orden a mantener vivo su espiritu
y a estar preparados para una renuncia efectiva que ocasionalmen-
te se les puede presentar como obligatoria. Es lo que dice san
Pablo, hablando de la continencia: «No os neguéis el uno al otro,
sino de mutuo acuerdo, por cierto tiempo, para daros a la ora-
cién» (1 Cor 7, 5).

Ya hemos dicho-que, en la vida cristiana, esa disponibilidad
absoluta exigida por Cristo y expresada en los consejos evangéli-
cos, no se ’actiia’ mds que en situaciones que podriamos llamar
transitorias y ocasionales, pero no de manera permanente. En cam-
bio, en la vida religiosa, esa situacién-limite de renuncia efectiva
se convierte en ’situacién normal’, en actitud constante, en estilo
permanente de vivir. Es la abnegacién, el anonadamiento y la cruz
de Cristo como sistema de vida, como actitud permanente. Esto
es la vida religiosa, en su esencia mds genuina: presencia viva y
sacramento de la vida de Cristo.

El religioso trata de vivir los consejos evangélicos, es decir,
esas tres dimensiones de la vida de Cristo que expresan la totali-
dad de su entrega personal y la totalidad de las exigencias evan-
gélicas —-lo mxsmo que el martirio—, comprometiéndose a ello
sow +ovs v {viiua permanente, radical y publica, sin esperar a
que circunstancias externas, ajenas a su voluntad, le pongan en
una situacién de conflicto entre su fe en Cristo. y los valores
humanos mds positivos. Para €], la vivencia ’literal’ y la encarna-
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cién sensible de los consejos no es algo circunstancial y transito-
rio. No se limita a aceptar, con resignacién, esas situaciones eno-
josas. Para él el conflicto es permanente. Se coloca voluntaria-
mente —y en respuesta a una vocacién divina— en ese estado de
absoluta radicalidad. Por eso, se desentiende de todo para consa-
grarse de manera inmediata y total a Dios y al anuncio e implan-
tacién del Reino.

Ya hemos recordado que la vida religiosa se constituye en la
Iglesia como estado de vida por la ’profesién’ de los consejos
evangélicos 5. Habria que devolver al término ’profesién’ todo su
significado. En un contexto cristiano significa la publica afirma-
cién de la fe, como el catecimeno delante de la comunidad ecle-
sial, o el martir en presencia del juez que le condena. Es un testi-
monio, en el sentido original de la palabra. Es una declaracién
publica ante la Iglesia entera, un compromiso que la misma Iglesia
reconoce, acepta, sanciona, convierte en estado de vida y asocia al
sacrificio eucaristico (LG 45; PC 5; ET 7).

El religioso estd en medio de la comunidad cristiana como un
«signo vivo» (ET 7) de la trascendencia del Reino.

«La profesién de los consejos evangélicos —se ha dicho—
estd caracterizada por estas tres cosas: a) Ante todo, por um
grado de actualizacién de los valores del Reino, que la tradicién
espiritual ha sintetizado en la castidad, en la pobreza y en la
obediencia. Se trata de una toma de conciencia de lo que el
evangelio puede exigir como tipo habitual de comportamiento.
La intuicién esencial de los grandes fundadores es el descubri-
miento de un cierto modo de vivir el evangelio, que se traduce
en el propésito de suscitar un 'movimiento’ para realizarlo...
b) En segundo lugar, la profesién de los consejos evangélicos
lleva consigo #na voluntad de incesante progreso... ¢) Todo esto
no tendria nada de especifico si no se tradujera en w» compro-
miso. La publica declaracién es una declaracién de intencién, es
la afirmacién de un querer, una decisién para el futuro. La pro-
fesién de los consejos evangélicos no es lo mismo que su préctica
efectiva, o el propésito de practicarlos: es el compromiso delante

s LG, 4347; PC, 1, 2, 5, 6, 10, 11, 12, 14; CD, 33.
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de la Iglesia de convertirlos desde ese momento en la regla y en
la motivacién de la propia conducta» 6.

Esta profesién sélo puede hacerse en la fe. Y comienza siendo
un don gratuito de Dios y una vocacién’, para convertirse en
respuesta libre del hombre ®. Y es, de suyo, definitiva e irrevoca-
ble, ya que se funda en el don y en la llamada perpetuos del Sefior.
Por eso, sélo en cuanto perpetua representa perfectamente a Cris-
to, unido con vinculos indisolubles a la Iglesia (LG 44) y «ex-
presa su intima significacién» (RC 2) y «adquiere todo su valor»
(RC 35, 2). Es una real consagracién que radica en la consagracién
bautismal y la expresa con la mayor plenitud (LG 44; PC 5). Dios
’se apodera’ del hombre y lo introduce en el 4mbito de su santi-
dad por la vivencia y profesién de los consejos evangélicos. Y
esta consagracién lleva consigo una misién social en favor de la
Iglesia, un servicio apostélico, que no consiste sélo en las diversas
actividades que lleva a cabo, sino en «manifestar claramente y en
significar la intima naturaleza de la vocacién cristiana» (AG 18).

Por la profesién de los consejos evangélicos,

«los religiosos nos definimos en la Iglesia por la voluntad defi-
nitiva y publicamente comprometida de realizar enteramente
nuestra vida en el mundo desde las exigencias mds radicales y
altimas de la vocacidén cristiana. El religioso es un cristiano que
quiere configurar su existencia terrestre desde la caridad de Cristo
vivida piblicamenté en la Iglesia como norma definitiva y total 9.

El ideal espiritual vivido por Cristo y expresado en los conse-
jos evangdiicos y en el sermén de la montafia es, en expresién de
Bergson, «una moral de alma abierta» °. Es, como hemos dicho,
la disponibilidad total.

Algunos autores, muy acertadamente, relacionan los tres votos
religiosos con ias virtudes teologales. La virginidad, la obediencia

6 MORLOT, La consacrazione negli Istituti Secolari, «Vita Consacrata»,
11 (1972) 750-751.

7 LG, 42, 43; PC, 5, 12; ET, 7.

L < VR S 5 S 8

9 SEBASTIAN FERNANDO, C. M. F., Secularizacion y vida religiosa, Madrid,
1970, p. 146.

10 Les deux sources de la morale et de la religion, 33 ed., Parfs, 1941,
p. 57.
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y la pobreza, al mismo tiempo que son expresién de amor, son
expresién de fe y de esperanza, y como la esperanza, la fe y el
amor de caridad, unen y relacionan al hombre con Dios directa-
mente. Por eso, tienen un valor no sélo teoldgico, sino teologal.
Incluso se podria decir que la obediencia religiosa es la expresién
objetivamente maxima de la fe; como la pobreza lo es de la espe-
ranza cristiana, y como la virginidad es, de hecho, la expresién
objetivamente mdxima del amor a Cristo y a los hermanos 1.

* * *

La vida religiosa es un don y un compromiso de consagra-
cién total a Dios. Es una consagracién de toda la persona por
Dios y « Dios, que se realiza, se expresa y se explicita por medio
de la virginidad-obediencia-pobreza: esa triple dimensién que abar-
ca a la persona entera.

El hombre es, constitutivamente, un ser abierto, un ser hecho
para la relacién. Los mismos principios esenciales que le constitu-
yen como persona son facultades de ’relacién’.

Ahora bien, el hombre se encuentra, ante todo, con el mundo
de las cosas. Se da entre ellos una verdadera y mutua interaccién.
Sin ser propiamente una cosa, €l hombre forma parte del mundo
y las cosas le permiten ejercer su libertad y su creatividad. Ha
sido creado por Dios como duefio y sefior de las cosas; pero las
cosas pueden seducirlo y esclavizarlo. En su posesidén efectiva,
puede resultar ’poseido’ por ellas, pendiente y dependiente de las
mismas. La pobreza evangélica es sefiorio y libertad frente a
todo, sin desdén y sin altaneria.

El hombre se encuentra dentro de la esfera de la dlteridad
masculino-femenina. Y en este dmbito se inscribe la wvirginidad
como una apertura total en amor sin mediaciones, sin exclusivis-
mos y sin polarizacién alguna. La sexualidad afecta a la persona
humana en su totalidad. No es sélo una dimensién fisioldgica, sino
biolégica o, mejor atn, 'biografica’. Fs condicién esencial y cons-

" Cfr. Garricou-LAGRANGE, R., Q. P., Accommodata renovatio statuum
perfectionis, en Acta C. P., Roma, 1950, t. I, pp. 157-158.
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titutiva del hombre o de la mujer. Comptrende, ante todo, la
afectividad o capacidad de amar y de ser amado, que es la "urdim-
bre’ misma de la persona y lo sexwado o el hecho de ser varén
o de ser mujer, lo masculino y lo femenino, no sélo a nivel fisio-
légico, sino psicoldgico y espiritual. La afectividad y lo sexuado
constituyen una dimensién esencial y, por lo tanto, irrenunciable,
de-la persona humana. La virginidad consagrada, siendo renuncia
a la genitalidad —que es la dimensién menos profunda de la
sexualidad humana— es afirmacién y real perfeccionamiento de la
capacidad afectiva, de la virilidad y feminidad integral.

El hombre se proyecta y se mueve dentro de ese ’nosotros’
comunitario que funda la familia o la comunidad, donde tiene
lugar la obediencia como responsabilidad compartida.

«Los tres votos, como afirma Boff, inciden exactamente en estas
tres dimensiones estructurales de la vida humana, cualificindolas
de manera original mediante la consagracién a Dios... Vienen todos
y cada uno a detallar y explicar el 1inico voto de consagracién» 12,

Los llamados ’consejos’ evangélicos, vividos con el compro-
miso que implica el ’voto’, transforman al religioso en un hom-
bre muerto para el mundo; pero, sobre todo, lo transforman en
un hombre que vive, ya desde ahora, la vida nueva de Cristo resu-

citado. Por eso, es més un testigo de la resurreccién que un testigo
de la muerte.

2 L. Borr, Testigos de Dios en el corazdn del mundo, Inst. Teol. de Vida
Religiosa, Madrid, 2.* ed., 1978, p. 123. Cf 1b.: «Los votos de pobreza, cas-
tidad y obediencia explicitan la donacién total del hombre a Dios y tradu-
cen, a nivel antropoldgico, esa totalidad y radicalismo» (p. 121). «Los tres
votos... constituyen el fondo de una entera conversién que llega hasta las
raices mds estructurales del hombre en su contacto con las cosas y con los
deiinas, wi wia woial referibilidad y pertenencia a Dios. Concretamente el
voto de pobrexa se inscribe en la relacién del hombre con los bienes mate-
riales o, si se quiere, con el mundo de las cosas. El voto de castidad, en la
dimensién de reciprocidad masculino-femenina. El voto de obediencia, en
la relacién persona-comunidad» (pp. 123-124). Aunque parece necesario ad-
wartir e ninounn de los tres queda reducido a ese respectivo dmbito que
sefiala Boff. La castidad o virginidad abarca toda la dimensién afectiva del
hombre —’las fuerzas de amar = vires amandi’, dird Pablo VI (ET 7)—;
la obediencia comprende todo el 4mbito de la libertad y capacidad para
programar la propia existencia (cf ib.); y la pobreza abarca también los bienes
espirituales y hasta el mismo deseo de poseer (’cupiditas possidendi’, ib.).
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CAPITULO X

LA VIRGINIDAD CONSAGRADA (*)

«Esta perfecta continencia por el Reino de los cielos
siempre ba sido tenida en la mis alta estima por la
Iglesia, como sefial y estimulo de la caridad y como un
manantial extraordinario de espiritual fecundidad en el
mundox» (LG 42).

«La castidad por amor del Reino de los cielos
(Mt 19, 12), que profesan los religiosos, ba de esti-
marse como don eximio de la gracia, pues libera de
modo singular el corazén del bombre para que se en-
cienda mis en el amor de Dios y de todos los hombres
y, por ello, es signo especial de los bienes celestiales...
De este modo evocan ante todos los fieles aquel ma-

(*) Bibliografia:

Corosio, 1., O. P., La castidad consagrada, Paulinas, Madrid, 1970,
pp. 272—DEL Branco, M., O. C. D., La castidad consagrada, ¢cuestionada?,
«Confer», 13 (1974) 75-101.—G10RDANI, B.-LARRANAGA, T., Vida afectiva de
la religiosa, Paulinas, Madrid, 1971, pp. 314—HENNAUX, JEAN-MARIE, S. ],
La pauvreté apostolique d’aprés le Nouveau Testament, «Vie Consacrée», 46
(1974) 257-268.—LEGRAND, L., La doctrina biblica de la virginidad, Verbo
Divino, Estella, 1967, pp. 202.—L6pez Luanpa, A, S. D. B, Teologia de la
virginidad consagrada, «Signo», 16 (1971) 18-39.—MATELLAN, S., C. M. F,,
Virginidad, Coculsa, 1970, pp. 117.—MATELLAN, S., C. M. F., Virginidad
y plenitud bumana, «Vida Religiosa», 31 (1971) 321-332.—MILLAN Asin, F.,
F. 8. C, E! celibato por el Reino, Contenido bumano y cristiano. Valor sig-
nificativo. (Tesis para la Licenciatura en Teologia —inédita—, Inst Superior
de Ciencias Catequéticas «San Pio X», 1972-1973, pp. 124.)—SCHILLE-
BEECKX, E., O. P., El celibato ministerial, Sigueme, Salamanca, 1968, pp. 151.
S1EGMUND, G., y VARI0s, Virginidad y celibato, Verbo Divino, Estella, 1969,
pp. 232.—VANDERMEERSCH, F., Madurez afectiva de la mujer en el celibato
consagrado, en «El desarrollo afectivo de la mujer», Paulinas, Madrid, 1969,
2* ed., pp. 147-167.
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ravilloso desposorio... por el que la Iglesia tiene por
esposo tnico a Cristo» (PC 12).

«S6lo el amor a Dios... mueve a los bombres de
forma decisiva a abrazar la castidad... La castidad con-
sagrada a Dios evoca esta unién —de Cristo con la
Iglesia— de manera mis inmediata —que el matrimo-
nio— y realiza aquella superacién de si mismo bacia
la cual debe tender todo amor bumano. La castidad,
que es una virtud absolutamente positiva, atestigua el
amor preferencial bacia Dios y significa de la forma
mis eminente y absoluta el misterio de la unidén del
Cuerpo Mistico con su Cabeza, de la Esposa con su
eterno Esposo» (ET 12).

1.—Virginidad

Se ha entendido, a veces, la virginidad, como simple integri-
dad corporal o como una perfeccién humana en si misma, desta-
cando su valor antropolégico y el hecho de que alguien, por mo-
tivaciones simplemente humanas, nobles y legitimas —como la
politica o la ciencia— puede optar por el ’celibato’, renunciando
al matrimonio,

Desde este punto de vista —hoy muy en boga entre los ted-
logos—, el celibato puede considerarse como un modo de vida,
come un provecto de existencia plenamente humano, como una
manera de realizarse incluso en cuanto hombre, o, mds exacta-
mente, en cuanto persona’, es decir, en cuanto ser abierto a una
relacién universal, no polarizada, hacia todas las personas. Esto
es no sélo posible, sino legitimo. Pero quizd no debiera llamarse
*virginidad’, puesto que esta palabra tiene ya un eco y un signifi-
cado esencialmente teolégico.

Deberia llamarse, a lo mds, celibato.

Desde luego, la virginidad, entendida en su sentido fisiolégico,
como integridad corporal e incluso como continencia, no justifica-
ria la renuncia al matrimonio, que es un bien indudablemente
superior, no sélo para la persona, sino también para la sociedad.
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La simple disponibilidad exterior que supone el celibato —es
decir, su valor funcional— en orden al ejercicio de una determina-
da actividad, al servicio de los demds o al cultivo de la ciencia,
tampoco seria una razén suficientemente vilida, ni el celibato
podria considerarse, en ese caso, como un proyecto de vida o una
manera de realizarse en cuanto hombre de valor superior —desde
ese punto de vista antropolégico— al mismo matrimonio. Todos
esos valores sociales, aunque humanos, no equivalen al valor real
de la transmisién de la vida y, menos todavia, al valor sustantivo
de una persona con destino ultraterreno y depositaria de valores
trascendentes y sobtrenaturales, como los que el hombre tiene en
el actual plan de la providencia.

La virginidad es esencialmente cristolégica. Sélo en Cristo y
desde él —desde su vida virgen y desde el mensaje del Reino por
el que vale la pena hacerse ’eunuco’ (Mt 19, 12)— adquiere todo
su sentido y todo su valor. La virginidad, mejor ain que la obe-
diencia o la pobreza, sélo se comprende desde Cristo, desde la-
nueva situacién creada con su vida y con su palabra,

De hecho, Cristo vivié asi, en virginidad, como expresién de
total autodonacién al Padre y a los hombres, originando un nuevo
y sorprendente estilo de vida. Antes de él, la virginidad carecia
de sentido. Jeremias vivird en celibato (Jer 16, 2). Pero su celi-
bato es un mensaje de duelo, una profecia en accién de la ruina
inminente de Israel y un simbolo vivo de la esterilidad del pueblo.
«La soledad de su vida célibe presagia la desolacién de Israel.
El desamparado celibato de Jetemias no es sino la representacién
profética del desastre inminente» !,

Todavia no se ha puesto del todo en claro la motivacién dlti-
ma de la ’continencia’ de los Esenios y particularmente de las co-
munidades de Qumran. Se descartan, por demasiado simples y por
no ajustarse a lo que parece ser la verdad histérica, las opiniones
de Filén y de Josefo, que explicaban el celibato —no se sabe si

. ! Lecrano, L., Lz docirina biblica de la virginidad, Verbo Divino, Es-
tella, 1967, p. 37.
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tempotal o perpetuo— de los Esenios por un «desprecio del ma-
trimonio» y por «los defectos tipicos de la mujer» 2,

«Dos motivos parecen esenciales: el primero es la vida en
comunidad... La presencia de mujeres serfa un obstdculo o una
amenaza para la comunidad; pero no en razén de los defectos
femeninos, sino en virtud de la naturaleza misma del matrimonio
y de las exigencias legitimas de la vida de familia. Ahora bien,
la vida comtin revestia una importancia primordial entre los
Esenios. Otro motivo es el de la pureza cultual» 3.

Entre los motivos de la continencia de los Esenios se menciona
su «ideologfa de combate». Se concibe la vida como una guerra
santa contra las fuerzas del mal, llevada a cabo en comunién con
los 4ngeles. Se trata de una guerra actual, de una lucha presente
que el 'monje’ debe sostener personalmente contra el espiritu de
iniquidad. Y, a la vez, se trata de una lucha escatoldgica, que tiene
-en perspectiva el dltimo combate, que supondr4 la detrota total de
los impios y el triunfo de Dios y de sus santos.

«La motivacién final —de esta continencia— es ciertamente
muy elevada: la del acceso a Dios y la plena dedicacién al com-
bate contra las fuerzas del mal. Pero la forma concreta de esta con-
tinencia conserva toda la estrechez de las prohibiciones de la ley

- judia y de las exigencias de pureza material» ‘. Con todo, la con-
tinencia de los Esenios es una aproximacién gradual al Nuevo Tes-
tamento.

Ll scuiido y la motivacién verdadera de la virginidad evan-
gélica hemos de buscarlos en la vida de Cristo y en su mensaje
doctrinal. En Cristo no tuvo ni pudo tener un sentido de ’pureza
legal’, ni de medio ascético para liberarse de hipotéticos obstéculos
para el trato con Dios y la lucha contra el poder de Satands. En

2 Cfr. Gavror, ], S. 1., La motivation évangélique du célibat, «Grego-
rianum» 4 (1972) 732-733.

3 Gavor, J., S. ], ib., p. 733.

4 Narenr T QT 3h p. 736, Cf. LOPEZ-MELUS, F. M, El cristianismo
y los esenios de Qumrdm, Casa de la Biblia, Madrid, 1967, pp. 57-58: «Hay
una diferencia esencial entre la castidad esenia y la virginidad cristiana. La
primera se practicaba para adquirir una pureza legal, sexual. La raiz de la
segunda era una consagracién de todo el hombre, incluida la zona profunda
de la afectividad, ’por el Reino de los Cielos’ (Mt 19, 12)».
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él sélo fue anuncio y presencia del Reino futuro, inauguracién
real del género de vida y de la condicién definitiva que todos ten-
dremos en el Reino consumado, donacién total de si mismo en
amor inmediato al Padre y a los hombres todos, fundacién de una

fraternidad universal y de una comunidad de gracia no basada ni
en la carne ni en la sangre, sino en el espiritu.

En las palabras de Cristo, la virginidad tiene una clara dimen-
sién escatoldgica y un sentido exclusivamente religioso. La renun-
cia al matrimonio estd justificada por la proximidad, escatolégica
y actual a la vez, del Reino de Dios. Jesds habla del estado de-
finitivo del hombre resucitado. Y desde lo definitivo se esclarece
lo provisional.

«En la resurreccién ni ellos tomardn mujer ni ellas marido»
(Mt 22, 30). «Los hijos de este mundo toman mujer o marido;
pero los que alcancen a ser dignos de tener parte en el otro
mundo y en la resurreccién de entre los muertos, ni ellos tomarin
mujer ni ellas marido, ni pueden ya morir, porque son como
dngeles y son hijos de Dios; siendo hijos de la resurreccién»
(Lc 20, 34-36). «Hay eunucos que se hicieron tales a s{ mismos
por el Reino de los cielos» (Mt 19, 12).

En estas palabras de Cristo se descubre *un valor de antici-
pacién de la vida futura’. No hay ni en su vida ni en sus palabras
ninguna referencia siquiera a la pureza ritual a la que los Esenios
concedian tanta importancia. Conocemos, mis bien, su controver-
sia con los fariseos sobre este punto y su preocupacién por la pu-
reza interior (cf Mc 7, 1-22). Hacerse voluntariamente eunuco por
el Reino de los cielos es no sélo renunciar a ciertas manifestacio-
nes sexuales, sino colocarse en un estado de vida que excluye el
matrimonio. Implica una intencién definitiva, una decisién libre,
que revela una actitud y una condicién espiritual.

Nada expresa mejor la radicalidad de las condiciones impuestas
por Cristo para seguitlo ni traduce mejor la disponibilidad absoluta
que exige el Reino, que la virginidad libremente aceptada como
estado permanente de vida.
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2.—Don divino

La virginidad consagrada dice una relacién inmediata al amor
sobrenatural, es decir, a la virtud teologal de la caridad, de la que
brota y de la que es la expresién objetivamente méxima. Por eso,
la virginidad tiene un valor y un sentido teolégico o, més exac-
tamente, teologal. No comienza siendo un don del hombre a Dios
—un simple acto de la virtud de la religién—, sino un don gra-
tuito de Dios al hombre.

No hay que confundir nunca la virginidad consagrada con la
simple ’castidad’. El cambio de nombre supone cambio de con-
tenido. La castidad es una virtud comtn a todos los estados, y
en todos ellos obligatoria, en cuanto moderadora del apetito ge-
nésico, dentro de las condiciones y exigencias propias de cada es-
tado. Tampoco equivale a ’castidad perfecta’. Y menos todavia a
‘continencia’. '

La virginidad es una dimension esencial de la Iglesia. Porque
es una dimensidn esencial de Cristo. La Iglesia es virgen por su
desposorio con él. Y expresa su virginidad, principalmente y has-
ta de forma social, a través de la vida consagrada. Sélo en ella se
refleja tal como es en si misma y como tiende a ser en todos sus
miembros en el Reino futuro, donde «ni ellos tomardn mujer, ni
ellas marido... siendo hijos de la resurreccién» (Lc 20, 35-36). La
virginidad expresa, pues, el ser mismo de la Iglesia y su condicién
escatolbgica.

«La virginidad consagrada es la mds pura realidad escatols-
gica de la Iglesia... Es el primer elemento de la dimensién del
Reino de los cielos en el plano evangélico. Lo es en la primitiva
Iglesia, como la primera manifestacién del Reino. Lo es durante
los tres o cuatro primeros siglos y lo ha seguido siendo en la
vida de la Iglesia. La castidad por el Reino de los cielos es la
presencia en la Iglesia de la dimensién del poder de Cristo glo-
rioso: perpetia el género de vida que Cristo vivié» 5.

«La lglesia es esposa virginal de Cristo en las virgenes y por
las virgenes, de suerte que no podria serlo ni manifestarse como

5 Guriérrez, Lucas, C. M. F., Eucaristia, escatologia y vida religiosa,
en «La Eucaristia en la vida de la religiosa», PPC, Madrid, 1971, p. 244.
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tal —y, por consiguiente, ni serfa ni se manifestarfa como la
verdadera Iglesia de Cristo— si no floreciera en ella la virgini-
dad. En las virgenes y por las virgenes la Iglesia vive la entrega
total y exclusiva al amor y al servicio de Cristo como verdadera
esposa suya» 6,

La virginidad consagrada, expresién del amor total e inmediato
a Dios, es el reflejo mds perfecto de Cristo, la imitacién mds real
de su vida, la mejor forma de la total disponibilidad que exige el .
evangelio y el ‘anuncio més claro y eficaz del Reino futuro.

Estamos hablando de virginidad en sentido teolégico. Y en
este sentido, es —ante todo— un don de Dios, una gracia sobre-
natural. No es una actitud humana o un ejercicio ascético que el
hombre asume por propia iniciativa, ni siquiera un proyecto de
vida que alguien adopta por motivos sociales o por preocupaciones
teligiosas y morales, con el fin de disponerse mejot al trato con
Dios o por rendirle un homenaje. No es un acto de la virtud na-
tural de religién, una postura adoptada por iniciativa humana.

La virginidad comienza siendo un don de Dios a la Iglesia,
un bien comiin que la Iglesia recibe de Cristo y en Cristo, un ca-
risma suscitado por el Espiritu Santo en ella. Como todo carisma,
es don social y es manifestacién del poder y de la fuerza del Espi-
ritu del Sefior resucitado. Y tiene no sélo un valor personal, sino
eclesial y comunitario. La virginidad pone de manifiesto, mejor
que cualquier otro elemento constitutivo de la vida consagrada,
«la soberana grandeza del poder de Cristo glorioso y la potencia
infinita del Espiritu Santo, que obra maravillas en su Iglesia»

(LG 44).

La virginidad es una vocacién. Es una llamada, porque antes
ha sido un don de Dios y una gracia. Todo atranca de la iniciativa
del Padre. Y en Dios ’llamar’ es ’dar’, pues crea en el llamado la
capacidad de responder. Por eso, cuando Dios pide algo es que
antes lo ha dado. La virginidad cumple todos los requisitos de una
verdadera vocacién sobrenatural. Es la ley del espiritu y de la
resurreccién llevada a su plenitud. No todos reciben esta llamada,
porque no todos reciben este don, como tampoco lo comprenden

¢ MATELLAN, S., C. M. F., Virginidad, Coculsa, Madrid, 1970, pp. 60-61.
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todos, sino sélo aquellos «a quienes se les ha concedido» (Mt 19,
11). La capacidad de ’comprender’ a la que alude Cristo no es una
mera capacidad subjetiva, ya que depende del don recibido de lo
alto. Comprender no es sélo percibir el sentido de una palabra o
el valor de un hecho, sino acoger en la inteligencia y en la vida el
contenido de esa palabra y de ese hecho.

«La afirmacién de que es un don divino transforma la sig-
nificacién del celibato, puesto que implica una invitacién o una
inspiracién especialmente dirigida a la persona. Y supone que
ese celibato debe ser vivido no sélo como una resolucién perso-
nal, sino mds esencialmente como un estado recibido de Dios. El
que ha suscitado ese estado sigue manteniendo su dominio sobre
él. Siendo originariamente un don, el celibato sigue siendo don
perpetuamente» 7.

La virginidad no es, en principio, una tarea humana, una de-
cisién del hombre, sino una vocacién de Dios, una llamada a re-
producir en la Iglesia el estilo de vida virginal de Cristo, a pro-
longar en la tierra su «vivir inmediatamente para el Padre».

Y, por ser un don y una llamada de Dios, la virginidad es
también una respuesta del hombre, respuesta libre, respuesta de
amor total, donacién entera de si mismo. «Respuesta de amor al
amor de Cristo», la llama Pablo VI 8 El amor tiene siempre razén
y sentido de primer don. Cuando damos a alguien una cosa por
amor, antes que esa cosa, le hemos dado el amor®. Por eso, en-
tregar todo el amor es entregar todo lo que la persona es y lo que
la persona tiene, tis €l don total de si mismo. La persona es fun-
damentalmente una doble y esencial capacidad de amar y de ser
amada. Esta doble capacidad es constitutiva del ser personal. Y la
virginidad es «un amor dnico e indiviso a Cristo» (ET 3), consa-

7 Gavor, ], S. J., ib., p. 748. Cf. GuriErrez, Lucas, C. M. F., Euca-
ristia, escatologia y vida religiosa, en «La Eucaristia en la vida de la reli-
giosa», PPC, Madrid, 1971, p. 248: «Si la virginidad es un don de Dios, se
tiene una idea ridicula de Dios en sus dones, pensando que es fluctuante
v meem nn fecnees da dae un don definitivo. Si es don y es gracia, se excluye
la temporalidad y prov1sxonahdad que le hemos dado. En vez de ser una
realidad y donacién de gracia, ha pasado a ser pura norma juridica: el de-
recho ha matado la consagtacién».

8 Sacerdotalis Coelibatus, 24 de junio de 1967, n. 24.

9 Sto. TomAs pE AQuUINo, Sum. Theol., 1, 38, 2.
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grarle todas «las fuerzas de amar» (ET 7) y la capacidad de ser
amada que tiene toda persona.

En el concepto primario de virginidad no entra la ’repuncia’.
Es cierto que la renuncia viene implicita, como una consecuencia
légica. Pero la virginidad no se define por lo que se deja, sino
por lo que se recibe y por lo que se da. La virginidad es algo abso-
lutamente positivo (ET 13). La renuncia debe valorarse justamen-
te, teniendo conciencia clara de los valores positivos que se dejan.
Pero nunca deberia ocupar el primer puesto en la conciencia.

3.—Unién con Dios

La virginidad cristiana, por paradéjico que parezca, brota de
un desposorio y es principio de un desposorio. Es participacién
real de la virginidad de Cristo y convierte al alma en esposa suya,
por una unién transformante que sélo puede hacerse en el ’espi-
ritu’, es decir, en la parte superior de la misma alma vivificada
por la presencia y la accién del Espiritu Santo '

Jestis pone la virginidad en conexién con el Reino (Mt 19,
12). Y el Reino de Dios es el dominio de amor, el influjo salvador
que ejerce en el mundo y particularmente en el hombre que se
abre a él en la conversién y en la fe. Es la posesién que Dios tiene
sobre el alma que se ha dejado libremente poseer y que se le ha
entregado en amor y por amor. Ese es el verdadero reinado de
Dios que, en despliegue normal de sus virtualidades, llegard hasta
el desposorio y matrimonio espiritual, o sea, a la unién transfor-
madora del alma en las Tres Divinas Personas. La virginidad que
dice una relacién directa al Reino y que, como €|, es esencialmente
escatoldgica, dice también una relacién directa a la unién intima
e inmediata del hombre con Dios, en la que queda definitivamente
trascendido todo lo sensible y hasta lo simplemente racional. Deci-
mos que esta unién es enteramente espiritual y que se realiza enel
espititu, y es como un anticipo de la unién futura propia del Reino

10 Cfr. ArLonso, SEVERINO M.*, C. M. F., El Cristianismo como Misterio,
k., p. 162 s.
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consumado. Por disponer y realizar la unién mistica con Dios, la
virginidad es principio de un desposorio.

Dios es Espiritu, y sélo en el ’espiritu’ puede realizarse la vet-
dadera unién con él. Por eso, todo el hombre —alma y cuerpo—
debe irse ’espiritualizando’, superando y trascendiendo los modos
y las formas sensibles e incluso las simplemente racionales, para
que todo adquiera la condicién y el modo de ser propio del espiritu,
La virginidad va realizando esta superacién, hasta lograr que todo
el ser humano quede dispuesto y ’conformado’ para esa unién, que
es la vocacién dltima del hombre (GS 19, 22). Los sentidos y el
apetito inferior llevan una inclinacién y un peso natural hacia afue-
ra, hacia lo sensible, y por el pecado han venido a disociarse mds
adin del ’espiritu’. Ahora bien, como sélo ahi —en el dpice del
alma— es donde puede realizarse la unién transformante con Dios,
se requiere una especie de reestructuracién nueva para que todo el
ser del hombre se acomode y hasta que los mismos sentidos y el ape-
tito inferior se subordinen inmediatamente a las exigencias del espi-
ritu. Este proceso de acomodacidn al espiritu, esta elevacién y supe-
racién del sentido y de las mismas facultades superiores del hombre
se van operando en ese estado de renuncia y en ese proceso de puri-
ficacién que los misticos han llamado la noche del sentido y la no-
che del espiritu.

Si el ’espiritu’ es ya algo sobrenatural, porque es la misma
alma, pero en cuanto transformada y vivificada por la presencia
y la accién del Espiritu Santo, esta ’reestructuracién’ interior del
ser del hombre no la puede conseguir el mismo hombre con sus
fuerzas, sino que es don de Dios. Pero el hombre tiene que dispo-
nerse y acoger ese don y esa accién de Dios removiendo todos los
obst4culos.

«El que se une con el Set‘l‘or,‘ se hace un solo espiritu con él»
(1 Cor 6, 17). La virginidad no es sélo una disposicién para esta
unién, sino que realiza esa unién de la manera mds inmedigta y
absoluta (cf ET 13). De aqui que la virginidad sea inconcebible
sin las virtudes teologales, y, en especial, sin la caridad. Hasta tal
punto que en la virginidad encontramos los mismos elementos que
en la virtud teologal de la caridad (c¢f LG 42; PC 12; ET 13). La
virginidad tiene el mismo sentido de inmediatez que la caridad.
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La inmediatez —que, de alguna manera, se convierte en ’ex-
clusividad’— en el amor de la persona amada nace del objeto mis-
mo de la virginidad y de la perfeccién en el amor que le es propia.
La persona amada con amor de virginidad es no sélo la mds amada,
sino la dnicamente amada en si misma. Con todo —y esto consti-
tuye otra excelencia de la virginidad—, como el Amado es Dios, el
alma virgen ama en €l y desde él —con la nueva capacidad que en
ella ha creado— a todos los hombres (cf ET 13). Con el mismo
amor con que Dios la ama y con que ella ama a Dios, el alma virgen
ama al préjimo. Al hacer total donacién de si misma y de su amor
a Dios de manera inmediata, ha hecho donacién de su amor y de
si misma a los demds. (En este sentido, el amor total a Dios es in-
mediato, pero no ’exclusivo’, sino ’incluyente’ y universal, ya que
comprende a todos los hombres.)

4.—Sentido cristolégico y escatolégico

La virginidad asi entendida, es decir, en su sentido teolégico
y teologal, como participacién y expresién sacramental de la virgi-
nidad de Cristo y de Maria (cf LG 44 y 46), no es sélo un ’medio’
para conseguir la caridad perfecta, sino que es en si misma amor
de caridad y amor objetivamente perfecto y estable. Tampoco es
un mero valor funcional, en orden, por ejemplo, al apostolado, sino
que es un valor sustantivo.

«La virginidad religiosa —se ha escrito— es élgo en si, en
la Iglesia, no queda supeditada a ninguna funcién. Es la presen-
cia esencial de la gloria de Cristo, de la vida consumada en Cristo,
puesta ante el mundo para ’sefial’ por la que Cristo se manifiesta
sacramentalmente al mundo para atraerlo a los bienes eternos,
para recordarle la vida futura, para hacerle patente la resuréc-
cién y la vida eterna... La virginidad no es medio; es algo en
sf, es la manifestacién al mundo del Cristo glorioso» 1,

1t Gumigrrez, Lucas, C. M. F., Formacién de la castidad religiosa,
«Vida Religiosa», enero de 1968, p. 25. Cf. GUTIERrREz, Lucas, C. M. F,,
Eucaristia, escatologia y vida religiosa, en «La Eucaristia en la vida de la
religiosa», PPC, Madrid, 1971, p. 246: «La Iglesia tiene ahora a Cristo
por Esposo, pero en la mayoria de sus hijos puede y debe tener otra esposa
u otro esposo: matrimonio cristiano en el Reino. Peto en aquellos a quie-
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Por ser constitutivamente amor sobrenatural, es también el me-

dio mds adecuado y directo para conseguir la perfeccién en la ca-

ridad teologal —en su doble vertiente, hacia Dios y hacia los hom-
bres— y para alcanzar la perfecta unién con Dios.

La virginidad, por si misma, nos constituye en estado de total
apertura y disponibilidad interior frente a Dios y de creciente fide-
lidad a sus planes sobre nosotros. Le dejamos hacer en nuestra vida
y a través de nuestra propia accién en los demds. Es asi, fuente de
santidad personal y principio de fecundidad apostdlica.

Definir la virginidad y justificarla por la disponibilidad exterior
que supone, en orden al ejercicio ministerial, es olvidar su conte-
nido mds profundo. La virginidad no es un valor socioldgico, sino
teolGgico y teologal. Por eso, es disponibilidad interior, amor uni-
versal, consagracién inmediata a Dios y dedicacién absoluta a los
intereses del Reino. Implica docilidad total a la voluntad y a la
accién de Dios. Dios puede obrar en el alma virgen y a través de
ella con entera libertad.

Sélo en el contexto evangélico del Reino de los cielos, ya lo
hemos dicho, o sea, dentro de una dimensién escatoldgica, alcanza
su verdadero sentido la virginidad. El religioso —por su virginidad,
sobre todo, que es el elemento mds constitutivo de la vida consa-
grada— trata de vivir ya ahora desde las exigencias del Reino con-
sumado. Por eso, la virginidad es un don escatolégico, profecia en
accién, anuncio y presencia de los bienes celestiales, sigho y prelu-
dio eficaz de la resurreccién —de la de Cristo y de la nuestra—,
presencia sacramental de la virginidad y de la gloria de Cristo y
expresién de la virginidad de Marfa y de la Iglesia.

La virginidad es una real configuracién con el Cristo muerto y
resucitado. «Alcanza, transforma y penetra el ser humano hasta
lo mds intimo, mediante una misteriosa semejanza con Cristo»

(ET 13).

nes es dado, por el estado glorioso de Cristo, ya es vivido desde situacion
espumsas goncaua. wuando este siglo pase, todos serdn hijos de la resu-
rreccién... Para anticipar y prefigurar este estadio definitivo, Cristo obra
en aquellos a quienes ha sido dado, de manera que prefiguren ya aqui el
estado definitivo y universal de todos los hijos del Reino y todos sean
hijos de la resurreccién».

206

El martirio y la virginidad apatecieron, desde el principio, en
la Iglesia como la suprema manera de imitar y de seguir a Cristo.
Y se convirtieron en el ideal de santidad para todos. Este doble
ideal animé toda la espiritualidad de los ptimeros siglos. La vir-
ginidad, sobre todo cuando cesaton las persecuciones oficiales y el
martirio de sangre dejé de ser frecuente, fue considerada como un
verdadero ’martirio’, es decir, como el supremo testimonio de amor
a Cristo y a los hermanos, y como [a manera m4s cabal de reprodu-
cir el estilo de vida de Cristo y de su Madre, la Santisima Virgen.

La virginidad es el elemento mis constitutivo y formal de la
vida religiosa y consagrada. Histéricamente, la virginidad es el
elemento mds originario. Pronto surgieron en la Iglesia grupos de
virgenes que pretendieron imitar a Cristo de forma radical y
que, poco a poco, al poner en comun el amor (virginidad), fueron
poniendo también en comtn los bienes materiales (pobreza) y las
voluntades e iniciativas (obediencia).

Los Padres de la Iglesia se responsabilizaron de este movi-
miento carismitico y lo acogieron gozosamente. La profesién de
la virginidad se convierte en un hecho oficial, que recibe incluso
un estatuto eclesial y que reviste una solemnidad particular en la
«Consagracién de las Virgenes» " Casi todos los Padres se sin-
tieron impulsados a escribir sobre el tema de la virginidad —jno
precisamente sobre la castidad!—, ofreciendo a estos grupos de
virgenes no sélo normas pricticas y consejos ascéticos, sino, prin-

cipalmente, una profunda doctrina teoldgica .

La virginidad es una novedad cristiana totalmente original. El
Concilio recuerda que «estd intimamente en consonancia con el
Nuevo Testamento» (OT 10). Y Pablo VI afirma que «Cristo
ha abierto un camino nuevo, en el que la criatura humana, adhi-

riéndose total y directamente al Sefior y preocupada solamente de
él y de sus cosas (1 Cor 7, 33-35), manifiesta de modo mds claro

2 Cfr. Escubero, G., C. M. F., Virginidad y Liturgia. La consagracion
y bendicién de las virgenes, Coculsa, Madrid, 1960, 108 pp.

13 Cfr, VizMmaNos, F. B., Las virgenes cristianas de la lglesia primitiva,
BAC, Madrid, 1949.
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y completo la realidad, profundamente innovadora del Nuevo Tes-

tamento» 4,

La virginidad nace en la Iglesia y desde la vitalidad intrinse-
ca de la Iglesia. Y nace vinculada en obediencia a la misma Iglesia.
Lo mds originario del seguimiento y de la imitacién de Cristo es,
pues, la virginidad. Lo es histéricamente. Y lo es teolégicamente.

«La vida virginal —escribe Schulte— es la imitacién de Cristo,
en cuanto él, de modo ejemplar y con amor no dividido, vivid
totalmente para Dios Padre... La profesién del consefo..., de la
virginidad es el elemento primero, decisivamente constitutivo del
estado religioso. Realmente, debe ser considerada la virginidad
como el fundamento del estado religioso... La virginidad no es
la represién de una humana posibilidad de desarrollo —cualquie-
ra que sea su mds santa motivacién—, sino antes bien, la ma-
nera especial de ser inmediatamente, o sea, hasta sin el mds pro-
fundo género de mediacién humana, querida por Dios, oidor
de la Palabra; por tanto, de realizar, concreta, directa, exclusiva
y de ahi perfectamente el ser-hombre en su dltima y mds inme-
diata esencia» 15,

Si Cristo eligié un proyecto de vida para si, una manera de-
terminada de vivir y de realizarse incluso en cuanto hombre, lo

hizo por ser y para ser la Salvacién de los hombres, anuncio vy pre-,

sencia de los bienes del Reino. Su estilo de vida es modelo y
urgencia para todos los hombres, como hemos recordado alguna
vez. Todos tienen el deber ineludible de seguirlo e imitarlo, si no
en la expresién sensible y concreta que tuvo en él, por ejemplo, la
virginidad, al menos en la actitud y en el espiritu con que él
la vivid.

14 Sacerdotalis Coelibatus, 24 de junio de 1967, n. 20.

15> ScHULTE, R., La vida religiosa como signo, en «La Iglesia del Vati-
cano 1I», Herder, Barcelona, 1966, t. II, pp. 108 y 114. Cfr. MoLiNaRI,
P., S. J., Siguiendo a Cristo incondicionalmente, Hechos y Dichos, Zarago-
za, 1970, p. 25: «La esencia de la vida religiosa —considerada como com-
pleta donacién de si expresada concretamente en los votos— llega hasta
M ©.. 1. . _aistencia, y por esto, el voto de castidad es el ele-
mento esencial y primario de la vida religiosa. A través de su virginidad
los religiosos concentran su amor en Cristo nuestro Redentor y en la plenitud
del amor se dedican y se consagran para seguirle radicalmente y participar
plenamente en su misién salvifica»,
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La virginidad de Cristo, entendida en su sentido teolégico y
teologal —como expresién de total autodonacién de amor al Pa-
dre y a los hombres—, es ideal, modelo y exigencia para toda for-
ma de verdadero amor humano, incluso para el amor conyugal.
También la persona que vive en matrimonio tiene que irse acet-
cando, en progresiva renuncia y en ascensién espiritual, hacia el
ideal teolégico de la virginidad consagrada. Sélo asi conseguird que
la sexualidad y el mismo amor humano sean camino de santifica-
cién y de unién con Dios. San Pablo nos ha dicho que «los que
tienen mujer, deben vivir como si no la tuviesen» (1 Cor 7, 29):
con un radical desprendimiento, viviendo el espiritu de la virgini-
dad, trascendiendo y consagrando, dia a dia, esa realidad del amor
humano compartido.

La virginidad cristiana ilumina y esclarece el sentido y el valor
del amor humano y del matrimonio. En realidad, mutuamente se
esclarecen matrimonio y virginidad. Poniendo de manifiesto el va-
lor relativo, provisional, del amor humano compartido, revela su
auténtica dimensién. Por otra parte, la virginidad simboliza toda-
via mds expresivamente —y realiza— la unién de Cristo con la
Iglesia y con cada una de las almas.

«La castidad consagrada a Dios evoca esta unién —de Cristo
con la Iglesia— de manera mas inmediata —que el matrimonio—
y realiza aquella superacion de si mismo bacia la cual debe ten-
der todo amor bumano... La castidad, que es una virtud absolu-
tamente positiva, atestigua el amor preferencial hacia Dios y
significa de la forma mds eminente y absoluta el misterio de la
unién del Cuerpo Mistico con su Cabeza, de la Esposa con su
eterno Esposo» (ET 13).

«La revelacién —escribe G. Thils— nos presenta la virgini-
dad como un don. Se trata en este caso de un don que lleva en
si una sefial, una especie de carisma... No todos lo comprenden.
El don no es para todos. Pero quien ha recibido el llamamiento,
debe seguirlo. Y, ¢el motivo? Por el Reino de los cielos: es
inaugurar ya la vida del Reino; es participar de ella por adelan-
tado. La virginidad nos sittia en los tiempos definitivos y esca-
tolégicos. Nos hace vivir en este mundo un aspecto del estado
celestial, una vida cualitativamente semejante a la de la gloria...»

«El sentido profundo del celibato consiste, ante todo..., en
inaugurar ya en este mundo un aspecto de la condicién defini-
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tiva del hombre glorificado... Tal es la grandeza intrinseca y emi-
nente de la virginidad consagrada: un fragmento de la condicién
definitiva del hombre transfigurado en la gloria. La virginidad
verifica ya, en cierto sentido, el influjo del Espiritu del Sefior,
tal como se manifestard cuando los cuerpos de los creyentes sean
‘espirituales’. Es, pues, un preludio, un comienzo de la vida de
los elegidos en la gloria... Si queremos comprender el alcance
de la virginidad, es necesario considerar el estado definitivo de
la humanidad, cuando ya no hay matrimonios ni parentescos en
la gloria corporal incortuptiblex 16,

Pablo VI, al hablar de ’celibato’, estd pensando siempre en la
'virginidad’, ya que lo define como «eleccién exclusiva, perenne
y total del tinico y sumo amor de Cristo y de la dedicacién al culto
de Dios y al servicio de la Iglesia», como «respuesta de amor al
amor de Cristo», como «amor exclusivo, total, estable y perenne,
estimulo irresistible para todos los heroismos», como «sefial de
un amor sin reservas, estimulo de una caridad abierta a todos» y
como «amor unico e ilimitado hacia Cristo y hacia su Iglesia» .

La virginidad es la proclamacién mds solemne y eficaz de la
soberanfa absoluta del Reino sobre todos los valores humanos y
temporales. Es la afirmacién mds rotunda de la primacia de los
bienes mesidticos y escatolégicos, que serdn los definitivos para

16 THiLs, G., Santidad cristiana, Sigueme, Salamanca, 1962, pp. 457-459.
Cf. MateLLAN, S., C. M. F., Virginidad, Coculsa, Madrid, 1970, pp. 62-63:
«El matrimonio en cuanto sacramento santo debe tratar de imitar eso que
la virginidud <. Tl cacramento trata de configurar la unién de los esposos
segin la unién de Cristo y de su esposa virginal. Y lo va consiguiendo a
medida que la unién de los esposos se va alejando de lo corporal —una
vez cumplida 1a misién de la procreacién— y se va convirtiendo en unién
de las almas en Cristo. Conforme va ascendiendo el nivel de la vida espi-
ritual de los esposos, va perdiendo importancia lo corporal y se va intensi-
ficando mds la unién de las almas; van dejando lo que es transitotio y se
van sumergiendo cada vez mds en el amor eterno del Reino de los cielos.
He aqui la gran superioridad de la virginidad sobre el matrimonio conside-
rado, no sélo en cuanto funcién temporal, sino en cuanto sacramento: la
virginidad es unidén esponsal con Cristo, v el matrimonio la significa tra-
iy e iaaees s waioil; la virginidad es el modelo, el matrimonio una
especie de copia lejana del mismo; la virginidad es la realidad, el matri-
monio es el simbolo sacramental que expresa esa realidad; la virginidad es
el ideal del amor, el matrimonio es un intento de acercamiento a ese ideal».

Y1 Sacerdotalis Coelibatus, 24 de junio de 1967, nn. 14, 24 y 25.
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todos, cuando el Reino llegue a su consumacién. Vivir la virgini-
dad desde otra perspectiva es privarle de su mejor contenido y de
su razén fundamental de signo para todos de la vida eterna que
se manifestard un dia incluso en nuestra carne mortal. La virgi-
nidad consagrada es el signo mds espléndido del Reino de los
cielos. Y por eso, el supremo testimonio y la mejor forma de apos-
tolado y de evangelizacién.

Este pleno sentido eclesial y escatolégico lo tiene la virginidad
consagrada, reconocida como tal por la Iglesia, tanto en los ins-
titutos religiosos como en los seculares. El valor ’teolégico’ funda-
mental lo alcanza también indudablemente el voto privado de vir-
ginidad. Pio XII hablé, en diversas ocasiones, de esta consagra-
cién privada, no sélo en la virginidad, sino también en la practica
de los demds consejos evangélicos *.

«La virginidad de Cristo es esencialmente un misterio ligado
al misterio mismo del amor de Dios hacia nosotros; es, ademis,
un signo de que Jests ha venido y el Reino ya esti aqui... El
amor de Dios es bastante real, bastante vivo, bastante saciativo,
como para que valga la pena consagrarle todas las energias del
amor, que, desde lo mds fisico a lo mds espiritual, se afirma en
nosotros... Lo que el matrimonio significa a través de la unién
conyugal, la castidad perfecta por el Reinop lo_significa sin esa
mediacién. La castidad perfecta significa directamente en la linea
del bautismo lo que la unién conyugal significa indirectamente
por otro sacramento: el matrimonio» 19,

Para entender la virginidad como ’anticipacién’, como anun-
cio y preludio de la resurreccién —de la de Cristo y de la nues-
tra—, hay que tener en cuenta el nuevo estado, la nueva condicién
en la que Cristo se encuentra precisamente en virtud de su re-
surteccién gloriosa. Su humanidad ha quedado definitivamente
consagrada, invadida por el Espiritu, ’pneumatizada’, viva y vivi-
ficante. Desde esa carne ya glorificada y ’espiritual’, y a través
de ella, Cristo se ha convertido en ’Espiritu vivificante® (1 Cor

18 Alocucién del 9 de diciembre de 1957: AAS, 50 (1958) 36; Radio-
mensaje a las Religiosas de clausura de todo el mundo, 19 de julio de 1958:
AAS, 50 (1958) 567. Cfr. también LG, 39.

18 RaNQUET, J. G, S. ], Consejos evangélicos y madurez humana, Pauli-
nas, Madrid, 1969, pp. 61 y 62.
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15, 45), es decir, en principio, para nosotros de vida espiritual.
Este nuevo modo de ser o condicién ’pneumdtica’ del Cristo glo-
rioso, le libera de todo condicionamiento de tiempo y de espacio
——propio de los cuerpos en su condicién terrena— y le permite
actuar y estar presente como actiian y estdn presentes los es-
piritus ®.

Por la virginidad consagrada, que nos hace vivir el misterio
pascual de Cristo en su sentido tltimo de muerte y de resurrec-
cién gloriosa, todo el ser del religioso adquiere una nueva dimen-
sién, un nuevo estado, una transparencia especial, a semejanza del
ser 'pneumdtico’ de Cristo. Hasta su misma carne queda invadida
por el Espiritu y comienza a vivir segin unas leyes nuevas, que
no son las de la creacién, sino las de la resurreccién.

«El cuerpo humano del consagrado ha perdido algo de su
ambigiiedad, para llegar a ser, de una manera casi acabada, ayu-
da, transparencia y plenitud del alma, medio de comunicacién
con la realidad, perdiendo en parte y dentro de lo posible, os-
curidad y velos, resistencia y peso... El cuerpo humano del que
se ha entregado totalmente a Cristo es realmente y en verdad
acabamiento, plenitud y terminacién del alma» 21,

Seria ttil, y sugerente, indicar, aunque sélo fuera en esquema,
algunas de las ideas mds comunes de los Padres de la Iglesia y
de los escritores eclesidsticos de los primeros siglos sobre la vir-
ginidad consagrada. A este propdsito es particularmente interesan-
te el obispo de Olimpo san Metodio, que murié mértir hacia el
afio 217 Ferrihi4 un precioso tratado sobre la virginidad, titulado
«El Banquete», en forma de didlogos platénicos. Algunas de sus
ideas son las siguientes:

— Cristo es la imagen de la primera y esencial belleza, la
imagen de la verdadera santidad. Esta imagen la llevibamos im-
presa en nosotros antes del pecado, y con ella tenemos el insos-
layable deber de conformarnos. San Pablo nos dird que «hemos
sido predestinados a ser conformes con la imagen del Hijo»
(Rom 8, 29).

2 Cfr. Aronso, S. M., C. M. F., El Cristianismo como Misterio, ib.,
sobre todo, pp. 212-220: «La Humanidad vivificante de Cristo».

21 Garcia Barriuso, P., C. M. F., Virginidad y cuerpo humano, «Vida
Religiosa», julio-diciembre 1971, pp. 16 s.
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— La santidad, histéricamente, es una cristificacién. Consiste
esencialmente en reproducir esa imagen, identificindonos con
Jesucristo. La identificacién es la suprema forma de imitacién.
El proceso de santificacién es un proceso de ’asimilacién’, de
configuracién con Cristo, precisamente en lo que él tiene de
mds propio y personal: la filiacién divina.

— La imagen de Cristo quedé en nosotros borrada —o bo-
rrosa— por el pecado original y por nuestros pecados personales.
Es preciso restaurar esa imagen, como se restaura una obra de
arte deteriorada.

— Pero ¢quién puede levar a cabo esta restauracién? La
Iglesia y sélo ella tiene este maravilloso poder de restaurar la
imagen de Cristo en las almas.

— Y la Iglesia tiene este poder porque es Esposa de Cristo.
La esposa es la dnica que puede imprimir la imagen del esposo
en el hijo.

— Ahora bien, la Iglesia es Esposa de Cristo por ser Virgen.
Su virginidad la convierte en Esposa. Y, al mismo tiempo, es
virgen precisamente por ser Esposa de Cristo, pues de su unién
con él recibe su virginidad. Y por ser Esposa, es Madre; Madre
de Cristo en las almas. Imprime y restaura en ellas su imagen.

— Toda alma virgen es también esposa de Cristo. Lo es en
la Iglesia y como teflejo del mismo ser virginal y esponsal de la
Iglesia. Toda alma virgen, consagrada en amor total a Cristo,
tiene el mismo poder ’restaurador’ de la Iglesia: imprime y res-
taura la imagen de Cristo en las almas. O, mds exactamente, es
la misma Iglesia la que, a través de las almas virgenes, restaura
y regenera en el alma de sus hijos la imagen de su Esposo Jesu-
cristo.

— La virginidad consagrada queda, asi, elevada a la catego-
ria de maternidad espiritual. Tiene, pues, un valor esencialmente
apostélico, ya que el apostolado esencial es regenerar a los hom-
bres segin Cristo, o formar a Cristo en los hombres (G4l 4, 19).

La virginidad es no sélo apostélica, sino ’apostolado’ por ser
entrega total e inmediata de amor a Dios y a los hombres, anuncio
y presencia de los bienes celestiales, inauguracién del Reino futuro
y pura disponibilidad interior para que Dios, a través de nosotros,
salve a nuestros hermanos.

La fecundidad sobrenatural de la virginidad deriva de la mis-
ma Santisima Trinidad. Todo el proceso intratrinitario de las Per-
sonas Divinas es una donacién total o, mejor, un proceso de auto-
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donacién sustancial. Y por ser donacién total, sin posible divisién,
es una donacién virginal. El Padre es sélo y totalmente Padre, es
decir, puro don de si mismo, de toda su naturaleza al Hijo, que
—a su vez— no es mds que Hijo y todo lo tiene en cuanto recibi-
do del Padre. Toda paternidad virginal —toda fecundidad sobre-
natural— deriva del Padre. El Hijo no posee la paternidad como
propiedad suya, y sin embargo es fecundo en la Trinidad como
principio que es del Espiritu Santo, porque también se da total-
mente, es decir, virginalmente. El Espiritu Santo tampoco posee
la paternidad —que es la propiedad constitutiva del Padre— y es
también fecundo. No es principio de otra Persona dentro de la
Trinidad; y es fecundo en la glorificacién del Padre y del Hijo.
De una manera muy especial, es fecundo ’ad extra’, en la creacién,
en la sanficacién de los hombres y, sobre todo, en la Encarnacién
del Verbo, que, siendo una verdadera generacién, no sélo no des-
truye la virginidad de Maria, sino que se la comunica, confirmdn-
dola y robusteciéndola con su propia accién personal. Y la accién
del Espiritu Santo no puede ser otra que su misma donacién, pues-
to que €l es don y es amor. Ddndose a si mismo por amor, dén-
dose virginalmente, se hace fecundo y fuente de toda fecundidad
sobrenatural en la Iglesia. Asi, en Pentecostés, el Espiritu se con-
vierte en don en la Iglesia y para la Iglesia. A partir de ese mo-
mento, sélo se nos comunicard el Espiritu desde esa comunidad de
salvacién que se llama Iglesia.

«La totalidad del don de si mismo sin escisién, sin divisién,
sin separacién, es lo que hace que Dios Padre sea, al mismo
tiempo, eternamente padre y eternamente virgen; puesto que,
ddndose asi, se da todo, permancce en la absoluta integridad
virginal de su ser divino. En la cumbre de la perfeccién, la
paternidad y la virginidad van siempre unidas. La paternidad
absolutamente perfecta -—lo mismo se diria de la maternidad—
es necesarlamente virginals 22,

La virginidad es una fuerza positiva y fecunda, participacién

real de la divina virginidad y, por tanto, de la divina fecundidad
dal Padea Aol Hiin o del Espiritu Santo, que se nos comunica por

2 MateLLdn, S, C. M. F., La Virginidad, Coculsa, Madrid, 1970,
pp. 11-12.
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Cristo, en nuestra naturaleza asumida por él y entregada al Padre
con la misma donacién que hizo de si mismo.

La unién virginal de Cristo con la Iglesia, a la que comunica
su propio Espititu, es la fuente de toda la fecundidad santifica-
dora y apostdlica de la misma Iglesia. Esta unién esponsal es
simbolizada por el matrimonio cristiano (Ef 5, 32). Pero todavia
de manera més inmediata es simbolizada por la virginidad (ET 13;
PC 12). Mirado desde aqui abajo, el matrimonio simboliza la
unién esponsal de Cristo con su Iglesia. Mirando desde arriba, el
matrimonio no es mds que una derivacién sacramental, un reflejo
—remoto y lejano— de la realidad sobrenatural. Lo que el matri-
monio significa mediante la unién conyugal, la virginidad lo signi-
fica —y lo realiza— sin esa mediacién, de forma inmediata.

Los religiosos «evocan ante todos los fieles —por la virgini-
dad— aquel maravilloso desposorio, fundado por Dios y que ha
de revelarse plenamente en el siglo futuro, por el que la Iglesia
tiene por Esposo nico a Cristo» (PC 12). «La castidad consagra-
da a Dios evoca esta unién —de Cristo con la Iglesia— de manera
mds inmediata —que el matrimonio—... Y significa de la forma
mds eminente y absoluta el misterio de la unién del Cuerpo Mis-
tico con su Cabeza, de la Esposa con su eterno Esposo» (ET 13).
Y de aqui recibe toda su fecundidad sobrenatural la virginidad
consagrada (LG 42; ET 14).

La virginidad consagrada, por ser donacién total, amor con-
sagrado y —secundariamente— renuncia al amor expresado en el
don de si en la carne y, por lo mismo, polarizado, nos abre a un-
amor universal, sin limites ni fronteras, a nuestros hermanos, es
decir, a todos los hombres, creando una nueva familia y unos
lazos universales de filiacién divina y de fraternidad universal.
Por eso, la virginidad crea comunidad, es principio activo de fra-
ternidad y de comunién en el Espiritu. Y, al mismo tiempo, la
comunidad —el amor fraterno— ayuda a vivir en virginidad»

(PC 12),

La simple 'castidad’ puede coexistir con el egoismo, la como-
didad, la indiferencia y frialdad hacia los demds, la incomprensién,
el espiritu de critica, la dureza, el resentimiento y hasta con el odio.
En cambio, la virginidad es radicalmente opuesta a toda forma,
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por sutil que sea, de egoismo. Y se expresa siempre en compren-
sién, en delicadeza, en espiritu de servicio, en amor fuerte y viril,
pero tierno. Se expresa en amistad cristiana y en amor universal,
en disponibilidad interior y exterior.

La persona que vive en virginidad est4, de suyo, en las mejo-
res condiciones para relacionarse personalmente con las otras per-
sonas, para ejercer cualquier obra de apostolado, no precisamente
desde el punto de vista 'técnico’, pero si desde el punto de vista
humano y sobrenatural.

En un mundo en el que predomina el pansensualismo y un
erotismo degradante, se hace urgente el testimonio vivo de la vir-
ginidad cristiana, que es un testimonio de maxima actualidad y
eficacia y quizd el que mds necesitan nuestros hermanos de hoy y
el que miés les convence en el fondo. «En el momento mismo en
que el amor humano —ha dicho Pablo VI— se halla cada vez mis
amenazado por un erotismo devastador [la virginidad], debe ser,
hoy mds que nunca, comprendida y vivida con rectitud y genero-

sidad» (ET 13).

Han existido y existen maneras inexactas de entender y de vi-
vir la virginidad. Por ejemplo, considerarla como simple castidad
o virtud moderadora del apetito genésico; reducirla a la integridad
fisica o a la mera continencia; definirla como renuncia al matrimo-
nio, como un simple ejercicio de purificacién ascética o como un
valor meramente funcional, como disponibilidad exterior en orden
al ejercicio del ministerio apostélico.

Con alguna frecuencia se ha pretendido vivir la virginidad sin
suficiente madurez humana, psicoldgica y afectiva, y ha degenera-
do en perturbaciones psiquicas o se ha convertido en desecamiento
del carazdn en «ntil egoismo: incapacidad para amar y para ser
amado, amargura y descontento habitual, indiferencia o frialdad
hacia los demids, timidez o cobardia. Ha dejado, de este modo, de
ser virginidad para quedar en mera solteria.

Croceans e hac gue presentar, sobre todo a los jévenes, la
virginidad consagrada como un lamamiento al amor, al don total
de s{ mismo a Dios y a los hombres. No como una mera renuncia,
aunque deben ser conscientes de la inevitable renuncia a un valor
tan positivo como el matrimonio, que implica necesariamente la
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virginidad. Como una consagracién de amor inmediato a Dios y
una dedicacién absoluta y absorbente a los intereses del Reino de
los Cielos, como una amistad personal con Jesucristo, que hace po-
sible un amor universal a todos los hombres.

Hay que presentar la virginidad no sélo como un don de Dios,
sino también como una conquista personal; no como algo que se
adquiere de una vez para siempre, sino como un quehacer y tarea
de todos los dias; como una manera de realizarse incluso en cuanto
hombres y de adquirir Ia plenitud y madurez humana (LG 46;
PC 12).

Es preciso recordar, asimismo, que no es posible vivir en vir-
ginidad sin una buena dosis de ascesis, incluso fisica, sin un con-
trol de los sentidos, sin la huida valiente de las ocasiones, sin una
vida intensa de oracidn, sin un amor entrafiable —convertido en

amistad— a Cristo y a Marfa. Y tampoco descuidando los medios
naturales (cf OT 10; PC 12).

La Santisima Virgen es la expresién mixima, en una pura cria-
tura, del ser virginal de la Iglesia. Mds atin, Maria en su virginidad
es la realizacién completa de la virginidad cristiana y religiosa.
Maria es modelo, tipo y ejemplar y, a la vez, principio activo de
la virginidad en la Iglesia. Marfa no sélo invita y arrastra con su
ejemplo a vivir en virginidad, sino que ’expresa’ ahora y re-vive
el misterio de su propia virginidad integral en la Iglesia y, par-
ticularmente, en las almas consagradas.

«F] nacimiento del Hijo de Dios en el seno de Marfa Virgen
es como el eco en el tiempo de su nacimiento eterno manifes-
tado en el tiempo... Marfa... es la Madre Virgen por la que
entrd virginalmente en nuestra casa, en nuestro mundo humano,
el Hijo del Padre eternamente virgen. Es virgen primeramente
en el espiritu por la totalidad del don de si misma a los desig-
nios amorosos del Padre sobre ella y virgen también en su
cuerpo como signo y manifestacién de esa virginidad de espiritu
y como primicia, juntamente con su Hijo, de la nueva humani-
dad virginal» 2.

23 MATELLAN, S., C. M. F., ib., pp. 12-13.
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5.—Sobre el 'problema afectivo’
GRAVEDAD DEL PROBLEMA

De todos los problemas humanos, el més radical es, sin duda,
el problema afectivo. Es casi el dnico problema humano. Los de-
mds son mds secundarios, mds superficiales y menos graves. Y

- suelen nacer de este problema fundamental. Es preciso, pues, ad-
quirir conciencia de su importancia y de su gravedad.

Y lo primero para intentar resolver un problema es plantearlo
bien, ya que un problema mal planteado no tiene posible solucién.
El problema afectivo requiere un buen planteamiento. Ignorarlo o
tratar de olvidarlo no soluciona nada. Lo empeora todo. Retrasa
su’ solucidn, haciéndola cada vez mds dificil. Hay que tener, pues,
suficiente valentia y honradez para enfrentarse con este problema,
que no es propio ni exclusivo de unas personas determinadas, sino
que es problema universal. Por eso, toda persona tiene que plan-
tearse y tratar de resolver su problema afectivo. El tiempo, por si
solo, no soluciona nada. Y el olvido o la ignorancia, tampoco. El
problema si no se soluciona desde la raiz misma, surgird violen-
tamente en cualquier momento.

Lo mds propio y personal que tiene el hombre es el amor. O,
més exactamente, su capacidad de amar y de ser amado. Esta do-
ble capacidad es su mayor riqueza y puede ser también su mayor
riesgo. Lo mismo que la libertad. Y es algo a lo que no puede re-
nunciar hain ningtin pretexto. Algo tan esencial y primario que le
constituye en cuanto persona. Por eso, ahogar esta capacidad acti-
va de amar y de ser amado es negarse en cuanto hombre —es
decir, en cuanto persona—, es destruirse y ’cosificarse’ (el infierno
es, precisamente, la imposibilidad radical de amar y de ser amado;
es el aislamiento absoluto).

Toda persona es constitutivamente apertura hacia otra perso-
na, es decir, capacidad de amar y de ser amada. Por eso, toda pet-
sona estd hecha para amar a otra persona y para ser amada por
otra persona. Estd hecha y constituida as{ por sus mismos princi-
pios esenciales. Cerrarse en si misma es empobrecerse. El egoismo
en todas sus formas —algunas de ellas muy sutiles— es un verda-
dero atentado contra l1a propia persona. Es una especie de suicidio.
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También en este sentido «el que ama su vida, la perderd» (Mc &,
35). En cambio, el amor verdadero a los demds es siempre enri-
quecedor.

El hombre, en cuanto persona —ser inteligente y libre— est4
abierto a toda comunién personal. Los mismos principios que le
constituyen formalmente le ponen en relacién directa con los de-
mds seres, dotados —como él— de inteligencia y de voluntad, de
conocimiento y de amor, que son facultades de relacién.

El principio y el término de todo verdadero amor es siempre
una persona. El amor a las cosas sélo tiene sentido en funcién
de una persona, sea la propia o la de otro. Pero, como dice Paul
Claude! en E!l zapato de raso, todo ’td’ que encuentra el hombre
acaba por convertirse en una promesa irrealizada e irrealizable;
todo ’t&’ humano es fundamentalmente una desilusién. Y ningtin
encuentro puede superar la dltima soledad. Aunque ’encontrar y

. haber encontrado un ’t§&’ humano es precisamente una referencia
“a la soledad, una llamada al *T&’ absoluto’.

Otra premisa importante para el recto replanteamiento y la
recta solucién del problema afectivo es reconocer que nuestra ca-
pacidad de ser amados es superior a nuestra capacidad de amar y
a la capacidad de amar de toda otra persona humana. Es decir,
que ninguna persona humana puede llenar del todo y siempre la
infinita capacidad de ser amada que tiene otra persona humana.

Rodrigo y Prouhéze, los personajes del drama de Paul Claudel
que acabamos de citar, son una espléndida leccidn, a este respecto.
Se aman entrafiablemente. Y quieren necesitarse siempre el uno al
otro. Para romper la barrera de toda posible y personal suficiencia,
se abren mutuamente una llaga de amor. Pero la llaga que Prou-

- heéze, con su fascinacién, abre en la psicologia de Rodrigo resula

tan profunda que no la puede curar ni la misma Prouheze. Y el
vacfo interior que despierta Rodrigo en Prouhéze no es capaz de
llenarlo ni el mismo Rodrigo con todo su amor. Y asi se ven irre-

mediablemente impulsados a buscar a Alguien que pueda llenar-
les a los dos. )

Dios

El hombre es, sobre todo, pura aperturz y aspiracién radical a
Dios. Porque resulta que en Dios se salva mejor que en s{ mismo.
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Y Dios es quien estd al fondo de nuestras aspiraciones. Quizd de
una manera inconsciente, pero real.

Dios es la persona, el "td’ que est4 al fondo de todas las aspi-
raciones humanas, que responde cabalmente a esa necesidad de
amar y de ser amado que tiene todo hombre. Dios es Alguien que
le sale al encuentro desde el fondo de si mismo, que le interpela,
que entra en relacién personal con él y que le ama. Y que desea
su amor. Una Persona transcendente, que es la dnica que puede
llenar el vacio infinito que hay en toda persona humana.

Como diria Mary Starkey-Greig*, hay en el alma humana
tres abismos: la conciencia de nuestra radical pobreza, el aisla-
miento de nuestra ignorancia y el hambre insaciable de nuestro
amor. Y estos tres abismos son tres capacidades para el Infinito:
una infinitud de Vida y de Ser; una infinitud de Ciencia y una
infinitud de Amor. «Sélo el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo
pueden llenar estos abismos.» Cuanto mds hayamos profundizado
en este triple abismo nuestro o en esta triple ’soledad’, mds dis-
puestos estaremos para una triple unién personal: la unién de
nuestro 'yo’, de nuestra personalidad individual con el Padre, Ser
y Vida; la unién de nuestro entendimiento tenebroso con la Per-
sona del Conocimiento, que es el Verbo; la unién de nuestro amor
solitario con la Persona del Amor, que es el Espiritu Santo. Vivir
y ser con el Padre. Conocer con el Hijo. Amar con el Espiritu
Santo.

Dios es el tnico que puede llenar nuestro vacio interior. El
Dios de la revelacidn —que es el dnico Dios que existe—— y que
se define como Amor o, mejor atin, como 'Amistad’, ya que es
reciprocidad de Amor, Comunién, Trinidad. Sélo Dios puede re-
solver ese problema —que es el problema humano por excelen-
cia— Jlamado ’problema afectivo’. Todas las demds soluciones son
provisionales v Lransitorias.

Dios-HOMBRE, JESUCRISTO

Jesucristo. por ser Dios y por ser hombre, responde de la ma-
nera mas pertecta y absoluta a todas Jas exigencias y anhelos del

24 STARKEY-GREIG, M., Le creuset de l'amour, le Purgatoire, Paris, 1960,
pp. 203 y 312
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corazén humano. Es una persona viva y presente, que ama con
amor divino y con amor humano, con amor personal y absoluta-
mente desinteresado.

Por eso, orientar toda la vida afectiva, la doble capacidad de
amar y de ser amado, hacia esta persona viva e infinitamente
presente es plantear bien el mas grave problema del hombre. Y
plantear bien un problema es la dnica manera de resolverlo sa-
tisfactoriamente.

Cada uno tiene que descubrir que Cristo, para €], es Alguien.
Alguien que le ama, que quiere entablar con €l relaciones perso-
nales, de T a ti. Y que cada uno es también ’alguien’ para él,
alguien inconfundible. Y que él desea nuestro amor, que es lo
miés propio y radicalmente nuestro. Cristo desea nuestra entrega
personal y vivir en amistad con nosotros. En reciprocidad de
amor.

Esta es la mds alta vocacién del hombre. Una vocacién divina.
Vocacién a la amistad con Jesucristo, que se traduce en frater-
nidad sobrenatural con los hombres.

Una vez realizado este descubrimiento —en la fe—, la cues-
tién estd en llegar a convencernos, con un convencimiento précti-
co y total, de que somos amados gratuitamente, libremente y con
amor personal por Cristo: con amor divino y con amor humano,
al mismo tiempo. Sabernos amados, con esa seguridad y certeza
—con ese conocimiento sabroso, experimental— que da la fe. Esta
certeza equilibra incluso psicolégica y afectivamente. Nos hace ser
miés ’persona’. Y nos abre a toda otra posible comunién personal.

