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quiere decir que el pasaje citado -estd en la constitucidén Lumen gentium, ntimero
siete, parrafo segundo. Lo mismo se hace con otros documentos no conciliares. La
letra no figura en documento original, pero se afiade para facilitar la localizacién del
texto en numeros que, a veces, son considerablemente largos.

Los documentos de la visita de Juan Pablo II a Espafia son citados por la edi-
cién que de los mismos hizo la BAC bajo el titulo Mensaje de Juan Pablo 1I a Es-
pasia (Madrid 1982).
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PROLOGO

A partir del Concilio Vaticano II, la teologia de la vida religiosa ha
tenido desarrollos poco menos que asombrosos. Si se comparan libros es-
critos antes del Concilio sobre esta peculiar vocacién cristiana con lo que
hoy se ha hecho casi de dominio ptblico y universal, la diferencia es de
abismo. Pero esta riqueza crea también ciertos problemas. Antes bastaban
poco méds que unas cuantas paginas para decir todo lo que la teologia es-
taba en condiciones de ensefiar sobre vida religiosa. Hoy cualquier molde
resulta pequefio. Quien se acerca al tema de la vida religiosa se ve en la
necesidad de seleccionar, porque la materia desborda los limites de cual-
quier libro.

Aceptando el estado real de las cosas, he tenido que hacer mi opcién
por algiin punto concreto, dejando de lado otros muchos. Mi opcién no
quiere decir que el tema escogido sea el méds importante ni que este mis-
mo tema sea tratado en su totalidad. Es una opcién como tantas otras,
con sus ventajas y sus limitaciones. Creo, sin embargo, que tiene una
cierta novedad. Al menos, confieso que no conozco ningin libro que se
centre en el estudio de Ia doctrina del magisterio pontificio posconciliar
sobre vida religiosa para exponerla con algin detenimiento. A medida
que fui leyendo los documentos magisteriales, se afianzé mi conviccién
de que contienen riquezas incalculables y que merece la pena el trabajo
de darlas a conocer; a través de ellas se comprende mejor que el Conci-
lio Vaticano II tuvo intuiciones verdaderamente geniales para cuya asi-
milacién el magisterio posconciliar ofrece una ayuda preciosa y, a mi
juicio, imprescindible.

Sin el Concilio, el magisterio posterior no habria sido posible. Pero
creo también que sin este magisterio la comprensién del Concilio serd
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forzosamente pobre, porque los textos conciliares tienen una densidad
que no todos son capaces de desentrafiar. Ademds, en el posconcilio sut-
gieron cuestiones nuevas, para cuyo esclarecimiento los papas se han in-
clinado pacientemente sobre el Concilio mismo, descubriendo y haciendo
ver el sentido profético de sus ensefianzas, en las cuales resuena la voz
del Espiritu Santo para los religiosos hoy. Como se podri ver, tanto Pa-
blo VI como Juan Pablo II apelan siempre al Concilio y se sitdan deci-
didamente en su linea,

Una vez concretada mi opcién en el estudio del magisterio pontificio
posconciliar, tuve que imponerme todavia algunas otras limitaciones para
evitar que el libro adquiriese extensién desmesurada. Dos puntos me pa-
recieron particularmente interesantes y, a la vez, menos desarrollados en
la teologia actual de la vida religiosa. En primer lugar, cref necesaria una
exposicién sistemdtica y coordinada de las diversas modalidades o aspec-
tos de la vida religiosa, aspectos que el Vaticano II concreté en el teo-
céntrico o teologal, cristoldgico, eclesiolégico y escatoldgico, de los cua-
les los dos tltimos se fusionan en cierto modo, porque, siendo la Iglesia
una comunidad escatoldgica, todo lo que se diga sobre la indole eclesial
de la vida religiosa estd siempre informado por la tensién escatolégica
que define a la Iglesia misma. Una vez expuesta la configuracién o
«identidad» de la vida religiosa, es necesario integrarla en el conjunto
de las vocaciones cristianas. Evidentemente, los religiosos no constituyen
una Iglesia aparte, sino que, en comunién con todos los demds fieles, for-
man la dnica Iglesia instituida por Jesucristo; es una tarea que estd sin
hacer y que ofrece sus dificultades, como el lector podrid comprobar.
Corrientemente se ha presentado como doctrina completa del Concilio
Vaticano II lo que, en realidad, es sélo una de sus partes. Y creo que esto
no favorece a nadie. Cada vocacién sélo se sostiene, se desarrolla y se
consolida en el pleno reconocimiento de la «identidads» y de los valotes
de todas las otras.

La integracién de vocaciones se hace a base de dos conceptos funda-
mentales, que son el de complementariedad y el de diversidad. Todas las
vocaciones cristianas en algo se unifican y en algo se diversifican, pero
de modo que la unidad es siempre mds honda y consistente que la diver-
sidad. Sin embargo, dado que sobre la unidad traté extensamente en el
~ libro La vida religiosa en el misterio de la Iglesia (BAC, Madrid 1984),
* en éste doy mds espacio al tema diversidad para lograr asi el necesario
equilibrio.

El libro consta, pues, de dos partes: la primera versa sobre lo que se
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podrfa llamar «identidad» de la vida religiosa, y la segunda, sobre su in-
tegracién con las otras vocaciones cristianas, Este esquema del libro,
aparte de ser objetivamente obvio, cuenta con modelos conciliares que
todo el mundo puede conocer. Asi, por ejemplo, el Vaticano I, después
de dar la nocién de laico, indica las lineas fundamentales de su integra-
cién organica en el interior de la Iglesia, donde hay también ministros
consagrados por el sacramento del orden y religiosos !. Algo anilogo hace
el Concilio en relacién con la vocacién sacerdotal; esta vocacidén destina,
a través del sacramento del orden que la hace operante, al desempefio de
unos ministerios que giran en torno al ejercicio del «munus docendi,
sanctificandi et regendi»: profetizar, santificar, pastorear (cfr. PO 4-6),
y una vez precisada la «identidad», el Concilio expone las relaciones del
sacerdote con los demds fieles, unas relaciones que se fundan siempre en
el ejercicio de aquel «triple poder» o triple ministerio bésico (cfr. PO
7-9). Respecto de los religiosos, el Concilio es mds breve; su identidad la
ve en la prictica de los consejos evangélicos (cfr. LG 43a), mediante la
cual encarnan «un don particular en la vida de la Iglesia» que les permite
contribuir, de modo también particular, «a la misién salvifica de éstax»
(LG 43b; cfr. 42c¢-d).

El religioso no es un ctistiano indiferenciado, sino un cristiano cuali-
ficado, como lo son, andlogamente, el laico y el ministro. El origen o
fundamento de la cualificacién es diverso en cada caso. Para el religioso
en concreto est4 en el hecho de que, por la prictica de los consejos evan-
gélicos, asume y perpettia aquel preciso género de vida que Cristo prac-
ticé en este mundo para redimir a los hombres (cfr. LG 44c). Lo que
cualifica al religioso es un proyecto existencial calcado en el de Cristo
mismo. Y esto no puede menos de tener consecuencias importantes a la
hora de valorar la vocacién religiosa.

En el orden genético, la vida religiosa nace de Cristo, del cuadro exis-
tencial en que él quiso enmarcar la redencién y que forma parte de la
redencién misma. Pero ahora, en un proceso inverso, la valoracién de la
vida religiosa es un firme punto de apoyo para salvaguardar la integridad
de la cristologfa y de la soteriologia, o sea, para superar el peligro de in-
troducir en cristologia-soteriologia unos cortes que no pueden menos de
ser funestos. Creo estar en la verdad diciendo que ninguno de los tedlo-
gos que se ocupan de cristologfa-soteriologia prestan la menor atencién

! Cfr. LG 31. El ndmero consta de dos piarrafos, el primero de los cuales da la
nocién y el segundo disefia la integracién.
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al hecho de que Jestis nos redimié desde un concreto cuadro de vida,
desde un proyecto existencial muy preciso, el cual no puede menos de
ser redentivo y salvifico, como parte integrante de la redencién y salva-
cién que €l trajo al mundo. A lo sumo, se habla de la pobreza de Cristo.
Pero la existencia terrena de Cristo no se reduce a sélo pobreza. La vida
religiosa, por su configuracién misma, es una fuerte llamada a evitar este
corte dado al misterio de la redencién y pide acoger todo el concreto va-
lor salvifico que Cristo le imprimié. El dnico intento que conozco de una
cristologia-soteriologia, en la cual sea reconocido el valor redentivo del
cuadro global de vida asumido por Cristo, procede del campo de la vida
religiosa 2, .

Asi, pues, valorar la vida religiosa es un modo de hacer cristologia
integral; constituye una perspectiva indispensable para descubrir valores
de la redencién que de otro modo se oscurecen y se pierden de vista irre-
mediablemente, como los hechos muestran con la contundencia que les
es propia. Detrds de la vida religiosa estd Cristo. Por eso un hipotético
etror sobre la exacta valoracién de esta vida arrastra consigo inevitable-
mente un andlogo error sobre el valor redentivo del cuadro existencial
asumido por Cristo. Este es el fundamento de una idea expresada por
Pablo VI, la cual, a pesar de su enorme importancia, no ha tenido ningin
desarrollo en los tratados sobre vida religiosa. En efecto, Pablo VI, al
final de una célebre alocucién dirigida a los superiores generales y capi-
tulos de diversas familias religiosas, dice que el género de vida a que los
religiosos son llamados «es arduo y lleno de sacrificios; pero afade in-
mediatamente: «Levantad el 4nimo y abridlo a la esperanza, porque no
se ventila un asunto nuestro, sino la causa de Jesucristo: non nostra, sed
Iesu Christi causa agiturs ®.

Mi libro acoge esta sentencia y la razona, sirviéndose para ello de los
numerosos documentos del magisterio pontificio posconciliar que la es-
clarecen desde diversas perspectivas y siempre en conexién con las ense-
fianzas del Concilio Vaticano 1T, las cuales, por tanto, han de servir como
punto de partida. Entre los actos magisteriales son citados y utilizados
libros litdrgicos, porque su contenido ha sido aprobado especialmente
por Pablo VI en el tespectivo documento de promulgacién. También a

2 Me refiero a A. PARDILLA, La figura biblica del apéstol (Roma 1982). Su con-
tenido me inspira alguna reserva, porque creo que no sintetiza bien, desde Cristo-
apéstol, todas las vocaciones cristianas. Pero tiene el mérito innegable de venir a
llenar una notoria laguna en cristologia-soteriologia.

* Pasro VI, Alacucién del 23 de mayo de 1964: AAS 56 (1964) 571.
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veces es tenido en cuenta el Cédigo de Derecho Candnico, el cual, segin
frase muy repetida en este tiempo, puede ser considerado algo asi como
el dltimo documento conciliar, que concreta y aplica las ensefianzas, so-
bre todo eclesiolégicas, del Vaticano II.

Obviamente, Cristo estd no sélo detrds de la vocacidén religiosa, sino
también detras de todas las otras, porque de todas es €l la fuente y a
través de todas expresa el misterio de santidad que ha de brillar en la
Iglesia. Creo que todo esto es tenido suficientemente en cuenta. Asi, por
ejemplo, hablando de la vocacién sacerdotal, se hace notar que, en fuerza
de su indole cristoldgica, la «distancia» entre presbiterado y episcopado
es considerablemente inferior a lo que se pensaba en tiempos pasados
y —afadirfa— a lo que parece que se sigue pensando en algunos ambien-
tes. Pero, sobre todo, no se pierde nunca de vista el dato fundamental de
que todos los cristianos estdn llamados a la santidad petfecta, la cual se
consigue mediante la fiel respuesta de cada uno a la vocacién que Dios
le comunica a él personalmente. Serfa un error pensar que el laico, para
santificarse, tiene que ser una especie de religioso «disfrazado».

Como dice San Pablo, la Iglesia es un cuerpo que se compone de 6r-
ganos diversificados y desiguales (cfr. 1 Cor 12,4-30), a todos los cuales,
sin embargo, se les propone como ideal comin el «aspirar a los dones
mejores» y recorrer «el camino mds excelente» (1 Cor 12,31), que es la
caridad, cuyas grandezas son cantadas por el Apéstol inmediatamente
después, hasta concluir con las palabras «esforzaos en alcanzar la cari-
dad» (1 Cor 14,1). La vida cristiana se define siempre por orden a la
caridad perfecta; las diversidades existentes entre unos cristianos y otros
afectan sélo a los medios para conseguirla. El Concilio Vaticano II es
perfectamente coherente con esta doctrina biblica. «Por designio divino
—dice— la Iglesia estd organizada y se gobierna sobre la base de una
admirable variedad.» Pero, a la vez, esta Iglesia o pueblo de Dios es uno
y se unifica «en un solo Sefiot, una fe, un bautismo; en efecto, es comtin
la dignidad de los miembros por su regeneracién en Cristo; comin la
gracia de la filiacién; comdn la llamada a la perfeccidn; unica la salva-
cién, una sola la esperanza e indivisa la caridad» (LG 32a-b).