El encuentro personal con el Dios-Hombre no es de tal ma-
nera ’excluyente’ que nos cierre a los demds. Al contrario, nos
abre a las demds personas, nos pone en comunién con ellas. El
encuentro con el 'Td’ divino es principio y garantia de todo otro
posible encuentro personal con un ’t&’ humano. Por eso, sélo
cuando Dios llena a dos personas humanas, pueden éstas llenarse
mutuamente. El mero encuentro con otra persona humana, sin
més y si Dios no estd por medio —aunque sea en ese encuentro
singular que es el matrimonio—, no resuelve el problema afectivo.
Lo deja casi intacto. Y, con frecuencia, lo agrava. (El problema
sexual es bastante m4s secundario-que el problema afectivo, Y
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suele ser expresidn y consecuencia de éste. El matrimonio, cuando
no es un encuentro en Dios y desde Dios, puede resolver el pro-
blema sexual, pero, como hemos dicho, no resuelve el problema
afectivo. Ese encuentro es fundamentalmente una desilusién, como
decia Claudel; una promesa irrealizada e irrealizable.)

La amistad personal con Jesucristo es principio —y garantia—
de toda otra verdadera amistad. La seguridad de ser amados por
¢él y de amarle personalmente es fuente de amor a los demids y
principio de integracién y de unidad en toda nuestra vida afectiva.

De todas las energias vitales que posee el hombre, el amor es
la mds unitiva y unitaria. Sélo el amor consigue nuestra simplifi-
cacion interior y la unidad de nuestra vida psiquica. El amor es
el centro unificador de todas nuestras actividades y fuerzas interio-
res. Por eso, orientar el amor es orientar a todo el hombre.

~ Ciristo sale al encuentro de cada hombre con una pregunta in-
soslayable y comprometedora: «Y ti, ¢quién dices que soy yo?»
(cf Mt 16, 15). Y cada hombre tiene que responder a esta pre-
gunta personalmente. No puede remitirse a lo que han dicho o
dicen otros. Tampoco puede negarse a responder. Porque frente
a Cristo no es posible la neutralidad (Mt 12, 20).

La respuesta personal es la fe. Fe, que es acogida activa de
Cristo como Persona y como Palabra. Fiarse de él sin mds garantia
que él mismo. Creer en Cristo y creer 4 Cristo. Entregarse a él in-
condicionalmente. Creer en su amor personal, en la realidad de su
carne, en su condicién de Hijo de Dios y de Hijo del Hombre,
creer en su resurreccién y en su presencia viva en la Iglesia y en
el mundo.

Toda la vida espiritual puede reducirse, de hecho, a creer en
el amor del Padre, expresado y manifestado en Cristo, Dios-Hom-
bre. Cristo es la gran epifania del amor que el Padre nos tiene.

JHUMANTSMO 0 ANGELISMO?

Nuestro amor a Cristo —y en él y desde €l a los hermanos—
tiene que ser amor personal y plenamente humano. El acto de
amor sobrenatural, es decir la caridad, que es el nombre cristiano
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del amor, tiene la misma estructura piscolégica que el acto de
amor humano.

Mi4s ain, la santidad ’humaniza’. El amor de Dios se ha hecho,
en Cristo, amor humano, en el mejor sentido. Y nosotros tenemos
que amar a Dios y a los hombres con amor de caridad sobrenatu-
ral incorporado a nuestra psicologia y que, por lo mismo, debe
llevar consigo calor humano. El primer mandamiento nos exige
que amemos a Dios «con todo nuestro corazén, con toda nuestra
alma y con todas nuestras fuerzas» (Dt 6, 5; Mc 12, 30; Mt 22,
37). Y no amarfamos a Dios con todo nuestro ser, con lo que so-
mos y lo que tenemos, si prescindiéramos, bajo el pretexto que
fuese, de nuestra condicién "humana’.

El ’angelismo’ es un funesto errror y una lamentable desorien-
tacién. Habria que recordar a ciertos autores, demasiado ’espiri-
tualistas’ y 'deshumanizados’ las palabras de una de las mujeres
mds santas y humanas que han existido.

«Nosotros —dice santa Teresa de Jestis— no somos dngeles,
sino tenemos cuerpo. Queremos hacer 4ngeles estando en la
tierra —y tan en la tierra como estoy yo— es desatino» 3.

«Caro costaria si no pudiésemos buscar a Dios sino cuando
estuviésemos muertos al mundo. No lo estaba la Magdalena, ni
la Samaritana, ni la Cananea, cuando le hallaron... Dios me libre
de gente tan espiritual que todo lo quieren hacer contemplacién
perfecta, dé do diere» 26,

Con el pretexto de evitar el peligro del ’sentimentalismo’ en
nuestro trato con Dios —y con los hombres— hemos caido mu-
chas veces en el extremo opuesto: en la frialdad, en la deshuma-
nizacién, en la herejia jansenista. Olvidamos la verdad més fun-
damental del Cristianismo: que Cristo es Hombre. Y nosotros
también. Y que la santidad, histéricamente, es humana, porque es
una cristificacién. Y Cristo es Hombre.

Es ficil, y cémodo, refugiarse detrds de un amor que llamamos
sobrenatural, para no amar, realmente, a nadie: ni a Dios ni a
los hombres. Este peligro, tan sutil, no es imaginario. Por eso, no

5 Vida, c. 22, n. 10.
% Vejamen, n. 6.
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¢s tampoco infrecuente encontrarse con personas que creen amar
a Dios y al préjimo con amor sobrenatural de caridad, cuando son
incapaces de vibrar ante nadie y todo el mundo les resulta indife-

rente. Serd oportuno recordar también las palabras de Charles
Péguy:

«Tampoco me gustan los beatos. Los que como no tienen la
fuerza de ser de la naturaleza, creen que son de la gracia. Los
que creen que estdn en lo eterno, porque no tiene el coraje de
lo temporal. Los que como no estén con el hombre, creen que
estdn con Dios. Los que creen que aman a Dios simplemente
porque no aman a nadiey 71

VIRGINIDAD CONSAGRADA

El problema afectivo, por ser profundamente humano y per-
sonal, sélo se resuelve cuando se ha orientado toda la afectividad
hacia Jesucristo. Mientras no se llegue a la amistad personal con
él, y desde él y en €l, al amor generoso y desinteresado hacia los
demds, el problema afectivo estard sin resolver. Las ocupaciones,
los estudios o cualquier otra tarea humana no pueden servir de
orientacién definitiva al amor y, por lo mismo, lo vinico que pue-
den hacer es distraernos del verdadero problema o retrasar su so-
lucién, pero no resolverlo.

La virginidad consagrada es la orientacién total e inmediata
del amor, de toda la capacidad natural y sobrenatural de amar y
de sui amado, liacia Cristo. Es esa ’pasién de amor’ de que hablaba
Pierre Ternier y con la que definia la vocacién religiosa. Una pa-
sién con las caracteristicas del amor verdadero convertido en pa-
sién: la totalidad en la entrega, la exclusividad en la persona ama-
da v el desinterés absoluto en servirla.

La virginidad supone un ensanchamiento y una intensificacién
de la capacidad de amar. El amor virginal adquiere dimensiones
nuevas, 1nsospechadas universales. El amor virginal es la forma
vpaemis v wasos, €] amor nuevo del Reino ya presente en este
mundo, y es —por eso— radicalmente desinteresado y conoce una

21 Pecuy, CH., Palabras cristianas, Sigueme, Salamanca, 1960, p. 98.
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profundidad y una ternura desconocidas para toda otra forma de
amor.

La vida religiosa, cuyo elemento mds esencial es la virginidad
consagrada, es una ’alianza’, una ’amistad personal’ con Jesucristo.
Un compromiso de amor mutuo y total, que tiene todo el conte-
nido y las exigencias de la alianza biblica. Y esta amistad con Je-
sucristo se traduce necesariamente en ’fraternidad’, en comunién
de amor con los hermanos. Por eso, la virginidad consagrada es,
de suyo, la mejor solucién del problema afectivo.

6.—Sobre ‘la amistad’

La palabra amistad es una de las palabras mds serias. Y una
de las mds densas de contenido humano y cristiano. La vocacién
cristiana puede definirse: como una vocacién a la amistad divina.
(), mds concretamente, como una vocacién a la amistad personal
con Cristo y a la amistad sobrenatural con los demds hombres.

Para hablar de la amistad, en toda su amplitud y sin adjetivos
~—s6lo admitiriamos el calificativo de ’cristiana’—, tenemos que
comenzar serenando el ambiente. Porque se ha venido creando un
clima de ’psicosis’, de cierta obsesién en torno al tema de la amis-
tad. En realidad, se ha hablado y se ha escrito muy poco sobre
la *amistad’, y se ha escrito y hablado demasiado sobre las amis-
tades’.

La amistad es algo muy serio, y por lo mismo muy dificil. Es
una conquista, ademds de ser un don gratuito. Hay que cultivarla.
Puede y debe ir en aumento. Esto quiere decir que admite grados,
que no puede ser perfecta desde el principio, que hay gérmenes
de amistad que no pueden confundirse con la amistad misma.

La amistad verdadera supone, es y exige siempre una buena
dosis de madurez humana y espiritual, psicoldgica y afectiva. Sélo
quien se posee a si mismo puede darse. Y el amor es don, oblati-
vidad, entrega personal.

Deciamos que habia que comenzar serenando el ambiente. Por-
que hablar con cierta obsesién y condenar publica y solemnemente
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las llamadas ’amistades particulares’ —que son una caricatura de
la verdadera amistad— es la mejor manera de fomentarlas, de
crear inttiles problemas de conciencia. No se ha de ocultar que
puede existir un verdadero peligro, precisamente cuando la amis-
tad deja de ser auténtica amistad. Pero nunca hay que crear un
clima de miedo o de desconfianza frente a un valor tan grande
como la amistad.

Algo parecido a la amistad y, con frecuencia, principio de
amistad es la simpatia, entendida en el sentido original de la pala-
bra, qua implica comunién de sentimientos y de afectos.

«Un amigo fiel es seguro refugio. El que lo encuentra, ha
encontrado un tesoro. El amigo fiel no tiene precio, no hay peso
que mida su valor» (Eclo 6, 14-15).

«La soledad y el aislamiento no son una especie de ’grado’
superior de la santidad, al menos normalmente y salvo vocacién
especial» 28,

¢Pero qué es la amistad? También ésta es una palabra muy
en uso y en abuso hoy dia. La amistad es amor mutuo y personal.
Amor de benevolencia que implica esencialmente reciprocidad y
s6lo puede darse entre personas. ¢Y qué es el amor? Santo Tomds
lo ha definido diciendo que amar es querer el bien para alguien
(1, 20, 2). El principio y el término dltimo de todo verdadero
amor es siempre, como hemos dicho, una persona. Si existe reci-
procidad en el amor, surge la amistad.

En el amor de amistad, el amado rebasa la categoria de bien
atil, ordenado a nuestro provecho o bienestar. Estd a nuestra
altura. Se da una verdadera identidad afectiva entre el amante y
el amado. Y este amor no obedece 4 una indigencia, sino a una
plenitud. En la verdadera amistad, el uno no mira al otro como
aigo cxuanv y i siquiera como algo suyo, sino como a su propia
persona. Tiene para con él las mismas atenciones y el mismo res-
peto que consigo mismo. No quiere al amigo para sf, sino por él
mismo.

La ntensidad del amor y la intensidad de la reciprocidad pue-
den variar, admiten grados. Por eso, como hemos insinuado, pue-

% Tuies, G., Santidad cristiana, Sigueme, Salamanca, 1962, p. 554.

226

den darse grados de amistad. Y aunque el cristianismo sea esen-
cialmente un misterio de amistad con Cristo y entre los cristianos,
puede darse —entre dos personas— intensificada esa amistad.
También, y de una manera especial, en la vida religiosa. M4s ain,

la virginidad consagrada crea una formidable capacidad para la
verdadera amistad.

La amistad es, pues, amor mutuo, reciproco entre dos o mds
personas. Es un amor de benevolencia. Es decir, se quiere a la
persona por si misma y se busca el bien para ella. Contrario al
amor de amistad es el egoismo en todas sus formas. Cuando se
busca el propio provecho y no el bien real de la persona amada,
cuando se busca la propia satisfaccién y no los verdaderos inte-
reses —humanos y sobrenaturales— de la otra persona, no existe
verdadero amor, sino egofsmo. Y el egoismo supone siempre una

cierta 'cosificacién’ de la persona, a la que se reduce a la categoria
de “bien il

El amor de Dios, derramado en nuestros corazones por el Es-
piritu Santo (Rom 5, 5), es no sélo el amor que Dios nos tiene,
sino también el que nosotros le tenemos a él y el que tenemos a
los hermanos. Es un amor de amistad. Es llamada y es respuesta.

Don de Dios al hombre, que. hace posible el don del hombre a
Dios.

«El llamamiento a la virginidad —se lee en los Decretos
Capitulares de una Congregacién femenina— es un llamamiento
al amor, que no debe reprimirse, sino hacerlo madurar en una.
disponibilidad sana y abierta a las relaciones amistosas con los
demds. En la formacidn humana no hay que olvidar la forma
cién para la amistad, quizds hasta ahora un tanto descuidada...
Dada la intima unidad entre la naturaleza y la gracia nadie me-
jor que las personas consagradas pueden desarrollar entre si uma
amistad sana y santa..., Una amistad virginal ha de llevar, hasta
en los detalles externos mds insignificantes, las cualidades pro-
pias y excelentes de la caridad» 2.

Jean Gabriel Ranquet, en su libro Consejos evangélicos y ma-
durez humana, tiene un articulo tjtulado «De la castidad perfecta

3 Documentos Capitulares de las HH. Carmelitas de la Caridad, Vedru-
na, Vitoria, 1969, pp. 237-238, Decreto sobre Formacion.
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al verdadero encuentro humano». Ya el titulo es sugerente. Y el
autor descubre, como frutos de la virginidad: a) La unificacién
de todo nuestro ser. Unificacién e integracién de nosotros mismos.
Frente a las fuerzas de desintegracién que hay en nosotros, la vir-
ginidad consagrada, como entrega total del amor, unifica nuestro
ser y nuestras energias interiores. b) La capacidad para la amistad.
La amistad verdadera es el signo mds claro de la consagracién lo-
grada. No es una concesién hecha a nuestra fragilidad, sino la
sublimacién de nuestra capacidad de amar y de ser amados. Es el
fruto de la plenitud. ¢) Una mds petfecta integracion de lo ’mas-
culino’ y de lo 'femenino’.

«Muchos de entre los religiosos ignoran ain que la castidad
perfecta es una manera muy real de vivir la sexualidad... No se
puede renunciar a ser hombre o mujer... Sepamos que para una
persona normal —es decir, empefiada en el desarrollo notmal
de su ser fisico y psiquico— y decidida a vivir a fondo su con-
sagracion religiosa, la presencia del otro sexo es normal» 30,

Ya hemos dicho que la amistad es algo muy serio y muy di-
ficil, porque supone una plenitud. Sélo quien se posee a s{ mismo,
puede ofrecerse y puede darse. La amistad no se improvisa, ni es
patrimonio de principiantes. No es licito *jugar’ a la amistad. Aun-
que tampoco hay por qué exigir perfeccién en la amistad desde el
principio. '

Es facil engafarse y llamar amor de amistad a lo que no pasa
de ser simple compafierismo o camaraderia. Sobre todo, en una
vida conensrada que por su misma naturaleza, es una entrega de
amor total e indiviso a Cristo, serfa una contradiccién palmaria
buscar alguna compensacién humana a la soledad y a la renuncia
que lleva consigo 1a virginidad. Hay que ser sinceros y no dejar
pasar realidades de contrabando donde tenia que estar sélo la rea-
lidad del amor evangélico, aunque sin caer en el extremo opuesto
de pensar que la consagracién virginal supone y es un replega-
miento sobre uno mismo y no més bien una apertura y disponibi-
lidad universal para amar a todo el mundo.

30 Ranguet, 1. G, S. J, Consejos evangélicos y madurez bumana, Pau-
linas, Madrid, 1969, p. 180. MeLancoN, O., Vida religiosa y desarrollo de
la personalidad, Paulinas, México, 1968, pp. 280. Evoy, J. .- Van CHRIs-
ToPH, Madurez en la vida religiosa, Razén y Fe, Madrid, 1973, pp. 355.
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CRITERIOS PRACTICOS

Necesitamos unos criterios pricticos y seguros que nos ayuden
a discernir cudndo existe verdadero amor de amistad o cuindo se
mezcla alguna dosis de egoismo. El principio sefialado por Cristo:
«por sus frutos se conocen los 4rboles» (Mt 7, 16), nos sirve tam-
bién en este caso. Ahora bien, cooncemos cudles son los frutos
del Espiritu, segtin san Pablo: «Caridad, gozo, paz, paciencia, be-
nignidad... fe, modestia, castidad» (G4l 5, 22). Y los frutos de la
carne: «Fornicacién, impureza, libertinaje, idolatria, hechicerfa,
odios, discordia, celos, iras, rencillas, divisiones, distensiones, en-
vidias... y cosas semejantes» (Gdl 5, 19-21).

Partiendo del concepto mismo de amistad, podrfamos sefialar,
en concteto, los criterios siguientes:

a) Que la amistad sea abierta. Admitir y hasta querer que
otras personas amen a la persona a quien yo amo. Alegrarse de
que otros quieran el bien para ella. Es légico, si el amor es
verdadero y, por lo mismo, desinteresado. Y admitir —no sélo
con resignacién— que esa persona pueda queter a otros. Los cla-
sicos ’celos’ revelan, en el fondo, una dosis de egofsmo.

b) Que se mantenga una disponibilidad total frente al bien
de_la persona amada y frente a las posibles exigencias de Dios.
En otros términos: que se esté dispuesto incluso a renunciar al
trato, a la presencia y a las muestras de afecto de esa determi-
nada persona, si un bien real de esa misma persona o las exigen-
cias de Dios lo pidieran. Hay que conservar intacta y viva esa
disponibilidad. Lo cual no quiere decir que no se sienta esta
renuncia,

¢) Que ese amor mutuo y personal —esa amistad— impulse
a amar a los demds. Es decir, que en la medida en que crece y
se intensifica ese amor y esa reciprocidad, crezca también el
amor y el espiritu de servicio hacia los demis.

d) Que el espiritu no esté ocupado, y menos todavia pre-
ocupado —con desasosiego— por la persona amada. Que su re-
cuerdo, su presencia y su palabra produzcan paz en el alma, y
no tensién, inquietud, turbacién o distraccién.

e) Que el trato con la persona amiga y hasta su simple
recuerdo sea una constante invitacién a ser mejor, a superarse,
sobre todo en el d4mbito espiritual; que lance hacia Dios, al amor
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més personal e intenso a Cristo; que el amigo no sea nunca un
lugar de ’atetrizaje’, sino una ’pista de lanzamiento’.

f) No debe confundirse el amor y la amistad con las mani-
festaciones posibles de ese amor y de esa amistad. Puede darse
un amor profundo sin. especiales manifestaciones externas. De
todos modos, que éstas no sean nunca exageradas, ni ofensivas
al espiritu de familia —si se trata de amistad en una comunidad
religiosa—. Los exclusivismos empobrecen y llevan siempre un
fondo de egofsmo y, con frecuencia, son una npotoria falta de
caridad comunitaria. La verdadera amistad supone madurez hu-
mana y espiritual y, por lo mismo, capacidad de sacrificio y de
renuncia; renuncia y sacrificio aun en cosas perfectamente licitas.
Por elegancia, no por miedo, recordando siempre que una amis-
tad entre personas consagradas debe llevar en todo momento el
sello inconfundible de la virginidad consagrada.

Cuando no se cumplen estos criterios, no hay ni amor ni amis-
tad verdadera. Hay egoismo, mis o menos disfrazado. Y ese egofs-
mo, normalmente, ird en aumento, pudiendo llegar a extremos
perniciosos. Nacen entonces los exclusivismos, faltas de caridad,
apegos que van no sélo contra la virginidad moral, sino incluso, a

veces, contra la castidad: campo ficil para la critica y fuente de
desunién.

Los casos histéricos, perfectamente comprobados, de una en-
trafiable amistad espiritual entre santos o entre personas —de di-
ferente sexo— de una intensa vida sobrenatural no pueden con-
siderarca comon pedagogia ordinaria, como casos corrientes y not-
males. Pero tampoco es licito desconocerlos y considerar como
imposible —desde unos prejuicios personales— una amistad ver-
dadera entre personas consagradas y, sobre todo, entre personas
de distinto sexo. Creer en esta imposibilidad es, por lo menos,
una imperaonaoie ignorancia de la historia de la espiritualidad y
de la hagiografia cristiana. Recordemos los casos mds tipicos y
tepresentativos: San Francisco de Sales y Santa Francisca Fremiot
de Chantal *'; Santa Teresa de Jests y el P. Jerénimo Gracidn .

31 GentiLny, E. M., L'uomo, la donna ¢ Dio, Roma, 1968.

32 81EGGINK, O., O. C., La integracion de la afectividad en la vida espi-
ritual de Santa Teresa de Jesis, «Carmelus», 1971, 122-141,
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7.—Sobre la 'madurez’

El concepto de madurez es un concepto relativo. No existe, en
este mundo, un principio o criterio de madurez absoluta, La
madurez es relativa a la edad y a los compromisos contraidos o
que se van a contraer.

La palabra ’madurez’ es de origen botdnico. Se dice propia-
mente de los frutos que estdn maduros o inmaduros. En sentido
figurado, la palabra *madurez’ ha pasado a indicar una cierta ple-
nitud psicolégico-moral del hombre. En este sentido psicoldgico-
moral, perfeccién y madurez vienen a significar lo mismo. Pudiera
definirse como el armonioso y pleno desarrollo de todas las vir-
tualidades humanas. En la madurez hay, pues, una cierta plenitud
y perfeccién y hay un orden y armonia de conjunto.

Madurez, indica, por lo mismo, equilibrio. Madurez psicolégica:
equilibrio y desarrollo arménico de todas las facultades superiores
de la persona. Madurez afectiva: orientacién y equilibrio de los sen-
timientos y de los afectos; sobre todo, del amor. Dominio de las
emociones y de la sensibilidad. Hay un doble extremo, en el terre-
no afectivo, que es signo clarisimo de inmadurez: la hipersensibi-
lidad y la insensibilidad. En la madurez afectiva se ha descubierto
el amor como ofrenda, como don, como sacrificio, y se es capaz
de amar a una persona por si misma, independientemente de las
ventajas que de ella se pueden reportar.

Conseguir la madurez humana y espiritual no es presupuesto
de la formacién, sino meta y finalidad de la misma.

MANIFESTACIONES

Sefialamos ahora algunas manifestaciones de madurez, que sir-
ven —a la vez— para saber en qué consiste exactamente y para
comprobar si existe verdadera madurez humana en nosotros mis-
mos O en otra persona.

Por tratarse, como hemos dicho, de un concepto relativo, estas
manifestaciones habrd que relacionarlas siempre con la edad y
con los compromisos u obligaciones que una persona ha contraido
o pretende contraer, para ver si tiene o no madurez suficiente.
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«Por medio de una formacién sabiamente ordenada, hay que
cultivar también en los alumnos la debida madurez humana, cu-
yas principales manifestaciones son la estabilidad de espiritu, la
capacidad para tomar prudentes decisiones y la rectitud en el
modo de juzgar sobre los acontecimientos y los hombres. Habi-
tdense los alumnos a dominar bien el propio caricter; férmense
en la reciedumbre de espiritu y, en general, sepan apreciar todas
aquellas virtudes que gozan de mayor estima entre los hombres
y avalan al ministro de Cristo, como son la sinceridad, la pre-
ocupacién constante por la justicia, la fidelidad a la palabra dada,
la buena educacién y la moderacién en el hablar, unida a la
caridad» (OT 11).

Podriamos completar este cuadro sintético, ofrecido por el
Concilio al hablar de la formacién de los seminaristas, afadiendo

algunas otras manifestaciones complementarias de la verdadera
madurez:

— Sentido de responsabilidad. Que no es sinénimo de 'pre-
ocupacidn, sino que es capacidad para responder de lo que se
hace o de lo que se deja de hacer. Alguien obra con sentido de
responsabilidad cuando puede justificar con razones vilidas su
modo de comportarse. «Ser hombre es precisamente ser respon-
sable.»

— Capacidad para integrarse em la sociedad sin timidez y
sin desenvoltura.

— Dominio de si y de las propias reacciones.

— Flexibilidad y, al mismo tiempo, necesaria firmeza, dis-
tinguiendo netamente lo esencial de lo accesorio, el fondo de
la forma.

— Comprensidn. «Hay que comprenderlo todo, pero no hay
que aceptarlo todo», dice un proverbio francés. Comprender no
quiere decir estar de acuerdo o justificar,

— Sentido del humor, que es una sefial de salud mental y
de equilibrio psiquico.

— Jovialidad y alegria, que —segin Guardini— es «hermana
de la seriedad».

— Sentido de justicia, de lealtad y de imparcialidad.

— Paciencia, calma, serenidad, constancia y tenacidad.

— Capacidad de secreto, de silencio v de soledad.

— Capacidad para la amistad.

Podriamos completar esta lista con las manifestaciones mds co-
rrientes de inmadurez: cambios, mds o menos repentinos de hu-
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mor, de ideas, de sentimientos, de estado de 4nimo; enjuiciamien-
to precipitado y supetficial de las personas y de los aconteci-
mientos; critica sistemdtica; descontento habitual; rebeldia e in-
comprensién; egoismo en todas sus formas; terquedad o excesiva
condescendencia; insensibilidad o sentimentalismo; suspicacia y
desaliento; espontaneidad excesiva, que no puede confundirse con
la ’sinceridad’; falta de seriedad, etc.

La verdadera madurez humana se consigue, sobre todo, desde
dentro y mediante una intensa vida espiritual. La amistad personal
con Jesucristo, que resuelve desde sus raices mds.hondas el pro-
blema afectivo, da plenitud humana, equilibrio y serenidad inte-
rior. El contacto vivo con Dios, la fe en su amor personal y en su
presencia, termina ‘estabilizando’ la misma psicologia humana. El
hombre adquiere un poco de la serenidad y del equilibrio de Dios.

Desde la experiencia de ser amado por Cristo, con amor
personal, gratuito y libre, con amor divino y humano, el hombre
es capaz de amar de la misma manera, al estilo mismo de Dios.
Y sélo cuando ama verdaderamente consigue su propia libertad
y la madurez, porque sale de si mismo hacia los demds, para

buscar no sus propios intereses sino los intereses de los otros
hombres.

El hombre que no ha alcanzado todavia su libertad —ni su
madurez— y que permanece sometido atin a distintas formas de
esclavitud, es un ser indisponible. Por el contrario, el hombre
libre y liberado es un ser disponible y estd en actitud permanente
de disponibilidad ante Dios y ante los deméds hombres.

El hombre indisponible —el hombre inmaduro— se carac-
teriza, sobre todo, por el egoismo. Se considera, de hecho, centro
del universo. Fuera de sus personales intereses o de sus proble-
mas, nada logra preocuparlo verdaderamente. Todo carece, para
él, de real importancia, si no es él mismo.

Cuando nos encontramos con un hombre indisponible, tene-
mos la impresién de no existir. No significamos nada para él.
No hay un ’td’ que responda a nuestro ’yo’. Resulta imposible la
comunicacién en cierta profundidad con él. Nos sentimos deses-
peradamente solos.

233



El hombre disponible, en cambio —el hombre maduro—, es
siempre comprensivo, paciente, acogedor, humilde y soberana-
mente libre. No estd atado ni a si mismo. Busca sdlo el bien de
los demds. Es decir, ama verdaderamente. No conoce ni la envidia,
ni el desdén, ni la indiferencia.

La ’urdimbre’ de la humana psicologia, que es la afectividad
o necesidad incoercible y capacidad radical de amar y de ser ama-
do, sélo puede mantenerse sana o restaurarse convenientemente,
una vez deteriorada, en la apertura libre y amorosa a un Dios que
es Amor y en la experiencia inconfundible del amor personal y
gratuito, divino y humano de Jesucristo.

El hombre, recuerda el Concilio, «existe pura y simplemente

porque Dios lo creé por amor y por amor lo conserva siempre.
Y sélo se puede decir que vive en la plenitud de la verdad cuando

reconoce libremente ese amor y se conffa por entero a su Crea-
dors (GS 19).

. - . . [
La misma expetiencia de una amistad humana profunda es pe-

dagogia segura y método eficaz de maduracién integral de la
persona.
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CAPITULO XI

LA OBEDIENCIA CONSAGRADA (*)

«Por la profesion de la obediencia, los religiosos ofre-
cen a Dios, como sacrificio de si mismos, la plena en-
trega de su voluntad, y por ello se unen mis constante
y plenamente a la voluntad salvifica de Dios» (PC 14).

«La autoridad y la obediencia se ejercen al servicio
del bien comin, como dos aspectos complementarios
de la misma participacién en la ofrenda de Cristo. Para
aquellos que estdn constituidos en autoridad, se trata
ge servir en los bermanus 4l designio amoroso el Pa-
dre; mientras que los religiosos, obedeciendo a sus
mandamientos, siguen el ejemplo de nuestro Maestro
y se asocian a la obra de la salvacion» (ET 25).

«La obediencia cristiana es una sumision incondicio-
nal al querer divino. Pero vuestra obediencia es toda-

(*) Bibliografia:

ARRUPE, P., S. )., La figura del superior religioso actual, «Vida Reli-
giosa», 32 (1972) 405-416.—GuTiErRRez, Lucas, C. M. F., Renovacion
doctrinal y prictica de la obediencia religiosa, «Claretianum», Roma, 11
(1971) 139-209.—Guriirrez, Lucas, C. M. F., Misién fundumental del
gobierno religioso, «Vida Religiosa», 35 (1973) 97-111.—IPARRAGUIRRE,
M. R, S. A, Formas concretas de participacion y corresponsabilidad en el
gobierno religioso, «Vida Religiosa», 35 (1973) 113-123.—MuULLER, A, E/
problema de la obediencia religiosa, Taurus, Madrid, 1970.—SasTRE, V.,
S. J., Psicosociologia para una renovacién del gobierno en la vida religiosa,
«Vida Religiosa», 35 (1973) 85-96.—TiLrLarp, J. M. R, O. P., L'obéissance
religieuse mystére de communion, «N. R. Thwx, 1965, pp. 377-394 —
TiLLarp, J. M. R, O. P, Auctorité et vie religieuse, «N. R. Th.», 1966,
pp. 786-806.—TiLLarp, ]J. M. R, O. P., Vocacidn religiosa,. vocacién de
Iglesia, Desclée de Brouwer, Bilbao, 1970, pp. 157-190.—VAR10s, Nuecvo
estilo de obediencia?, Sal Terrae, Santander, 1971, pp. 260.
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via mds rigurosa, ya que por medio de ella os babéis
entregado a Dios de una manera especial... El estado
en que ahbora os encontrdis arranca de unm acto integro

de vuestra libertad» (ET 27).

«El voto de obediencia, por el cual el religioso con-
suma la total renuncia de si mismo y juntamente con
los votos de castidad y de pobreza se puede decir que
inmola a Dios un sacrificio perfecto, pertenece a la
esencia misma de la profesién religiosa, no sélo segin
la doctrina de la Iglesia, sino por la misma naturaleza
de tal consagracién» (RC 2).

Para entender el misterio de la obediencia cristiana, desde
donde se entiende la obediencia religiosa, hay que partir de Cristo,
es decir, de su misterio de obediencia, que es parte esencial de
su proceso de consagracién y de anonadamiento (Filp 2, 8), o sea,
de su misterio pascual. Y hay que partir también de Pentecostés.
El Espiritu del Sefior resucitado se comunica a la Iglesia entera
y desde ella a cada cristiano, convirtiéndose en la nueva ley del
Reino, una ley interior a la Iglesia y a cada cristiano.

El concepto de 'misién’ es también fundamental para entender
la obediencia en la Iglesia y en la vida religiosa. Cristo es «el en-
viado» por el Padre!. Y envia, a su vez, a los apdstoles: «Como
el Padre me envid, también yo os envio a vosotros» (Jn 20, 21).
E! Padre envia al Hijo. El Hijo, resucitado y glorioso, envia al
Espiritu. Y el Espiritu —en Pentecostés— envia y pone en matr-
cha la Iglesia (AG 3, 4, 5). Y el mismo Espiritu Santo suscita en
la Iglesia y para la Iglesia el carisma de la vida religiosa y las di-
versas formas de vivir los consejos evangélicos (PC 1). La Iglesia
recibe este don (LG 43) y también ella ’envia’ a los distintos ins-
titutos. Y los institutos —en nombre de la Iglesia— ’envian’ a las
peisunias. aov wowe modo se entronca con la voluntad salvifica y

con los designios salvadores del Padre (PC 14; ET 23 y 25).

Sélo desde esta perspectiva: desde la obediencia personal de
Cristo, desde la presencia y accién del Espiritu en la Iglesia y en
taua cusuano como nueva ley, y desde el concepto de ’‘misidén’,
se entiende el misterio y la funcién de la autoridad en la Iglesia

' Jn 3, 17.34; 5, 37; 6, 40.44; 7, 28.33; 17, 18.
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y en la vida consagrada, y el sentido y misién de la obediencia
cristiana y religiosa 2.

1.—Obediencia de Cristo

Autoridad y obediencia constituyen los dos aspectos comple-
mentarios de un dnico misterio (cf ET 25). Son inseparables y
sélo’ pueden entenderse conjuntamente y desde el misterio pas-
cual de Cristo. Cristo es el obediente. Y, por haber obedecido
hasta la muerte de cruz, se ha convertido en *Kyrios’, en *Sefior’,
es decir, en la Autoridad’ a la que todos obedecemos. «Se humi-
16 a si mismo, obedeciendo hasta la muerte y muerte de cruz.
Por lo cual Dios le exalté y le otorgé el Nombre que esti sobre
todo nombre, para que al nombre de Jests toda rodilla se doble
en los cielos, en la tierra y en los abismos, y toda lengua confiese
que Cristo Jesis es Sefior para gloria de Dios Padre» (Flp 2,
8-11). Cristo es sencillamente el Sefior’, el dnico Senor (Ef 4, 5).

Toda la vida de Cristo tiene un sentido ejemplar y un sentido
redentor. Pero de una manera muy particular podemos descubrir
este doble sentido en su obediencia. Toda la vida de Cristo lleva
el signo y el sello de la obediencia. Mds ain, toda su vida no es
mds que obediencia, cumplimiento pleno y gozoso del querer del

Padre.

La misma venida de Cristo al mundo es un acto de obedien-
diencia. Asi se nos presenta en la epistola a los Hebreos: «He,
aqui que vengo, joh Dios!, para hacer tu voluntad» (Heb 10,5).

Desde este momento, toda su vida estd, como hemos dicho,
sellada y regida por la obediencia al Padre. Es obediencia al Pa-
der, y nada mds. Por eso es un misterio de infancia, ya que el
cardcter propio de la ’infancia’ es la falta de autonomia, la de-
pendencia.

2 Asi planteamos -——y asi tratamos de resolver— el problema quizd mds
agudo hoy dia en la Iglesia y en la vida religiosa, en nuestro pequefio
libro El Cristianismo como Misterio, Secretariado Ttinitario, Salamanca,
1971. Cfr. los dos capitulos titulades: Nueva Ley: el Espiritu de Cristo,
pp. 155-170, y Amor de Caridad, Ley fundamental del Reino, pp. 171-180.
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Recuerda con frecuencia, en sus palabras, cuil es el sentido
de su vida, el mévil dltimo de sus acciones y cémo vive en de-
pendencia total, libre y gozosa, del Padre.

«Mi alimento es hacer la voluntad del Padre que me ha envia-
do, y llevar a cabo su obra» (Jn 4, 34). «El Hijo no puede hacer
nada por su cuenta, sino lo que ve hacer al Padre» (Jn 5, 19). «Yo
no puedo hacer nada por mi cuenta» (Jn 5, 30). «He bajado del
cielo no para hacer mi voluntad, sino la voluntad del que me ha
enviado» (Jn 6, 38). «Yo hago siempre lo que le agrada a éb»
(Jn 8, 29).

La obediencia de Cristo resplandece, sobre todo, en el momen-
to cumbre de su vida, en la pasién y en la muerte. San Pablo pone
de relieve el sentido y el valor teolégico de esta obediencia, por
la cual entra en estado de ’sefiorio’ y se convierte en la autoridad
a la que todos deben obedecer en el cielo y en la tierra (Flp 2, 8-9).

Aqui se manifiesta toda la economia del plan divino de la
salvacién. Cristo desanduvo el camino andado por Addn. Adin,
siendo hombre, pretendié ser como Dios. Cristo, en cambio, sien-
do verdadero Dios, «se despojé de si mismo, tomando condicién
de siervo, haciéndose semejante a los hombres y apareciendo como
uno de tantos» (Flp 2, 17). «Como por la desobediencia de uno,
muchos fueron hechos pecadores; asi también por la obediencia
de uno, muchos serdn justificados» (Rom 5, .19).

Por el pecado original nacemos en estado de desobediencia y
de rebeldia. Y nos confirmamos en ese estado por nuestras ulte-
riores desobediencias personales. Por ellas hacemos mds personal-
mente nuestra la desobediencia original. Del mismo modo, por
el bautismo, que nos incorpora a Cristo y da comienzo en nos-
otros al proceso pascual vivido por €l, nos constituimos en estado
de obediencia. La muerte de Cristo es un misterio de obediencia.
Ser bautizados en su muerte (Rom 6, 3) es ser bautizados en su
vucwicna , €s aectr, ser sumergidos en ese proceso de obediencia
que fue toda la vida de Cristo y que nosotros hemos llamado
«proceso de consagracién». Y este estado inicial debemos hacerlo,
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cada dia, mds personalmente nuestro, por ulteriores actos perso-
nales de obediencia *.

«Y aunque era Hijo, por sus padecimientos aprendié la obe-
diencia... y se convirtié en causa de salvacién etetna para todos
los que le obedecen» (Heb 5, 8-9). Por haber obedecido es ahora
principio de salvacién sobrenatural para cuantos le obedecen. Y
nosotros, por la obediencia, «nos dejamos salvar» por Dios y nos
convertimos también en causa de salvacién para los demds, per-
mitiendo a Dios salvarles a través de nosotros. Por la obediencia
«nos unimos a la voluntad salvifica de Dios» (PC 14), «entramos
miés decididamente y con mds seguridad en su designio de salva-
cién» (ET 25). Romper la obediencia es dejar de ser instrumento
de salvacién. Por eso, sin obediencia no es posible el verdadero
apostolado, que es servicio de salvacién sobrenatural.

La obediencia de Cristo es esencialmente ejemplar y esencial-
mente redentora. Nos salva por su obediencia de amor al Padre y
se convierte en modelo supremo de toda verdadera obediencia
cristiana. Durante su vida mortal obedecié no sélo al Padre, di-
rectamente, sino también a los hombres, es decir, a 'mediaciones
humanas’. Vivié sometido a sus padres (Lc 2, 51). Pagé el tributo
del templo (Mt 17, 24-27). Obedeci6 a las autoridades de Israel e
incluso al tribunal que le condend.

La obediencia de Cristo brota de su virginidad, es decir, de su
consagracién de amor total al Padre. La obediencia nace del amor.
Y el amor se expresa y comprueba en la obediencia, en el cum-
plimiento fiel de su voluntad. «El mundo ha de saber que amo al
Padre y que obro segin el Padre me ha ordenado» (Jn 14, 31).
«Si alguno me ama, guardard mi palabra... Si me amdis, guarda-
réis mis mandamientos» (Jn 14, 15.21).

Ya hemos dicho que el misterio de la obediencia cristiana sélo
se entiende desde Cristo, que obedece al Padre, directamente y
también a través de mediaciones humanas. En el Padre todo es
‘paternidad’, es decir, todo es amor. Sus mismos mandatos son

3 Cfr. MuRoz-IGLEsIAs, S., La obediencia en el misterio de Cristo. en
su Persona y en su obra, «X1 Semana de Oracién y Estudio para superioras
religiosas, octubre 1960», Madrid, 1961, pp. 15-16.
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amor. Su autoridad es amor. De ese "amor fontal’ (AG 2) proviene
el designio de salvacién que el Padre formé en Cristo *.

Todo el plan salvador del Padre se revela y se cumple en Cris-
to. Mds adn, Cristo mismo es el plan de salvacién, la salvacién in-
tegral del hombre, la salvacién misma en forma sacramental. Y lo
es, obedeciendo al Padre. Ya hemos recordado el texto de la epis-
tola a los Hebreos: «Y aunque era Hijo, por sus padecimientos
aprendi6 la obediencia... y se convirtié en causa de salvacién eterna
para todos los que le obedecen» (Heb 5, 8-9). Nos salva por su
obediencia hasta la muerte de cruz (Filp 2, 7). Por su obediencia
somos justificados (Rom 5, 19). Y su obediencia es cumplimiento
exacto de la voluntad salvadora y de los planes salvificos del Padre.

Por eso, tenemos que volver constantemente a Cristo para en-
tender la obediencia y para entender la autoridad en la Iglesia. Je-
sts vive la obediencia como aceptacién filial de la voluntad del
Padre y como realizacién del plan divino de la salvacién. Jesu-
cristo mismo es, como hemos dicho, el plan salvifico del Padre, la
encarnacién perfecta de su designio de salvacién de los hombres.

«La obediencia de Jesucristo tiene dos facetas fundamentales:
reconocerse dentro —en el centro— del plan del Padre y aceptar
incondicionalmente el plan divino con todas las consecuencias» 3.

Cristo tiene conciencia clara de su misién. Sabe perfectamente
que su presencia en el mundo es cumplir la voluntad del Padre.
Para esto ha venido. Y sabe que la voluntad del Padre es amor.

«En la obediencia de Cristo tencmos también las notas esen-
ciales que encontramos en la obediencia del Pueblo de Dios: a) Su-
pone una misién, una comunicacién de la voluntad del Padre, que
es voluntad salvifica: amor a los hombres. b) La respuesta a la
misién —vocacidn— es la obediencia, que es aceptacion incondicio-
nal del plan divino. ¢) Por esta aceptacién se entra en la economia
de la salvacién del mundo. En Cristo se produce la exaltacién.
e) La obediencia supone la fe en la misién o en la Palabra del Pa-

4Efl, 3s;2Tim 1,9 Rom 8 28; etc.

5 GARcia, S., La obediencia y la pobreza, imitacién plena de ]esucrista,
«Los Religiosos en la Iglesia», Madrid, 1965, p. 141.
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dre; en Cristo es la conciencia que tiene él de haber sido enviado
y de hablar lo que ha ofdo al Padre» .

Cristo vivié plenamente en una actitud de obediencia al Pa-
dre. Directamente y a través de las mediaciones histéricas en que
se desenvolvié su vida: ley mosaica, situacién familiar, autori-

dades .

Hemos hecho referencia al sentido ejemplar de la vida de Cris-
to y, en concreto, de su obediencia. El hecho de que haya vivido
asi —en total obediencia al Padre, incluso a través de mediaciones
humanas—, es para nosotros no sélo principio de salvacién, sino
también invitacidn y urgencia. Toda la vida de Cristo es revela-

cién, y no sélo su palabra. Y es expresién de la voluntad del Padre
sobre nosotros.

El método, demasiado en uso hasta hace poco, de buscar en
'palabras’ aisladas de Cristo un fundamento para la llamada vida
religiosa y para apoyar cada uno de los ’consejos evangélicos’, ha
hecho pensar a algunos que la obediencia no es consejo evangélico
y que en el Evangelio no se encuentra ningin llamamiento o in-
vitacién especial a la obediencia ®. Ya hemos dicho que los llama-
dos consejos evangélicos y el estilo de vida en ellos fundado no
se apoya en éstas y en aquellas palabras de Cristo, sino en toda su
doctrina y en toda su vida. Ahora bien, el mensaje evangélico es el
anuncic del Reino y de los planes salvadores de Dios para nos-
otros y, si algo se pide, es una disponibilidad total, una actitud
de alma abierta y una aceptacién sin reservas de la voluntad del
Padre. Y la vida entera de Cristo no es mds que obediencia.

2.—Obediencia y sumision

Tal vez fuera oportuno distinguir entre sumisién y obediencia.
Al menos, esta distincidn nos va a servir a nosotros para precisar

6 1b, p. 142

T Lec 2, 21-24; Mt 17, 27, 22, 21; etc.

8 Cfr. MULLER, A., El problema de la obediencia religiosa, Taurus, Ma-
drid, 1970, p. 205; RaHNER, K., Marginales sobre la pobreza y la obedien-
cia, Taurus, Madrid, 1962, p. 26; RaNQuET, J. G., Consagracién bautismal
y consagracién religiosa, Mensajero, Bilbao, 1965, pp. 73-74.
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algunos conceptos que juzgamos fundamentales para entender la
obediencia cristiana y religiosa. Y esto justificaria esa distincién
aun cuando muchos las sigan considerando sindnimas.

La obediencia, propiamente dicha, tiene siempre como objeto
inmediato a Dios. Sélo se puede y debe obedecer’ a Dios. Sélo €l
es digno de nuestra obediencia, porque «sélo él es digno de un
don tan radical de la persona humana» (RC 2). Toda obediencia
es, pues, obediencia a Dios. Esta es la relacién interior —y mds
esencial— de toda forma de verdadera obediencia.

En cambio, la ’sumisién’ puede decir una relacién inmediata
a la ley, a la autoridad, es decir, a las mediaciones humanas. A
través de esa ’sumisién’ —que nunca tiene sentido dltimo en si
misma— obedecemos a Dios. La obediencia mira siempre a Dios
y, propiamente, sélo a Dios, como hemos dicho. Mientras que la
’sumision’ se justifica desde la ’sociedad’, desde las exigencias de
una organizacién y del bien comun. Dirfamos que la sumisién es
'medio’ y que la obediencia es ’fin’.

Cristo vive en sumisién y en obediencia, en obediencia total y
permanente al Padre. Pero vive también en ’sumisién’, primera
y principalmente hacia sus padres. Es significativo que san Lucas
resuma y condense los treinta afios de la llamada vida oculta de
Jesis con un término que expresa la 'sumisién’: «Y les estaba
sometido» (Lc¢ 2, 51).

Mi4s atn, la ’sumisién’ a esas mediaciones humanas es ’obe-
diencia’ al Padre. Someterse a Maria y a José era, para Jesus, la
manera concreta, en aquel momento, de obedecer a su Padre ®. De
la misma manera, toda sumisién cristiana a la autoridad legitima,
a las exigencias de la ley, etc., es ’obediencia’ a Dios. Los supe-
sivsno v wun iCniio de nuestra obediencia. A través de su media-
cién humana obedecemos directamente a Dios (esto no implica
contradiccién alguna, como veremos en seguida).

Los apéstoles recomendaron insistentemente la obediencia o,
mejor aicno, 1a sumisién a toda legitima autoridad, porque a tra-
vés de ella se presta obediencia al Sefior. Las expresiones: «en el

9 ALonso, S. M, C. M. F.,, E!l Cristianismo como Misterio, ib., p. 245.
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Sefior», «como a Cristo», «como esclavos de Cristo que cumplen
de corazén la voluntad de Dios», «como quien sirve al Sefior y no
a los hombres», «como para el Sefior y no para los hombres»,
«servid a Cristo Seflor», «sed sumisos a causa del Sefior», etc., se
repiten en sus cartas ©° y son significativas.

La obediencia, en cuanto virtud sobrenatural, dice relacién
propia y solamente a Dios. Dios es siempre su objeto inmediato y
el término tltimo de la misma. Pero Dios nos habla, es decir, nos
manifiesta su voluntad, de muchas maneras, sirviéndose de mu-
chos medios o instrumentos. Por ejemplo: la propia conciencia
—que no es término de nuestra obediencia, ni propiamente ’voz
de Dios’, sino testigo de esa voz y «en tanto puede mandar en
cuanto obedece ella misma» '—, la palabra revelada, los aconte-
cimientos y la historia de los hombres, los signos de los tiempos,
la voz humilde de los hermanos, las autoridades y, sobre todo, la
jerarquia en la Iglesia.

Todos estos modos de expresién de la voluntad de Dios son
cauces e instrumentos. Pero no son la voluntad de Dios, y ni si-
quiera la voz de Dios propiamente. Son signos materiales expre-
sivos de la voluntad o de la voz de Dios.

Ahora bien, a la que obedecemos es a la voluntad divina, a
Dios en si mismo, porque la virtud sobrenatural sélo puede tener
como objeto inmediato a Dios, que nos expresa su voluntad. Todos
esos medios son como los objetos materiales y como los instru-
mentos que nos indican o nos traducen la voluntad de Dios para
nosotros, pero no son la voluntad de Dios en si misma. No pode-
mos decir que obedecemos a los acontecimientos, a la palabra que
nos expresa una voluntad o un deseo de Dios, ni a los signos que
nos permiten vislumbrar esa divina voluntad. Por esa misma ra-
zén, tampoco obedecemos propiamente a los superiores, que son
meros signos e intérpretes de la voluntad de Dios para nosotros

10 Eb 6, 1.5-8; Col 3, 18.20.22.23; 1 Pe 2, 13-14-18; 3, 1; Rom 13,
1-2.5-6; Hebr 13, 17.

11 Cf. PaBro VI, Alocuc. 25 de julio de 1974: «La conciencia no crea
su norma moral, sino que la debe aceptar y aplicar (cf. Rom 2, 14-15; 2 Cr
1, 12)... En tanto la conciencia puede mandar en cuanto obedece ella
mismas.
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en determinadas circunstancias y con respecto a facetas particu-
lares y concretas de nuestra vida. Obedecemos a la voluntad de
Dios que se nos manifiesta a través de esos signos e intérpretes.
Los distintos medios o instrumentos por los que nos habla Dios
vienen a ser como los objetos materiales en los cuales se nos
transmite el objeto formal Unico de nuestra obediencia que es la
voluntad de Dios.

El superior no es objeto formal de nuestra obediencia, aunque
se entienda como subordinado y ordenado a otro objeto formal
superior. Es simplemente —nada mds y nada menos— que un in-
térprete y un transmisor de la voluntad de Otro, que es realmente
a quien obedecemos.

La fe, que es elemento constitutivo de la obediencia cristiana,
nos pone en inmediatez formal con Dios. Nuestra voluntad se une
directamente con la suya.

La voluntad de Dios y la finalidad que ¢l se propone pueden
ser muy distintas de la voluntad y de las intenciones del superior.
A veces, pueden resultar incluso contradictorias. Recordemos sélo
dos hechos de la vida de Cristo: el de su nacimiento y el de su
muerte.

Cristo nace en Belén de Jud4. Su nacimiento en Belén obede-
ce al decreto de empadronamiento del emperador César Augusto
(cf Lc 2, 1s). La Virgen y san José, sometiéndose al cumplimiento
de este decreto, se dirigen a Balén. El emperador tiene una volun-
tad v unoe Feae ~olticos bien distintos de la voluntad de Dios,
que es que su Hijo nazca en- Belén, la ciudad de David, y asi se
cumplan las profecias. San José y la Virgen cumplen la voluntad
de Dios, sometiéndose al edicto del emperador. En ello ven clara-
mente los designios de Dios y a ello se someten entetamente para
obedecer a Dos.

En la muerte de Cristo atin se ve todo esto con mayor claridad.
Su muerte en la cruz habia sido decretada por el Padre desde toda
la eternidad. En el tiempo la decretan también el Sanedrin, con
Caitas al trente, y Pilatos. La voluntad, el fin y las motivaciones
de Dios y de esas autoridades humanas son muy distintas. En Dios
es una voluntad salvifica de toda la humanidad, por medio de la
pasién y muerte de su Hijo. En Caifds, el desentenderse de aquel
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hombre que conmueve al pueblo, que se proclama Hijo de Dios y
que pone en peligro su autoridad, etc. Pilato le entrega en manos
de los judios por miedo a caer en desgracia ante el César. Y Cristo
se somete a las decisiones del Sanedrin, de Caifds y de Pilato,
pero en obediencia al Padre, que le expresa su voluntad a través
de las torcidas intenciones y de los manejos humanos de esas auto-
ridades. En las mismas palabras que pronuncié Caifds (Jn 11,
49-52) ve san Juan el distinto sentido e intencién que tienen en
sus labios y como profecia que expresa la determinacién de la vo-
luntad del Padre de salvar a todos por la muerte de su Hijo.

En la vida de san Pablo abundan los ejemplos. Recordemos el
de su conversién. Las autoridades judias le dan autorizacién para
encarcelar a los cristianos de Damasco (cf He 9, 1s). Mientras la
voluntad de Dios es convertirle alli mismo en apéstol, poniéndole
a las 6rdenes de Ananias, que es quien le va a decir en su nombre
lo que tiene que hacer.

Por otra parte, puede darse el cumplimiento exacto —mate-
rialmente perfecto— de lo mandado por el superior, y no haber
obediencia. Puede uno cumplirlo por otros fines o intenciones que
no son ni las del superior ni las de Dios. Entonces, se cumple,
pero no se obedece.

3.—La autoridad de Cristo

Cristo no es sélo modelo y principio de nuestta obediencia,
sino también término de la misma, es decir, la persona y la auto-
ridad a la que obedecemos. Toda obediencia cristiana es, en defini-
va, obediencia a Cristo y —en Cristo— al Padre. Es obediencia a
su Espiritu, que habita en nosotros y que es la nueva ley del cris-
tiano y de la Iglesia entera.

Antes viviamos bajo el peso del pecado, dominados por su
ley. Ahora, a partir de la resurreccién del Sefior y de la venida de
su Espiritu en Pentecostés, vivimos en una nueva atmésfera, alen-
tados y guiados por la ley del Espiritu. El Espiritu de Cristo, a
través de nuestro propio ’espiritu’ —que es nuestra alma en
cuanto transformada y vivificada por su ptesencia y por su accién
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permanente—, se ha convertido en la nueva ley interna de la
Iglesm y de cada cristiano. «Si os dejdis guiar por el Espiritu, ya
no estdis bajo la ley» (Gdl 5, 18). «La ley del Espiritu, que da la
vida en Cristo Jests, te liberé de la ley del pecado y de la muer-
te» (Rom 8, 2).

Por haber obedecido hasta la muerte de cruz y haber vivido
en estado de 'kénosis’, de anonadamiento y de humillacién, sin el
poder y la gloria que le correspondian como a Hijo de Dios, ahora,
a partir de la resurreccién, Cristo ha quedado «constituido en
poder» (Rom 1, 4) y en estado de ’sefiorio’, con un Nombre que
estd sobre todo nombre, y al que debe doblarse toda rodilla en el
cielo, en la tierra y hasta en los mismos abismos, y al que tiene
que proclamar toda lengua como ’sefior’ (Flp 2, 9-11). El Padre le
ha dado todo el poder y la autoridad sobre todas las cosas
(Mt 28, 18).

Cristo es Sacerdote, Maestro y Pastor. El tnico sacerdote, el
inico maestro y el unico pastor. Sélo él santifica y salva. Sélo ¢l
ensefia y sélo €l tiene autoridad para gobernar.

Pero Cristo es ahora para nosotros invisible, desde su entrada
gloriosa en el cielo. Ha dejado, por lo tanto, de ser signo sensible
de salvacién, en la realidad de su carne ya glorificada. Aunque
sigue siendo la salvacién, la dnica salvacién posible. Nosotros, por
nuestra condicién actual, seguimos necesitando ’visibilidad’.
Cristo, que no ha dejado nunca de estar infinitamente presente
Ch i lgicelw wuni presencia invisible pero realisima, para seguir
salvdndonos, ensefidndonos y guidndonos de forma connnatural a
nosotros, se hace de nuevo visible en la jerarquia. Su sacerdocio
se hace visible, sacramentalmente visible, en el llamado sacerdocio
ministerial, que no es propiamente una ’participacién’ derivada del
sacerdocio de Cristo, sino su mismo sacerdocio hecho ahora ’visi-
kle’, convertido en ’signo’ sacramental. Por eso, es €l petrsonal-
mente quien consagra, quien bautiza, quien santifica, quien da la
gracna aunque el sacerdote que Je hace visible esté en pecado mor-
1.l ZCZ 7, T ia misma manera, su poder de magisterio y de
gobierno, que sigue siendo realisimo y sigue estando presente en
su Iglesia como el tnico poder de magisterio y de gobierno que
en ella existe, aunque de manera invisible, se hace visible en la
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jerarquia. No es que la jerarquia ’participe’ propiamente de la
autoridad de Cristo, sino que la re-presenta —es decir, la presenta
de nuevo, visible y sacramentalmente— en la Iglesia. O sea, ex-
presa visiblemente la dnica autoridad que en la Iglesia existe, que
es la de Cristo.

Cristo no ha dejado ni ha podido dejar ningiin sucesor suyo.
En el concepto de ’sucesor’ va implicita la ausencia del que hasta
ese momento desempefié el cargo u ocupd ese puesto. Pero re-
sulta que Cristo no se ha ausentado nunca de su Iglesia. Estd pe-
rennemente presente en ella y de manera multiple (SC 7). No
tiene, pues, necesidad de ningln sucesor, sino sélo de que alguien
le dé la visibilidad’ que ahora le falta y que nosotros necesitamos.

«Los obispos, de modo visble y eminente —dice el Concilio—,
hacen las veces del mismo Cristo, Maestro, Pastor y Pontifice y
actdan en persona suya... En la persona de los obispos, estd pre-
sente en medio de sus fieles el Sefior Jesucristo, Pontifice Supre- -
mo» (LG 21). Por eso, son llamados por el mismo Concilio «vi-
carios y legados de Cristo» para sus iglesias particulares (LG 27).

El Papa es «el principio y fundamento perpetuo y visible de
unidad» (LG 23) de toda la Iglesia. Pero no es sucesor de Cristo,
sino su vicario. Es sucesor de san Pedro (LG 22, 23), como los
obispos son «sucesores» de los apéstoles (LG 22, 23).

«La relacién cristocéntrica es el factor primordial y bésico que
convierte a la autoridad eclesidstica en algo distinto de cualquier
otra autoridad» 12,

«Cristo no ha cedido su misién pastoral a sus representantes
humanos o ‘sucesores’ {jexpresién totalmente inutilizable para de-
signar la relacién entre Cristo y los portadores del ministerio ecle-
siastico!), en el sentido de que ellos asuman ahora su oficio de
Pastor. Cristo es abora —en el tiempo de la Iglesia peregrinante—
el Sumo Pastor, no nominalmente, sino también en el sentido de
que él sigue ejerciendo el supremo oficio pasioral; y, en esto, na-
die puede sustituirle, La imagen del pastor solamente podemos
aplicarla —en una acepcién real— a los portadores del ministerio
eclesidstico, si afirmamos a la vez con todo rigor que éstos ejercen

12 MECKENZIE, J. L., La autoridad en la Iglesia, Mensajero, Bilbao, 1968,
p. 29.
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su misién pastoral en una estricta subordinacién al —inigualable y
siempre actual— oficio pastoral de Cristo» 13,

Si Cristo es la dnica —y no sélo la suprema— autoridad re-
ligiosa del mundo y, particularmente, en la Iglesia, quiere esto
decir que toda posible forma de ’autoridad’ es relativa y subor-
dinada a la autoridad de Cristo. O, mds exactamente, una expre-
sién visible de su autoridad invisible. Por lo mismo, toda forma
de ’autoritarismo’ es radicalmente contraria al espiritu cristiano.
Nadie podrd mandar nunca con aires de superior auténomo, o con
actitud de ’dominio’, sino con conciencia de sibdito, «décil a la
voluntad de Dios» (PC 14). Sélo cuando se posee una viva con-
ciencia de stbdito se ejerce dignamente la autoridad cristiana.

4.—La autoridad en la Iglesia

El plan salvador de Dios continda siendo, de alguna manera,
visible a través de la Iglesia. La ’visibilidad’ en ella no es un ele-
mento accesorio, sino constitutivo de su misterio. Y es signo sa-
cramental de su realidad interior. La Iglesia es comunién de vida
con Dios, pero que se expresa en comunién externa, social. Es ca-
risma e institucién inseparablemente. Ambos elementos «no de-
ben ser considerados como dos cosas distintas, sino que més bien
forman una realidad compleja, que estd integrada por un elemento
humano y otro divino» (LG 8).

En la Iglesia, ya lo hemos dicho, no hay més autoridad que
la de Cristo. En su nombre y con su autoridad, los apdstoles van
por el mundo predicando el evangelio a todos los hombres (Mt 28,
18). Son ’enviados’ de Cristo, como Cristo fue enviado del Padre
(Jn 1/, 18). «omo mi Padre me envié a mi, as{ yo os envio a
vosotros» (Jn 22, 21), Por eso, quien escucha a sus apéstoles,
escucha al mismo Cristo (Lc 10, 16). Los apéstoles no ensefian en
nombre propio, ni tienen un mensaje personal que transmitir. Su

’

Anicn Maccten o Cristo (Mt 23, 8, 10). Ellos son perpetuos dis-

13 LOHRER, M., La jerarquia al servicio del pueblo cristiano, «La Igle-
sia del Vaticano II», Herder, Barcelona, 1966, t. I1, p. 720.
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cipulos suyos y tienen que «ensefiar a guardar todo lo que él les
ha mandado» (Mt 28, 20).

La Iglesia es la presencia visible del Cristo invisible y glorioso,
la permanencia del acto redentor entre la ascensién y la parusia, la
realizacién histérica y actual del misterio de la salvacién. Y es
jerdrquica en su misma esencia. No toda la Iglesia es ’jerarquia’;
pero toda ella estd jerdrquicamente organizada y constituida.

Sélo desde esta constitucién jerdrquica (LG c. 3) puede enten-
derse la autoridad y puede entenderse la obediencia en la Iglesia.
Todo en la Iglesia viene del Padre por Jesucristo o, mejor, en
Jesucristo.

Cristo ’construye’ su Iglesia por medio de su Espiritu, inte-
riormente; pero también, y al mismo tiempo, por medio de la je-
rarquia, El Espiritu y la jerarquia no intervienen separadamente.
La jerarquia estd totalmente subordinada al Espiritu. Pero el Es-
piritu actia y se expresa, normalmente, por medio de la jerarquia.

El hecho de tener que buscar la vida en los sacramentos, ins-
tituidos por Cristo, y no por nosotros; recibir su Palabra en la
predicacién de los apéstoles, escogidos por él y no por nosotros,
nos demuestra que la iniciativa de la salvacién y la salvacién mis-
ma nos viene de Cristo y que él quiere salvarnos en su Iglesia.

No es la comunidad la que delega sus poderes a los obispos y
sacerdotes, sino que los reciben directamente de Cristo y en favor
de la comunidad entera. La jerarquia hace visible la accién pasto-
ral de Cristo, su accién evangelizadora, santificadora y directora.
La misma Iglesia no puede modificar su estructura fundamental.

La misién de la autoridad en la Iglesia sélo puede concebirse
como Servicio, como ministerio, en el sentido biblico de la pala-
bra, es decir, como diskonia, como servicio de amor. La Iglesia
debe cumplir su misién de prolongar y de hacer visible a Cristo,
con su misma actitud de servicio, ya que él «no vino a ser servido,
sino a servir» (Mt 10, 45). Segtn el Concilio, todo ministerio je-
rarquico es servicio (LG 13, 24, 28). La imagen del ’pastor’ expre-
sa el poder de dirigir, pero también el cardcter de servicio que
tiene toda autoridad eclesidstica. Y la metdfora del ’siervo’, nos
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habla de servicio humilde, sin arrogancia, y con ella trata de
crear un espiritu, una actitud y un sentimiento.

«Los reyes de las naciones —dice Cristo— gobiernan como se-
fiores absolutos, y los que ejercen la autoridad sobre ellos se hacen
llamar bienhechores. Pero no asi vosotros, sino que el mayor en-
tre vosotros sea como el menor, y el que manda como el que
sitve» (Lc 22, 25-26). La palabra didkonos significa criado, sit-
viente, y su quehacer no depende de su voluntad, sino que se sabe
a disposicién de otros.

«Quien tiene la autoridad en nombre del Espiritu, es para ha-
cer obedecer al Espiritu, seglin los fines del Espiritu, sin apagarlo,
como tampoco sin abusar de la garantia que él ofrece. El es sélo
un siervo, consagrado o colocado en virtud del Espiritu y en favor
de los creyentes» M.

«La autoridad de la Iglesia estd instituida por Cristo. Es, ade-
miés, representativa de él... Por obediencia orientada al didlogo
entendemos el ejercicio de la autoridad totalmente penetrado de la
conciencia de ser servicio y ministerio de verdad y de caridad» 15,

La distincién entre ’subordinacién’ y ’procedencia’ podria ser
ttil para entender el misterio de la autoridad y de la obediencia

14 LIEGE, A., Adulti nel Cristo, Borla, Turin, 1964, p. 73.

15 PasrLo VI, Ecclesiam suam, 6 de agosto de 1964, n. 44. La autoridad
cristiana no es poder, sino servicio humilde de amor —diakonia—. El supe-
rior cristiano estd al servicio de los verdaderos intereses, humanos y sobre-
naiulaics —cs ucu, del verdadero bien— de sus hermanos. Es, por lo tan-
to, stbdito de ese 'bien’, y sélo puede ejercer su autoridad buscando y tra-
tando de hacer realidad ese mismo ’bien’. Por eso, sélo quien manda con
conciencia de sdbdito, sabe mandar cristianamente. Pero los verdaderos in-
tereses —el bien real— de las personas no coinciden, muchas veces, con
«e enstne v manne tndavia, con sus caprichos. Hay que saber distinguir
los unos de los otros. Y aqui estd el riesgo.

«La misién de una awtoridad de comunién, en convergencia con una
obediencia de comunidn, es bacer la comunidad cada dia... Ese hacer comu-
nidad es la mds alta misién de una autoridad y de una obediencia de co-
munién. La responsabilidad primera de los superiores mayores es buscar y
proawar cnouuar superiores capaces de vivir la autoridad como signo visi-
ble de la comunién entre los hermanos. La responsabilidad primera y perma-
nente del superior en la comunidad es ese hacer y rehacer comunidad con
los hermanos» (GuTiErrez, Lucas, C. M. F., Misién fundamental del go-
bierno religioso, «Vida Religiosa», 34 [1973] 111).
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cristiana . La Iglesia, procede de Cristo, no sélo le estd subor-
dinada. Los sarmientos y el tronco forman una sola unidad orgs-
nica, una unidad biolégica. Los sarmientos proceden de la vid; no
es que estén subordinados a ella. Todo lo que la Iglesia es y lo
que la Iglesia tiene proviene de Cristo: su vida, su autoridad. Es
una comunién de vida que encuentra su primera analogia en la
comunién de la Trinidad (LG 4). La Iglesia tiene una estructura
trinitaria. Y en Dios no hay subordinacién, sino procedencia. La
vida de Dios es un mistetio de comunicacién. La vida de la Iglesia
es también comunién, koinonia.

«Comunicacién que, partiendo de Dios Padre, va al Hijo. Del
Hijo, a la Iglesia; y, dentro de la Iglesia, de la jerarquia, prolon-
gacién de Cristo como Pontifice, Pastor y Cabeza, a los fieles...
Resulta asi que la obediencia en la Iglesia debe nacer de esta on-
tologia sobrenatural. No nace de una subordinacién, sino de una
procedencia. No de una unién extrinseca y tangencial, sino de una
unién vital, interior, inmanente... En Cristo encontramos el mo-
delo de la perfecta obediencia con relacién a Aquél de quien pro-
cede. Y encontramos al mismo tiempo el modelo de la perfecta
autoridad en la Iglesia. Siendo él Cabeza de la Iglesia, su donacién
es perfecta y total... Toda autoridad en la Iglesia tiene que ser
como la autoridad de Cristo: un servicio, una entrega, una dona-
cién, un amor» 17,

5.—La autoridad en la vida religiosa

¢Valen todos estos presupuestos para la autoridad en la vida
religiosa? Creemos que si, aun cuando sabemos que no son pocos
los autores que lo niegan o lo ponen en duda. Segln estos autores
—que nos merecen el mdximo respeto—, no son aplicables a la
autoridad propia de la vida religiosa los principios teolégicos fun-
damentales sobre la autoridad en la Iglesia. Sin embargo, creemos
que el Concilio, y en general el magisterio pontificio, hablan de la
autoridad de la vida religiosa en los mismos términos en que ha-
blan de la autoridad jerirquica, y ven en ella el mismo sentido

16 Cfr. PEREz PINEIRO, R., La Iglesia, Misterio de obediencia, «Eccle-
sian, marzo de 1970, p. 393 s.
17 Ib., p. 395.
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[un'damental, mientras que ven en la obediencia religiosa una imi-
tacion mds real del ’anonadamiento’ de Cristo (LG 42) y de su
propia obediencia (PC 14; ET 23, 25, 27).

«En el estado religioso, al igual que en toda la Iglesia, se vive
el mismo misterio pascual de Cristo. Ahora bien, el sentido mds
profundo de la obediencia se revela en la plenitud de este miste-
rio de muerte y de resurreccién, en el que se realiza de manera
perfecta y total el destino sobrenatural del hombre... Ejercer la
autoridad en medio de vuestros hermanos es lo mismo que ser-
virles a ejemplo de aquel que dio su vida por la redencién de
muchos» (ET 24).

La obediencia consagrada, es decir, la obediencia convertida
en profesién y en estado de vida, es una prolongacién sacramental
del estado de obediencia de Cristo, o sea, de su misterio de ano-
nadamiento, que concluyé definitivamente para él con la entrada
gloriosa en los Cielos. Cristo, que ya vive para siempre en estado
de sefiorio y de realeza, sigue todavia viviendo en la Iglesia su
misterio pascual —su estado de total obediencia al Padre— espe-
cialmente a través de la vida consagrada.

Hablando de los superiores religiosos, el Concilio afirma que
«hacen las veces de Dios» (PC 14) y que, por lo mismo, sus her-
manos deben «someterse a ellos en la fe», «sabiendo que asi tra-
bajan para la edificacién del Cuerpo de Cristo, segin el designio
del Padre» y «se vinculan mds estrechamente al servicio de la
Iglesia (76). De esta manera se reconoce el mismo sentido funda-
mental en la antaridad religiosa que en la autoridad jerdrquica, y
en la obediencia religiosa se descubre una nueva y mayor vincu-
lacién con la Iglesia.

Esto no obstante, uno de los teSlogos que, a nuestro juicio,
mrine mmmnnn 1o venlogia de la vida religiosa y que puede ofrecer-
nos de la misma una visién realmente profunda, ha escrito:

«La autoridad en la vida religiosa no es jerdrquica. Mds que en
un orden vertical descendente, se articula en un orden horizontal:
al arden horizontal de la fraternidad... Uno no se explica ficilmen-
te cémo se pudo aplicar a la autoridad en la vida religiosa un
patrén vertical de procedencia, que no encuentra justificante en
ningdn sacramento, pues la autoridad de la vida religiosa no es
sacramental, ni comunicacién de poder dado directamente por
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Cristo a los superiores. El origen de la autoridad religiosa no es
sacramental, ni vertical descendente. Surge en la Comunidad y de
la Comunidad y para la Comunidad» 18,

En este punto creemos mds acertado el parecer del P. Fernan-
do Sebastidn, C. M. F. Parte, como es 16gico, del misterio de la obe-
diencia cristiana para entender la obediencia religiosa. En la vida
religiosa «esta obediencia cristiana se vive con toda la extensién
y plenitud con que se profesa y se vive el resto de la vida cris-
tiana» . Y define como jerérquica, desde el punto de vista teo-
18gico, la autoridad de la vida religiosa:

«En nuestra obediencia debe cumplirse de manera completa y
visible la sumisién de la Iglesia a la autoridad de Cristo y del Pa-
dre, la completa realizacién efectiva de la obediencia espiritual
que est4 en lo mds intimo de la redencién... En un orden concreto,
esta obediencia a la Iglesia se hace dentro del propio Instituto, y
a través de las autoridades propias. Esta primera capa de la auto-
ridad y de la obediencia de los religiosos no tiene que ocultarnos
el fondo eclesial y jerdrquico de nuestra obediencia. Cada Instituto
dirige a sus propios miembros hacia la perfeccién cristiana, en
profunda comunién con la autoridad de la Iglesia y en nombre
suyo. Esta autoridad estd presente en las Constituciones, las ense-
fianzas, las leyes comunes y particulares, los criterios de gobierno
a los que todos los superiores tienen que ajustarse. Teoldgicamente
bablando, es una autoridad jerdrquica, recibida de la Iglesia y
ejercida en nombre suyo» 20,

Ya hemos dicho que la jerarquia —en la Iglesia— tiene la mi-
sién de hacer visible la autoridad invisible de Cristo. Y que la
autoridad jerdrquica no viene de abajo, sino de arriba. No nace
de la comunidad, sino que viene directa e inmediatamente de
Cristo.

18 Guriérrez, Lucas, C. M. F., Renovacién doctrinal y prictica de la
obediencia religiosa, «Claretianum», 1971, pp. 159-160. Cfr. TILLARD,
J. M. R., L’obéissance religieuse mystére de communion, «Nouvelle Revue
Théologique», 1965, pp. 377-394; Auctorité et vie religieuse, ib., 1966,
pp. 786-806.

19 SeBasTIAN, F., C. M. F., Renovacién conciliar de la vida religiosa,
Desclée de Brouwer, Bilbao, 1968, p. 238.

% [b., pp. 329-330.
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Pero podemos preguntarnos: los superiores religiosos, sobre
todo si son ’laicos’, ¢cédmo y de dénde les viene la autoridad?
Aqui estd el nicleo de la cuestién. ¢Cémo quedan constituidos en
"autoridad’ y se convierten en 'representantes de Dios’ y en ’intér-
pretes’ de su voluntad?

Hay dos formas de participar o de recibir la ’jurisdiccién’.
Una, llamada propiamente asi, que supone normalmente el sacer-
docio y es por via sacramental. Otra, que se ha dado en llamar
’dominativa’ ~—aunque este vocablo nos agrada muy poco—, que
no supone el sacerdocio y que se comunica a los superiores reli-
giosos en orden a orientar y guiar a sus hermanos hacia la santidad.

Esta delegacién de jurisdiccidn, pontificia o episcopal, segin
primero y principal del reconocimiento candnico por parte de la
Iglesia de un Instituto. La delegacién de esta jurisdiccién no estd
ligada al sacerdocio.

El superior de una comunidad religiosa es realmente pastor y
santificador para sus hermanos. Y #o lo es en nombre propio, ni
en cuanto delegado de la comunidad, sino como cooperador del
obispo o del Papa.

Esta delegacién de jurisdiccién, pontificia o episcopal, segin
que el Instituto sea de derecho pontificio o diocesano, es el ver-
dadero fundamento de la autoridad del superior religioso y lo que
da en wordadern valor a la obediencia. En este sentido, creemos
que la autoridad religiosa debe considerarse como 'jerirquica’, en
cuanto recibida de la Iglesia y ejercida en su nombre. Y creemos
también que éste es el pensamiento expresado por Pio XII a los
Superiores Generales el 11 de febrero de 1958:

«El estado de vida religiosa debe su razén de ser y su valor
a su estrecha cohesién con el fin de la Iglesia, que consiste en
llevar a los hombres a la adquisicién de la santidad... En esta ta-
rea de nuestra misién, Nos os delegamos algo de nuestra suprema
jurisdiccion, bien sea directamente por el cédigo de Derecho Cand-
nico, bien por medio de la aprobacién de vuestras Reglas e Insti-
tutos, estableciendo las bases de esa autoridad que llaman ’domi-
nativa’, y Nos os llamamos de este modo a compartir nuestra su-

254

prema responsabilidad. Por eso, nos impotta tanto que ejerzdis
esta autoridad en armonia espiritual con Nos y con la Iglesia» 2!,

6.—Obediencia a Cristo

Si Cristo es la tinica autoridad, toda obediencia es, en dltima
instancia, obediencia a Cristo. Y a conseguir esta obediencia a
Cristo debe ordenarse toda la habilidad de quien ejerce la auto-
ridad en la Iglesia. Todas las leyes, normas y orientaciones en ella
tienen como tnica finalidad obedecer a Cristo y a su Espiritu, que
es obedecer a un principio interior a nosotros mismos, lo cual su-
pone la verdadera libertad (Gl 4, 31; 2 Cor 3, 17). Por eso, la
auténtica obediencia cristiana no despersonaliza «ni menoscaba la
dignidad de la persona humana, sino que la lleva, por la més am-
plia libertad de los hijos de Dios, a su madurez» (PC 14).

La obediencia es sumisién a un plan providencial de salvacién.
Y en este plan salvador entran las ’mediaciones humanas’. La vo-
luntad de Dios nos llega a través de los acontecimientos —sobre
todo, a través de este supremo acontecimiento de la historia de

2t Pio XII, Discurso a los Superiores Generales Religiosos, el 11 de
febrero de 1958: AAS, 50 (1958) 154. Cfr. Cororapo, A., Los comsejos
evangélicos a la lux de la teologia actual, Sigueme, Salamanca, 1965, p. 300:
«El superior religioso... recibe su autoridad directamente de la Iglesia, que
precisa su alcance exacto y a ella representa delante de Dios y delante de
sus subditos.» Cfr. VOILLAUME, R., En el corazén de las masas, Studium,
Madrid, 1968, p. 332: «Suponemos resuelta la cuestién teoldgica de la natu-
raleza de la autoridad con que la Iglesia inviste a los Superiores religiosos
establecidos o confirmados por ella en sus cargos de gobierno. Esta autori-
dad es, sin duda, distinta de la autoridad propiamente jerirquica de los
obispos y del poder de jurisdiccién ordinaria. Pero no se puede negar que
el poder de gobernar a una Congregacién, por el hecho de que ha sido ins-
tituida por la Iglesia, no sea una derivacién de la autoridad divina ejercida
por la Iglesia en nombre de Cristo, en vista, precisamente, de dirigir a los
cristianos hacia la perfeccién. Que esta extensidn no haya existido desde
los primetos tiempos del monaquismo no basta para prebar que no hubiera
de existir mds adelante... Si la autoridad del superior religioso no tuviera
otto fundamento que el voto de obediencia emitido por el inferior, no
habria ninguna diferencia de naturaleza entre el voto privado y la profesién
religiosa. La obediencia religiosa en la Iglesia no seria otra cosa que una
forma de ascesis: lo que resultaria vano y decepcionante. Los sentimientos
de los Santos y la tradicién de la Iglesia no van en este sentido».
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la salvacién que es la realizacién del designio del Padre, y que se
llama Jesucristo—, a través de nuestros hermanos y, de una ma-
nera especial, a través de quienes le representan, en virtud de una
autoridad recibida de él por medio de la Iglesia.

La obediencia cristiana se vive de una forma objetivamente
perfecta en la vida religiosa. Cuando decimos que, por el voto
de obediencia, realizamos el sacrificio total de nosotros mismos
(PC 14) y «consumamos la renuncia total» de lo que somos e «in-
molamos a Dios un sacrificio perfectos (RC 2), no debemos pen-
sar en una especie de ’autodestruccién’, sino més bien en una
consagracién, por la que Dios toma plena posesién de nosotros
mismos y nos convertimos en propiedad suya por un nuevo titulo
especial.

Si el superior legitimo, también en la vida religiosa, «hace las
veces de Dios» (PC 14), es signo y sacramento de la autoridad de
Cristo-Cabeza, es instrumento y legado suyo, intérprete y profeta
de su voluntad, toda obediencia verdadera es obediencia a Cristo.
Por eso, como hemos dicho, es liberadora y lleva a la plena liber-
tad y estatura del hombre perfecto. Propiamente hablando, nues-
tra obediencia no es obediencia a los superiores, sino a Cristo que,
por medio de ellos, nos transmite su voluntad de amor. A quien
interpreta o transmite la voluntad de ’otro’, no se le obedece. Se
obedece a ese ’otro’, cuya voluntad se nos comunica o se nos ayu-
da a descubrir.

Obedeciendo a Cristo, que habita en nosotros y nos ensefia y
guia por medio de su Espiritu —presente también en nosotros—
y cuya voz se hace sensible y humana en los superiores, somos
plenamente libres, con la libertad de los hijos de Dios.

Fl crnarine megloeo que tiene conciencia viva de ser un
mero mterprete de la voluntad de Dios y no un ’creador’
automdtico de esa voluntad, debe mantenerse con amor y temblor
a'la escucha de Dios, décil a su voluntad (PC 14), en total dispo-
nibilidad a las exigencias del Espiritu. Necesita, para ello, ser un
nompre de oracion, de profundo espiritu de fe y estar abierto al
didlogo con sus hermanos. Dios le va a hablar a través de los sig-
nos de los tiempos, a través de los acontecimientos y de las nece-
sidades de la Iglesia y del propio Instituto y, sobre todo, a través
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de las mismas personas a las que tiene que guiar. No puede ceder
a sus propios caprichos, gustos o inclinaciones, si quiere transmitir
~intacta— la voluntad de Dios.

Todo el quehacer del superior, precisamente en cuanto repre-
sentante de Dios, consiste en facilitar, en estimular y en garantizar
la obediencia de sus hermanos a Cristo y a su Espiritu. El no es
nunca término de su obediencia. Por tanto, no debe pretender
nunca que le obedezcan a €I, sino a Cristo, que les manifiesta su
voluntad por medio de su voz.

Sélo Dios puede ser término de nuestra obediencia, como ya
hemos dicho mds arriba. El superior —como recordard Suirez—
no es Dios, sino que ’representa’ a Dios. El precepto del superior
no es precepto divino. La que si es divina es la razén de obedecer,
ya que emana de Dios 22

«El superior es para el sibdito religioso un verdadero ’profe-

. El superior, como profeta, es solamente un intérprete de la
voluntad de Dios y de la vocacién del Espiritu en sus stbditos...
Sus disposiciones no pueden dimanar del criterio personal o ca-
prichoso, ni menos de causas humanas; debe estar enteramente al
servicio de la voluntad divina. Y debe cuidar ademds de que sus
stibditos cumplan y puedan cumplir’ el plan de Dios. Los sibdi-
tos no se le entregan al superior como unos 'ayudantes’ de sus
planes personales, sino que se le entregan para que les ’interprete’
de una forma concreta el plan de Dios al que primariamente se
han entregado con su voto de obediencia... El superior que manda
segin su 'propia’ voluntad, atenta directamente contra el plan de
Dios y contra la auténtica obediencia... E! sibdito que quiera
estar en obediencia al plan divino debe someterse a la interpreta-
cién del mismo plan que le d€ su ’profeta’ o 'superior’ 23,

La autoridad en la vida religiosa es un servicio de unidad o,
mejor, de comunién. Y la obediencia no es pasividad, sino cotres-
ponsabilidad y participacién activa, «empleando las fuerzas de la
inteligencia y voluntad, asi como los dones de naturaleza y de gra-
cia» (PC 14) al servicio de la misién comun.

2 SuArez, De religione Societatis lesu, Lib. IV, c. 15, n. 14.
23 GARcia, S., La obediencia y la pobreza, imitacién plena de Jesucrisio,
«Los Religiosos en la Iglesia», Madrid, 1965, pp. 146-147.
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Posibles defectos en el ejercicio de la autoridad son: el autori-
tarismo, en todas sus formas; la desigualdad en el trato, la falta de
respeto a la persona y a su dignidad cristiana, el afin de regularlo
todo —tan pernicioso posiblemente como el no regular nada—,
el espiritu de vigilancia y de suspicacia, el egoismo y comodidad,
no afrontando los problemas reales, para ver si se resuelven por si
mismos y, sobre todo, la falta de caridad. Asimismo, pueden darse
verdaderos defectos en la prictica de la obediencia religiosa, como:
la rebeldia, el espiritu de critica, la adulacién a los superiores, la
bipocresia y falta de sinceridad, la rutina y el infantilismo.

Cristo, al venir a este mundo, acepta libremente un programa
de vida que €l no se habia trazado. Viene a cumplir el plan tra-
zado por el Padre. Y, de esta manera, nos salva. La Virgen Maria
tampoco eligié, por propia iniciativa, un proyecto de vida para sf.
AceptéS los planes de Dios sobre ella con entera docilidad. Y, de
este modo, por su obediencia y docilidad, cooperé activamente a
nuestra salvacién.

«Marfa..., al aceptar el mensaje divino,_ se convirtié en Madre
de Jests, y af abrazar de todo corazdn y sin entorpecimiento de
pecado alguno la voluntad salvifica de Dios, se consagré total-
mente como esclava del Sefior a la persona y a la obra de su Hijo,
sirviendo con diligencia al misterio de la redencién... Marfa no fue
un instrumento meramente pasivo en las manos de Dios, sino
que cooperé a la salvacién de los hombres con fe y obediencia
libres. Como dice san Ireneo, ’obedeciendo, se convirtid en causa
de salvacién para si misma y para todo el género humano...; el
nudo de la desobediencia de Eva fue desatado por la obediencia
de Marfa’» (LG 56).

El Concilio pone de relieve, en numerosas ocasiones, la obe-
diencia de Maria (cf LG 61, 63, 65). Hablando a los sacerdotes,
les recuerda: «De esa docilidad hallardn siempre un maravilloso
ejemplo en la Bienaventurada Virgen Maria, que, guiada por el
Espiritu Santo, se consagré toda al misterio de la redencién de los

hombtes» (PO 18).

El religioso, siguiendo el ejemplo de Cristo y de Marfa (PC 14;
LG 46; ET 56), consciente de responder a una especial vocacién
divina, ha entregado a Dios «la libre facultad de disponer de su
propia vida» (ET 7). De esta manera se consagra, es decir, entra
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de lleno en los planes salvadores de Dios (PC 14; ET 23) y se
convierte, como Cristo y Maria, en principio activo de salvacién
para Jos demds (ET 25).

Cristo, por haber vivido hasta el fondo un misterio de anona-
damiento y de humillacién, ha sido constituido en poder y en
scfiorfo, en Rey. De la misma manera, Marfa, por haber vivido
como «esclava del Sefior» (Lc 1, 38), y no haberse presentado
con la gloria que le correspondia por el hecho de ser Madre de
Dios, ha concluido su misterio pascual con la entrada gloriosa en
¢l cielo y se ha convertido en Reina y Sefiora. «Fue ensalzada por
el Sefior como Reina universal» (LG 59).

7.—Obediencia y dialogo

La palabra ’didlogo’ es relativamente moderna. Nunca, al me-
nos, habia tenido la importancia que ahora se le concede en casi
todos los dmbitos. Por eso, se ha gastado prematuramente. Ha
vivido mucho en poco tiempo. Y resulta ya una palabra peligrosa.

Lo importante es que esta palabra tiene un valor y un sentido
"teolégico’ . En Dios encontramos el origen trascendente del di4-
logo. Y de Dios habrd que partir para entender en toda su pro-
fundidad el didlogo humano. Podriamos sefialar, en esquema, las
ideas siguientes:

— Dios es puro didlogo, en su vida trinitaria. Didlogo que es in-
tercambio sustancial de amor y de conocimiento. Vida de Fa
milia. Comunidn.

— Dios, que es didlogo hacia dentro, quiere ser también didlogo
hacia fuera. Por eso, crea seres capaces de entrar en didloge
con él. Y quiere que este didlogo se realice en un orden sobre
patural de amistad y de filiacién. Es Dios quien abre este
didlogo.

— El hombre, creado para el didlogo y llamado al didlogo de
amor y de conocimiento con Dios, rompe —por el pecado—
ese didlogo sobrenatural.

U PaBro VI, Ecclesiam Suarn, 6 de agosto de 1964, sobre el 'didlogo’.
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— Dios decide, libremente, reanudar ese dislogo roto por el pe-
cado.

— Toda la historia de la salvacién puede considerarse como la
historia del ’didlogo’ de Dios con el hombre. Los hechos y las
palabras son intervenciones salvadoras, son expresiones del did-
logo ininterrumpido de Dios con los hombres.

— La religién es el didlogo del hombre con Dios, su respuesta a
la llamada divina. Y este didlogo se expresa, sobre todo, en ora-
cién y en culto: en fe, en esperanza y en amor.

— Ciristo es la suprema intervencién salvadora y ’dialégica’ de
Dios. Es el didlogo sustantivo —en su persona y en su pala-
bra— de Dios con los hombres. El autor de la epistola a los
Hebreos nos dice: «De una manera fragmentaria, y de muchos
modos, hablé Dios en el pasado a nuestros padres por medio
de los profetas. En estos dltimos tiempos nos ha hablado por
medio del Hijo» (Hb 1, 1-2).

— Sélo por amor al hombre ha decidido Dios iniciar y reanudar
el didlogo de la salvacién. La iniciativa es exclusivamente suya.

— La Iglesia —una vez que Cristo subié a los cielos— es la
continuadora oficial del didlogo de Dios con los hombres. Y,
sobre todo, del didlogo inaugurado en la encarnacién, en la
vida y en la palabra de Cristo.

— Desde aqui se entiende el sentido y el valor del didlogo del
hombre con el hombre.

¢Qué es, pues, el didlogo? .Podriamos definirlo diciendo: es
un intercambio de amor y de comocimiento, un intercambio de
ideas y de afectos. O, quizd mejor, un intercambio de ideas en un
clijua de .22 El didlogo supone y es el ejercicio de las facul-
tades superiores del hombre: inteligencia y voluntad, amor y co-
nocimiento. Si falta alguno de estos elementos, no es posible el
dislogo.

Jean wuitton ha definido el didlogo como «el encuentro de
dos amigos de la Verdad eterna» y como «un libre ejercicio donde
cada uno jura al otro someterse Unicamente a la Luz» %,

El didlogo, rectamente entendido, no sélo no es contrario a la
obediencia ni al ejercicio cristiano de la autoridad, sino que es

3 GuITTON, ]., Lo spirito del dialogo, «L’Osservatore della Domenica»,
6 de diciembre de 1964.
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una condicién indispensable para el recto ejercicio de la autoridad
y para la verdadera obdiencia.

Ya hemos recordado que el superior no és un creador automd-
tico de la voluntad de Dios, sino un profeta —en el sentido bibli-
co de la palabra, es decir, ’el que habla en nombre de otro'— y
un intérprete de esa voluntad.

Ahora bien, Dios no habla al superior para revelarle su volun-
tad sobre nadie. ¢Cémo puede interpretarla?

Dios habla objetivamente. A través de los acontecimientos, de
lus circunstancias, de los signos de los tiempos. A través de las
nccesidades de la Iglesia y del propio Instituto. Y, sobre todo, a
través de las personas: a través de lo que las petsonas son y de
lo que ellas dicen. Por eso, el superior debe ponerse en contacto
frecuente con sus hermanos, conocerlos, escucharlos, para saber

interpretar la voluntad de Dios sobre ellos. Y de ahi nace la nece-
stdad ineludible del didlogo.

El superior que tiene conciencia viva de ser 'intérprete’ de la
voluntad de Dios, agradece las iniciativas, las sugerencias, los ele-
mentos de juicio que le ofrendan sus hermanos. No las considerard
nunca como un atentado contra su autoridad, sino como el medio
mejor para ejercerla convenientemente. «Oigan, pues, los supe-
riores de buen grado —dice el Concilio— a sus hermanos y pro-
muevan su colaboracién para el bien del Instituto y de la Iglesia»
(PC 14). Y Pablo VI afade:

«Lejos de estar en oposicién, autoridad y libertad personal
proceden al mismo paso en el cumplimiento de la voluntad de
Dios, fraternalmente buscada, a través de un confiado didlogo en-
tre el superior y su hermano, cuando se trata de una situacién
personal, o a través de un acuerdo de caricter general, en lo que
atafie a toda la comunidad» (ET 25).

El dislogo no es érgano de decisién, sino de consulta. No pre-
tende decidir, sino ofrecer y presentar los elementos de juicio
para que el superior legitimo decida, segin las normas de las Cons-
tituciones o del Derecho, es decir, dentro de sus atribuciones. La
decisién, pues, corresponde al supetior respectivo, solo o con su
consejo, en el 4mbito que le concedan las Constituciones. Recor-
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demos las palabras del Concilio a este respecto: «Qigan, pues, los
superiores de buen grado a sus hermanos..., quedando, no obstan-
te, en firme su autoridad para ordenar y mandar lo que se debe
bacer» (PC 14). Recordemos también las palabras de Pablo VI:

«Este. trabajo de biisqueda comin —de la voluntad de Dios—
debe, cuando sea el caso, concluirse con el juicio y la voluntad
de los superiores, cuya presencia, reconocida como tal, es absolu-
tamente necesaria a toda comunidad» (ET 25).

Son conocidas las experiencias de nuevos métodos de gobierno
ensayadas en algunos Institutos religiosos, en orden a conseguir
una auténtica renovacién conciliar en el ejercicio de la autoridad
y de la obediencia. El 2 de febrero de 1972 la Sagrada Congre-
gacién de Religiosos, mediante un decreto aprobado por Pablo VI,
respondia a una pergunta suscitada precisamente por esas expe-
riencias que se estaban ensayando. La pregunta se formulaba en
estos términos: «¢Puede admitirse un régimen colegial ordinario
y exclusivo, bien para la totalidad de un Instituto, bien para una
Provincia o para cada casa singular, de tal modo que el superior,
si existe, sea un mero ejecutor?» La respuesta es: Negativamente.
Y se afiade: «Segin la mente del Concilio Vaticano I1 (PC 14) y
de la exhortacién Evangelica Testificatio (ET 25), los superiores
deben gozar de autoridad personal, teniendo en cuenta las legiti-
mas consultas, asi como los limites establecidos por e! derecho
comin y particular.»

5i ol howauic estd constitutivamente hecho para el didlogo
—para el didlogo con los demds hombres y, sobre todo, para el
didlogo con Dios—, tiene que aprender a dialogar y tiene que
ejercitarse en este necesario y dificil arte. El religioso, con mayor
razén debe ser un hombre de didlogo: con Dios, con sus herma-
nos de comunidad y con todos los hombres.

8.—Normas elementales de dialogo

Aunque parezcan demasiado obvias, recordamos —en esque-

ma— las normas elementales de todo didlogo, definido como un.

intercambio de ideas en un clima de amistad:
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Para
diciones:

— Dejar hablar, aunque creamos saber ya lo que nos van a decir.

Es lo primero. Y bastante dificil.

— Saber escuchar, incluso con atencién externa. Interesarnos por

lo que se nos dice, prestando la mdxima atencién.

— Tratar de comprender, poniéndonos en el lugar y en la situa-

cién del otro, recordando, sin embargo, que comprender no
quiere decir aceptar o estar de acuerdo, segiin el conocido pro-
verbio francés: «Hay que comprenderlo todo, pero no hay que
aceptarlo todo.»

Respeto mutuo: a la persona y a las ideas, aunque no se com-
partan. Forma elemental de respeto es la educacién y cortesfa.
Actitud fundamental de conversion. No se dialoga precisamen-
te para cambiar de opinidn, pero hay que estar dispuestos a
cambiarla o modificarla, si llega el caso, ante razones vilidas.
Conviccién de que, después del didlogo, saldremos enrique-
cidos.

Serenidad y calma. Es clima necesario para dialogar. Sin gritos
y sin nerviosismos. Los gritos convierten el didlogo en discu-
sién. Y en toda discusién, aunque se salga victorioso, siempre
se pierde algo.

Amor y caridad. Actitud de buena fe. Partir del supuesto de
que todos tienen buenas intenciones, mientras no se demuestre
lo contrario, y de que todos buscan la verdad. Sélo cuando se
ama a las personas se estd en condiciones de poder compren-
derlas.

Evitar toda palabra hiriente, ofensiva o simplemente irénica,
que rompetia inevitablemente el clima de amistad necesario
para ese intercambio de ideas que supone y que es todo verda
dero dilogo.

Sinceridad y valentia, dentro de la prudencia y de la caridad.

el didlogo ’apostélico’, Pablo VI sefiala estas cuatro con-

a) Claridad: «El didlogo supone y exige la inteligibilidad,
es un intercambio de pensamiento.»

b) Mansedumbre: «El didlogo no es orgulloso, no es hirien

te, no es ofensivo... Es pacifico, evita los modos violentos, es pa
ciente, es generoso.»

¢) Confianza: «Tanto en el valor de la propia palabra come

en la disposicién para acogerla por parte del interlocutor; pro
mueve la familiaridad y la amistad; entrelaza los espiritus en um
mutua adhesién a un bien que excluye todo fin egoista.»
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d) Prudencia pedagégica: «Tiene muy en cuenta las condi-
ciones psicolégicas y morales del que oye: si es un nifio, si es una
persona ruda, si no estd preparada, si es desconfiada, hostils 26,

Diglogo comunitario.—Toda comunidad religiosa debe ser:

— una comunidad de oracion, frente a Dios, en virtud de la co-
min consagracién que pone toda la vida del religioso de cara
a Dios y convierte la vida religiosa en ’estado litdrgico’, y se
expresa en oracién petsonal y comunitaria.

— una comunidad de amor, frente a los hermanos, transformando
la vida comunitaria en vida de familia, en fraternidad y en co-
munién en el Espiritu.

— una comunidad de servicio apostélico, frente a la Iglesia entera
y principalmente frente a aquellos sobre los que se ejerce di-
rectamente la accién apostdlica.

Ahora bien, toda la comunidad, en sesién plenaria, en sincero
y fraterno didlogo, tiene que preguntarse, periGdicamente, hasta
qué punto es comunidad de oracién, de amor fraterno y de servi-
cio apostdlico. En otros términos, debe examinar su vida espiri-
tual, su vida de familia y su vida apostélica.

Este didlogo comunitario no debe limitarse a hacer un serio
examen, sino que debe ofrecer nuevas sugerencias, proyectos, ini-
ciativas, para vivir cada dia mejor ese triple aspecto de la vida
religiosa.

Tadne lne miembros de una comunidad deben estar infor-
mados de los planes apostdlicos, de las obras que se pretenden
llevar a cabo y hasta de la marcha econémica de la comunidad.
Todos deben ofrecer sus iniciativas y sugerencias y «emplear sus
fuerzas de inteligencia y voluntad, asi como los dones de natura-
leza y de gracia» (PC 14) en favor de la misién encomendada a la
comunidad. Este didlogo y cooperacién activa crea sentido de co-
rresponsabilidad entre todos.

F1 didlaoa comunitario no deberia convertirse en lo que han
sido los llamados ’capitulos de culpas’. Creemos que estos famosos
>capitulos’ deben cambiar radicalmente, no sélo en cuanto al nom-

% Ecclesiam Suam, 6 de agosto de 1964.
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bre, sino —sobre todo— en cuanto al contenido. En este didlogo
hay que evitar toda alusién personal, directa o indirecta. Conviene
hablar siempre en primera persona del plural. Y, en cuanto a las
correcciones, creemos que sélo en un caso de extraordinaria gra-
vedad, repetido y publico, puede permitirse una correccién perso-
nal delante de los demds. Todas las correcciones hechas en publico
—o en el didlogo comunitario— deben ser generales, que afecten
a toda la comunidad, sin que nadie se vea directa o indirectamente
aludido. No conviene olvidar las palabras del Evangelio:

«Si tu hermano llega a pecar, vete y corrigele, a solas té con
él. Si te escucha, habris ganado a tu hermano. Si no te escucha,
toma todavia contigo uno o dos... Si no les hace caso, diselo a la
comunidad» (Mt 18, 15 s.).

9.—La obediencia de «juicio»

Todo acto de obediencia debe ser, antes que nada, un acto
bumano. En él deben intervenir necesariamente la inteligencia y
la voluntad del que obedece. Y deberd intervenir también, como
motivacién ltima, la fe y el amor a Cristo, si se trata de obedien-
cia cristiana. Nunca puede reducirse al cumplimiento material de
lo mandado.

La verdadera obediencia, ¢supone siempre el rendimiento del
propio juicio? He aqui una pregunta a la que hay que saber res-
ponder correctamente para evitar indtiles angustias de conciencia
y situar la obediencia dentro del 4mbito que le corresponde.

Tenemos que distinguir: juicio especulativo y juicio practico.
El juicio especulativo no es siempre necesario someterlo. Se puede
scguir pensando que aquello que se nos ha mandado no es lo me-
jor o no es —en abstracto— la verdad.

En otros términos. La obediencia no se plantea en el orden
especulativo, sino en el prictico. No en el orden de las ideas (salvo
cuando la Iglesia, dnica Maestra infalible, nos propone la verdad),
sino en el orden de los hechos o de las acciones.

La obediencia, por tanto, no obliga a pensar como el superior
ni a ver las cosas como las ve €l; sino a hacer lo que él manda.
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(Existe una lamentable confusién, sobre todo entre religiosas,
acerca de este punto. Ficilmente se llama «rebelde» a quien no
piensa como los superiores, pero que somete su juicio prictico y
hace perfectamente todo lo que le mandan.)

Siempre habrd que someter el juicio prictico, cuando haya un
verdadero mandato. Ya hemos dicho que no basta con el cum-
plimiento material de lo mandado. Para que haya obediencia cris-
tiana y religiosa hay que someter el juicio prictico: pensando y
creyendo —en fe viva— que, visto todo, dadas todas las circuns-
tancias, esto en concreto es lo que Dios quiere.

«La obediencia no exige que las cosas se vean como no son,
pide que el stbdito, llegado el caso, se sittie en el plano de la fe
y sepa hacer el sacrificio de su propio juicio, aunque acertado y
recto, pensando sencillamente que la obediencia no se le plantea
en el orden especulativo, sino en el prictico» 27,

Manifestar a los superiores las dificultades que se encuentran
para el cumplimiento de lo que han ordenado, o exponerles la
propia opinidn, tal vez contraria a lo que ellos han dispuesto, no
es falta de espiritu religioso ni de verdadera obediencia, mientras
se haga con el debido respeto y con la disponibilidad interior de
hacer, en definitiva, lo que manden.

«Por el hecho de que una orden dada aparezca objetivamente
menos buena, querer concluir que es ilegitima y contraria a la
conciencia, significaria desconocer, de manera poco real, la oscu-
ridad y la ambigiiedad de no pocas realidades humanas. Ademis,

71 Documentos Capitulares de los Misioneros Hijos del Corazén de Maria
(PP. Claretianos), Coculsa, Madrid, 1968, Patrimonio espiritual, n. 94, p. 99,
Cfr. ET, 28: «¢No es, quiz4, posible que haya conflictos entre la autoridad
Ael cnnerine v la canciencia del religioso...? Es necesario repetirlo; la con-
ciencia no es de por si sola el drbitro del valor moral de las acciones que
inspira, sino que debe hacer referencia a normas objetivas y, si es necesa.
tio, reformarse y rectificarse. Hecha excepcién de una orden que fuese ma.
nifiestamente contraria a las leyes de Dios o a las constituciones del Instj.
tuto o que implicase un mal grave y cierto —en cuyo caso la obligacién
ue vueueees v exaste— las decisiones del superior se refieren a un campo
donde la valoracién del bien mejor puede variar, segin los puntos de vista.y
«La conciencia no crea su norma moral, sino que la debe aceptar y aplicar
(cf. Rom 2, 14-15; 2 Cr 1, 12)... En tanto la conciencia puede mandar en
cuanto obedece ella misma» (PaBLO VI, Alocuc. 25 de julio de 1974),
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el rehusar la obediencia lleva consigo un dafio, a veces grave,
para el bien comin. Un religioso no deberfa admitir ficilmente
que haya contradiccién entre el juicio de su conciencia y el de
su superior. Esta situacién excepcional comportard alguna vez un
auténtico sufrimiento interior, segin el ejemplo de Cristo mis-
mo, «que aprendié, mediante el sufrimiento, lo que significa obe-
diencia» (Heb 5, 8)» (ET 28).

10.—Obediencia y caridad

«Hoy estamos un poco acostumbrados —escribimos en nues-
tro libro El Cristianismo como Misterio— a ver oposicién entre:
ley y caridad, entre obediencia y amor, entre la llamada Iglesia
juridica e Iglesia carismdtica. Y hemos de recordar que tal oposi-
cién no existe. Mds adn, toda ley verdaderamente cristiana es una
expresién de catidad, una «objetivacién» del amor... Los manda-
mientos no son mds que expresién objetiva del amor de caridad...
El detecho y el amor en la Iglesia no forman una dualidad. Y,
menos todavia, una antitesis. El derecho cristiano es amor. Y el
amor cristiano tiene que expresarse también en ley, en norma
externa, para responder a la condicién actual del hombre. No hay
dos Iglesias: una, carismdtica, y otra, juridica... La caridad es el
«bien comin» que motiva toda la accién y actividad de la Iglesia.
Y este bien comin esencial —la caridad— necesita un conjunto de
condiciones visibles para desarrollarse. Y el Derecho trata de ase-
gurar esas condiciones. Estd al servicio del amor» 28,

No hay, pues, verdadera oposicién entre obediencia y caridad.
Pero, en el terreno prictico, sutgen frecuentemente los conflictos.
¢Qué hacer, cuando uno encuentra conflicto entre una norma o
mandato de los superiores y las exigencias de la caridad?

La tnica respuesta vilida es recurrir al superior competente
para exponerle el conflicto. Recurrir, si es posible, a quien dio h
ley. Si el conflicto fuera grave y el superior inmediato no atern-
diera a las razones que se le han expuesto, recurrit a un superior
mayor. Y, en todo caso, hacer lo que el superior competente de-
termine, sabiendo que asi —y sélo asf— se va a salvar no sélo a

8 Aronso, S. M2, C. M. F., El/ Cristianismo comp Misterio, i
p. 177-178.

]
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obediencia, sino también la «caridad». Dios, que es quien hace el
bien y quien salva, no nosotros, se va a servir de esa «obediencia
sobrenatural» para favorecer precisamente a esa persona o perso-
nas a las que se pretendia ayudar y para lo que uno se encontraba
impedido por la ley.

Si no fuera posible el recurso, y la conciencia lo aconsejase,
usar de la llamada «epiqueya», y advertirselo después al respectivo
superior.

Tampoco hay que olvidar que todo, en la Iglesia y en la vida
cristiana y religiosa, debe estar al servicio de la caridad. La caridad
es el supremo bien que hay que salvar siempre, cueste lo que
cueste. Toda legislacién debe servir a la caridad.

En esta linea de pensamiento podriamos preguntarnos: ¢Tie-
nen los superiores obligacién de ofrecer a sus hermanos algunas
motivaciones o razones de lo que mandan? ¢Deben exponer, por
ejemplo, al interesado las razones de por qué se le retrasa la pro-
fesién perpetua?

No existe ningin canon en el Cédigo que obligue a los supe-
riores a dar estas razones. ¢Pero no existird una verdadera obliga-
cién de caridad, a veces incluso grave? Creemos que si. El superior
tiene obligacién de caridad de exponer al interesado los motivos
por los cuales no puede ser admitido a la profesién, por ejemplo.
Y en cuanto a «razonarle», de alguna manera, lo que le ha man-
dado, sobre todo si es bastante grave y si prevé que, de no decirle
nada, se provocaria en el sibdito una crisis interior o un descon-
Citiw nutauie, cecemos que también en este caso existe obligacién
de caridad de exponerle algunos motivos, para ayudarle a obedecer
y evitarle esa crisis.

EL ETERCICIO «ADULTO» DE LA AUTORIDAD Y EL COMPORTAMIEN-
TO ADULTO DEL QUE OBEDECE %,

A

a) Comportamiento adulto del que manda:

— Debe partir siempre de una recta concepcién de la auto-
ridad y de la obediencia cristiana y religiosa. Esto le libe-

B Cfr. LIEGE, A., Adulti nel Cristo, Borla, Turin, 1964, pp. 75 s. Cfr.
CoLorADO, A., Los consejos evangélicos a la luz de la teologia actual, Sigue-
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rati de toda agresividad, del autoritarismo y de toda
actitud de violencia frente a sus hermanos. No debe
creerse nunca superior auténomo o creador automitico
de la voluntad de Dios, sino su «intérprete». Todos de-
ben obedecer al Espiritu. Y él, el primero.

— Sabiéndose colaborador del Espiritu, para hacer obedecer
al Espiritu, nunca debe imponer una obediencia de pura
ascesis, sin mds contenido que la forma de la obediencia
y el rendimiento de la voluntad. A imitacién de la obe-
diencia de Jesucristo, la obediencia cristiana puede pre-
sentarse a veces con razones y motivos no evidentes. Pero
no es nunca arbitraria o puramente formal.

— El superior debe adoptar siempre un actitud de profunda
humildad, al interpretar, en orden al bien comin, las ins-
piraciones del Espiritu Santo, tal como surgen de las cir-
cunstancias. Asociard al stbdito en la bisqueda de la vo-
luntad de Dios.

— No abusard de su poder. Mirard mds bien a promover
que a prohibir. Hablard poco de su poder. Procurard
hacer crecer, no humillar a sus subordinados.

— Respeto sagrado a la persona humana y, sobre todo, a
la conciencia. Tratar a sus hermanos como a hijos de
Dios (cf PC 14). Escucharles. Dialogar con ellos. Promo-
ver su obediencia voluntaria y su colaboracién activa y
responsable.

— Una autoridad que no concediese lugar a la iniciativa
que especificase hasta los minimos detalles, convertiria
la obediencia en «alienadora». El verdadero superior
cristiano debe promover una obediencia abierta y crea-
dora.

— El superior debe reconocer, sin esfuerzo, el margen de
relativismo de sus apreciaciones personales, el riesgo de

me, Salamanca, 1965, p. 300: «El misterio de la Iglesia —humana y divi-

na— se prolonga en su superior. Como la Iglesia, el superior es el pri-
mero que debe a Cristo estricta obediencia en toda la linea, debiendo es-
forzarse por descubrir, en cada momento, la voluntad de Dios, sin suplan-
tarla lo mds minimo por sus propias miras personiles. De esta manera, el
fin exclusivo del superior a la hora de dar una orden tiene que ser lograr
que, a través de su propia voluntad, quede el otro mds estrechamente unido
a la voluntad de Dios.»
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no obedecer ¢l al Espiritu Santo. No debe justificarse
cuando haya cometido un error. Debe reconocerlo.
debe aprender a retractarse e incluso a pedir perdén,
si fuera necesario, consciente de que —de este modo—
no perderd autoridad, sino que la ganard frente a sus
hermanos.

~— Su deber fundamental es crear comunidad, crear frater-
nidad y salvar los intereses personales, humanos y espi-
rituales de sus subordinados.

b)  Comportamiento adulto del que obedece:

— «La obediencia abre al cristiano adulto las vias del Es-
piritu Santo, es decir, las vias de la mayor exigencia.
- De ningiin modo podria justificar el infantilismo, la
indecision, la pusilanimidad, la tranquilidad de concien-
cia con el menor esfuerzo posible» *

— La obediencia le libcrardé de sus propios caprichos del
subjetivismo de decisiones exclusivamente personales.

— Debe saber que la obediencia no suprime, sino que avi-
va el sentido de la propia responsablhdad Debe ser
obediencia libre y consciente.

— Incluso cuando vea «manejos humanos», logrard descu-
brir, a través de todo, la voluntad de Dios. Somete, en
fe, su juicio prictico.

— Tiene confianza en los superiores. Reanuda el didlogo
con ellos, sobre todo en momentos dificiles. Sabe com-

30 LIEGE, A, ib, p. 76. Cf. L. Boros, Somos futuro, Sigueme, Salaman-
ca, 1972, pp. 88 y 96: «La plena consumacién de la vida tiende a una
libertad cada vez mayor. En primer lugar, a la liberacién progresiva de las
tendencias inmediatas. v en segundo lugar —lo que es mds importante—,
a la formacién del yo por la capacidad de decisién. Adn hay un tercer mo-
mento de la libertad, que constituye propiamente su esencia: ’el poder de
atarse libremente’. El ser humano sélo es libre, en el pleno sentido de la
palabra "libertad’, cuando consigue independizarse de tal manera que ni si-
quiera estd atado a si mismo, cuando ya no busca su propia liberacién o lo

N sivnsar, 5100 lo que favorece y hace feliz a los demds. Esta
hbertad extdtica, fruto final de toda su dialéctica, se realiza en la obedien-
cia en cuanto que la libertad no quiere otra cosa que servir, poner su co-
razén a disposicién de los otros... Nuestra libertad consiste en que obedez-
camos a Aquel que nos ba lamado a la libertad.»
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prender, aunque no esté de acuerdo. El adulto es el
dnicc capaz de una verdadera obediencia. La rebeldia, lo
mismo que la critica sistemadtica, es sefial de inmadurez y
complejo de adolescencia:

— Sabe perfectamente que siempre que obedece, obedece
a Cristo y a su Espiritu, que le transmiten su voluntad
a través de los superiores legitimos. Se sabe y se siente
soberanamente libre en su obediencia. ‘Sabe, por expe-
riencia, lo que afirma el Concilio: «la obediencia religio-
sa, lejos de menoscabar la dignidad de la persona huma-
na, la lleva, por la mds amplia libertad de los hijos de
Dios, a la madurez» (PC 14).

11. La llamada «potestad dominativa»

Las palabras humanas no pueden contener ni expresar nunca
plenamente las realidades divinas. Son marcos demasiado estre-
chos para encerrar todo el contenido doctrinal y vital de la reve-
lacién. La palabra humana corre frecuentemente el riesgo de «aho-
gar» la palabra divina. Palabras creadas para traducir y expresar
realidades y situaciones humanas y temporales las hemos querido
emplear para traducir y expresar realidades de un orden sobrena-
tural. Las consecuencias han sido graves y perniciosas. Muchas
de esas palabras, con toda su carga humana y con todo el eco que
tenfan en una sociedad pre-cristiana, han pasado casi intactas al
vocabulario cristiano. Y no han pasado sélo las palabras, sino los
conceptos fundamentales por ellas expresados.

Este fenémeno —que llamarfamos «curioso», si no fuera tan
lamentable— se ha dado, sobre todo, en el campo del derecho. Y
el derecho ha condicionado «excesivamente» la vida de la Iglesia
y, dentro de ella, la vida religiosa.

Una expresidn derivada del derecho romano, y que ha pasado
a definir, sin ningdn cambio, una realidad absolutamente distinta
y radicalmente nueva es la famosa expresién potestad dominativa.
Los juristas han encontrado en esta expresién la férmula exacta
pata definir la autoridad en la vida religiosa y descubrir sus fun-
ciones especificas.
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Creemos que muchos errores, cometidos en el ejercicio de la
autoridad en la Iglesia y en la vida religiosa, derivan, en tltima
instancia, del concepto romano de «potestad dominativa». En
Roma, el «sefior» era «duefio» y ejercia un poder absoluto de
«dominio» sobre el esclavo. El esclavo carecia de personalidad;
era un objeto, una cosa. Este concepto de potestad y de dominio
no pas$, de forma tan radical, a definir Ja autoridad eclesidstica.
gero dejé en ella una impronta que todavia no hemos logrado

orrar.

La mentalidad, el ambiente y la legislacién romana influyeron
notablemente en las estructuras y en la mentalidad eclesidsticas.
La autoridad en la Iglesia comenzé a «revestirse» de formas pro-
fanas y hacerse progresivamente sinénima de «poder», de «domi-
nio». Y, en ocasiones, hasta de dominio y de poder temporales.

La autoridad en la Iglesia y en la vida religiosa es radicalmente
distinta de la autoridad civil. Sobre todo, radicalmente distinta de
la autoridad en sentido juridico-romano. No es poder, ni dominio,
sino ministerio y servicio de amor: diakonia.

El vnico Duefio y Sefior es Dios. Y Dios no cede nunca su
dominio. En la Iglesia nadie puede ser «duefio» de nadie, ni si-
quiera en cuanto representante de Dios.

«Para nosotros no hay mis... que un solo Sefior, Jesucristo,
por quien son todas las cosas y por el cual somos nosotros»
(1 Cor 8,6). «Uno mismo es el Sefior de todos» (He 10, 36). «Cris-
to murié y volvié a la vida para ser Sefior de muertos y vivos»
(Rom 14,9). «Un solo Sefior» (Ef 4,5). «Vosotros no os hagdis lla-
mar Rabi, porque uno solo es vuestro Maestro; y vosotros sois
todos hermanos... Ni tampoco os dejéis llamar *Preceptores’, por-
que uno solo es vuestro Preceptor: Cristo. El mayor entre voso-
tros sea vuestro servidor» (Mt 23, 8. 10-11).

El concepto de autoridad como «dominio» del autor sobre su
obra, precisamente por ser obra suya, no es aplicable a la autori-
dad en la Iglesia. La representacién o participacién del poder de
Nine an riantn «Sefior», o sea, la potestad dominativa, sélo ten-
dria lugar en el caso de una ausencia de Cristo de su Iglesia. Pero
resulta que Cristo no est4 ausente ni distante, sino que estd dentro,
realmente presente, aunque de manera invisible, dirigiéndolo todo.
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Cristo, ya lo hemos. dicho, es la tinica autoridad religiosa del
mundo.

La autoridad en la Iglesia no puede ser «sustituto» de Dios,
sino ’vicario’ suyo. No es sujeto de dominio, de poder, sino re-
presentacién visible del Sefior invisible, para el servicio, no para
el dominio, en una sociedad visible.

El Padre ha dado al Hijo toda potestad en el cielo y en la
tierra (Mt 28, 18). Y Cristo mantiene en si mismo todo este poder
y sefiorio. Asi como permanece eterno Sacerdote (Heb 7, 24), per-
manece también eterno Sefior. El es el Sefor, sobre todo, a partir
de la resurreccién y de la entrada gloriosa en el Cielo (c¢f Rom 14,
9). Los demds, sélo ejercen visiblemente, en una sociedad visible,
la autoridad que invisiblemente —y desde dentro— les estd co-
municando Cristo.

La jerarquia, en la Iglesia, tiene el sentido de hacer visible la
autoridad invisible, pero realmente presente, de Cristo. Y esta
autoridad la recibe por una misién y misién salvifica. El ser salvi-
fica es precisamente la razén de la misién. Porque se recibe para
eso y en orden a eso.

Y como la que salva es la fe, de ahi que la misién sea en orden
a recibir la fe y a someterse a la fe: ayudar a someterse a la fe, al
evangelio, a la buena nueva. San Pablo recordard que de Cristo
recibié la gracia y el apostolado «para predicar la obediencia de
la fe» (Rom 1, 5). La obediencia cristiana es fe, y la fe es obedien-
cia. («El obediente es antes que nada un creyente. Su obediencia
se despliega toda entera en el intcrior de la fe, subrayando su as-
pecto de escucha, de acogida y de respuesta... Nuestra obediencia
serd auténtica en la medida en que vaya del signo a lo significado,
y esto depende de la fe teologal») .

El sentido, pues, de la autoridad en la Iglesia es orientar, fa-

cilitar y ayudar al ejercicio de la fe. Pero de la fe teologal: la fe
y la obediencia a Cristo y a su Espiritu, que desde dentro nos ins-

31 RaNQuET, J. G, S. ], Consejos evangélicos y madurez humana, Pau-
linas, Madrid, 1969, p. 148-149.
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truyen y gobiernan, y que manifiestan su voluntad a través de sus
representantes visibles.

La fe compromete y somete a todo el hombre a Cristo-Sefior.
No se necesitan, ni pueden admitirse mds «sefiores». Ademds,
Cristo ejerce su sefiorio y su dominio en la verdad y en el amor.
Por eso, su autoridad no oprime, sino que libera. Nos hace ver-
daderamente libres (cf G4l 4, 31). «Donde esti el Espiritu del
Sefior, alli estd la libertad» (2 Cor 3, 17). «La verdad os hard
libres» (Jn 8, 32). Cristo ejerce su reinado en la verdad. Para
esto vino al mundo (cf Jn 18, 37).

Cristo, por medio de su Espiritu, nos libera del pecado, de
la ley y de la muerte (cf Rom 8, 2; Gél 5, 16s).

Cuando el sometimiento del hombre al Sefior sea completo y
definitivo y Dios lo «sea todo en todos» (1 Cor 15, 28), habri lle-
gado la consumacién del Reino.

La misién, pues, de la autoridad religiosa es ayudar a los her-
manos a someterse a las exigencias e imperativos de la fe, y con
ella y por ella, a Cristo-Sefior.

La autoridad en lo civil es, en cierto modo, «dominativa», por-
que representa el poder creador o natural de Dios. Mientras que,
en la Iglesia, la autoridad representa el poder de santificacién y
salvacién.

Aunaue el poder temporal tiene autonomia e independencia
en lo que respecta a su propio objeto, sin embargo, nunca deberd
impedir o estorbar el bien espiritual de los ciudadanos, pues todo
hombre tiene, en realidad, «una sola vocacién y es vocacién di-
vina» (GS 22).

Cristo advierte claramente que la autoridad de la Iglesia no
debe ejercerse al estilo corriente en el ejercicio de la autoridad
civil o temporal.

«Tos reyes de las naciones las gobiernan como sefiores absolu-
tos, v los que ejercen el poder sobre ellos se hacen llamar bien-
hechores; pero no asi vosotros, sino que el mayor entre vosotros
sea como el menor, y el que gobierna como el que sirve» (Lc 22,
25-26).
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La autoridad en lo civil se adquiere o por fuerza (dominio de
la fuerza, derecho de conquista, etc.), o por eleccién de los ciu-
dadanos. En ambos casos se expresa y significa un cierto dominio
sobre los individuos.

En lo espiritual no es asi. Y la razén es que el bien espiritual
de las personas es ultratemporal, no sujeto mds que a Dios.

Cristo rechazé positivamente esas dos formas de adquirir la
autoridad para si. Respecto de la fuerza y de las armas, se lo ad-
virtié seriamente a Pedro, al comienzo de su Pasién (cf Mt 26,
51-54), y se lo recordé también a Pilatos (cf Jn 18, 37). Respecto
a la «aclamacién popular», después de la multiplicacién de los
panes, nos dice san Juan: «Déndose cuenta Jests de que intenta-
ban venir a tomarle por la fuerza para hacerle rey, huyé de nuevo
al monte €l solo» (Jn 6, 15)

Esta actitud de Cristo no es sélo expresién de humildad. Tie-
ne un significado y un sentido més hondo. Jests querfa demos-
trarnos que no era éste el camino por el que le venia a €] la realeza.
Se sabfa rey. Pero su reino no sélo no era de este mundo, sino
que tampoco se ejercia al modo ‘de la soberania temporal. Cuando
quiso, de algin modo, hacer ostentacién de su realeza mesidnica,
en la entrada en Jerusalén, lo hizo para que se cumplieran las pro-
fecias sobre €, y él mismo otdené a los discipulos que preparasen
la entrada (cf Lc 19, 28-40). Cristo no recibe de nadie el poder;
s6lo de su Padre (Mt 28, 18; Jr 3, 35; 5, 22; 13, 3). Y lo recibe
a través de su misién salvifica.

Cuando Pilatos le pregunta si es rey, Jesiis responde afirmati-
vamente. Y afiade que para eso precisamente ha venido al mundo.
Pero aclara que el ejercicio de su realeza consiste en dar testimonio
de la verdad, en prestar servicio a la verdad (cf Jn 18, 34-37). El
mismo Juan, su precursor, vino también para servir de testimonio
a la verdad, a la luz, a Cristo (cf Jn 1, 6-8 y ss).

La autoridad, en la Iglesia, viene de Dios y viene como servi-
cio para la salvacién. Lo que el autor de Ja epistola a los Hebreos
dice a propésito del «sacerdocio» como «mediacién», podria apli-
carse a la autoridad, que es también una mediacién en orden a la
salvacién (cf Heb 5, 1ss). Nadie puede arrogarse el sacerdocio.
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Tampoco nadie puede arrogarse la autoridad en la Iglesia. Tiene
que «ser llamado» (Heb 5, 4).

Como se ha desvirtuado el concepto de autoridad cristiana,
también se han desfigurado algunos textos evangélicos. Las pala-
bras de Cristo: «El que os oye a vosotros, a mi me oye; y el que
a vosotros os rechaza, a mi me rechaza» (Lc¢ 10, 16), no hablan
de autoridad y de poder méds que en orden a la verdad y a la fe,
la autoridad como servicio a la verdad, no como dominio del hom-
bre. El oir de la fe es obedecer a la fe y en ella a Cristo.

Los hombres son intermediarios para la transmisién y el cono-
cimiento de la verdad. Pero no son «maestros» que hablen en
nombre propio. No tienen ningin mensaje personal que anunciar.
El dnico Maestro es Cristo (Mt 23, 8) y su Espiritu (Jn 14, 26).

De Jos hombres revestidos de autoridad podemos decir lo que
san Pablo afirma de la «ley». La ley no tiene sentido dltimo en
s{ misma. Tiene un valor relativo y subordinado a Cristo. Cristo
es «el fin de la ley» (Rom 10, 4). «La ley ha sido nuestro pedagogo
hasta Cristo» (G4l 3, 24). La jerarquia hace, de alguna manera,
visible, la ley invisible que es el Espiritu de Cristo presente en
nuestros corazones. La jerarquia es también totalmente relativa y
subordinada a Cristo. Su misién es llevarnos a €, ayudarnos a obe-
decer a Cristo. Cristo es el fin dGltimo de la léy y es el fin Gliimo
de la autoridad.

En la ley cristiana, la verdad y la fe deben ser las dnicas que
€jcizan su uununiv sobre ¢l hombre para someterlo a Dios.

La «obediencia» no es sélo condicién y exigencia del orden
familiar y social. Es también condicién de la «oikonomia» de la
salvacién. El ministerio de la salvacién sobrenatural estd también
organizado y ordenado para responder a la manera de ser del hom-
bre y para responder igualmente a la naturaleza misma de la vida
familiar de la Trinidad, que es la que se nos comunica en la sal-
vacién.

En esta «participacién familiar de la vida divina» que es la
Iglesia, tiene que haber diferentes dones, diversos ministerios. La
Iglesia, como sociedad de salvacién, tiene una estructura interna
que se proyecta hacia fuera, que se hace estructura exterior. La
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imagen paulina del «Cuerpo», con las diversas funciones que en
él tienen los diferentes miembros, nos da una idea de esta orga-
ganizacién interior y exterior, que implica mutuo setvicio y una
verdadera interdependencia.

(Seria interesante y sugestivo hacer un andlisis de los «nom-
bres» que se han empleado, en las diversas épocas de la historia
de los Institutos religiosos, para designar a las personas revestidas
de autoridad. Primeramente tiene un sentido «paternal». El nom-
bre méds comiin serd el de «Abad», «Padre». Més tarde, serd
«Prior» o «Guardidn». En una evolucién que implica un cierto
resabio profano o racionalista, predominari el nombre de «Su-
perior».)

En la soberanfa y autoridad de Dios, lo que resalta, sobre
todo es su amor que salva y que libera. Dios es, antes que nada,
Padre. Y nosotros somos sus hijos. Su autoridad es amor, porque
es paternidad. Nuestra obediencia debe ser también amor, porque
es filiacién.
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CAPITULO XII

LA POBREZA CONSAGRADA (*)

«La pobreza voluntaria por el seguimiento de Cris-
to, del cual es signo boy particularmente muy esti-
mado, ha de ser cultivada con diligencia por los
religiosos y, si fuere menester, expresada también por
formas nuevas. Por ella se participa la pobreza de
Cristo, que, siendo rico, se hizo pobre por nosotros,
a fin de enriquecernos con su pobreza» (PC 13).

«Por lo que atafie a la pobreza religiosa, no basta
someterse a los superiores en el uso de los bienes,
sino que es menester que los religiosos sean pobres
de becho y de espiritu» (PC 13).

«Cada uno, en su oficio, siéntase obligado a la
ley comtn del trabajo» (PC 13).

(*) Bibliografia:

Boavo, F., S. J., La pobreza religiosa y su contexto biblico, «Manresa»,
40 (1968) 105-124.—Boabo, F., S. J., Renovacion doctrinal y prdctica de
la pobreza religiosa, «Confer», 10 (1971) 341-360.—Boni, A, O. F. M,
Poverta religiosa e disponibilita dei beni ecomomici nella vita religiosa,
«Antonianum», 44 (1969) 182-226.—CLAR, La pobreza evangélica hoy,
Bogotd, 1971, pp. 115.—~CobiNa, V., S, J., Notas para una teologia de la
pobreza religiosa, «Manresa», 40 (1968) 125-136.—DuroNT, J., Renoncer
4 tous ses biens, «N. R. Th», 93 (1971) 561-582—Dvuront, J., La pau-
vreté évangélique, Du Cerf, Paris, 1971, pp. 190—Marura, T, O. F. M,,
y VARIos, Poverty religiosa ed esigenze contemporance. Alma Roma, Ro-
ma, 1970, pp. 102—REcaMeY, P. R, O. P., La pobreza y el hombre
de bhoy, Marova, Madrid, 1971, pp. 300.—Titrarp, J. M. R, O, P, La
pauvreté. L'appel a la pauvreté dans le projet de la sequela Christi, «N. R.
Th.», 92 (1970) 806-848 —TiLLarDp, J. M. R., O. P., La pauvreté religieu-
se. Mise en commun, partage des biens, style de vie dépouillée et monde
d’aujourd’hui, «N. R. Th.», 92 (1970) 906-941. La pobreza de los religio-
sos, «Vida Religiosa», 282 (1973) 5-74.
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«Los Institutos mismos, teniendo en cuenta las cir-
cuntancias de cada lugar, esfuércense en dar testimo-
nio colectivo de pobreza... Eviten toda especie de
lujo, de lucro inmoderado y de acumulacién de bie-
nes» (PC 13).

«Es necesario que hagiis patente en wvuestra vida
cotidiana las pruebas, incluso externas, de la autén-
tica pobreza» (ET 18).

«Un aspecto esencial de vuestra pobreza seri el
de atestiguar el sentido bumano del trabajo, realizado
en libertad de espiritu y restituido a su naturaleza de
medio de sustencion y de servicio» (ET 20).

1. La pobreza de Cristo

Fl valor esencial de la pobreza religiosa es ser imitacién real
de Cristo. Y, mds exactamente, prolongacién y vivencia de su mis-
terio de pobreza. «Por ella —dice el Concilio— se participa la
pobreza de Cristo, que, siendo rico, se hizo pobre por nosotros,
para enriquecernos con su pobreza —2 Cor 8—» (PC 13). La po-
breza cristiana, y de manera especial la pobreza religiosa —por la
radicalidad que supone— es una real participacién de la pobreza
de Cristo y una expresién sacramental de su misterioso despoja-
miento de todo lo terreno.

Cristo sigue viviendo su estado de ’kénosis’, de anonadamien-
to, nar ol ane nos redime y nos salva, es decir, su misterio de
pobreza —que es parte esencial de su misterio pascual— a través
de la Iglesia, y de una manera particularmente intensa y hasta de
forma social, en la vida religiosa, que es la expresién més genuina
de su ser y de su mision salvadora.

Para entender la pobreza religiosa hay que partir, pues, de
Cristo. Y de Cristo en cuanto ’sacramento de salvacién’, o mejor,
en cuanto salvacién, para nosotros. Ahora bien, Cristo nos salva
en su humanidad, sometida a2 un proceso de humillacién, de ano-
nadamiento y de muerte, o sea, a un proceso de pobreza y de obe-
diencia. Y nos salva en cuanto que nos anuncia y nos trae los
bienes futuros, que son los bienes definitivos del Reino. El es el
«Pontifice de esos bienes» (Heb 9, 11). Y nos anuncia los bienes
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futuros, renunciando-a los presentes. Desentendiéndose radical-
mente de los bienes de aqui, nos anuncia y nos trae los bienes de
all4, que son los salvificos.

Con su vida y con su palabra viene a decirnos de la manera
mds convincente que los bienes de este mundo son provisionales,
transitorios, relativos. Son bienes entre paréntesis, vilidos s6lo en
esta etapa terrena del Reino. Mientras que los bienes absolutos y
definitivos, perennemente vélidos, son los de la salvacién, que
son los que él nos anuncia y nos trae.

La pobreza, lo mismo que la obediencia, es una forma del ano-
nadamiento y del estado de ’kénosis’ de Cristo. Por eso, tiene en
él un valor redentor y ejemplar al mismo tiempo.

Jestis inaugura el Reino, un Reino que no es de este mundo
(Jn 18, 36) y siguiendo un procedimiento que contrasta abierta-
mente en el modo normal de establecerse los reinos temporales.
Comienza prescindiendo de los bienes terrenos, para afirmar mds
vigorosamente la importancia y el valor definitivo de los bienes
celestiales.

Se ha presentado la salvacién como un misterio de pobreza!.
Con idéntico rigor teolégico podria presentarse la pobreza como
misterio de salvacién, Cristo nos salva pot su despojamiento 1a-
dical de todo lo ‘terreno. Con su pobreza nos enriquecié con los
bienes salvificos (2 Cor 8, 9)

! TiLLarp, J. M. R, La salvacién, misterio de pobreza, Sigueme, Sa-
lamanca, 1968, pp. 126. Cf. BocKMANN, A, ¢(Qué significa 'pobreza evan-
gélica’?, «Concilium», n. 97 (1974) 61-62: «La encarnacién y el despren-
dimiento hasta la muerte de cruz son el fundamento ontoldgico de la po-
breza de Jesiis. La pobreza es un aspecto esencial del misterio de Cristo
y de la redencidn; significa no sélo renuncia a los bienes materiales o al
ejercicio del derecho de libre disposicién, sino mds ain a los mismos pri-
vilegios divinos, al dominio y al poder. Es, pues, despojarse de si mismo
y "hacerse semejante a los hombres’, y no por amor a la pobreza, sino por
amor a los hombres. La pobreza evangélica no es un fin en si, sino ex-
presién del amor y condicién indispensable para el servicio... La pobreza
de Cristo, en sus diferentes formas, quiere redimir la pobreza. La pobreza
en si no es un ideal, sino que debe ser superads —y aqui radica la mayor
paradoja de la pobreza— mediante la aceptacién de la misma... Su soli-
daridad con los pobres no se convierte jamds en fanatismo de clase; &l
estd a disposicién de todos los que le necesitan, incluso de los ricos»,
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El Verbo, al encarnarse para llevar a cabo nuestra salvacigy
se hace en todo semejante a nosotros, menos en el pecado, qué
es lo mds opuesto a la salvacién (Heb 2, 17), se hace «como uno
de tantos», «toma la forma de siervo», «se anonada», renunciy
a toda irradiacién de su gloria divina y no ostenta las prerrogatiyag
de su divinidad. Es decir, elige y acepta un estado de pobreza. Ey
el misterio que nos describe san Pablo (Flp 2, 5-11).

La Iglesia, continuadora de la vida y de la misién salvifica de
Cristo, debe continuar y prolongar también su misterio de pobre.
za. A partir de la ascensién del Sefior, es ’sacramento’ de su pre.
sencia y de su accién salvadora en el mundo de los hombres. Eg
la presencia visible del Cristo glorioso e invisible. Es sacramento
universal de salvacién 2. También ella tiene la misién de anunciar
y de hacer presentes los bienes futuros, no los bienes de aqui.

La Iglesia no puede convertirse en anunciadora de los bienes
temporales, ni en simple promotora del bienestar humano o social,
Tiene que anunciar, como Cristo, el Reino de los cielos y mantener
viva en los hombres la conciencia de su destino eterno y de la
realidad de los bienes futuros, que son los definitivos.

El hombre corre siempre el riesgo de tomar por absoluto lo
que es relativo y de considerar como definitivo lo que es provisio-
nal. Por eso, habrd que recordarle constantemente la provisionali-
dad de los bienes presentes, para que no pierda la perspectiva de
los bienes futuros.

rabio Vi napla de la «seductora seguridad del poseer»
(ET 19), que amenaza, hoy mds que nunca, a los hombres. Se
sienten fuertemente atraidos y seducidos por lo inmediato, por lo
visible y temporal. Todo lo miden y valoran en términos de eco-
namin o dn cneesens s Por eso, necesitan con mayor urgencia que
en tiempos pasados el testimonio claro y convincente de las rea-
lidades futuras y de los bienes eternos.

La Iglesia es sacramento de salvacién, pero de salvacién so-
Utiiucaiat, su Ul saivacién terrena o temporal, Tiene que ser per-
petuo y eficaz anuncio de los bienes del Reino. Y, para ello, tiene

2 1G, 1, 48; SC, 5, 26.
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que desentenderse radicalmente —como Cristo— de todo compro-
miso temporal y debe renunciar a los bienes presentes. Sélo en-
tonces creerdn los hombres en su palabra y testimonio.

«Como Cristo —recuerda el Concilio— realizé la obra de la
redencién en pobreza y persecucién, de igual modo la Iglesia
esti destinada a recorrer el mismo camino a fin de comunicar
los frutos de la salvacién a los hombres. Cristo Jesis, existiendo
en la forma de Dios..., se anonadé a si mismo, tomando la
forma de siervo (Flp 2, 6-7), y por nosotros se hizo pobre
siendo rico (2 Cor 8, 9); asi también la Iglesia, aunque nece-
site de medios humanos para cumplit su misién, no fue ins-
tituida para buscar la gloria tertena, sino para proclamar la
humildad y la abnegacién, también con su propio ejemplo.
Cristo fue enviado por el Padre a evangelizar a los pobres...;
asi también la Iglesia abraza con amor a todos los afligi-

dos» (LG 8).

La Iglesia cumple este deber primordial de su misién viviendo
desprendida, afectiva y efectivamente, de los bienes materiales,
segtn la diversa condicién y los diversos estados de sus miembros.
Todos los sectores de la Iglesia deben exptesar, cada uno segin
su indole propia, la pobreza de Cristo. Sélo asi podran acoger la
salvacién y convertirse en instrumentos de salvacién para los de-
mids. Los seglares deben vivir también la pobreza cristiana (AA 4),
y estar dispuestos a renunciar a todos los bienes de este mundo,
incluso a la propia vida, si se les presenta conflicto entre esos bie-
nes y su fe en Cristo (cf Lc 14, 33). Y, en todo caso, vivir en un
radical desprendimiento de las mismas riquezas y bienes tempora-
les que tienen que manejar e incluso promover *. Los obispos y
sacerdotes, de una manera especial, deben expresar en su vida el
misterio de la pobreza de Cristo (PO 17).

Pero la Iglesia consigue manifestar, vivir y prolongar la po-
breza de Cristo principalmente a través de la vida religiosa.

«El modo particular de vivir la pobreza cristiana en la vida
consagrada vy envangélica tiene que ser una realizacién sensible,
real y concreta, de esta plenitud espiritual desprendida de los
intereses terrenos. Los consagrados imitan, participan y prolon-

3 Cft. Mt 5, 3; 1 Cor 7, 29-31.
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gan en el mundo la pobreza misma de Cristo, en lo que tiene
de realidad sensible de su plena dedicacién a los bienes del
Reino, pervivencia consciente y voluntaria del sacrificio per-
fecto de su muerte. En su’ vida se descubre y se realiza plena-
mente la pobreza de toda la Iglesian 4.

2. Valor teoldgico

La pobreza cristiana no tiene ni es un valor socio-econémico,
sino un valor estrictamente religioso y una finalidad de salvacién
sobrenatural. Ya hemos dicho que es anuncio y presencia de los
bienes escatolégicos. Pablo VI ha dicho que la llamada de Dios
coloca a los religiosos «en el vértice de la conciencia cristiana» y
v les ha confiado la misién de «recordar a los hombres que su pro-
greso verdadero y total consiste en responder a su vocacién de
participar, como hijos, en la vida del Dios viviente, Padre de to-
dos los hombres» (ET 19).

Un concepto juridico de pobreza se limitaba a exigir la renun-
cia a todo acto de propiedad, a todo uso independiente de los bie-
nes materiales. La dependencia de los superiores salvaba siempre
el voto, aunque no salvase siempre la virtud. Los juristas distin-
guian cuidadosamente entre materia del voto y materia de la vir-
tud de la pobreza. La misma distincién hacian tespecto a la obe-
dicncia ¢Por qué no aplicaban también esta distincién al voto y a
o wirend 22 12 castidad? El voto consagra todo el dmbito de la
v1rtud y abarca por lo mismo, todo lo que abarca la virtud co-
rrespondxeme. Porque, en realidad, es la persona misma la que se
entrega a Dios y queda por €] consagrada y poseida, sin que sea ya
licito distinguir entre el ser y el poseer de la persona. Por el voto
de pobreza no entregamos a Dios —renunciando a ellos— nues-
tros bienes materiales, sino que nos entregamos a nosotros mis-
mos, consagréndole nuestra misma capacidad, nuestro deseo y
necesxdad de poseer (cf ET 7). Creemos que esa sutil distincién
Jeelllcm sie ciuse vawl teolégico.

4 SeBasTIAN, F., C. M. F., Renovacion conciliar de la vida religiosa,
Desclée de Brouwer, Bilbao, 1968, pp. 297-298.
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El derecho imponia a todo religioso la renuncia o cesién del
uso, del usufructo y de la administracién de los propios bienes pa-
trimoniales. Pero no admitia la renuncia a la propiedad radical
de esos mismos bienes, pensando en los religiosos que podrian un
dia abandonar el estado religioso: para que no se encontrasen sin
medios de vida. Obligaba, no obstante, a hacer testamento de esos
bienes antes de la profesién ®.

Un concepto teolégico y evangélico de pobreza es mucho mds
radical y exigente que las prescripciones canédnicas. Por eso, no
se salva con la simple dependencia de los superiores, como nos
recuerda el Concilio (PC 13).

La pobreza tiene un valor teolégico porque tiene un valor cris-
tolégico, ya que es una real participacién de la pobreza de Cristo
(PC 13) y el cumplimiento de una de sus méds fundamentales
exigencias apostdlicas. La pobreza no es una anécdota, ni una sim-
ple virtud o ejemplo edificante de la vida de Cristo. Es una dimen-
sién hondisima de toda su vida. Porque toda su vida fue pobreza,
lo mismo —y por la misma razén— que fue obediencia y vir-
ginidad.

3. Valor teologal

En la Biblia, incluso en el Antiguo Testamento, encontramos
dos procesos que podriamos llamar ’inversos’. Primeramente, se
pasa de la indigencia de los bienes materiales a una total confianza
y abandono en Dios. Luego, de la confianza total en Dios, se pasa
al desprendimiento afectivo y efectivo de los bienes materiales.
La pobreza efectiva puede ser principio y consecuencia de un
abandono incondicional en Dios, es decir, de la virtud teologal
de la esperanza.

«La vida de Cristo no tiene otro apoyo ni otra razén de
ser que el Padre, en quien confia totalmente. Desde esta con-

5 Cfr. CDC, cc. 569, 1, 2, 3; 580, 1. Segin Decreto de la S. C. de
Religiosos e Institutos Seculares del 4 de junio de 1970, el ’testamente’
de los bienes patrimoniales debe hacerse inmediatamente antes de la pro
fesién perpetua.
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fianza total, él plantea el desprendimiento de las cosas tempora-
les en su vida personal y en las vidas de sus colaboradores.
Jesucristo ensefia clara y repetidamente que la pobreza es la
situacién vital propia de los. hijos del Reino®. La pobreza que
pide Cristo es la misma que €l ha vivido; o sea, el desprendi-
miento de los bienes materiales y la confianza en Dios... La
pobreza en la Iglesia ya no es solamente una situacién vital
para hallar mds préximo a Dios, sino que es ademds un signo
de la presencia de Cristo salvador en el mundo»7.

La pobreza, en el sentido biblico, no es sélo un medio ascético
0 un ejercicio humano de purificacién. Es, ante todo, una virtud
cristiana, es decir, una actitud sobrenatural, una disposicién inte-
rior. Comienza siendo una conviccién profunda de la propia indi-
gencia y de la radical dependencia de Dios. No es simple despren-
dimiento de las cosas y, menos todavia, una especie de amargo
resentimiento frente a ellas. Es una conciencia viva y serena de
necesitarlo todo, de no poder salvarse por si mismo y, a la vez,
una seguridad total y una fe inconmovible en el amor personal de
Dios. El pobre tiene el sentido de la gratuidad. Para él, todo es
gracia, puro don de Dios.

La pobreza es apertura y disponibilidad, es confianza inque-
brantable, es «un crédito infinito abierto a Dios» ®. En nuestro
libro El Cristianismo como Misterio la hemos descrito con estas
palabras:

«Es una actitud del alma, una disposicidn interior, un estilo
de vida, una postura ante Dios... La pobreza es una apertura
» Tinc wna disponibilidad radical. Ya no expresa un estado
econdmico, sino un estado espiritual: una disposicién interior
que compromete toda la vida. Es una actitud. Es un estilo.
Es, por consiguiente, una espiritualidad... Pobreza significa el
estado de un alma que confia y se confia a Dios, no sélo a pe-
-~= A~ -~ noropia debilidad e indigencia, sino apoyada precisa-
mente en esa misma debilidad... La pobreza viene a ser la
mejor definicién de la infancia espiritual» 9.

¢ Cfr. Mt 5, 3; Lc 4, 18.

+ GARCIA, >., La obediencia y la pobreza, imitacién plena de Jesucristo,
«Los Religiosos en la Iglesia», Madrid, 1965, pp. 151-152.

8 GELIN, A., Les pauvres que Dieu aime, Cerf, Paris, 1967, p. 57.

9 Aronso, S. M:, C. M. F, El Cristianismo comoe Misterio, ib.,
pp. 117 s.
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Cuando Cristo proclama «bienaventurados a los pobres de es-
piritu» (Mt 5, 2) y afirma que de ellos es ya el Reino de los cielos,
no canoniza la simple carencia de bienes materiales, sino esa acti-
tud de apertura total a Dios, de confianza infinita en su misericor-
dia, de disponibilidad absoluta. Las bienaventuranzas son esencial-
mente cristolégicas y mesidnicas. Se cumplen primero en Cristo.
El vive esa situacién y ese espiritu, y es bienaventurado quien re-
vive sus mismos estados espirituales. El es el pobre, el manso, el
perseguido por la justicia.

El pobre renuncia a todo apoyo humano, para apoyarse sélo
en Dios. Aunque posea bienes materiales, no pone en ellos su
confianza. El ’rico’, en el sentido biblico, es el que se apoya en
si mismo o en lo que posee, prescindiendo de Dios. No siente ne-
cesidad de salvacién gratuita. Cree que puede salvarse por sus
propias fuerzas. Se basta a si mismo. Por eso, estd lejos de la sal-
vacién y lejos del Reino. Mientras que el pobre de espiritu posee
ya el Reino, no sélo como promesa para el futuro, sino como
realidad presente, pues se sabe amado por Dios y se deja sal-
var por él.

La pobreza es, con relacién a Dios, una actitud filial. Es la
mejor traduccién biblica de la esperanza. Por eso, tiene un valor
no sélo teoldgico, sino teologal. Mientras el rico se afana por las
cosas, las hace objeto de su pasién, de su afecto o de su codicia, y
pone en ellas su apoyo actual y su confianza y seguridad para el
futuro, el pobre de espiritu renuncia a toda seguridad humana y
temporal, para apoyarse Unicamente en Dios. Y eso significa pre-
cisamente el verbo amdn, que se ha traducido casi siempre por
el verbo «esperar», y que pudiera traducirse también por el verbo
«creer» '°. Ser pobre es esperar en Dios y esperar a Dias. Es con-
tar con él, y creer en su fidelidad.