Este libro estaba ya escrito cuando Juan Pablo II publicé su exhot-
tacién apostélica Redemptionis donum. Ahora, en presencia de este do-
cumento, puedo asegurar dos cosas: primera, que no me ha obligado a
rectificar ni una sola de las ideas expuestas; segunda, que da relieve ex-
cepcional al concepto bésico de este libro, o sea, a la configuracién cris-
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tolégico-soterioldgica de la vida religiosa, de tal modo que, acerca de
este punto concreto, la exhortacién es muy superior a todo cuanto se en-
cuentra en el magisterio conciliar y en el pontificio.

La exhortacién comienza aludiendo al hecho de que la Iglesia celebra
el Afio Santo de la Redencién para afirmar que los religiosos no pueden
menos de sentirse comprometidos en la celebracién de tal acontecimien-
to. Pero esto es sdlo el punto de partida. Juan Pablo II expone luego su
pensamiento en profundidad. Las conexiones entre vida religiosa y mis-
terio de la redencién no son meramente coyunturales o debidas a la par-
ticular solemnizacién del misterio en un tiempo dado, sino que brotan
de la entrafia misma de este misterio. «Vuestra vocacién especifica
—dice— y el conjunto de vuestra vida en la Iglesia y en el mundo re-
ciben su fuerza espiritual y su configuracién de la profundidad misma
del misterio de la redencién. Siguiendo a Cristo (...), experimentdis de
manera extraotdinaria que en él la redencién es copiosa» %. «La Iglesia
mira con amor hacia todos sus hijos e hijas que, por la profesién de los
consejos evangélicos, han establecido, a través de su mediacién, una
alianza privilegiada con el redentor del mundo» (RD 2b). Es decir, la
redencién operada por Cristo se manifiesta en la vida y actividad de la
Iglesia entera, pero de tal modo que, dentro de la Iglesia, produce esta
peculiar vocacién que llamamos vida religiosa, por lo cual hoy y siempre
los cristianos, para conocer los contenidos concretos de la redencién, ne-
cesitan tomar en cuenta la vida religiosa.

En todo esto se trata —como acabo de indicar— no de una idea mar-
ginal, sino del principio estructurante de la entera exhortacién Redemzp-
tionis donum. La llamada al seguimiento de Cristo mediante los consejos
evangélicos se desatrolla «bajo la accién del Espiritu Santo, el cual —a
nuevas personas, hombres y mujeres, en diversos momentos de su vida,
pero principalmente en su juventud— “‘recuerda” todo lo que Cristo
“dijo” y en concreto lo que “dijo” al joven que preguntaba: *‘Maestro,
¢qué obra buena he de hacer para alcanzar la vida eterna?”” Mediante la
respuesta de Cristo, que mira “con amor” a su interlocutor, el intenso
fermento del misterio de la redencion penetra en la conciencia, en el co-
razén y en la voluntad del hombre que busca con setiedad y sinceridad»
(RD 6a). La vocacién religiosa «es un don henchido del contenido mds
profundo del evangelio, un don en el que se refleja el perfil divino-

* Juan PaBro 11, Redemptionis donum, n. 1b. La cursiva estd en el original.

16 ' .

humano del misterio de la redencién del mundo» (RD 6b). «En la pro-
fesién religiosa se imprime la semejanza de aquel amor que en el corazén.
de Cristo es redentor y a la vez esponsal» (RD 8f). «FEl anonadamiento
contenido en la préctica de los consejos evangélicos tiene la peculiaridad
de ser completamente cristocéntrico» (RD 10b). «Cristo, el mas pobre
en su muerte en cruz, es a la vez el que nos enriquece con la plenitud de
la vida nueva mediante la resurreccién. Queridos hermanos y hermanas,
pobres de espiritu mediante la profesién evangélica: mantened a lo largo
de vuestra vida este perfil salvifico de la pobreza de Cristo» (RD 12b-c).

La redencién se transparenta a través de todos los consejos evangé-
licos, pero sobre todo en la obediencia. Refiriéndose a Flp 2,6-8, dice
Juan Pablo II que en la redencién «estd inscrita de modo primario y
constitutivo la obediencia de Jesucristo», y luego afiade respecto a los.
religiosos: «El consejo evangélico de obediencia es la llamada que brota
de esta obediencia de Cristo “‘hasta la muerte”. Los que acogen esta lla-
mada, expresada mediante la palabra “sigueme”, deciden —confirma el
Concilio— seguir a Cristo, “ que redimié y santificé a los hombres por
la obediencia hasta la muerte de cruz’. Al practicar el consejo de obe-
diencia, ellos alcanzan la esencia profunda de la economia total de la re-
dencion. Cumpliendo este consejo, desean conseguir una participacién
especial en la obediencia de aquel uno, a través de cuya obediencia todos.
serdn hechos justos» (RD 13b-c; cursiva mia).

El testimonio que la vida religiosa da de la redencién se dirige no
s6lo a la Iglesia, sino también a la humanidad entera y a todo el mundo.
«Precisamente —dice Juan Pablo 11— el mundo actual y la humanidad
tienen necesidad de este testimonio de amor. Tienen necesidad del zes#i-
monio de la redencidn, tal como estd impresa en la profesion de los con-
sejos evangélicos. Estos consejos, cada uno seglin su cardcter propio y
todos juntos en intima conexién, dan testimonio de la redencidn que,
con el poder de la cruz y resurreccién de Cristo, guia el mundo y la hu-
manidad en el Espiritu Santo hacia aquel cumplimiento definitivo que el
hombre —y, a través del hombre, la creacién entera— encuentra en
Dios y sélo en Dios. Vuestro testimonio es, por tanto, inestimable» °. Es.
decir, la vida religiosa, por su sola existencia en la Iglesia, cumple una
funcién misional de alcance mundial y hace que en la creacién entera se
intensifique la tensién escatolégica. Con ello quedan indicadas dos acti-

* Red. donum., n. 14d. La primera parte de la cursiva estd en el original, la otra
es mia.
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tudes bdsicas, dentro de las cuales los religiosos han de encuadrar toda
su existencia y las concretas actividades ministeriales que desarrollen.

Nunca, que yo sepa, se hablé tan profundamente de las conexiones
entre redencién y vida religiosa. Potr mi parte, creo haber destacado sufi-
cientemente este concepto clave de la exhortacién apostdlica Redewnzp-
tionis donum. Este gran documento contiene también otras ideas impor-
tantes que serdn insertadas en su propio lugar.

I
LOS CONSEJOS EVANGELICOS

El tema de los consejos en el magisterio de los papas tiene amplitud
enorme, y aqui no es posible ni siquiera intentar desarrollarlo adecuada-
mente, Por eso me limito a unos pocos afios, concretamente a los ponti-
ficados de Pablo VI y de Juan Pablo II. Pero todavia es necesario limi-
tar mds. El desarrollo de la vida de la Iglesia en los afios del posconcilic
ha puesto a los papas en la necesidad de hablar sobre vida religiosa
—como también sobre otras vocaciones— con una frecuencia desusada
en el magisterio precedente, a pesar de que Pio X1II, por ejemplo, tiene
muy copiosa doctrina en torno al tema; pero creo que no se la puede
comparar con la de los dos papas citados. Siendo pricticamente imposible
hablar aqui con detenimiento de las ensefianzas de Pablo VI y de Juan
Pablo II sobre el contenido de la vida religiosa, me limitaré a sefialar los
planteamientos que ellos hacen y a indicar las perspectivas desde las cua-
les contemplan el tema de los consejos evangélicos.

El magisterio, tanto de Pablo VI como de Juan Pablo 11, sobre vida
religiosa gira integramente en torno a las ensefianzas del Concilio Vati-
cano II, de las cuales representa la més autorizada explicacién, aplicacién
y ampliacién. Por eso todo cuanto aqui se dird sitve para completar, de
modo coherente, la exposicién ya hecha del pensamiento del Concilio
mismo y para desarrollar pistas que en él estdn solamente insinuadas o
iniciadas. Entre estas @ltimas cabe sefialar lo relativo a la indole profé-
tica y sacerdotal de la vida religiosa, la presencia de Marfa en Ja consa-
gracién del religioso a Dios y otros temas que irdn apareciendo en su
propio lugar.
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1. UN PRESUPUESTO HERMENEUTICO

Ante todo es necesario asegurar bien el punto de partida, o sea, que
los consejos no son el resultado de una elaboracién teoldgica, sino un
dato de fe, algo que estd contenido en la ensefianza de Cristo mismo.
Pablo VI, en un documento de singular trascendencia y gravedad, recuer-
da a todos los obispos el deber de predicar el mensaje del evangelio en
toda su integridad, evitando féciles y superficiales acomodaciones a los
gustos del momento. «No somos nosotros —dice— quienes juzgamos la
palabra de Dios; es ella misma la que nos juzga a nosotros y pone al des-
cubierto nuestra propensién a conformarnos con los criterios de este
‘mundo. La debilidad de los cristianos, incluso la de aquellos a quienes ha
sido encomendada la misién de predicar, nunca podrd ser en la Iglesia
motivo para que sea desvirtuado el caricter absoluto de la palabra. Nun-
ca en la Iglesia estard permitido dejar que se embote el filo de la espgda
(cfr. Heb 4,12; Ap 1,16; 2,16). A la Iglesia jamds le estard permitido
hablar sobre la santidad, la virginidad, la pobreza, la obediencia de modo
distinto a como hablé Cristo mismo» .

Asf, pues, la palabra de Cristo contiene un mensaje de virginidad que
la Iglesia no puede alterar, sino que debe acatar siempre, incluso en este
tiempo nuestro «contaminado por un erotismo devastador» 2, Pocas ve-
ces ha sido dicho con palabras tan graves que la virginidad es una parte
del evangelio que no puede ser silenciada por ningtin motivo. La pobreza
y la obediencia de que habla Pablo VI pienso que no son ﬁnicamentet las
que se practican en la vida religiosa, pero éstas quedan comprendidas
también sin la menor duda. En todo caso, el mismo Pablo VI, dirigién-
dose a los religiosos, les dice: «Con una libre respuesta a la llamada del
Espiritu Santo habéis decidido seguir a Cristo, consagrindoos entera-
mente a €l. Los cousejos evangélicos de castidad consagrada a Dios, de
pobreza y de obediencia son ya la ley de vuestra vida»*. Es una valiente
toma de posicién expresada con claridad deslumbradora.

Juan Pablo II ensefia también reiteradamente que consejos es un
concepto biblico. Refiriéndose a Mt 19,10-12, dice lo siguiente: «Cristo,
en su respuesta al problema que le plantean los discipulos, precisa clara-
mente una regla para comprender sus palabras. En la doctrina de la Igle-
sia estd vigente la conviccién de que estas palabras no expresan un man-
damiento que obliga a todos, sino un consejo que se refiere sélo a algu-
nas personas: precisamente a quienes estdn en condiciones de *“entendet-
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lIo”. Y estdn en condiciones de entenderlo aquellos “a quienes ha sido
dado” (...). Se puede decir que la opcién de la continencia por el reino
de los cielos es una orientacién carismética hacia aquel estado escatoldgi-
co en que los hombres “no tomardn mujer ni marido” (...). El consejo
y, por tanto, la opcién carismdtica de la continencia por el reino de los
cielos estdn unidos, en las palabras de Cristo, con el reconocimiento méxi-
mo del orden “histérico” de la existencia humana, relativo al alma y al
cuerpo. Basdndonos en el contexto inmediato de las palabras sobre la
continencia por el reino de los cielos en la vida terrena del hombre, es
preciso ver en Ja vocacién a esta continencia un tipo de excepcicn a lo
que es mds bien una regla comin de esta vida. Es lo que Cristo pone de
relieve sobre todo» *. Las cursivas estdn todas en el original y creo que
son bien reveladoras del modo como Juan Pablo II entiende el texto bi-
blico en cuestidn.

El «consejo» estd igualmente en San Pablo.