10 Cfr. El Cristianismo como Misterio, ib., pp. 184 s. Cfr. BGCKMANN, A,
cQué significa 'pobreza evangélica’?, «Concilium», 97 (1974) 66-67: «Las
riquezas entrafan el peligro de que el hombre busque en ellas su segu-
ridad y acabe perdiendo la apertura a la transcendencia, €l sentimiento de
su radical indigencia. La privacién y la pobreza, en cambio, pueden man
tener despierta en el hombre la conciencia de ser una creatura nccesitacds
de la consumacién divina... El poder, el saber, la formacién y el trabajo
son formas de posesién mucho mds valiosas que los bienes materiales,.,
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Lo mismo que la fe es obediencia a Dios, y la obediencia es
una expresién objetiva de fe, asi también la esperanza es pobreza
‘de espiritu, y la pobreza es la expresién mixima de la esperanza
teologal.

«La pobreza —se ha escrito— es el valor bédsico de la vida
cristiana, la ’puerta estrecha’ a la vida teologal. El pobre cree,
da crédito a Dios y le da su voluntad para que cumpla su obra...
El pobre, en definitiva, ama; porque literalmente se abandona
para darse» 1,

Ya hemos hecho alusién a esos dos procesos, que hemos lla-
mado ’inversos’, que aparecen en la Biblia. La pobreza material,
el desprendimiento efectivo y el estado de indigencia como ca-
mino normal y via de entrenamiento para-el abandono en Dios.
Es el salto de la angustia a la invocacién, del fracaso a la fe, y
del total desconcierto al abandono incondicional. La escasez de
recursos econémicos, la enfermedad o el fracaso juegan, muchas
veces, un papel importante en la pedagogia de Dios. Pero encon-
tramos también el proceso inverso. La confianza total en Dios, la
fe inconmovible en sus promesas y la esperanza cierta de los bie-
nes futuros llevan a la renuncia efectiva de los bienes presentes.
Para afirmar de la manera mds expresiva que «su tesoro estd en
los cielos» (Mt 6, 20; PC 13), y que Dios es todo el bien que el
hombre necesita.

La pobreza religiosa, vivida como ’profesién’, es decir, como
declaracidn ~ihlica y oficial de una intencién de revivir en la
Iglesia el misterio de la pobreza de Cristo, conjuga y armoniza
perfectamente esos dos procesos biblicos que hemos llamado ’in-
versos’. Es renuncia efectiva y desarraigo de los bienes temporales,
como medio y entrenamiento para conseguir la libertad interior y
1 aesprendimiento afectivo de todas las cosas. Y es, al mismo
tiempo, expresién de confianza total en Dios y afirmacién rotunda
del valor absoluto de los bienes del Reino.

La pobreza religiosa toma cada vez mids la forma de renuncia al uso inte-
resado en estos biencs; es decir, consiste en poner a disposicion cuanto se
tiene y se es, lo cual presupone, una vez mis, desprendimientos.

W VariLion, F., Elementos de doctring cristiana, Nova Terra, Barce.
lona, 1962, t. I, p. 207.
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La pobreza, en Cristo, no pudo tener esa finalidad primera.
Su libertad interior era absoluta, y ninguna cosa creada podia ser-
virle de obstdculo ni distraerle siquiera de su comunién con el
Padre. En €l la pobreza es expresién de amor, de autodonacién al
Padre y a los hombres y principio de libertad espiritual para nos-
otros. Cristo nos liberé del engafio seductor de las cosas con su
pobreza. Su pobreza es, para nosotros, como un sacramento que
significa y que causa nuestra libertad interior frente a los bienes
relativos de este mundo. Pero esa liberacién que nos consiguié
fundamentalmente Cristo, tenemos que hacerla nuestra mediante
ese entrenamiento necesario que es la renuncia efectiva a los bie-
nes materiales. Con nuestra petsonal renuncia vamos permitiendo
a la pobreza de Cristo realizar en nosotros ese proceso de libe-
racioén.

La pobreza efectiva es un medio eficaz para conseguir la po-
breza interior. Y cuando se vive libre y gozosamente, es signo
inconfundible de que se posee la pobreza de espiritu. Y, al mismo
tiempo, se convierte en Zestimonio para los demds.

Por la pobreza no sélo alcanzamos nuestra personal liberacién
interior y ayudamos —con nuestro testimonio-— a nuestros her-
manos a liberarse también de toda esclavitud frente a las cosas,
afirmando su relatividad en comparacién con el Reino, sino que,
ademds, devolvemos a las mismas cosas su libertad primera, de
antes del pecado, haciéndolas servir inicamente a la gloria de Dios
y a nuestra plena realizacién como hijos de Dios. Las cosas ad-
quieren asi, a través de nosotros, esa trascendencia que por sf
mismas no podrian alcanzar.

La creacién entera —dice san Pablo— estéd esperando de nos-
otros una total restauracién, es decir, una liberacién de la servi-
dumbre a que est4 sometida por el pecado del hombre, «para par-
ticipar en la gloriosa libertad de los hijos de Dios» (Rom 8, 19-21).

Esta liberacién, que espera del hombre la creacién entera, se
realiza por la virtud sobrenatural de la pobreza, en cuanto partici-
pacién de la pobreza de Cristo. Y es tarea de cada hombre —en sf
y desde si mismo— y tarea que tiene que llevar a cabo la Iglesia
en cuanto comunidad.
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La postura cristiana del hombre frente a las cosas no puede
ser ni de exagerado optimismo —disfrutando de ellas sin reser-
vas— ni de desprecio o desdén, ni simplemente de indiferencia.
La indiferencia —que a veces se ha predicado como postura
ideal— no deja de ser una actitud estoica, sin valor moral y, por
consiguiente, sin valor teolégico. Sélo como método pedagégico
inicial y en orden a conseguir la virtud sobrenatural de la pobreza
cristiana podria justificarse esa «indiferencia». Las cosas tienen
una finalidad: servir a los hijos de Dios, ayuddndoles a alcanzar
su plena realizacién humana y sobrenatural. Son reflejo de la bon-
dad divina. Y el hombre sélo descubre este sentido mistico de las
cosas cuando ha purificado su propio espiritu mediante la renuncia
que impone la pobreza.

Las cosas no engafian cuando nos ponemos en contacto con
ellas. Dan lo que tienen. Somos nosotros los que nos engafiamos,
pretendiendo ver y buscar en ellas lo que en realidad no poseen.
Cuando logramos ver en las cosas su verdadero sentido, ya no nos
sirven de impedimento, sino de escala para subir a Dios, y de
medios para alcanzar nuestra perfeccién y felicidad dltima.

San Juan de la Cruz ha descrito maravillosamente el sentido
de las criaturas y el papel que juegan en la vida espiritual, sobre
todo en la llamada via iluminativa o estado intermedio de la per-
feccién. Las cosas son mensajeros de la hermosura y de la bondad
de Dios. Pero son mensajeros «remotos y lejanos», que «renuevan
la llaga con la noticia que dan» 2. Hasta que el alma, encendida
en o1 amur e wios y deseosa de poseerle plenamente, le dice al
Sefior: «En lugar, pues, de estos mensajeros, ti seas el menesajero
y los mensajes» '?,

Al unirse con Dios, el hombre lleva consigo todo el universo
y completa ei circulo de la perfeccion de todas las cosas. En él se
verifica el retorno del mundo material a Dios.

El valor limitado de las cosas, que no permite adoptar ante
ellas una postura intransigente y total, puede provocar dos postu-
ras extremas: o condena absoluta, o aceptacién incondicional. Am-

12 Céntico espiritual, c. 6, n. 5.
13 Céntico espiritual, c. 6, n. 6.
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bas son excesivas y, por lo mismo, injustas. Hay que afirmar un
justo medio y mantener el equilibrio. Al maniqueismo, en todas
sus formas, debemos oponer una sana concepcién de la bondad
natural de todas las cosas. Al optimismo exagerado, una visién real
de la pobreza, también natural, de la criatura, y de la debilidad
que en nosotros dejé el pecado original.

Las cosas no tienen la misién de detenernos en nuestra mat-
cha hacia Dios, sino de acelerar nuestro paso, ayudando a nuestro
conocimiento y avivando nuestro amor. La belleza y demds per-
fecciones de las cosas son sefiales e indicios de la belleza y perfec-
cién esencial de Dios. Nos atraen y cautivan no tanto en cuanto
perfecciones creadas como en cuanto reflejos de las divinas per-
fecciones.

Las cosas, de suyo, son buenas —aunque pueden spponer un
riesgo y un peligro para el hombre—; pero no tienen un valor
absoluto, sino relativo. Y esto no hay que olvidarlo nunca. Ahora
bien, la mejor manera de afirmar su relatividad —que es también
la mejor manera de salvarlas en cuanto valor— es vivir despren-
didos de ellas, llegando incluso a la renuncia efectiva, no por des-
dén, sino por elegancia espiritual, por la fe en los valores absolutos
del Reino. Y esto es, precisamente, la pobreza consagrada.

4. Valor testimoniante

La pobreza religiosa —dice el Concilio— «es signo hoy par-
ticularmente muy estimado (PC 13). Precisamente, porque el hom-
bre de hoy corre més el riesgo de dejarse seducir por los bienes
temporales, ya que todo lo mide en términos de consumo y de
econemia. Por eso, necesita urgentemente que alguien le esté re-
cordando siempre, y de forma inteligible para €l y persuasiva, que
estos bienes son relativos y precarios, y que los bienes absolutos
y definitivos son los futuros.

La pobreza tiene una singular fuerza testimoniante, escatold-
gica, porque es anuncio y signo de- otros bienes, que son los ver-
daderos.

La pobreza religiosa debe buscar nuevas formas de expresidn,
mids de acuerdo con la psicologia y las exigencias del hombre ac-
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tual. Por ejemplo, la *mendicidad’, que fue en otro tiempo verda-
dero testimonio de pobreza, es decir, traduccién vélida para una
determinada época de las exigencias de la pobreza evangélica,
hoy ha dejado de serlo. El nuevo nombre de la pobreza se llama,
quizé, trabajo. Por eso, todo religioso debe sentirse obligado a la
comtin ley del trabajo (PC 13), devolviendo a ese trabajo su sen-
tido humano y cristiano (ET 20) y poniendo en comin todo el
fruto de sus actividades, evitando la conciencia de ’propietario’ de
ese mismo fruto de su esfuerzo personal.

El testimonio de pobreza debe ser, a la vez, personal y comu-
nitario. El uno no puede suplir al otro. Ambos son esenciales a la
pobreza religiosa. «Los institutos mismos —dice el Concilio—,
teniendo en cuenta las circunstancias de cada lugar, esfuércense
en dar testimonio colectivo de pobreza» (PC 13).

Hubo un tiempo, todavia no muy lejano a nosotros, en el que
se insistié casi exclusivamente en la pobreza ’personal’, olvidando
las exigencias de la pobreza comunitaria o colectiva. Nadie sentfa
demasiada preocupacién por esta dltima. Hoy, en cambio, y por
una ley de compensacién bastante comprensible, se estd hablando
tanto de la pobreza comunitaria que se olvida y descuida lamenta-
blemente la pobreza personal. Y, para ser conciliares y perfec-
tamente 14gicos, hay que afirmar, con la palabra y con la vida, la
vigencia y la necesidad de ambas, como de dos formas comple-
mentarias de la misma pobreza. M4s atin, no es del todo exacta
la distincién —y menos todavia la oposicién que a veces se quiere
ver— enuc 1o comunitario y lo personal. En ningtn dmbito. Ya
que lo comunitario es lo personal puesto en comin, y lo que cada
uno tiene es igualmente de todos. Por eso, sin pobreza personal
tampoco se da verdadera pobreza colectiva, como es imposible
mia avicta nina nracién comunitaria que no sea estrictamente per-
sonal. Aunque, a veces, los sinceros dessos de pobreza y de aus-
teridad de un determinado religioso encuentran serias dificultades
para realizarse, cuando el ambiente comunitario se ha instalado
en el confort.

Pablo VI ha manifesfado, repetidas veces, su pensamiento —y
su preocupacién— respecto a la pobreza religiosa. Sus palabras
y orientaciones sirvieron para la redaccién definitiva del texto que
sobre la pobreza nos ha dado el Concilio (PC 13).
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«Los religiosos deben distinguirse por el ejemplo de verda-
dera pobreza evangélica. Por lo cual es preciso que amen esa
pobreza, a la que libremente se obligaron, y no es suficiente el
depender del arbitrio del superior para el uso de los bienes,
sino que los mismos religiosos han de contentarse con las cosas
necesarias para una vida ordinaria y huir de comodidades y
lujos que enervan la vida religiosa. Pero, aparte de la pobreza
propia de cada religioso, es conveniente no olvidar la pobreza
en la que debe brillar toda la familia o cuerpo religioso. Asi,
pues, eviten los Institutos religiosos un ornato exquisito y todo
lo que sepa a lujo en sus edificios y actividades, teniendo en
cuenta, ante todo, la condicién social de las personas que viven
en su alrededor, Absténgase de toda aficién a realizar nego-
cios» 14,

«La prictica de la pobreza religiosa personal no es suficien-
te. Es preciso que toda la comunidad dé testimonio, y que sea
claramente perceptible por el hombre de hoy» 15.

Se ha dicho, con razén, que en los siglos mas tradicionales se
suele hablar poco de tradicién. Y es que la realidad vivida nos
dispensa normalmente de la palabra. ¢Se hablar4 tanto, y tan ob-
sesivamente, de pobreza en la Iglesia y en la vida religiosa por-
que estamos muy lejos de vivir y hasta de entender la pobreza
evangélica? La pobreza es, sin duda, un gran valor y un testimonio
muy estimado por los hombres de hoy. Pero no es un valor ab-
soluto, sino relativo. No es, desde luego, el supremo testimonio
que tiene que dar la vida cristiana ni la vida religiosa. Y menos
todavia cuando se considera la pobreza en su dimensién socio-eco-
némica y no en cuanto virtud sobrenatural cristiana, o sea, como
expresién de la esperanza teologal.

«En la linea de pobreza, el Instituto no serd mds perfecto por
la mayor carencia de bienes, sino por poseerlos y administrarlos
sin perder el sentido de la pobreza religiosa y del modo mds ade-

14 Magno gaudio, 23 de mayo de 1964: AAS, 56 (1964) 567.

15 Alocucién a las Superioras Generales de las Congregaciones Religio-
sas Femeninas, el 9 de marzo de 1967. «La pobreza es un signo, esto es,
hace referencia a algo; por tanto, no es un ideal en si, sino que estd al
servicio de otro mayor» (A. BSCKMANN, ¢Qué significa ’pobreza evangé-
lica’?, «Concilium», n. 97 (1974) 59).
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cuado a su propia misién» ', No es un fin en si misma, sino un
medio para conseguir un fin sobrenatural de- apostolado y de
ejemplaridad evangélica.

Para que la pobreza sea verdadero testimonio debe ser inte-
ligible, al menos para los hombres de buena voluntad. Aunque no
debemos caer en la ilusién de pensar que, si nuestro testimonio es
auténtico, todo el mundo lo aceptard.

El Concilio se muestra mucho mds exigente que la legislacién
candnica tanto respecto de la pobreza personal como de la po-
breza comunitaria, Después de indicar que deben buscarse, si es
preciso, «formas nuevas» que expresen hoy dia de una manera
mis inteligible al hombre moderno la pobreza evangélica, refirién-
dose a la pobreza personal dice que no basta depender de los su-
periores en ¢l uso de los bienes materiales; que debe ser una po-
breza de hecho y de espititu, es decir, no sélo afectiva —por un
desprendimiento interior—, sino efectiva y real, manifestada en
un desprendimiento exterior; que todos y cada uno deben sentirse
obligados a la ley comin del trabajo, como una forma actual de
pobreza y evitar una excesiva solicitud, al mismo tiempo que ma-
nifiestan su fe y abandono en la Providencia. Incluso, para hacer
mas radical y efectiva esta pobreza se puede renunciar a los bienes
patrimoniales, adquiridos o por adquirir (¢f PC 13).

Con respecto a la pobreza comunitaria, afirma el Concilio que
la vida religiosa en cuanto tal debe dar testimonio colectivo de
pobreca, Jo Jeoprendimiento de los bienes presentes. En realidad,
es la Iglesia misma quien, a través del estado religioso, da este
testimpnio social de pobreza evangélica. Una forma de vivir esta
pobreza comunitaria consiste en que los diversos Institutos con-
reibnvan con sus propios bienes a las necesidades de la Iglesia y
al sustento de los pobres, y haya un verdadero intercambio de
bienes temporales entre las casas y provincias de la misma Con-
gregacién.

«Aunque los Institutos ~—concluye el Concilio— salvas sus
reglas y constituciones, tengan derecho a poseer todo lo necesario

16 Documentos Capitulares de los Misioneros Hijos del Corazén de
Maria (PP. Claretianos), Coculsa, Madrid, 1968, Patrimonio espiritual,
n. 22, p. 91.
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para la vida temporal y para sus obras, eviten, sin embargo,
toda especie de lujo, de lucro inmoderado y de acumulacién de
bienes» (PC 13).

La «inseguridad» es un elemento importante del seguimiento
de Cristo. Y la pobreza real y afectiva nos hace vivir en esta inse-
guridad radical y, por eso mismo, nos hace vivir con sentido mds
providencialista, La preocupacién por asegurar la «propiedad» de
todas nuestras casas y el no atreverngs a vivir en edificios ajenos,
pagando el respectivo alquiler —aunque econémicamente resulte
menos beneficioso—, puede ir en contra de esta inseguridad que
implica el verdadero seguimiento evangélico de Cristo. De la mis-
ma manera, la conciencia de «propietarios» es contraria a la autén-
tica pobreza religiosa. Los superiores y administradores no son
tampoco propietarios que administran o distribuyen «sus» pro-
pios bienes, sino los de la Comunidad. Y deberin hacerlo con
desprendimiento, con solicitud fraternal, sin concesiones al lujo o
al confort; pero también sin tacafierfa.

En los edificios, sobre todo, debe evitarse todo lo que sepa a
ostentacién vanidosa, a lujo o a excesiva comodidad. Y debe bus-
carse la funcionalidad de los mismos, siempre dentro de una linea
de sencillez evangélica.

Existe una lamentable confusién entte pobreza y economtia,
que ha llevado 2 no pocos errores précticos, verdaderos antitesti-
monios de pobreza. Por ejemplo: no retribuir los servicios que se
nos prestan, ajustdndonos, al menos, a las leyes vigentes. No pagar
los seguros sociales de los empleados que trabajan en nuestras
obras de educacién o de asistencia. Recurrit a la propia familia
para gastos de viajes, ropa, libros u otras necesidades. Regatear
y escatimar hasta lo m4s elemental. Mostrar excesiva preocupacién
por el aspecto econémico en las obras de apostolado, sacrificando
a veces otros valores superiores, Todas éstas son otras tantas for-
mas de quebrantar y destruir la verdadera pobreza religiosa. La
generosidad —sin derroche— es sefial de desprendimiento y, por
fo mismo, de pobreza evangélica,

Tenerlo todo en comin, a ejemplo de la primitiva comunidad
cristiana (He 2, 44), significa que todo lo que uno tiene y maneja
estd abiertamente a disposicién de los demds, en todo momento,
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y sin restricciones. Y no deberfamos limitar esa disponibilidad a
nuestras «cosas», sino extenderla a todo lo que tenemos y a todo
lo que somos: nuestro tiempo, nuestras cualidades y nuestra mis-
ma vida (1 Jn 3, 16).

Para expresar la pobreza de Cristo, san Pablo nos dice que
«se vacio» a si mismo (Flp 2, 6-11). Y ese mismo es el sentido
de la pobreza cristiana y, sobre todo, de la pobreza religiosa: va-
ciamiento de nosotros mismos, pura apertura y disponibilidad in-
terior. Es una actitud de espiritu, que se traduce en una manera
de vivir. Y es una manera de vivir que significa y que causa una
actitud interior.

La pobreza viene a ser como un sacramento, un signo real
y eficaz de la presencia de Cristo entre los hombres.

«La pobreza va a ser presencia real del Cristo doliente, hu-
millado, del Dios desarmado que quiso hacerse pobre. El Cristo
de la Semana Santa y de la Pascua se hace visible en los pobres.
Este dinamismo pascual que se imprime en nosotros el dia de nues-
tro bautismo y que se configura por la profesién religiosa, debe
revestir el estilo de la pobreza, porque la pobreza es el estilo
de Jesucristo humillado y resucitado» 17.

El riesgo constante del hombre en buscar formas de seguridad
fuera de Dios, apoyarse en alguien o en algo distinto de Dios.
Tener, poseer, ganar, son otras tantas expresiones que traducen
ese afin de seguridad que el hombre padece. El lucro da un poco
el tono a nuestra sociedad actual.

«La pobreza es la consecuencia primera y espontdnea de un
amanar tntals el amor en el vacio. La pobreza no tiene consisten-
cia por sf misma. Sélo el amor la tiene... Nadie puede ser pobre
por cuenta propia: es Cristo quien continda viviendo en noso-
tros el misterio de su pobreza redentora» 8.

17 RaNQUET, J. G., Consejos evangélicos y madurez humana, ib., p. 21.

18 HuveHE, G., Para una renovacion de la vida religiosa. Algunas
aplicaciones pricticas, en los «Religiosos hoy y maiiana», Estela, Barcelona,
1966, p. 166.
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La pobreza efectiva es como la objetivacidén exterior del des-
arraigo interior de los bienes de este mundo. Es la afirmacién
clara y terminante de que los bienes futuros no son una quimera,
sino una auténtica realidad. Por ellos vale la pena no sé¢lo estar
dispuestos a sacrificar todo lo demds, sino sacrificarlo de hecho.
Mientras que esa disponibilidad de renunciar a todo es condicién
indispensable para ser discipulo de Cristo (Lc 14, 33), el hecho
mismo de renunciar a ello y de forma permanente es lo propio y
especifico de la vocacién religiosa. En este sentido, el religioso es
el cristiano que ha sido llamado a encarnar sensiblemente en su
persona y en su vida, y de manera estable y definitiva, todo el
misterio de la pobreza de Cristo mediante una renuncia efectiva
de los bienes materiales.

La pobreza consagrada es la expresién méxima de la esperanza
escatolégica.

La fraternidad, la vida de familia, la comunién en ¢] amor de
Cristo exigen la puesta en comitin de los bienes materjales y de
los bienes del espiritu. Sélo cuando se ha puesto en comin el
amor —Ila virginidad consagrada— es posible poner en comiin las
voluntades —obediencia— y los bienes de todos —pobreza—. Y
poner en comun los bienes es ponerlos al servicio de todos: de
la comunidad y de todos nuestros hermanos, es decir, de la
Iglesia entera.

«La pobreza, vivida efectivamente poniendo en comdn los
bienes, comprendido el salario, testimoniard la espiritual comu-
nién que os une y serd un reclamo viviente para todos los
ricos» (ET 21).

Cristo es el Siervo de Yahwé, el tipo por excelencia del Po-
bre . Sin tener dénde reclinar su cabeza (Lc 9, 58), perseguido
y humillado por nosotros, es la encarnacién de la pobreza en su
doble aspecto de renuncia y de actitud filial frente a Dips. Marfa
es también la Pobre y la Sierva de Yahwé. El Concilio nos recuer-
da que «ella sobresale entre los humildes y pobres del Sefior que
confiadamente esperan y reciben de él la salvacién» (LG 55).

19 Cfr. Is 42, 146.7; 49, 1-45.6; 50, 4-7;, 52, 13.53.
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Una dimensién esencial de la pobreza evangélica —como del
seguimiento de Cristo— es la inseguridad. Ahora bien, hay formas
o medios de seguridad a los que no es licito —ni siquiera posi-
ble— renunciar. La salud, la formacién profesional, la inteligen-
cia, etc., son indudablemente formas o medios de seguridad. No
se puede —bajo ningin pretexto— renunciar voluntariamente a
estos 'bienes’. No lo exige el seguimiento de Cristo ni la verda-
dera pobreza evangélica. El religioso debe renunciar a toda forma
o medio de seguridad que pueda oscurecer, ante la propia con-
ciencia o ante los demis, que Cristo es su sunica seguridad y el
Gnico bien definitivo v absoluto. Debe renunciar decididamente
a emplear la inteligencia, la salud o la formacién profesional en
beneficio propio. Mientras que la generalidad de los hombres se
sirve de esos 'medios’ para ganar dinero v para conseguir 'segu-
ridades’ personales, el religioso sélo los emplea para ponerlos al
servicio de los demds incondicionalmente, como Cristo que se
vivié a si mismo v se 'desvivid’ por el Padre y por los hombres.

Asi entendida, la pobreza es fe, es amor v es esperanza.
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CAPITULO XIII

LA VIDA RELIGIOSA, MISTERIO DE COMUNION (*)

«La vida comiin, a ejemplo de la Iglesia primitiva,
en que la muchedumbre de los creyentes tenia un solo
corazén y una sola alma (He 4, 32) nutrida por la doc-
trina evangélica, la sagrada liturgia vy, serialadamente,
por la Eucaristia, debe perseverar en la oracion y en la
comunion del mismo Espiritu (He 2, 42)... Por la ca-
ridad de Dios, que el Espiritu Santo ha derramado en
los corazones (Rom 5, 5), la comunidad, congregada
como verdadera familia en el nombre del Sesior, goza
su presencia... La unidad de los hermanos pone de ma-
nifiesto la venida de Cristo y de ella emana una gran
Juerza apostélican (PC 15).

«Es indudable que el espiritu de grupo propio de
cada uno, las relaciones de amistad, la cooperacion fra-
terna en el ejercicio del mismo apostolado, como tam-
bién el apoyo mutuo en una comunidn de vida, elegida
precisamente para servir mejor a Cristo, ayudan mucho
Dara esta convivencia diaria» (ET 39).

(*) Bibliografia:

VARIOS, La comunidad religiosa, Instituto Teolégico de Vida Religiosa,
Madsid, 1974, 3* ed., pp. 360.

Nota: Creemos que este libro, que recoge las conferencias pronunciadas
por diez especialistas en teologia de la vida religiosa, en la 1 Semana Na-
cional para Religiosos y Religiosas, celebrada en Madrid, del 4 al 8 de abril
de 1972, y que ya ha alcanzado la 5. edicién —tres en Espafia, una en
Argentina y otra en Italis—, es lo mejor que en estos tiltimos afios se ha
escrito sobre el tema central de la comunidad religiosa. Al final de este vo-

lumen figuran 26 densas piginas de bibliografia, recogida por el P. ALBERTO
Barrios Moneo, C. M. F.
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1. Sentido teolégico

Siendo la llamada «vida comtn» una realidad esencialmente
teolégica, que desborda y trasciende —lo mismo que la gracia—
toda otra realidad de orden temporal o humano, nos interesa, so-
bre todo, su concepto teoldgico.

El concepto de «vida comunitaria» no podemos tomarlo de
la sociologia, sino de la teologia. Lo mismo que el concepto de
Iglesia como «sociedad» no podemos tomarlo de los tipos de so-
ciedad que conocemos y que son realidades humanas y tempora-
les. No hay un concepto, ditiamos ’filoséfico’, de sociedad, apli-
cable, con algunas variantes, a la Iglesia y a la sociedad civil, como
si fueran dos especies de un mismo género. Es éste uno de los
més graves errores cometidos en eclesiologia, con funestas conse-
cuencias.

La Iglesia es una sociedad enteramente singular. Una sociedad
sobrenatural no sélo en su fin, sino también en su origen y en su
contenido. Es un misterio de comunién con Dios, que se expresa
en comunién externa con los hombres.

Y el concepto teoldgico hay que deducirlo, antes que nada, de
la revelacién. No es una simple elaboracién humana, Comienza
siendo un don y es después una conquista. Tenemos, pues, que
partir de la revelacién. Y, metodolégicamente, del Nuevo Testa-
mento, que ilumina, esclarece y da sentido a toda la revelacién an-
terine Tlecde ol Nlnevo Testamento se nos hace comprensible el
Antiguo. Porque Cristo es el centro de ambos Testamentos.

La revelacién no nos dice lo que Dios es en si mismo, sino lo
que. él es para nosotros y lo que nosotros somos para €l. La reve-
lecilis siow sneailiesia los planes de Dios sobre nosotros. Ahora
bien, seglin la revelacidn, sobre todo la revelacién neotestamen-
taria, Dios para nosotros es Padre y nosotros somos, para él, hijos.
Dios es Amor, Dios es Trinidad, es decir, familia, sociedad, comu-
nién de vida. Es ésta la novedad mds sensacional del Nuevo Tes-
tamento.

Desde Dios como «familia» ~—como Trinidad, como comuni-
dad de vida, de amor y de conocimiento— debe entenderse toda
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otra «familia» y, sobre todo, la vida de familia y de fraternidad
en que consiste la Iglesia y la misma vida religiosa. Nos dice
san Pablo: «Doblo mis rodillas ante el Padre, de quien procede
toda familia en el cielo y en la tierra» (Ef 3, 14-15).

El Dios de la revelacidn, el tinico Dios que existe, no es un
Dios «solitario», sino un Dios-Familia: Padre, Hijo y Espiritu
Santo. Comunidad de conocimiento y amor substanciales.

Y este Dios —segtn nos lo dice la revelacién— quiso exten-
der de alguna manera su «comunidad» interior, su familia, hacia
fuera. Sélo con este fin cred seres capaces de entrar a formar par-
te de su vida comunitaria, siendo familiares suyos, en calidad
de hijos.

La creacién no tiene sentido pleno en si misma. Es, de hecho,
totalmente relativa a la vocacién sobrenatural del hombze, es de-
cir, a su filiacién divina. El hombre, histéricamente, ha sido pen-
sado y creado por Dios para ser hijo suyo, miembro de su familia
para vivir en sociedad con €él. «Y nosotros estamos en comunién
con el Padre y con su Hijo Jesucristo» (1 Jn 1, 3). «Ya no sois
extrafios ni peregrinos, sino conciudadanos de los santos y fami-
liares de Dios» (Ef 2, 19).

El hombre tiene capacidad activa para constituirse en socie-
dad. Y esto, en todos los érdenes. También en el religioso. «El
hombre es, en efecto, por su intima naturaleza, un ser social»
(GS 12). «Dios creé al hombre no para vivir aisladamente, sino
para formar sociedad» (GS 32).

Dios le ha hecho sociable, al nivel natural, como base para
formar sociedad en un orden superior. Las facultades de inteli-
gencia y de voluntad, en el plano actual de la Providencia, se
ordenan a recibir, a ser ’soporte’ de otras facultades superiores,
rigurosamente divinas, que son la fe'y la caridad.

Para no caer en el concepto materialista de los griegos, que
llamaban al hombre ’politikés’, es decir, social, civil, pero enten-
diéndolo como parte de la sociedad, sin individualidad propia, por
y para la sociedad, preferimos definir al hombre como «sociahlen,
mds bien que como «social»; con capacidad activa para entrar en

30|



relacién personal, en comunién de personas. Y eso es la «vida co-
munitaria».

Ademds de esta capacidad activa, el hombre, por su propia
indigencia, necesita abrirse a los demds, buscar en los otros la
plenitud que le falta. Todas las formas de «asociacién» responden
a este doble principio: la capacidad activa que el hombre tiene
para formar sociedad, en virtud de sus facultades esenciales que
son facultades de unién, de intimidad y de relacién personal; y su
radical indigencia, que le obliga a salir de si mismo y buscar apoyo
en los demids.

2. Comunidad de salvacién

La salvacién sobrenatural, histéricamente, es de indole comu-
nitaria.

«Fue voluntad de Dios el santificar y salvar a los hombres, no
aisladamente, sin conexién alguna de unos con otros, sino constitu-
yendo un pueblo» (LG 9). «Y plugo a Dios llamar a los hombres
a participar de su vida no sélo individualmente —sin mutua cone-
xi6én alguna entre ellos—, sino constituirlos en un pueblo» (AG 2).
«Desde el comienzo de la historia de la salvacién, Dios ha elegido
a los hombres no solamente en cuanto individuos, sino también en
cuanto miembros de una determinada comunidad» (GS 32).

Cristo envié a los apéstoles con el fin de que

«la bumanidad se hiciera familia de Dios... Primogénito entre mu-
chos hermanos, constituye, con el don de su Espiritu, una nueva
comunidad fraterna... Esta solidaridad debe aumentarse siempre,
hasta aquel dia en que llegue la consumacién y en que los hombres
ealvadnc nnr Ta gracia, como familia amada de Dios y de Cristo ber-
mano, dardn a Dios gloria perfecta» (GS 32).

Establecer la paz y «comunién con él y una fraterna sociedad

entre los hombres» es el sentido de la venida de Cristo al mun-
1. 7. € A 2\

Dios salva al hombre, a la persona humana. Pero le salva en

una sociedad de salvacién, que se llama Iglesia, y en cuanto miem-
bro de esa sociedad, aunque no siempre y necesariamente a través
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de sus ritos externos o de sus sacramentos. Dios ama al hombre,
a cada hombre en particular; su amor es personal. Pero le ama
siempre como miembro de un pueblo y en relacién con los demds.

Hemos recordado que ya desde el principio de la historia de
la salvacién (cf GS 32), Dios eligié a los hombres en comunidad,
en pueblo. Este pueblo fue primeramente Israel (cf LG 9). Pero
en él y desde €l eligié a todos los demds pueblos para formar su
'pueblo’, que es la Iglesia.

El concepto biblico de «pueblo de Dios» estd estrecha e indi-
solublemente ligado al concepto de alianza. Es precisamente en
virtud de Ia alianza como queda elegido y constituido ¢l pueblo
de Israel en pueblo de Dios. Y la alianza biblica supone gratuidad
absoluta, excluye toda idea de mérito, tiene como base la inicia-
tiva de Dios y como raiz dltima el amor.

«No porque sedis el mds numeroso de todos los pueblos se ha
ligado Yahwé con vosotros y os ha elegido, pues sois el menos
numeroso de todos los pueblos, sino por el amor que os tiene»
(Dt 7, 7-8).

La alianza no suprime las personas, sino que las «congrega»,
las «agrupa», las convierte en comunidad, en pueblo. Después de
la alianza, y en fuerza de ella, no bay una serie de individuos, ais-
lados entre si, independientes los unos de los otros, sino una co-
munidad teocr4tica.

La escuela liberal negd la existencia del individualismo reli-
gioso en Israel. Segun ella, sélo a partir de la cautividad, quedé
formulado el principio de la responsabilidad personal (cf Ez 18,
20). Se ha acentuado demasiado el cardcter «comunitario» de las
relaciones de Dios con Israel, olvidando que esas relaciones comu-
nitarias suponen y refuerzan las relaciones estrictamente per-

" sonales.

«De hecho, hoy nadie niega —dice Albert Gelin— que ya an
tes de la cautividad hay claros testimonios de un ’yo’ personal
neto... Por lo que hace al AT, podemos distinguir, sin excesiva
arbitrariedad, tres periodos: el del antiguo Israel, donde el acento
se carga, indudablemente, sobre la idea solidarista, aun cuando sc
va purificando, yendo... del grupo a la comunidad; el de la cautl-
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vidad y la restauracidn, donde se realiza la promocién de la perso-
na y se forma el Israel cualitativo; y, finalmente, el del judaismo
reciente, heredero del periodo anterior y que confronta las dos es-
catologias que éste llevaba en germen» 1.

Gelin habla de la «densidad personal» que desde los tiempos
mds remotos tiene el hombre biblico. Y nos dice que el nombre
mismo que el israelita pone a sus hijos expresa la certeza de «sen-
tirse seguido y protegido por Alguien que es la fuente de su
vida» 2,

«La concepcidn eminentemente individualista que ve en cada
hombre no solamente un objeto de la actividad divina, sino tam-
bién un «yo» frente a un «ti», es decir, una personalidad conscien-
te, encuentra su expresién en estos antiquisimos nombres. Los
nombres de las personas serdn siempre una refutacién de la teoria
que preconiza, como propia de los tiempos antiguos, la relacién
exclusiva entre la divinidad y el pueblo» 3.

En el seguimiento de Cristo, tal como se refleja en el Evan-
gelio, encontramos el contenido mds hondo de lo que hoy llama-
mos «vida comtn».

El primer elemento del seguimiento de Cristo es la wocacion.
Ya lo hemos dicho: una vocacién enteramente gratuita y «perso-
nal». Cristo llama, elige. Y esta vocacién tiene un sentido inme-
diato: es una llamada a la convivencia con él, que se traduciri,

I GELIN, A., Aspectos comunitario y personal de la salvacidn y del pe-
cado segtin la sagradi Escritura, en «La Vida Comin», Paulinas, Madrid,
1962, pp. 15 y 17. Franquesa, P, C. M. F., Fundamentos biblicos de la
comunidad, en «La Comunidad religiosa», Inst. Teolégico de Vida Religiosa,
Madrid, 3.* ed., 1974, pp. 99-137.

Y TL - 11

3 NotH, M, citado por GeLIN, A, b, p. 14. Cfr. ANDERSON, B. W,
Understanding the Old Testament, 1964, p. 370 «Para la concepcién bibli-
ca, el hombre es verdaderamente una persona sélo cuando se encuentra den-
tro de una comunidad, en relacién con Dios y con su préjimo. Cuando el
hombre se aleja de fa comunidad —como Cain en su exilio— sufte una
soledaa y una museria extremas». Recordemos también las palabras del
Concilio: «El principio, el sujeto y el fin de todas las instituciones sociales
es y debe ser la persona humana, la cual, por su misma naturaleza, tiene
absoluta necesidad de la vida social. La vida social no es, pues, para el
hombre, sobrecarga accidental» (GS 25).
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por fuerza, en convivencia con los hermanos, en fraternidad. Nos
dice san Marcos: «Eligi6 a los que quiso... para que estuvieran con
él y para enviarlos a predicar» (Mc 3, 13-14). Compartir su vida,
para poder compartir su misién apostélica. El Maestro y sus dis-
cipulos constitufan una verdadera «comunidad» fraternal, en la
que eran comunes las preocupaciones, los intereses, las esperanzas,
los bienes materiales. El comin amor a Cristo y, antes que nada,
el amor personal de Cristo a todos y a cada uno, el saberse lla-
mados personalmente por él con idéntica finalidad, eran unos
lazos que los unfan por dentro y los congregaban en torno a la
persona de Jests. La comunidad apostélica era convivencia de to-
dos y de cada uno con Cristo y, como consecuencia ldgica,
convivencia fraterna de los discipulos entre si. Cristo los unia por
encima de todas las diferencias temperamentales, sociales, cultura-
les, ideolégicas y espirituales, sin suprimir o ahogar estas dife-
rencias.

Poner en comin el amor es poner en comin todo lo demis:
las voluntades y los bienes materiales. Y en Cristo convergen to-
das las fuerzas de amor de sus discipulos. La virginidad —la en-
trega total de amor— seré la raiz de la obediencia y de la pobreza
evangélicas. La virginidad es principio de «comunidad».

La primera comunidad cristiana tiene conciencia de estar con-
gregada por el Espiritu del Sefior, que hacia de ellos «un solo
corazén y una sola alma» (He 4, 32). Los Hechos de los Apéstoles
—quizéd idealizando un poco la realidad y presentdndonos tal vez
mds lo que tenfa que ser que lo que de hecho era— nos la descri-
ben en estos términos:

«Acudian asiduamente a la ensefanza de las apdstoles, a la co-
munién, a la fraccién del pan y a las oraciones... Todos los cre-
yentes vivian unidos y tenian todo en comun... Acudian al tem-
plo todos los dias con perseverancia y con un mismo espiritu, par-
tian el pan por las casas y tomaban el alimento con alegria y sen-
cillez de corazén. Alababan a Dios y gozaban de la simpatia de
todo el pueblo. El Sefior agregaba cada dfa a la comunidad a los
que se habfan de salvar» (He 2, 42-47).
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«La multitud de los creyentes no tenfa sino un solo corazén y
una sola alma. Nadie llamaba suyos a sus bienes, sino que todo lo
tenfan en comin» (He 4, 32)4.

Jesiis nos ha revelado el misterio de la Trinidad, que es co-
munidad de amor y de conocimiento, vida de familia. ¥ nos ha
revelado también nuestra esencial vocacién: estamos llamados a
formar parte de esa familia, en calidad de hijos. Y tenemos que
expresar «sacramentalmente» nuestra pertenencia a la familia di-
vina viviendo en «fraternidad». «Todos vosotros seis hermanos»,
nos dijo Cristo (Mt 23, 8). Y a todos enseié a llamar «Padre» a
Dios (cf Mt 6, 9).

«La vida evangélica perfecta... fundamentalmente consiste en
ordenar toda la existencia, aun exteriormente, segtin nuestra filia-
cion divina, es decir, a imitacién de Jesucristo. Jests es el Hijo
unico. Viene a este mundo para ensefiarnos a ’ser hijos de Dios’
(Jn 1, 12). Esta 'vida trinitaria’ es su principal revelacién. No po-
dia ser sino el Hijo tnico que conoce al Padre y es conocido por
él, que le ama y es amado por ¢l en el Espiritu Santo... Su género
de vida corresponde a esta filiacion perfecta... Si, pues, adoptamos
el género de vida de Jesus, es ante todo para hacer realidad este
gran misterio: vivir perfectamente la vida de hijos, como Jests nos
la ha revelado en si mismo, y participar de esta manera de la inti-
midad de las tres Personas, amar y glorificar a la Santfsima Trini-

4 Cf. FranquEsa, P., C. M. F., Fundamentos biblicos de la vida en comu-
nidad, en «La Comumdad rehglosa» Inst. Teolégico de la Vida Religiosa,
3. cu., Mauaa, 17/4, pp. 130-131: «Esta vida de fraternidad en torno al
Sefior resucitado quiere expresarse en una koinonia total, que llega hasta
la puesta en comin de los bienes materiales... Para realizar esta koinonfa.

cada uno se desprende de lo ’suyo’ en provecho de la comunidad, en la

que no debe haber mis que un corazén y una sola alma. No es un despren-
dimienta neoatiun cino al desprenderse en provecho de los demids, cons-
truye la koinonfa... Una vida de comunidad no puede limitgrse a la comu-
nidad de bienes materiales, sino que implica también la comunidad de bicnes
espirituales... La puesta en comin de los bienes no debe entenderse en
sentido juridico. No se hace cesién legal de los bienes... No supone la
puesta material en comin, sino un estar todo a disposicién de todos, aun-
que taua uno conserve lo que es suyo, pero que ya no es para si, sino para
quien lo necesite... La comunidad, por tanto, no es algo pasivo, sino que
es esencialmente activa. La comunidad la hacemos. No podemos pretender
encontrarla hecha, ni podemos exigirla si nosotros no participamos activa-
mente en su construccién».
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dad. La vida evangélica exigir4, en consecuencia, las virtudes esen-
ciales de los hijos de Dios: el amor exhaustivo al Padre, la confian-
za ilimitada, la sumisién sin condiciones. Y, al mismo tiempo, la
vida integramente fraterna, que desea amar a todos los hombres
como Jesis los amé, a su ejemplo, y sacrificarse constantemente
por ellos» 5.

El estilo propio de vida de un hijo estd condensado en esa
triple actitud bdsica cristiana: la fe, la esperanza y la caridad. Y
la expresién méxima de la caridad teologal es la virginidad consa-
grada y la vida de fraternidad; la expresién objetivamente maxima
de la esperanza es la pobreza evangélica, que tiene en Dios, y
sélo en él, su apoyo. Mientras que la obediencia, la sumisién go-
zosa y total es, para nosotros, expresién méxima de la fe.

3. El monaquismo. Leccién de la historia

Se ha dicho que «la vida comin ha sido incontestablemente
la primera en el cristianismo» ©. Juan el Bautista, el mismo Cristo
con sus discfpulos, la primera comunidad cristiana. Pero creemos
que, originariamente, la organizacién canénica de la vida religiosa
en la Iglesia, no surge de estas comunidades primitivas, aunque se
tratase de imitarlas, sino del «monaquismo».

Y, por contraste, el monaquismo comienza siendo «eremitis-
mo», es decir, aislamiento absoluto de toda forma de vida comin.
En un proceso de renuncia y de abnegacnén llevado hasta sus
tltimas consecuencias, se buscé la soledad mds completa y en el
lugar mds retirado: el desierto. Lo cual suponfa el abandono, in-
cluso, del ambiente eclesidstico y religioso en que se vivia. El
hecho histérico es que los grandes eremitas «buscaron todos las

S CARPENTIER, R., Testigos de la ciudad de Dios, Desclée de Brouwer,
Bilbao, 1958, pp. 27-28.

6 RousseAu, O., La vida coriin en el estado religioso, desde los origenes
basta el siglo XII, en «La Vida Comtin», Paulinas, Madrid, 1962, p. 26.
Cfr. Garcia M, Coromis, O. S. B., El monacato primitivo, t. 1. Hombres,
Hechos, Costumbres, Instituciones, BAC, Madrid, 1974, pp. 378.
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soledades mds pavorosas al comienzo de su vida ascética, y de
ellas conservaron el gusto hasta el fin» 7.

En seguida, y de la forma mds espontdnea, fueron surgiendo
relaciones personales «de maestro a discipulo», que terminaron
muy pronto en una nueva forma de vida: el cenobitismo. En este
nuevo estilo de vivir tuvo importancia decisiva la «vida comins.

San Pacomio, soldado de Constantino convertido al cristianis-
mo al ver la vida caritativa de una comunidad cristiana, reflejard
en su monaquismo este doble rasgo: sentido de la disciplina, del
orden, del régimen militar, junto con un profundo gusto por la
vida comuin. «Hasta entonces la vida mondstica sélo se concebia
en la soledad individual... Los solitarios condenaban la vida co-
mdn y se oponian a toda regla, en nombre de la libertad del Evan-
gelio» &,

San Pacomio veia en el estado de soledad una deficiencia®.
Alguien describe con estas palabras la vocacién de Pacomio:

«Pacomio estaba verdaderamente hecho para la vida comin. Lle-
no de caridad y de abnegacién, penetrado del gozo del sacrificio,
era ademds un organizador. Como buen egipcio, sabia contar, orde-

7 Rousseau, #b., p. 27. Cfr."AnpRrEs, A., C. M. F., El concepto de persona
como base para un mefor entendimiento de la Patria, «Escorial», Madrid,
febrero de 1941, pp. 216, 217 y 219: «El estar solo es la tinica posibilidad
de estar vrofundamente acompafiado. Soledad es vocacién de intimidad, y
sélo en la intimidad, en mi yo profundo, es donde la compaiiia se hace
verdadera. Porque sdlo alli yo soy yo y las cosas son las cosas. Es necesario
distinguir para unir. Es, pues, cuestién de saber bien qué se entiende por
soledad... Sin duda se ha dado una época —no la maldigamos, porque fue
necesaria— en que tuvo vigencia plena esta actitud vital: la soledad. *Vivir,
ov Sley v cowe pauiwnadinente solos’. Esta era la época del individualismo. ..
(En la soledad) el hombre empieza a ser algo en si y para si, no ya ontolé-
gicamente, que de esto no hablamos, sino en su propia conciencia... No hay
verdadera entrega sino desde el interior de cada uno. Mas para esto es me-
nester primero poseer ese interior, tenetlo, estar solos».

FI ’erine’ no necesita silencio, porque sus relaciones son superficiales,
La comunidad, en cambio, necesita silencio y soledad, porque sus relaciones
deben ser profundas y ’personales’. El silencio da densidad a nuestras pa-
labras y a nuestras relaciones.

3 Rousseau, #b., p. 28.

2 LECLERQ, J., Cénobitisme, en «D.AL.», 11, 2, 3093
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nar, separar y tenfa una naturaleza de soldado. En el monasterio
su ideal era ’taxis’, el orden. Lo que los eremitas hacfan siguiendo
su propio pensamiento y su propia voluntad, se convertfa en el
monasterio de Pacomio en una ordenanza y se hacia por obligacién:
trabajo, oracién, comida o ayuno, y todo lo relativo a la propia
subsistencia, Los monjes estaban repartidos segin sus trabajos...
Tanto para el trabajo como para la oracién y 1a comida se daba la
sefial con una trompeta. Todo discurria con una rigurosa exactitud,
Se acudia al trabajo por clases y secciones, los utensilios estaban
ordenadamente dispuestos en un edificio especial, y los libros, en
otrox» 10,

«El hébito era uniforme y los monjes estaban numerados segin
las categorias de trabajo, un poco como en un campo de concen-
tracién. Bajo este régimen, la obediencia se habia convertido en
una virtud esencial... Por otra parte, se ha observado que, si habia
disciplina y orden en el cenobitismo pacomiano, sin embargo los
individuos estaban espiritualmente sélo yuxtapuestos. La vida de
familia, la armoniosa unién de los espiritus y de los corazones cen-
trados en un ideal espiritual elevado y cultivado en comiin; en una
palabra, la verdadera fraternidad mondstica no existia en el mona.
quismo... Cenobitismo sélo material, en suma, que no duré mucho
tiempo» 11,

Esta perfecta organizacién material convirtié a los monasterios
en centros industriales y comerciales.

Estas comunidades extra-eclesiales, antes de que en ellas in-
gresase algiin sacerdote, procuraban unirse a la comunidad cris-
tiana para la recepcién de la Eucaristia, yendo a la poblacién més
préxima una vez por semana, o llamaban a un sacerdote de los
alrededores para que les celebrase la misa el domingo. A veces se
les dejaba reservado el Santisimo Sacramento para que pudieran
recibirlo con mayor frecuencia.

San Basilio es el verdadero padre de la vida comiin, espiritual-
mente entendida. Antes de él, la soledad era considerada como
elemento esencial para la vida del monje y toda forma de com-

10 HiLeiscH, S., Geschichte des benediktinisches Ménchtums, Friburgo
de B., 1929, p. 36. Cfr. Garcia M. CoroMeAs, O. S. B., El monacato egip.
cio: El cenobitismo, o. ¢., pp. 91-118.

" Rousseau, O, éb., pp. 29 y 30.
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pafifa humana, como perjudicial para el trato con Dios. San Basilio,
en cambio, apoydndose en el Evangelio, llega incluso a declararse
adversario de la vida solitaria. San Basilio era un griego culto.
Habfa conocido las soledades de Egipto.

«A su juicio, el anacoreta no vive mds que para si mismo. Sien-
do asi que nuestra vocacién de cristianos es una esperanza comiin,
formamos todos un solo cuerpo bajo una sola cabeza, Cristo.
¢Cémo podria el anacoreta, siguiendo el consejo del Apéstol, ale-
grarse con los que se alegran, sufrir con los que sufren?... ¢Ddnde
estan, para el anacoreta, las ocasiones de humillarse, de practicar la
paciencia y la caridad, fundamento de la nueva ley? El monaquis-
mo pretende llegar a la perfeccién del Evangelio, y, ¢habtia que
quitdrsele su precepto mds importante?... Los hombres necesitan
unos de otros para su vida cotidiana. En la comunidad encuentran
auxilios esenciales para la vida... Y, sobre todo, el monastetio es
un cuerpo, cuyos miembros son los monjes. Esta es la descripcién
que san Pablo hacia de la misma Iglesia» 12.

San Basilio logra crear, asi, una verdadera fraternidad espi-
ritual,

En Occidente, san Benito seguird el espiritu de san Basilio,
aunque adaptando el monaquismo a la medida del genio romano.

«San Benito lo concibe todo en funcién de la vida comin y para
ella... El abad, que ocupa las veces de Cristo, debe ejercer su pa-
ternidad con este espiritu; debe mostrar una caridad igual para con
todne  Para todas las decisiones en asuntos de importancia, el
abad tomar4 consejo de todos sus hermanos, porque el Seftor revela
al mds joven lo que es conveniente hacer... Se toman las precaucio-
nes para que el oficio divino se ejecute con el mayor cuidado, a fin

de que la alabanza sea digna y los monjes se edifiquen mutua-
_——— 1n

Una doble linea de pensamiento se puede distinguir en torno
a la vida comiin anties del siglo x111: la corriente del monaquismo
cenobitico y la concepcion agustiniana de la vida comiin.

12 b, p. 32. Cfr. Garcia M. Coromsais, Q. S. B., El movimiento monds-
tico en Asia Menor y Constantinopla, o. c., pp. 180-210.
13 Rousseau, fb., 34 y 35.

310

Monaguismo cenobitico:

— La vida comin es considerada como el medio mejor para conse-
guir la perfeccién cristiana. Sélo en la vida comin se pueden
vivir {ntegramente los consejos evangélicos. En ella se encuen-
tran las mejores condiciones para la unién con Dios: una direc-
cién paternal, el apoyo de los hermanos y un clima que favo-
rece la estabilidad y firmeza de los propésitos de perfeccién.

— En primer plano destaca la autoridad. Y la obediencia —virtud
correlativa— tiene suma importancia. La verdadera «autoridad»
la tiene la Regla. El abad sélo puede gobernar en conformidad
con la Regla, y remitiéndose constantemente a ella. El, perso-
nalmente, debe ser un cumplidor y un mantenedor de esa mis-
ma Regla, que sigue teniendo toda la autoridad.

— Las relaciones de un monje con su abad son las de un hijo con
su padre, de un discipulo con su maestro, de un siervo con su
sefior; entendidas todas estas expresiones dentro del contexto
del derecho romano y del derecho feudal.

Concepcion agustiniana de la vida comiin:

— «Para san Agustin, la vida comiin es esencialmente la expresién
de la caridad fraterna... La Regla que lleva su nombre y que
—en todo caso— tiene relacién con él y traduce su pensamiento
original, esti centrada por entero scbre el tema: vida co-
miin=expresion de la caridad fraterna» 14,

— La comunidad se ordena a conseguir la unidad de los corazo-
nes y las mentes en la caridad.

— San Agustin pretende crear una comunidad cristiana ideal. «La
caridad es la que lo gobicrna todo, y todas las observancias
tienden a destacar su valor; bajo el dngulo de la caridad son
considerados todos los diferentes problemas de la vida comin:
la desapropiacién de los bienes, la oracién litdrgica, los cargos
que se han de desempeiiar en el monasterio, el deber de la
ayuda mutua y de la correccién fraterna, el ejercicio de la auto-
ridad, etc. En resumen, una incesante llamada a las exigencias
de la caridad para justificar las prescripciones de la Regla» 5.

% CHARLIER, L., O. P., L& vida comin en el siglo XII1, con la funda-

cién de la Orden de Predicadores, en «La Vida Comiin», Paulinas, Madrid,
1962, p. 45.

5 1b., p. 45. Cfr. GArcia M. CoLomBis, O. S. B., El monacato en Ajri-
ca, 0. ¢., pp. 272-286.

311



— La idea del «bien comiin» y la idea de la «autoridad», enten-
dida como ’servicio de amor’ y no como ’potestad de dominio’
(’caritate serviente, non potestate dominante), a la que responde
una obediencia filial (’sicut liberi sub gratia constituti’) son
elementos integrantes de la concepcidén agustiniana de la vida
comtin,

La orden de los Predicadores, fundada en 1215, vivié has-
ta 1220, fecha del primer capitulo General, al estilo de una Orden
canonical, aunque con el fin especifico de la predicacién universal.

Caracteristicas de la vida comdin en la Orden de Predicadores:

— El concepto mismo de «comunidad» se amplia. Hasta entonces
la unidad comunitaria era al estilo de la «unidad feudal». El
monasterio era una comunidad local, territorial, independiente
de las demds comunidades.

~— Esta Orden constituye un todo coherente, una sociedad religio-
sa de dimensiones universales y «cuya unidad comunitaria se
apoya a la vez en su fin Gnico y en su gobierno tinico» 1.

— Esta sociedad religiosa se define por su mismo fin: la predi-
cacién universal, como mandato recibido de la Jerarquia. La
comunidad local no es independiente ni cerrada en si misma.
Depende de la provincia y estd abierta a ella. Y las provincias
forman un todo orginico bajo la direccién del Maestro General.
Entre todos llevan una misién comin, que se convierte en el
bien comitin que todos deben perseguir.

— La Orden tiene una constitucién democrdtica. Y en esta socie-
dad el religioso, que haya conseguido su plena madurez reli-
giosa por la profesién perpetua, goza de sus plenos derechos.
Tiene voz activa, o sea, el derecho a elegir a sus superiores: di-
rectamente, al superior local; indirectamente, por medio del de-
legado provincial, al mismo Maestro General. Y puede, a su
war cor alaoido para estos cargos.

— Ya santo Tomds hizo notar 17 que el valor de la legislacién no
se mide por su rigor, sino por su perfecta adaptacién al fin. La
vida religiosa vivida en comunidad debe adaptarse a la finali-
dad propia de cada Instituto. Es el principio formulado expre-
____ w.ee pur el Concilio: «Dichos institutos deben, por tanto,

16 CHARLIER, L., O. P, ib., p. 57.
17 2.2, 188, 6 ad sm.
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ajustar convenientemente sus observancias y pricticas con los
requisitos del apostolado a que se consagran» (PC 8).

— La comunidad dominicana quiere ser «la realidad vistble repre-
sentativa y eficaz del dgape fraterno» 18,

En la Compaiita de Jesis:

«La vida comin nacié del apostolado y con miras al apos-
tolado» ¥,

San Ignacio de Loyola concibe la vida comin de una manera
todavia més ’amplia’ y, quizd, méds profunda. Basada menos en
reg]amentaciones exteriores, en normas y actos comunes, que en
principios espirituales y en el sentido esencialmente apostélico de
la Compania, la vida comdn ignaciana se libera de la excesiva car-
ga de «uniformidad» que tenia en las Ordenes anteriores.

«El cuadro rigido de la vida comin impuesto por el monaquis-
mo le parecia incompatible con la forma de vida religiosa que él
inauguraba. La expresién vida comiin, que se encuentra una sola
vez en las Constituciones, significa alli una actividad exactamente
opuesta a la acepcién corriente: 'Nuestra manera de vivir, en cuan-
to a lo exterior, es comiin por justos motivos, teniendo siempre
presente el mayor servicio de Dios, y no incluye ninguna peniten-
cia ordinaria o maceracién corporal obligatoria’ 20,

4. Misterio de comunion

Se ha entendido, con demasiada frecuencia, Iz vida comiin
como uniformidad. Es una consecuencia méds de la visién juridica
que ha predominado con respecto a la vida religiosa. Y el concepto
de uniformidad —que no es precisamente «teolégicor— debe
dejar paso al concepto de «familia», y, sobre todo, al concepto de
’koinonia’, o comunion en el Espititu. La vida comiin es esencial-
mente vida de familia: comunidad de amor, fraternidad —o «so-
roridad», segin el neologismo de Unamuno— ',

18 CHARLIER, L., O. P., ib., p. 60.

!9 OLPHE-GALLARD, M., S. J., La vida comiin y el apostolade en lu
Comparita de Jesus, en «La Vida Comin», ib., p. 63—

20 Examen general, c. 1, n. 6; OLPHE-GALLARD, S. |, ib, p. 73.

21 M. pe UNAMUNo, La ¢ta Tula, Salvat, Madrid, 1969, n. 20.

1)



El concepto de «familia» y el de comunién’ es esencial para
entender la vida cristiana. Ya hemos dicho que hay que partir de
Dios como Trinidad, es decir, como familia, como sociedad y co-
munién de amor y de conocimiento para entender la vida de fami-
lia en la Iglesta y en la vida religiosa.

La Iglesia es una comunién de vida con Dios en Jesucristo, sig-
nificada y expresada externamente por una comunion de amor con
los hermanos. La unién con los hermanos es signo sacramental de
nuestra unién y comunién con Dios.

La Iglesia tiene una estructura trinitaria.

«La Trinidad es el ’principio y modelo de esta comunidad de
vida que es el cristianismo. Dios es esencialmente familia, sociedad,
intercambio de amor y de conocimiento. Y a participar esta vida
de familia, a vivir en sociedad con las tres divinas Personas hemos
sido 1lamados 22, Y viviendo en comunién con la Trinidad, vivimos
en comunién los unos con los otros. Nuestra comunién externa
con los hermanos es signo eficaz —’sacramento’— de nuestra co-
munidén interior con Dios. El cristianismo —la Iglesia— tiene una
estructura trinitaria, como comunidad del amor del Padre al Hijo
en el Espiritu Santo. La unién y amor entre los hermanos es un
reflejo del amor y de la unién existente en el seno de la Tri-
nidad» 23,

La Iglesia vive de una manera especialmente intensa y visi-
ble su condicién de «familia de Dios», de comunidad fraterna, a
través de la vida comunitaria del estado religioso. La vida comin,
asi entendida viene a ser como una condensacién y expresién sa-
cramental de la unidad interior de la Iglesia.

«Debemos vivir en comunidad con nuestros hermanos, como
nuestro Padre del cielo vive en comunidad de naturaleza con su
Hijo v con el Espiritu Santo. «Que todos sean uno, como ti, Pa-
dre, estis en mi y yo en ti» (Jn 17, 21)... Al dogma caracteristico
del cristianismo, que es la Trinidad, corresponde este mandamiento
caracteristico de los cristianos, que es la caridad...»

«Si queremos que nuestra comunidad sea un reflejo de la comuni-
wou wiviid, € necesario que esta unién de los miembros en este

22 Ef2,19;1 Jn 1, 3.
B ArLonso, S. M., C. M. F., El Cristianismo como Misterio, ib., p. 76.
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espiritu de verdad y de amor no destruya la personalidad de cada
uno. La persona es una cosa sagrada, es lo méds grande y mds her-
moso que ha hecho Dios. Esta es su obra maestra: haber creado
seres capaces de disponer de si mismos, de amarle a él libremente.
Esto es lo que él mds estima: el don espontineo y no forzado» 4.

Dios es misterio de Comunidad, o mejor, de Comunién. No
es sélo Amor. Porque el amor no implica necesariamente recipro-
cidad, y puede existir sin eco y sin respuesta. Dios es Amistad, es
decir, Amor reciproco y con la mdxima reciprocidad posible: en
trinidad de Personas. Ahora bien, hay distintas Personas en Dios
porque hay relaciones personales, o mds exactamente, «correlacio-
nes». El Padre es Padre por su relacién al Hijo. El Hijo es Hijo
por su relacién al Padre. Y el Espiritu Santo es Persona distinta
por su especial relacién al Padre y al Hijo. Las relaciones consti-
tuyen a las Personas divinas y las Personas constituyen la Comu-
nidad. En Dios se da la méxima unidad —identidad de naturale-
za— y la mdxima distincién: trinidad de Personas.

La Trinidad es —hacia fuera— modelo y principio de toda
verdadera «comunién». Y toda comunidad viene a ser una expre-
sién sacramental de la Comunién del Padre con el Hijo en el Es-
piritu Santo. La Iglesia, dice el Concilio, «es un pueblo reunido
en virtud de la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu San-
to» (LG 4), y existe «una cierta semejanza entre la unién de las
Personas divinas y la unién de los hijos de Dios en la verdad y
en la caridad» (GS 24). El mismo Concilio recuerda que «el su-
premo modelo y el supremo principio del misterio de la unidad
de la Iglesia es la unidad de un solo Dios Padre e Hijo en el Es-
pirita Santo» (UR 2).

La comunidad implica, pues, necesariamente relacién de per-
sonas. Y la persona sélo puede relacionarse «personalmente», des-

24 Fericong, J. bE, O. S. B., La comunidad religiosa, misterio de Dios,
testigo de Dios, y la necesidad apostélica de la accién comiin, en «La Vida
Comin», 7b., pp. 197 y 216. Guriérrez VEGA, L., C. M. F., Antropologia
y teologia de la comunidad en «La Comunidad religiosa», Inst. TeolSgico
de Vida Religiosa, Madrid, 3.* ed. 1974, pp. 131-221. SEBASTIAN FER-
NANDO, C. M. F., Vivencia comunitaria de los consejos evangélicos. Visién
de los votos desde la vida de comunidad, ib., pp. 223-239. Copina, V. S. ],
Formacién para la vida comunitaria, ib., pp. 241-249. Scuram, C, F. M. S,
Las relaciones interpersondles en la vida de comunidad, ib., pp. 251-264.
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de si misma, en la linea del conocimiento y del amor. Por eso,
sélo el amor y el conocimiento mutuos crean verdadera comuni-
dad. Todas las demds formas de relacionarse —trabajo, vivir en
la misma casa, etc.— son de suyo relaciones neutras, impersonales,
incapaces por si mismas de crear comunidad.

La fe y la caridad, en cuanto participacién real del conoci-
miento y del amor mismo de Dios-Trinidad, son las nuevas facul-
tades de relacién que el hombre recibe para vivir en comunién
con las divinas Personas (1 Jn 1, 3) y en fraternidad con los her-
manps (1 Pe 1, 22; etc.). Por eso, resultan no sélo imprescindi-
bles en toda comunidad, sino que son base constitutiva de la mis-
ma, ya que la comunidad religiosa es comunidad de fe y de caridad
teologales.

Toda comunidad religiosa es y debe ser una comunidad hu-
mana, es decir, una comunién de ’personas’ relacionadas entre
si por la via del conocimiento y del amor humanos y sobrenatura-
les. La comunidad teologal implica necesariamente —en nos-
otros— la comunidad humana. La fe y el amor de caridad supo-
nen y exigen amor y conocimiento humanos.

Sélo las ’personas’ pueden constituir ‘comunidad’. El nifio
o el adolescente no son capaces todavia de vivir ’en comunidad’
porque no son adn ’personas’ en el sentido psicolégico de la pa-
labra. Les falta ’personalidad’, es decir, recta independencia en el
pensar en el nhrar v en el sentir.

El religioso o la religiosa —cronolégicamente adulto— que
no ha conseguido un cierto grado de madurez humana, de equili-
brio afectivo o de personalidad, es un ’individuo’; pero no es
peivuigivamicnie persona’ y, por lo mismo, es incapaz de formar
comunidad.

Cada uno tiene que conocerse a si mismo como ’persona’ (en
el orden del ser) v esforzarse por ser y por hacerse cada dia més
‘persona’, desarrollando arménicamente las propias virtualidades.
Y tiene que considerar a los demds como ’personas’, que merecen
un respeto infinito, y ayudarles a conseguir su plena realizacién
humana y sobrenatural.
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La persona es un ser-abi (un ser en situacién), un ser-bacia
(un proyecto de Dios y un autoproyecto que tiene el derecho y el
deber de realizar), y un ser-con (abierto en relacién a Dios y a
las demds personas). Es un ser-en-si, libre y consciente de si mis-
mo, responsable y duefio de si. La persona es ’interioridad’: un
ser-en-soledad que, por eso mismo, es un ser-en-comunion. Como
ser-en-el-mundo, el hombre no es una cosa entre las cosas, sino
un ’sujeto’ frente a un ’objeto’, y es la conciencia y el sentido
del mundo. Como ser-con-los-otros-hombres, es un ser abierto
constitutivamente, y no sélo por una simple necesidad psicolégi-
ca, a las demds personas en una ’interdonacién personal’. «Sélo
asi se crea la koinonia verdaderamente humana. Sélo asi la exis-
tencia humana es ’coexistencia’; la vida, 'con-vivencia’; y la ac-
cién, ’co-laboracién’, etc.» . El hombre, en cuanto ’persona’ es
un ser-desde, un ser-en y un ser-para-Dios. La creacién es una
Hamada personal y personalizadora que hace al hombre ’respon-
sable’, es decir, capaz de responder como un ’td’ —o sea, como
’persona’— a Dios.

La comunidad religiosa debe ser el 4mbito de la plena realiza-
cién humana y divina de cada persona.

Toda comunidad religiosa tiene que ser, a la vez:

— una comunidad de oracién, frente a Dios, por la consagracién
religiosa;

— una comunidad de amor, frente a los hermanos, por la llamada
«vida comin», que debe traducirse en vida de familia y en co-
munién fraterna;

— una comunidad de servicio apostdlico, frente a la Iglesia entera,
por el sentido eclesial de la consagracién y por la accién apos-
télica.

La virginidad, la obediencia y la pobreza crean comunidad.
Son principio de comunidad. Al mismo tiempo, el amor comunita-
rio es fuente de virginidad, de obediencia y de pobreza verdade-
ras. El amor consagrado crea comunidad y se expresa en comuni-
dad. Poner «en comiin» el amor es poner en comiin todas las cosas.
Por eso, la pobreza evangélica es principio -y consecuencia de una

25 Cfr. Diez Presa, M., C. M. F., Antropologia jilosdfico-teolégica (Apun-
tes inéditos), Inst. Teolég. de Vida Religiosa, Madrid, 1974.
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vida de comunidad y en comunidad. Como en la primitiva Iglesia
(cf He 4, 32). La obediencia une; la desobediencia divide.

Cada comunidad, como dice el Concilio, constituye una ver-
dadera familia, congregada en el nombre del Sefior (PC 15).

Ahora bien, la vida familiar se caracteriza por el amor mutuo,
fraterno; un amor fuerte y viril, pero tierno. Se caracteriza por
el calor de hogar, la mutua comprensién, la mutua confianza, el
mutuo respeto; pero un respeto impregnado de carifio. La delica-
deza mutua es también una exigencia del verdadero espiritu fa-
miliar.

La vida comiin debe ser el signo visible y eficaz de la presencia
de Cristo entre nosotros y un testimonio vivo de que su amor
nos ha unido por encima de las diferencias temperamentales y so-
ciales, para hacer de nosotros un solo corazén y una sola alma.

«La comunidad, congregada como verdadera familia en el nom-
bre del Sefior, goza de su presenciay {PC 15).

Cristo aseguré que cuando dos o mds estdan reunidos en su
nombre, €l estd en medio de ellos (Mt 18, 20). Ahora bien, una
comunidad estd perennemente reunida en nombre del Sefior. Por
eso, goza perennemente de su presencia. Por eso, la vida religiosa
es, antes que nada, una convivencia con Cristo. Y esta convivencia
de cada uno con Cristo se traduce en convivencia y en comunién
de todos entre si, en convivencia externa, en vida de familia.

La unién comunitaria es signo eficaz —’sacramento’—, que
significa y que causa la unién del alma con Cristo. Romper volun-
tariamente este signo externo de unién con los hermanos, es rom-
per la unién con Cristo.

El amor de Cristo y la identidad de vocacién unen por encima
de todas las diferencias de la indole que sean, sin hacer desapare-
cer esas mismas diferencias, que muchas veces pueden ser enti-
auecedoras.

Los lazos que unen a los miembros de una comunidad religio-
sa son mucho miés estrechos y fuertes que los de la sangre, ya que
- se basa esta unién en la caridad que el Espiritu Santo derrama en
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nuestros corazones, y en la presencia invisible, pero real, del Cris-
to glorioso entre nosotros. Y se basa también en la identidad de
vocacién, de carisma, y en la identidad de destino dentro de la
misién general que la Iglesia ha confiado al Instituto.

Si el hombre de hoy tiene conciencia viva de su propia perso-
nalidad, de su propio «yo», y rehidye instintivamente el «anoni-
mato» o el ser un simple nimero en la sociedad, €l nuevo estilo
de vida comunitaria debe tener muy en cuenta estas caracteristicas
esenciales del hombre moderno. La comunidad religiosa no puede
ser una simple yuxtaposicién de individuos, ni siquiera una per-
fecta organizacién externa para llevar a cabo una empresa comin.
El hombre de hoy rechaza toda forma de comunidad o de aso-
ciacién en la que se diluya la propia persona. Una verdadera co-
munidad debe ofrecer el clima mejor y las condiciones Sptimas
para el pleno desarrollo de la propia personalidad humana y cris-
tiana,

La comunidad debe reforzar el sentido y el valor de la persona.
Nadie debe sentirse «oprimido por la vida comtin» (ET 39). Para
ello, debe existir un clima de libertad y de autonomia en el des-
empefio de las propias obligaciones; menos leyes y normas, y ma-
yor margen para las iniciativas personales; sentido de cotrespon-
sabilidad frente a la comiin misién de la comunidad y del instituto;
relaciones mds personales y directas entre los hermanos; calor hu-
mano, sabiendo que el amor de caridad sobrenatural conoce todos
los matices del mejor amor humano, ya que el acto sobrenatural
de amor tiene la misma estructura psicolégica que el acto humano
de amor.

Creemos absolutamente necesatio —y urgente— distinguir
entre la vida comin en sentido material y la vida comin en sen-
tido formal. Cada dia la llamada «vida comin» se-va a apoyar
menos en elementos exteriores, en normas y en actos comunes,
aunque éstos no desaparezcan del todo, como es l6gico. Y se va
a apoyar mucho mids en elementos y principios interiores, espiri-
tuales: en el sentido de pertenencia @ un mismo instituto, la con-
ciencia de llevar a cabo una misién comin en la Iglesia, saberse
portador de un mismo carisma vocacional, con obligaciones y de-
rechos comunes, juntamente con un minimo de actos exteriores y
comunitarios que expresen y refuercen el sentido de «comunidads»
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—Eucaristfa, Liturgia de las Horas, convivencia, etc— y una
necesaria coordinacién de fuerzas para el apostolado encomendado
a la comunidad.

«Toda sociedad humana adquiere conciencia de si misma por
sus signos. De ahi la importancia de los valores simbélicos en
una vida comunitaria» *. Una ley de psicologia dice que los sen-
timientos, expresados, se refuerzan, y se intensifican. Los senti-
mientos de unidad interior, de comunién en el espiritu, se vigori-
zan con algunos actos externos de oracién en comdn, de trato
familiar o de simple recreacién o convivencia fraterna.

No existe devocién sin devociones. Y no puede existir verda-
dero espiritu comunitario sin alguna expresién externa de ese es-
piritu interior,

El testimonio de unidad fraterna es el supremo testimonio
que tiene y que puede dar la vida religiosa. Y el verdadero anti-
testimonio es la desunién entre los hermanos. «La unidad de los
hermanos —dice el Concilio— pone de manifiesto el advenimien-
to de Cristo, y de ella emana una gran fuerza apostélica» (PC 15).

La vida comiin debe tener las mismas caracteristicas de la ca-
ridad (1 Cor 13, 4-7), ya que en ella se basta y tiene que ser una
expresién visible de ella a los ojos de los hombres.

En un ambiente de vigilancia, de sospechas, de desconfianza,
de excesiva reglamentacién, no existirA nunca una verdadera y
tesienoniant: ids de familia.

Sélo en torno a la Eucaristia, como dice el Concilio (PC 15),
puede nacer y desarrollarse esta vida comin, que es fraternidad
y v1da de familia. Y esta vida de familia debe extenderse a todo

™

< fvdiswo.  Ladduso abrirse también en simpatia, en amistad y
colaboracién con las demds congregaciones y con la Iglesia entera.

El amor de caridad, que es la ley fundamental del Reino de
Dios y, por con51gulente la ley fundamental de la vida religiosa,
o prasapio ue wii6n y de comunidad. Y la unién es, a su vez,
principio de amor.

2 CHARLIER, L, O. P,, ib,, p. 59.
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El fin y el principio de la vida religiosa es el amor de caridad.
De €l arranca y a €l conduce. La misma vocacién, que es el ele-
mento primero de la vida religiosa, como lo es del seguimiento de
Cristo, proviene del amor gratuito del Padre en Cristo. Todo co-
mienza con la iniciativa amorosa del Padre. Como en la alianza.
Y todo termina en el amor, porque es una llamada a vivir en
el amor.

«En los institutos dedicados a las obras de apostolado promué-
vase por todos los medios, de forma adecuada a la vocacién del
instituto, la vida comiin, que tanta importancia tiene para que los
religiosos, como familia unida en Cristo, establezcan una conviven-
cia fraterna. En tales institutos, la distribucién diaria del tiempo
no siempre puede ser la misma en todas las casas ni, a veces, para
todos los religicsos de la misma casa. Ha de establecerse, sin em-
bargo, siempre de modo que los religiosos, fuera del tiempo con-
sagrado a las cosas espirituales y a su trabajo, dispongan también
de algiin tiempo para si mismos y puedan disfrutar de la adecuada
recreacién» (ES 25, 26).

Debe buscarse la' mdxima integracién de todos los miembros
de la comunidad, incluidos los llamados conversos o coadjutores,
en la vida y en las obras apostélicas de la misma ¥

Se han distinguido, acertadamente, dos tipos de comunidad:
una, modelo de orden; otra, modelo de equilibrio.

«La comunidad modelo de orden es aquella que tiene unas nor-
mas y un reglamento donde todo esti ya previsto. En ella, lo pres-
crito es lo que cuenta, y sélo asi podrd mantenerse la vida del gru-
po. En cambio, la comunidad modelo de equilibrio es la que vive
en estado de didlogo, en busca de niveles sucesivos de equilibrio;
su estilo es evolutivo; las prescripciones estin reducidas a lo real-
mente necesario y permiten a cada individuo amplio margen para
la espontaneidad creadora» 28,

Con frecuencia se ha concedido un valor sagrado —y exce-
sivo— a las estructuras, a los elementos externos, a las normas y
a los reglamentos, como partes constitutivas de la vida comuin.

21 pC 15; ES 27 y 28.
28 Ruepa, B., Apologia y desmitizacién de la vida comin, Paulinas, Ma-
drid, 1971, p. 65.
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«La comunidad no es fundamentalmente una estructura externa,
sino una realidad interior; una forma de relacién de personas... La
esencia de la comunidad no puede consistir en realidades exterio.
res: los mismos ejercicios de piedad, la misma habitacién, la mis-
ma organizacién, el mismo trabajo. Esto, por si solo, no crea los
vinculos fraternales... Los elementos externos, las estructutas, las
organizaciones estdn al servicio de la comunién personal, son me-
dios o expresién de fraternidad» 29

Siendo la vida religiosa esencialmente ’carismética’, y siendo
nota esencial del carisma la ’espontaneidad’, la acumulacién de
leyes y de normas es contraria a la misma naturaleza de la vida
teligiosa. La vida religiosa, y dentro de ella cada religioso, debe
mantener una fuerte dosis de espontaneidad, de libertad y de ini-
ciativa creadora. La reglamentacién excesiva ’oprime’ a las per-
~sonas y les impide su desarrollo normal.

Si «la persona —segiin el Concilio— es y debe ser el princi-
pio, el sujeto y el fin de toda institucién» (GS 25), la familia, la
sociedad civil y hasta la misma Iglesia —en cuanto institucién—
estdn al servicio de la persona y en funcién de su desarrollo inte-
gral. A su vez, la persona humana sélo se realiza como persona en
la comunién con los demds (cf GS 25). La comunidad cumple su
sentido y razén primordial de ser cuando es para la persona el
lugar privilegiado de relaciones personales, de apoyo y ayuda en
orden a su autorrealizacién humana y cristiana y, sobre todo, ex-
presién viva de caridad teologal, es decir, de comunién fraterna.
Recordemos que el 'bien comin’ en la Iglesia es la caridad. Y, por
eso, resuita que el bien comin es precisamente el bien de las
personas.

La ’uniformidad’ es del todo imposible, ya que cada persona
es un caso Unico e irrepetible. Ademds, seria empobrecedora. La
vida comin no estd en ser ni en tener todos lo mismo, sino en po-
ner a disposicién de todos y cada uno lo que cada uno es y tiene,
abrirse a la comunién de ideas, de sentimientos, de puntos de
vista. Hay que aceptar el pluralismo y la complementariedad de
ww pesvussas que witegran la comunidad religiosa.

2 Ararz, A, C. M. F,, Los testigos de la fraternidad, Paulinas, Madnd
1971, pp. 33 y 34
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Para conseguir esta intercomunién hay que comenzar valo-
rando a cada uno como persona: que tiene un valor y una dignidad
superior a todo el universo material; con un destino irrenunciable
e inmediato a Dios, no a otra persona humana, ni a una institu-
cién o sociedad, propiamente hablando; con una vocacién sobre-
natural a la amistad, a la filiacién divina y a la fraternidad con los
demds hombres; que merece respeto infinito y que no puede ser
manipulada ni dominada por nadie y que debe ser admitida amo-
rosamente a la intercomunién fraterna y a la colaboracién personal
en el servicio apostélico.

Todos los compromisos religiosos, siendo estrictamente perso-
nales, deben vivirse con conciencia comunitaria. La virginidad, la
obediencia, la pobreza, la oracién, la misién apostélica deben vi-
virse en fraternidad y desde la fraternidad. Cada uno, desde su
puesto y con la relativa autonomia en el desempefio de sus pro-
pias obligaciones, debe sentir la responsabilidad de la misién co-
mun encomendada a la comunidad.

Hay una palabra aramea —a la que ya hicimos alusién al
hablar de la vocacién— que resulta intraducible y que viene a ser
como la expresién de una actitud fundamental, de un compor-
tamiento, mds bien que una determinada virtud. Es la palabra
besed. Se encuentra repetidamente en la Biblia. Sobre todo en los
salmos. Y quiere expresar y definir el comportamiento que debe-
ria ser normal entre dos o mds personas unidas entre si por un
vinculo: parentesco, amistad, alianza. Expresa, a la vez, la idea de
fidelidad, de axactitud en el cumplimiento de los mutuos deberes
o de los compromisos contraidos, y un sentimiento de profunda
cordialidad. No se trata de una fria y calculada exactitud en el
cumplimiento de las cldusulas de un contrato, sino de una fideli-
dad exquisita, impregnada de amor. Es la fidelidad mutua que
exige una verdadera amistad. Entre los miembros de una comu-
nidad religiosa, «congregada como verdadera familia en el nombre
del Sefior» (PC 15), debe existir esa hesed” biblica, que implica
amor entrafable, comprensidn, servicialidad, respeto mutuo, con-
fianza y fidelidad. Sélo asi serd testimonio del reino de los cielos
y como un «enclave» de la comunién de amor del reino con-
sumado.
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No es licito reducir el alcance y las exigencias de la comunidad
—de la ‘comunién’— a los aspectos mds impersonales y, por lo
tanto, menos profundos de un proyecto de vida que quiere ser
plenamente evangélica. Hay que compartirlo todo: planes y pro-
yectos, preocupaciones e inquietudes, problemas y quehaceres,
bienes materiales, ideas y criterios, vivencias personales y, sobre
todo, la fe en Cristo Jesds, desde el peculiar modo de ser que
implica la vida consagrada y el carisma propio del Instituto al que
se pertenece. En la linea de la comunicacién, no podemos limi-
tarnos al 4mbito informativo y ni siquiera a la corresponsabilidad
en las decisiones de indole externa o de accién pastoral. La comu-
nicacién debe alcanzar los niveles mas hondos: la misma experien-
cia de Dios.

«Lo que hemos visto y oido, os lo anunciamos, para que tam-
bién vosotros VIVAIS EN COMUNION con nosotros. Y nuestra
COMUNION es con el Padre y con su Hijo, Jesucristo» (1 Jn. 1, 3).

La palabra griega koinonia, que significa 'comunidad’ y, sobre
todo, comunién, indica principalmente una intercomunicacién es-
piritual (cf. Filip. 2,1), que se expresa también en lo juridico y en
lo social, y que termina siendo un compartirlo todo o compartir
la vida con alguien. Por eso, algunos exégetas traducen asf el texto
que hemos citado de San Juan:

«Para que lo compartiis todo con nosotros. Y ese nuestro
compartirlo todo es con el Padre y con su Hijo, Jesucristo» (30).

La salvacidn, histéricamente, es de indole comunitaria. No es
de indole ’colectiva’, como si el hombre se salvase en grupo, es
decir, impersonalmente. La salvacién es de indole estrictamente
personal, porque es cada hombre el objeto y el sujeto de la sal-
vacion. Pero esto no quiere decir que la salvacién sea 'individual’.
El hombre se salva como ’persona’, es decir, en relacién profunda
con otros hombres: no en mera solidaridad, sino en fraternidad,

w Ctr. dagrada Biblia, versién critica por CANTERA-IGLESIAS, ed. BAC,
Maior, 1975. Cfr. ademds: Hech. 2, 42: «compartir la vida»; 1 Cor,, 1, 9:
«llamados a compartir la vida de su Hijo». La Biblia de Jerusalén traduce
simplemente pot «comunién» 1 Jn. 1, 3) y comenta en nota: «Unién de la
comunidad cristiana, basada en la unién de cada fiel con Dios, en Cristo».
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o sea, en comunidad. Precisamente el hombre es ’persona’ por es-
tar abierto, desde los mismos principios que le constituyen esen-
cialmente, en reciprocidad de conocimiento y de amor hacia Dios
y hacia otros hombres. Si el hombre se cierra en si mismo y rompe
todo vinculo comunitario, se convierte en ’individuo’ y hace im-
posible para él la salvacién.

Solo se es persona en comunidad. Y la comunidad sélo es
verdadera si es comunidad de personas, si reconoce, respeta y
potencia la inviolable ’personalidad’ de cada uno.

La salvacién es de indole comunitaria, decimos, porque se
realiza en una comunidad y desde una comunidad. Y no sélo
para responder a la manera de ser del hombre, sociable por natu-
raleza y necesitado de la ayuda de los otros para encontrar su
plenitud.

La indole comunitaria de la salvacién tiene raices mas hondas,
como la misma Iglesia, que es la realizacién histérica del plan sal-
vador de Dios, en Cristo Jesds. Dios salva al hombre en cuanto
hijo y en cuanto hermano, por una real comunicacién de la filia-
cién de su tnico Hijo, que se convierte en primogénito entre
muchos hermanos. La salvacién, en el plan actual de la Providen-
cia —que es el tnico que, de hecho, ha existidlo—, es esencial-
mente filiacién y fraternidad, o sea: participacién familiar de la
vida divina, que es vida con comunién, por ser «vida trinitaria».

La Iglesia es Comunidad de salvacién o salvacion comunitaria. -
Se vive la vida trinitaria —que es reciprocidad de presencia y
reciprocidad de conocimiento y amor— viviendo en comunién los
unos con los otros. La comunién visible con los hermanos es
signo y efecto de la comunidn interior con Dios en Cristo y en
el Espiritu.

La vida comunitaria, entendida en toda su profundidad, puede
considerarse como el ’consejo integral’, porque abarca todo el
proyecto de vida evangélica. Viene a set, ademds, como el valor
"absoluto’ del seguimiento de Cristo, del que se derivan légica-
mente todos los demds elementos constigutivos y todas las exigen
cias de la vida religioso-apostélica. En este sentido, la vida comu
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nitaria ya no es tanto un 'medio’ ascético, cuanto una realidad
sustantiva, algo en si, y no meramente algo funcional, en orden
a otra cosa.

Todo en el Cristianismo comienza siendo vocacién, es decir,
don gratuito y llamada personal de Dios, en Cristo, a vivir la
filiacién divina y la fraternidad con los hombres. Y el primer ele-
mento del seguimiento de Cristo, segin el Evangelio, en la llamada
vida apostdlica es justamente la vocacién. Cristo llama y elige a
sus discipulos. La iniciativa es exclusivamente suya (31):

«Llamé a los que él quiso» (Mc., 3, 13). «No me habéis elegido
vosotros a mi, sino que soy yo el que os elegi a vosotros»
(Jn. 15, 16).

Y esta vocacién tiene un sentido inmediato: es una llamada
a la convivencia con él, que se convertird necesariamente en con-
vivencia con los demds, es decir, en fraternidad. «Instituyé a doce
para que vivieran con él y para enviarles a predicar» (Mc. 3, 14).
Compartir su vida —su modo de vida y de existencia— para
compartir su misién apostdlica. El Maestro y los discipulos for-
maban una verdadera comunidad fraternal. La vocacién era con-
vocacién. Y la comunién era comin-unién de todos y de cada uno
con Jesucristo y, como légica consecuencia, comunién y conviven-
cia fraterna de los discipulos entre si.

Seguir a Cristo tiene un cardcter absoluto y una dimensién
ramunitaria Par een, Ja comunidad es la forma concreta de seguir
a Cristo. En ella, la relacién inmediata de cada persona es con
Cristo vy, sélo en él y desde él, con los demis.

La vocacién religioso-apostdlica es, pues, esencialmente con-
wnnenifes Namada g pivir en fraternidad un proyecto de vida,
cuyo nicleo esencial es precisamente esa misma fraternidad o vida
comunitaria. Es una llamada a vivir en comunién de vida con
Cristo y, desde €l a él, comunién de vida apostélica con los het-

manos de Congregacién, compartiéndolo todo con ellos.

Los miembros de una comunidad no se han reunido por propia
iniciativa. No nos hemos elegido los unos a los otros. Es Cristo

—_— ¢
3 Cfr. Me. 1, 1620; 2, 14.
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quien nos ha elegido a todos y a cada uno, quien —por medio
de su Espiritu— les ha dado el don objetivo y carismitico que
implica la vocacién y nos ha confiado una misién de servicio apos-
télico en la Iglesia y en el mundo, ’congregdndonos’ en comuni-
dad. Ya hemos dicho que la iniciativa divina y su llamada gratuita
—que es 'don’ y no sélo 'exigencia’— estdn al principio y son la
raiz misma de nuestra ’comunitariedad’. Todos los miembros de un
Instituto tenemos un mismo don de gracia que se llama ’carisma’
y hemos recibido una misma misién apostélica a realizar en favor
de los hombres. Esta comunién interior debe expresarse hacia
fuera en comunién de vida —en relacién de conocimiento y
amor y hasta en convivencia y trato mutuo— con los hermanos.

Toda comunidad religiosa es y debe ser una comunidad bu-
mana. La comunidad teologal implica necesariamente —en nos-
otros— la comunidad humana. Todo lo verdaderamente cristiano
es, a la vez, divino y humano, como Cristo, que es Dios y es
Hombre al mismo tiempo. Lo que no es ’humano’, ha dejado de
ser divino también y ha dejado de ser cristiano.

Para llegar a unas relaciones verdaderamente ’interpersonales’,
de conocimiento y amor humanos y divinos, que son las tnicas
capaces de crear Comunidad, es preciso ser personas adultas, con
un notable grado de madurez humana y sobrenatural:

— con una recta independencia en el pensar: teniendo ideas
propias, perfectamente asimiladas, convertidas en ’criterios’, sin
caer ni en el espiritu de critica o de contradiccién, ni en el
>conformismo’ ideoldgico que renuncia a pensar y acepta, sin mds,
cuanto pertenece al pasado o cuanto estd de moda...

— con una recia independencia en el obrar: actuando siempre
desde unos criterios, por motivaciones evangélicas y nunca por
gustos o sentimientos, con responsabilidad (sabiendo dar razén
de lo que hacemos o de lo que omitimos), sin caer en la ’rebeldia’
sistemética —complejo de adolescencia—, ni en la rutina...

— con una recta independencia en el amar (y en el sentir):
teniendo bien orientada toda nuestra vida afectiva, nuestros sen-
timientos, singularmente el amor; habiendo descubierto el amor
como entrega, como sacrificio, como donacién a los demds; sin
caer ni en la hipersensibilidad (jtodo afecta desmesuradamente,
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sin proporcién entre la causa y el efecto!), ni en la insensibilidad
(jincapacidad para vibrar ante nada, ni ante nadie!)...

Toda verdadera comunidad religioso-apostdlica es cristocén-
trica. Cristo es el centro y la relacidn profunda que une a los
discipulos por encima y por debajo de todas las diferencias, sin
suprimirlas. Toda relacién personal de los discipulos entre.si, es
primariamente una relacién con Cristo y, después, una relacién
en él y a través de él. (Pretender fundar una Comunidad sobre la
base de una homogeneidad en los temperamentos, en la ideologia
e incluso en los ideales apostdlicos, sin la conviccion profunda de
que es Cristo quien une en su misma Persona y no sélo porque
es él quien llama a todos, es variar la comunidad de su mejor
contenido y construir sobre arena.)

Ser religioso es una manera histérica de ser cristiano, de vivir
la fe en Cristo y la disponibilidad total que esa fe implica. Y
se es religioso, en la Iglesia y para la Iglesia, siendo miembros
de un determinado Instituto. Para un religioso, su manera hists-
rica de ser Iglesia es ser 'Congregacién’. No puede haber nunca
verdadera oposicién entre espiritu eclesial y espiritu congregacio-
nista. Y es posible que se vaya diluyendo —en muchos— el

sentido de pertenencia al propio Instituto, en atas de un mal enten-
dido espiritu eclesial,

Una Congregacién que perdiera su sentido eclesial, es decir,
que olvidara que su razén de ser es la misma Iglesia, que ha
nacido en ella —de su vitalidad intrinseca— y para ella, dejaria
de ser Congregacidn para convertirse en 'secta’.

5. Los tres niveles o «realizaciones» de
la comunidad en un Instituto

La Congregacidn en su totalidad es una Comunidad verdadera.
El Espiritu de Jestis ha ’congregado’ desde un don carismitico
comun y confidndoles una misma misién apostélica a realizar en
la Iglesia, a un determinado nimero de personas. Estas continian,
viven y enriquecen progresivamente el carisma fundacional. No
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importa demasiado el nimero, sino el ’estilo’ propio de vida evan-
gélica que implica ese carisma, a partir del fundador.

La Congregacién o Comunidad general consiste y se apoya
mids en elementos y principios interiores y espirituales que en
elementos exteriores y en actos comunes, aunque éstos siguen y
seguirdn siendo siempre un valor y nunca podrin desaparecer del
todo, pues resultan necesarios para expresar y reforzar el sentido
de ’comunién interior’.

Los principios interiores y espirituales en los que consiste y
en los que se apoya principalmente la vida comunitaria —a todos
los niveles, también a nivel de todo el Instituto— son: la comdn
vocacién o convocacién de Dios, el mismo carisma o don de gracia
recibido por todos, la comin unién de todos y de cada uno con
Cristo y en Cristo, la misma misién apostdlica a realizar en la
Iglesia, la conciencia de pertenecer al mismo Instituto, la identi-
dad de consagracién y el mismo estilo o proyecto de vida evan-
gélica segiin el espiritu del fundador, los mismos derechos y obli-
gaciones, junto con la necesaria coordinacién de fuerzas para
cumplir la misidén universal del Instituto.

Dentro de la Congregacién, entendida como Comunidad gene-
ral, y formando parte integrante de la misma, suelen darse las
Provincias. La Provincia no es sélo una divisién ’territorial’, o
una demarcacién juridica de caricter funcional, del Instituto. Es
una verdadera Comunidad, por ser una interrelacién de varias
comunidades locales para cumplir mejor la misién comin a todo
el Instituto. Debe darse, pues, una verdadera unién intercomu-
nitaria.

La Comunidad provincial es una realizacién de la fraternidad o
un nivel mds préximo de Comunidad que el Instituto, considerado
en su totalidad. Las relaciones interpersonales de conocimiento y
de amor son més ficiles y resultan mis cercanas e inmediatas.

La Comunidad provincial, sin perder nunca el sentido de ser
Congregacién, y para no perderlo, debe mantenerse abierta 2 otras
Provincias y buscar —desde sus limites y desde sus posibilida-
des— el cumplimiento de la misién universal del Instituto. Debe
gozar de la autonomia necesaria para poder vivir y desarrollarse
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como organismo vivo. Pero sin caer en el ’provincialismo’, que
seria preferir los intereses particulares e inmediatos a intereses y
necesidades universales de la Iglesia, a las que debe responder,
ante todo, la Congregacién como tal.

La relacién entre los miembros de una Provincia, para sen-
tirse de verdad Comunidad, tiene que ser profunda y frecuente.
No sélo a nivel de mutuo conocimiento, de simple trato, sino de
corresponsabilidad frente a todos los quehaceres de cada una de
las Comunidades locales de la Provincia. El nivel informativo, que
es el més elemental de todos los niveles de una Comunidad, debe
ser lo méds completo posible. Todos y cada uno tienen derecho
y deber de saber la marcha de la Provincia en sus diversos aspec-
tos. Debe haber también un nivel de participacién activa, que cree
un hondo sentido de corresponsabilidad incluso en las decisiones
de importancia que afecten a la Provincia entera. Debe darse
asimismo un intercambio de bienes materiales y espirituales entre
las diversas Comunidades.

Pero la comaunicacidn no puede limitarse a estos aspectos.
Tiene que llegar, sobre todo, al nivel de la fe y de la experiencia

de Dios.

La Comunidad local es la realizacién primordial de la frater-
nidad. En ella es donde los hermanos, portadores de un mismo
carisma y conscientes de ser convocados por Jesus, viven comuni-
tariamenta la dimencién evangélica y la misién apostélica del Ins-
tituto, reproduciendo el modo de vida y de existencia de Cristo
en virginidad, obediencia y pobreza y prolongando en la iglesia
local su misién evangelizadora. La Comunidad local no se define
por el ’lugar’, sino por el vivir, juntos y unidos, todos los planos
de la vida.

La Comunidad local debe corresponsabilizarse al mdximo en
el compromiso, discernimiento y evaluacién de su propio ser y
Al 1

B Tt TN

— Como Comunidad reunida por el Sefior y que es, ante todo,
comunidad de Fe, de AMOR TEOLOGAL y de ESPERANZA; es decir,
Comunidad de ORrACION, frente a Dios.
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— Como Comunidad de vida evangélica, que intenta vivir dia
a dia y en permanente renovacién comunitariamente la virginidad,
la obediencia y la pobreza de Cristo, con el mismo sentido y hasta
con la misma expresién sensible —si- fuera preciso— que tuvieron
en El estas tres dimensiones esenciales de su vida.

— Cemo Comunidad apostélica, segin el carisma del propio
Instituto, encarnada en la Iglesia local.

— Como Comunidad de AMOR FRATERNO, en relaciones inter-
personales de amor y de conocimiento humanos y divinos.

Estos aspectos o dimensiones del mismo proyecto de vida de-
ben ir perfectamente articulados e integrados, hasta constituir
realmente un #nico ideal. Hay que evitar toda divisién entre nues-
tro ser y nuestro quehacer, entre nuestra fe y nuestra fraternidad
y el servicio apostélico de nuestra vida.

Cada miembro de la comunidad debe no sélo vivir, desde si
mismo, estos tres niveles, sino compartirlos enteramente con los
demds. Compartir la fe: viviéndola, expresindola y comunicdndola
a los hermanos. Compartir el servicio apostdlico: en la planifica-
cién, en el compromiso, en la realizacién y en la constante revi-
sién y evaluacién del mismo, actuando siempre desde la Comu-
nidad y en su nombre, como enviado por ella y sabiéndose en todo
momento respaldado por la Comunidad entera. Compartir la fra-
ternidad: viviendo relaciones interpersonales de amor y de conoci-
miento —de verdadera amistad— con los demds hermanos, dando
as el supremo testimonio de la unidad fraterna, «para que el
mundo crea» en Jesucristo (cf. Jn. 17,21; PC, 15).

El encuentro o reunién plenaria de la Comunidad local brota
de la naturaleza misma de la Comunidad religiosa y debe set una
planificacién y revisién_a fondo —periédicamente— de todas las
dimensiones de la vida comunitaria.

La Comunidad local debe gozar también de un amplio margen
de autonomia para organizar y llevar a cabo su propio estilo de
vida, segin el ritmo que mejor responda a su ser y a su quehacer.
Pero sin convertirse nunca en Comunidad ’cerrada’ en si misma,
independiente y plenamente auténoma. Porque perderia el sentido
congregacionista y podrtia incluso dejar de ser Congregacién.
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Este peligro no es hipotético. Creemos que amenaza a mu-
chas Comunidades. Amenaza a algunas Comunidades ’antiguas’
—por calificarlas de alguna manera—, que no saben comprender
el sentido de la relativa autonomia, de la capacidad decisoria y
de la wltima responsabilidad préctica que muchos Capitulos gene-
rales han reconocido —al menos, en algunos casos— para toda
Comunidad local. Y amenaza, mds agudamente todavia, a nuevos
tipos 0 modelos de Comunidad, que se estdn convirtiendo, de
hecho y para todos los efectos, en instancia Gltima y que, por lo
mismo, no admiten ya —en la prictica— ninguna instancia supe-

rior en el dmbito del discernimiento y menos ain en el dmbito
de la decisién.

Si el Superior General, en su Consejo, es signo de la unidad
y de la comunidén fraterna y apostdlica de todo el Instituto, el
Superior Provincial, con su respectivo Consejo, es también signo
externo de comunitariedad y, por su presencia activa y su derecho
y deber de intervencién incluso decisoria en cada Comunidad
local, hace que ésta se mantenga permanentemente abierta a las
demis Comunidades y que no deje nunca —ni afectivamente si-
quiera— de ser Comunidad Provincial y —desde ella— Con-
gregacion.

Nuestra vida comunitaria es comunién total con Cristo, signi-
ficada y expresada en cowmunién total con los bermanos. Es, como
hemos dicho, compartirlo todo: lo que somos y lo que tenemos.
Poner a disposicién de los demds, compartiéndolo activamente,
muszizs ool 2o naturaleza y de gracia: cualidades, ideas, tiem-
po, cosas, nuestra propia vida y, sobre todo, nuestra fe en Jesis
y nuestra manera histérica de vivir esa fe, en virginidad, obe-
diencia, pobreza y comunién de amor y de servicio apostdlico.
Vivir es con-vivir. La vida es con-vivencia.
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CAPITULO XIV
VIDA RELIGIOSA Y MISTERIO PASCUAL (*)

«Por el bautismo, los hombres son injertados en el
misterio pascual de Cristo: mueren con él, son sepulta-
dos con él y resucitan con él» (SC 6).

«La Madre Iglesia goza de que en su seno se hallen
muchos bombres y mujeres que siguen mds de cerca el
anonadamiento del Salvador y dan un testimonio mds
evidente de él al abrazar la pobrexa... y al renunciar a
su propia voluntad» (LG 42).

«La profesién de los consejos evangélicos... testimo-
nia la vida nueva y eterna conquistada por la redencién
de Cristo y prefigura la futura resurreccién y la gloria
del Reino celestialy (LG 44).

«En el estado religioso, al igual que en toda la Igle-
sia, se vive el mismo misterio pascual de Cristo. El sen-
tido mis profundo de la obediencia se revela en la ple-
nitud de este misterio de muerte y resurreccién, en el
que se realiza de manera perfecta. el destino sobrenatu-
ral del bombre» (ET 24).

Hay una sutil y perniciosa tentacién; tan sutil y tan perniciosa
que ni siquiera la llamamos asi, ni figura en la lista de nuestras
tentaciones ordinarias. Consiste en evadirse de la realidad para

(*) Bibliografia:

CasestrEro, T., C. M. F., La vida religiosa debe ser signo histérico de
la Pascua de Jesis, «Vida Religiosaw, 37 (1974) 148-154—Cirarpa, J. M.,
Mons., Vida contemplativa y Misterio Pascual, en «Contemplacién», Claune,
Madrid, 1973, pp. 187-193.
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refugiarse en la hipétesis. Olvidar los hechos y la historia, para
dejarse llevar de la imaginacién y de las suposiciones. El juego
puede ser divertido, pero es también peligroso.

Y es més peligroso todavia intentar una teologia de la hipé-
tesis, descuidando la tnica teologfa posible: la de los hechos, la
de la historia. Porque la teologia cristiana, que es la ciencia de
Dios en cuanto revelado y en cuanto comunicado a nosotros en
Cristo, es teologia de una ’historia’, de la historia de la salvacién.

La salvacién ya no es hipétesis, sino hecho histérico.

La revelacién no nos dice, propiamente, lo que Dios es en si
mismo, sino lo que Dios es para nosotros y lo que nosotros somos
para él. No nos dice lo que Dios podia haber hecho, sino lo que
Dios, de hecho, hizo. Es la historia de los hechos y acontecimien-
tos salvadores, que culminan en Cristo, suprema y ultima inter-
vencién salvadora del Padre.

1. Misterlo pascual

La economia divina de la salvacién se realiza —histéricamen-
te— en la muerte y en la resurreccién de Cristo, es decir, en su
misterio pascudl. ¢Podria haberse realizado de otra manera? In-
dudablemente. Pero ya es del todo inttil perdernos en meras su-
posiciones, olvidando que, de hecho, las cosas han sucedido asi.
En el plano actual de la Providencia, que es el tinico que realmen-
te ha existido, el hombre sélo puede salvarse en virtud del mis-
terlo pascual de Cristo. O, dicho més exactamente, reviviendo en

e

- =~=rzduciendo el proceso de muerte—resurreccxon-glorx-
ficacién vivido por Cristo.

Jesucristo no nos salva en cuanto muerto, sino en cuanto resu-
citado, es decir, que su muerte es salvadora porque no termina
v wuet, suo en resurreccién. Por eso, si €l no hubiera resuci-
tado, estariamos todavia.en nuestros pecados, serfa del todo vana
nuestra fe y seriamos los mds miserables de los hombres (1 Cor
15, 17, 19).
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Existe un lazo, intimo, una relacién esencial entre muerte y
tesutreccién en Cristo y en nosotros. Y ambos momentos constitu--
yen el misterio pascual: una muerte ordenada a la vida, a la ple-
na glorificacién, y una nueva vida que brota precisamente de la
muerte. La condicién gloriosa de Cristo, su sefiorio sobre todas las
cosas, responde a un estado de ’kénosis’, de humillacién y de ano-
nadamiento.

«Se anonadé, tomando la forma de siervo y haciéndose seme-
jante a los hombres; y en la condicién de hombre, se humilld,
hecho cbediente hasta la muerte, y muerte de cruz. Por lo cual
Dios lo exalté y le otorgé un nombre que ests sobre todo nombre»
(Flp 2, 7-9).

A partir de su muerte y resurreccién gloriosa, y en virtud de
ellas, ha iniciado un nuevo estado, una nueva condicién y ma-
nera de ser, ha entrado en una nueva situacién. Ha quedado con-
vertido en Kyrios, en Seifior, por la irradiacién de la gloria y del
poder que le correspondian esencialmente, por ser Hijo natural de
Dios, y de los que se habfa ’despojado’ para llevar a cabo la obra
de nuestra salvacién.

La muerte de Cristo no fue un accidente. Y tampoco es, teo-
légicamente hablando, una ’condenacién’, algo impuesto desde fue-
ra. En realidad fue un sacrificio voluntario. En este sentido, tam-
poco fue ’pasién’, si pasién quiere decir ’pasividad’. Jesds mismo
dird: «Doy mi vida para tomarla de nuevo. Nadie me la quita.
Soy yo quien la doy de mi mismo. Tengo poder para darla y poder
para volver a tomarla» (Jn 10, 17-18).

2. El hautismo

El bautismo es, para cada cristiano, una real insercién en el
misterio pascual de Cristo: en su muerte y en su resurreccién. Es
el comienzo de un proceso de muerte y de resurreccién en Cristo
que debe durar toda la vida.

«¢Es que ignordis que cuantos fuimos bauptizados en Cristo Je-
sis, fuimos bautizados en su muerte, a fin de que, al igual que
Cristo resucité de entre los muertos..., asi también nosotros vi-
vamos una vida nueva? Porque si nos hemos hecho una misma
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cosa con €l por una muerte semejante a la suya, también nos hare-
mos por una resurreccién semejante; sabiendo que nuestro hombre
viejo fue crucificado con él... Y si hemos muerto con Cristo, cree-
mos que también viviremos con é» (Rom 6, 3-8). «Sepultados con
él en el bautismo, con él también habéis resucitado» (Col 2, 12).

El cristiano —todo cristiano—, en virtud de su bautismo, ha
muerto ya al pecado y ha comenzado a vivir la vida nueva de la
resurreccién, una vida cristiana, en el sentido mds hondo de la
palabra. Porque es una vida en Cristo y desde Cristo. Y una vida
espiritual, porque es una vida en el Espiritu y desde el Espiritu.
Pero tiene que seguir muriendo, dia tras dia, a si mismo, a su pro-
pia l6gica humana —tan distinta de la 16gica del Reino—, a las
raices de pecado y de profanidad que hay en él aun después del
bautismo. Tiene que ir permitiendo —y activando— por medio de
la mortificacién voluntaria que la muerte de Cristo vaya invadien-
do todo su ser, vaya mortificando todo lo pecaminoso y lo profano
que quede todavia en €. El bautismo no ha hecho més que iniciar
ese proceso,

Y el cristiano —todo cristiano— ya no puede vivir desde la
’carne’ y seglin sus exigencias y sus leyes. No puede vivir siquiera
desde los criterios de su razén natural. Tiene que vivir desde el
Espiritu, segiin la ley de la resurreccién, que ya se ha inaugurado
en él, y seglin una nueva mentalidad que es la extrafia légica del
Reino, o sea, segtin las bienaventuranzas evangélicas.

La misma muerte fisica del cristiano ha adquirido un nuevo
cantide Ha ramhiado de signo. Es participacién en la muerte de
Cristo, ’compasién’ de su ’pasién’, sumisién filial al Padre y con-
dicién para la glorificacién definitiva.

El bautismo ha introducido en nuestro mismo cuerpo una se-
~iMe s iecneemnibn v de inmortalidad. Nuestra condicién de
hijos de Dios estd exigiendo el pleno «rescate de nuestro cuer-
po» (Rom 8, 23). Y este rescate llegari cuando se haya cumplido
en nosotros el misterio pascual de Cristo, por nuestra muerte fisica
y por nuestra resurreccién y entrada gloriosa en el Cielo.

La vida cristiana es un proceso de conversién, es decir, de
’metanoia’. Supone y exige un verdadero cambio de mentalidad,
una nueva manera de ser y, por lo mismo, una manera nueva de
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ver las cosas, de enjuiciar los acontecimientos y las personas. Es
una renovacién interior del hombre. El ’hombre viejo’ del que co-
menzamos a despojarnos en el bautismo es el *hombre animal’, del
que habla san Pablo, contrapuesto al ’hombre interior o espiri-
tual’. Ese hombre ’animal’ no es simplemente el que se deja llevar
de sus pasiones, sino el que vive segiin la razén natural, con una
mentalidad humana, que ’piensa como piensan los hombres, y no
como piensa Dios» (Mt 16, 23). El hombre espiritual es, en cam-
bio, el que ha adquirido la nueva mentalidad de la fe, el que ha
sido transformado y renovado interiormente -por el Espiritu de
Cristo, que ha creado en él un corazén nuevo y un espiritu nuevo
(Ez 18, 31).

El corazén —lo mismo que el espiritu—, en sentido biblico,
es el centro mismo de la persona, la fuente del pensamiento y del
querer, de donde brota toda decisién y compromiso personal. Cam-
biar o renovar el ’corazén’ es cambiar la raiz misma del ser huma-
no, estructurarlo de nuevo. Por eso, es una nueva creacién que
sélo Dios puede realizar.

~ Negarse a si mismo es convertirse: dejar a un lado la propia
18gica humana para guiarse por los criterios de Dios. Este despo-
jamiento interior es indudablemente doloroso. Pero de esa muerte
brota la vida verdadera (Jn 12, 24). La muerte al hombre viejo
implica un progresivo revestimiento de Cristo (Col 3, 9).

«La misién de llevar en el cuerpo y en el alma la muerte del
Sefior (2 Cor 4, 10), recuerda Pablo VI a toda la Iglesia, afecta a
toda 1a vida del bautizado, en todos sus momentos y expresiones...
La verdadera penitencia no puede prescindir, en ninguna época, de
una ascesis fisica... Por ley divina, todos los fieles estin obligados
a hacer penitencia» I,

La vida cristiana es un proceso de configuracién con el Cristo
muerto y resucitado. Este proceso, como hemos dicho, se inicié
en el bautismo, y debe irse realizando a lo largo de toda la vida.

La liturgia, que es la expresién viva y actual del misterio de
Cristo, nos prepara de una manera mds intensa en el tiempo de

t PaBro VI, Const. Pseniternini, 17 de febrero de 1966: AAS, 58 (1966),
10 y 14, en la edic. SARP.E
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Cuaresma «mediante el recuerdo o la preparacién del bautismo y

mediante la penitencia» para celebrar el misterio pascual (SC 109).’

Se ha escrito que «el bautismo es un misterio pascual» y que
«el misterio de Pascua es un misterio bautismal» 2.

El misterio pascual es un misterio de lucha, de combate esca-
toldgico, contra las fuerzas del mal, personificadas en Satands. En
el bautismo, y sobre todo en la confirmacién, el cristiano es "un-
gido’ para esta lucha que tiene que sostener contra el demonio, lo
mismo que Cristo, después del bautismo del Jordén, fue llevado
al desierto por el Espiritu para luchar contra el diablo (Mt 4, 1).
«Nuestra Jucha no es —dice san Pablo— contra la carne y la
sangre, sino contra... los espiritus del mal...» (Ef 6, 12).

3. La consagracion religiosa

Cristo, consagrado al Padre por una entrega total de si mismo,
que culmina en la muerte y en la resurreccién —en el misterio
pascual—, nos incorpora e introduce por medio del bautismo en
esa misma muerte y resurreccién, ya consumadas en él. Y de esta
manera nos ‘consagra’. Cristo vivié, durante toda su existencia te-
rrena, un proceso bautismal, es decir, un proceso de sacrificio y
de consagracién de toda su realidad humana, para ’consagrarnos’ a
nosotros con su misma consagracién. La humanidad de Cristo tie-
ne ahora la gloria y el esplendor propios de su condicién de Hijo
de Lios. du tilracién divina se refleja ahora hasta en su misma
carne, que ha quedado transida de divinidad y glorificada en vir-
tud de ]a muerte y de la resurreccién. En ese proceso de consagra-
cién ya consumado en Cristo fuimos introducidos por nuestro
Lactiomn  =Poe ~Mog me consagro 2 mi mismo —dird Jestis—
para que ellos también sean consagrados en la verdad» (Jn 17, 19).

Esta consagracién, este sactificio iniciado en nuestro bautismo,
encuentra su reahzaclon y expresién perfecta en la consagracién
iomgivva, v sactificio y entrega total —en amor— de los va-

2 Camerot, TH. O. P., Espiritualidad del bautismo, Madrid, 1962, pigi-
na 115.
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lotes miés estrictamente humanos y positivos. Los votos expresan
y realizan la donacién integral e irrevocable de todo nuestro ser
personal y de todo lo que poseemos y podemos poseer. Es un sa-
crificio, en el pleno sentido teolégico de la palabra, que lleva has-
ta sus tiltimas consecuencias objetivas la consagracién, el despo-
jamiento —la muerte y la resurreccién— iniciada en el bautismo.

La activacién y realizacién objetivamente mds perfecta del mis-
terio pascual, que comenzamos a vivir en el bautismo, la encon-
tramos en la consagracién religiosa mediante los votos que hacen
mi4s radical y permanente la muerte en Cristo y la nueva vida se-
gan el Espiritu,

Cristo ’se anonadé’, ’se vacié de si mismo’ (Flp 2, 6-7). Y el
religioso trata de re-vivir, en su propia vida y en actitud perma-
nente, este estado de anonadamiento, de ’kénosis’, por una con-
sagracién que lleva consigo un desarraigo total, una inmolacién
plena de los valores més positivamente humanos. El religioso, lo
mismo que Cristo, no se presenta con las ’prerrogativas’ que le
corresponden por ser hijo de Dios e, incluso, por ser persona hu-
mana. No hace valer sus derechos al amor humano compartido, a
fundar una familia y a proyectarse en otra persona, ni su derecho a
programar la propia vida ni a disponer libremente de sus bienes.
Imita mds de cerca el anonadamiento de Cristo. Ningin cristiano
estd obligado, en virtud de su propio bautismo, a vivir de. forma
tan radical y efectiva, este anonadamiento.

«La madre Iglesia ~—afirma el Concilio— goza de que en su
seno se hallen muchos hombres y mujeres que siguen més de cerca
el anonadamiento del Salvador y dan testimonio mis evidente de él

al abrazar la pobreza... y al renunciar a su propia voluntad»
(LG 42).

Por los consejos evangélicos de virginidad, de obediencia y
de pobreza, el religioso «participa del anonadamiento de Cristo,
a la vez que de su vida en el espiritu» (PC 5). «Vosotros... seguis
miés de cerca a Cristo en su condicién terrena de anonadamiento»
(ET 17).

Es la Iglesia, en cuanto tal, la encargada de re-vivir la vida de
Cristo, su estado de humillacién y de anonadamiento, su misterio
de muerte y de resurreccién (cf LG 8). Y lo re-vive, de forma
particularmente intensa y socialmente, a través de la llamada vida
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religiosa. Es decir, que Cristo sigue ahora viviendo su misterio
pascual, de un modo radical y expresivo, en la vida religiosa, que
es la ’profesién’ oficial de los consejos evangélicos como estado
de vida. Ya hemos dicho que la obediencia, la virginidad y la po-
breza fueron partes integrantes y esenciales del estado de ’kénosis’,
de humillacién y de muerte, que adoptd para salvarnos. La Igle-
sia, prolongando en el tiempo este anonadamiento del Sefior, se
convierte ella misma en sacramento de salvacién sobrenatural

(LG 1, 9, etc.).

«Djos amé al hombre hasta la muerte. Se entregé a la muerte
por el hombre... Era como una provocacién del amor infinito,
amor que fue hasta el fin, pues morir es la tltima consumacién de
amor {Jn 13, 1). La Iglesia, a su vez, responde a esta provocae:ién
del amor con una ’respuesta de muerte’. Ama a su vez hasta la
muerte, y toda la santidad, en que se expresa el amor, se consuma
en la muerte... La profesién religiosa, que no es sino un estado de
perfeccién del cristianismo, no va méds alli de este compromiso,
puesto que en el amor no hay nada que vaya mds all{ de la muer-

; pero es el cumplimiento perfecto de esta vocacién... La vida
religiosa es, en el tiempo presente, un comienzo y una anticipacién
en algunos del estado comin a todos los elegidos en la eter-
nidad» 3,

La Iglesia da esta respuesta de muerte, es decir, de amor total
hasta la muerte, por medio de las almas consagradas.

La virginidad, sobre todo, es anuncio y anticipacién de la re-
surreccién. Es la vida segin el Espiritu. Y nos sitda, ya desde
ahora, en los tiempos escatolégicos. La virginidad inaugura en este
mundo la condicién definitiva del hombre, cuando se haya cum-
plido en él el proceso pascual de muerte y de resurreccién, El re-
ligioso adelanta —-aqu1 y ahora— la manera de vivir que tendre-
sivw wwiws wuando llegue la consumacién del Reino (cf Le
20, 34-36). »

Por la virginidad, la obediencia y la pobreza, vivimos el mis-
terio pascual de Cristo en su sentido tltimo de muerte y de re-
suitecavn gronosa. Bl ser entero del religioso adquiere, de este

3Gréa, A, Lal gIe.m y su divina constitucién, Herder, Barcelona, 1968,
pp. 462463,
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modo, algo de la transparencia y de la condicién ’pneumdtica’ de
la humanidad de Cristo después de la resurreccién.

La conformacién con Cristo, con el Cristo doliente y humi-
llado, que es la tinica manera de alcanzar la conformacién con el
Cristo glorioso, tiene mayor urgencia e impone mayor radicalidad
en el religioso que en el simple cristiano.

«Los gque profesan los consejos evangélicos —dice Pablo VI—,
por seguir mas de cerca la vida de pobreza del Sefior y tender mds
ficil y eficazmente a la perfeccién de la caridad, bhan de satisfacer
de forma mis perfecta —que el cristiano— el precepto de la pe-
nitenciax» 4,

La Virgen Marfa es la criatura que ha vivido con mayor ple-
nitud el misterio pascual de su Hijo. También en ella se ha con-
sumado ya ese proceso de muerte-resurreccidn-glorificacién vivido
por Cristo. Y desde el Reino consumado sostiene nuestra esperan-
za y alienta nuestros esfuerzos.

«La Iglesia —dice el Concilio— ha alcanzado ya en la santisima
Virgen la perfeccién» (LG 65). «Glorificada ya en los cielos en
cuerpo y en alma, es imagen y principio de la Iglesia que habrd de
tener su cumplimiento en la vida futura; en la tierra precede con
su luz al peregrinante Pueblo de Dios como signo de esperanza cier-
ta y de consuelo hasta que llegue el dia del Sefior» (LG 68). «<Enla
santisima Virgen, la Iglesia admira y ensalza el fruto més espléndi-
do de la redencién y la contempla gozosamente como la purisima
imagen de lo que ella misma, toda entera, ansia y espera serx

(SC 103).
El ’anonadamiento’, en sentido cristiano, es indudablemente
sun sacrificio; pero nunca una frustracién. No hacer valer algunos
derechos y renunciar al ejercicio explicito de determinadas cuali-
dades para revivir mds de cerca el misterio del anonadamiento
de Cristo (cf Filip 2, 4-7), en respuesta a una peculiar vocacién
en la Iglesia, no pone en peligro la plena realizacién de la per-
sona humana, sino que eleva a niveles mds altos esa misma
realizacién, haciendo que el hombre tenga una nueva y superior
forma de autonomia: en el pensar, en el amar y en el ejercicio

de la libertad.
4 Const. Paenitemini, 17 de febrero de 1966, ib., p. 14.
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Si, en algin caso, la vida religiosa supone de hecho una
frustracién, o sea, un deterioro de la ’personalidad humana’, por-
que contribuye al desequilibrio de la persona o impide su recta
independencia a nivel de pensamiento, de amor o de libertad, no
seria auténtica vida religiosa, sino una peligrosa deformacién ins-
titucionalizada.

Juan Pablo II ha recordado que todo religioso debe dar «el
testimonio de una personalidad humanamente realizada v madura»
(10-X1-1978).

Si la vida religiosa no demuestra suficientemente que es capaz
de forjar auténticas personalidades humanas, no serd de verdad
’ 1 ’ : . v .
creible’ para el hombre de hoy, ni rendird un verdadero home-
naje a Dios.
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CAPITULO XV
SENTIDO ECLESIAL DE LA VIDA RELIGIOSA (*)

«Los consejos evangélicos... son un don divino que la
Iglesia recibié de su Sefior y que con su gracia conserva
siempre» (LG 43).

«Este estado... no es intermedio entre el de los clé-
rigos y el de los laicos, sino que de uno y otro algunos
cristianos son lamados por Dios para poseer un don
particular en la vida de la Iglesian (LG 43).

«El estado constituido por la profesién de los conse-
jos evangélicos, aunque no pertenece a la estructura je-
rdrquica de la Iglesia, pertenece, sin embargo, de manera
indiscutible, a su vida y a su santidad» (LG 44).

(*) Bibliografia: .
DE Bovis, A., Le sens ecclésial de la vie religieuse, «La Vie Spirituelle»,
20 (1966) 392-402.—CAMBIER, J., O. S. B, Realtd carismatica ed ecclesiale
della vita religiosa, en «Per una presenza viva dei religiosi nella Chiesa e
nel mondo», Elle Di Ci, Turin, 1970, pp. 229-282.—ConGaAR, Y., O. P., La

« vie religieuse vue dans UEglise selon Vatican 11, «Vie Consacrée», 47 (1971)

65-88.—RobriGuEz, 1., O. C. D., Insercién de la vida religiosa en el misterio
de Cristo y de la Iglesia, «Revista de Espiritualidad», 31 (1972) 27-51.—
Gamsary, E., Eclesiologia de la vida religiosa, Paulinas, Madrid, 1968, pigi-
nas 480.—MARTELET, G., S. ]., Santidad de la Iglesia y vida religiosa, Men:
sajero, Bilbao, 1967, pp. 146.—RONDET, M., S. ], Siguification ecclésiologi.
quie de la vie religieuse, «Lumiére et Vie», 96 (1970) 139-151.—SEBASTIAN
FErNanDo, C. M. F., La vida de perfeccién en la lglesia, Coculsa, Ma
drid, 2° ed., 1965, pp. 558.—TiLLaRD, J. M. R, O. P., Los religiosos en
la vida de la Iglesia, Paulinas, Madrid, 1969, pp. 228.—Virrag, E., C. M. F,
Significado en la lglesia de la vida religiosa, «Vida Religiosa», 25 (1968)
517-526.—ViLLar, E,, C. M. F., La vida religiosa, signo especial en li
Iglesia, «Vida Religiosa», 25 (1968) 406-414.
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«A todos los religiosos... les incumbe el deber de tra-
bajar fervorosa y diligentemente en la edificacién e in-
cremento de todo el Cuerpo Mistico de Cristo y por el
bien de las iglesias particulares» (CD 33).

La vida religiosa es esencialmente eclesial y es esencial a la

~ Iglesia. Se constltuye y define por ser, en ella, la profesién oficial

de los consejos evangélicos como forma de vida. Y esa profesién,

- que se realiza en la Iglesia y por su ministerio (ET 7), es una con-

sagracién peculiar que perfecciona y completa la consagracién del

bautismo. Por eso, «manifiesta claramente y significa la intima
naturaleza de la vocacién cristiana» (AG 18).

1. El misterio de la Iglesia

La Iglesia es una sociedad de salvacién sobrenatural. Es signo
eficaz —sacramento— de la presencia salvadora de Cristo. Por
eso, tiene una mision estrictamente religiosa (GE 11).

«Sdlo pretende una cosa: el advenimiento de! Reino de Dios y
la salvacién de toda la humanidad... La Iglesia es sacramento uni-
versal de salvacién, que manifiesta y, al mismo tiempo, realiza el
misterio del amor de Dios al hombre» (GS 45). «La Iglesia tiene
una finalidad escatoldgica y de salvacién que s6lo en el siglo futuro
podrd alcanzar plenamentes (GS 40). «La misién propia que Cristo
confié a su Iglesia no es de orden politico, econémico y social.
L gsn que le asignd es de orden religioso» (GS 42).

La Iglesia es la realizacién histérica —temporal y actual— del
plan salvador del Padre. Por eso es un «misterio». Es el misterio
de la salvacién sobrenatural que se realiza en Cristo. La Iglesia nc
es mas que la prolongacién de la Persona y de la misién salvifica
de Cristo. O, més bien, es la presencia visible y sacramental del
Cristo glorioso e invisible. Por eso, realiza y continda visiblemente
en el mundo el misterio de la salvacién (cf LG 3). La Iglesia pro-

- e cacesuadiOn. Y puede definirse como una comunién de
v1da con Dios, que se expresa visiblemente en comunién de vida
con los hermanos, en la profesién de la misma fe, en la recepcién
de los mismos sacramentos y en la obediencia a 1a misma autoridad
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jerdrquica. La visibilidad en la Iglesia es signo sacramental de sy

invisibilidad.

La misma y tinica Iglesia de Cristo es, a la vez, visible e invi-
sible, divina y humana, como el mismo Cristo, del cual es una
prolongacién sacramental. Hube un tiempo en el que se insistié
tanto en el aspecto visible y social de la Iglesia, que se dejé un
poco en penumbra su aspecto intimo e invisible. Hoy, por el con-
tratio, se corre el riesgo de olvidar su aspecto externo y jerirquico.
Se habla incluso de una supuesta oposicién entre la llamada Iglesia
de la caridad e Iglesia del derecho, entre la Iglesia carismitica y
la Iglesia juridica. Hemos de afirmar que no hay dos Iglesias, sino
una sola, y que esos dos aspectos, lejos de oponerse entre s, se
completan, ya que son esenciales y constitutivos del ser y misterio
de la Iglesia; aunque hay que reconocer la primacia del aspecto in-
terior y sobrenatural y el sentido de relatividad y subordinacién
del aspecto visible.

«La asamblea visible y la comunidad espiritual —dice el Con-
cilio—, la Iglesia terrestte y 1a Tglesia enriquecida con los bienes
celestiales, no deben ser consideradas como dos cosas distintas, sino
que mds bien forman una realidad compleja, que estd integrada de
un elemento bumano y otro divino. Por eso, se la compara, con
una notable analogfa, al misterio del Verbo Encarnado» (LG 8).

«Es caracteristico de la Iglesia ser, a la vez, bumana y divina,
visible y dotada de elementos imvisibles... y todo esto de suerte
que en ella lo bumano esté ordenado y subordinado a lo divino, la
accién a la contemplacién y lo presente a la ciudad futura que bus-
camos» (SC 2).

La Iglesia de Cristo —que prolonga en el tiempo el misterio
de la encarnacién, es decir, del Dios-Hombre, y que por eso consta
de un elemento divino y de otro humano— tiene una doble estrug-
tura fundamental y complementaria. Esa doble estructura consti-
tuye un mismo y Gnico misterio, como las dos naturalezas de
Cristo, unidas en una sola Persona.

La estructura jerdrquica de la Iglesia estd constituida por el
sacerdocio —en todos sus grados— y el laicado, y a ella pertene-
cen los sacramentos, los diversos ministerios y funciones, las leyes
y la organizacién juridica. La estructura intetior de la Iglesia es
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una estructura de santidad y consiste en ser la participacién fami-
liar de la vida divina. Segiin ella, la Iglesia es una comunion de
vida con Dios'. A esta estructura se la llama pneumitica, espiri-
tual o carismdtica. Y es —por lo menos— tan esencial a la Iglesia
como su estructura exterior y jerdrquica. Mds ain —como nos ha
recordado el Concilio—, «lo humano estd ordenado y subordinado
a lo divino, lo visibie a lo invisible» (SC 2), la estructura jerdr-
quica estd en funcién de la vida interior de la Iglesia, en funcién
de su condicién de Cuerpo Mistico de Cristo (cf Ef 4, 11-12).

2, La vida religiosa

La vida religiosa no es un estado intermedio entre el sacer-
docio y el laicado, ya que tanto sacerdotes como seglares pueden
ser religiosos (LG 43). No pertenece, por lo mismo, a la estructura
jerdrquica de la Iglesia; pero pertenece «de manera indiscutible
a su vida y a su santidad» (LG 44). Es decir, pertenece a su es-
tructura interior, pneumdtica o carismdtica.

La vida religiosa es un carisma, un don de gracia hecho a la
Iglesia (LC 43; PC 1). Es un estado de vida suscitado en la Iglesia
por el Espiritu Santo para re-presentar el estilo de vida de Cristo.

Ahora bien, lo propio del carisma es ser una manifestacién del
poder y de la fuerza del Espiritu Santo, que vive y actGa en la
Iglesia y en cada uno de los cristianos. La vida religiosa es mani-
testacion vigorosa y permanente de ese Espiritu. Es el Espiritu del
Sefior resucitado quien —desde dentro de la Iglesia y desde den-

- tro de cada cristiano— mueve eficazmente a seguir e imitar el
* modo de vivir de Cristo. La vida religiosa nace, pues, en y para la
Tl W oiece dosde la vitalidad intrinseca de la Iglesia, como
expresién perfecta de lo que ella es en si misma —en cuanto mis-
terio de santidad y de comunién vital con Dios— y de lo que as-

v v, 5, O. P, La Iglesia es una Comunién, Estela, Barcelona,
1963, p. 88; Cfr. Pasro VI, Alocucién en la audiencia general del 29 de
octubre de 1969; también el 5 de noviembre de 1969, y el 22 de noviembre
de 1969. Cfr. Aronso, S. M.*, C. M. F., El Cristianismo como Misterio, ib.,
pp. 74 s,

346

pira a ser en el Reino futuro. La vida religiosa es expresién sacra-
mental del ser mismo de la Iglesia y de su condicién escatoldgica.

La vida religiosa, en cuanto profesién social de los consejos
evangélicos, no es de origen eclesidstico, sino divino, o, mejor,
cristolégico. La Iglesia «recibe» la vida religiosa, no la crea; la
consetva e interpreta, regula y fija formas estables de vivirla
(LG 43). La vida religiosa es la misma Iglesia expresindose en su
puridad total y viviendo la radicalidad del Evangelio. Es la Iglesia
que quiere sacar todas las consecuencias de la consagracién bautis-
mal y que intenta vivir, ya desde su etapa terrena, segin las exi-
gencias de la resurreccién, anticipando el estilo de vida que todos
comenzaremos a vivir en el Reino consumado.

Pablo VI —entonces cardenal Montini—, hablando a las re-
ligiosas de Mildn, les decia: «Sois la Iglesia en su més genuina,
mds auténtica, mds completa y mis vibrante expresidn» 2.

Los consejos evangélicos, vividos de manera permanente y con
el caricter de estabilidad y de «sacralidad» que reciben del «voto»,
se convierten en «la ley de vida» para los religiosos (ET 7). Esta
consagracién se realiza en la Iglesia y mediante su ministerio (ib.).

Ahora bien, los consejos evangélicos son patrimonio de la Igle-
sia. Son un bien comsn concedido a la Iglesia entera, y desde ella
y en ella, a algunos de sus hijos, para que los vivan con la misma
expresién sensible que tuvieron en Cristo. El Concilio afirma ex-
presamente que «son un don divino que la Iglesia recibié de su
Sefior y que con su gracia conserva siemptre» (LG 43). Y como to-

" dos los dones de gracia concedidas por Dios a la Iglesia, es «irre-
vecable» (Rom 11, 28). Por eso, el estilo de vida basado en esos
consejos no puede faltar nunca de la Iglesia.

«La Iglesia no responderfa plenamente a los deseos de Cristo»
—decia Pio XII3— si no hubiera en ella quienes vivieran los
consejos evangélicos. Por eso, se ha podido, escribir que:

2 A las religiosas de Mildn, el 11 de febrero de 1961.
3 Discurso a los Superiores Generales, el 11 de febtero de 1958: AAS,
50 (1958), 154.
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«La Iglesia serfa infiel a su Esposo y Seiior si perdiera, si no con-
servara_este don. La vida de la Iglesia, sin la vida religiosa, que-
daria inacabada en el orden objetivo de la santidad, siendo ella la
consagracién bautismal llevada hasta sus dltimas exigencias ob-

jetivas» 4,

Aunque la vida religiosa sea un carisma, y los institutos reli-
giosos, el desarrollo de un carisma, no son pura espontanei-
dad, sino que reciben de la Iglesia «formas estables» y con-
cretas que, de alguna manera, los convierten también en institu-

cién (cf LG 43).

3. La santidad de la lglesia

La santidad es una nota esencial, es decir, una «propiedad» de
la naturaleza misma de la Iglesia. Y entendemos ahora la santidad
en su doble dimensién: como don y obra de Cristo en su Iglesia
y como respuesta de la Iglesia a Cristo. En ambos casos, esta
santidad es de estructura sacramental.

La Iglesia es sustancialmente santa, pot ser viva prolongacién
y presencia sacramental de Cristo.

«Creer en la santidad de la Iglesia... no es... creer que los hom-
bres de Iglesia son personalmente santos, sino aceptar que la san-
tidad de Cristo pasa indefectiblamente aun a través de ministros

4 Escupkro, G., C. M. F., Derecho de los religiosos, Coculsa, Madrid,
1968, p. 2, n. 1. La Iglesia, en cuanto Comunidad de salvacién, es el
sujeto que en Pentecostés recibe el Espiritu. En ella y desde ella, el Espi-
ritu se convierte en don personal de cada uno. Del mismo modo, todos
los dones y carismas que el Espiritu suscita en la Iglesia «para utilidad co-
waau \iuiy 12, 4), SE€ convierten en carismas ‘personales’, teniendo una di-
mensidn esencialmente comunitatia. Desde la comunidad van a la persona
y revierten sobte la misma comunidad. Pero hay dones —carismas— que
sdlo tienen un valor ’funcional’, y se definen en otden a los demds, sin en-
riquecer ni santificar a la persona que los recibe; por ejemplo, el don de
nrofecfa n el dan de lenguas. La vida religiosa, que es ’un don divino que
1a Iglesia recibié de su Seiior’ (LG, 43), no es sélo una funcién, un minis-
terio, un servicio para los demds, sino que es también —y sobre todo—-
graciz y don objetivo que la persona recibe y con los cuales queda enrique-
cida.
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pecadores... La santidad mds radical se descubre, no tratando de
ver si la Iglesia es fiel a Cristo, sino creyendo que Cristo es fiel a
la Iglesia... Esta santidad institucional... resulta en la Iglesia del
don sin reservas que Cristo hace de sf mismo» 5.

A esta santidad que podriamos lamar «institucional», que la
Iglesia tiene en virtud de la perenne donacién a ella de Cristo y
por ser sacramento de su presencia y de su accién santificadora
entre los hombres, cotresponde una santidad que llamamos de.
«respuesta». La Iglesia tiene que responder, desde si misma, con
un don personal de amor al don de amor recibido de Cristo. Y
debe expresar su santidad no sélo en las leyes y estructuras, sino
en sus personas. La santidad de las personas hace «creible» y has-
ta «comprobable» 1a santidad objetiva de la Iglesia en cuanto ins-
titucién. Ambas formas de santndad se exigen y completan mu-
tuamente.

Ahora bien, la vida religiosa —segtin el Concilio— «pertenece
de manera indiscutible a la vida y a la santidad de la Iglesia»
(LG 44). Por eso, pertenece a su esencia mds genuina. «La vida
religiosa... dice relacién a la santidad de la Iglesia como a su mis-
ma esencia... En la vida religiosa estd simbolizada y como con-
densada la vocacién de toda la Iglesia a la santidad» 5.

La vida religiosa no agota, ni mucho menos, la santidad de la
Iglesia; pero la indica, la manifiesta y la significa de una ma-
nera singular. Las diversas formas de vida religiosa son —segin
Pio XII— «escuelas de santidad oficialmente reconocidas. Don-
de ellas faltan, la vida cristiana no tiene ni puede tener aquella
pujanza que es caracteristica del Cuerpo Mistico en su estado ac-

" tual de desarrollo» 7. .

5 MARTELET, G., Santidad de la Iglesia y vida #ﬂ‘lﬂm, Mensajero, Bil-
bao, 1967, pp. 18-19.

6§ 15, p. 113 y 115. La vida religiosa, es decir, la vivencia comunitaria de
la virginidad, de la obediencia y de la pobreza de Cristo, pertenece a la
santidad de la Iglesia (cf. LG, 44), en su doble acepcidn santidad objetiva
(donacién perenne de Cristo virgen, obediente y pobre a la Iglesia), y
santidad subjetiva (donacién perenne y total de la Iglesxa virgen, obcdlcnte

y pobre a Cristo).
7 Carta al I Congreso Nacxonal de Religiosos de Portugal, el 3 de abril

de 1958.
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Los consejos evangélicos, como estado de vida y como expre-
sién del amor mds total y absoluto a Cristo, como profecia en
accién del Reino futuro, por su significado social y por su esta-
bilidad, tienen una funcién esencial en la Iglesia. M4s atin, perte-

necen a la esencia misma de la Iglesia, ya que pertenecen a su-
vida y a su santidad. Independientemente de las ventajas y servi-

cios que la Iglesia pueda reportar de las diversas instituciones re-
ligiosas, la vida religiosa es esencial a la vida de la Iglesia por sf

misma, es decir, por lo que es y no sélo ni principalmente por lo

que hace. Pertenece al misterio mismo de la Iglesia, que es un
misterio de santidad y de santificacién.

«El estado religioso, lejos de ser un mero accidente superfluo,
es, por el contrario, lo que hay de mds sustancial y de méds acabado
en la sustancia de la Iglesia» 8. «La vida religiosa... pertenece a
una dimensién mds honda, mds esencial de la vida cristiana que la
jerarquia; pertenece a la gracia misma, a la vida sobrenatural, a la
santidad misma, como propiedad constitutiva de la Iglesia en sf
misma; por la total donacién que implica, es la mds alta cima de
la caridad... La jerarquia brota del interior de la Iglesia, mejor
dicho, del mismo Cristo. Pero tiene su razén de ser solamente den-
tro del émbito exterior-social de Ia Iglesia. La jerarqufa estd orde:
nada 1 la edificacién de la santidad, pero ministerialmente. La je-
rarquia cesard algin dia en sus funciones, la vida santa perdurars
como el estado final de la realizacién de la Iglesia. La vida reli-
giosa, constituida en la esfera de la santidad de la Iglesia, trans-
ciende la jerarquiax» 9.

Es significativo, para entender la doctrina conciliar sobre la
vida religiosa. el mismo orden de los capitulos de la Constitucién
Dogmitica sobre la Iglesia. El capitulo VI, sobre los religiosos,
ocupa un lugar intermedio entre el dedicado a la vocacion universal
@ la santidad en la Iglesia (c. V) y el que expone la indole escato-
logtca de lal glesza peregrinante y su union con la Iglesia celes-
viwr \n. wiiy. ua vida religiosa sélo tiene sentido en la vocacién y
desde la vocacién de toda la Iglesia a la santidad y como inaugu-
racién y presencia de la condicién escatoldgica de la misma Iglesia

ya en esta etapa terrena.

8 GREA, A., La Iglesia y su divina constitucién, Herder, Barcelona, 1968,

p. 467.
9 Escupkro, G., C. M. E., Derecho de los religiosos, Coculsa, Madrid, -

1968, p. 7, n. 2.
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Dentro del vinico misterio de la Iglesia, la vida religiosa pue-
de considerarse como «sacramento primordial de santidad», como
signo sacramental que significa y que causa la santidad en la Igle-
sia. Esa nota esencial de la Iglesia que es la santidad, como don
de Cristo y como respuesta de amor de la misma Iglesia, se refle-
ja, expresa y vive no sélo individualmente, sino también, en cuanto
comunidad, de forma social en la vida religiosa.

4. Estado litargico

La vida religiosa constituye, dentro de la Iglesia, un estado de

. culto piiblico, un estado verdaderamente litdrgico, ya que es un

estado de consagracién a Dios (LG 45) y de adoracién perpetua.

Los ocho capitulos de la Constitucién dogmatica sobre la Igle-
sia nos ofrecen una visién completa de la Iglesia no sélo en su
estructura intima, sino también en su dimensién social y visible.
Comienza diciéndonos que la Iglesia es un Miszerio (c. I). Y ter-
mina hablindonos de la santisima Virgen, como realizacién méxi-
ma y figura perfecta de la misma Iglesia (c. VIII).

Maria es, mucho mejor todavia que la vida religiosa, la expre-
sién méxima del ser y de la misién de la Iglesia. La realizacién
més acabada de lo que la Iglesia es y tiende a ser en el Reino
consumado. Nos dice el Concilioc que «la Iglesia, en la santisima
Virgen, ya llegé a la perfeccién» (LG 65) y que la santisima Vir-
gen es «una purisima imagen de lo que ella misma —la Iglesia—,
toda entera, ansia y espera ser» (SC 103).

Maria, por ser principio ejemplar —activo— de la Iglesia ¥
es la clave para entender su misterio. Y por set, juntamente con
su Hijo, tipo y modelo de la vida consagrada !, nos ayuda también
a su comprensién.

10 Cfr. LG 63 s. «Imagen y principio de la Iglesia», LG 68.

11 Cfr. LG 46; ET 56; Discurso de PaBLo V1 en la Clausura de la
III Sesion del Concilio, el 21 de noviembre de 1964, en que se proclamé
a Marfa Madre de la Iglesia: «Marfa, en su vida terrena, realizé la perfecta
figura del discipulo de Cristo... y encarné las bienaventuranzas evangélicas...
Por lo cual, toda la Iglesia... encuentra en ella la mds auténtica forma de
la perfecta imitacién de Cristo.»
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- La vida religiosa debe reflejar los aspectos mds caracteristicos
de la Iglesia y de Marfa. Por eso, debe ser teocéntrica, poniendo
de relieve la dimensién esencialmente vertical de la vida cristiana.
La consagracién religiosa, por ser un valor teologal, pone toda
nuestra vida, nuestro ser y nuestro obrar de cara a Dios, en' inme-
diatez absoluta. Asimismo tiene que expresar y vivir en plenitud
el aspecto cristoldgico —que es también soteriolégico, redentor y
apostélico— de la Iglesia. Y debe reflejar su indole escatoldgica y
hasta su dimensién lit4grgica.

El sentido cristolégico de la vida religiosa queda expuesto en
péginas anteriores, pues la hemos presentado como la vivencia y
prolongacién, en la Iglesia, del estilo de vida virginal, obediente
y pobre de Cristo (LG 44, 46). La vida religiosa es Cristo mismo,
que sigue viviendo, de forma sacramental, su estado de anonada-
miento y de consagracién. Por eso, tiene el mismo sentido ejem-
plar y redentor —es decir, apostélico— que la vida de Cristo.

Si la Iglesia es, a la vez, humana y divina, presente y futura,
visible e invisible, terrena y celestial, su cardcter escatoldgico es
el que la define plenamente y le da su pleno sentido. Y nada ex-
presa mejor la fndole escatolégica de la Iglesia que la vida re-
ligiosa.

También el aspecto litdrgico de la Iglesia tiene cumplimiento
y adquiere un grado especial de intensidad en la vida religiosa.
Los votos, que fijan de modo estable la manera de vivir los con-
sejos evangélicos, no son sélo un acto de religién, sino una «pro-
focidnw Ao fo Jdo acneranza y de caridad. Por eso, crean un estado
de vida esencialmente litdrgico. Son y realizan una consagracién
total de la persona humana a Dios. Por eso, el religioso se halla
en estado de petpetua adoracién. Y esta adoracién, este culto
perenne, tiene un caricter social, comunitario, eclesial. La consa-
gracion religiosa «se realiza en la Iglesia y por su ministerio»
(ET 7). Es parte y expresién de su culto, de su entrega total de
amor a Dios y a su servicio.

El Concilio, en la Constitucién sobre la sagrada liturgia, pidié
que se revisase el rito de la consagracién de virgenes y que se re-
dactase, ademds, un rito de profesién religiosa. Y afiadié: «Es lau-
dable que se haga la profesién religiosa dentro de la misa»
(CS 80). El 2 de enero de 1970, 1a Sagrada Congregacién para el
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Culto publicé el Ordo Professionis Religiosae. De esta manera se
ha puesto de relieve la unién de la profesién religiosa con el sa-
crificio de Cristo y con el culto piblico de la Iglesia.

Bastante antes del Concilio ya escribfa René Carpentier:

«En si misma, la consagracién religiosa es un acto de culto ofi-
cial... En la Iglesia... hay dos consagraciones que se renuevan cons-
tantemente. En cada misa, Jesucristo renueva su propia consagra-
cién. A esta ofrenda..., la Iglesia asocia cada dia la suya: por
manos del sacerdote hace su oblacién, la mds elevada muestra de
su liturgia de adoracién: se consagra enteramente... Al culto oficial
de la Iglesia se le llama péblico, es decir, dado a Dios por la Igle-
sia... Y la Iglesia desea que el triple voto religioso sea una consa-
gracion piblica ofrecida por ella misma, con ella y en ella... El
triple voto religioso no es jamds un acto privado, aun cuando se
pronuncie sin espectadores. Oficialmente queda asociado a la ado-
racién de la Iglesia, a su sacrificio: es un acto de la sagrada li-
turgiax 12,

La consagracién religiosa es no sélo oblacién, sino sacrificio
total, es decir, holocausto y, por lo mismo, participacién plena en
el cardcter sacerdotal de Cristo, Sacerdote y Victima. Y es un acto
—y un estado— singularmente intenso de caridad, de fe y de
esperanza —un estado teologal—, que son el resumen y compen-
dio de toda la vida y de todo el culto cristianos.

El cardcter litirgico de la vida religiosa no s6lo en sus expre-
siones de oracién personal y comunitaria, de Liturgia de las Horas,
de celebracién de la Eucaristia, etc., sino por el hecho de ser una
consagracién total a Dios, ha sido estudiado en numerosas obras .

La comunidad religiosa es, en virtud de la comiin consagtra-
cién a Dios en y para la Iglesia, una comunidad de oracién, es de-
cir, una comunidad litdrgica.

«La Iglesia —afirma el Concilio— no sélo eleva mediante su
sancién la profesién religiosa a la dignidad de estado canénico,

12 CarPENTIER, R., S. J., Testigos de la ciudad de Dios, Desclé de
Brouwer, Bilbao, 1958, pp. 84-85.

B Cfr, HinNeBuscH, P., Vida religiosa, liturgia viva, Sal Terrae, San-
tander, 1976, pp. 260; Varios AA., Liturgia y vida religioss, Paulinas, Ma-
drid, 1970, pp. 210; Urquri, T., C. M. F., Promocién litirgica de la reli-
giosa, Coculsa, Madrid, 1965, pp. 478.
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sino que, ademds, con su accién litdrgica, la presenta como un es-
tado consagrado a Dios. Ya que la Iglesia misma... recibe los votos
de quienes profesan... y asocia su oblacién al sacrificio eucaristi-
co» (LG 45).