«El Apéstol —dice Juan Pablo IT— subraya con gran claridad que la vir-
ginidad, o sea, la continencia voluntaria, deriva exclusivamente de un consejo
y no de un mandamiento: ‘‘ acerca de las virgenes no tengo precepto del Se-
fior, pero puedo daros un consejo”. Pablo da este consejo como quien ‘‘ha
obtenido del Sefior la gracia de ser fiel” (1 Cor 7,25). Como se ve por las
palabras citadas, el Apéstol distingue, lo mismo que el evangelio (cfr. Mt 19,
11-12), entre consejo y mandamiento. El, sobre la base de la regla * doctrinal”
de la comprensién de la enseflanza proclamada quiere aconsejar, desea dar
consejos personales a los hombres que se dirigen a él. Asi, pues, en la primera
carta los Corintios (cap. 7), el ‘“‘consejo’ tiene claramente dos significados
diversos. El autor afirma que la virginidad es un consejo y no un mandamien-
to, y al mismo tiempo da consejos tanto a las personas casadas como a quie-
nes han de tomar una decisién al respecto y, finalmente, a quienes se hallan
en estado de viudez. La problemdtica es sustancialmente igual a la que encon-
tramos en el enunciado de Cristo transmitido por San Mateo (19,2-12), pri-
mero sobre el matrimonio y su indisolubilidad y luego sobre la continencia
voluntaria por el reino de los cielos (...). Pablo trata de explicar con suma
precisidn que la decisidn sobre la continencia, o sea, sobre la vida en virgini-
dad, debe ser voluntaria y que s6lo una continencia asi es mejor que el matri-
monio. Las expresiones ‘‘hace bien” y ““hace mejor” son completamente uni-
vocas en este contexto» 3,

En estos pasajes Juan Pablo II se refiere sélo a la virginidad o con-
tinencia voluntaria por el reino de los cielos. De los otros consejos habla
multitud de veces, como se verd en el curso de la exposicién. Pero a este
respecto el magistetio de Juan Pablo II contiene un documento muy
significativo que patece sonar a contundente.
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«El testigo —dice a los religiosos— no es un maestro que ensefia lo apren-
dido, sino que es alguien que vive y actia conforme a una profunda experien-
cia de lo que cree. Como personas consagradas sois, ante todo, consagrados
Drecisamente por la profesion y préictica de los consejos evangélicos, y asi vues-
tra vida tiene que ofrecer un testimonio esencialmente evangélico. Continua-
mente tenéis que volveros a Cristo, evangelio viviente, y reproducirlo en vues-
tra vida, en vuestra forma de pensar y trabajar. Hay que recuperar la confian-
za en el valor y actualidad de los consejos evangélicos, que tienen su origen
en las palabras y en el ejemplo de Jesucristo. Pobres como Cristo pobre; obe-
dientes, aceptando esa actitud del corazén de Cristo, que vino para redimir al
mundo no haciendo su voluntad, sino la del Padre, que lo envié, y viviendo
con todas sus consecuencias la continencia por el reino de los cielos, como se-
fial y estimulo de la caridad y como manantial de fecundidad apostélica en el
mundo. Hoy el mundo necesita ver los ejemplos vivos de aquellos que, dejin-
dolo todo, ban abrazado como ideal la vida segin los consejos evangélicos. Es
la sinceridad real en el seguimiento radical de Cristo la que atraerd vocaciones
a vuestros institutos, ya que los jévenes buscan precisamente esa radicalidad
evangélica» °.

El origen evangélico de los consejos, asi como su actualidad y efica-
cia en orden a conseguir, desde la vida, que el evangelio sea creible para
los hombres de hoy, tienen una expresién a la vez didfana y firme.

El sinodo particular de los Paises Bajos se fijé también con especial
atencién sobre el tema de los consejos, particularmente sobre el celibato.
Las circunstancias que motivaron la celebracién de este sinodo dan a sus
conclusiones, en el tema concreto que nos ocupa, un valor del todo es-

- pecial. En una de ellas se lee lo siguiente: «Los miembros del sinodo
estdn todos persuadidos de que el celibato con vistas al reino de los cielos
constituye un bien inmenso para la Iglesia. Se muestran undnimes en su
voluntad de seguir fielmente las decisiones de los papas sobre el mante-
nimiento de la ley del celibato (...). Atribuyen mucho valor al apoyo que
puede prestar la vida en comunidad o al menos la ayuda fraterna entre
los sacerdotes. Estiman que el celibato no surtird plenamente sus efectos
en el plano personal y pastoral mds que cuando es vivido como verdadero
consejo evangélico, el cual no deja de tener analogia con los otros conse-
fos, que son la pobreza y la obediencia»’.

Estos documentos, cada uno a su modo, confirman la doctrina mds
que milenaria en la Iglesia sobre la existencia de tres consejos singular-
mente importahtes y que constituyen una especie de «bloque» unitario
en el cual cada uno es favorecido y reforzado por los otros. De ahi pro-
cede el valor enteramente peculiar que para la vida cristiana tiene el asu-
mirlos en un tinico compromiso que vincula con los tres a la vez.
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La exhortacién apostélica Redemptionis donum, de Juan Pablo II,
insiste con gran fuerza en que consejos es un concepto biblico y, al mis-
mo tiempo, fundamental para la comprensién de la vida religiosa. Juan
Pablo II comienza poniendo la entera vida religiosa en la linea de una
opcién libre, la cual es respuesta a una invitacidén de Jestis expresada en
el si guieres (RD 3d). «Las palabras de Cristo “si quieres ser perfecto, ve,
vende lo que tienes y dalo a los pobres” nos introducen, sin duda, en el
dmbito del consejo evangélico de la pobreza, el cual pertenece a la esen-
cia misma de la vocacién y de la profesidn religiosa» (RD 4b).

Pero la exhortacién contiene un parrafo especialmente importante
por lo completo y por lo explicito. Aunque es un poco largo, creo que
merece la pena transcribirlo integro, porque no tiene nada igual en todo
el magisterio pontificio.

«Mediante la profesién —dice Juan Pablo II— se abre ante cada uno y
cada una de vosotros el camino de los consejos evangélicos. En el evangelio
hay muchas exhortaciones que sobrepasan la medida del mandamiento, indi-
cando no sélo lo que es necesario, sino lo que es mejor. Asf, por e]emPlo, la
exhortacién a no juzgar, a prestar sin esperanza de remuneracion, a satisfacer
todas las peticiones y deseos del prdjimo, a invitar al banquete a los pgbres,
a perdonar siempre y tantas otras. Si, siguiendo la tradicidn, la profesion de
los consejos evangélicos se ha concentrado sobre los tres puntos de la castidad,
pobreza y obediencia, tal costumbre parece poner de relieve de modo suficien-
temente claro su importancia de elementos clave y, en cierto sentido, compen-
dio de toda la economia de la salvacién. Todo lo que en el evangelio es consejo
entra indirectamente en el programa de aquel camino, al que Cristo llama,
cuando dice: *“Sigueme.” Pero la castidad, la pobreza y la obediencia dan a
este camino una particular cavacteristica cristocéntrica e imprimen a la nisma
un signo especifico de la economia de la redencién» (RD 9a).

Y, por si esto no fuera bastante, Juan Pablo IT, al exponer cada con-
sejo en particular, destaca vigorosamente su fundamentacién biblica
(cfr. RD 11-13), de modo que su insistencia revela una clara intencién
de dar por zanjado este punto, a pesar de tantas cosas como se han escri-
to durante los dltimos afios y que él no desconoce.

Una expresién singularmente Juminosa y vinculante de las ensefianzas
del magisterio sobte el tema consejos evangélicos se encuentra en los
documentos litirgicos a que dio lugar la reforma promovida por el Con-
cilio Vaticano II. Merecen especial mencién el Ordo consecrationis vir-
ginum y el Ordo professionis religiosae ®. Ambos libros —como hace no-
tar el decreto que los encabeza— han sido promulgados «por especial
mandato del sumo pontifices. Lo cual quiere decir que el papa —Pa-

23



blo VI, en este caso concreto— asume y hace suya la doctrina que en
ellos se contiene.

Comenzando por el decreto de promulgacién, se encuentran ideas
bien importantes. '

«La santa virginidad ——dice el primero— es ante todo un don excelso que
Jesucristo dejé como en berencia a su esposa», es decir, a la Iglesia. Y el se-
gundo asienta como principio que «los religiosos, abrazando los consejos evan-
gélicos, se consagran a Dios». En las preces que se hacen durante el acto de
consagracién de las virgenes y de la profesién de los religiosos, se pide a Dios
que «acreciente en mérito y en ndmero el grupo de quienes siguen los conse-
jos evangélicos»®. En «la solemne oracién consecratoria» se glorifica al Padre,
quien, por medio de Jesucristo exaltado «hasta sentarse a su derecha», envié
el Espiritu Santo con la misién de «llamar a discipulos innumerables, los cua-
les, siguiendo los consejos del evangelio, consagran toda la vida a la glorifica-
¢ién de su nombre y a la salvacién de los hombres» . Y una de las oraciones
sobre las ofrendas para la misa de profesién perpetua dice asi: «Acoge, Seiior,
benignamente los dones y los deseos de tus siervos, y a quienes hacen profe-
sién de los consejos evangélicos confirmalos en la caridad» (ibid., 114). Final-
mente, quizd no carezca de valor el hecho de que los prenotandos y las normas
generales usan reiteradamente la expresién consejos evangélicos 1.

La inclusién de la férmula consejos evangélicos en los textos litir-
gicos tiene singular importancia. La Iglesia ha puesto y continia ponien-
do una diligencia extrema en que la liturgia sea siempre una expresién
limpida de la fe. Y me parece no incurrir en exageracién diciendo que
ninguna reforma litirgica se hizo con tanto esmero como la realizada a
partir del Concilio Vaticano II. Cierto que durante el proceso que con-
dujo a la elaboracién de los textos ocurrieron algunos episodios lamen-
tables. Pero esto mismo contribuyd a dar mayor consistencia y solidez a
los resultados finales, que son los que cuentan. Por consiguiente, soy de
la opinién que la existencia de consejos evangélicos es un dato verdade-
ramente evangélico o una parte del contenido del evangelio, la cual, lo
mismo que el resto, debe ser aceptada por todos como un bien integrante
de la revelacién. Y, al hacer este aserto, me refiero al contenido objetivo
de la expresién y no a la mera materialidad de la férmula. Salvado el con-
tenido, cada cual es libre para datle la formulacién que considere mds
adecuada. La Sagrada Escritura no usa nunca la expresién consejos evan-
gélicos, lo cual implica que no es imprescindible para mantener la inte-
gridad del contenido. Pero hay que precaverse contra el peligto de que
14 libertad de vocabulario venga a convertirse en pretexto para negar el
dato original. - :
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2. LOS CONSEJOS EVANGELICOS EN PERSPECTIVA TEOCENTRICA:
CONSAGRACION A DIOS

La reflexién teolégica de todos los siglos se ha servido del concepto
consagracién a Dios para expresar lo mds profundo de la vida religiosa.
El religioso es un cristiano que ha hecho de si mismo una consagracién
enteramente especial a Dios. Otras veces se dice que el propésito funda-
mental del religioso es Hevar Ia consagracién bautismal a sus dltimas con-
secuencias, vivir el bautismo en su maxima plenitud, etc. La idea, cual-
quiera que sea la férmula empleada, es siempre la misma: el religioso se
consagra a Dios. La profesién religiosa ofrece una nueva posibilidad de
penetrar en el misterio mismo de Dios, de identificarse con él, abriendo
un cauce también nuevo a través del cual la vida intima de Dios, su ili-
mitado amor misericordioso, se comunica al hombre. Esta profesién, por
tanto, no es una realidad periférica que afecte a la vida del cristiano des-
de fuera; en ella hay que ver, por el contrario, un don divino que envuel-
ve totalmente la vida del cristiano a quien es concedido para que éste
centre la totalidad de su existencia en el misterio de Dios mismo. La gra-
cia de la vocacién religiosa refuerza, completa y plenifica la indole teo-
céntrica de toda vida cristiana 2.

Sobre 1a vida religiosa como consagracién a Dios hablé copiosamen-
te Santo Tomds, del que ahora presentaré algunos pensamientos aislados,
los cuales servirdn como de presupuesto para encuadrar la doctrina del
magisterio contempordneo. Un elemento comdn a todas las formas de
vida religiosa —dice Santo Tom4s— es que «el religioso debe consagrat-
se totalmente al servicio de Dios» . «Se llaman por antonomasia religio-
sos quienes se consagran totalmente al servicio de Dios, ofreciéndole como
un holocausto de si mismos» ™. Asi, pues, el religioso se entrega a Dios
de una manera que compromete la totalidad de su setr y no tinicamente
alglin determinado sector de su personalidad. Y esto es bien importante,
porque en tiempos la consagracién religiosa fue estudiada casi solamente
desde la perspectiva «casuistica» que centraba su atencién en precisar
cuiando y cémo se comete un «sacrilegio personal».

Santo Tomds —como la tradicién patristica y teoldgica en general—
vincula el tema consagracidn no sélo con la profesién religiosa global-
mente tomada, sino también de modo particular con la virginidad, por-
que, en lo humano y ante «la gran masa», es la prictica de una vida vir-
ginal lo que simboliza de modo més patente que alguien se ha consagrado
por entero a Dios. «La virginidad cristiana —dice Santo Tom4s— renun-
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cia a los placeres de la carne para consagrarse més libremente a la con-
templacién de Dios» . «Lo propio de la virginidad es guardar la inte-
gridad corporal por Dios.» «Por medio de la virginidad, la integridad
corporal es ofrecida, consagrada y guardada para el Creador del alma y del
cuerpoy (¢bid., II-11, 152, 3 ad 1 y ad 4). La virginidad prevalece sobre
el matrimonio «por estar consagrada a Dios» (ibid., 4 ad 3).

Y asf se podria continuar exponiendo Ia rica doctrina de Santo Tomds.
Pero creo que lo dicho es suficiente para darse cuenta que ¢l entiende la
vida religiosa —ya se la considere globalmente, ya en cada uno de sus
elementos configurantes— como una consagracién de toda la persona a
Dios. Ahora bien: si todo el ser de la persona es consagrado a Dios, ello
implica que la actividad del religioso debe estar también integra y total-
mente consagrada a Dios, es decir, que, seglin la expresién biblica, el
religioso ha de vivir tnicamente para el reino de los cielos y para hacer
que las realidades mds tipicas de este reino informen la vida de todos
los hombres. Sobre esta base podemos entrar ya en la exposicién de la
doctrina del magisterio de la Iglesia, que es, en todo rigor, inabarcable.

Juan Pablo II da suma importancia al tema consagracién. Comienza
con algunas ideas generales que luego serdn completadas, desarrollando
algunos de sus contenidos concretos.

«La Iglesia —dice— piensa en vosotros ante todo como personas consa-
gradas; consagradas a Dios en Jesucristo como propiedad exclusiva. Esta con-
sagracién determina vuestro puesto en la amplia comunidad de la Iglesia, del
pueblo de Dios. Y, al mismo tiempo, introduce en la misién universal de este
pueblo un especial acopio de energfa espiritual y sobrenatural (...). La profe-
sién religiosa crea un nuevo vinculo del hombre con Dios uno y trino en
Jesucristo. Este vinculo crece sobre el fundamento de aquel vinculo original
que esti contenido en el sacramento del bautismo. La profesién religiosa
‘““radica profundamente en la consagracién del bautismo y la expresa con
mayor plenitud”. De este modo ella se convierte, por su contenido constitu-
tivo, en una nueva consagracién: la consagracién y donacién de la persona
humana a Dios amado sobre todas las cosas. El compromiso adquirido me-
diante los votos de practicar los consejos evangélicos (...) es la expresién de
una total consagracién a Dios (...). Sin embargo, conviene buscar la rafz de
aquella consagracién consciente y libre, y de la consiguiente entrega de uno
mismo a Dios como propiedad, en el bautismo» (15a).

Juan Pablo II habla de dos aspectos de la consagracién: uno activo,
o que considera ésta desde el punto de vista del religioso que la realiza,
y otro pasivo, es decir, fruto de la accién que Dios mismo con su gracia
ejerce sobre la persona; el segundo es, sin duda, el méds importante.
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«Todo esto —dice Juan Pablo II— nos habla del valor de vivir sélo para
Dios, del testimonio de su reino y del estar consagrados a_Jesucristo. Por me-
dio de los votos de castidad, pobreza y obediencia, los religiosos se consagran
ellos mismos a Dios, ratificando y confirmando personalmente todos los
compromisos del bautismo. Pero mds importante ain es }a accién divina, e’:l
hecho de que Dios se los consagra a gloria de su Hijo, y €l hace esto a través
de la mediacién de su Iglesia, actuando con la fuerza de su Espiritus (15b).

a) La vida religiosa, consagracién total e irrevocable

Los religiosos «llevan a la prictica de una manera mds perfecta y
més tipica el elemento primario de toda la vida cristiana», es decir, la
consagracién a Dios *.

«Los religiosos y sus comunidades estin llamados a d:a’r en la Iglesia
piblico testimonio de entrega total a Dios. Esta es la opcién fundamental
de su existencia cristiana y la tarea que ante todo deben realizar dentro de
su forma de vida propia. Cualquiera que sea la indole del instituto, los reli-
giosos estédn consagrados a hacer publica profesién en la Iglesia sacramento

de que el mundo no puede ser transfigurado ni ofrecido a Dios sin el espi-
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ritu de las bienaventuranzas» 1.

Pablo VI define la vida religiosa como una «consagracién» que, a
imagen de la de Cristo, «es total e irrevocable» ®. Y, dirigiéndose a lqs
obispos, les dice: «La plena medida de la vida cristiana de las comuni-
dades, a vosotros confiadas, estd en el nimero y en la calidad de aque-
llos que se consagran a Dios irrevocablemente» ¥. Este consagrarse irre-
vocablemente implica que la consagracién es fotal, o sea, que abarca la
totalidad de la vida. Pero la idea de totalidad encuentra una enunciacién
explicita en otro documento de tema vocacional. Para que los jévenes
—dice Pablo VI— acojan «con entusiasmo el don de la vocacién divina
es necesario que este ideal se les proponga en su auténtica realidad y
con todas sus severas exigencias, como donacién total de si al amor de
Cristo y como consagracién irrevocable» ®. Como consecuencia de que
la profesién es una consagracién total e irrevocable, «el hecho de asu-
mir el estado religioso significa aceptar que Dios basta a la propia vida,
poniendo asi de manifiesto frente al mundo la presencia de Dios y de
su amor» 2,

Desde el momento que el religioso se compromete a ser totalmente
para Dios, Dios ha de ser también su fodo. O mejor, porque Dios quie-
re hacerse el todo de un cristiano, éste puede tomar la decisién de en-
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tregarse a Dios totalmente. Es la gracia de la vocacién. La entrega total

del religioso no es una iniciativa suya, sino una respuesta al don recibi-
do de Dios.
Juan Pablo IT repite, en formas variadas, estas ideas bésicas.

«Por la fe —dice— en la fidelidad del que llama en la fuerza de su Espi-
ritu os habéis puesto a disposicién de Dios con los votos de pobreza, de cas-
tidad consagrada y de obediencia, y ello no como “‘compromiso revocable”
no como “‘vida ad tempus”, no como colaboracién en un grupo que se retine
para una tarea y se deshace a discrecién. No, vosotros habéis pronunciado
en la fe, un si a todo y para siempre (...). En nuestro tiempo, en el que no
se tiene la valentfa de aceptar los compromisos y tantos prefieren una * vida
a prueba”, os corresponde dar testimonio de que cabe arriesgarse en un com-
promiso definitivo, en una decisién por Dios que comptenda foda la vida» 2.

Al religioso le compete mostrar existencialmente que «la pobreza
evangélica es algo mds que una simple renuncia a los bienes materiales;
es abandonarse, “‘perderse” en Dios» Z. «jPerderse en Dios!» Es una
expresién sublime de la totalidad e irrevocabilidad de la entrega.

«Vosotros —dice Juan Pablo II— sois consagtados. Todo vuestro ser,
hasta en sus mds intimas fibras, estd penetrado por el Espiritu Santo, que os
ha configurado con Jesucristo para gloria del Padre» 2. «El religioso es un
hombre consagrado a Dios por medio de Cristo en el amor del Espiritu San-
to. Este es el dato antol6gico que pide aflorar a la conciencia y orientar la
vida» %, Dios quiere ser para el religioso «su riqueza, su consuelo y gloria
deleitable (...). Su yugo es el amor y su carga es carga de amores. Y ese mis-
mo amor os hard dulce su peso. Esta dimensién de la entrega total y de per-
manente fidelidad al amor constituye la base de vuestro testimonio ante el
mundo» %, «El consagrado es una persona que, renunciando al mundo y a si
mismo, se ha entregado por completo a Dios y lleno de Dios vuelve al mun-
do para trabajar por el reino de Dios y por la Iglesia. La persona del consa-
grado estd marcada profundamente por esta pertemencia exclusiva a Dios, a
la vez que tiene por objeto de su setvicio los hombres y el mundo. La vida
y actividad del consagrado no se puede reducir a un horizontalismo terreno,
olvidando esa comsagracién a Dios y esa obligacién de impregnar el mundo
de Dios» (ibid., n. 7).

Estos pasajes, que versan directamente sobre la consagracién, abren
la perspectiva a otra idea importantisima. El religioso, por haberse con-
sagrado totalmente a Dios, queda convertido en testigo suyo ante el
mundo y en obrero que debe trabajar para que el mundo se impregne
. de Dios. Juan Pablo II desarrolla copiosamente esta «secuela» de la con-
sagraci6n religiosa. A continuacién se indican algunas de las expresiones
mds significativas de su pensamiento.
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«Por haber llevado la gracia bautismal al grado de consagracién total a
Dios (...), habéis llegado a ser signo de una vida miés alta (...). Por la préc-
tica de los consejos evangélicos os habéis transformado en signo profético del
reino eterno del Padre» 7. «Sed testigos; testigos de la esperanza, que tiene
sus raices en la fe; testigos de lo invisible en una sociedad secularizada que
con demasiada frecuencia excluye toda dimensién trascendente (...). Entre
los hombres de esta generacién tan inmetrsa en lo relativo, vosotros tenéis
que ser voces que hablen de absoluto. ¢Acaso no habéis echado, por asf decir,
todas vuestras riquezas en la balanza del mundo para hacer que ésta se in-
cline felizmente bacia Dios y bacia los dones prometidos por él7 Vuestra
opcién ha sido decisiva en vuestra vida (...). Ahora os toca ser coberentes,
no obstante las dificultades. El destino espiritual de muchas almas estd
vinculado @ vuestra fe y coberencia (...). Habéis de ser el reclamo constante
y testimonio con la palabra, y mds adn con la vida, de la necesaria orientacién
bacia aquel que constituye la meta ineludible de vuestra pardbola existen-
cial» 28,

La necesidad de dar ante el mundo el testimonio propio de quien
profesa haberse consagrado totalmente a Dios es urgida por Juan Pa-
blo II en términos de singular gravedad.

«No podemos —dice— perder de vista que la vida religiosa es también
una vocacién a un festimonio particular. Precisamente en referencia a ese
testimonio hemos de entender las palabras de Cristo “‘quien se avergonzase
de mi y de mis palabras, de él se avergonzard el Hijo del Hombre” (...).
Cristo quiere confesar delante del Padre a cada uno de vosotros. Tratad de
merecerlo, dando “‘ delante de los hombres” un testimonio digno de vuestra
vocacién. Este testimonio vuestro ha de ser personal y también como insti-
tutos, capaz de ofrecer modelos vélidos de vida a la comunidad fiel que os.

contempla» 2,

El religioso debe saber asimilar el lenguaje del evangelio sin sucum-
bir a la tentacién de pasar por alto las sentencias «fuertes» o despuntar
las palabras «punzantes». Pero Juan Pablo II sabe presentar el tema
del testimonio también desde otra perspectiva. Hablando a religiosos,
para hacerles reparar en que «el mundo moderno tiene necesidad de
signos», los signos que deben brillar en los religiosos, aclaraba su pen-
samiento con este bello comentario poético:

«Una noche sin estrellas es fuente de angustia» ®. En el mundo hay ti-
nieblas, es de noche, y la angustia domina sectores cada vez més vastos. Es.
necesatio que, en medio de la oscuridad, haya estrellas brillantes 3!. ¢Acep-
tarén y cumplirdn esta misién los religiosos de hoy? Juan Pablo II insta a
ello con el mayor empefio. «Sois, por excelencia —dice—, testigos del abso-
luto de Dios y de la trascendencia de los bienes del reino de Dios con respec-
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to a los demds valores. Os exhorto con todas mis fuerzas a que conservéis e/
sabor y el olor de un genuino radicalismo evangélico. Vuestra vida, que en si
misma es una estupenda alabanza de la gracia de Cristo y signo operativo de
la presencia dindmica del Espiritu, se convertird asi en un don precioso ofre-
cido no sélo a la comunidad cristiana, sino también a.aquel mundo que 1g
nora vuestra vocacién y vuestro eminente servicio» ¥,

Fl testimonio de la vida religiosa y su valor de signo brota'de la
consagracién a Dios; es algo asf como su segunda cara. Quien se entrega
totalmente a Dios y vive la entrega, se hace luminoso con la luz de Dios
y la proyecta sobre los hombres; es una antorcha para una humanidad,
dentro de la cual las masas sumidas en el ateismo, se cuentan por cien-
tos de millones. El religioso ha de ser consciente que, hoy menos que
nunca, no se puede «esconder bajo el celemin» una ldmpara encendida
por Dios para iluminar 2 esta humanidad tan descreida. El primordial
apostolado del religioso es vivir seriamente esta vocacién de ser luz,
antorcha, estrella brillante en medio de un mundo entenebrecido por el
ateismo, la desesperacién y el odio.

La verdadera medida de la vida religiosa no se toma del hacer, sino
del ser. Pablo VI puso a los religiosos en guardia contra un peligro.