~ Por eso, cuantos profesan los consejos evangélicos, al rezar, en
virtud de las constituciones, alguna parte del oficio divino o de
algiin oficio parvo estructurado a la manera del oficio divino,
- «hacen oracién piblica de la Iglesia» (SC 98).

«En el momento de vuestra profesién —dice Pablo VI a los re-
ligiosos— hab¢is sido ofrecidos a Dios por la Iglesia, en intima
unién con el sacrificio eucaristico» (ET 47).

Cada cristiano, desde su estado, profesién o quehacer, debe
saberse «Iglesia», con la plena responsabilidad de que en €l y por
~ él la Iglesia se manifiesta y realiza su obra de redencién en el
mundo. Conviene recordar aqui la doctrina del Cuerpo Mistico, en
el que cada uro de los miembros desempefia una funcién particu-
lar y necesaria, sin que nadie pueda considerarse imitil {1 Cor
12, 12 s). Todos los carismas son dones del Espiritu «para utili-
dad comin» (ib., 7). Los deligiosos han recibido un carisma espe-
cial, en beneficio de la Iglesia. Como afirma el Concilio, «son
llamados por Dios para poseer un don particular en la vida de la
Iglesia y para que contribuyan a su misién salvifica» (LG 43).

El religioso, pues, debe tener un profundo sentido eclesial,
cahiendn mre tada on vida —<consagrada a Dios— pertenece por
entero a la Iglesia y su dedicacién a los intereses del Reino debe
ser absoluta ™. Tiene que vivir agudamente los problemas y pre-
ocupaciones de la Iglesia y participar en su vida de la manera
mds consciente y activa (PC 2 ¢). Esta participacién no es sélo
un derecho, sino un deber (CD 33). Los teligiosos son «colabora-
dores del obispo» en el apostolado diocesano y colaboradores di-
rectos del Papa «para el bien de la Iglesia universal» (CD 34 y
35). Y sus actividades apostdlicas deben ejercerse por mandato y

' 1 15 Iglesia, que es quien se las ha encomenda-
do (PC 8).

4 LG 44; PC 5; RC 2; ET 3; CD 33.
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Conviene recordar una vez mds que lo que la Iglesia espera,
sobre todo de los religiosos, es la vivencia de su consagracién,
que es lo primario de la profesién religiosa (RC 2). Y que en pro-
porcién directa a la intensidad de la vida de consagracién a Dios
estd la fecundidad del apostolado y de la vida de santidad de 1a
Iglesia' (PC 1).

En una acertada eclesiologia de la vida religiosa habria que
estudiar, entre otros, los puntos siguientes '

— La convocacién eclesial, presupuesto de la vocacion reli-
giosa.

— La Iglesia como sacramento, presupuesto de la vida reli-
giosa como signo.

— La Iglesia como Pueblo de Dios ( = comunién), presupuesto
de la vida religiosa como vida en Comunidad.

— La vocacién universal a la santidad, presupuesto de la
especifica vocacién a la santidad en la vida religiosa.

— La indole profética de la Iglesia, presupuesto de la vida
religiosa como comunidad carismatica.

— La indole escatoldgica de la lIglesia, presupuesto de la
vida religiosa como Comunidad escatolégica.

— La Ecclesia semper reformanda, presupuesto de la renova-
cidn y adaptacién permanente de la vida religiosa.

El religioso vive en una iglesia local, consciente de que esa es
precisamente su forma histérica de vivir para la Iglesia universal.
La iglesia particular es la realizacién concreta y la expresién
visible, en un determinado lugar, de la tnica Iglesia de Cristo,
que es universal. En ella, como dice el Concilio, «esté presente
y obra verdaderamente la Iglesia de Cristo, que es una, santa,
catélica y apostdlica» (CD 11). La Iglesia universal, pues, se
realiza concretamente, y se expresa visiblemente en la iglesia par-
ticular,

La iglesia local es el lugar teolégico en el que y desde el
que el religioso vive una vocacién que, por su misma natutaleza,

15 Cf Verasco, R., emf., Eclesiologia y vida religiosa («pro manuscrip-
to»), Madrid, 1971, p. 3.
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es para la Iglesia universal. «La iglesia particular constituye el
espacio histérico en el cual una vocacién se expresa realmente v
realiza su compromiso apostélicor» (MR 23). '
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CAPITULO XVI

~ SENTIDO PROFETICO DE LA VIDA RELIGIOSA:
VIDA RELIGIOSA Y TESTIMONIO (*)

«Los religiosos, en virtud de su estado, proporcionan
un preclaro e inestimable testimonio de que el mundo
no puede ser transformado ni ofrecido a Dios sin el es-
Diritu de las bienaventuranzasy (LG 31).

«La profesion de los consejos evangélicos aparece
como un signo que puede .y debe atraer eficaxmente a
todos los miembros de la Iglesia a cumplir sin desfalle-
cimiento los deberes de la vida cristiana... Cumple
también mejor la misién de manifestar ante todos los
fieles que los bienes celestiales se ballan ya presentes
en este mundo, la de testimoniar la vida nueva y eterna
conquistada por la redencién de Cristo, la de prefigurar
la futura resurreccion y la gloria del Reino celestial. El
mismo estado imita més de cerca y re-presenta perenne-
mente en la Iglesia el género de vida que el Hijo de
Dios tomd cuando vino a este mundo... Proclama de
modo especial la elevacion del Reino sobre todo lo
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terreno y sus exigencias supremas; muesira también
ante todos los hombres la soberana grandeza del poder
de Cristo glorioso y la potencia infinita del Espiritu
Santo, que obra maravillas en la Iglesia» (LG 44).

«El testimonio evangélico de la vida religiosa mani-
fiesta claramente a los ojos de los bombres la suprema-
cia del amor de Dios... (Es) un testimonio privilegiado
de una biisqueda constante de Dios, de una dedicacion
absoluta al crecimiento del Reino... ;Quién se atreveria
a sostener... que la Iglesia podria prescindir de estos
testimonios excepcionales de la trascendencia del amor
de Cristo?» (ET 1, 3).

1. Cristo y la Iglesia

La palabra ’testimonio’ sélo tiene sentido y valor teolégico en
conexién con Cristo y con la Iglesia. Se convierte, sin més, en
palabra profana cuando con ella no hacemos referencia explicita
a la Iglesia o a Ciristo.

En realidad, toda la teologia del testimonio arranca de Cristo
y s6lo puede entenderse desde €. Cristo es el ’Amén’, el gran ’Si’
del Padre, el 'Testigo Fiel’, como le llama el Apocalipsis.

«Asi habla el Amén, el Testigo fiel y veraz» (Apoc. 3, 14). «Cris-
to —dice san Pablo— no fue si y #o: en él no hubo mds que si.
Pues tndas las promesas hechas por Dios han tenido un si en
él; y por eso decimos por €l Amén’ a la gloria de Dios» (2 Cor
1, 19-20).

Cristo vino para dar testimonio de la verdad. «Para esto he
nacido vo v nara esto he venido al mundo: para dar testimonio
de la verdad» (Jn 18, 37). Cristo es testigo del Padre, testigo y
testimonio de su amor a los hombres, de nuestra vocacién sobre-
natural de hijos suyos y de la realidad de los bienes celestiales.
El autor de la epistola a los Hebreos llama a Cristo «Pontifice
wv sve wsencs Luiurosy (9, 11), es decir, de los bienes definitivos.

Cristo, desde su humanidad, es signo y testigo del Reino fu-
turo. Y cumple su razén de testimonio con su palabra, con sus
obras y prodigios, con su misma persona, con su vida enteta vy,
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sobre todo, con su muerte y resurreccién. Al venir a este mundo
y hacerse hombre, no perdié su condicién de Hijo de Dios, aun-
(ue no se presenté con la gloria y perrogativas que le correspon-
dfan, sino «como uno de tantos» (Flp 2, 6). A través de su huma- -
nidad quedé convertido en signo, en sefial, en sacramento univer-
sal de salvacién para los hombres. Mds atin, su humanidad hace
visible, para nosotros, la salvacién. El es la misma salvacién hecha
visible,

Cuando esa humanidad deja de ser signo y sefial visible para
nosotros, por su resutreccién y glorificacién, la Iglesia prolonga
esta funcién sacramental y se convierte en ’sacramento de Cristo’
y es la presencia visible de! Cristo invisible y glorioso. Y, lo mis-
mo que Cristo, es anuncio-y presencia de los bienes salvificos,
inauguracién de la vida eterna y del Reino celestial.

La Iglesia, como prolongacién de Cristo y continuadora de su
misién, se presenta ante el mundo como testigo y como signo de
salvacién; pero de salvacién sobrenatural. Anuncia y hace presen-
te, o mejor, re-presenta a Cristo, que es la salvacién. Anuncia y
hace presentes —desde ahora— los bienes del Reino. No es tarea
suya anunciar los bienes presentes, sino los futuros; ni promover
una salvacién temporal, sino eterna.

«Sélo pretende una cosa —dice el Concilio—: el advenimiento
del Reino de Dios y la salvacién de toda la humanidad» (GS 45).
«La Iglesia tiene una finalidad escatolégica y de salvacién, que sélo
en el siglo futuro podra alcanzar plenamente» (GS 40). «La misién
propia que Cristo confi6 a su Iglesia no es de orden politico, eco-
némico o social. El fin que le asigné es de orden religiosow

(GS 42).

2. Testigos de Cristo

El espiritu del Sefior resucitado convierte 2 los apdstoles en
testigos de Cristo: testigos de su vida, de su palabra y, sobre todo,
de su resurreccién (He 1, 8).

Cuande en los evangelios sinépticos encontramos la palabra
evangelio, encontramos en san Juan la palabra testimonio; y
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cuando en san Juan encontramos la palabra vids, encontramos en

los sindpticos la palabra reino. Por eso, lo mismo que ’reino’ y

*vida’ son sinénimos, también lo son ’evangelio’ y ’testimonio’.

Dar testimonio es igual que evangelizar, y, por lo mismo, que
" hacer apostolado. ‘

La palabra festigo tiene, principalmente en san Lucas, un sen-
tido técnico bien preciso. No es sinénimo de discipulo o creyente.
Dice relacién directa a la resurreccién del Sefior. E implica una
vocacién, una eleccién y designacién previa por parte de Dios. Y
supone, ademds, haber recibido el don personal del Espiritu San-
to. Por eso, sélo los ’doce’ son presentados como testigos de la
resurreccién, como «testigos que Dios habfa escogido de antema-
no» (He 10, 41).

Impresiona el tono de seguridad y de alegria con que los apds-
toles, a partir de la venida del Espiritu Santo, anuncian la resu-
rreccién de Cristo y el cumplimiento en él de todas las profecias
mesjdnicas. La timidez y la cobardia se han transformado en va-
lentia y en intrepidez. Desde ahora, todo testimonio cristiano debe
tener estas mismas caracteristicas.

Para ser y llamarse «testigo» o «apéstol de Cristo», en este
sentido técnico —y antes de que la palabra sufriese una evolucién,
pasando a significar simplemente 'discipulo’, ’cristiano’ o anuncia-
dor de la Buena Nueva— no bastaba haber conocido a Jesiis ni
haber escuchado sus palabras desde su bautismo en el Jordin. Se
exiofa ademds haber sido elegido de antemano y expresamente
por Dios para dar este testimonio y haber recibido el don personal
del Espiritu Santo. La eleccién de Matias para completar el nimero
de los doce’ (He 1, 15-26) pone de manifiesto estas condiciones.

T an anheentac con testigos de la resurreccién de Cristo, pero
no lo son por iniciativa propia, sino movidos por el Espiritu San-
to, que —desde dentro— testifica juntamente con ellos, dando
un solo y mismo testimonio:  «Nosotros somos testigos de estas
cosas, v también el Espiritu que ha dado Dios 2 los que le obe-
decen» \He D, 52).

También san Pablo es testigo. Un testigo original (He 22, 15;
26, 16). Comprobamos ya una evolucién en el concepto de ’tes-
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tigo’ en el mismo san Lucas. Pronto serd sinénimo de ’creyente’
o de discipulo, es decir, de ’cristiano’.

La predicacién cristiana y la vida entera del creyente deben
anunciar a Cristo, testificar su venida al mundo, la realidad de su
carne, su condicién de Hijo de Dios, de Mesias, de Salvador, de
camino, verdad y vida, su pasién, muerte y resurreccién gloriosa;
anunciarlo con la palabra y con el ritmo de una vida nueva, segin
las exigencias del Espiritu. Anunciar que Cristo ha venido, y que
volvers al final de los tiempos, y anunciatlo con ese tono de se-
guridad y de alegria de los apéstoles a partir de Pentecostés, es
evangelizar y hacer apostolado.

3. Triple testimonio '

Es la Iglesia la encargada oficial de dar testimonio: el mismo
testimonio de Cristo. Y no sélo por medio de la palabra y de los
sacramentos, sino a través de la vida de cada uno de sus miem-
bros. Cuando un cristiano da testimonio de Cristo, es la Iglesia
quien lo da por medio de él.

Ahora bien, la Iglesia da un triple testimonio: a través del
sacerdocio, de la vida religiosa y del laicado. No son, en realidad,
tres testimonios distintos, sino tres aspectos complementarios del
Gnico testimonio que da la Iglesia y que es el testimonio de Cris-
to en ella.

En la Iglesia, pues, en cuanto signo, podriamos distinguir una
triple orientacién fundamental: hacia Dios, hacia los hombres
y bacia el mundo. Y esta triple orientacién se vive de manera ca-
racteristica —nunca exclusiva— en la vida religiosa, €l sacerdocio
y el laicado.

a) Sacerdocio.

La misién propia y especifica del sacerdote es el «ministerio
sagrado» (LG 31). Aunque alguna vez, y de forma esporidica,
pueda dedicarse a una tarea profana, su vocacién no es é&a. Y
tampoco es ése el testimonio que los hombres necesitan y esperan
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de él. No puede comprometerse personalmente en quehaceres po-
liticos o simplemente en cuestiones sociales, porque no es ésa la
misién recibida de Cristo. La predicacién de 1a Palabra y la admi-
nistracién de los Sacramentos debe llenar su vida y absorber todas
sus energias,

El sacramento del Orden consagra el ser y el obrar del sacer-
dote separdndolo del mundo y de toda forma de interés simple-
mente humano, para configurarlo con Cristo-Sacerdote y ser tes-
tigo de su poder santificador.

«El mismo Sefior... de entre los fieles instituyé a algunos por
ministros, que en la sociedad de los creyentes poseyeran la sagrada
potestad del orden para ofrecer el sacrificio y perdonar los pe-
cados y desempefiaran publicamente el oficio sacerdotal por los
hombres en nombre de Cristo» (PO 2).

El sacerdocio «se confiere por aquel especial sacramento con el
que Jos presbiteros, por la uncién del Espiritu Santo, quedan sella-
dos con un caricter particular, y asi se configuran con Cristo sacer-
dote, de suerte que puedan obrar como en persona de Cristo cabe-

za» (PO 2).

«Los presbiteros del Nuevo Testamento —afiade el Concilio—,
por su vocacién y ordenacidn, son en realidad segregados, en cierto
modo, en el seno del Pueblo de Dios; pero no para estar separados
ni del pueblo mismo ni de hombre alguno, sino para consagrarse
totalmente a la obra que el Sefior los llama. No podrfan ser mi-
nistros de Cristo si no fueran testigos y dispensadores de una vida
distinta de la terrena, ni podrian tampoco servir a los hombres si
permanecieran ajenos a la vida y condiciones de los mismos. Su
propio ministerio exige por titulo especial que no se configuren
con este siglo (Rom 12, 2); pero requiere al mismo tiempo que
vivan en este siglo entre los hombres» (PO 3).

1 sacerdote, en virtud de su vocacién, tiene que ser sal y luz
para sus hermanos los hombres (cf Mt 5, 13); tiene que estar en
el mundo sin ser del mundo, como Cristo. Ha sido «sacado» de
entre los hombres, pero para poder volver a ellos como mensajero
, . ~7*-1== de la salvacién sobrenatural. «Tomado de entre
los hombres, estd puesto en favor de los hombres, en aquellas
cosas que se refieren a Dios, para ofrecer dones y sacrificios por
los pecados» (Heb 5, 1). El sacerdote encarna en si mismo una
dimensién esencial de la vida de Cristo: vivir para los hombres,
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poniéndolos en relacién directa con Dios. Su sacerdocio no es sélo
relativo al sacerdocio de Cristo o una simple participacién de él,
sino que es el mismo y tnico sacerdocio de Cristo en forma sacra-
mental. En él y a través de él, Cristo sigue iluminando las con-
ciencias y salvando a los hombres. Es él quien perdona y es él
quien salva. Por eso, a través de un sacerdote en pecado, él puede
comunicar su gracia santificadora.

El sacerdote hace presente, visible y sensible, a Cristo en cuan-
to santificador de los hombres. Le re-presenta. Y éste es el testi-
monio que la Iglesia debe dar a través del sacerdocio: vivir para
los hombres, pero con el fin inmediato de ponerlos en relacién con
Dios (Heb 5, 1). Su quehacer es, por consiguiente, estrictamente
religioso y sobrenatural.

«Los miembros del orden sagrado —dice el Concilio— aun
cuando alguna vez puedan ocuparse de asuntos seculares, incluso
ejerciendo una profesién secular, estin destinados principal y ex-
presamente al sagrado ministerio por razén de su particular voca-
cién» (LG 31). «El sacerdocio ministetial, por la potestad sagrada
de que goza, forma y dirige al pueblo sacerdotal, confecciona el
sacrificio eucarfstico en la Persona de Cristo y lo ofrece en nombre
de todo el pueblo a Dios» (LG 10).

Cristo rehuyé positiva e intencionadamente todo compromiso
politico —aun cuando su pueblo se hallaba dominado por un po-
der extranjero— y todo compromiso en cuestiones socio-econémi-
cas. No era ésa su misién, Habia venido a anunciarnos los bienes
del Reino futuro, no los bienes temporales. Es cierto que ilumina
las conciencias con su Palabra. Pero no intenta resolver personal-
mente los problemas humanos. «Uno de la multitud le dijo:
Maestro, di a mi hermano que reparta conmigo la herencia. El le
respondié: ;Hombre!, ¢quién me ha constituido a mi juez o re-
partidor entre vosotros?» (Lc 12, 13-14).

«No pertenece de por si a la Iglesia, en cfanto comunidad reli-
giosa y jerdrquica —dice el Sinodo de los obispos—, ofrecer solu-
ciones concretas en el campo social, econémico y politico para la
justicia en el mundo. Pero su misién implica la defensa y la pro-
mocién de la dignidad y de los derechos fundamentales de la perso-
na humana» 1.

V' La justicia en el mundo. Sinodo de los Obispos, 1971. «Documentos»,
. Sigueme, Salamanca, 1972, p. 67.
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Las cosas y valores temporales tienen una relativa autonomia
y deben regirse segiin sus propias leyes (GS 36). Por eso, la Igle-
sia en cuanto tal, y el sacerdote en cuanto sacerdote, no pueden

«imponer una determinada solucién de los problemas concretos de
orden temporal. No es ésta su misién. Pero faltarfa a ella si no
aportara la luz de su doctrina para ayudar al discernimiento cris-
tiano en la vida concreta y si, en los casos que sea necesario, no
sefialara las condiciones que exige la fe para que una opcién po-
litica o social sea compatible con la concepcién cristiana de la
convivencia social» 2,

Mientras se salven los derechos de Dios y los derechos de la
persona humana, ni la Iglesia ni el sacerdote en cuanto tal pueden
optar por una determinada forma de gobierno civil en una nacién,
y menos todavia presentarla como la tnica opcién desde el punto
de vista cristiano.

El sacerdote, en cuanto ciudadano,

«tiene el derecho de asumir sus propias opciones. Pero —en cuan-
to sacerdote—, testigo de los bienes futuros, debe mantener cierta
distancia de cualquier cargo o empefio politico. Para seguir siendo
un signo vélido de la unidad y para poder anunciar el Evangelio
en toda su plenitud, el presbitero puede tener en alguna ocasidn
la obligacién de abstenerse del ejercicio de su derecho en este cam-
po... El asumir una funcién directiva o militante activamente en
un partido politico es algo que debe excluir cualquier presbitero» 3.

2 La lglesiz y la comunidad politica. Declaracién de la Conferencia
Episcopal Espafiola, enero 1973, n. 26.

3 El Sacerdocio ministerial. Sinodo de los Obispos, 1971. «Documen-
tos», Sigueme, Salamanca, 1972, pp. 34-35. Cfr. la «Carta Abierta» de
J. GuitToN a los Sacerdotes: «No puedo ocultar ciertos temores que siento
por los sacerdotes jovenes. Si, tengo miedo de que estos sacerdotes de ma-
flana, dentro de su noble deseo de asemejarse a nosotros, sus hermanos
laicos, caigan en la tentacién —para asemejarse méds a nosotros— de invadir
nuestro terreno propio. Tengo miedo de que lamenten no ser como NOSOLros,
hombres que tienen un oficio,- especialistas, profesionales, técnicos, politicos,
... U patronos, fot)adores de la historia familiar, padres
de famlha, ‘etc. Con profunda conviccién y con la prolongada experiencia
de mi vida, les digo desde aqui: Perderéis siempre si intentdis igualarnos
y guiarnos desde nuestro terreno laical. Ganaréis siempre si os situdis con
alegria, fuerza y sencillex radiante dentro de vuestro terreno propio e incon-
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b) Vida religiosa.

Cristo vivié totalmente consagrado al Padre. Toda su vida fue
orientacién radical, exclusiva e inmediata hacia el Padre. La obe-
diencia y, sobre todo, la virginidad, fueron en él expresién mdxi-
ma de este fotal vivir para el Padre. «Yo hago siempre lo que
agrada a mi Padre» (Jn 8, 29). «Mi alimento es hacer la voluntad
de mi Padre» (Jn 4, 34).

La vida religiosa intenta expresar, de forma permanente y so-
cial, esta actitud de Cristo de vivir totalmente en direccion bacia
el Padre por su virginidad, por su obediencia y por su pobreza.

Ya hemos dicho que el sacerdocio ministerial representa a la
Iglesia —y en ella a Cristo— en su accién santificadora, por me-
dio de la palabra, del sacrificio eucaristico y la administracién de
los sacramentos, es decir, por medio del ministerio sagrado, que
es lo especifico de su vocacién, De este modo, vive para los hom-
bres, pero con el fin de ponerlos en relacién inmediata con Dios,
como Cristo en cuanto sacerdote.

El religioso tiene que vivir no sélo para Dios, sino totamente
consagrado a Dios y a su servicio (LG 44). Tiene que vivir «dnj-
camente para Dios» (PC 5). Dios, para €|, tiene que ser fin inme-
diato de su ser y de su obrar. Ningin otro estado en la Iglesia
tiene este sentido de inmediatez. Y es ésta la caracterfstica més
distintiva de la vida religiosa en la Iglesia: encarna y manifiesta
el estado de tensién inmediata de la Iglesia entera hacia Dios.

«Lo especifico del estado religioso, como signo, estriba en que,
de una manera propia a él, y con una exclusividad de esfuerzo ca-
racteristica, ha de imprimir aqui en la tietra a Cristo... en cuanto
ser que vive totalmente para Dios... Lo ptimario para el estado
religioso es este exclusivo esfuerzo en seritido determinado por im-
primir esa orientacién hacia Dios... como tatea eclesial, en cuanto
tarea de estado en el Cuerpo de Cristo... En este sentido, es tam-
bién el estado religioso una expresion necesaria de la esencia de la
Iglesia. La falta de una impresién y especial acufiamiento del pros

fundible: el sacerdocio. Os pedimos que sedis hombres de Dios, especial-
mente por medio de los poderes que sblo vosotros tenéis: absolver y con-
sagrar. Os pedimos, ante todo y sobre todo, que nos deis a Dios.»
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tén Zedn de Cristo y de la Iglesia, en miembros y comunidades
liamadas a esto, serfa algo inimaginable, anilogo aproximadamente
a la falta de especial acuilamiento de aquel dirigirse a los hombres,
como ha de representarlo y efectuarlo el sacerdocio ministerial» 4,

Lo propio y caracteristico, pues, de la vida religiosa es que,
en cuanto estado, debe representar a la Iglesia —y a Cristo— en
su vivir total e inmediatamente para Dios. Es decir, vivir ya des-
de ahora lo méds plenamente posible aquel ’escatolégico estar ya
con Cristo en Dios’ del que habla san Pablo:

«Si habéis resucitado con Cristo, buscad las cosas de arriba, don-
de estd Cristo sentado a la diestra de Dios. Aspirad a las cosas de
arriba, no a las de la tierra, Cuando aparezca Cristo, vida vuestra,
entonces también vosotros aparecetéis gloriosos con él» (Col 3, 1-4).

El religioso -anuncia y hace presentes los bienes del Reino fu-
turo, desentendiéndose de los bienes de aqui, como Cristo. No
sélo por un desprendimiento afectivo, sino real (PC.13). La Igle-
sia, a través de la vida religiosa, proclama la provisionalidad de
los bienes de este mundo.

Ya hemos recordado que Cristo vino a este mundo como sa-
cramento de salvacién sobrenatural. No vino, de hecho, a solucio-
nar —por s{ mismo— los problemas estrictamente humanos: los
problemas sociales, econémicos o politicos. No vino a traernos ni
a prometernos los bienes de ’aquf’, sino los de ’allé’. Su Reino no
es de este mundo (Jn 18, 36). Y vivié su condicién de sacramento
de salvacién sobrenatural, renunciando a todos los bienes presen-
tes y desentendiendose de todo lo puramente terreno. De este
modo original nos anuncia y nos trae los bienes eternos. La Iglesia
cumple su misién salvifica continuando en el tiempo la misma
misién profética y testimoniante de Cristo. Y esta misién proféti-
~n s ae amsmois cpnstante y proclamacidn solemne de los bienes
definitivos del Reino consumado, la cumple la Iglesia de una ma-
nera peculiar a través de la vida religiosa.

La Tglesia, por medio de la vida religiosa, recuerda a todos los
wommswicii @ los laicos, que viven en el mundo y tienen

4 ScuuLTE, R., La vida religiosa como signo, en «La Iglesia del Vati-
cano IT», pp. 1106-1107.
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cl deber de dominarlo— que esos bienes terrenos son provisiona-
les, son bienes entre paréntesis, no son definitivos. Y se lo recuer-
da en todo momento, porque en todo momento corren el riesgo
de olvidarlo, perdJendo de vista la Patria futura, por vivir insta-
lados en la ciudad de aqui. Para esto hay en la Iglesia hombres y
mujeres que, por especial vocacién de Dios, renuncian incluso a
la provisionalidad de los bienes presentes —aunque sean tan po-
sitivos como el amor humano compartido, la libre programacién
de la propia existencia o el uso de las riquezas—: para dar testi-
monio vivo y febaciente de que los bienes futuros son los definiti-
vos. Los religiosos, con su vida, sirven de sefial para quienes tie-
nen que vivir inmersos en los quehaceres y problemas humanos
y temporales.

Cristo exhorta repetidamente en el Evangelio a la vigilancia,
en espera de su segunda venida (Mt 24, 42; Mc 13, 37). Toda la
Iglesia debe vivir en estado de alerta y de vigilia, manifestando
as{ su fndole escatoldgica. Y esta situacién la vive con una inten-
sidad especial en la vida religiosa.

El cardcter profético y testimoniante de la vida religiosa ha
sido puesto de relieve por el Concilio en uno de los pdrrafos més
densos de la Constitucién dogmdtica sobre la Iglesia (LG 44).
Sus ideas principales son las siguientes: la profesién de los con-
sejos evangélicos:

— es un signo que puede y debe atraer eficazmente a todos los
miembros de la Iglesia —obispos, sacerdotes y seglares— a la
santidad, en el recto cumplimiento de sus respectivos deberes;

~— manifiesta que los bienes futuros se hallan ya presentes en este
mundo, y anuncia la ciudad futura, hacia la que todo el Pueblo
de Dios camina;

— testimonia la vida nueva y eterna conquistada por la redencién
de Cristo, es decir, la vida segin el espiritu;

— prefigura la futura resurreccién y la gloria del Reino celestial;
es testimonio de la resurreccién de Cristo y profecia de la
nuestra;

— imita més de cerca y re-presenta en la Iglesia el estilo de vida
virgen, obediente y pobre de Cristo, prolongando asi su mane- .
ra de vivir total e inmediatamente para Dios y para el Reino;
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— proclama solemnemente 1a elevacién del Reino de Dios sobre
todo lo terreno y sus exigencias supremas;

— muesira ante todos los hombres la soberana grandeza del poder
de Cristo glotioso y la potencia infinita del Espiritu Santo, que
obra maravillas en la Iglesia.

La vida religiosa es, en el mundo, como un enclave del Reino.

¢) Laicado.

La Iglesia cumple su misién profética —que es la misma de
Cristo— no sélo a través del sacerdocio y de la vida religiosa,
sino también a través de los seglares, convertidos en testigos su-
yos en virtud del bautismo y de la confirmacién.

«El anuncio de Cristo, pregonado por el testimonio de la vida
y de la palabra —de los seglares—, adquiere una caracteristica es-
pecifica y una eficacia singular por el hecho de que se lleva a cabo
en las condiciones comunes del mundo» (LG 35). «Los laicos, que
desempefian parte activa en toda la vida de la Iglesia, no solamen-
te estdn obligados a cristianizar el mundo, sino que ademds su
vocacién se extiende a ser festigos de Cristo en todo momento, en
medio de la sociedad humana» (GS 43).

La misién propia del seglar cristiano es ser presencia viva de
Cristo y fermento de salvacién desde dentro de las realidades tem-
porales, viviendo sus compromisos humanos con espiritu evangéli-
co y tratando, mediante el testimonio de su vida y la irradiacién
de su fe, esperanza y caridad, de transformar el mundo y ofrecerlo
2 Nine (£ T2 21y A ellos les corresponde de manera singular
—aunque no exclusiva— «iluminar y ordenar las realidades tem-
porales» (LG 31).

«Cada laico debe ser ante el mundo un testigo de la resurrec-
= 3212 vida del Sefior Jesds y uma senal del Dios vivo...
En una palabra, lo que el alma es en el cuerpo, esto han de ser
los cristianos en el mundo» (LG 38).

El cristiano seglar no puede olvidar nunca su candidatura a la
il ciesemm, wa vOcAci6n irrenunciable a ser amigo e hijo de Dios,
hermano de los dem4s hombres y ciudadano del Reino de los
cielos. Nunca ha tenido una vocacién simplemente natural o huma-

na. Ha sido creado en Cristo y en él llamado a la filiacién divina
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(Ef 1, 4). Nos ha recordado el Concilio que «la vocacién udltima
del hombre en realidad es una sola, es decir, divina» (GS 22). El
cristiano tampoco es del mundo, aunque viva en él. En medio de
las més diversas ocupaciones temporales debe tener siempre pre-
sente su destino eterno y debe dar —con su vida y con su pala-
bra— testimonio de Cristo. Las condiciones normales de vida
familiar y social que constituyen su estilo propio de vivir y en
las que tiene que realizar su vocacién divina, no deben hacerle
perder de vista la Patria futura hacia la que camina. Y tiene que
ser para sus hermanos los hombres —desde su propio terreno
humano y temporal— como un indicador de camino y «una sefial
del Dios vivo» (LG 38).

Para transformar el mundo y ofrecerlo a Dios, todo cristiano
tiene que vivir el espiritu de las bienaventuranzas. Y esto se lo
recuerda en todo momento la vida religiosa (LG 31).

4. El supremo testimonio

Tenemos una extrafia facilidad para conectar palabras. Y a la
palabra ’testimonio’ le hemos conectado la palabra ’pobreza’. Por
eso, al hablar de testimonio, pensamos instintivamente en el testi-
monio de pobreza que tiene que dar la Iglesia y, en ella, la vida
religiosa ¢Pero es, acaso, éste el testimonio primordial, el testi-
monio supremo?

E! supremo testimonio que tiene que dar la vida religiosa es,
sin posible duda, el del amor de Dios: testimonio del amor que
Dios tiene a su Iglesia y del amor que la Iglesia tiene a Dios.
Amor de Dios que se expresa y traduce necesariamente en amor
de los hermanos y a los hermanos, es decir, en fraternidad.

«El testimonio evangélico de la vida religiosa —dice Pablo VI—
manifiesta a los ojos de los hombres la supremacia del amor de
Dios» (ET 1). «La tradicién de la Iglesia... nos ofrece desde los
origenes este lestimonio privilegiado de una btisqueda constante de
Dios, de un amor tnico e indiviso por Cristo, de una dedicacién
absoluta al crecimiento del Reino. Sin este signo concreto, la cari-
dad gue anima a la Iglesia entera correria el riesgo de enfriarse. ..
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¢Quién se atreveria a sostenet... que la Iglesia podria prescindir
de estos testimonios excepcionales de la trascendencia del amor de
Cristo?» (ET 3). )

El amor a los hermanos es ’sacramento’ de nuestro amor a
Dios. Y es el distintivo esencial y el signo caracteristico de los
discipulos de Cristo (Jn 13, 35). Al testimonio de #nidad fraterna
vinculé Cristo la expansién de su Reino y la fe de los hombres
en €l (Jn 17, 21). «La unidad de los hermanos —dice el Conci-
lio— pone de manifiesto que Cristo ha venido, y de ella emana
una gran fuerza apostdlica» (PC 15). La unién fraterna es esen-
cialmente apostélica, porque es —en si misma— anuncio perenne
de que Cristo ha venido. Y esto es precisamente el apostolado y
el testimonio: anunciar que Cristo ha venido. Por eso, la desunién
es el verdadero antitestimonio, porque es como anunciar que Cris-
to no ha venido. Y el que afirma que Cristo no ha venido en
carne es un anticristo (1 Jn 4, 3; 2 Jn 7).

El testimonio no es algo distinto de la vida. Es la vida misma
irradiando hacia fuera su plenitud interior. Por eso, hay que vi-
virla en cierta plenitud para que pueda irradiar hacia fuera y con-
vertirse en testimonio.

Juan Pablo II ha hablado del triple testimonio que debe dar
el religioso auténtico de hoy y de mafiana: «El testimonio, ante
todo. de la coberencia seria con los valores evangélicos y con
el carisma propio... El testimonio, luego, de una personalidad
bumanamente realizada y madura, que sabe establecer relacién
con los demds sin prevenciones injustificadas ni imprudencias
ingenuas, sino con apertura cordial y sereno equilibrio. El testi-
wmoniv, pur Gwdino, de la alegria» (10-X1-1978).

Por su parte, el documento Mutuae Relationes, de las Sagra-
das Congregaciones de Obispos y de Religiosos, recuerda que
«los religiosos y sus Comunidades estin llamados a dar en la
1glesia un publico testimonio de entrega total a Dios. Esta es
—anade— la opcién fundamental de su existencia cristiana y la
tarea que, ante todo, deben realizar dentro de su forma de vida
propia» (MR 14).
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CAPITULO XVII

VIDA RELIGIOSA Y APOSTOLADO (*)

«Los religiosos dedicados al apostolado externo de-
ben estar imbuidos del espiritu de su propia religién y
permanecer fieles a la observancia regular y a la sumi-
sién respecto de sus superiores» (CD 35).

«Cuanto mds fervientemente se unen con Cristo por
esa donacidn de si mismos, que abarca la vida entera,
tanto mds feraz se bace la vida de la Iglesia y mds vigo-
rosamente se fecunda su apostolado» (PC 1).

«Los miembros de cualquier instituto, buscando ante
todo y dnicamente a Dios, es menester que junten la
contemplacion, por la que se unen a Dios de mente y
corazén, con el amor apostilico, por el que se esfuerzan
en asociarse a la obra de la redencién y a la dilatacién
del Reino de Dios» (PC 5).

«En estos institutos, la accién apostdlica y benéfica
pertenece a la naturaleza misma de la vida religiosa,
como sagrado ministerio y obra propia de la caridad
que les han sido encomendados por la Iglesia y deben
cumplir en su nombre. Por eso, toda la vida religiosa

(*) Bibliografia:

VARI0s, Presencia de los religiosos en la nueva sociedad, Inst. Teolgico
de Vida Religiosa, Madrid, 1973, pp. 492. (Este volumen contiene las con-
ferencias de la II.2 Semana Nacional de Reflexién para religiosos y reli-
giosas. Al final [pp. 461-491], brinda una extensa y seleccionada bibliogra-
fia el P. ALBErRTO BARRIos Moneo, C. M. F.)—Varios, Los religiosos
ante la evangelizacién, nimero monogrifico de «Confer», 13 (1974) 163-330.
Véase el niimero monogrifico de «Vida Religiosas, 36 (1974) 241-309, de-
dicado a los Religiosos y la Evangelizacion.
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de sus miembros debe estar imbuida de espiritu apos-
télico; y toda la accién apostélica, informada de espi-
ritu religioso... Es necesario que su accién apostdlica
proceda de la intima unién con Cristo» (PC 8).

1. Apostolado y salvacién

El apostolado dice relacién intrinseca a la salvacién sobrena-
tural. Y, en su esencia mds genuina, es una actualizacién y pro-
longacién de la obra redentora de Ciristo.

Cristo es el tinico apéstol. Porque es el enviado del Padre. Y,
por eso, es el principio de toda 'misién apostélica’ en la Iglesia !,
Cristo vino para salvarnos. Es el tinico que salva. Es el Salvador.
Mis adn, es la salvacién misma hecha visible, sacramental. Y nos
salva —con salvacién sobrenatural— en su persona y en su pala-
bra. Nos salva reveldndonos lo que Dios es para nosotros y lo que
nosotros somos para él y para los demds hombres; y realizando en
nosotros el contenido de esa revelacién.

La Iglesia continda en el tiempo la presencia y la accién sal-
vadora de Cristo. Por eso es esencialmente ’misionera’ y ’aposté-

lica’ (AG 2).

La vida religiosa, como expresién esencial de la vida de la
Iglesia y como representacién en ella del estilo de vida y de la
misién de Cristo, es sustantivamente apostdlica: en primer lugar,
por lo que es en si misma; y, después, por lo que hace.

El apostolado de Cristo consiste en revelarnos, con su vida y
con su palabra, que Dios es nuestro Padre, que nosotros —para
A1 ~neman bilns y que todos los hombres somos bermanos; y en
bacernos realmente hijos del Padre, por una participacién intrin-

seca de su propia y sustantiva filiacidén, y bermanos de todos los

hombres.

su 1 aure nos salva en Cristo, haciéndonos hijos suyos en €,
por la accién vivificante del Espiritu Santo.

t Jn 17, 18; 20, 21; Mt 28, 19.
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Anunciar los planes de Dios sobre nosotros y coopetar a la
realizacién de estos planes de salvacién es hacer apostolado.

La naturaleza de la accién apostélica pudiera definirse con
tres palabras, rectamente .entendidas:

— kerygma, o proclamacién de la palabra;
— diakonia, o servicio de amor;
— koinonia, o comunién de vida en fraternidad.

Para entender el apostolado hay que partir del designio amo-
roso del Padre de salvar al hombre por medio de su Hijo. Para
realizar este designio eterno, el Padre envia a su Hijo. El Hijo,
ya glorificado, envia desde el Padre al Espiritu Santo. Y el Espi-
ritu Santo, en Pentecostés, pone en marcha a la Iglesia, a fin de
que contindie la accién salvadora de Cristo (cf AG 2-5). Desde
este concepto de «misién» se entiende el cardcter esencialmente
«misionero» o apostdlico de la Iglesia y —en ella— de los insti-
tutos religiosos.

Cristo, de entre sus discipulos, eligié a doce «para que estu-
vieran con €, y para enviarles a predicar» (Mc 3, 13-14). Com-
partir su vida para compartir después su misién apostélica.’ Y les
envié al mundo como €l mismo fue enviado por el Padre:

«Como ti me has enviado al mundo, yo también los he enviado
al mundo» (Jn 17, 18). «Como el Padre me envi6, también yo os
envio» (Jn 20, 21). «Id, pues, y haced discipulos a todas las gen-
gentes, bautizdndolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Es-
piritu Santo, ensefidndoles a guardar todo lo que yo os he man-
dado. Y sabed que yo estoy con vosotros todos los dfas hasta el
fin del mundo» (Mt 28, 19-20).

Anunciar a Jesucristo: su prehistoria en el Antiguo Testamen-
to, el cumplimiento en él de todas las profecias mesidnicas, su
condicién de Hijo de Dios y de Hijo del Hombre, su misterio
pascual —pasién, muerte y resurreccién gloriosa—, la salvacién
por medio de la fe en él, su venida triunfante al final de los tiem-
pos, es el contenido esencial del kerygma apostdlico. Se anuncia a
una Persona, mis que una doctrina.

La respuesta a este anuncio, a esta, proclamacién solemne de
la persona y del misterio de Cristo, es la fe. Cristo es el objeto
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total y exclusivo de la fe. Por eso, la fe es una adhesién incondi-
cional a Cristo como persona y como palabra,

Cristo no es sélo el mensajero del Padre; es su revelacién a
través de su petrsona y a través de su palabra. Quien le ve a él, ve
a su Padre (Jn 14, 9), Cristo es revelador del Padre, de su natura-
leza, de su obra, de su voluntad salvifica, de sus planes de amor
sobre nosotros. Mds atin, Cristo es el ’proyecto’, el plan completo
de salvacién que tiene el Padre sobre los hombres. Continuar esta
misién reveladora es hacer apostolado.

2. Tres acepciones

Existen, fundamentalmente, tres acepciones del adjetivo apos-
télico. Hasta el siglo V, por lo menos, este adjetivo «designa todo
lo referente a los apéstoles: escritos, doctrinas, tradiciones, suce-
sidn y sucesores» 2. Es un adjetivo especificamente cristiano y,
hasta esa fecha, sélo se emplea en referencia directa a los apéstoles.

«Un nuevo sentido dado al adjetivo apostolicus, para designar
un modo de vida conforme al que establecieron los apéstoles en la
primitiva Iglesia, va a dominar toda la edad media» 3. Se habla,
sobre todo, de vita apostolica. Y son los monjes quienes se reser-
van para si, con cierta exclusividad, esta denominacién.

T.ii. 522 son los dnicos que llevan una vida verdaderamente
apostélica, por vivir en comin y hacer profesién de virginidad y
de pobreza. La primera vez que encontramos la expresién vita
apostolica es en los avisos de san Epifanio a ciertas sectas mds o
menos heterodoxas, que pretendian vivir ’vida apostélica’ sélo
por el hecho de vivir en continencia y practicar una estricta po-
breza *. En la Historia eclesidstica de Sdcrates® se define la vida

2 HorstelN, H., S. J., Evolucién de la palabra ’apostilico’ en el trans-
curso de ila bistoria de la Iglesia, en «Apostoladon. Paulinas, Madrid, 1961,
pp. 47-48.

3 1b, p. 55.

4 Cfr. Adversus baereses, 11, 1, 61, 4; PG, 41, 1044,

5 Cfr. IV, 23: PG 67, 512.
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de los monjes de Nitria y de Escitia como una «vida apostdlica».
Y san Agustin afirma: «Pretendemos vivir una vida apostdlica» ¢,

Con esta expresién se quiere designar un estilo de vida que se
inspira en el ejemplo de los apdstoles y que se caracteriza, sobre
todo, por la virginidad, la pobreza, la vida en comunidad y la pre-
dicacién evangélica. Este criterio servird de base y de principio de
reforma para las diversas Ordenes cuando comiencen a desviarse
del ideal primitivo.

A partir del siglo XVI, casi insensiblemente, el adjetivo apos-
télico fue adquiriendo el sentido que tiene hoy dia. Ya no indica
una imitacién de la vida de los apéstoles, sino méds bien una par-
ticipacién en su misién, y sirve para definir la actividad de los que
la Iglesia envia a anunciar el Evangelio y el conjunto de virtudes
necesarias para desempeiiar rectamente esa misién.

3. La vida religiosa

La vida religiosa es esencialmente apostdlica, por ser una con-
sagracién total e inmediata de amor a Dios en la Iglesia y para la
Iglesia y por ser signo y presencia de la vida de Cristo —virgen,
pobre y obediente— en la misma Iglesia. Pero es también apos-
télica por las actividades que lleva a cabo.

Todas las llamadas congregaciones de vida activa surgieron en
la Iglesia con una tarea y finalidad apostélica bien precisa. Mds
aun, esa actividad apostdlica pertenece a la naturaleza misma de la
vida religiosa de esos Institutos, y no es algo marginal a ella,
como ha afirmado el Concilio (PC 8). Todos los institutos, incluso
los contemplativos, brotaron con una clara intencionalidad aposté-
lica: anunciar a los hombres la salvacién y ayudarles a conseguirla
o por la oracién y penitencia o también por la predicacién directa
de la palabra evangélica, por la asistencia benéfica o la educacién
cristiana.

Los fundadores de los diversos institutos vivieron normalmen-
te una experiencia personal de apostolado y, por una intuicién

§ Cfr. PL, 32, 1450.
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sobrenatural, detectaron una necesidad apostélica en la Iglesia de
su tiempo y la manera concreta y eficaz de responder a ella. En
muchos casos, la vivencia de los consejos evangélicos fue llevando,
casi insensiblemente, hacia el ejercicio del apostolado activo. Mien-
tras que en otros, el ejercicio del apostolado fue impulsando vital-
mente hacia la prictica efectiva y comunitaria de esos mismos con-
sejos evangélicos. En ambos casos, la vida consagrada y el aposto-
lado fueron surgiendo como #nico ideal de vida.

La actividad apostdlica propia de los diversos institutos reli-
giosos no sélo pertenece a la naturaleza misma de la vida con-
sagrada de esos institutos, sino que deben llevarla a cabo en nom-
bre de la Iglesia, ya que es ella quien les ha encomendado esa
determinada actividad (PC 8). Sin embargo, como ha recordado
oportunamente la instruccién Renovationis Causam, la accién apos-
télica no es el fin prlmarlo de la profesién rehglosa (RC 2), ya
que esa misma accién puede ser cumplida por personas no consa-
gradas. El valor esencial primario de toda forma de vida religio-
sa es la consagracién. Pero el ’ser’ se expresa en ’accién’. Y la
actividad apostélica de los institutos dedicados al apostolado es la
expresién dindmica de su consagracién. Es la misma consagracién
en ejercicio, es decir, la manera prictica de vivir y realizar esa
consagracién.,

Se ha dicho muy acertadamente que apostolado es «el don del
Otro a través de uno mismo» 7. Es la donacién y manifestacién de
Cristo a través de nuestra propia donacién. Es vivir y actuar de
tal manera que 10s hombres encuentren nuestra vida ’absurda’ e
ininteligible’ sin Dios. Y que les mueva a conocer y a amar a
ese Dios que es la tnica explicacién y justificacién de nuestro es-
tilo de vida y de nuestras actividades.

Lo que no sea revelacién y anuncio de Cristo, prolongacién de
su misién y de su vida, por medio de nuestra palabra y de nuestra
propia manera de vivir, no serd apostolado, sino pre-apostolado o
para- -apostolado. Hay que vivir de tal forma que los hombres des-

= Jd~masjado esfuerzo, el secreto de nuestra vida que es
Cristo.

7 Card. SUENENS, Promocion apoxtékica de la religiosa, Desclée de Brou-
wer, Bilbao, 1968, p. 107.
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Hubo, hasta hace poco, un verdadero peligro de «improvisa-
ci6n» y de falta de preparacién adecuada para desempefiar algunas
de las tareas apostélicas que entraban dentro del fin especifico de
los institutos religiosos. No existia demasiada preocupacién por
conseguir esa preparacién. Quiza se pensaba que bastaba el hecho
de ser religioso para desempefiar con acierto una actividad docen-
te o asistencial.

Hoy estamos superando casi por completo este peligro de im-
provisacién. Pero corremos el riesgo de caer en otro peligro no
menos grave: el «profesionalismo» o el «tecnicismo»; confiarlo
todo, o casi todo, en el ejercicio del apostolado, a la preparacién
técnica o profesional; llamar ’apostelado’, sin mds, a cualquier
actividad, por el simple hecho de ser realizada por un religioso.
La preparacién técnica es necesaria hoy mds que nunca. Pero no
basta. Una religiosa, por ejemplo, no puede contentarse nunca con
ser simplemente una «enfermera» o una «profesora».

La consagracién religiosa no ayuda propiamente en el aspecto
técnico de una profesién asistencial o de ensefianza. Pero ayuda
muchfsimo, desde el punto de vista apostélico, ya que una persona
consagrada, en virtud de su misma consagracién, estd en las me-
jores condiciones para saber tratar, comprender y cuidar a un en-
fermo, por ejemplo, o para querer y educar a un nifio.

La actividad de una religiosa enfermera o de una religiosa pro-
fesora y educadora debe organizarse de forma que disponga de
tiempo suficiente para tratar con los enfermos, para escuchar-
les, etc., y para tratar y alternar con las alumnas. Su misién no
puede reducirse al aspecto técnico o profesional de la asistencia
médica o de la clase.

4. Accién y 'pasién’

Se necesita una cierta intensidad de vibracién para que un so-
nido sea perceptible por nuestros oidos. También se requiere una
cierta intensidad y plenitud de vida espiritual, para que pueda
irradiar hacia fuera y se convierta en testimonio y apostolado. En
el apostolado verdadero no es la competencia técnica, ni la in-
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fluencia humana, ni los recursos naturales los que cuentan; sino
la irradiacién de la gracia de Dios a través de una vida y de unas
actividades.

Escribimos en nuestro libro El Cristianismo como Misterio, a
propésito de este tema:

«Al hombre de hoy, particularmente sensible a la accidn, que
todo lo mide y valora en términos de eficacia y de actividad, hay
que recordarle que lo mds urgente y necesario en la vida cristiana
y en el proceso de santificacién que lleva consigo, no es bacer, sino
dejar de bacer. Acoger la accién de Dios activamente... De la mis-
ma manera, el apostolado —que con demasiada frecuencia, se de-
fine también como pura accidn— es, antes que nada, una pasiér
(en el mejor sentido de la palabra): dejar actuar libremente a Dios
a través de nosotros, mantenernos en pura disponibilidad para que
él salve... La eficacia de nuestro apostolado... no depende de nues-
tras posibilidades de accién, sino del grado de sumisién y de
docilidad a la voluntad divina, de la intensidad de nuestro don
y de nuestra entrega personal a Dios. La accién es también una
forma necesatia de nuestro don y de nuestra adhesién a la volun-
tad divina. Pero comprenderemos que nuestro apostolado y nuestra
vida cristiana no quedan nunca comprometidos y en peligro por el
hecho de que nuestta accidn se vea impedida» 8.

Lo mismo que la «ascética» se caracteriza por el predominio
de la accién del hombre sobre la accién de Dios, mientras que la
«mfistica» se define por el predominio de la accién divina sobre
la accién humana as{ también hay un apostolado que podriamos
llamar «ascético» y otro, «mistico». El primero se presenta como
accién del hombre, ayudado y sostenido por la gracia divina; el
segundo es accién del Espiritu Santo a través de la accién del hom-
bre. Y asi como sélo la «mistica» puede llevarnos a la santidad,
ast wamoten solo el «apostolado mistico» es verdaderamente fecun-
do en frutos de salvacién.

Dejar bacer a Dios a través de nuestra propia accion, es el se-
protn As woncsen perdadero apostolado.

8 Aronso, S. M.a, C. M. F., El Cristianismo coma Misterio, ib., pp. 160-
161. )
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Ha escrito Louis Lochet:

«Todo se esclarece cuando se sabe que lo que Dios pretende en
nuestras vidas, con una implacable seguridad, con una incansable
bondad, es el don total de nosotros mismos. A veces parece quebrar
nuestra actividad; pero, de hecho, pretende su mayor fecundidad,
al buscar el don total de nosotros mismos. Contrariando nuestros
deseos, los realiza. Exigiéndolo todo, se dispone a darlo todo. Es
la ley de la redencién y su misterio: la cumbre de la accién, aqui,
es la pasion... Para el apdstol el declive de sus fuerzas no es el
declive de su obra, sino una nueva fase ascendente, porque le in-
vita a un nuevo don de si mismo, a un nuevo abandono entre las
manos del! Padre» 9.

La consagracién religiosa, por ser una donacién total e inme-
diata de amor a Dios, pone al religioso en estado de absoluta dis-
ponibilidad a la accién del Espiritu Santo y hace que toda su vida
sea sustantiva y esencialmente apostdlica, independientemente de
las actividades que pueda llevar a cabo en la Iglesia y en la so-
ciedad.

5. Unico ideal de vida

Al hablar de «tnico ideal de vida» religioso-apostdlico, quere-
mos aludir a la desafortunada distincién o divisién, afirmada en
muchas Constituciones, entre fin primario y fin secundario de una
determinada Congregacién religiosa. No creemos admisible esta
distincién. A lo mds, se podria hablar de fin genérico y fin especi-
fico. El fin especifico es la manera concreta de realizar y conseguir
el fin genérico.

El Concilio nos ha dicho que «en los institatos (dedicados a
las obras de apostolado) la accién apostdlica y benéfica pertenece
a la naturaleza misma de la vida religiosa... Pot eso, toda la vida
religiosa de sus miembros debe estar imbuida de espiritu apostdli-
¢o; y toda la accién apostélica, informada de espiritu religioso»
(PC 8). En consecuencia, la organizacién, los reglamentos y pric-

9 LocHET, L., L'union & Dieu, ime de tout apostolat, en «La Vie Spi-
rituelle», nov. 1948, p. 393.
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ticas diversas de estos Institutos deben «ajustarse conveniente-
mente» a las exigencias del apostolado a que se dedican (cf PC 8),

Son interesantes las palabras del P. Van Kerckhoven en una de
sus intervenciones en el aula conciliar:

«El apostolado forma parte de la esencia misma de la vida re-
ligiosa de las comunidades activas, y no se le puede, por lo tanto,
considerar como secundario, superfluo o accesorio. Es una vocacién
#nica 1a que llama a los religiosos a consagrarse a Dios y, al mismo
tiempo, a la juventud, a los enfermos, a los obreros, a las misiones,
a todas las formas de apostolado. Es preciso, pues, que en esos ins-
titutos de vida activa, la vida religiosa esté toda ella imbuida de
espiritu apostélico, y que toda actividad apostélica se encuentre
animada y guiada por el espiritu religioso. Es preciso que, a la luz
de estos principios, se revise con prudencia, pero con valentia, la
regla de las comunidades de vida activa, que se elabore una ver-
dadera teologifa de la vida activa y de su espiritualidad, que se im-
pregnen de ella profundamente las legislaciones que traducen préc-
ticamente la observancia de los votos, la vida de comunidad y la
forma misma de gobierno, La vida comunitaria no se puede com-
prender de manera univoca e impuesta a todos por igual... La
santificacién propia y la del prdjimo no son en los institutos de
vida activa dos fines distintos, ni siquiera subordinados el uno al
otro. No son mds que un solo, idéntico y dnico fin.»

El mismo interés tiene la «nota» presentada por las religiosas
auditoras en el Concilio:

«Para los institutos de vida activa, la accién apostdlica pertenece

a la naturaleza misma de su vocacién y se integra en su bisqueda
de la santidad; no es una parte de su vida, de la cual la otra seria
la oracién, sino que forma la trama misma de su vida religiosa. S»
~nwrerusnile bg de encarnarse, debe vivirse y ba de expresarse en
su accién. Esto no excluye en modo alguno la necesidad indispen-
sable de momentos regulares, al margen de toda accién, consagra-
dos a la oracién personal y comunitaria; pero exige la bisqueda y
la profundizacién de una espiritualidad propia de la vida activa,
' ! la religiosa estd expuesta a vivir en una perpetua dis-
tensi6n entre su deber de estado y su biisqueda de Dios, cuando
uno y otra han de compenetrarse. Hay que tranquilizar les con-
ciencias de las religiosas de vida activa guidndolas a la luz de la
sagrada Escritura y con la ayuda de la liturgia, de acuerdo con una
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doctrina segura y aprobada, hacia la unidad de vida espiritual, que
no puede realizarse mds que en la persona de Cristo descubierta y
contemplada igualmente en la oracién y en la vida.»

Es ya cldsica la tesis de que «la oracién es el alma de todo
apostolado». Sin embargo, aunque el contenido sea exacto, la for-
mulacién de esta tesis no es del todo y rigurosamente exacta. El
alma de todo apostolado es la unién con Dios. O, digdmoslo con
esa palabra que lo dice todo para quien sabe comprenderla: el alma
de todo apostolado es la amistad personal con Cristo.

Pero resulta que la amistad personal con Cristo tiene una do-
ble expresién esencial y complementaria:

— la oracién propiamente dicha, que es trato explicito con €l en
fe, en esperanza’'y en amor, y que santa Teresa definfa como
«tratar de amistad... con quien sabemos nos amax 10;

— la accién apostélica, que es fruto y exigencia 16gica de esa ver-
dadera amistad. «Vosotros sois mis amigos —dice Jesis— si
bacéis lo que yo os mando» (Jn 14, 14).

Tiene que desaparecer esa artificial divisién entre oracién y
accién apostdlica; aunque no podrin desaparecer los ’momentos’
dedicados expresamente a la oracién y los dedicados a la accién,
sabiendo que ambas cosas son expresiones dindmicas de la amistad
petsonal con Cristo y de nuestra unién vital con él. Asi, y sélo asi,
se consigue Ja unificacién y la unidad de vida.

La Renovationis Causam, hablando de los novicios, dice que
«hay que ensefiatles a realizar progresivamente en su vida aquella
coherente y armoniosa #nidad que debe existir entre la contem-
placién y la accién apostélica, unidad que es uno de los valores
fundamentales y primarios de estos institutos (de vida activa)»
(RC 1, 5). Y habla de «la ley fundamental de la vida espiritual
de estas religiones, que consiste en establecer un conveniente alter-
narse del tiempo dedicado a la soledad cen Dios y del tiempo con-
sagrado a las diversas actividades» (#b).

Ya hemos recordado, con el Concilio, que la accién apostolica
forma parte integrante y pertenece a la naturaleza misma de la

1¢ Vida, c. 8, n. 5.
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vida religiosa de los institutos llamados de ’vida activa’. Pero
conviene recordar también la oportuna y acertada precisién de la
Renovationis Causam: «Se debe tener presente que, aun cuando
en los institutos dedicados al apostolado, ’la accién apostdlica y
benéfica pertenece a la naturaleza misma de la vida religiosa’
(PC 8), esta accion no es el fin primario de la profesion religiosa;
y que, por lo demds, las mismas obras de apostolado pueden cier-
tamente ser llevadas a cabo sin la consagracién que nace del estado
religioso» (RC 2).

De nuevo hemos de advertir que lo que somos vale y debe
significar mé4s que lo que hacemos. Y que nuestra accién apostéli-
ca debe brotar de nuestra consagracién como su expresién di-
ndmica.

El apostolado es un quehacer sobrenatural: ‘por su origen, por
su contenido y por su finalidad. Supone una misién e impulso del
Espiritu de Cristo, lleva la palabra y la gracia de Dios y busca la
salvacién y santificacién de los hombres.

La consagracién del bautismo y de la confirmacién no tiene
s6lo un cardcter personal, sino eclesial, comunitario. Implica una
cierta «misién» a trabajar apostdlicamente en la Iglesia. La con-
sagracién religiosa une de manera especial «con la Iglesia y con su
misterio» de salvacién (LG 44) y supone un «vivir mds y mds para
la misma Iglesia» (PC 1), entregando a su servicio la vida ente-
ra'. Es una «dedicacién absoluta» a los intereses del Reino
(ET 3). Por eso es apostélica en su misma naturaleza y en todas
SUS acuviQades.

Los valores estrictamente humanos y los recursos naturales
pueden ser muy dtiles en orden a la santificacién personal y al
ejercicio del apostolado. Pero deben ser «informados» por la gra-

aptos en orden a la consecucién de un fin sobrenatural. Los me-
dios tienen que estar entitativamente proporcionados con el fin
que pretenden alcanzar, Y como el fin del apostolado es sobrena-

-, wliv i aucdios sobrenaturales —o ’sobrenaturalizados’—
son verdaderamente ’apostélicos’. Por eso, la consagracién religio-

1 LG 44; PC 5; RC 3.
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sa, la oracién, el amor fraterno de caridad, son medios directos
de apostolado. Los votos religiosos, precisamente por ser sobre-
naturales, ejercicio y expresién mdxima de amor total a Dios y a
los hombres, son esencialmente principio y medio de apostolado.

No se puede caer, sin embargo, en el etror de pensar que el
ministerio sacerdotal es indtil para las almas, si no va informado
por la gracia santificante personal. Sera inttil para el propio sacer-
dote, ya que los sacramentos obran por si mismos, independiente-
mente de las disposiciones interiores del sacerdote que los admi-
nistra. La santidad objetiva con que Cristo santifica a su Iglesia,
puede santificar a través de un sacerdote pecador. Pero si la pre-
sencia o la ausencia de la gracia santificante en el sacerdote, mien-
tras ejerce su ministerio, no influye en la validez de los sacramen-
tos, puede influir en la mayor o menor eficacia de los mismos en
la persona que los recibe, ya que puede ayudar a crear en ella me-
jores disposiciones y moverla a un arrepentimiento mds sincero y
a unos propédsitos m4s firmes.

Siendo la Santisima Virgen mediadora de todas las gracias, ha-
biéndolas adquirido —con su Hijo y en su dependencia— las
administra por derecho propio. El apéstol coopera a distribuir algu-
nas de estas gracias ya adquiridas por Jesds y por Marfa. Y debe
hacerlo «en dependencia» consciente de ellos. Por eso, todo apds-
tol es un «instrumento» al servicio de la maternidad espiritual
de Maria y debe tener conciencia de que su apostolado es un modo
de realizarse esta maternidad sobre las almas.

La llamada «redencién objetiva», que consiste en la adquisi-
cién de la gracia para los hombres y en la satisfaccién por el peca-
do, ya estd realizada por Cristo con la cclaboracién activa de Maria.
Sé6lo falta la «redencién subjetiva», o sea, la aplicacién de la re-
dencién a cada alma, la comunicacién de la vida divina y la distri-
bucidn de la gracia. Y en esta redencién subjetiva —y sélo en ella—
es posible todavia cooperar. Toda forma de apostolado verdadero
es una cooperacién en esta parte integrante de la redencién.

Si todo apostolado, en la Iglesia, es participacién y prolonga-
cién de la accién salvadora de Cristo, podemos afirmar también
que toda cooperacién activa en la obra redentora de Jesucristo en
participacién real de la corredencién y de la maternidad espiritual
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de Maria. Toda accién verdaderamente apostdlica estd subordinada

a la accién redentora de Cristo y a la accién corredentora de Ma-

tia. El «apdstol» es un instrumento de la maternidad espiritual de
Marfa: una oportunidad que ella se ha elegido para seguir siendo
Madre de las almas. Marfa y el Espiritu Santo son inseparables
en toda obra de salvacién y santificacién. Todo apéstol debe sen-
titse como un «sacramento» de la presencia y del amor maternal
de Maria en la vida de los hombres. Por eso, «debe estar animado
de su amor maternaly, como afirma el Concilio (LG 65).

6. La actividad y el activismo, una
version moderna del «pelagianismo» antiguo

El hombre occidental es enemigo de todo lo abstracto. Nunca
se apasioné demasiado por las herejias trinitarias o cristolégicas,
como en Oriente. En cambio, el pelagianismo y el luteranismo son
herejias tipicamente occidentales. El hombre occidental —y el
hombre moderno en general— ama lo concréto, lo prictico. Le
interesa mds para qué sirven las cosas que su misma esencia. Le
preocupa, sobre todo, €l problema del hombre en sus relaciones
con Dios.

El pelagianismo es, o pretende ser, la afirmacion del hombre;
mientras que el luteranismo es la afirmacién de Dios.

Pelagianismo antiguo

Hacia el afio 380 llega a Roma un joven bretén. Se llama Pe-
lagio. Es de elevada estatura y de fuerte y robusta complexién
fisica. Estudia derecho. Recibe el bautismo y asimila casi exclusi-
vamente por estudio personal, la doctrina catélica. Es un auto-
didacta. Lee repetidamente a san Pablo. Comenta sus epistolas,
siguiendo el criterio antioqueno de interpretacién; es decir, el cri-
terio literal. Se siente naturalmente inclinado al realismo. Es posi-
tivista, pragmdtico. Busca el lado prictico y utilitarista de las
wusas. 1 nwina se encuentra con un discipulo de Teodoro de
Mopsuesta. Tiene contacto doctrinal con el estoicismo. Lucha con-
tra la herejfa maniquefsta. Y en esta lucha llega incluso a negar
la existencia del pecado original. El pecado de Adin, segin Pela-
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gio, fue sélo un pecado personal suyo, sin mds consecuencias para
nosotros que el ser un «mal ejemplo». Pelagio quiere afirmar al
hombre: la integridad de su naturaleza, de su libertad, que no ne-
cesita la gracia sobrenatural para obrar bien y para conseguir la
salvacién. Es la plena autonomia y autosuficiencia del hombre.

En Africa surge un hombre providencial para luchar contra
esta herejia: san Agustin. De ingenio agudo, preocupado por los
problemas del hombre (Harnak le ha llamado «el primer hombre
moderno»), con una experiencia personal de las consecuencias del
pecado original. Conoce el maniqueismo por haber sido algin tiem-
po partidario de esta herejia.

Se condena la doctrina de Pelagio en dos Concilios: en el Mi-
levitano II, del afio 416, y en el Cartaginense, del afio 418
(Dz., ns. 101 ss).

En Marsella, a principios del siglo VI, brota el semipelagia-
nismo, condenado por el concilio de Orange (Arausicano II), del
afio 528 (Dz., nn. 174 ss). Es un afin de humanismo exagerado;
el culto del hombre; confianza en sus fuerzas y recursos naturales.
No se necesita la gracia. A lo mds, la gracia seria necesaria para
obrar con mds facilidad y para el coronamiento o perfeccién de la
obra buena, no para su comienzo.

En algin tiempo, los pelagianos, a fin de evitar la nota de
«herejia», fingieron admitir la «gracia». Pero llamaban con este
nombre a la naturaleza humana y al libre albedrio. Por recibirlos
de Dios gratuitamente, sin mérito por nuestra parte, SOn «gracia».
De este momento data la famosa distincién entre posibilidad, vo-
luntad y accién. La posibilidad de querer y hacer €l bien es de
Dios sélo, ya que gratuitamente nos dio la naturaleza; pero el
acto de querer el bien y la accién o ejecucién de la obra buena es
del hombre sélo, sin nuevo auxilio de Dios. Procede tnicamente

de 1a libertad humana.

Pelagianismo maderno o berejia de la accién

Isaac Thomas Hecker es el autor de esta nueva versién del
antiguo pelagianismo, que se ha dado en llamar herejia de la ac-
¢ién o «americanismo». Nace en Nueva York en 1819 y muere en
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1888. Su padre, ateo. Su madre, metodista. Sin educacién religio-
sa. Enamorado de la lectura. De espiritu exaltado, ya a los quince
afios arenga a los obreros en las plazas. Experimenta una crisis de
tipo religioso. El Evangelio le seduce por su aspecto democritico.
Se deja llevar en parte por el calvinismo, y mds tarde, por el tras-
cendentalismo de Emerson. Abandona la familia. Atraido por un
vago e indefinible ideal, se une a algunos protestantes del estado
de Massachusetts. El afio 1844 se convierte al catolicismo, Un afio
mis tarde ingresa como novicio —en Bélgica— en los PP. Reden-
toristas. Tiene fenémenos misticos y pseudomisticos. No retiene
nada de lo que estudia. Se ordena sacerdote en 1849. Regresa a
Estados Unidos, donde se dedica, con gran éxito, a la obra de las
misiones. Escribe dos libros: «The Church and the age» y «The
aspirations of the nature». Algunas péginas, de sabor pelagiano,
suscitan una dura critica. Idea 1a fundacién de una casa segin sus
propias concepciones. Va a Roma, corriendo por su cuenta los gas-
tos del viaje, y sin contar con el permiso de sus superiores. El
General le invita a salir de la congregacién. Pero él recurre a la
Santa Sede, donde encuentra algunos defensores.

Pio IX le dispensa de los votos y le autoriza para fundar una
sociedad dependiente de la jerarquia local. De este modo, en 1858
funda los Paulistas. El resto de su vida lo pasa, parte en el ejer-
cicio del apostolado; parte, en el retito de una vida privada.
Muere el afio 1888. El primer objetivo de la sociedad por €l fun-
dada es armonizar el catolicismo con las tendencias modernas.

Roin wn fnmdn de buena voluntad, de ideas grandiosas y de
recta intencién, se descubren serios fallos: temperamento inquieto
y fantdstico; algunos rasgos de anormalidad; formacién teol6gica
deficiente; espiritu un poco aventurero; psicologia un tanto des-
equilibrada; educacién deficiente, estudios apresurados, supertfi-
ciales; contusion de ideas, mds intuicién que raciocinio, alergia a
la disciplina; independencia de criterios.

Los que mds dafio hicieron a Thomas Hecker fueron sus ad-
miradores, sobre todo en Francia. Estos quisieron presentarle
como modelo de sacerdotes y como un verdadero tedlogo. Y lo
Gnico que consiguieron fue atraer la atencién de los tedlogos sobre
la doctrina de P. Hecker. Y ésta no pudo sostener una critica
severa. Pero fue Elliot, con su libro ’La vida del P. Hecker’, quien
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provocé la intervencién de Roma contra esta nueva forma de «na-
turalismo» o de «semipelagianismo». El «quietismo» podria defi-
nirse como el «naturalismo de la inaccién», mientras que la doc-
trina de Hecker setfa el «naturalismo de la accién».

Tenemos que remontarnos a los origenes de la civilizacién de
América del Norte para apreciar exactamente la doble tendencia
que caracteriza la fisonomia moral de los Estados Unidos: tenden-
cia naturalisa y tendencia liberal; pasién por la libertad individual,
aspiracién por un ideal de bienestar temporal, explotacién ilimita-
da de las energias naturales del hombre y del mundo material, una
concepcidn pragmitica de la vida, que lleva a un egoismo positivis-
ta y a una repugnancia instintiva por una autoridad intelectual,
moral o politica; amalgama de religiones, con predominio del pro-
testantismo; culto exagerado de la naturdleza y de la libertad.

En este ambiente y movido por un laudable deseo de armoni-
zar el catolicismo con las nuevas tendencias, en orden a facilitar
la «conversién» de los no catélicos, el P. Hecker funda la so-
ciedad de los Paulistas. Otros misioneros, antes que él y con la
misma intencién apostélica, a la hora de buscar los medios mds
aptos para la evangelizacién, se dejaron llevar por ideas y procedi-
mientos nuevos, sin demasiados escripulos dogmdticos. Pensaron
que Ja Iglesia podia y debia hacer «concesiones», al menos pro-
visionales, en todos los campos, incluso en el dogmiético. Habria
que dejar a un lado ciertos dogmas ya «viejos», «desconcertantes»
o «inttiles».

Las ideas del P. Hecker se difundieron en Europa por medio
de la traduccién francesa de su vida, escrita originariamente en
inglés por el P. Elliot. En 1897, con el prefacio de Klein, se pu-
blicé en francés La vie du P. Hecker. Y de esta fecha data, al
menos como férmula nueva, el llamado «americanismo», que viene
a ser un conjunto de aspiraciones naturalistas y liberales, més de
tipo prictico —en el terreno de la accién— que ideolégico —en
el dominio de las ideas—.

Movido por la audacia doctrinal y prictica del P. Hecker y de
sus admiradores en Europa y por el impacto causado en los me-
dios cristianos por tales ideas, Leén XIII escribié una carta, «Tes-
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tem benevolentiae», el 12 de enero de 1899, dirigida al cardenal
Gibbons y comunicada a todos los obispos de Estados Unidos.

Leén XIII expone y rechaza las principales ideas sobre el nue-
vo arte de convertir, la extensién de la libertad individual, la liber-
tad de pensamiento como una consecuencia de la infalibilidad pon-
tificia (que se encargard de corregir a tiempo los errores que
puedan cometerse por la audacia en el pensar), la accién carismd-
tica del Espiritu Santo en los simples fieles, la apoteosis de las
virtudes naturales, la falta de aprecio por las llamadas «virtudes
pasivas» y la desvalorizacién de los «votos religiosos». Los votos
pertenecerian a esas «virtudes pasivas». Y, segiin estos autores,
no estdn de acuerdo con la-mentalidad modetna ni con las costum-
bres de la época, restringen la libertad, no son propios de las
almas fuertes, sino patrimonio de los débiles y un obsticulo a la
perfeccién humana y cristiana y al bien general de la sociedad.
«Por lo dicho —concluye Leén XIII—, es evidente que no pode-
mos admitir estas ideas, que algunos califican con el nombre de
americanismo.»

Como ha recordado muy oportunamente la IIT Conferencia
del Episcopado Latinoamericano, el religioso es evangelizador en
todas y desde todas las dimensiones de su vida: en su ser y en su
quehacer. Todo en la vida religiosa, si es auténtico —consagra-
cién, votos, oracién, vida comunitaria— y no sélo su accién
pastoral, es anuncio y presencia anticipada del Reino consumads
y» por lo mismo, evangeltzaaon «La vida consagrada es en s.

o wvsngevicuaoran 2. «El conjunto de la vida religiosa cons-
muye el modo especifico de evangelizar propio del religioso» .