«Examinad —dice— el espfritu que os anima. jQué equivocacién serfa
si os sintierais ‘‘valorizados” dnicamente por la retribucién de trabajos pro-
fanos» 3. Es una amonestacién enmarcada en el tema de la pobreza. Juan
Pablo IT enuncia el principio general que debe orientar el juicio, tanto de
los religiosos mismos como del resto de los fieles, sobre la vida de especial
consagracién a Dios. Dirigiéndose a religiosas, dice lo siguiente: «Recordad
siempre que el primer campo de vuestro apostolado es vuestra vida personal.
Aqui es donde, ante todo, el mensaje del evangelio debe ser predicado y vivi-
do. Vuestro primer deber apostdlico es vuestra propia santificacién (...). Nin-
gun movimiento de la vida religiosa tiene valor alguno si no es simultdnea-
mente un movimiento hacia el interior, hacia el ““centro” profundo de vues-
tra existencia, donde Cristo tiene su morada. No es lo gue bacéis 1o que mds
importa, sino lo gue sois como mujeres consagradas al Sefior» .

La distincién entre el hacer y el ser, para destacar la preeminencia
de este dltimo, es tema relevante en el magisterio de Juan Pablo II so-
bre la vida religiosa.

«Para la mayoria de la gente —dice— vosotros sois conocidos por lo que
bacéis. Los visitantes de vuestras abadias y casas religiosas os-ven celebrar
‘la liturgia u os siguen en la oracién y contemplacién. Gentes de toda edad y
condlicién se benefician directamente de vuestros- numerosos y diferentes set-
vicios a la sociedad eclesidstica y civil. Vosotros ensefidis, cuiddis.a los enfer-.
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mos, 0s preocupdis por los pobres, los ancianos y los minusvilidos, llevdis la
palabra de Dios a los de cerca y a los de lejos, conducis a los jévenes hacia
la madurez humana y cristiana. La mayoria de la gente sabe lo gue bacéis, y
os admiran y aprecian por ello. Pero vuestra verdadera grandeza dimana de lo
gue sois. Es posible que este aspecto sea menos conocido y comprendido. De
hecho, lo gque vosotros sois s6lo puede ser captado a la luz de la ‘““novedad
de vida” revelada por el Sefior resucitado. En Cristo sois ‘‘nueva crea-
cién” (...) [que se expresa por] la novedad de vuestra vida en Cristo» .

Los religiosos, pues, «valen» por lo que son. El testimonio que han
de dar y la luz que deben difundir tiene su origen en el ser y reciben de
éste toda su eficacia. Fusionando los dos conceptos, se podria decir que
los religiosos son un signo luminoso, puesto por Dios mismo en el seno
de la Iglesia y de la humanidad para iluminar los caminos que los hom-
bres han de recorrer durante su peéregrinacion terrena. ;[Ser signo! He
aqui una nocién compendiada y densa del religioso y de la vocacién de
servicio que ha recibido.

Peto ser signo en la situacién actual del mundo es tarea nada fdcil.
La nocién de signo —que alguien considera quizd demasiado tedrica y
especulativa— entrafia exigencias pricticas muy concretas y muy serias.

«Vuestro ministerio —dice Juan Pablo II— se desarrolla en el dmbito de
una sociedad secularizada, cuya caracteristica es el eclipse progresivo de lo
sagrado y la eliminacién sistemdtica de los valores religiosos. Estdis llamados
a realizar en ella la salvacién como signos e instrumentos del mundo invisi-
ble (...). Ahota bien: la fuerza del signo #no esti en el conformismo, sino en
la dzstznczon La luz es distinta de las tinieblas para poder iluminar el camino
de quien anda en la oscuridad, La sal es distinta de la comida para darle sa-
bor. El fuego es distinto del hielo para calentar los miembros ateridos por el
frio. Cristo nos lama luz y sal de la tierra. En un mundo disipado y confuso
como el nuestro, la fuerza del religioso estd exactamente en ser diferente. El
signo debe desiacarse tanto mds cuanto que la accidén apostélica exige mayor
insercién en la masa humana» %,

Siendo objetivos, es preciso admitir que la realizacién de la vida re-
ligiosa durante los iltimos. afios ha discurrido por cauces que no se pa-
recen en nada a los indicados por Juan Pablo 1. Se repiti6 en todos los
tonos que el religioso debe ser un hombre como los demds. No sélo no
se cultivé la distincién, sino que fueron abolidas sistemdticamente todas
sus expresiones. El principio inspirador de toda la «campafia propagan-
distica» fue que en un mundo «secular» o poscristiano el religioso tiene
que vivir secularmente. Es decir, se tomé como criterio de realizacién
de la vida religiosa uno que se opone diametralmente al sefialado por
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Juan Pablo II. Los resultados estdn a la vista y no pueden ser mds
-desoladores.

La rectificacién de ruta es una de las necesidades mds urgentes de
la vida religiosa hoy. Precisamente cuando el mundo reniega de Dios,
cuando elimina todos los signos de su presencia y lo destierra de todos
los sectores de la vida humana, es cuando se hace mds apremiante el
-deber de constituirse en signo, de situarse del lado de Dios para ser ante
los hombtes su rostro, su voz, su luz. Como siempre, las tinieblas re-
«chazan la luz; pero la luz no puede renunciar al esfuerzo de penetrar en
las tinieblas precisamente para disiparlas. Grandes masas de hombres
.quieren vivir «como si Dios no existiera» y tratan de imponer semejan-
te criterio a toda la humanidad. Pero el religioso no puede aceptar este
«esquema» de comportamiento, porque ello implicaria negar la razén
misma de su existencia en la Iglesia y en el mundo y —lo que es mds
grave— traicionar una vocacién que Dios le comunicé con la finalidad
precisa de tener en él un signo de su presencia viva y operante entre los
hombres.

En este contexto, el tema de los signos visibles de consagracién a
Dios cobra una importancia singular, como Juan Pablo II no se cansa
.de repetir ¥. Ya Pablo VI habia dicho: «Aun reconociendo que ciertas
situaciones pueden justificar el quitar uz tipo de hibito, no podemos
silenciar la conveniencia de que el hédbito de los religiosos y religiosas
siga siendo, como quiere el Concilio, signo de su consagracién y se dis-
‘tinga, de alguna manera, de las formas abiertamente aseglaradas» (EvTest
22). En muchas partes la distincién ha sido eliminada de rafz. No se
cambid un tipo de bhibito por otro, sino que se suprimié el habito. Las
apremiantes llamadas de Dios a ser signos de su presencia fueron des-
oidas para «no desagradar al mundo». Una claudicacién o, mds bien,
una cobarde capitulacién, sin haber presentado siquiera batalla.

«El mundo —dice Juan Pablo II— tiene necesidad de la auténtica
*“contradiccién” de la consagracién religiosa como levadura incesante
.de renovacién salvifica. No os conforméis a este siglo, sino transformaos
por la renovacidn de la mente» (RD 14c).

b) «Ponerse cada dia a la hora de Dios».
Consagracion religiosa y vida de oracién

El tema de la oracién en la vida religiosa es demasiado vasto para
tratarlo aqui en su totalidad. Se hacen tan sélo algunas reflexiones ten-
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dentes a mostrar el nexo intrinseco que tiene con la consagracién o lo
que se podria llamar su indole #eologal. No es posible vivir la consagra-
cién a Dios sin tratar con Dios en la oracién. Lo més teocéntrico que hay
en la vida religiosa, que es la consagracién, reclama desde dentro la ora-
cién, la cual aparece asi en una perspectiva genuinamente teologal y no
meramente ascética.

El Concilio Vaticano II da una importancia sobresaliente a la con-
templacién como cauce y medio para lograr «el desarrollo de la tradi-
cién que viene de los apdstoles», es decir, una comprensién cada vez mds
profunda de los contenidos de la fe . Todas las expresiones de oracién
quedan, asi, asumidas por la fe —Ila primera virtud teologal— y estdn
puestas a su servicio. El Vaticano II, al hacer esta presentacién teologal
de la oracién no se refiere a los religiosos; pone de manifiesto algo que
afecta a la vida de la Iglesia en su totalidad. Pero creo que esa insercién
de la oracién en la fe —y, por tanto, también en las otras virtudes teo-
logales— es un dato bdsico para descubrir su importancia decisiva y su
necesidad en la vida religiosa.

Pablo VI, dirigiéndose a los religiosos, les hace una observacién que
merece ser bien meditada por la trascendencia de su contenido. «No
olvidé¢is —dice— el testimonio de la historia: la fidelidad a la oracién
o el abandono de la misma son el paradigma de la vitalidad o de la de-
cadencia de la vida religiosa» (EvTest 42). El cultivo de la oracién vi-
goriza, enriquece y hace prosperar a la vida religiosa. Su abandono le
resta fuerza, la vuelve ldnguida y, si se generaliza, conduce fatalmente
a un estado de postracién colectiva: La marcha de la vida religiosa du-
rante los dltimos afios confirma inapelablemente el diagnéstico que Pa-
blo VI formulé basdndose en la historia de siglos pasados.

Juan Pablo I sitda directamente la oracién en la entrafia misma de
la caridad.

«Sabéis —dice— por experiencia que cuanto més intima es la conversa-
cién con el Padre celestial, tanto mds se experimenta que nunca es suficiente
el tiempo pata este altisimo acto de caridad» ¥.-«Para permanecer fieles a su
consagracién al Sefior y para estar en disposicién de dar un testimonio visible
de ello, los religiosos deben perfeccionar su caridad, entablando con Dios el
didlogo de la oracidén (...), no dejardn de dedicar con renovada conviccién un
tiempo suficientemente largo a la oracién ante el Seflor para manifestarle su
amor y, sobre todo, para sentirse amados por él» .

Aqui aparece una idea clave de la comprensién que Juan Pablo IT
tiene no sélo del religioso, sino también del cristiano en general.
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«Ser cristiano —dice— no es, primariamente, asumir una infinidad de
compromisos y obligaciones, sino dejarse amar por Dios como Padre, como
el mismo Cristo que es amado y se siente amado por el Padre (...). Nuestra
profesién de fe comienza con las palabras: ““Creo en Dios Padre.” En ellas
se resume toda la actitud cristiana: dejarnos amar por Dios como Padres .

Sobre esta base se comprende muy bien que la oracién sea, antes
que nada, un didlogo de amor. Juan Pablo II sintoniza plenamente con
el pensamiento de Santa Teresa de Jesus, quien define la oracién como
«trato de amistad con quien sabemos nos ama» ®. La oracién es un intet-
cambio de amor. Pero en este intercambio la iniciativa la tiene Dios. Por
eso la actitud primaria y fundamental del religioso que se detiene a tra-
tar con Dios es la de acoger un amor que le es ofrecido gratuitamente:
dejarse amar por Dios, hacer la experiencia de que es amado por él. Y de
que es amado con un amor misericordioso, cuya caractetistica es com-
placerse en perdonar, mostrdndose superior a todo pecado, mantenién-
dose irrevocablemente fiel a su designio de misericordia ®. Esta expe-
riencia de amor misericordioso que se da gratuitamente se convierte para
el hombre que la recibe en el més fuerte impulso para amar de igual
manera: gratuitamente, cualquiera que sea la situacién de los hombres.
«El corazén que se emtrega totalmente a Dios —dice Juan Pablo 11—
se abre, al mismo tiempo, a una dimensién universal de amor desintere-
sado a todos los hermanos en Cristo» ®. El religioso que ora, segin el
«estilo» requerido pot su peculiar vocacién, se convierte en drgano y
vehiculo del amor misericordioso de Dios a todos los hombres, también
a quienes lo niegan y luchan por destetratlo de la sociedad. Aqui se des-
cubre la rafz mds profunda de la indole esencialmente apostélica de la
oracién como servicio de amor desinteresado y universal.

Para sefialar el contenido y la naturaleza teologal de la oracién, Juan
Pablo II tiene una expresién que, ademds de nueva y original, me pare-
ce singularmente feliz.

«Los religiosos —dice— matcan la direccién hacia Dios (...). En un mun-
do en que peligra la aspiracién a la trascendencia, hacen falta quienes se de-
tienen a orar, quienes acogen a los orantes, quienes dan un complemento de
espiritu a ese mundo, quienes se ponen cada dia a la hora de Dios» .

iPonerse cada dia a la hora de Dios! ¢Puede haber algo mds perma-

. nentemente necesario y méas hondamente teologal? Entrar en «los tiem-
pos y momentos de Dios» es una imperiosa exigencia del Nuevo Testa-
mento. ‘El religioso «se entera» de ellos en la oracién, es decir, en el
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trato {ntimo, cordial con Dios, entablando con él un permanente dilogo
de amor, que afina el oido interior hasta capacitatlo para sentir el sonido
de las horas en el «reloj» de Dios. Es el Ginico medio de evitar retrasos,
con peligto de perder «el tren» de la providencia de Dios. La oracién
sincroniza la vida del religioso con el «programa» establecido por Dios
en su designio salvifico. {Qué distante estd todo esto de ciertos modos
rastreros de practicar la oracién y de «técnicas» hoy en boga que se que-
dan al nivel meramente psiquico de autocontrol mental ®. La oracién
no puede ser un repliegue egocéntrico del hombre sobre si mismo, sino
la plena apertura a lo reologal, al trato con Dios por amor para vivir
permanentemente a su hora.

Al principio de este apartado se indicé que el Concilio Vaticano II
inserta la contemplacién en el interior de la fe como un medio singular-
mente eficaz para it descubriendo cada vez con mayor plenitud las ri-
quezas de su contenido, el que le dio Cristo y nos transmitieron los
apdstoles, El Concilio nos dice también que «el evangelio es en todo
tiempo para la Iglesia el principio de toda su vida» (LG 20a; cfr. DV 7).
Esto nos hace comprender la importancia decisiva que para la Iglesia
tiene la vocacién de aquellos cristianos que consagran integramente su
vida a la contemplacién de la palabra divina y de los misterios que ella
nos revela.

Como en las restantes materias, también en ésta el magisterio de
Juan Pablo IT es de una riqueza inagotable, por lo cual habré de limi-
tarme a unas breves indicaciones.

«La Iglesia —dice— estd firmemente convencida, y lo proclama con fuer-
za y sin vacilar, que hay una relacién interna entre oracién y difusién del
reino de Dios, entre oracién y conversién de los corazones, entre oracién y
aceptacién fructuosa del mensaje salvador y sublime del evangelio. Sélo esto
es ya bastante para garantizaros a vosotras y a fodas las religiosas contempla-
tivas del mundo lo necesaria que es vuestra funcién en la Iglesia, lo impor-
tante que es vuestro servicio al pueblo (...). Ademds, en vuestra vida de ora-
cién se continda la alabanza de Jesucristo a su eterno Padre. La totalidad de
su amor al Padre y de su obediencia a la voluntad del Padre se reflejan en
vuestra consagracion radical por amor (...). La renuncia que entrafia vuestra
vocacién pone de manifiesto la prioridad del amor de Cristo en vuestra
vida» ¥1. «La oracién mondstica (...) es como una sefial luminosa en la noche,
un oasis en el desierto de las desilusiones e insatisfacciones, un navio firme
y seguro entre las olas tempestuosas de los sentimientos y de las pasiones. Con
su oracién, que mana de una fe largamente madurada y profundamente vivi-
da, el monje, la religiosa de vida contemplativa, en el aura serena de la lectio
y de la meditatio de la Sagrada Escritura, parecen decir al mundo entero, con
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modestia pero con firmeza: yo sé que Dios existe y es Padre omnipotente y
providente, lo creo firmemente. Yo s¢ que Dios se ha manifestado en Cristo,
el Verbo encarnado, y lo amo tiernamente. Yo sé que Cristo estd presente en
la Iglesia y lo sigo fielmente» ®. '

Juan Pablo IT, ademds de ponderar las excelencias de la vida contem-
plativa, hace una importante y atinada observacién histérica que le da
pie para recomendarla particularmente en el momento actual de la Igle-
sia. He aquf sus palabras:

«¢No es significativo advertir, volviendo la mirada atrds en la historia de
la Iglesia, que precisamente en los siglos en que las necesidades de la evan-
gelizacién han sido mayores la vida contemplativa conociese una floracién y
una expansién verdaderamente prodigiosas? ¢No se debe ver en esto una
indicacién del Espiritu, que nos tecuerda a todos, tentados frecuentemente
por las sugestiones de la eficiencia, la supremacfa de los medios sobrenatura-
les sobre los puramente humanos? Por tanto, dirijo mis ojos con confianza a
estas almas dedicadas con una entrega total a la contemplacién y confio al
ardor de su caridad los afanes apremiantes del ministerio universal que me

ha sido confiado» %,

Pero nadie puede descargar el primario deber de oracién sobre quie-
nes han optado por la vida contemplativa. Quien se ocupa en el aposto-
lado directo tiene que centrar su vida en la oracidn. También sobre este
punto Juan Pablo II se expresa sin la menor ambigiiedad.

«En los casos —dice— de religiosos de vida apostélica, se tratard de fa-
vorecer la integracién entre interioridad y actividad. Su primer deber, en
efecto, es el de estar con Cristo. Un peligro constante para los obreros evan-
gélicos es dejarse implicar de tal manera en la propia actividad por el Sefior,
que olviden al Sefior de toda actividad. Serd, pues, necesario que tomen cada
vez mayor conciencia de la importancia de la oracién y que aprendan a dedi-
carse a ella con generosidad» (ibid., 2a). «Al entregaros generosamente 4 vues-
tras labores —dice también Juan Pablo II—, #no olvidéis nunca que vuestra
primera obligacién es permanecer con Cristo. Es preciso que sepdis siempre
encontrar tiempo para acercaros a €l en la oracién; sélo asi podréis luego lle-
varle a aquellos con quienes os encontréis. La vida interior sigue siendo el
alma de todo apostolado. Es el espiritu de oracién el que guia hacia la dona-
~ién de si mismo; de ahi que serfa un grave error oponer oracion y apostola-
do. Quienes, como vosotras, han aprendido en la escuela de Santa Teresa de
Jestis, pueden comprender ficilmente, sabiendo que cualquier actividad apos-
t6lica que no se funda en la oracién estd condenada a la esterilidad. Es nece-
sario, por tanto, que sepdis siempre reservar 4 la oracién personal y comu-
nitaria espacios diarios y semandles suficientemente amplios. Que vuestras
comunidades tengan como centro la eucaristia y que vuestra participacién
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:hgrla en el sacrlfl_c’io de éa misa, as{ como vuestro orar ante Jestis sacramen-
ado, sean expresién evidente de que habéis comprendi S ini

¢ endid
necesario» . 1 P © Qué es lo tnico

La oracién del religioso, segin esto, se sittia en dmbito zeologal. Juan
Pablo 1T destaca particularmente su conexién con el trato de amor, de
un amor que debe ser, primero, recibido para poder ser, después, corres-
pondido. El religioso va a la oracién para amar, pero sobre toZio para

. ser amado por Dios, con el fin de poder transmitir a los demds la expe-

rien'cia de ese amor. Y para que la transmisién no se desvirtde ni se con-
tamine con impurezas procedentes de la fragilidad o de la malicia huma-
na, el religioso debe cumplir su apostolado en una atmdsfera de oracién
porque sélo ésta asegura el contacto vivo con la fuente y afina el oidc;
interior hasta hacetlo capaz de «ponerse cada dfa a la hora de Dios».

El tema de la oracidn reaparecerd, en otra perspectiva, al tratar del
aspecto sacerdotal de la vida religiosa, un tema al que no suele dedicarse
atencién. Pido al lector un poco de paciencia hasta que llegue ese mo-
mento. Creo que la comprensién de la doctrina se facilitard colocando
cada cosa en su sitio, porque el orden es por si solo fuente de luz.

¢) ¢Esclavitud o libertad?

El Concilio Vaticano II, al hablar de la vida religiosa, enumera entre
sus ventajas la de «una liberzad robustecida por la obediencia» que per-
mite «avanzar gozosamente por la senda de la caridad» (LG 43). «Los
consejos evangélicos —dice también el Concilio—, abrazados volunta-
riamente segin la personal vocacién de cada uno, contribuyen no poco
a la purificacién del corazén y a la libertad espiritual, estimulando con-
tinuamente el fervor de la caridad» (LG 46b). «La castidad por el reino
de los cielos (...) libera de modo singular el corazén del hombre para
que se encienda mds en el amor a Dios y a todos los hombres» (PC 12a).
«La obediencia religiosa, lejos de menoscabar la dignidad de la persona
humana, la conduce a madurez, ensanchando la libertad de los bijos de
Dios» (PC 14b).

‘ Todos estos pasajes coinciden en destacar la idea de libertad en el
mter‘ior de la vida religiosa. Pero no sélo hablan de libertad, sino que
precisan también su configuracién o contenido. Es una libertad puesta
al servicio de la caridad, de la purificacién del corazdn; que, a trdvés de
la obediencia, busca una mayor identificacién con la supréma libertad
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de la voluntad de Dios y que expresa ante los hombres en qué consiste
la libertad tipica de los hijos de Dios. Para comprender la existencia y el
contenido de la libertad propia del religioso hay que situarse en el inte-
rior del evangelio, tomando como punto de referencia el modo como
Cristo realizé el misterio de la redencién, viviendo en la méxima liber-
tad cristiana y, al mismo tiempo, en la total obediencia al Padre, que lo
envié. La libertad del religioso que, desde esta perspectiva, se manifies-
ta luminosamente, sacada de este contexto serfa incomprensible.

De hecho, durante los dltimos afios han tenido lugar muchas defec-
ciones de la vida religiosa, como las hubo igualmente en el sacerdocio.
Han sido numerosos quienes, aun permaneciendo dentro o no habiendo
abrazado nunca ni la vida religiosa ni el sacerdocio, quisieron justificar
los abandonos apelando a lz libertad y prescindiendo de cualquier otro
punto de vista para valorar estos dos tipos de vocacién cristiana y las
consecuencias que les son inherentes, tanto en relacién con Dios como
ante la comunidad de fieles.

Este criterio tan «optimista» en el enfoque y valoracién del fend-
meno de las defecciones no es compartido por Juan Pablo II. El papa
piensa, por el contrario, que se trata de un «antisigno» que «estd entre
los motivos del retroceso en las grandes esperanzas de vida nueva que
brotaron en la Iglesia a partir del Concilio Vaticano II» .

La discrepancia en juzgar un mismo hecho salta a la vista. Por eso
me parece necesario reflexionar un poco sobte el tema bdsico, a saber:
¢la consagracién total a Dios esclaviza o, por el contrario, enriquece la
libertad cristiana?

Juan Pablo 1T, después de afirmar que «cabe arriesgarse en un com-
promiso definitivo, en una decisién por Dios que comprenda toda la
vida», afiade la observacién siguiente: «Esto os hace libres y felices si
se renueva cada dfa.» Pero sefiala también los requisitos indispensables
para experimentar la libertad y felicidad de la total consagracién a Dios.
«Vuestro si —dice— dado ya desde afios o decenios tiene gue ser for-
talecido siempre de nuevo en el Sefior. Para eso se necesita la profunda
escucha diaria del misterio de Dios, siempre mis grande, el diario aden-
trarse en su amor crucificado y crucificante» *. Es decir, la libertad y la
felicidad del religioso hay que buscarla en la linea y en el misterio del
amor de Cristo crucificado, que para el hombre se hace crucificante,
porque de otro modo no se podria conseguir la identificacién con Cristo,

"modelo supremo de libertad cristiana. Esto al hombre que juzga con
criterios del mundo se le hace duro y quizd le parece locura. Pero seme-
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jante juicio, pot muy actual que parezca, no contiene nada nuevo. Cristo
personalmente fue tratado de loco y San Pablo expresé con palabras
irreformables su misterio: «escdndalo» para unos, «locura» para otros.

Pero, después de esta primera reflexién, conviene ahondar algo mds
en el tema. La libertad de Jesucristo, modelo de la del cristiano, estd
toda ella al servicio de la fidelidad irrevocable del Padre en el cumpli-
miento de sus promesas. Se trata de una idea clave que recorre el Nuevo
Testamento desde el principio hasta el fin. La Sagrada Escritura en nin-
guna parte habla de una libertad que permita evadirse de los compro-
misos libremente contraidos, antes bien exhorta siempre, y bajo formas
variadisimas, a la fidelidad: sélo con fidelidad se puede corresponder a
un Dios irrevocablemente fiel y a Cristo definido como el si de todas
las promesas de Dios (cfr. 2 Cor 1,20) y el «testigo fiel» (Ap 1,5; 3,14).
Esto quiere decir que en la formacién para la vida religiosa hay que dar
importancia primordial al tema fidelidad, el cual, sin embargo, en mds
de una ocasién fue totalmente desatendido por ser considerado antagé-
nico de la creatividad y de la inventiva.

La misma psicologia humana confirma, desde el limitado campo de
su competencia, la idea fundamental contenida en el Nuevo Testamento.
Nada tan espontdneo y tan libre como el amor. Y nada tampoco tan
fuerte para crear compromisos definitivos. «El amor y la amistad no
tienen ocaso» *. «No se puede vivir solamente de prueba; ni se puede
morir solamente de prueba. No se puede amar sélo de prueba» *. Y aun-
que en este dltimo pasaje Juan Pablo II se refiere concretamente al
amor conyugal que da origen al matrimonio, el cual es por naturaleza
indisoluble, la férmula empleada expresa muy exactamente lo que se
podria llamar «la ley del amor». En el orden humano, el amor conyugal
es el amor perfecto, aquel por el que un hombre y una mujer se entre-
gan el uno al otro Zotalmente y para siempre. Y si éste es el amor huma-
namente perfecto, los otros deben orientarse hacia éste y su perfeccién
dependerd del grado en que se expresa la humanidad plena y madura.