La consagracién es la primera forma —esencial— de evangeli-
zacién. Y la vida comunitaria es apostolado sustantivo, porque
es anuncio permanente del Reino de los cielos y de la fraternidad
universal fundada por Cristo.

12 PuEBLA, La evangelizacidn en el presente y en el fuiuro de América
Latina, BAC, Madrid, 1979, Doc., n. 721.
B Ib, n 725
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CAPITULO XVIII
VIDA RELIGIOSA Y ORACION (*)

«Procuren con afin —los religiosos— fomentar en
toda ocasién la vida escondida con Cristo em Dios
(Col 3, 3)... Deben cultivar con asiduo empeio el es-
piritu de oracidn y la oracién misma» (PC 6).

«En vez de un gran ndmero de preces, dése mayor
espacio a la oracién mental» (ES 21).

«jCon Dios os une, ciertamente, la oracién! Si babéis
perdido ya el aprecio por ella, volveréis a sentir su de-
seo, poniéndoos de nuevo bumildemente a orar. No
olvidéis, por lo demis, el testimonio de la bistoria: la
fidelidad a la oracién o el abandono de la misma son
el paradigma del vigor o del ocaso de la vida religio-
a... La experiencia de la santidad cristiana nos . de-
muestra la fecundidad de la oracién... Sed, pues, cons-
cientes de la importancia que la oracién tiene en vues-
tra vida, y aprended a dedicaros a ella con alegria, ya
que la oracién diaria, becha con fidelidad, sigue siendo
para cada uno y cada una de vosotros una necesidad
primaria. Por eso, debe ocupar el primer puesto en
vuestras Constituciones y en vuestra vida» (ET 42,
43, 45).

(*) Bibliografia:

GonNzALEZ, A., La oracién em la Biblia, Cristiandad, Madrid, 1968,
pp. 450 —-—HAMMAN A., La oracién. El Nuevo Testamento. Los tres prime-
ros uglo: Herder, Barcelona 1967, pp. 862.—RuEpa, BasiLio, F. M. S,
La oracién de los reltgtosos Instituto Teolégico de Vida Religiosa, Madrid,
1974, pp..114.—Cfr. Niimeros monogrificos sobre la oracién: «Confer», 10
(1971) 449-576; «Revista de Espiritualidad», 118 (1971) 5-99; «Conciliumas,
79 (1972) 313425
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Hay paldbras incémodas. Palabras que suscitan inevitablemen-
te en quien las oye y en quien las pronuncia una extrafia sénsacién
de desagrado, casi de malestar interno. Una de ellas, sin duda, es
la palabra oracién. La verdad es que no goza de mucha simpatia
y actualidad. Y hasta provoca, en algunos, una reaccién casi agre-
siva. Es un fenémeno un tanto curioso. A veces, no sélo se rechaza
el concepto expresado por una determinada palabra, sino la pala-
bra misma, que resulta molesta e insoportable.

Pablo VI lo ha hecho notar, con fina observacién psicolégica,
respecto a la *obediencia’. «Hasta el nombre de obdiencia —dice—
no se tolera ya en la conversacién moderna, aun alli donde, por la
fuerza de las cosas, sobrevive la realidad» '. Y afirma que el tema
es dificil, impopular y comprometido. Y que el mundo moderno
no quiere ni ofr pronunciar esta palabra 2,

Algo muy parecido sucede con la oracién. Hans Urs von Bal-
thasar ha podido hablar de la «inactualidad de la oracién» % Y el
sacerdote anglicano Trueman Dicken, en un profundo estudio
comparativo de la doctrina de santa Teresa y de san Juan de la
Cruz sobre la oracién, ha afirmado que «el problema pastoral més
urgente de nuestro tiempo es cémo ensefiar a orar a nuestro pue-
blo» *. Y, refiriéndose a la actual descristianizacién del mundo, ha
hecho notar que se han ensayado y propuesto muchos remedios.

«Pero es curioso —afiade— que el dnico remedio al que nues-
tro Sefior mismo prometié coronar con éxito -—aunque no nece-
sariamente en sentido mundano—, no ha sido aplicado seriamen-
te: el remedio de la oracion. La generalidad de los cristianos dedi-
can francamente poco tiempo y fervor a la oracién, tienen poca
confianza real en su poder e ignoran lastimosamente lo que en-
trafia» 5.

t Alocucidn del 16 de octubre de 1968.

~ mwcucion aer 2 de septiembre de 1964.

3 Cfr. «Ecclesian, 26 de julio de 1969.

4 El crisol del amor, Herder, Barcelona, 1967, p. 9.
5 1b., p. 9-10.
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1. Religién y Evangelio

Se ha puesto justamente de relieve la distincién entre hecho
religioso y hecho evangélico®, llegando incluso a ver entre ellos
una oposicién irreconciliable. La distincién es del todo justa y rica
en sugerencias. La oposicién, en cambio, es por lo menos equivoca
y, segiin como se entienda, errénea.

En el hecho religioso, todo parte del hombre. La iniciativa es
suya. Es el hombre quien busca y quien intenta ponerse en relacién
con Dios, para aplacarle, para tenerle propicio o para rendirle el ho-
menaje de su dependencia y de su gratitud. En el hecho evangélico,
sin embargo, es Dios quien tiene la iniciativa, quien decide —libre-
mente y por amor— revelarse y comunicarse al hombre, estable-
ciendo con €l una alianza que excluye toda idea de mérito y supone
gratuidad absoluta. La misma creacién es obra del amor libre y
gratuito de Dios. Pero lo es, sobre todo, la vocacién sobrenatural
del hombre, la revelacién, el don de Dios en la encarnacién y el
misterio de la redencién levada a cabo por Dios. Dios, desde
slempre, tiene unos planes de amor sobre nosotros, que se resu-
men en Cristo, que es el Dios hecho Hombre para salvarnos. Dios
se nos revela y se nos da en Cristo y en él nos llama a ser y nos
hace en verdad hijos suyos. Todo es gracia. Porque todo es amor
de Dios al hombre. Y, por eso, todo es don gratuito que se con-
vierte en vocacién, en llamada amorosa del Padre en Jesucristo.

En este sentido, el cristianismo —que es la realizacién histé-
rica de la alianza divina y de los planes salvadores de Dios sobre
los hombres— no es, propiamente hablando, una ’religién’. No
viene de abajo, sino de arriba. No es €l conjunto de lazos que unen
al hombre con Dios, sino que unen y religan a Dios con el hombre,
por iniciativa exclusiva del mismo Dios. No es tarea humana, sino
don divino. No es conquista, sino gracia.

Sin embargo, el don gratuito que el hombre recibe no es ’algo’
neutro o impersonal, como una ’cosa’. Transforma todo su ser y
su obrar, convirtiéndole en una nueva criatura (2 Cor 3, 17). Por

6 LIEGE, A., O. P., Accién pastoral y palabrs de Dios, en «Catequesis:
educacién de la fe», Marova, Madrid, 1968, pp. 13-22.
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es0, la gracia no entra en la categorfa del "tener’, sino del 'ser’. La

. . - - 1
gracia no es ’algo’ que ’se tiene’ o se deja de "tener’, sino "algo’ —o,
mejor, 'alguien’— que somos y que nos es (activamente).

Y, una vez asf transformados por dentro, hechos hijos de
Dios, participes de la naturaleza divina (2 Pe 1, 4) y vivificados
por el Espiritu de Cristo, somos «sacerdocio real», pueblo santo y
sagrado (1 Pe 2, 9), y podemos ofrecer «sacrificios espirituales,
aceptos a Dios por mediacién de Jesuctisto» (ib., 5), y «adorar al
Padre en espiritu y en verdad» (Jn 4, 23), es decir, movidos y
guiados por el Espiritu Santo que habita en nosotros. Estos sacri-
ficios espirituales son una verdadera ’religién’, es decir, un ver-
dadero culto que tributamos al Padre, un homenaje filial de amor
y de adoracién, una re-ligacién que nos une con Dios y que se
expresa en ritos sacramentales, ’similares’ a los de otra religion
cualquiera, pero de contenido y de significado radicalmente distin-
tos. Por eso, después de afirmar que todo, en el cristianismo, co-
mienza siendo iniciativa y don de Dios —hecho evangélico—, hay
que afiadir que, en virtud de ese mismo don e iniciativa de Dios,
todo es también don libre del hombre, ofrenda y sacrificio espiri-
tual de su propio sacerdocio —hecho religioso—, y que, por lo
mismo, el cristianismo es una verdadera ’religién’; o, mejor, es
sencillamente ’la religién’ de los hijos de Dios.

2. E! misterio de la oracion cristiana

T.a nracidn cristiana no pertenece al ’hecho religioso’, sino al
’hecho evangélico’. Por eso, no es una simple tarea humana, un
ejercicio de las facultades superiores del hombre, como la refle-
xi6n o el didlogo consigo mismo o con otra persona. La oracién
cristiana es un verdadero misterio. No es tanto una accién nuestra,
como una accion en nosotros del Espiritu Santo y una accién nues-
tra en él y vivificados por é€l.

La presencia en nosotros del Espiritu Santo es principio y ga-
rantia de nuestra vida espiritual. Precisamente por eso se llama
esparitual, porque es una vida en el Espiritu y desde el Espiritu.
El es en nosotros principio y garantia de nuestra fe y de nuestro
amor de caridad. Sin su presencia real no tendrian verdadero sen-
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tido y hasta serian inconcebibles. Y por ser principio y garantia
de nuestra fe y de nuestro amor sobrenaturales es garantia y prin-
cipio de nuestra oracidn. El ora en nosotros y nos hace orar con
disposiciones filiales. Nos ensefia a llamar Abbaz a Dios, crea en
nosotros el espiritu filial y derrama en nuestros corazones el amor
de caridad .

«El Espiritu —dice san Pablo— viene en ayuda de nuestra fla-
queza. Pues nosotros no sabemos orar como conviene; mas el Es-
piritu mismo ora por nosotros con gemidos inefables» (Rom 8,
26). El cristiano debe mantenerse «siempre en oracién y siplica,
orando en toda ocasion en el Espiritu» (Ef 6, 18). A

Orar en el Espiritu, lo mismo que orar en nombre Cristo® o
adorar al Padre en espiritu y en verdad (Jn 4, 23), es orar guia-
dos y movidos desde dentro por el Espiritu Santo, que nos habi-
ta y que vivifica nuestra vida y nuestra activisiad, Todo nuestro
ser y nuestra vida entera quedan asi interiormente renovados por
la presencia y accién vivificante del Espiritu de Cristo. Por eso,
nuestra vida es verdaderamente espiritual y cristiana, entendidas
estas palabras en su sentido mds hondo. Los verdaderos adorado-
res son los que han nacido del Espiritu (Jn 3, 3) y que han sido
renovados y santificados por la Palabra de la verdad (Jn 17, 17).

Mis adn, el Espiritu Santo, amor sustancial del Padre y del
Hijo, nos asocia a su respuesta personal de amor al Padre y
al Hijo y nos introduce en el misterio de la ’koinonia’ divina, en
la vida trinitaria, hecha de conocimiento y de amor sustanciales.
Su misién no consiste sélo en consolarnos y abogar por nosotros,
sino en atraernos a si, ‘aspirarnos’ en él —dirfamos— introducién-
donos en si mismo y en su cotriente de amor al Padre y al Hijo.
Nos ensefia a orar, asocidndonos a su misma oracién.

7 Rom 8, 15-16; 5, 5; Gél 4, 6. Nuestra relacién a Dios —filiacién—
implica necesariamente y es esencialmente relacién a los hombres —frater-
nidad—. Nuestro ser filial es nuestro ser fraterno. Y la oracién cristiana no
es mds que la conciencia explicita —refleja— de nuestra filiacién divina
y de nuestra fraternidad sobtrenatural con los hombres. Cristo nos cnseid
a llamar a Dios Padre nuestro. 'Padre’ dice ’filiacién’; y ‘nuestro’ dice
fraternidad’.

8 Jn 10, 25; 16, 23.
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Recordemos a san Juan de la Cruz:

«El alma unida y transformada en Dios, aspira en Dios la
misma aspiracién divina que Dios —estando ella en él transfor-
mada— aspira en si mismo a ella» %,

«Es una aspiracién que hace al alma Dios, en que... la aspira
el Espiritu Santo con la misma proporcién que fue la inteligencia
y noticia de Dios, en que la absorbe profundamente en el Espiritu
Santo, enamordndola con primor y delicadeza divina» 10

3. La esencia de la oracion

La palabra oracién —una de las més gastadas de nuestro dic-
cionario ascético— es frecuentemente sinénima, para muchos, de
stiplica, de rezo o de peticién. De este modo, la hemos empobre-
cido, reduciéndola a expresar una de las formas mds elementales
y primitivas —si bien, perfectamente licita— de oracién. La
hemos hecho también sinénima de 'meditacidn’, cometiendo una
grave inexactitud.

Para entender el misterio de la oracién cristiana hemos de
situarnos, desde el principio, en el orden sobrenatural. Hemos de
partir del destino y vocacién sobrenatural del hombre en el plano
actual de la Providencia. El hombre no tiene, ni ha tenido nunca,
una vocacién estrictamente natural. Ha sido pensado, querido y
creado por Dios en un orden de filiacién y de amistad: para que
"L 7L Zieige 5 ou Bijo. El Concilio nos recuerda que la «vocacién
tltima del hombre en realidad es una sola, es decit, divinas

(GS 22).

El cristianismo no es primariamente una doctrina o un sistema
UL vuruaucs, >0 una ‘vida’, una amistad y una filiacién: una
moral —si se entiende bien esta palabra—, una vida verdadera y
una verdad viva y vivificante.

Al hombre de hoy, que ha descubierto, hasta con sorpresa, su
piupiu yu y el valor sagrado de su persona, que quiere ser ’él

9 Céntico espiritual, c. 39, n. 4,
10 Llama de amor viva, c. 4, n. 17.
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mismo’ y tiene un sentido agudo de su dignidad y de su libertad
personal, que es esencialmente dindmico, que ama las relaciones
interpersonales y busca la sencillez y la autentlcxdad, hay que pre-
sentarle el cristianismo —y esa forma particularmente radical de
vivirlo que se llama vida religiosa— como una vida de amistad y
de filiacién —que se traduce en fraternidad— en su sentido més
dindmico y vital, que es la oracidn.

¢Hay algo més personal, m4s dindmico, m4ds sencillo y mds
prictico, a la vez, que la amistad y la filiacién? Pues la oracién
es la amistad y la filiacién en ejercicio.

El Dios de la revelacién —el tinico Dios que existe— es un
Dios vivo y personal, que quiere entablar relaciones personales
con el hombre. Para eso le ha creado con unas facultades de rela-
cién —inteligencia y voluntad— y le ha comunicado unas nuevas
y sobrenaturales facultades de amor y de conocimiento —fe y ca-
ridad— para que pueda entrar en relacién intima y personal con
él. De este modo, el hombre puede conocer y amar a Dios de una
manera rigurosamente divina, al estilo mismo de Dios: como él se
conoce y se ama. Con un conocimiento —fe— y un amor -—cari-
dad— que son participacién real del conocimiento y del amor que
Dios tiene y que Dios es.

El hombre, en el orden sobrenatural, es amigo e hijo de Dios.
Y el estilo propio de vida de un amigo y de un hijo de Dios es
precisamente la fe, la esperanza y la caridad. Ellas son el resumen
y la sintesis mds perfecta de toda la vida cristiana, de toda la
moral y espiritualidad evangélica. Lo comprenden y lo supo-
nen todo.

Nada en el cristianismo expresa tanto su cardcter vital, di-
ndmico y personalista como estas tres virtudes y actitudes que se
han dado en llamar ’teologales’, porque relacionan al hombre con
Dios directamente y son participacién real de la misma vida de
Dios, hecha de conocimiento y amot. Son el aire de familia, ¢!
espiritu filial y el estilo propio de los hijos de Dios.

Dios no es sélo un ’él’, sino un ’td’. Alguien con el que ests.
mos intrinsecamente re-ligados, en quien nos salvamos mejor que
en nosotros mismos. Nuestras relaciones con él no son ncutrax q
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impersonales, sino personalisimas, de td a T4, de hijo a Padre, de
amigo a Amigo. Y estas relaciones son exactamente la fe, la espe-
ranza y la caridad, es decir, la oracién.

El hombre, por medio de sus nuevas facultades de conocimien-
to y de amor —fe y caridad— se relaciona con Dios personalmente
y entra en comunién de vida con él, en didlogo, en ejercicio de
amistad y de mutua presencia.

La oracién, en su esencia, no es mis que la vida divina en
ejercicio, en accién. Es un intercambio de amor y de conocimiento
sobrenaturales, un trato familiar e {ntimo —una amistad— con
las tres divinas Personas que habitan en el alma.

La oracién asi entendida —y creemos que debe entenderse ne-
cesariamente asi— no es un simple *medio’, aunque se le califique
de indispensable o insustituible, de vida espiritual. Es muchisimo
mis. Es la esencia misma de la vida espiritual. Es la misma vida
espiritual en ejercicio.

La oracién, entendida como stplica, como rezo e incluso como
'meditacién’, no deja de ser 'medio’, excelente y hasta necesario,
para la vida interior. Pero no puede afirmarse que sea la misma
vida interior.

«Cuando se argumenta en pro de la oracién, ésta se suele
concebir como un ejercicio, todo lo necesario que se quiera, pero,
en tin de cuentas, un ejercicio mds en la vida del creyente. Al
plantear asi el problema, se comete un error de base. Este error
consiste en plantear el problema de la oracién desde el terreno
de la religiosidad; es decir, como un ejercicio de la piedad perso-
nal ana hoeca en Dios solucién y respuesta, Ahora bien, lo espe-
cificamente cristiano no se basa en la religiosidad, sino en la fe...
En la oracién de un cristiano tiene que haber siempre un ele-
mento decisivo que la especifica y la distingue de la oracién que
puede hacer cualquier otro hombre religioso; este elemento es la
«e. s wuliON, por consiguiente, en tanto es oracidn cristiana en
cuanto es expresion de la propia*fe del creyente... Esta conexién
entre la fe y la oracién es hasta tal punto intensa, que se puede
afirmar sin titubeos que en tanto hay vida de fe en cuanto bay
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vida de oracién. Oracién y fe son dos realidades que se aclaran
y se expresan mutuamente» 11,

La oracién, en cuanto efercicio de fe viva, es decir, en su
esencia mds genuina, no es nada distinto de la vida espiritual. De
tal forma que una misma definicién puede servirnos, indistinta-
mente, para la oracién y para la vida espiritual. Por eso, los auto-
res espirituales, cuando querian sefialar las diversas etapas y grados
de vida interior, sefialaban los diversos grados y etapas de oracién.
Existe entre ambas una correspondencia perfecta. Porque ambas
tienen el mismo contenido y expresan la misma realidad.

Tanto la oracidn como la vida interior pueden definirse como
una vida de amistad con las tres divinas Personas presentes en el
alma. O, para usar las palabras del Concilio: «Vivir en trato fami-
liar y asiduo con el Padre, por medio de su Hijo Jesucristo en el
Espiritu Santo» (OT 8).

Santa Teresa de Jesds nos dird fundamentalmente lo mismo:
«No es otra cosa oracién mental, a mi parecer, sino tratar de amis-
tad estando muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos

12
ama» 12,

Seria posible dar todavia otra definicién, vilida como las an-
teriores, tanto para la oracién propiamente dicha como para la vida
espititual. Una definicién sencilla y completa, a la vez, que tiene
la ventaja de decirnos no sélo qué es la oracién y la vida interior,
sino qué debemos hacer, en concreto, para orar y vivir una vida
espiritual intensa: El ejercicio de las tres virtudes teologales: fe,
esperanza y caridad». Toda forma de oracién, en lo que tiene pre-
cisamente de oracién, es ejetcicio de fe, de esperanza y de amor.
Ejercicio de fe viva.

La vida de amistad, el trato familiar y asiduo con las tres divi-
nas Personas presentes en el alma, ese tratar de amistad procurando
estar muchas veces a solas con quien sabemos nos ama —que dirfa
santa Teresa— no es otra cosa que fe, esperanza 'y caridad. Precisa-

11 CastILLO, J. M., Oracidn y existencia cristiana, Sigueme, Salamanca,
1969, pp. 57-58.
12 Vida, c. 8, n. 5.
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mente por eso se llaman ’teologales’, porque son las 1inicas maneras
posibles —en este mundo— de entrar en contacto directo con
Dios, de dialogar con €l y de vivir su propia vida. Todo lo que no
sea, al menos implicitamente, ejercicio de las tres virtudes teologa-
les, no es oracidn. Serd algo previo —como un prélogo—, 1itil e in-
cluso indispensable. Pero no serd oracidn. Serd, a lo mds, simple
reflexion o ‘meditacién’. Una tarea humana, un ejercicio de nuestras
facultades superiores. Una tarea que puede llevarse a cabo en peca-
do mortal.

El padre Estanislao Gatto ha escrito un buen comentario de la
definicién teresiana de oracién.

«La oracién —dice— es una relacién de intima amistad con
Dios: ésta es la eséncia de la oracién. Sus elementos caracteris-
ticos son la asiduidad y la soledad; y dos los presupuestos indis-
pensables: Dios nos ama y nosotros lo sabemos... Principio obje-
tivo de toda vida: ser amados. Principio subjetivo de toda vida
espiritual: saber que somos amados. 'Con quien sabemos nos
ama’; con esta expresién santa Teresa indica la fuente de la
oracién, y nos remite sin més a la fuente de la vida cristiana: a la
fe, principio, rafz y fundamen:o de la justificacién... El anonima-
to no favorece la amistad. La oracién es didlogo de amor con aquel
que nos ama: 'con quien sabemos nos ama’» 13,

La oracién es didlogo de amor con el Dios-Hombre, es decir,
con Jesucristo. En él, y sélo en él, nos encontramos con el Padre
y con el Espiritu Santo y con los demds hombres. Cristo es el Amigo
y el hermano mavor que nos ama con amor divino y con amor
humano al mismo tiempo. Creer en su amor personal; creer en su
presencia viva y vivificante; dejarse amar gratuitamente por él;
aceptar y alegrarse de la propia pequefiez y debilidad, para que él
haga brllIar en nosotros su poder y su salvacién: son formas esen-
viaivo uv wviauou, La presencia de la Trinidad en el alma, que es
lo mds fundamental y originario en la vida espiritual, que nos trans-
forma, diviniza y vivifica por dentro, es la raiz y el fruto, el prin-
cipio y el término de toda oracién ™.

13 Garro, S, O. C. D., Santa Teresa maestra di orazione, en «Carme-
lus», 1971, pp. 22 y 24.

14 Cfr. Sta. TerEsa, Camino de Perfeccion, ¢. 28, nn. 2, 3, 5, 10; c. 29,
nn. 4, 5.

398

4. Consagraciéon y oracion

La consagracién, realizada por el bautismo, perfeccionada y
completada por los votos religiosos, se expresa en oracidn. Mds ain,
la oracién es la misma consagracién en ejercicio. Nada expresa tanto
el sentido dindmico y personalista de la vida cristiana y de la
vida religiosa como la oracién.

La oracién personal y la oracién comunitaria, que no sélo no
estdn en oposicién, sino que se suponen y se exigen mutuamente,
son Ja expresién de la consagracién de cada uno y de todos los
miembros de la comunidad. La oracién en comiin es la expresién
sacramental de la comiin consagracién de todos los hermanos.

La consagracién religiosa pone todo nuestro ser y nuestro obrar
de cara a Dios, nos convierte en pertenencia suya y nos introduce
en la esfera de lo divino. Nos hace vivir «dnicamente para Dios»
(PC 5), de la forma mds inmediata y absoluta. Por eso, el estado
constituido por la profesién de los consejos evangélicos, es un es-
tado litdrgico, un estado de oracién y de culto puiblico de la Iglesia.
Pues bien, caer en la cuenta de esta realidad, vivirla de manera
consciente y hasta refleja, al menos en determinados momentos del
dfa, para poder vivir bajo su influjo en medio de las mds variadas
ocupaciones, eso es la oracidn.

Si lo que llevamos dicho vale para todo cristiano que quiera
vivir en serio las exigencias de su consagracién bautismal y su con-
dicién de hijo de Dios, vale todavia con mayor rigor para un reli-
gioso, doblemente consagrado a Dios y entregado a un ministerio
apost6lico. Pablo VI ha recordado el testimonio de la historia:

«La fidelidad a la oracion o el abandono de la misma son el pa-
radigma del vigor o del ocaso de la vida religiosa» y que «la oracién
diaria, becha con fidelidad, sigue siendo para cada uno y para
cada una de los religiosos y de las religiosas una necesidad prima-
ria y que, por lo mismo, debe ocupar el primer puesto en sus
Constituciones y en su vida» (ET 42, 45).

Nuestra oracién, por ser oracién en el Espiritu de Cristo, es
oracién en la Iglesia y tiene, por eso mismo, un séntido comuni.
tario. Toda la Iglesia es una comunidad orante, como lo era la
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primitiva comunidad cristiana (He 1, 14; 2, 42). La comunidad re-
ligiosa debe «expresar», con una particular intensidad y de forma
social, el caricter esencialmente ’orante’ de la Iglesia. Debe ser
una comunidad de oracién. La oracién litirgica es el culto oficial
de la Iglesia en cuanto comunidad orante, en cuanto familia de
Dios. Y el centro y la cumbre de la liturgia es la santa Misa, que
perpettia y actualiza en la Iglesia el sacrificio de la cruz. Es el sa-
crificio del Cristo total: Cabeza y miembros. Es la suprema forma
de adoracién, de stplica, de accién de gracias y de reparacién. «La
liturgia es la cumbre a la cual tiende la actividad de la Iglesia y,
al mismo tiempo, la fuente de donde mana toda su fuerza» (SC 10).
Aunque «no agota toda la actividad de la Iglesia» (SC 9).

La liturgia ocupa un puesto especialisimo en la vida de la co-
munidad religiosa (ET 47). Y la Eucaristia es «por sf misma el cen-
tro de toda comunidad» (ET 48). Por eso, debe darse la méaxima
importancia prictica a la celebracién diaria de la Eucaristia, como
acto comunitario por excelencia y sin el cual resulta inconcebible
una verdadera comunidad de fe, de amor y de servicio apostdlico.

Sin embargo, hay que recordar que «la participacién en la sa-
grada liturgia no abarca toda la vida espiritual» (SC 12). La oracién
personal es absolutamente necesaria, incluso para que la oracién
litdrgica cumpla su funcién esencial en la Iglesia. Y la oracién per-
sonal debe hacerse siempre con viva conciencia comunitaria y
eclesial.

Todn en la vida religiosa, debe organizarse en orden a facilitar,
a estimular y a intensificar una vida profunda de oracién, personal
y comunitaria. El trabajo excesivo, que muchas veces rompe el
equilibrio humano de las personas o que no permite el sosiego in-
terior y exterior necesario para orar y para manteherse en unién
vitar won L10s en medio de las mismas ocupaciones, termina enet-
vando o destruyendo la vida religiosa y desvirtuando la accién apos-
télica.

5. Oracién y accién

Hoy dia, como otras tantas cosas, se ha puesto en tela de juicio
la oracién: su sentido y su valor. Se pregunta si la oracién tiene

todavia sentido en un mundo secularizado. Y no son pocas las con-
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ciencias que se han visto profundamente turbadas ante una crisis
tan honda de lo que parecia inconmovible.

Es cierto que algunas formas de oracién, como expresién de
una fe rudimentaria y en cuanto apoyadas a veces en una menta-
lidad demasiado antropomérfica, no tienen mucho sentido. Pero,
en manera alguna, se puede afirmar que la oracién, en cuanto tal,
carece hoy dia de sentido y de valor.

El autor del libro ¢Tiene sentido la oracién? nos invita a bus-
car la respuesta a esta pregunta en nuestra propia experiencia, pres-
cindiendo un poco de argumentos abstractos:

«Orad, y verbis cémo la oracién tiene semtido. No hay otro
modo de descubrirlo si no es la misma oracién» 15,

Lo mismo recomienda Pablo VI precisamente a los religiosos:

«Si babéis perdido ya el aprecio por ella, volveréis a sentir su
deseo, poniéndoos de nuevo bumildemente a orar» (ET 42).

E] que ora sabe que la oracién no sélo tiene sentido, sino que
es del todo esencial para la vida cristiana, la cual es inconcebible
sin oracién, y mds todavia para la vida religiosa y apostélica.

Con frecuencia se ha desconectado la oracién de la vida, como
si fueran dos realidades separables. Y se han confundido oracién
con oraciones, con determinadas pricticas de piedad que, de hecho,
no comprometen demasiado ni son demasiado exigentes.

Al hablar de la virginidad consagrada dijimos que la simple
‘castidad’ es perfectamente compatible con un sutil egofsmo, con
la indiferencia o la frialdad hacia los demds, con el rencor e incluso
con el odio. Mientras que la virginidad, entendida en su sentido
teolégico, se expresa necesariamente en comprensién, en amor en-
trafiable, en espiritu de servicio, en generosidad total. No pued=
coexistir con el desprecio de los demds y, ni siquiera, con la indife-
rencia o con el olvido.

La misma distincién debemos hacer con respecto a la oracién
v las oraciones ¢ précticas de piedad. Una vida ’piadosa’, fiel a unas

15 RINSER, L., Hat Beten Sinn?, Zurich, 1966, p. 6.
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determinadas practicas o ejercicios ascéticos, fiel incluso a la 'me-
ditacién diaria’, puede —de hecho— compaginarse, por desgracia,
con una falta total de vibracién hacia los demds, con la incompren-
sién o el egoismo mi4s refinado, con las faltas habituales y objetiva-
mente graves de caridad. En cambio, una persona de auténtica ora-
cién, de trato {amiliar y asiduo con Dios —en fe viva— no puede
menos de ser profundamente humana, comprensiva, servicial, abier-
ta en amor verdadero y eficaz a todos los hombres. Sabe perdonar
y olvidar, sin demasiado esfuerzo. Est4 dispuesta, en todo momento,
a dar la vida por los demds. Es realmente cristiana. Fl contacto vivo
con Dios, lejos de alejarla de los hombres y de sus problemas, la
hace sentirse hermana universal y vivir en su propia carne todas
las angustias de los otros. La oracidn la lanza a la accidn.

«Ante la conciencia de muchos se impone el hecho aplastante
de tantos sacerdotes y religiosos y de tantos seglares profunda-
mente piadosos que son exactamente fieles a la prictica de un
tiempo determinado de oracién diariamente mantenido durante
afios v, sin embargo, con esa fidelidad coexisten una serie de pos-
tura y actitudes que no se ven ficilmente conciliables con el espi-
ritu del sermén del Monte: hombres cerrados ante el hermano,
incapaces de escuchar de verdad al otro, seguros de si mismos y
jueces de los demds, poco pobres y poco nifios, bastante incapaci-
tados, por consiguiente, para recibir y acoger el Reino» 16,

La oracién del cristiano y del religioso no puede concebirse des-
ligada de su accién en el mundo. Tampoco puede considerarse como
algo marginal en su vida, que compromete sélo ciertos momentos
AnTn miomee M-~238n y accidn, trabajo profesional y trato con Dios
deben armonizarse perfectamente. La oracién no puede vivirse al
margen de la vida y de los quehaceres diarios. Y estos quehaceres
y la vida entera deben estar impregnados de oracién, deben conver-
tirse en oracién, es decir, en ejercicio constante de fe, de esperanza
y de caridad (AA 4).

Pero hay que recordar que no es posible vivir en un clima de fe,
de esperanza y de caridad durante el dia, en medio de las mds di-
versas ocupaciones humanas y temporales, e incluso en medio de las
actividades directamente apostdlicas, sin momentos exclusivamente

16 CastiLLo, J. M., Oracidn y existencia cristiana, Sigueme, Salamanca,
1969, p. 19.

402

dedicados al trato con Dios, es decir, a la oracién propiamente di-
cha. Los religiosos de una manera especial, como recuerda el Con-
cilio, «deben cultivar con asiduo empesio el espiritu de oracién y
la oracidn misma» (PC 6).

La oracién, en cuanto alma de todo apostolado y de toda acti-
vidad apostdlica, no debe concebirse sélo como trato con Dios en
soledad, sino de 1a forma mds dindmica: como unién personal con
él durante la misma accién. S6lo desde la amistad personal con
Cristo y como una expresién concreta de esa amistad, como una
normal exigencia de la misma, debe considerarse y vivirse tanto
la oracién propiamente dicha como la actividad. La accién debe
ser la expresién dindmica de la oracién. Como una forma existen-
cial de oracién. «Vosotros sois mis amigos, si hacéis lo que yo os
mando» (Jn 15, 14).

«Vivimos como rezamos, y rezamos como vivimos. La calidad
de nuestra vida de oracién es la prueba de la dignidad de nuestra
vida, y nuestra forma de vivir revela la calidad de nuestra ora-
cién... La oracién no es, pues, nunca abstracta, no es algo sepa-
rado de la vida. Para ser auténtica, tiene que nacer de la vida
y, a su vez, expresarse y perfeccionarse en la vidax» 17.

No es posible desarrollar un apostolado fecundo o ejercer dig-
namente el ministerio sacerdotal sin consagrar diariamente un
tiempo, mds o menos largo, a la oracién personal propiamente di-
cha. «El apostolado —ha recordado Pablo VI— perderia sus rai-
ces interiores, sus expresiones mejores y originales, sus mds altas
finalidades, si el apéstol no fuese hombre de oracién y de medi-
tacién» 8.

Si la crisis de fe es causa de la crisis de oracidén, la crisis de
oracién es también causa de crisis de fe.

El apostolado, entendido rectamente, no es tanto ’accién’ como
*pasién’. No es tanto accién nuestra como accién de Dios a través
de nosotros. Lo mismo que toda tarea de santificacién o de salva-
cién. No es, propiamente, bacer, sino dejar bacer. Dejar hacer a

a

17 HinnesuscH, P., O. P., La oracidén, bisqueda de autenticidad, Sal
Terrae, Santander, 1970, p. 29. )

18 Alocucién a los pdrrocos y cuaresmeros de Roma, el 9 de febrero
de 1970.
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Dios en nosotros es la férmula y el secreto de la santificacién per-
sonal. Y dejar hacer a Dios, a través de nuestra propia accién, es
la férmula y el secreto de todo verdadero apostolado. No olvide-
mos algo tan elemental como que es Dios el que salva y el que
santifica, y no nosotros.

Pues bien, la orucién, como ejercicio de fe viva y de amistad
personal con Dios, es la que ’deja’ a Dios actuar libremente en
nosotros y a través de nosotros.

El descuido de la oracién lleva consigo inevitablemente un
progresivo desligarse del mundo- sobrenatural. Las realidades del
espiritu, cada vez, dicen menos al alma. Y las cosas materiales,
inmediatas, van influyendo y atrayendo cada vez mis.

La experiencia, a veces dolorosa y amarga, es un buen testimo-
nio de que no es posible vivir en tensién espiritual, en un clima
de fe, de esperanza y de caridad, ni ejercer un auténtico apostolado
y guiarse por motivaciones plenamente evangélicas, sin una intensa
vida de oracién.

«Muchas de las tristes crisis espirituales y morales de petso-
nas educadas e integradas en diversos niveles en el organismo
eclesidstico, se deben al debilitamiento y quizé a la falta de una
regular e intensa vida de oracién» 19,

Cristo nos dijo, no sélo con su vida, sino también con su pa-
labra, que «es necesario orar siempre y no desfallecer» (LC 18, 1).
Y san Pablo nos recomienda: «Orad sin interrupcién» (1 Tes 5,
17). Mientras que Santiago nos dice: «Orad los unos por los
otros, para que os salvéis» (Sant 5, 16).

El verdadero espiritu de oracién exige imperiosamente la ora-
cidn propiamente dicha, es decir, momentos exclusivamente dedi-
cados al ejercicio de la fe viva en contacto directo con Dios en
soledad. Y la auténtica oracién crea el verdadero espiritu de
oracién.

No es algo ’artificial’ ni arbitrario, ni va contra la necesaria
espontaneidad que debe suponer la vivencia de una amistad, el

19 PaBro VI. Alocucién el 20 de agosto de 1969,
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sefialar momentos, méds o menos fijos, de oracién. Es una necesi-
dad pedagégica y debe considerarse como una verdadera ayuda a
nuestra pobreza y debilidad, que debemos aceptar humildemente.
Cuando hayamos conseguido un profundo espiritu de oracién, nos
resultardn del todo imprescindibles esos momentos que ahora lla-
mamos ’artificiales’ o ’arbitrarios’, dedicados exclusivamente a la
oracién. Mientras nos sigan resultando ’pesados’ y casi insoporta-
bles, es sefial de que tenemos una terrible necesidad de oracién
y de que carecemos lamentablemente de su espiritu. No podemos
engafiarnos, pensando que todo lo que hacemos es, sin mds, ora-
cién. Si realmente lo fuera, experimentariamos mds viva la nece-
sidad de orar con més frecuencia.

El ejemplo de Cristo es decisivo e incontrovertible. En él toda
actividad era esencialmente oracién, porque era contacto inmedia-
to, comunién de amor con el Padre y cumplimiento perfecto de
su voluntad. Y, sin embargo, con frecuencia se retiraba en sole-
dad, prescindiendo de toda otra ocupacién, para dedicarse al trat.
directo y exclusivo con el Padre .

6. Formas de oracién

El Padrenuestro es la oracién comunitaria por excelencia. La -
oracién de familia. No s6lo por la forma, sino por el contenido.
Y la peticién fundamental, expresada con matices diversos —’san-
tificado sea tu nombre’, ’hdgase tu voluntad'—, es: vernga a nos-
otros tu reino. Es la oracién de la espera y de la esperanza, que
resume todas las preocupaciones del cristiano. Es la oracién de la
impaciencia: «jVen, Sefior Jesds!» (Apoc 22, 20).

La cldsica divisién de la oracién en mental y vocal no es ya

del agrado de todos.

«Rehusamos... —dice el padre Efrén de la Madre de Dios—
los términos que dividen la oracién en vocal y mental, y dirfamos
que sélo hay una auténtica oracién: la personal, donde toda la
persona humana ora, ya sea mar;ifestando vocalmente su disposi-

T Cfr. Mt 14, 23; Lc 9, 18, etc.
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cién, ya sea cobrando conciencia de sus relaciones con Dios, ya
adoptando los planes de Dios en la situacidn designada por la
Providencia y las circunstancias. La oracidn personal ha de bus-
carse en un contacto deliberado del hombre con su Creador...
Cuerpo y alma son las dos caras sustanciales del hombre, y am-
bas deben ser cultivadas simultdneamente... asi, el orante entabla
un didlogo bioldgico de todo su compuesto humano con el Crea-
dor...» 21,

La llamada oracién vocal no es un ejercicio de palabras, sino
un ejetcicio —también y sobre todo— de fe, de esperanza y de
amor. Y, ademds, la expresién externa de esas mismas virtudes.
Algo, por lo tanto, perfectamente licito y valido. Sabemos que los
sentimientos, expresados, se refuerzan y que esos actos externos
constituyen un verdadero culto a Dios de todo el hombre y po-
sibilitan la oracién comunitaria.

También la oracién de stplica y de peticién, cuando supone
y es ejercicio de fe viva, es una verdadera oracién y estd perfec-
tamente justificada. Cuando pedimos algo a Dios, no intentamos,
desde luego, cambiar su voluntad o modificar sus planes. Somos
nosotros mismos los que, por medio de la oracién, entramos en
esos mismos planes eternos y nos acomodamos y conformamos con
su voluntad, que es siempre lo mejor para nosotros. «No oramos
—dice santo Tomds— para cambiar la voluntad divina, sino para
alcanzar lo que Dios determiné concedernos por medio de la
oracién» (2-2, 83, 2). La oracién que nos ensefié Cristo es, fun-
damentalmente, una oracién de peticién. Y nos dijo: «Pedid y re-
cwoues» (yn 1o, 24), Con nuestras oraciones no pretendemos ma-
nifestar a Dios nuestras necesidades, como si él las desconociese
(cf Mt 6, 8), sino adquirir nosotros mismos conciencia de nues-
tra radical pobreza y reconocer que de €l tenemos que recibir la
enhicidn dafinitiva sobre todo cuando se trata de nuestra sal-
vacién.

Cuando pedimos algo relativo a nuestra salvacién y lo hace-
mos «en nombre de Cristo» (Jn 10, 25; 16, 23), es decir, movidos
Aecde dantrn nor cu Espiritu, que ora juntamente con nosotros,
esa oracién es del todo eficaz.

21 EFREN DE LA MADRE DE Dios, O. C. D., El equilibrio bumano de la
oracién, «Confer», 1971, p. 563.
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«El creyente no ora, desde luego, para exigir, para cambiar
o para ’hacer’ alguna cosa; lo que, sobre todo, busca es la pre-
sencia. Para €1, Dios no estd ’alli’ como un ’objeto’. En el misterio
indescriptible en términos objetivos, descubro que Dios es, en su
trascendencia misma, mds intimo que mi propia intimidad. T#
estds conmige, yo estoy contigo. Esto me es suficiente, porque td
me amas. Orar es dejarse amar... No se trata de ’captat’ o incluso
de ’comprender’ alguna cosa, sino de abrirse y de ofrecerse» 22,

La lamada oracidn mental es la que més ficilmente se ha
confundido con la ’meditacién’, y ésta con la simple reflexién in-
telectual, buena en si misma e imprescindible para alcanzar un
bagaje de ideas y de conocimientos, pero insuficiente para alimen-
tar una vida interior profunda si no se convierte en oracidn, es
decir, un ejercicio de las tres virtudes teologales. Se da, con fre-
cuencia, mucha importancia al tema’ y muy poca a la ’manera’ de
tratarlo. Y no es el tema precisamente el que hace que la medita-
cién sea oracién, sino la manera de enfocarlo: con Dios y en fe,
en esperanza y en amor. Las mismas preocupaciones y distraccio-
nes pueden y deben convertirse en ocasiones y en temas de didlogo
amoroso —en fe viva— con Dios. Hay que hacer de la necesidad
virtud. Y puesto que una intensa ’preocupacién’ nos acompaiiard
inevitablemente en nuestros ratos de intimidad con Dios, por mds
que pretendamos desentendernos de ella, lo mds prictico es con-
vertirla en ’tema’ de nuestra conversacién con Dios y en ocasion
para ejercitarnos en la fe y en el amor.

Si nuestra oracién tiene que ser filial, como expresién de nues-
tra condicién de hijos frente a Dios, debe ser también fraterna,
avivando nuestra conciencia de sabernos y sentirnos hermanos de
todos los hombres por la comunién del mismo Espiritu de Je-
sucristo. La fraternidad espiritual se expresa en oracién comin, y |
la oracién crea conciencia de verdadera fraternidad en el Espiritu.

Carisma e institucién —ya lo hemos dicho— no se oponen,
sino que se exigen y complementan entre si. Tampoco se oponen,
de suyo, oracién y oraciones, devociones y devocién. Més afin,
normalmente, la devocién necesita algunas ’devociones’ o pricticas

22 MarcCeL, G., citado por JIMENEZ DuUQUE, B., en Teologia de la Mis
tica, BAC, Madrid, 1963, p. 352.
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para expresarse. Y la oracién se traduce, muchas veces, en deter-
minadas oraciones, sin que, de hecho, se identifique con esas
pricticas y menos todavia se reduzca a ellas.

El testimonio personal de santa Teresa de Jests, que, durante
dieciocho afios, estuvo luchando con Dios y con sus exigencias,
hasta que se ’encontrd’ con la Humanidad de Cristo y comprendié
—en este encuentro— lo que era oracidn, es mds elocuente que
todos los argumentos. La amistad personal con Cristo Dios y
Hombre, la fe en su amor divino y humano y en su presencia viva
en nosotros, es la esencia de la oracidn cristiana.

«Procuraba, lo mds que podia ~—confiesa la santa—, traer a
Jesucristo, nuestro bien, presente, y ésta era mi manera de ora-
cién» B, «Yo sdlo podia pensar en Cristo como Hombre» 24, «De
mi, os confieso, que nunca supe lo que era rezar con satisfaccién,
hasta que el Sefior me ensefié este modo» 25,

2 Vida, c. 4, n. 8.
4 Vida, ¢ 9, n. 6.
25 Camino de Perfeccion, c. 29, n. 7.
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CAPITULO XIX

FORMAS DIFERENTES DE VIDA CONSAGRADA (*)

«La autoridad de la Iglesia, bajo la guia del Espiritu
Santo, se preocupé de interpretar estos consejos, de re-
gular su préctica e incluso de fijar formas estables de
vivirlos. Esta es la causa de que... se hayan desarrollado
formas diversas de vida solitaria o comunitaria y variedad

de familias» (LG 43).

«De abi nacié, por designio divino, una maravillosa
variedad de agrupaciones religiosas» (PC 1).

«Ademids de la vocacion religiosa propiamente dicha,
el Espiritu Santo no ba cesado de suscitar en la Iglesia,
especialmente en los #ltimos tiempos, numerosos insti-
tutos cuyos miembros, ligados o no por algin vinculo
sagrado, se comprometen a llevar vida comidn y a cum-
plir los consejos evangélicos, con vistas a darse a la acti-
vidad apostélica o caritativa. La Iglesia ha sancionado
y aprobado la genuina naturaleza de estas formas de
vida» (RC 3).

(*) Bibliografia:

CARDEGNA, F., Las formas de vida religiosa en el futuro, «Catholic Mind»,
1972, pp. 9-13.—FrisoN, B., C. M. F., Diversas formas de vivir los consejos
evangélicos, en «Los religiosos en la Iglesia», Madrid, 1965, pp. 187-227 —
MaTeLLAN, S, C. M. F., Hacia nuevas formas de vida religiosa, Inst. Teo-
16gico de Vida Religiosa, Madrid, 1974, pp. 204 —Mazzo11, E, O. F. M,
Le diverse forme di vita religiosa, «Studi Francescani», 67 (1970) 83-103.—
Ravez, E., Formes modernes de vie consacrée, Beauchesne, Parfs, 1966,

pp. 456.
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La plenitud ejemplar de Cristo y la riqueza infinita del Evan-
gelio no pueden expresarse exhaustivamente por una sola forma
de vida consagrada. Los consejos evangélicos, que vienen a ser
las tres dimensiones més profundas de la vida de Cristo y un don
hecho a la Iglesia (LG 43), son también una vocacién a reproducir
en ella el estilo de vida virginal, obediente y pobre del mismo
Jesucristo. Pero estos consejos admiten multiples formas de ser
vividos, y ni siquiera se agotan sus virtualidades en las actual-
mente existentes, reconocidas y aprobadas por la Iglesia. El Con-
cilio nos ha recordado que la Iglesia tiene poder auténtico para
interpretar los consejos y para fijar formas estables de vivirlos y
regular su prictica (LG 43).

«La naturaleza de la vida religiosa exige que sea siempre un
sistema abierto, tan abierto como lo requiere su elemento vital
y nuclear, que es el teoldgico... El elemento teolégico es mds bien
un factor de unidad, si bien admite algunas variantes, pero rela-
tivamente de poca importancia. Bajo el aspecto juridico se pue-
den concebir nuevas formas de los estados de perfeccién diferentes
de las existentes, con tal que actden los elementos sustanciales de la
petfeccién» I,

La variedad de formas y familias religiosas en que se ha ido
concretando, a lo largo de la historia, la prictica de los consejos
evangélicos, no es un fenémeno casual, sino que responde a un
designio divino (PC 1; ET 11). «El fendmeno obedece a la ra-
dical fecundidad de los consejos» 2.

Y los consejos evangélicos reciben todo su sentido y su valor
de la palabra y, sobre todo, de la vida de Cristo. La virginidad, la
obediencia y la pobreza son partes integrantes —y esenciales—
de su Misterio Pascual, de su estado de kénosis, de anonadamien-
w, y sun ia capresion mds cabal de su estado de consagracién
sustancial, en virtud de la unién hipostdtica, y de su total dedica-
<ién al cumplimiento de la voluntad del Padre y a la salvacién de
los hombres.

) V Frison, B., C. M. F.,, Diversas formas de vivir los consejos evangélicos,
en ¢Los Religiosos en la Iglesia», Madrid, 1965, pp. 207-208.
2 Escupero, G., C. M. F., Derecho de los religiosos, Coculsa, Madrid,
1968, p. 15, n. 9.
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«Cristo es religioso, esencialmente religioso, sin que pueda de-
cirse de él que se hace religioso. Religioso del Padre... La gracia
de unién en Cristo es uncién o consagracién: su humana natu-
raleza viene a ser totalmente pertenencia personal del Verbo.
Y asi resulta que Cristo, en sentido singularisimo y eminente,
forma por si sélo un estado constitucionalmente religioso» 3.

La imitacién y el seguimiento de Cristo han sido siempre la
norma ultima de toda la vida y moral cristiana. La preocupacién
esencial de todo creyente se ha centrado, en todo momento, en la
persona de Jesucristo mediante la fe y el amor. Este afdn de imi-
tar a Cristo se ha ido concretando, a lo largo de los siglos, en
formas diversas, sin que se haya llegado todavia a agotar las po-
sibilidades de otras nuevas formas de vivir los consejos evangé-
licos, siguiendo el estilo de vida de Cristo.

En una sintesis histérica pocfriamos distinguir las siguientes
etapas, que vienen a ser otras tantas formas o estilos de seguir e
imitar a Jesucristo, tratando de vivir en plenitud las exigencias
del Evangelio:

a) Martirio y virginidad

«El martirio y la virginidad aparecen, desde el principio, en
la Iglesia como la manera suprema de imitar y de seguir a Cristo.
Se convierten asi en el ideal de santidad para todos. Este doble
ideal anima toda la espiritualidad de los primeros siglos. La virgi-
nidad, sobre todo cuando cesaron las persecuciones de la Iglesia
y el martirio de sangre dejé de ser frecuente, fue considerada
como un verdadero ’martirio’, ya que es el supremo testimonio de
amor a Cristo y a los hermanos. La manera mds perfecta de repro-
ducir el estilo de vida de Cristo y de su Madre, la Santisima Vir-
gen» 4.

San Ignacio de Antioquia, que sufrié martirio en Roma hacia
el afio 110, en la persecucién de Trajano, es —quizd— el mdximo
representante de la espiritualidad del martirio. Es una verdadera
’mistica’. Sobre todo en su carta a los Romanos expone la idea

3 AperriBAY, B., O. F. M., Formas nuevas de vida religiosa: su relacion
con el estado religioso, en «Actas del II Congreso Nacional de Religiosos»,
t. I, Madrid, 1961, p. 172.

4 ALonso, S. M2, C. M. F., El Cristianismo como Misterio, ib., p. 144.
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del martirio como suprema imitacién de Cristo. Tiene conciencia
de ’comenzar a ser cristiano’ precisamente en el martirio, ya que
en él alcanza la mdxima semejanza con Cristo. Clemente Alejan-
drino también pondr4 en el martirio la perfeccién de la vida cris-
tiana, pero por ser un acto petfecto de caridad. Durante esta época
de persecuciones, el cristiano tenfa conciencia de ser un candidato
al martirio. La vida se concebia como una preparacién al martirio.
A los catecimenos, al mismo tiempo que se les instruia en los
misterios de la fe, se les presentaba —como un ideal— el martirio
de sangre. Dice el Concilio:

«Dado que Jesis, el Hijo de Dios, manifesté su amor entre-
gando su vida por nosotros, nadie tiene mayor amor que el que
entrega su vida por €l y por sus hermanos (cf 1 Jn 3,16; Jn 15,13).
Pues bien, algunos cristianos, ya desde los primeros tiempos,
fueron llamados, y seguirdn siéndolo siempre, a dar este supremo
testimonio de amor ante todos, especialmente ante los perse-
guidores. Por tanto, el martirio, en el que el discipulo se
asemeja al Maestro, que aceptd libremente la muerte por la
salvacién del mundo, y se conforma a él en la efusién de su
sangre, es estimado por la Iglesia como un don eximio y la
suprema prueba de amor. Y si es don concedido a pocos, sin
embargo, todos deben estar prestos a confesar a Cristo delante de
lIos hombres y a seguitle, por el camino de la cruzs (LG 42).

Parece suficientemente probado que ya desde los primeros si-
glos de la Iglesia, la palabra mdrtir —que significa testigo— no
se reservd exclusivamente para designar a los que daban testimo-
Miiv weis v wessges, 5iN0 también con su vida entera, de su amor a
Cristo. De una manera espetial, los ascetas y las virgenes fueron
considerados, desde siempre, como festigos cualificados de Cristo.
El ascetismo y la virginidad no son, simplemente, como una «sus-
tithcidne o sunlemento del martirio. Martirio y virginidad eran
considerados como valores, de suyo, independientes y sustantivos,
aunque con mucha frecuencia se hallaban unidos en la misma
persona.

__________ Jde la espiritudlidad de la virginidad se distinguen
dos apartados: los ascetas —hombres que practicaban la conti-
nencia perfecta— y las virgenes —término reservado a las mujeres
que observaban también como estado la castidad total.
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Ascetas y virgenes existieron siempre, tanto antes de las per-
secuciones como durante y después de ellas. Su espiritualidad no
es otra que la de los consejos evangélicos, dando una marcada pre-
ferencia a la virginidad °.

Los Asceras. La palabra ascesis, derivada del griego, significa
ejercicio, tanto en el sentido fisico como en el sentido moral. Es
un esfuerzo para dominar las malas inclinaciones y, sobre todo,
para conseguir las virtudes cristianas. Tomada la palabra en sen-
tido esctricto —casi en sentido «técnicon— expresa una peculiar
manera de vivir la vida cristiana, segin la légica y las exigencias
de los consejos evangélicos. Y en este sentido hemos de tomar la
palabra cuando hablamos del ascetismo de los primeros siglos
como una expresién inicial de vida consagrada. Los ascetas son
los hombres que practican de un modo especial la continencia o
castidad perfecta, no sélo como simple ejercicio de purificacién,
sino como expresién de su entrega total a Dios y como imitacién

-de Jesucristo. La castidad perfecta —la virginidad— como estilo

y como estado de vida. Los ascetas trataban de vivir también los
demis consejos evangélicos, pero en orden a vivir mejor la vir-
ginidad. Su modo de vivir era muy similar, casi idéntico, al modo
de vivir de las virgenes, y su espiritualidad tenia las mismas carac-
teristicas fundamentales. Aunque el nombre de «virgenes» se re-
servaba para las mujeres y el de ascetas para los hombres.

Si se les llamaba ascetas no era debido a los ejercicigs morales
que practicaban, sino por su empefio y decidido propédsito de
vivir en continencia petfecta, hasta el punto de que asceta venia
a resultar sinénimo de «continente»,

La existencia de estos ascetas se remonta a los primeros tiem-
pos de la Iglesia. De ellos nos hablan san Clemente Romano, san
Ignacio de Antioquia, la Didajé, los Apologetas.

5 MARTINEZ, L’ascétisme chrétien pendant -les trois premiers sidcles,
Paris, 1913; LEBRETON, J., La vie chrétienne au primer siécle, Paris, 1927;
BArRDY, G., La vie spirituelle d'aprés les Péres des trois premiers sidcles,
Parfs, 1935; Vizmanos, F. B., Las virgenes cristianas de la Iglesia primitiva,
BAC, Madrid, 1949. Cfr. Garcia M. CoromBAs, Q. S. B, E! monacato
egipcio: los origenes; los anacoretas, en El monacato primitivo, t. I, BAC,
Madrid, 1974, pp. 45-90.
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Respecto al modo de vida que llevaban, las noticias que po-
seemoOs son imprecisas. Sabemos que no vivian en comin, sino en’
medio de la sociedad. M4s tarde quedaron absorbidos por un nue-
vo estilo de vida: el monaquismo.

Las VIRGENES. Conocemos mejor el modo de vivir de las vir-
genes que el de los ascetas. Por estas fechas, todavia antes del
monaquismo, ya existen escritos teoldgicos y disciplinares bastante
completos sobre la virginidad. Recordemos a tres escritores grie-
gos (Clemente Alejandrino, Origenes y san Metodio), y dos latinos
(Tertuliano y san Cipriano).

~— Clemente Alejandrino es bastante parco en alabanzas a la
virginidad, ya que tuvo que defender la dignidad del ma-
trimonio contra los gnésticos. Pero afirma con energia y
suficiente claridad que la virginidad como estado de vida
es superior al matrimonio.

— Origenes, que llevé hasta excesos injustificables su amor
a la virginidad, interpretando algunos textos evangélicos al
pie de la letra y en su sentido material inmediato, no escri-
bié un tratado sobre este tema. Pero en todas sus obras
encontramos frecuentes alusiones y referencias a la excelen-
cia de la virginidad cristiana. Es el primero en aplicar la
pardbola del sembrador al martirio, a la virginidad y a la
simple vida cristiana. Segin Origenes, el ciento por uno de
que habla la pardbola lo produce el martirio; el sesenta por
uno, la virginidad, y el treinta por uno, los demds estados
en que Quede vivir un simple fiel.

— S Metodio es figura de mdximo relieve en este punto.
Ya le hemos citado al hablar de la virginidad consagrada,
ofreciendo un indice esquemdtico de sus principales ideas (6).

— Tertuliano es el gran panegirista de la virginidad en occi-
dente y el primero que llama a las virgenes esposas de Cristo.
C.logwwws ya habia empleado esta expresién, pero aplicdn-
dola al alma en general, sin especial referencia a la virgini-
dad. Las virgenes se consagran total y definitivamente a
Cristo y deben saberse unidat a él como la mujer casada a
su marido. Tertuliano las exhorta a cubrirse la cabeza, como
wspusas de Cristo que son, ya que no tienen que agradar a

6 Cfr. BaroY, G., La vie spirituelle d’aprés les Péres des trais premiers
siécles, Paris, 1935: c. 16: Saint Méthode, pp. 301-316.
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nadie mds. De sus escritos se deduce que las virgenes vivian
con sus familias y sin hdbito especial.

— San Cipriano, como discipulo de Tertuliano, repite las ideas
del maestro. Virgenes son las que se han consagrado a
Cristo en cuerpo y alma. Les da consejos pricticos y les
exhorta a no querer agradar mis que a Dios. No merecen el
nombre de virgenes las que se adornan y visten como las demds,
buscando agradar a los hombres y lamar la atencién. Afir-
ma que la virgen que peca debe ser tenida y castigada como
adiltera. Parece ser que hacian voto, por lo menos privado,
de vivir en virginidad.

En estos primeros siglos se insiste en la prictica de la castidad
como consejo evangélico positivo, mientras que de la pobreza y
obediencia se habla poco y miés bien se les considera como conse-
jos negativos, en orden a quitar obstdculos, no como algo positivo
que hay que conseguir.

Para san Cipriano la virginidad tiene también una significacién
escatolégica, como la tendrd mds tarde para san Ambrosio’.

b) Retiro y soledad. Es la espiritualidad del desierto. Un
paso importante en la evolucién de la vida consagrada y en la
bisqueda de formas diversas y de estilos nuevos de vivir para
Dios. Alejamiento de toda sociedad, del ambiente familiar y del
contacto con el mundo y con los hombres, en un afdn de renuncia
total para vivir mejor en continencia y dedicarse mds plenamente
al trato con Dios en la oracién. Retiro y soledad, amor al silencio
y renuncia a los bienes y a la familia, son elementos que ahora se
afiaden al elemento esencial de la virginidad. Es la etapa de los
anacoretas o solitarios. Las mismas virgenes, que hasta ahora vi-
vian en el seno de sus propias familias, siguen también este nuevo
camino de soledad, de silencio y de retiro del mundo y del am-
biente familiar.

7 S. Cier1aNo, De babitu virginum, PL 4, 462: «Lo que hemos de ser en
la otra vida, eso habéis empezado a serlo ya vosotras; tenéis ya en este
mundo la gloria de la resurreccién; pasiis por este mundo sin contaminaros
con él». S. AMBRosIO, De virginibus, 1, 8; PL 16, 214: «Lo que a nosotros
se nos promete, vosotras ya lo tenéis; lo que para nosotros es objeto de
deseo, para vosotras es ya una realidad. Sois de este mundo, pero no vivis
ya en €l. El mundo merecié teneros, pero no pudo poseeros».
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A finales del siglo III habfa una multitud de «solitarios» en
Egipto. El movimiento ascético culmina en Egipto con la constitu-
cién del monacato eremitico. El caso mds célebre de ermitafios,

a fines del siglo III y principios del siglo IV, es san Pablo de Te-

bas, que nacié el afio 234 y murié en 347. A su lado se reunieron
multitud de discipulos, deseosos de imitarle. Sobre ellos ejercia
una especie de direccién espiritual, pero «todos ellos seguian una
vida enteramente solitaria e independiente. Esta es la caracteristi-
ca de los anacoretas o solitarios» ®.

De este modo surgieron diversas «colonias», bajo una direc-
cién comiin. Enconttamos aqui un nuevo elemento, de singular
importancia para las sucesivas formas de vida consagrada. En torno
a san Antonio Abad, que buscé en la soledad del desierto una
vida de anacoreta, pronto se reunié un buen nimero de discipulos,
que llegaron a formar una especie de comunidad de ermitafios.
De un modo similar, surgieron algunas «colonias» de virgenes cris-
tianas. No existia ningin elemento juridico o legislacién que las
uniera entre s{. Pero la afinidad espiritual las iba congregando
cada vez mds en «comunidad» de amor y de oracién.

c¢) Cenobismo. Un paso mds —y decisivo— en la evolu-
cién de la vida consagrada a Dids. Ya hemos hablado de san Pa-
comio. Fue primero «solitario». Més tarde, en el Alto Egipto,
fundé el primer «cenobio». Organizador por temperamento y por
educacién, amante del otden y de la disciplina, como buen soldado
que habia sido, organiz6 a sus discipulos en «vida comdn». Dis-
tribucién del tiempo, de los oficios y obligaciones, obediencia al
superior y una regla especial, son los nuevos elementos que vie-
nen a anawrse a 1os vividos en etapas anteriores. «San Pacomio,
el Viejo, dejé al morir, en 345, una agrupacién de nueve monas-
terios de varones y dos de mujeres, a los cuales habia dado la

8 Lrorca, B, S. J., Estado y estados de perfeccion, en «Actas del Con-
greso Nacional de Perfeccién y Apostolado», t. I, Madrid, 1957, p. 374.
Cfr. Garcia M. CoLomBAs, O. S. B, Las colonias de solitarios, o. c., pé-
ginas 69-72.
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primera Regla que conocemos. Se dice que los monjes de los nueve
monasterios antes citados llegaban a la cantidad de 9.000» °.

San Pacomio logté crear una comunidad modelo de orden y
de organizacién, pero no logré crear «fraternidad».

San Basilio en Oriente (m. 379) y san Benito en Occidente
(m. 543) fueron los verdaderos creadores de la vida comin enten-
dida en sentido espiritual, como fraternidad o comunidad de
amor y de culto divino. El trabajo manual, la ayuda mutua y el
culto de alabanza a Dios son caracteristicos de este cenobitismo.
La organizacién de los monasterios es de tipo local e indepen-
diente, sin una autoridad comiin sobre todos los monasterios.

d) Renovacion de la vida solitaria. En el siglo X, y so-
bre todo en el siglo XI, se advierte un deseo de renovar o res-
taurar la vida mondstica con tendencia a la soledad. Esta tenden-
cia a la soledad se intensifica en el siglo XII.

Los consejos evangélicos siguen siendo la norma fundamental
de vida, y se acenttia la importancia de la Regla —que sustancial-

mente es la de san Benito—. Pero este nuevo estilo de vida,

mezcla de cenobita y de solitario, se caracteriza por el silencio, la
penitencia corporal, la soledad en lugares apartados y abruptos,
viviendo incluso en cabafias o cuevas, y por toda forma de auste-
ridad. Asi surgen los Camaldulenses, fundados por san Romualdo
en 1012 en Campo Maldolo, los monjes de Valleumbrosa, fun-

dados por san Juan Gualberto en 1030, y los Cartujos, fundados
por san Bruno en 1084,

«Siguiendo la misma tendencia, mezcla de cenobita y solita-
rio, y al mismo tiempo que las nuevas formas {de vida consa-
grada), la Orden Cisterciense trata de renovar la vida benedic-
tina en todo su vigor y completarla con ciertas pricticas de
austeridad, caracteristicas de la nueva tendencia. Asi, pues, la
Orden Cisterciense redne las dos tendencias: la representada
por la Orden Benedictina, que responde a la tradicién monds-

9 CastAN, L., Estado y estados de perfeccién, en «Actas del Congreso
Nacional de Perfeccién y Apostolado», Madrid, 1957, t. I, p. 366. Cfr. Gar-
cia M. CoromBas, O. S. B., El monacato egipcio: El cemobitismo, 0. .,
pp. 91-115.
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tica de la Edad Media y la de los nuevos tipos de mayor aus-
teridad» (10).

e) Candnigos regulares. En el siglo XII aparecen nuevos
‘tipos de vida consagrada y apostélica. Los llamados «canénigos
regulares» eran todos sacerdotes dedicados a la cura de almas,
con deseos de perfeccién evangélica. Vivian vida comin, sobre la
base de la Regla de san Agustin. La caracteristica fundamental era
unir la vivencia de los consejos evangélicos con el apostolado di-
recto y con particular obligacién del oficio divino. Aparte de los
canénigos lateranenses, que formaron varias familias religiosas, en
este siglo fueron fundados los Premonstratenses —en 1120— por
san Norberto de Premontré.

f) Ordenes Militares,

«Del sentimiento profundamente cristiano y del espiritu ca-
balleresco de la época, unidos a las urgentes necesidades de la
lucha contra los musulmanes, broté otro tipo muy singular
del estado de perfeccidn, el de las drdemes Militares, que sélo
se explican con el ambiente del tiempo. Pero notemos, para
resolver posibles dificultades, que los miembros de estas Orde-
nes eran verdaderos religiosos y, por consiguiente, su vida cons-
tituye wna nueva forma de la vida de perfeccién» (11).

Ademids de los elementos comunes: prictica de los consejos
evangélicos, vida comin y rezo del oficio divino, mientras no se
lo impidiera el servicio activo, se obligaban a defender con las
armas a los peregrinos de Tierra Santa o a luchar contra los in-
tieles, en detensa de la religién cristiana.

Algunas 6rdenes Militares fueron: los Caballeros Hospitala-
rios de san Juan, fundados como Hospitalarios en 1050 y trans-
formados en orden Militar hacia 1137; los Templarios, organiza-
dos en Jerusalén en 1119; los Caballeros Teutdnicos, fundados a
finales del siglo XII.

g) Ordenes de redencion de Cautivos. Un nuevo tipo de
vida consaotada v apostélica surge en los siglos XII y XIII, Su
caracteristica esencial es que, ademds de la vivencia de los conse-

10 Liorca, B, S. J., ib, p. 376.
1 Ib, p. 377.
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jos evangélicos y de la vida de comunidad, sus miembros se ofre-

“cian, por voto especial, a trabajar por la redencién de los cristianos

cautivos, e incluso a quedarse en su lugar, si era preciso.

La primera en seguir este género de vida fue la orden de
la Santisima Trinidad, fundada por san Juan de Mata y por san
Félix de Valois en 1198. La segunda fue la orden de Nuestra
Sefiora de la Merced, fundada en 1218 en Barcelona por san Pe-
dro Nolasco. ’

h) Ordenes Mendicantes. Mientras que los Canénigos re-
gulares representan una tendencia del clero diocesano hacia la vida
y estado de perfeccién, las érdenes Mendicantes parecen indicar
una tendencia de los religiosos hacia las obras de apostolado.

En una época en que predomina el espiritu comercial, surge
este nuevo estilo de vida consagrada y apostélica, con marcada
preferencia por la pobreza colectiva. Sus miembros se obligan a
vivir de las ofertas espontdneas de los fieles. Se consagran a casi

“todas las formas de apostolado: instruccién al pueblo, ensefianza

en la Universidad, predicacién universal en ¢uanto a lugares y
métodos, escritos de todas clases, misiones. Las exigencias de la
misma vida comin y del rezo comunitario del oficio divino se
acomodan a las exigencias y necesidades del apostolado. Un sis-
tema nuevo de gobierno, con un Superior o Maestro General para
toda la orden, da unidad y coordina las fuerzas de los diversos
monasterios y hasta de los diversos miembros de cada monastetio.

La primera Orden que presenta esta nueva forma de vida
consagrada y apostélica es la de los Franciscanos, fundada por
san Francisco de Asis en 1208 y aprobada por Inocencio III en
1210. La orden de Predicadores, o Dominicos, fundada por san-
to Domingo de Guzmén en 1208 y aprobada en 1515 y 1516,
vivié hasta la fecha del primer Capitulo General —1220— al
estilo de una orden de Canénigos regulares. Los Carmelitas, cuyo
desarrollo histérico consta, al menos,- desde san Bertoldo de Ca-
labria, en 1155, aprobados en 1226 por Honorio III. Los Agusti-
nos, que se formaron en 1256 por la fusién de diversos grupos
de eremitas de san Agustin. Los Servitas, o Siervos de Maria, que
surgieron de una primera cofradfa dedicada a honrar a la Santi-
sima Virgen hacia 1233 y que hicieron los votos religiosos co ma-
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nos del obispo en 1240, a partir de 1250 juntaron a la vida con-
templativa la vida apostélica. Fueron aprobados en 1256.

En los siglos XIV y XV no surgen nuevos tipos de vida
consagrada, sino que se presentan transformaciones de las for-
mas ya existentes. La orden Franciscana se divide en wvarias
ramas. Los Benedictinos y Cistercienses dan otigen a nuevas
congregaciones.

i) Clérigos Regulares (siglos XVI y XVII). Varias inno-
vaciones importantes nos ofrece el siglo XVI en el proceso de
evolucién de la vida consagrada y apostélica. Por una parte, los
Clérigos Regulares, que se presentan como institutos religiosos,
en el pleno sentido de la palabra. Profesan los tres votos puiblicos
de castidad, obediencia y pobreza. Tienen mds «agilidad» de orga-
nizacién y de vida que las Ordenes Mendicantes antiguas, y se
dedican de lleno al apostolado por medio de la predicacidn, la edu-
cacién de la juventud, las misiones populares, etc. Asi, por ejem-
plo, los Teatinos, organizados en 1524 por san Cayetano de Tiene
y Juan Pedro Carafa, futuro Papa Paulo IV; los Barnabitas, o Clé-
rigos Regulares de san Pablo, fundados por san Antonio Ma-
ria Zacarias, en 1530,

Otra novedad o innovacién de singular importancia es el na-
__ cimiento de la Compafiia de Jesis, fundada en 1540 por san Igna-
" cio de Loyola. Es una de las érdenes de Clérigos Regulares y des-
de un principio entré en el grupo de Ordenes Mendicantes. Ade-
luds Uc 1Us crewcn(Os comunes, tiene un cuarto voto de obediencia
especial al Papa. Como finalidad especifica, tiene el ser una fuerza
ligera y totalmente disponible al servicio del Papa en el ejercicio
del apostolado en todas sus posibles dimensiones. Con este fin,
intrndnin imnartantes innovaciones en el estilo de vida propio de
las Ordenes Mendicantes hasta entonces: suprimi6 el rezo coral;
alargé considerablemente el tiempo de formacién; hizo mds rigu-
rosa la seleccién de los candidatos; potencié la autoridad del Su-
perior General e insisti6 de un modo especial en la obediencia.

Una tercera novedad, en este mismo siglo XVI, es la apa-
ricibn de «Hermandades» u «Oratorios sacerdotales», consagra-
dos por entero al apostolado. Se trata de sacerdotes que viven en
comunidad, pero sin votos publicos. Practican el apostolado en
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todas las formas posibles: predicacién, ensefianza, misiones popu-
lares. Sus votos son privados. Destaca el «Oratorio de san Felipe
Neri», nacido en 1564 y aprobado definitivamente en 1575. A
imitacién de éste, surgié el «Oratorio francés». Su organizador
fue Pedro de Bérulle. En 1611 recibe el nombre de «Oratorio de
Nuestro Sefior Jesucristo». A este mismo estilo de vida consa-
grada y apostélica pertenece la Congregacién de la Mision (o
Paiiles). Su fundador fue san Vicente de Patil, en 1625. Fundadas
también por san Vicente de Paiil surgieron las Hermanas de la Ca-
ridad, que tienen vida de comunidad y votos simples privados y
temporales.

Otra innovacién importante todavia en el siglo XVI. Institu-
ciones dedicadas de forma preferente y casi exclusiva a la ense-
fianza y educacién de la juventud. Esta ensefianza y educacién se
considera como una vocacién y un apostolado especifico. Una mo-
dalidad nueva en el ejercicio del apostolado de las almas consa-
gradas. Recordemos a los Escolapios, fundados por san José de
Calasanz, en 1597.

Las congregaciones dedicadas principal o exclusivamente al
cuidado de los enfermos constituyen otra novedad en el siglo XVI.
Asi, los Hermanos de san Juan de Dios, fundados poco después
de 1530, y los Padres de la Buena Muerte o Camilos, fundados
en Roma, el afio 1582, por san Camilo de Lelis.

j) Votos simples y Sociedades sin votos. En virtud de la
constituciéon Conditae a Christo, de Leén XIII, quedan las con-
gregaciones de votos simples, del todo equiparadas a las verda-
deras «religiones». Se reconoce el pleno valor teolSgico y juridico
a los votos simples.