Si lo propio del amor es dar y sobre todo darse, queda totalmente
dentro de la dindmica del amor el pertenecer a otro, el dejar uno de ser,
en cierta medida, duefio de si mismo. Pero este «desposeerse» no sélo
no es negacién de libertad, sino, por el contrario, su realizacién plena.
«El amor —dice Juan Pablo IT— constituye la perfeccién de la libertad,
pero, al mismo tiempo, el * pertenecer”, es decir, el no ser libres,$orma
parte de su esencia. Pero este ‘‘no ser libres” en el amor no se concibe
como una esclavitud, sino como una afirmacién de libertad y como su
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perfeccion (...), expresa la plenitud de la libertaa;, del mismo modo que
el evangelio habla de la necesidad de perder la vida para encontrarla de
nuevo en su plenitud» *.

Viniendo ya al tema de la vida religiosa, Juan Pablo II se expresa
del modo siguiente: «Habéis pronunciado, en la fe, un si a todo y para
siempre (...). Vosotros sabéis amar. La calidad de una persona se puede
medir por la categoria de sus vinculos. Por eso cabe’ decir gozosamente
que vuestra libertad se ha vinculado libremente a Dios con un volunta-
rio servicio, en amorosa servidumbre. Y, al hacerlo, vuestra buman{dad
ba alcanzado madurez» . El consagrarse a Dios totalmente y para siem-
pre no sélo no deshumaniza ni esclaviza, sino que cond.uce a una hurpa-
nidad y a una libertad mds plenas y mds maduras.. La libertad se realiza
en la coherencia y en la fidelidad, no en la desercién.

«La fidelidad a la palabra dada es, conjuntamente, deber y compro-
bacién de la madurez interior del sacerdote y expresién de su dzgf'zzdad
personal (...). La fidelidad a la palabra dada a Cris.to y a la Ig}lem'a es,
al mismo tiempo, la comprobacién de la auténtica fld(?lldad a si mismo,
a la propia conciencia, a la propia humanidad y dignidad. Es necesario
pensar en todo esto, especialmente en los momentos de crisis y no re-
currir a la dispensa, entendida como *“intervencién administrativa”, como
si en realidad no se tratara, por el contrario, de una profunda cuestién
de conciencia y de una prueba de humanidad» ¥'. La respuesta a la voca-
cién en fidelidad —dice Juan Pablo IT a los religiosos— «forma parte
esencial de la verdad mis profunda de wvosotros mz's.mo?' y de vuestro
destino (...). jDios os ha elegido!» ®. Es decir, la infidelidad no es sélo
una desercién ante la llamada divina, sino también un falseamiento de
la humanidad misma de quien la comete. La vocacién divina asume la
bumanidad del lamado, de tal manera que éste ya no pue'de ser’plftna-
mente hombre, sino en fidelidad al llamamiento. La desercién serd siem-
pre una herida abierta en la humanidad del desertox:, porque la llafnada
divina «forma parte esencial de la verdad de él mismo. De aqui que
Juan Pablo IT diga expresamente: al abrazar el compromiso d§ }os con-
sejos evangélicos «vuestra bumanidad ba alcanzado madurez» (ibid., 2b).

Sobre esta base se comprende muy bien que Juan Pablo II, hablando

con Cristo, le haga algunas peticiones y le dirija algunas preguntas.

«Haz —dice— que no “entristezcamos” al Espiritu (...) con lo que, en
" gltimo término, puede llevar a la tentacién de buida bajo pretexto del * dere-

cho a la libertad”. Haz que no empobrezcamos la plenitud y la riqueza de-

nuestra libertad,-que hemos ennoblecido y realizado entregindonos a ti y
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aceptando el don del sacerdocio. Haz que #o separemos nuestra libertad de t,
a quien debemos la gracia de este don inefable (...). ¢Es posible acaso que
en cualquier crisis dudemos de tu amor, del amor con que has amado a la
Iglesia entregdndote a ti mismo por ella? Este amor y la fuerza de tu espiri-
tu de verdad, ¢no son quizd mds fuertes que toda debilidad humana, incluso
cuando ésta parece prevalecer, presentindose, ademds, como signo de ** pro-
greso”? (...). ¢Podemos nosotros disminuir este amor? ¢Y no lo disminuimos
cuantas veces, a causa de la debilidad del hombre, sentenciamos que se debe
renunciar a las exigencias que él impone?» ™.

Aunque en los pdrrafos precedentes Juan Pablo II se refiere direc
tamente a los sacerdotes, sus reflexiones son aplicables a los religiosos
sin violentar su sentido, puesto que lo que se halla en el fondo de las
peticiones y de las preguntas formuladas es el tema del celibato, el cual
forma parte integrante de la profesién religiosa y el que, dentro de la

vida religiosa, ha sido la causa determinante de la inmensa mayoria de
las defecciones.

Pero también hablando particularmente a los religiosos, Juan Pa-
blo II tiene una palabra precisa que sefiala el camino para ejercitar la
libertad en la fidelidad. Después de afirmar que sélo Cristo «puede, me-
diante su Espiritu, superar las debilidades experimentadas una y otra
vez» por los religiosos en mantener la fidelidad al s7 de la profesién,
afiade: «También el s de Marfa, pronunciado con una decisién Unica,
tuvo que ser mantenido por ella permanentemente, renovindolo siem-
pre hasta el momento de la cruz, donde ofrecié a su propio Hijo y se
convirtié en nuestra Madre. El, que ha tomado el si de Maria como
cooperacién a la redencién, quiere también tomar el vuestro en conside-
racién. jVosotros lo habéis pronunciado! ;Repetidlo de nuevo cada dia!
Entonces valdrd también para vosotros el jdichosa la que ha creidol» .
Para el ejercicio de la libertad en la fidelidad que asegura la plenitud de
humanidad en Cristo sélo hay un camino: el de un amor que, apoyado
en el s¢ de Marfa, se adhiere firmemente a Cristo crucificado, expresién
suprema de la fidelidad de Dios a su palabra y modelo, también suptre-
mo, de la fidelidad que el religioso debe a una palabra libremente dada.
Fuera de este camino, el peligro de cometer traicién acecha constante-
mente y con demasiada frecuencia hace estragos.

El tema de las relaciones entre consagracién religiosa y plenitud hu-
mana ha sido tratado desde una perspectiva nueva por Juan Pablo IT en
la exhortacién Redemptionis donum. La perfeccién humana -—dice—
brota de la redencién, la cual «devuelve a Dios la obra de la creacién
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contaminada por el pecado, indicando la perfeccién que la creacién ente-
ra, y en concteto el hombre, poseen en la mente y en el plan de Dios
mismo. Especialmente el hombre debe ser entregado y devuelto a Dios
si debe ser plenamente devuelto a st mismo» (RD 4b). He aqui una afir-
macién de trascendencia excepcional. Puesto que el hombre, por lo mds
intimo de su ser, es de Dios, su humanidad crece y se hace tanto mds ma-
dura cuanto mds ahonda en la consagracién a Dios. La vocacién religiosa,
por llevar la consagracién al mdximo, haciéndola total e irrevocable, re-
presenta de suyo, o sea, cuando es vivida de modo coherente, la plenitud
del genuino humanismo: el hombre se posee o se encuentra totalmente
a si mismo en la medida que se entrega totalmente a Dios.

Juan Pablo II propone esta idea no de un modo esporddico o en
algin texto suelto, sino con gran insistencia y haciendo de ella algo asi
como uno de los principios estructurantes de la exhortacién. Aqui sélo
hay lugar para alguna reflexién elemental. «La llamada —dice— que
acogéis entrando en el camino de la profesion religiosa, llega 4 las raices
mismas de la bumanidad, las raices del destino del hombre en el mundo
temporal. El evangélico “estado de perfeccién” no os separa de estas
raices. Al contrario, os permite insertaros mds hondamente en aquello
por lo que el hombre es hombre, enriqueciendo esta humanidad, agra-
vada de diversos modos por el pecado, con el fermento divino-humano
de la redenciény (RD 4). En el cristiano, «por la profesién de los conse-
jos evangélicos, queda expoliado “el hombre viejo’’ de un modo mds
maduro y mds consciente y, a la vez, crece “‘el hombre nuevo’ creado
segin Dios» (RD 7). Los consejos evangélicos entrafian una exigente
renuncia, peto de tal naturaleza que, mediante ella, el hombre «vuelve
a encontrarse mds plenamente en Cristo crucificado y resucitado; una
renuncia que conduce a conocer en él el misterio de la propia humani-
dad» (RD 10c). «La obediencia, a la que os habéis comprometido, con-
sagrandoos sin reserva a Dios mediante la profesién de los consejos
evangélicos, es una particular expresion de la libertad interior, como,
para Cristo, fue expresién definitiva de libertad su obediencia hasta la
muerte» (RD 13).

Este acrecentamiento de humanidad por la consagracién a Dios y la
peculiar identificacién con Cristo no se limita a los aspectos personales
de la vida del religioso; tiene también repercusiones en la Iglesia y en el

- mundo para renovarlos segin el designio de Dios. Juan Pablo II, en un
razonamiento sumamente atrevido, dice que el religioso, al hacerse por
la profesién «propiedad exclusiva de Dios», entra a participar en la obra
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por la cual Cristo renueva y consagra a Dios la humanidad entera ¢, Esta
es la raiz nds p}*ofunda de la funcién apostélica y misionera inherente
a la vocacién religiosa.

d) Presencia de Maria en la consagracion del religioso a Dios

EI Concilio Vaticano II establece una vinculacién de la vida religio-
sa con Marfa. Se trata no de una vinculacién genérica —menos atin ex-
trinseca—, sino propia y especifica, es decir, fundada en algo tan consti-
tutivo de la vida religiosa como son los consejos evangélicos. «Los corn-
se.jos (...) son capaces de asemejar mds al cristiano con el género de vida
virginal y pobre que Cristo escogié para si y que abrazé su madre, la
Virgen» ©. Pablo VI desarrolla esta doctrina y, a la vez, en cierto seilti-
do la recorta, porque la circunscribe al tema castidad. «Por lo que a
nosotros se refiere —dice—, nuestra conviccién debe permanecer firme
y segura: la grandeza y la fecundidad de la castidad, observada por amor
de Dios en el celibato religioso, sélo encuentran su fundamento dltimo
en la palabra de Dios, en las ensefianzas de Cristo, en la vida de su Ma-
dre y en la tradicién apostélica, tal como ha sido afirmada incesante-
mente por la Iglesia» ®,

Ya Santo Tomds habfa escrito: «As{ como la plenitud de gracia co-
mer.lzé con toda perfeccién en Cristo, y, sin embargo, en la Madre pre-
cedié una incoacién de la misma, asi también la préctica de los consejos
que se realiza mediante la gracia de Dios, comenz6 de modo perfecto er;
Cristo, pero de alguna manera habia sido iniciada ya por su Madre, la
Virgen» (Summa theol. 111, 28, 4 ad 2). En este pérrafo Santo TOI)néS
se refiere a la vida de la Virgen antes del nacimiento de Cristo. Pero la
idea expresada por el Santo Doctor adquiere particular fuerza si se la
coloca en el tiempo posterior. En todo caso, su pensamiento es perfecta-
mente claro. Cuando se trata de explicar la vida religiosa, es precisd
.conect.arla con Marfa, como con su fuente derivada o con su realizacién
incoativa. Y en otra parte, refiriéndose concretamente a la virginidad
dice que para juzgar acertadamente de ésta y de su valor es preciso teneti
en cuenta el hecho de que Cristo escogié una madre virgen (cfr. 11-I1
152, 4). |

Juan Pablo IT profundiza esta doctrina de sélida base teoldgica si-
tuando la intervencién de la Virgen en lo m4s hondo de la vida religio-
sa, es decir, en la consagracién que el religioso hace de sf mismo a Dios.
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«Invocando —dice— la materna proteccién de Marfa Santisima, modelo
insuperable de cowsagracién total, envio de corazén mi especial bendi-
cién (...) a todas las almas que, en castidad, pobreza y obediencia, se
esfuerzan por seguir, ya aqui abajo, al Cordero adonde quiera que
vaya» ®. Y porque la consagracién religiosa debe configurarse segtin el
modelo de la de la Virgen, «la vida de los religiosos estaria incompleta
si no se orientase a un amor filial hacia la que es Madre de la Iglesia y
de las almas consagradas» (ibid., n. 2). Tanto la idea de consagracién
como la de maternidad servirdn para una mejor comprensién de la pre-
sencia de Maria en la vida religiosa.

Pero antes de entrar en el desarrollo, sera ttil recordar otra idea que
sirve para completar el horizonte mariano de esta especial vocacién.
«Hay alguien —dice Juan Pablo IT— que camina a nuestro lado por la
senda de los discipulos: Marfa, la Madre de Jests, que lo meditaba todo
en su corazén y cumplié siempre la voluntad del Padre» ®. Marfa «en
su vida terrena realizé la perfecta figura del discipulo de Cristo, espejo
de todas las virtudes, y encarné las bienaventuranzas evangélicas procla-
madas por Cristo. Por lo cual toda la Iglesia, en su incomparable varie-
dad de vida y de obras, encuentra en ella la mis auténtica forma de la
perfecta imitacién de Cristo» ®. Todos los cristianos y, por tanto, tam-
bién los religiosos, deben «mirarse en Maria» para saber en qué consiste
ser verdaderos discipulos de Cristo. Marfa —dice Juan Pablo II—, «por
ser la primera cristiana, nos lleva y nos acerca a Cristo» . «Nadie, en
la historia del mundo, ha sido mds cristocéntrico y més cristolégico que
ellay ®. Por eso nosotros, «como los apéstoles en Cand, nos hacemos
verdaderos discipulos del Hijo, precisamente con la Madre de Jesds» ©.