En el decreto Perfectae Caritatis se habla de las diversas for-
mas de vida consagrada: vida contemplativa (PC 7), vida apos-
télica (PC 8), vida mondstica (PC 9), institutos laicales (PC 10)
e institutos seculares (PC 11), y se hace una leve alusién a las
Sociedades de vida comin sin votos piblicos (PC 1). En estas So-
ciedades, que se asemejan al estado religioso propiamente dicho,
se observa la vida comiin y se emiten votos privados, es decir,
no aceptados en nombre de la Iglesia (aunque no pertenecen sélo
al fuero interno, y tienen algin efecto juridico).
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k) Los Institutos Seculares. Es la modalidad dltima y la
forma mds nueva que encontramos en la evolucién histérica de
la vida consagrada y apostdlica.

Ni la constitucién apostdlica «Conditae a Christo», de
Leén XIII, del 8 de diciembre de 1900 —que reconocié a las
congregaciones de votos simples como «religiones» en sentido ¢s-
tricto—, ni el Cédigo de Derecho Canénico —que admite como
estado de perfeccién las Sociedades de vida comtin sin votos pi-
blicos—, hicieron la minima alusién a los Institutos Seculares.
Como advierte Pio XII, se «dejé para una futura legislacién lo
que sobre ellos hubiera que determinar, pues todavia no parecia
suficientemente maduro» '2,

Pio XII, con fecha 2 de febrero de 1947, promulgaba la Carta
Magna de los Institutos Seculares, la constitucién Provida Mater
Ecclesia. Al afio siguiente, el 12 de marzo, aparecia el motu pro-
prio Primo feliciter; y el 19 de marzo, la instruccién de la Sagrada
Congregacién de Religiosos, Cum Sanctissimus, sobre los mismos
Institutos Seculares.

«Se ha de tener siempre presente lo que en todos debe
aparecer como propio y peculiar cardcter de los Institutos, esto
es, el secular, en el cual consiste toda la razén de su existencia.
Nada se ha de quitar de la plena profesién de la perfeccién cris-
tiana, sdlidamente fundada en los consejos evangélicos y en
cuanto a la sustancia verdaderamente religiosa; pero es perfec-
cidn que ha de ejercitarse y profesarse en el siglo y, por ende,
convicue se acomode a la vida secular en todo lo que es licito
y puede conformarse con los deberes y obras de la misma per-
fecciéon. Toda la vida de los socios de los Institutos seculares,
dedicada a Dios por la profesién, debe convertirse en apostola-
do... Este apostolado de los Institutos Seculares debe ejetcerse
tieimente, no sdlo en el siglo, sino como desde el siglo; y, por
lo mismo, en profesiones, ejercicios, formas y lugares corres-
pondientes a estas circunstancias y condiciones» (13).

«Los Institutos Seculares... se cuentan justa y merecidamente
entre los estados juridicos de perfeccién ordenados y reconoci-

12 Const. Provida Mater, del 2 de febrero de 1947. Mazzors, E., O. F. M.,
Los institutos seculares en la Iglesia. Posicidn teoldgico-social-juridica, Stu-
dium, Madrid, 1971, pp. 240.

13 M. P. Primo feliciter, del 12 de marzo de 1948.
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dos por la misma Iglesia, aunque sus miembros vivan en el
mundo, por la plena consagracién a Dios y a las almas, que
profesan con aprobacidén de la Iglesia, y por la interna orde-
nacién jerirquica interdiocesana y universal que pueden tener
en grados diversos» (14).

El Concilio, en el decreto Perfectae Caritatis, ha reconocido
y confirmado el caricter propio de los Institutos Seculares. Afir-
ma que se trata de una vida consagrada. Pero que esta vida se
vive en el mundo. Y que deben conservar su indole propia de
secularidad, para cumplir mejor su deber apostélico de ser fer-
mento del mundo:

«Los Institutos Seculares, aunque no sean institutos reli-
giosos, llevan, sin embargo, consigo la profesion verdadera y
completa, en el siglo, de los consejos evangélicos, reconocida
por la Iglesia. Esta profesién confiere una consagracién a los
hombres y mujeres, laicos y clérigos, que viven en el mundo.
Por lo tanto, tiendan ellos principalmente a la total dedica-
cién de si mismos a Dios por la caridad perfecta, y los Insti-
tutos mismos mantengan su cardcter propio y peculiar, es de-
cir, secular, a fin de que puedan cumplir eficazmente y por
dondequiera el apostolado en el mundo y como desde el mundo,
para el que nacieron... De suerte que sean en realidad fermento

del mundo» (PC 11).

La vida de los Institutos Seculares es una vida consagrada
totalmente a Dios y al apostolado; pero en el mundo y desde el
mundo, en medio de las mds variadas profesiones humanas com-
patibles con la vivencia de los consejos evangélicos, sin vida co-
min, al menos entendida en sentido material, sin hibito propio,
sin los privilegios juridicos de los religiosos.

«Su vida estd consagrada a Dios y al apostolado. La lla-
mada de Dios no los arranca de las estructuras sociales en que
vivian, sino que, permaneciendo en su mismo puesto de trabajo,
consagran el mundo con su vida y existencia cristiana, a través
de su competencia profesional de los medios técnicos y las
estructuras seculares. Su apostolado es el de la presencia y tes-
timonio cristiano, de la amistad cristiana, sin predicacién o
mandato que los ligue. Su consagracién a Dios, por votos o

" ]b,
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promesas u otto medio, se vive en el mundo, desde el mundo,
a través de las estructuras seculares. Asi actdan como el fermen-
to en la masa» (15).

Con los Institutos Seculares, ¢queda agotada toda otra posibi-
lidad de vida consagrada a Dios en el mundo? Por dos veces, al
menos, Pio XII hablé de personas que se consagran a Dios, en
el mundo, por medio de votos privados, sin pertenecer a ninguna
institucion; incluso hizo alusién a una vida contemplativa en esas
mismas condiciones. Recordemos sus mismas palabras, ya que hoy
resultan todavia més actuales que cuando Pio XII las pronuncié,
por el mimero considerable de almas que, en medio del mundo,
se consagran a Dios por el voto de virginidad.

«Pensamos en este momento en tantos hombres y muje-
res... que asumen en el mundo moderno las profesiones y los
cargos mis diversos y que, por amor a Dios y para servirle en
el préjimo, le consagran su persona y toda su actividad. Se
comprometen a la prdctica de los consejos evangélicos por
medio de votos privados y secretos, conocidos sélo por Dios,
y se dejan guiar, en lo que se refiere a la sumisién de la obe-
diencia y a la pobreza, por personas que la Iglesia ha juzgado
aptas para este fin y a quien ella ha confiado la tarea de dirigit
a los demds en el ejercicio de la perfeccién. Ninguno de los
clementos constitutivos de la perfeccién cristiana y de una ten-
dencia efectiva a su adquisicién, falta a estos hombres y mujeres.
Por consiguiente, participan en ella verdaderamente, aunque

15 CopiNA, V.. S. 1., Teologia de la vida religiosa, Fax, Madrid, 1969,
p. 126. La secularidad propia de los Institutos Seculares no es ’mundanei-
dad’ y ni siquiera ’laicidad’. Laico es un concepto que se opone a clérigo,
y ambos dicen relacién a la estructura jerirquica de la Iglesia. Y los clérigos
pueden pertenecer también a los lnstitutos Seculares. El nuevo estado teo-
16g1co en el que han qucdado constituidos los miembros de estos Institutos
‘. 2. los consejos evangélicos no ha modificado su estado
1ur1d1co anterior. Cfr. GuTiérRrez MARTIN, C. M. F., La secularidad de los
Institutos Seculares y sus reflejos sobre la vida relzgto:a «Vida Religiosa»,
Madrid, 1970, p. 26: «Los Institutos Seculares son las organizaciones esta-
blecidas por la Iglesia para la mejor garantia en la realizacién de la voca-
cién del cristiano. La secularidad, pues, es el medio ambiente en donde el
cristiano comprometido va a elaborar su propia perfeccién cristiana me-
diante la prictica de los consejos evangélicos y en donde ha de derramarla
sobre sus hermanos mediante el ejercicio del apostolado. Se trata, en suma,
de una condicién de vida apta para consagrar a Dios, desde la propia con-
sagracién, todo lo que es propiamente laicow.
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po formen parte de ninglin estado juridico o candnico de per-
feccién» (16).

«Las condiciones exteriores necesarias a este género de vida
son miés dificiles, sin duda, de realizar que para la vida activa;
sin embargo, es posible encontrarlas. Estas personas no estidn
protegidas por ninguna clausura candnica y practican la soledad
y el recogimiento de una manera heroica. Encontramos en el
evangelio de san Lucas un bello ejemplo de esta vida: el de la
profetisa Ana, viuda después de siete afios de matrimonio, y
que vivia retirada en el templo, donde servia al Sefior noche
y dia, en la oracién y el ayuno (Lc 2,36 s). Esta forma privada
de vida contemplativa no es ignorada por la Iglesia, que le con-
cede su aprobacion en principio» (17).

NOTA SOBRE LA VIDA CONTEMPLATIVA

«Los institutos que se ordenan integramente a la contem-
placién, de suerte que sus miembros vacan sélo a Dios en so-
ledad y silencio, en asidua oracién y generosa penitencia, man-
tiecnen siempre un puesto eminente en el Cuerpo mistico de
Cristo, en el que no todos los miembros desempefian la misma
funcién (Rom 12,4), por mucho que urja la necesidad de apos-
tolado activo. Ofrecen, en efecto, a Dios un eximio sacrificio de
alabanzas, ilustran al pueblo de Dios con ubérimos frutos de
santidad, lo mueven con su ejemplo y lo dilatan con misteriosa
fecundidad apostélica. Asi son honor de la Iglesia y hontanar de
gracias celestes» (PC 7).

«Algunos de vosotros hebéis sido llamados a la vida, de-
nominada contemplativa. Una atraccién irresistible os atrastra
hacia el Sefior. Asidos fuertemente por Dios, os abandondis
a su accién soberana que os levanta hacia él y os transforma
en él, mientras os prepara para la contemplacién eterna, que
constituye nuestra comin vocacién» (ET 8).

La vida religiosa, lo mismo que la Iglesia de la que es una ex-
presién esencial, no es sélo una realidad «misteriosa», sino un
verdadero misterio, un misterio de fe. Por eso, la vida rehglosa
en todas sus formas, pero sobre todo lz vida contemplatwa, seri
perpetuamente en el mundo e incluso en la misma Iglesia, un mis-

16 Pio X11, Alocucién del 9 de diciembre de 1957: AAS, 50 {1958) 36.
17 Pio X11, Radiomensaje a las RR. de Clausura de todo el mundo, el
19 de julio de 1958: AAS, 50 (1958) 567; cfr. también LG 39.
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terio —entendida ahora esta palabra en su sentido mds débil,
como algo ininteligible—. No cesard de sorprender, de desconcer-
tar e incluso de escandalizar.

El misterio, para resultar ’inteligible’, en la medida en que
puede resultarnos a nosotros inteligible, tiene que ser contemplado
desde dentro. Es decir, a la luz de la fe. La fe nos introduce en el
misterio y nos esclarece su contenido. Contemplarlo desde fuera,
o sea, a la luz de la razén, es condenarnos a la mds cabal ignoran-
cia y a tener por absurdo lo que trasciende infinitamente nuestra
inteligencia.

El hombre de hoy, que todo lo mide y valora en términos de
accién y con criterios de eficacia, de consumo y de economia, no
entenderd nunca la vida contemplativa. Todavia le resulta, hasta
cierto punto comprensible y justificable —aunque sélo hasta cier-
to punto— la vida religiosa activa. Mientras se siga mirando la
vida consagrada desde fuera, sélo se la valorard y juzgard por lo
que hace y por lo que en ella se hace. Ahora bien, la vida religio-
sa —en ninguna de sus formas— vale primariamente por lo que
hace, sino por lo que es. No es una actividad especifica, aunque
se la califique de ’apostélica’, sino una consagracién de amor, totdl
e inmediata, a Dios, en favor de la Iglesia.

Si la vida activa resulta, de algin modo, comprensible incluso
para hombres sin fe, por las actividades benéficas y apostélicas
que lleva a cabo, la vida contemplativa que se presenta constituti-
vamente como «no funcional», por no desempefiar ninguna de
esas actividades, carece para ellos de todo sentido.

Y aunque digamos tener fe y de hecho la tengamos, mientras
no nos despojemos de una mentalidad racionalista, profana o al
menos noco evangélica, también para nosotros resultard absurda o
desconcertante la vida contemplativa, Precisamente —decimos—
por la urgencia y necesidad de la accién apostélica en el mun-

do de hoy.

Sin embarea. el Concilio ha afirmado claramente que esta vida
ocupa «un puesto eminente en el Cuerpo mistico de Cristo...
por mucho que urja la necesidad del apostolado activo» (PC 7).
Ademds, en un concepto plenamente evangélico, que transciende
nuestras pobres categorias humanas, el apostolado, como partici-
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pacién activa en el misterio pascual de Cristo, no es tanto accidn
como pasion; no es tanto hacer como dejar hacer a Dios en nos-
otros y a través de nosotros. Y en esta linea de «pasividad activa»
—que es la suprema forma de accién y de apostolado, ya que es
«pasién»— hay que situar la llamada vida contemplativa. Por eso
es esencialmente apostélica, «hontanar de gracias celestes» y de
«misteriosa fecundidad apostdlica», como dice el Concilio (PC 7).

Si la vida religiosa, en cuanto tal, intenta encarnar y expresar,
incluso socialmente, la total consagracién de Cristo al Padre, su
vivir entera e inmediatamente para él, esta encarnacién se alcanza
de la manera mds intensa y pura en la vida contemplativa. Dentro

de la vida consagrada, que es como la encarnacién social de ese

vivir totalmente para Dios, que fue la vida de Cristo, la vida con-
templativa ocupa el vértice de esa tensién y de esa dedicacién ab-
soluta y absorbente a Dios.

Consagrando toda su vida a la oracién, al trato con Dios, a
su culto, en soledad, en silencio, en clima de desierto, se convier-
ten en testigos excepcionales de la trascendencia y de la inmanen-
cia de Dios. Dios, infinitamente lejano e infinitamente presente
a la vez, llenando el universo y habitando familiarmente dentro
del alma.

La oracién se convierte, asi, en la esencia de la vida contem-
plativa. No es un simple medio, sino la expresién dindmica de
una consagracién total,

Si renovar es «restaurar» los valores esenciales, en la vida con-
templativa todo deber4 restaurarse y organizarse en torno a este
valor esencial y primario. Habrd que salvar la oracién —y todo
lo que le favorezca— por encima de cualquier otra ocupacién o mi-
nisterio. La clausura, la austeridad y hasta la comunién fraterna,
deben considerarse, a 1a vez, como raiz y como fruto de la oracién
convertida en «estado de alma».

El contemplativo, mejor todavia que cualquier otro consagra-
do, es para todos «testigo sorprendente y sorprendido de lo tinico
que en ultima instancia atafie al hombre: DIOS» 8,

8 GoNzALEZ DE CARDEDAL, Q., Legitimidad y urgencia de la vida con-
sagrada, Madrid, 1970, p. 21.

427



Hacia lo esenciat

Sobre todas las formas de vida consagrada, reconocidas por el derecho,
sigue pesando todavfa un excesivo juridicismo, que ahoga a veces los me-
jores impulsos del espiritu. Por eso, creemos urgente volver a la mds genuina
sencillez evangélica, liberados de tantas ataduras legales. No se puede caer
en la anarqufa, suprimiendo toda norma y dejéndolo todo a la iniciativa per-
sopal. Pero ta justo seguir viviendo en la complicacién en que
ahora vivimos. Hioczue simplificar las cosas, reducléndolas a la unidad esen-
vial y a esa transparente sencillez que es el estilo propio del Evangelio.

Simplificar no quiere decir facilitar. Sencillo no se opone a dificil, sino
a complicado. A lo dificil se opone lo fdcil. Y el cristianismo, y menos
ain la vida consagrada, no serd nunca algo’ fdcil; pero tampoco, algo com-
plicado. Serd algo muy sencillo, sin complicaciones legalistas, con un marca-
do sello carismitico de vigor y de espontaneidad y, por lo mismo, algo
exigente y comprometedor, como la amistad verdadera. No serd un contrato,
sino una alianza.

En esta linea de simplificacién estdn brotando ya formas nuevas de vida
evangélica, sin marco jurfdico alguno, o con la minima dosis de elementos
juridicos. En ellas la espontaneidad creadora —nota esencial del verdadero
carisma— se convierte en ley de vida, dentro del mds sincero compromiso
—rtatificado con voto— de fraternidad.

La vida comunitaria es el nicleo esencial de estas nuevas formas de
vida consagrada y, por lo tanto, el objeto primario de los votos. Desde ella
se vive la virginidad, la obediencia y la pobreza, en configuracidn progresiva
con Cristo Virgen, Obediente y Pobre, con un contenido marcadamente teo-
logal, sin las sutiles distinciones de los juristas entre materia de voto y de
virtud, y abarcando con ellas la persona en su totalidad y de manera
definitiva. En este contexto, la virginidad es amor inmediato y total a Dios
y a cada persona, que funda una fraternidad universal, humana y divina a
la vez; la obediencia es corresponsabilidad a todos los niveles y tiene como
objeto todo el proyecto evangélico de vida y es filial sumisién al querer de
Dios, expresado a través de mediaciones humanas, principalmente a través
de la misma comunidad; la pobreza es esperanza teologal, puesta en comiin
de todo lo que se es y de lo que se tiene y pura disponibilidad de uno mismo
y de los valores humanos y sobrenaturales para el bien de los demds.

Tos votos coma actos de las virtudes teologales, se hacen tnicamente
a Dios, pero los hermanos de la comunidad se convierten en testigos e intér-
pretes de los mismos, incluso cuando alguien pida dispensa de ellos. Para
esta forma de vida no se requiere una explicnta aprobacién de la jerarquia,
ya que tampoco quiere identificarse con ninguna de las hoy admitidas por el

derecho. Pero es realmente signo comunitario —eclesial — del Reino de los
Cielos. Y auizds eierza una fuerte atraccién: sobre muchos jévenes que hoy
sienten la llamada del Espfritu y que no encuentran una institucién que
responda del todo a sus anhelos intetiores. Por otra parte, es posible tam-
bién que, en esta forma de vida evangélica, encuentren todavia la realiza-
cién de sus aspiraciones algunos religiosos y teligiosas que han _perdido ya
el entusiasmo, decepcionados por la manera de entender y de vivir, en sus
respectivas Conzrezaciones. la consagracién y la vida comunitaria.

La aunension apostdlica de este modo de vida reside, sobre todo, en la
misma vivencia de la fraternidad y en el sentido teologal de la consagra-
cién y de los votos. Las actividades pueden ser muy diversas, segin la apti-
tud y preparacién de cada uno, y nd serfn nunca un elemento especifico del
propio carisma.
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CAPITULO XX

ESPIRITU Y CARISMA.
INDOLE PECULIAR DE CADA INSTITUTO (*)

«La Iglesia protege y favorece la indole propia
de los diversos institutos religiosos» (LG 44).

«Cede en bien mismo de la Iglesia que los institu-
tos tengan su cardcter y funcién particular. Por lo
tanto, reconoicinse y manténganse fielment'e el es-
piritu y propésitos propios de los fundadores, ast como
las sanas tradiciones, todo lo cudl constituye el patri-
monio de cada instituton (PC2,b).

«Para procurar el propio bien de la Iglesia, busquen
los institutos religiosos um conocimiento gemuino de
.Su espiritu primero, de suerte que conservindolo fiel-
mente al decidir las adaptaciones, la vida religiosa se
vea purificada de elementos extrasios y libre de lo
anticuado» (ES, 16,3).

«S6lo asi podréis despertar de nuevo los corazones
a la verdad y al amor divino, segin el carisma de vues-
tros fundadores, suscitados por Dios en su Iglesia. No
de otra manera insiste justamente el Concilio sobre la

(*) Bibliografia:

CoMBLIN, J., La vida religiosa como carisma, «Grande Sinal», 24 (1970)
585-592.—CusteAy, J., S. J., Le renouveau charismatigue, «La vie des
communautés religieuses», 32 (1974) 98-111.—DEg Canomo, L., O. S. M,
Carismi dei religiosi, «Servitium», 4 (1970) 807-817.—De Canpipo, L.,
O. S. M., Vocazione e carisma, «Servitium», 7 (1973) 339-355—DEe Re-
¥es, L., 8S. CC., Misién carismitica de los religiosos, Paulinas, México,
1968, pp. 159 —GALOT J.. S. J., Nueva perspectiva de la vida consagrads,
Mensajero, Bilbao, 1967, pp. 200.
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obligacién, para religiosos y religiosas, de ser fieles
al espiritu de sus fundadores, a sus intenciones evan-
gélicas, al ejemplo de su santidad, poniendo en esto
uno de los principios de la renovacién en curso y uno
de los criterios mds seguros para aquello que cada ins-
tituto deberia emprenders (ET 11).

La renovacién y adaptacién de la vida religiosa supone y exi-
ge «un retorno constante a las fuentes de toda vida cristiana y
a la primigenia inspiracion de los institutos» (PC 2).

El Concilio ha sostenido que cada instituto tiene su estilo
propio, su aire de familia, su espiritu. Y que «la Iglesia protege
y favorece la indole propia de los diversos institutos religiosos»
(LG 44). Asimismo, que «cede en bien de la Iglesia el que los insti-
tutos tengan su cardcter y funcién particular» (PC 2, b).

Incansablemente repite el Concilio que, en todo caso, hay que
tener en cuenta la indole, la manera de ser, el cardcter propio,
el espiritu de cada Instituto. Es una constante, a lo largo de todos
los decretos conciliares.

Las diversas formas de interpretar y de vivir los consejos evan-
gélicos, aprobados por la Iglesia, no han surgido del -capricho o
de la voluntad de los hombres, sino «por inspiracién del Espiritu
Santo», «por designio divino» (PC 1). Dird claramente Pablo VI:

«El carisma de la vida religiosa, en realidad lejos de ser
un impulso nacido ’de la carne y de la sangre’, u originado por
uua sucuwndad que ‘se conforma al mundo presente’, es el
frato del Espiritu Santo, que actda siempre en la Iglesia» (ET 11).

El Espiritu Santo es el principio inspirador de la vida religio-
sa, suscitando en la Iglesia y para la Iglesia este estilo peculiar de
vida que hoy llamamos «vida religiosa». Y suscitando, también
en y para la Iglesia, cada uno de los Institutos religiosos. A este
fin, se sirve de los fundadores. Les hace vivir una experiencia
humana y sobrenatural. Les comunica una participacién del espitri-

£t - J- Cuigro. Por una intuicién sobrenatural —efecto
de sus dones— les hace comprender una determinada necesidad
apostélica en la Iglesia y la manera concreta y eficaz de responder
a ella.
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Con frecuencia, juega un papel decisivo en el origen de los
diversos Institutos religiosos la experiencia personal de los funda-
dores. Esta experiencia religiosa suele tener un valor «ejemplar»,
como encarnacién de un espiritu. Por eso mismo, normalmente,
los fundadores se convierten en modelos de espiritualidad para
los miembros de los Institutos por ellos fundados.

Cada Instituto tiene una indole peculiar, un cardcter propio,
un estilo de vida, dentro de las exigencias comunes de los mismos
consejos evangélicos. Hay una palabra, clisica ya, para definir esta
indole propia y ese conjunto de rasgos que caractetizan a un ins-
tituto y le dan su fisonomia particular en la Iglesia. Es la palabra
carisma.

Todo instituto religioso se constituye y define dentro de la
Iglesia por su carisma. El carisma determina su indole peculiar,
su manera de ser y la misién apostélica que estd llamado a desem:-
pefiar en la Iglesia y para la Iglesia.

La renovacién y adaptacién querida por el Concilio es preci-
samente «un retorno constante a las fuentes de toda vida cristiana
y a la primigenia inspiracién de los institutos» (PC 2). Por eso,
«debe reconocerse y mantenerse fielmente el espiritu y propésitos
propios de los fundadores» (PC 2, b). Descubrir o re-descubrir
este espiritu, consetvarlo, purificarlo de elementos extrafios, de
adherencias ajenas al propio carisma, es renovar la vida religiosa
de un instituto.

La aprobacién solemne de la Iglesia, que tiene poder auténtico
de interpretacién de los consejos evangélicos (LG 43), da carta de
naturaleza a un instituto, confirma su misién apostdlica y garan-
tiza la autenticidad de su vida religiosa.

El carisma tiene siempre un sentido social. Méds atin, es un
don social. No se ordena propiamente al enriquecimiento de la
persona que lo recibe, sino en beneficio de toda la Iglesia. Por
eso, lleva siempre consigo una misidn, un quehacer apostélico
dentro de la Iglesia. Y es transmisible al instituto.

Podria definirse el carisma como una especial donacién de gra-
cia hecha por Dios a un fundador para utilidad de toda la Iglesia.
Es un «don» del Espiritu Santo en beneficio de la Iglesia entera.
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El espiritu viene a ser la manera, el modo personal y subjetivo
de vivir el carisma.

«Aunque espiritu y carisma no se identifiquen, existe entre
ellos una conexién muy intima. En el concepto de carisma van
implicados propiamente los elementos objetivo-esenciales de esa
donacién de gracia que el carisma es en si mismo, junto con la
misién que dentro de la Iglesia confiere a un determinado ins-
tituto. En el concepto de espiritu, en cambio, se acentda, sobre
todo, el aspecto subjetivo, es decir, el modo personal de poseer
y vivir esos elementos objetivos» 1.

El estado religioso es el desarrollo de un carisma. Hubo un
tiempo —y todavia no nos hemos liberado totalmente de esta
mentalidad— en el que se tendia a caracterizar el estado religioso
por la Regla, es decir, juridicamente. Hacerse religioso era entrar
en un sistema de leyes, en una organizacién mds o menos compli-
cada, en orden —desde luego— a conseguir la caridad perfecta.
Muchas veces, la impresién primera que se tenfa al entrar en un
instituto religioso, no era la de iniciar precisamente una vida con-
sagrada, sino la de entrar en un sistema complicado de pricticas
y observancias, que negaban toda espontaneidad y toda iniciativa
personal.

Ya hemos visto que el estado religioso no pertenece a la
estructura jerdrquica de la Iglesia y que, sin embargo, pertenece
indiscutiblemente a su vida y a su santidad, es decir, a su estruc-
tura carismitica (LG 44). Sélo desde esta perspectiva podemos
entender ol nrafundn sentido de la vida religiosa y su dimensién
esencialmente eclesial.

Pentecostés, que fue el inicio, la puesta en marcha de la Igle-
sm fue un acontecmuento carismdtico. Y el surgir en la Iglesia de
L2l Lllgiees, wu osus diversos estilos, es también un hecho
carismdtico. Se debe a un 'designio divino’ y a una ’inspiracién del

Espiritu Santo’ (PC 1).

El Concilio habla de carismas extraordinarios y de carismas
wvanuns gque s suscita en el pueblo cristiano. Son carismas

1 Documentos Capitulares de los Misioneros Hijos del Corazén de Maria
(PP. Claretianos), Coculs_a, 1968, Patrimonio espiritual, n. 2, p. 38.
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que podriamos calificar de ’libres’, es decir, no institucionalizados.
Necesitan una garantia, un reconocimiento oficial de autenticidad.
Por eso afirma que «el juicio sobre su autenticidad y su ejercicio.
razonable pertenece a quienes tienen la autoridad en la Iglesia,
a los cuales compete, ante todo, no sofocar el Espiritu, sino pro-
barlo todo y retener lo que es bueno» (LG 12; AA 3).

«La difusién de los carismas muestra que la accién de Dios
supera ampliamente los cuadros institucionales y aun la econo-
mfa sacramental. En este sentido, el carisma es expresién de
una dimensién esencial de la Iglesia: su situacién, que trascien-
de toda institucién humana y todo signo visible, aunque la ins-
titucién y el signo desempefien una funcién indispensable dentro
del orden en que existen» 2.

Hay carismas que podriamos llamar ’institucionalizados’. Unos,
por Cristo mismo, como el sacramento de la confirmacién, del
orden, la jerarquia, etc. Otros, por la Iglesia, como la vida reli-
giosa, pero sobre la base doctrinal y ejemplar de Cristo. La Iglesia
misma es el gran ’carisma’, desde el cual y en el cual tienen sen-
tido todos los demds carismas. Carisma e institucién no se con-
tradicen ni se oponen, sino que se complementan y se explican
mutuamente.

NOTAS DEL CARISMA 3,

a) El carisma es un don del Espiritu Santo. La palabra cs-
risma tiene la misma raiz etimolégica que la palabra ’gracia’.
Y significa un favor gratuito. Designa especificamente un don
concedido por el Espiritu Santo a un cristiano con el fin de
enriquecer a la Iglesia.

b) El carisma tiene un marcado acento de espomtameidad,
de impulso, a veces tumultuoso. El carisma de Pentecostés pudo
ser interpretado por algunos como ’embriaguez’.

c) Junto a esta nota de brote trepidante e intimo, el caris-
ma implica estabilidad y continuidad. El carisma es duradero.
Por eso, podemos hablar de estructura carismética de la Iglesia.

2 Gavror, J., S. J., Nueva perspectiva de la vida consagrada, Mcnsajero,
Bilbao, 1967, p. 20.
3 1b., p. 22 ss.
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d) Los carismas desempefian en la Iglesia una funcién so-

cial. San Pablo afirma que son manifestaciones del Espiritu da-

das a cada uno para bien comin (1 Cor 14, 12),

e) San Pablo establece un paralelismo entre los carismas
y los ministetios o servicios (1 Cor 12, 4-6). Los carismas deben
vivificar el ejercicio de las funciones y ministerios oficiales de
la Iglesia. La institucién no excluye el carisma. M4s adn, el ca-
risma viene a ser el aspecto interior del ministerio )undlcamente
establecido. :

f) El carisma destaca por su eficacia.

La vida religiosa es de origen carismético. Brota por un im-
pulso vigoroso y estable del Espiritu Santo. Por eso, «muestra
ante todos los hombres la soberana grandeza del poder de Cristo

glorioso y la potencia infinita del Espiritu Santo, que obra mara.

villas en la Iglesia» (LG 44).

Por consiguiente, la vida religiosa debe conservar siempre su
indole «carismdtica», sin dejarse ahogar nunca por la «institucio-
nalizacién». Los reglamentos, las normas, las leyes y constitucio-
nes no deben «encadenar» el carisma, sino dejar amplio margen
a su accién. La vida religiosa y, dentro de ella, cada religioso, debe
mantener siempre una fuerte dosis de espontaneidad, de libertad,
de iniciativa creadora. La reglamentacién excesiva va en contra de
la naturaleza carismitica de la vida religiosa.

El carisma admite evolucién. No es una realidad estética, sino
dindmica, como la misma vida. La evolucién verdadera, es decir,
homogenea es siempre enriquecedora. La evolucién homogénea no
Zep e ssmisew vousddiccién, sino mayor profundidad y desarrollo
explicito en la misma linea de pensamiento y de vida.

La vivienda comunitaria del carisma se llama tradicién. Por
eso, lo tradlclon es «fidelidad» y ya supone un verdadero enrique-
Csivao do catiswa original. A la hora de «volver» al espiritu
inicial del instituto no se puede desconocer ni dejar a un lado la
evolucién sufrida y el enriquecimiento adquirido a lo largo de los
afios por ese mismo espiritu.

v wawaon puede tener realizaciones concretas, mds o me-
nos mudables o permanentes, que reciben el nombre de tradicio-
nes, y que pueden expresar, de forma vilida, el contemdo del ca-
risma vivido en comin,
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Conviene distinguir los rasgos propios del carisma de un fun-
dador, en cuanto fundador, de los propios de su carisma personal.

Estos tltimos no son transmisibles al instituto.

«En la personalidad de (un) fundador hay elementos perte-
necientes a su carisma y espiritu de fundador, a los que hay
que mirar siempre como fuente de inspiracién. Al lado de ellos
pueden encontrarse rasgos individuales provenientes de su psi-
cologia personal o de su ambiente que no son transmisibles al
instituto» 4.

Hay que tener siempre presente, com hemos dicho, la natu-
raleza carismitica de la vida religiosa, para no pretender regu-
latlo todo —a nivel comunitario o a nivel personal— y para dar
lugar al permanente desarrollo del carisma dentro de la misma
institucién o legislacién.

La vida religiosa debe organizarse y estructurarse de forma
que se favorezca al méximo la vitalidad espiritual de todo el ins-
tituto y de cada uno de sus miembros. Las Reglas y Constituciones
deben crear las condiciones mejores para vivir en disponibilidad
activa y en docilidad al Espiritu Santo, favoreciendo la esponta-
neidad, la libertad interior y la capacidad creadora de cada uno.

«El empuje, la espontaneidad, el desarrollo, la capacidad de
invencién y el dinamismo que caracterizan al carisma requieren
libertad... La vocacién religiosa —en grado ain mayor que la
vocacién cristiana ordinaria— es un llamamiento a la libertad...
La acumulacién de reglas no esté en la linea del carisma de la
vida religiosa. Esa acumulacion, por su misma naturaleza, tiende
a ahogar el impulso del alma» 5.

El Concilio nos dice que vivir los consejos evangélicos es «se-
guir a Cristo con mayor libertad» (PC 1).

Hay exigencias totalmente irreconciliables con el verdadero
desarrollo carismdtico y con la verdadera libertad espiritual. No

4 Documentos Capitulares de los Misioneros Hijos del Corazon de Maria
(PP. Claretianos), ib., n. 11, p. 45.

5 Gavor, J., S. J., pp. 32 y 33. Cfr. ib., pp. 32 y 33. Cfr. PaBro VI:
«No siempre es buena aliada de la vida religiosa la abundancia de reglas,
pues, frecuentemente, cuanto mayor es el ndimero de reglas, menor es el
espfritu con que se viven» (Magrno gaudio, 23 de mayo de 1964).
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es licito, en nombre de la ’libertad’, pretender 'liberarse’ de las
obligaciones y de las inevitables renuncias y sacrificios que im-
plican los consejos evangélicos. Serfa partir de un falso concepto

de libertad.

Las Constituciones deben ser la expresién estable del carisma
de un instituto. Ya hemos dicho que el carisma implica estabili-
dad y continuidad.

«Es bien conocido —dice el P. Galot— el intento de san
Francisco de Asis de mantenerse en la libertad carismdtica y su
repugnancia a establecer normas legales y a aceptar una institu-
cionalizacién de la comunidad que habfa fundado. Esta institu-
cionalizacién le parecfa peligrosa para el carisma; temfa que la
letra matase lo que el Espiritu habfa vivificado. Pero la nece-
sidad de una organizacién institucional aparecié inevitablemente
después de su muerte... En la renovacién de las Reglas y de las
Constituciones conviene, sobre todo, situarse en el punto ‘de vis-
ta del carisma. Si la vida religiosa es carisma y el instituto reli-
gioso particular es fruto de un particular carisma, hay que ad-
mitir que la regla ha de ser expresién del carisma... La regla,
como expresién del carisma, ha de permanecer de acuerdo con
la vida: sélo podrd lograrlo gracias a una agilidad y a una am-
plitud que den lugar a adaptaciones particulares, segin las co-
munidades y los individuos. Es una razén mds para que no se
descienda a excesivos detalles y para que se mantenga en un
nivel mds elevado de directrices m4s generales» §,

Teniendo el carisma una funcién social, no puede ser consi-
derzd-s #=izzzmzntc en la perspectiva de la santlflcaaén individual.
Aun en la vida contemplativa, la intencién apostélica es esencial.

Dentro de un mismo instituto, y, por consiguiente, dentro de
un mismo carisma vocacional, caben diversos matices y hasta dife-
1cmes cowus ue vivir ese dnico carisma. Nadie puede arrogarse
el privilegio de ser el dnico intérprete auténtico del espiritu de
su Congregacién. Por eso, el contacto y convivencia con otros
miembros del mismo instituto, principalmente de diversas nacio-
nee reada sheir nuevas perspectivas y ser una expetriencia enri-
quecedora.

¢ GaLort, J., S. J., éb., pp. 37-40.
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CAPITULO XXI

VIDA RELIGIOSA Y ADVIENTO (*)

«El Espiritu y la Esposa dicen: ;Ven!... Ven, Se-
fior Jesds!» (Apoc 22, 17.20).

«La profesién de los consejos evangélicos... mani-
fiesta ante todos los fieles que los bienes celestiales se
ballan ya presentes en este mundo; testimonia la vida
nueva y eterna conquistada por la redencion de Cris-
to; prefigura la futura resurreccién y la gloria del Rei-
no celestial... Proclama de modo especial la eleyacidn
del Reino de Dios sobre todo lo terreno y. sus exigen-
cias supremasy (LG 44),

1. jMaranatha!

La palabra ’adviento’ es la primera y la tltima del afio litdr-

~ gico, la que abre y la que cierra el ciclo de celebraciones de los

misterios cristianos.

Pero si, litdrgicamente hablando, el adviento es un espacio bre-
ve de tiempo —casi un paréntesis— que prepara y re-vive la pri-
mera venida del Sefior y anuncia la parusia, o venida al final de
los tiempos, teolégicamente hablando, el adviento dura todo el
afio. Més aiin, la vida entera del cristiano —de toda la Iglesia—

(*) Bibliografia:

BERGERON, R., O. F. M., La fonction eschatologigue de la vie religieuse,
«Vie des communautés religieuses», 28 (1970) 98-115.—GUTIERREZ, Lucas,
C. M. F., Eucaristia, escatologia y vida religiosa, «La Eucaristia en la vida
de la relxgnosa» PPC, Madrid, 1971, pp. 223-256.
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no es mds que un adviento: conmemoracién y anuncio, recuerdo y
profecia de las dos venidas —igualmente reales— del Sefior Jesis.

Todo el Antiguo Testamento fue un gigantesco adviento: pre-
paracién, anhelo y expectacién del Mesias. Vivir era esperar. No
sélo aguardar pasivamente el desarrollo de unos acontecimientos,
sino desear con ansia viva —convertida en impaciente oracién—
el establecimiento del reino, la llegada del Enviado de Dios. Vivir
era esperar e ir, al mismo tiempo, preparando los caminos del
Sefior.

JEl Sefior ya ha venido! Es un hecho histérico. Cumplimiento
de lo anunciado y esperado en todo el Antiguo Testamento. Su
primera venida —en carne, en debilidad, en humillacién y en
muerte, en estado de ’kénosis’— ya no es hipdtesis, y ni siquiera
objeto de esperanza. Es un hecho incontrovertible. Un dato para
la historia. Y para la fe.

Lo que un dia fue objeto de esperanza, es hoy realidad his-
térica y objeto —ya cumplido— de nuestra fe. Lo que ahora es
todavia promesa, pronto se convertird también en posesién y en
gozo. Lo mismo que afirmamos —y sabemos— que el Sefior ha
venido, sabemos y afirmamos que el Sesior va a venir. Y, apoyados
en el cumplimiento exacto de las esperanzas y anhelos del hom-
bre del Antiguo Testamento, nosotros anhelamos y esperamos la
segunda y definitiva venida del Sefior. ;E! Sesior va a venir! Y va
a venir en gloria, en poder y en majestad. Con la majestad, el po-
der y la gloria que le corresponden como a Hijo de Dios, como a

ayLius U oCHVL.

En virtud de la muerte y de la resurreccién glotiosa, Cristo ha
conseguido un nuevo modo de ser y de actuar, en vivo contras-
te con el estado de ’anonadamiento’ que caractetizé su primera
venida.

Y toda la Iglesia vive ahora en la seguridad y certeza gozosa
de esta primera venida, y en el anhelo incontenible y en la firme
senaranva de la filtima y definitiva venida del Sefior al final de los
tiempos.

Esta segunda venida del Sefior se ha iniciado ya. No es sélo
un acontecimiento futuro, ni una realidad estitica, sino esencial-
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mente dindmica, que se va realizando todos los dias, como el esta-
blecimiento del reino. Por eso, el Sefior estd viniendo siempre.

Nuestro quehacer primario es prepararnos, abrir de par en par
nuestra alma, en la esperanza y en la fe viva, para esta venida de

Cristo.

La palabra que condensa el espiritu de ese adviento perenne
que caracteriza toda nuestra vida cristiana es ’;Maranatha!’. Se
ha podido decir que «el cristianismo es la religién del marana-
tha» '. Esta palabra resume y encierra toda una actitud de espe-
ranza, de fe y de oracién de la Iglesia primitiva. Era una verdadera
‘contrasefia’ para los primeros cristianos. Una profesién de fe
—resumen del simbolo— y una plegaria fundamental. Es una

- palabra polivalente. Es, al mismo tiempo, la afirmacién de un

hecho ya cumplido: ;El Sefior ha venido! El Sesior esté abi! Y
un acto de fe y de esperanza en la préxima venida del Sefior. Un

- deseo que ha comenzado ya a realizarse y que se cumplird un dia

plenamente: ;El Sefior va a venir! El Sefior esti cerca, estd vi-
niendo! Y es también una oracidn, la oracién del Espiritu y de la
Esposa: «;Ven!... [Ven, Sefior Jesds!» 2.

2. Paciente y gozosa esperanza

Todo el espiritu del adviento —que es el verdadero espiritu
ctistiano— podria expresarse con estas humildes palabras: pacien-
te y gozosa esperanza.

La paciencia, en sentido biblico, no es simple equilibrioc huma-
no, ni dominio implacable de los propios sentimientos o de las
contingencias exteriores, como en la filosofia griega. No se trata
de ‘conseguir una imperturbabilidad estoica, una actitud fria e in-
sensible, ante la felicidad y la angustia, ante la vida y la muerte.
La paciencia, en este sentido, no permite esperar nada de nadie
y se apoya sélo en sus propios recursos. Excluye la verdadera es-
peranza.

1 ScuiLLeBeeckx, O. P., Los sacramenios como drganos del encuentro
con Dios, en «Panorama de la Teologia actual», Guadarrama, Madrid, 1961,
p. 477.

2 Apoc 22, 17.20; 1 Cor 16, 22.
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En cambio, la paciencia biblica supone y es una actitud de
alma radicalmente distinta. Es una forma de esperanza. Significa
apoyarse en Dios, contar con él, estar seguro de su ayuda y de su
amor, saberse en sus manos, esperarlo todo de él. Es una actitud se-
rena, sin sobresaltos, pero impregnada de gozo y de esperanza.
Excluye la inquietud que desasosiega y angustia, e incluye un ’mo-
vimiento hacia el futuro’, hacia una realidad, ya de alguna manera
conocida y ardientemente esperada: el retorno glorioso de Cristo,
la transformacién del mundo, la plena revelacién de los hijos de
Dios (Rom 8, 19 s).

«La vida cristiana es, a decir verdad, una larga paciencia...,
porque se halla tensa por esta espera, sin cesar tenovada, del en-
cuentro con el Sefior.»

La esperanza constituye, lo mismo que la fe —sin la cual es
inconcebible— una actitud bdsica del comportamiento moral cris-
tiano. Y, lo mismo que la fe o el amor, no es pasividad: compro-
mete a todo el hombre y es una relacién estrictamente personal.
No se trata de esperar “algo’, sino de esperar a ’Alguien’. Cristo,
en su misterio pascual ya consumado, es el objeto total de nuestra
esperanza. Esperamos en él y le esperamos a él. Y es nuestra mis-
ma esperanza, como dice san Pablo (1 Tim 1, 1). Cristo es, ademds,
el motivo de nuestra esperanza y la promesa definitiva y ultima,
cuyo cumplimiento —cuya venida— esperamos.

Esta venida gloriosa, objeto de nuestra esperanza escatoldgica,
no ec simnlamente 11na manifestacién externa y universal de Cris-
to-Sefior, sino la revelacién en cada uno y en todos de su presencia
vivificante, que ahora se encuentra velada y oculta. Esta manifes-
tacién en nosotros y desde nosotros del Cristo glorioso, que en
nosotros vive ahora misteriosamente oculto, constituye lo mds
escucial ae 1a parusia.

Nuestra misma salvacién —que se realiza en el Cristo muerto
y resucitado— es objeto de esperanza. «En esperanza hemos sido
salvados». nos dird san Pablo (Rom 8, 24). Nos salvamos como
hijos y en cuanto hijos, por una participacién real de la filiacién
sustantiva del Hijo. Por eso, la filiacién divina comprende todos
los bienes salvificos. Y, por eso, también, la filiacién es objeto
de nuestra esperanza y de la expectacién de toda la creacién. Toda
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la creacién gime deseando vivamente la plena revelacién de los
hijos de Dios (Rom 8, 19). Y nosotros mismos gemimos, esperan-
do el rescate de nuestro propio cuerpo (ib 8, 23). «Ahora somos
ya hijos de Dios; pero ain no se ha manifestado lo que seremos»
(1 Jn 3, 2). Entre el ya y el todavia no del todo surge la esperanza.
Ya somos hijos de Dios. Pero esta filiacién no ha llegado todavia
a su plenitud en nosotros. Esperamos ser hijos con todos los de-
techos, cuando la herencia sea ya nuestra definitiva posesién y
hasta nuestro cuerpo mortal se haya revestido de inmortalidad.
Por eso, la vida cristiana es un perpetuo adviento. También ahora
vivir es esperar la segunda venida de Cristo y la plena realidad de
nuestra filiacién divina. Y eso es precisamente la vida cristiana,

.La esperanza cristiana supone anhelo, riesgo y expectacién.
Pero supone también —al mismo tiempo— gozo y seguridad. Dios
no puede fallar. Tenemos —en Cristo— su palabra y tenemos, so-
bre todo, su amor. Y en él nos apoyamos. Contamos con él. Es
éste el sentido biblico de la esperanza, casi en todo idéntico al sen-
tido biblico de la fe. Esperar en Dios es, en el fondo, lo mismo
que creer en él. Apoyarse en €l, convertirlo en roca inconmovible
de nuestra vida. La esperanza, lo mismo que la fe, es la respuesta,
el "amén’ confiado y gozoso del hijo al Padre.

El hombre tiene siempre prisa. Cree que Dios tarda demasia-
do en cumplir sus promesas. Piensa que Cristo deberia venir en
seguida, y olvida las palabras del salmista: «Mil afios son a los
ojos de Dios como un dia» (Sal 89, 4). Y las de san Pedro: «No
se retrasa el Sefior en el cumplimiento de la promesa, como algu-
nos suponen, sino que usa de paciencia con nosotros» (2 Pe 3, 9).

FEl hombre tiene siempre prisa, y tiende a buscar numerosos
apoyos para su inestabilidad radical. Y ficilmente se deja engafiar
por las realidades inmediatas, se apoya en ellas: en las riquezas, en
los demds hombres, en su propia técnica. Pretende ser su propia
providencia, salvarse con sus propios recursos. Cae asf en la auto-
suficiencia. Se basta a si mismo. Prescinde de Dios. Se empobrece
y vacia por dentro. Y llega a la desesperanza, e incluso a la deses-
peracién. '

Uno de los testimonios més urgentes que debe dar el cristiano
a los hombres de hoy es el testimonio de una esperanza viva
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(1 Pe 1, 3): en Cristo, en la Iglesia, en el més alld, en el amor per-
sonal de Dios, en la salvacién eterna y sobrenatural del hombre,
en la resurreccién, en el reino futuro. Una esperanza que se tra-
duzca en sano optimismo, en alegria pascual, en coraje para afron-
tar los problemas mds urgentes, sabiendo que Dios ama al hombre.

Son demasiados los testigos de la desesperanza y de la deses-
peracién. Frente a ellos, nosotros vivimos «aguardando, como
dice san Pablo, la feliz esperanza y la manifestacién de la gloria
del gran Dios y Salvador nuestro Jesucristo» (Tit 2, 13).

3. Ardients vigilia

Todo el Evangelio es una invitacién a la vigilia, al estado de
alerta. «Velad, porque no sabéis qué dia vendri vuestro Sefior...
Por eso, estad preparados» (Mt 24, 42, 44). «Lo que a vos-
otros digo, a todos se lo digo: velad» (Mc 13, 37). Y en el Apo-
calipsis nos dice Cristo: «Vendré pronto... Si, vendré pronto»
(Apoc 22, 12. 20).

Este estado de alerta y de tensién, de vigilia y de esperanza
—es decir, de ’adviento’— hacia la segunda venida de Cristo en la
parusia, es caracteristico ~—y esencial— de la vida religiosa. De
suyo, es la actitud normal y légica de la Iglesia entera, que vive
anhelando la consumacién del reino y «con todas sus fuerzas es-
pera y ansia unirse con su Rey en la gloria» (LG 5). Pero la Iglesia
vive esta actitnd de esperanza y de ardiente vigilia en cada uno
de sus hijos, segin su propia vocacién y carisma. A través de la
vida religiosa se mantiene en total y permanente espera, despren-
dida de las cosas y preocupaciones de este mundo que pudieran
distraerla de su vnica tarea fundamental: esperar la venida glo-

L1Uda uCL UCliVUL,

La vida religiosa es la que mejor encarna y la que mejor ex-
presa la indole escatolégica del reino de Dios, que no es de este
mundo (Jn 18, 36) y que, pot eso, tiene exigencias supremas e
mpuuc un estno de vida original, que trasciende toda ldgica
humana.

La misién del religioso, precisamente en esta etapa terrena
del reino, es anunciar y hacer presentes los bienes definitivos del
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reino consumado, recordar a todos los hombres que el Sefior ya ha
venido, cumpliendo las antiguas promesas, y que vivié, para sal-
varnos, en virginidad, en obediencia y en pobreza; que vendri de
nuevo —de un momento a otro— en gloria y en poder, y que es
urgente estar preparados para esta dltima venida.

El religioso vive desde esa ultimidad del reino escatolégico,
es decir, desde la segunda y definitiva venida del Sefior. Adelanta
aquf y ahora la manera de vivir que todos tendremos cuando con-
cluya el adviento y la espera. Esta es su misién especifica.

La virginidad es y serd lo definitivo, lo perennemente vilido,
mientras que el matrimonio sélo tiene valor en esta etapa transito-
ria del reino, antes de que venga definitivamente el Sefior. A par-
tir de ese momento, nadie se casard y todos seremos hijjos de la
resurrecciéon (Lf: 20, 36).

San Pablo coloca también la prictica de la virginidad en este
contexto de la Gltima hora, de la venida de Cristo y de la caduci-
dad del tiempo y de los bienes presentes. «El tiempo es corto...

. La apariencia de este mundo pasa. Yo os quisiera libres de pre-

ocupaciones» (1 Cor 7, 29. 31).

La tensién, la esperanza gozosa y la vigilia —es decir, el es-
piritu de ’adviento’— en que tiene que vivir todo cristiano frente
a la préxima y Gltima venida del Sefior resucitado, se hace particu-
larmente aguda e intensa y se convierte en actitud bdsica y en
estado de permanente alerta en el religioso. Y de una manera més
peculiar todavia, en el religioso contemplativo.

La Virgen Maria —simbolo y encarnacién suprema de la espe-
ranza cristiana— es también la mejor encarnacién y el simbolo
mejor del adviento. Y es, por eso mismo, el ideal de la vida con-
sagrada.
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CAPITULO XXII

LA SANTISIMA VIRGEN Y LA VIDA CONSAGRADA (*)

«Los consejos evangélicos... tienen ¢l poder de con-
formar mis plenamente al cristiano conm el género de
vida virginal y pobre que Cristo Sefior escogié para
si y que abrazé su Madre, la Virgenn (LG 46).

«La Virgen fue en su vida ejemplo de aquel amor
maternal con que deben estar animados todos aquellos
que, en la misién apostdlica de la Iglesia, cooperan a
la regeneracién de los hombres» (LG 65).

«Al abrazar de todo corazdn y sin emtorpecimiento
de pecado alguno la voluntad salvifica de Dios, se
consagré totalmente como esclava del Sesior a la Per-
sona y a la Obra de su Hijo, sirviendo con diligencia
al misterio de la redencién» (LG 56).

«Siguiendo el ejemplo de Maria, babéis consagrado
a Dios vuestra vida» (ET 56).

(*) Bibliografia:

Armicas, L., F. M. S, E! misterio de Maria y la vida religiosa, «Vida
Religiosa», 37 (1974) 194.202.—BaNDERA, A., O. P., La Virgen Maria y la
préctica de los consejos en la Iglesia, «Confer», 13 (1974) 103-132 —BERTET-
To DOMENICO, La Madonna nella vita religiosa secondo il Concilio Vatica-
no I1, «Vita Consacrata», 10 (1974) 257-265.—Dk La Croix, P. M., O. C. D.,
Marie et la pauvreté évangéligue, Desclée de Brouwer, Paris, 1964, pp. 224.
FernANDEZ, D., C. M. F,, La misién de Maria y la espiritualidad de las al-
mas consagradas, «Estudios Marianos», 34 (1970) 193-242.—Gavor, J., S. J.,
Marie, Mére de UEglise et de la vie religieuse, «Revue des communautés
religieuses», 37 (1965) 119-124.—NicoLds, M.-]J., L'obéissance de Marie,
«Seminarium», 7 (1967) 491-499.—Saens, P., O. S. B., Presencia de la Vir-
gen en la vida mondstica, «Cuadernos Mondsticos», 24 (1973) 41-52.—Sav-
ras, E, O. P., Maria y los religiosos, «Teologia Espiritual», 12 (1968) 431-
440.—ZiGrosst, A., C. SS. R., Maria, Madre e modello della comunitd
religiosa, «Vita Consacrata», 8 (1972) 713-744.
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1. Historia de la salvacién

Para comprender a Maria, hay que situarla en el marco de la
historia de la salvacién, es decir, en la historia de los aconteci-
mientos salvadores de Dios. Maria no es una figura aislada, inde-
pendiente, con sentido pleno en si misma. Pertenece a un «sis-
tema», Es totalmente relativa a Cristo. Y forma parte integrante
—y esencial— de la historia de la salvacién.

La salvacién humana ya no es hipétesis, sino hecho histérico.
Y en este hecho histérico, precisamente, nos encontramos con
Maria. Su presencia es un dato real, no una suposicién. A la teo-
logia —y a la mariologia— no le interesa lo que Dios pudo haber
hecho, sino lo que Dios, de hecho, hizo. No le interesan las hipd-
tesis, sino la historia.

Cristo es la suprema y decisiva intervencién salvadora de Dios.
Es la salvacién misma hecha carne, hecha visible, en forma sacra-
mental. Es la salvacién total del hombre. En él, Dios Padre se
nos revela y se nos da. Por eso, en €l y sélo en €], nos salva. Por-
que nos salva revelindose y dindose a nosotros.

Y Cristo es salvacién para nosotros en su Humanidad y desde
su Humanidad. Precisamente por eso se hizo Hombre. A través de
su carne se nos revela y se nos da, se pone en contacto directo con
nosotros, nos incorpora a si mismos y nos transmite su misma vida.
Nos comunica su filiacién, haciéndonos hijos —en él y por é—
del Padre. bste es el sentido de su venida.

Ahora bien, para realizar esta venida, para hacerse Hombre y
convertirse en salvador de los hombres, viviendo en su Humani-
dad un broceso de muerte, resurreccién y glorificacién, quiso ser-
virse de Maria. En ella y de ella asumié esa Humanidad en la que
nos salva. En ella y por ella fue concebido, engendrado, alimen-
tado, en orden a-la salvacién y redencién de los hombres. Su
cooperacién fue activa y responsable (LG 56).

Mis ain, desde toda la eternidad, Maria habia sido predesti-
nada para esta singular misién (LG 61). Unida inseparablemente
a su hijo (LG 53, 57), forma con €l y subordinada a él, un dnico
principio de salvacién para los hombres.
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Cuando llega la plenitud de los tiempos, es decir, cuando se ha
cumplido el plazo prefijado por el Padre, cuando va a realizarse
la suptema intervencién salvadora de Dios, en ese momento histé-
rico y decisivo, nos encontramos con Marfa. Su presencia no es
fortuita o intrascendente, sino querida expresamente por Dios y
de una importancia trascendental.

San Pablo nos habla de la realizacién histérica del proyecto
de salvacién pensado desde siempre por el Padre: «Cuando llegé
la plenitud de los tiempos, envid Dios a su Hijo, becho Hijo de
mufer... para que nosotros recibiéramos la filiacién adoptiva»
(G4l 4, 4). Para que queddsemos libres de la ley, le hacé nacer
bajo la ley. Para que nos hiciéramos hijos de Dios, le hace nacer
de una mujer.

Este es el puesto y la misién de Maria en Ia historia de la sal-
vacién, Fue pensada y querida para esta tarea de maternidad divi-
na y espiritual, al mismo tiempo. No es, pues, una circunstancia
provisional en los planes de Dios.

Como lo ha recordado Pablo VI, Maria

«no es una circunstancia ocasional, secundaria, insignificante:
ella forma parte esencial... del misterio de la salvacién. Cristo,
para nosotros, ha venido de Maria. Lo hemos recibido de ella...
Es de ella de quien nosotros lo recibimos, en su primerisima
relacién con nosotros. El es Hombre como nosotros, es nuestro
hermano por el ministerio maternal de Marfa. Si queremos ser
cristianos, debemos ser marianos, es decir, debemos teconocer
la relacién esencial, vital, providencial, que une a la Virgen con
Jesiis y que nos abre el camino que nos conduce a él» .

En ese mismo discurso habfa dicho poco antes:

«¢Quién es Cristo, cémo ha venido entre nosotros, cudl es
su misién, su doctrina, su ser divino y su influencia en los des-
tinos humanos?... Y, ¢cémo ha venido Cristo entre nosotros?
¢Ha venido de si mismo? ¢Ha venido sin alguna relacién, sin
cooperacién alguna por parte de la humanidad? ¢Puede ser co-
nocido, comprendido, considerado, prescindiendo de las relacio-
nes reales, histdricas, existenciales, que necesariamente implica
su aparicién en el mundo? Esti claro que no. El misterio de

1 PaBro VI, Discurso en Cerdefia, el 24 de abril de 1970.
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Cristo estd marcado, por designio divino, de patticipacién hu-
mana. El ha venido -entre nosotros sigujendo el camino de la
generacién humana. Ha querido tener una Madre. Ha querido
encarnarse mediante el ministerio vital de una Sefiora, de la
Sefiora bendita entre todas» 2,

Marfa no tiene sentido alguno sin Cristo. Pero Cristo, de
hecho, es incomprensible sin Marfa, que es quien le dio la natu-
raleza humana en-la que nos salva y nos hace hijos del Padre.
Maria y Cristo son sencillamente inseparables. La encarnacién del
Verbo y la maternidad divina de Maria constituyen el objeto tini-
co de una misma predestinacién ®, y son la cumbre de los aconte-
cimientos salvadores de Dios, la realizacién tltima de la historia
de la salvacién. También aqui valdrfan las palabras de Cristo: «Lo
que Dios ha unido, que no lo separe el hombre» (Mt 19, 6).

Recordemos una nueva afirmacién de Pablo VI: «Matfa y la
Iglesia son realidades esencialmente insertas en el designio de la
salvacién... jEsencialmente!» *.

‘2. Vida cristiana y vida mariana

Nuestra filiacién divina es, histéricamente, filiacién mariana.
Asi como no existe otro Cristo histérico que el Hijo de Matfa,
asf tampoco existe otra forma de ser cristianos —en el plano ac-
tual de providencia— que ser hijos de Maria. El misterio de nues-
tra divinizacién no es mids que una prolongacién, hasta nosotros,
Q-1 oioeocto 321 chcarnacién del Verbo, realizada en Maria y por
Marfa. Filiacién divina y filiacién mariana no son dos realidades
distintas, sino una sola y misma realidad.

2 1h

3 Cfr. Pio IX, Ineffabilis, 8 de diciembre de 1854; LG 61.

4 Alocucién del 27 de mayo de 1964. Cfr. PasLo VI, Exhort. Apost.
Marialis cultus, 2 de febrero de 1974, PPC, Madrid, 1974, pp. 40 y ss.:
«En la Virgen Maria todo es referido a Cristo y todo depende de EL..
Ciertamente la genuina piedad cristiana no ha dejado nunca de poner de
susuve v vasewsu audisoluble y la esencial referencia de la Virgen al Sal-
vador Divino {n. 25)... La accién de la Iglesia en el mundo es como uma
prolongacién de la solicitud de Marfa... El amor a la Iglesia se traducird
en amor a Marfa y viceversa; porque la una no puede subsistir sin la otra...
No se puede hablar de Iglesia si no estd presente Maria (n. 28)».
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Lo mismo que la paternidad eterna del Padre se prolonga en
el tiempo, se extiende hasta el seno de Maria y llega también a
nosotros engendrindonos en su tnico Hijo, asi también la mater-
nidad divina de Maria se prolonga hasta nosotros, se hace ma-
ternidad espiritual. Maria continta su obra -de maternidad en nos-
otros. Pero de maternidad divina. Sigue siendo Madre de Cristo;
pero en nosottos, extendiendo su accién a cada alma en particular *.

Cristo se encarn en Maria y de Maria, por obra del Espiritu
Santo. Y nosotros nacemos también de Matfa por obra del Espi-
ritu Santo. Y nacemos con Cristo y en Cristo, que es el wnico
Hijo de Maria, como es el dnico Hijo del Padre.

La Persona que se encarna en Maria —el Verbo— tiene una
doble dimensién: individual y social. Dos dimensiones igualmente
reales. Se encarna en Maria para ser Hombre y para ser Redentor.
Y Maria lo concibe y engendra bajo esta doble dimensién, y es tan
Madre del Cristo-Redentor como del Cristo-Hombre. El Verbo re-
cibe en el seno de Maria dos cuerpos «reales»: uno, fisico; otro,
mistico. Por el primero, es Hombre. Por el segundo, es Redentor.
Por razén de nuestra incorporacién a Cristo, que desde el primer
instante de su concepcién en el seno de Maria se constituyd Ca-
beza de su Cuerpo mistico —formado por todos aquellos que iba-
mos a creer en él— Maria nos engendra juntamente con €l y en él.
Por eso es nuestra Madre, en sentido propio y formal. Maria nos
engendra en cuanto que nos incorpora a su tnico Hijo. Y nos in-
corpora a su Unigénito en cuanto que nos engendra a la vida so-
brenatural.

Todo esto lo expresé inmejorablemente Pio X en su enciclica
Ad diem illum, del 2 de febrero de 1902. Y lo recordé Pablo VI
el 21 de noviembre de 1964, en la clausura de la tercera etapa
conciliar, al proclamar a Maria Madre de la Iglesia.

La vida de la gracia, la vida divina en nosotros es, al mismo
tiempo, rinitaria, cristiana y mariana. Nos viene de la Trinidad,
en Cristo y en Marfa. Es la misma vida de la Trinidad, vivida en
plenitwud por Cristo-Hombre y, desde €l, vivida por Maria y hecha
vida suya antes de ser vida nuestra y para ser nuestra.

5 Cfr. El Cristianismo como Misterio, ib., pp. 246 s.
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Marfa nos engendra en Cristo a la vida divina. Nos transmite
la vida divina, pero hecha vida suya, vivida por ella y en cuanto
vivida por ella. Nos comunica algo suyo, vitalmente incorporado
a su psicologia y a su ser personal. Por eso, hay en nosotros una
especie de instinto filial, nacido de la gracia por obra del Espiritu,
que grita dentro de nosotros: jMadre, Madre! Lo mismo que gri-
ta: «jAbba, Padre!» (G4l 4, 6).

Nos dice el Concilio:

«Concibiendo a Cristo, engendrindolo, alimentindolo, pre-
sentindolo al Padre en el templo, padeciendo con su Hijo cuan-
do moria en la cruz, cooperé de forma enteramente singular a
la obra del Salvador, con la obediencia, la fe, la esperanza y la
ardiente caridad, con el fin de restaurar la vida sobrenatural en
las almas. Por eso es nuestra Madre en el orden de la gracia.
Esta maternidad de Maria en la economia de la gracia perdura
sin cesar desde el momento del asentimiento que prest fiel-
mente en la Anunciacién, y que mantuvo sin vacilar al pie de
la cruz, hasta la consumacién perpetua de todos los elegidos.
Pues, asunta a Jos cielos, no ha dejado su misién salvadora...
Con amor materno se cuida de los hermanos de su Hijo... hasta
que sean conducidos a la Patria bienaventurada... Dio a luz al
Hijo, a quien Dios constituyé primogénito entre muchos herma-
nos (Rom 8, 29), esto es, los fieles, a cuya generacion y educa-
cion coopera con amor materno» (LG 61, 62, 63).

Por eso, si queremos ser cristianos, como ha dicho Pablo VI,
debemos ser marianos. La vida cristiana es esencialmente mariana.
Prorque es vida en ULristo y en Maria.

3. Vida consagrada

Si la vida religiosa sélo es comprensible desde la vida cristiana,
y ésta es esencialmente mariana, sélo desde Maria podrd enten-
derse en toda su profundidad la vida religiosa.

Los Nlamados consejos evangélicos son las tres dimensiones
mds hondas de la vida de Cristo y constituyen su estilo propio y
original de vivir para Dios y para los hombres. Y son también las
tres dimensiones mds hondas de la vida de Marfa. Por eso, nos
dice el Concilio que «los consejos evangélicos... tienen el poder
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de conformar méds plenamente al cristiano con el género de vida
virginal y pobre que Cristo Sefior escogié para si y que abrazé su
Madre, la Virgen» (LG 46).

La virginidad consagrada, la pobreza evangélica y la obediencia
no son «anécdotas» o simples ejemplos edificantes en la vida de
Maria. Como no lo sor en la vida de su Hijo.

La vida religiosa tiene como #orma dltima y como regla su-
prema el seguimiento y la imitacién de Cristo, segiin el Evange-
lio (PC 2, a), y es, en su esencia mds genuina, el seguimiento y la
imitacién de Cristo objetivamente perfectos. Pero también podria
decirse, con rigor, que la vida religiosa es la imitacién perfecta
de Maria: de su total consagracion a la Persona y a la obra de su
Hijo y de su especial servicio al misterio de la redencién (cf LG 56).

Por otra parte, como recuerda Pablo VI, Maria

«en su vida terrena realizé la perfecta figura del discipulo de
Cristo... y encarné las bienaventuranzas evangélicas... Por lo
cual, toda la lglesid... encuentra en ella la més auténtica forma
de la perfecta imitacién de Cristo»'S.

La vida religiosa, como el seguimiento evangélico de Cristo.
comienza siendo una vocacién, en el sentido estricto de la palabra.
Una llamada personal, y del todo gratuita, a compartir su vida, a
convivir con él, y a compartir su misién apostélica (cf Mc 3,
13-14). Y eso mismo, pero de forma enteramente singular, es la
vida de Maria: una vocacidn, una llamada a la maternidad divina
y espiritual, a la mdxima intimidad y unién con Cristo —su Hijo—
y a cooperar con él de modo especialisimo y nico en la restaura-
cién de la vida sobrenatural en las almas (LG 61). Desde toda la
eternidad fue elegida para ser Madre de Dios y Madre de los
hombres (cf LG 61). Esta es su personal vocacién. Y en su elec-
cién y vocacién hemos sido elegidos y llamados todos a la vida
sobrenatural.

Maria, a su vez, es la primera criatura humana que dio una
respuesta plena y absolutamente perfecta a la llamada de Dios.

¢ Discurso en la Clausura de la 1I1 Sesién del Concilio, proclamando
a Marfa Madre de la Iglesia, el 21 de noviembre de 1964.
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Por eso, es ejemplo y hasta principio de fidelidad para todos los
llamados. Su fidelidad personal arrastra ¢ impulsa y sostiene nues-
tra personal fidelidad. No es sélo un modelo exterior. Tiene una
singular eficacia activa.

La vida religiosa se define y constituye fundamentalmente por
ser una consagracién. Una consagracidn total e inmediata de amor
a Dios, en la Iglesia y para la Iglesia. Una consagracién que per-
fecciona y completa la consagracién inicial del bautismo, hacién-
donos morir mds radicalmente al pecado, a lo pecaminoso, a lo
profano e incluso a muchos valores estrictamente positivos, para
vivir «(nicamente» e «inmediatamente» para Dios (cf LG 44;
PC 5). Ahora bien, la consagracién religiosa, por su totalidad y
radicalidad, encuentra su mdxima realizacién en Maria. La pobre-
za, la obediencia y, sobre todo, la virginidad son —en ella— ex-
ptesién de su total entrega a Dios y de su «entera consagracién a
la Persona y a la obra de su Hijo» (LG 56).

Maria vivié esta consagracién total de s{ misma, esa muerte
no sélo al pecado, a lo pecaminoso, sino también a lo profano y
a muchos valores humanos positivos, de una manera absolutamen-
te perfecta y original. Reprodujo, como nadie, en si misma el
anonadamiento, el estado de ’kénosis’ de su Hijo. También ella
se despojé de su rango, 'se vacié’ de si misma y se presentd sin
las prerrogativas que le cotrespondian como a Madre de Dios,
presentindose, m4s bien, como esclava (Lc 1, 38).

Su wuucepaion wimaculada supone, por una parte, la ausencia
més radical de pecado e incluso la imposibilidad de pecar. Y,
por otra, la plenitud de gracia desde el primer momento de su
existencia, es decir, una real santificacién, una invasién total y
nna toma de posesién de todo su ser por parte de Dios, es decir,
una 'consagracién’.

Pero la maternidad divina es una ’consagracién’ todavia mds
profunda de toda la persona de Maria, de su ser y de su obrar.
™ -1 +-ansida de divinidad, ungida por el don personal
de las tres divinas Personas e introducida en el orden hipostitico.
Desde ese momento pertenece, de una manera smgular a la esfera
de lo ’sagrado’ y de lo divino. Dios [a consagré por una donacién
de si mismo hasta en la realidad de su carne. Y ella se consagrs 4
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st misma entregindose totalmente a Dios, sobre todo por su vir-
ginidad. Y, durante toda su vida, se vivié a si misma —al igual
que su Hijo— en oblacién perfecta y en sacrificio de todo su ser
personal, es decir, en ’proceso de consagracién’ que culminé con
la entrada gloriosa —en cuerpo y alma— en el cielo.

La vida religiosa es la mejor expresién del ser de la Iglesia. La
Iglesia es virgen, pobre y obediente y es comunién de amor. Y lo
es, sobre todo, y de manera social, en la vida religiosa.

Pero Maria es, todavia mucho mejor que la vida religiosa, la
realizacién mis acabada de lo que la Iglesia es y tiende a ser en el
reino futuro. Es la expresién méxima de su ser y de su misién.
Por eso, es tipo y ejemplar perfecto de la Iglesia (LG 63 s). Y lo
es no sélo como modelo extrinseco, sino desde dentro, como prin-
cipio activo y vital. Més atin, la virginidad de Matia es modelo y
causa y, a la vez, expresién de la virginidad de la Iglesia. Y, al
mismo tiempo, la virginidad de la Iglesia —sobre todo en las
almas consagradas— es expresién y manifestacién sacramental de
la virginidad de Marfa. Y lo mismo podriamos decir de su obe-
diencia, de su pobreza y de su maternidad espiritual.

Recordemos algunas palabras del Concilio:

«La Iglesia, en la Santisima Virgen, ya llegé a la perfec-
cién» (LG, 65). «En la Santisima Virgen, la Iglesia admira y
ensalza el fruto mds espléndido de la redencién y la contempla
gozosamente como una purisima imagen de lo gque ella misma,
toda entera, ansia y espera ser» (SC 103). «Glorificada ya en
los cielos en cuerpo y alma, es imagen y principio de la Iglesia
que habrd de tener su cumplimiento en la vida futura. En la
tierra precede con su luz al peregrinante pueblo de Dios -como
signo de esperanza cierta y de consuelo hasta que llegue el dia
del Sefior» (LG 68).

Maria es modelo perfecto y Madre de las almas consagradas.
Mucnas encontraron en Marfa una invitacién personal a seguir su
ejemplo de consagracién total a la Persona y a la obra de su Hijo,
para servir al misterio de la redencién (LG 56). Y el deseo de
imitarla fue, en muchos casos, la motivacién primera de una vocs-
cién religlosa.

453



Marfa es también modelo y principio de todo verdadero apos-
tolado. En realidad, el apostolado, como hemos dicho mds atriba,
es una real participacién y expresién de la cooperacién de Maria
a la redencién, es decir, de su maternidad espiritual sobre los
hombres. Por eso, todo apéstol es —lo sepa 0 no— un instrumen-
to de la maternidad espiritual de Marfa. Mds ain, es como un
sacramento de su presencia y de su accién salvadora en la huma-
nidad. Un sacramento de su amor maternal (cf LG 65).

Pablo VI concluye la exhortacién apostdlica Evangelica Tes-
tificatio con estas palabras:

«Que la Madre amantisima del Sefior, bajo cuyo ejemplo
habéis consagrado a Dios vuestra vida, os alcance en vuestro
caminar diario, aquella alegrfa inalterable que s6lo Jesis puede
dar. Que vuestra vida, siguiendo su ejemplo, logre dar testimonio
de aquel amor maternal con que deben estar animados todos
aquellos que, en la misién apostdlica de la Iglesia, cooperan a
la regeneracién de los hombres» (LG 56) (ET 56).

»
Y nosotros concluimos estas reflexiones con palabras de san
Ambrosio y de san Jerénimo:

«He aqui la imagen de la perfecta virginidad. Esta fue Maria,
cuya vida pasé a ser norma para todas las virgenes» 1,

«Para mi, la virginidad es una consagracién en Maria y en
Cristo... Sea, pues, santa Maria, maestra de nuestro modo de
proceder» 8,

7 S. AMBRrosio, De virginibus, 11, c. 2, n. 15: PL 16, 210.
$8 S. JErONIMo, Epistola, 22, n. 18: PL 22, 405; Cfr. CouiN, L., C. SS. R,,
Nuestra Setiora, Primera Religiosa de Dios, Ed. Luz, Madrid, 1964, pp. 288.
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