Consagracién, maternidad, discipulado: he aqui las ideas que me
parecen fundamentales para profundizar en las «rafces» marianas de la
vida religiosa y en las razones especificas de la presencia de Marfa en
esta peculiar vocacién cristiana. Por mi parte, voy a intentar una expli-
cacién elemental del tema.

Comtnmente, la paternidad de Dios respecto del cristiano es pre-
sentado sélo en bloque y de manera indiferenciada. Dios nos hace hijos
suyos por Jesucristo, infundiendo en nosotros el don del Espiritu Santo,
que nos hace clamar: «jAbb4, Padre!» (Rom 8,15; Gdl 4,6). Esta es
una gran verdad, de contenido tan rico que no somos capaces de com-

- prenderlo y menos de vivirlo en toda su plenitud. Pero dentro de esta
verdad inabarcable para nosotros y que lo engloba todo existen dones
peculiares, espectficos y diferenciados, a través de los cuales la paterni-
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dad de Dios se ejerce sobre cada cristiano con caracterfsticas propias.
O considerando el tema desde la perspectiva inversa, es preciso decir
que cada «tipo» de vocacidn cristiana realiza la filiacién adoptiva de
manera también «tipica», porque todas ellas, encarnando dones que pro-
ceden todos de la tinica paternidad de Dios, son diversas entre st.

Santo Tomds estudia amplisimamente el tema de la diversidad de
las criaturas en el interior de la unidad que existe entre todas ellas por
ser participacién de la tdnica y suprema bondad de Dios ™. Pues bien:
salvando una larguisima distancia, algo andlogo hay que decir en el caso
presente. Dios ejerce su paternidad vnica a través de todos los tipos de
vocacién; pero estos tipos se diferencian entre si y, por tanto, dicen a
la paternidad de Dios una relacién de contenido diversificado que sitve
precisamente para que nosotros podamos conocer mejor el misterio in-
sondable de aquella paternidad. Algo asi como en el orden creado la
multitud diversificada de las criaturas facilita al hombre el conocimien-
to de las perfecciones de Dios (cfr. Sab 13,1-9; Rom 1,19-21).

Ahora bien: Dios ejerce su paternidad de gracia sirviéndose de la
cooperacién maternal de Marfa. «De hecho —dice Juan Pablo II—, la
paternidad santisima de Dios, en su economia salvifica, se ha servido de
la maternidad virginal de su humilde esclava para realizar en los hijos
del hombre la obra del autor divino» ™. «El eterno amor del Padre (...)
se acerca a cada uno de nosotros por medio de esta Madre» (RH 22e).
Desde el momento de la encarnacién, «la incorporacién a Cristo impli-
card una relacién filial no sélo con el Padre celeste, sino también con
Maria, la Madre terrena del Hijo de Dios» ™. «Con Maria, con esta Ma-
dre, recurrimos a la ternura paterna de Dios» ». Y resumiendo todo esto
en una breve sentencia, se puede afirmar que Marfa «es presencia sacra-
mental de los rasgos maternales de Dios» (Puebla 291).

La maternidad de Maria estd, pues, totalmente integrada dentro de
la paternidad de Dios, como un medio del que esta paternidad se sirve
para realizar en nosotros su obra y que, al mismo tiempo, pone a nues-
tro servicio para que actualicemos nuestra correlativa filiacién, viviendo
efectivamente como hijos de Dios ™. Uno de los grandes dones que des-
cienden de la paternidad de Dios sobre determinados cristianos es el
llamamiento a la prictica de los consejos evangélicos. Y, a la vez, la con-
sagracién del cristiano a Dios por medio de estos consejos es un modo
de profundizar en la filiacién adoptiva recibida por el bautismo, condu-
ciéndola a plenitud (cfr. PC 5a; LG 44a). Pues bien: este don en su do-
ble recorrido, es decir, en cuanto vocacién que desde Dios desciende
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sobre el cristiano y en cuanto consagracién que desde el cristiano sube
hacia Dios, pasa por la maternidad de Maria. Como pasan también por
esa maternidad los dones especificos de las otras vocaciones cristianas.

La maternidad misma de Marfa es la realizacion suprema de la con-
sagracion de una pura criatura a Dios. La consagracién del cristiano a
Dios mediante la profesién religiosa, al pasar por la consagracién mater-
nal de Maria, se enriquece y gana en plenitud, porque cumple uno de los
requisitos establecidos por Dios para el retorno de sus dones a €l mismo,
en lo cual consiste la glorificacién que estos dones le tributan ™. Por
tanto, la conexién de la consagracién religiosa con la maternidad de Ma-
tfa no es de mera imitacién externa, como la que practica un hombre
imitando a otro; es una conexién que brota desde dentro, porque realiza
o cumple uno de los requisitos del plan determinado por Dios acerca del
modo como sus propios dones han de retornar a él. Marfa estd en todos
los caminos de Dios y, por tanto, el religioso la encuentra desde el inte-
rior de su propia y personal vocacién,

La consagracién del religioso a Dios no sélo se realiza bajo la mirada
de Maria, que intercede o que asiste, sino que se desarrolla toda ella en
el interior de su maternidad y es un fruto de esta maternidad, la cual, a
su vez, queda como asumida en la suprema paternidad de Dios, como
medio del que Dios se sirve «para realizar su obra en los hijos del
hombte».

El otro concepto clave para determinar la conexién entre consagra-
cién religiosa y Marfa es el de imitacién y seguimiento de Cristo. Toda
la vida cristiana se compendia en esta imitacién y en este seguimiento.
Pero cada vocacién la vive @ su manera. El religioso imita y sigue a
Cristo por la via de una caridad que, para desprenderse lo mds posible
de apegos terrenos, asume los consejos evangélicos. Entre todas las puras
criaturas es Maria quien siguié este camino con la mdxima perfeccién y
quien, por lo mismo, ha venido a ser el obligado modelo para todos los
que se sientan llamados a vivir la caridad cristiana de este modo con-
creto. La imitacién-seguimiento que debe practicar el religioso desem-
boca en Cristo a través de Maria ™.

Pablo VI, hablando del puesto de Maria en la vida cristiana, enun-
cié un principio de méxima importancia para esclarecer el tema presen-
te. «Si queremos ser cristianos —dice— debemos ser marianos, esto es,
reconocer la relacién esencial, vital, providencial, que une a la Virgen
con Jests y que abre para nosotros el camino que conduce a él» ™. To-

dos los caminos para el encueritro con Cristo pasan por Maria; no por-
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que esto sea una necesidad objetiva a la que Jests esté sometido, sino
porque libremente lo quiso asi (cfr. LG 60). Ahora bien: supuesta esa
voluntad, ningdn cristiano tiene poder para cambiarla, porque sélo en
actitud de rendimiento y entrega se puede corresponder plenamente al
don de Dios.

La consagracién a la Virgen— el totus tuus tan repetido por Juan
Pablo IT— no es simple acto de piedad ni, mucho menos, una reproba-
ble exageracién. Es el reconocimiento préctico de un dato integrante del
plan divino de salvacién. Si Dios ejerce su paternidad sobre nosotros
sirviéndose de la maternidad de Maria, nosotros debemos vivir nuestra
filiacién adoptiva en el interior de esa maternidad, porque de otro modo
no podrfamos acoger la paternidad de Dios en toda su plenitud. Ahora
bien: esa filiacién adoptiva del cristiano no es cosa vaga o abstracta, sino
que se encarna en cada uno de los dones mediante los cuales nos enca-
minamos hacia nuestro Padre Dios, conctetamente en la consagracién
religiosa que el cristiano llamado a la prictica de los consejos evangéli-
cos hace de si mismo a Dios. Semejante consagracién es mariana por su
propia naturaleza, puesto que desemboca en la suprema paternidad de
Dios a través de la maternidad de Marfa. Por consiguiente, cuando el
religioso se consagra a la Virgen con su sincero fozus tuus no afiade nada
a su profesién; simplemente reconoce, explicita y se compromete a vivir
con seriedad el contenido mariano de dicha profesién. Igualmente, vi-
viendo este contenido mariano, se coloca en la mejor disposicién para
practicar el perfecto seguimiento de Cristo mediante una caridad reves-
tida de los consejos evangélicos y reforzada por ellos.

Hablando en términos generales, Juan Pablo IT dice que cada caté-
lico «confia su oracién» a la Virgen «e incluso se consagra a ella para
mejor consagrarse a Dios» ™. Y, dirigiéndose a la Virgen, exclama:
«jConsagrarse a Cristo por tu intercesién! jConsagrarse a ti para Cris-
to!» P. Al religioso le basta insertar estas ideas generales en el interior
de su propia vocacién. Con ello no le afiade elementos nuevos, extrafios
o deformantes, sino que sencillamente reconoce una parte muy aprecia-
ble y significativa de su contenido para darle expresién en la propia
vida. El si de los religiosos reclama, desde su propio interior, integrarse
en el fiat de Marfa para caminar valerosamente hacia la plenitud supre-
ma del s de Cristo ®.

Para que la integracién sea efectiva, el religioso debe asumir «las ac-
titudes espirituales» que caracterizaron la vida de la Virgen y alimenta-
ron su propio fiat: la escucha de la palabra de Dios, la oracién, la fe in-
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condicional, la intrepidez al pie de la cruz, la perfecta unién con Cristo *.
Ya se comprende que el cultivo de estas disposiciones requiere una vida
en la cual las «pricticas» marianas tengan una presencia bien destacada.
Si es verdad que las «practicas» sin espiritu son rutina, lo es igualmente
que el espiritu sin «précticas» se diluye en inoperante fantasfa.

Si el religioso vive profundamente el contenido mariano de su voca-
cién, se convertird para los hombres, como Marfa, en «adviento» de
Dios, es decir, en sefial de su presencia en la historia humana. «Matfa
—dice Juan Pablo II— es toda ella adviento» ¥, y un adviento perma-
nente, porque sefiala siempre hacia Dios ® y quiere conducir a los hom-
bres hasta su propio Hijo *. Desde este concepto enlazamos con lo dicho
anteriormente sobre el religioso como signo y testigo de Dios ante los
hombres, comprobando una vez mds que lo mariano estd contenido den-
tro de lo teologal.

El titulo Madre de la Iglesia es de tal densidad que estd llamado a
tener grandes desarrollos no sélo en el orden de la piedad, sino también
y sobre todo en el de la doctrina relativa a la comprensién de todas las
vocaciones cristianas. Aqui se han hecho algunas reflexiones que afectan
directamente a la vida religiosa. Pero es evidente que ni el religioso ni
cristiano alguno puede acaparar la maternidad de Marfa, porque esta
maternidad se ejerce en relacién con todo el pueblo de Dios, pastores y
fieles, como Pablo VI recalcé muy intencionadamente al proclamar el
titulo ®.

Este pueblo de Dios se encuentra hoy comprometido en una lucha
con los poderes del mal como no fue conocida nunca en tiempos pasados.
Por eso se dirige a la Virgen para suplicarle:

«jOh Madre de nuestro adviento! Quédate con nosotros, y haz que ¢l
[Cristo] permanezca con nosotros en este dificil adviento de luchas por la
verdad y la esperanza, por la justicia y por la paz. [El sélo, el Emmanuel!» *.

La inmersién de la Iglesia en esta dramdtica lucha constituye un

auténtico signo de los tiempos al que es necesario prestar particular aten-

cién y leetlo junto con aquella mujer que ha venido a ser simbolo de las
hostilidades contra los pederes demoniacos.

«Los signos de los tiempos —dice Juan Pablo II— nos mandan leer los
planes divinos, remonténdonos a las palabras originarias y més a_mt1guas.“<'Aca-
so no estdn también entre esas palabras las del libro del Génesis (...): ** Esta-
Blezco hostilidades entre ti y la mujer, entre tu estirpe y la suya; ella te he-
rird la cabeza cuando ti la hieras ea el talén...””? Los signos de los tiempos
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indican que estamos en la 6rbita de u#ra gran lucha entre el bien y el mal,
entre la afirmacion y la negacion de Dios, de su presencia en el mundo y de
la salvacién que en él tiene su comienzo y su fin. ¢Acaso no nos indican estos
signos a la mujer, juntamente con la cual debemos pasar el umbral trazado
por el siglo y por el milenio que va a cerrarse? ¢No debemos precisamente
con ella hacer frente a las tribulaciones de las que estd lleno nuestro tiempo?
¢No debemos precisamente en ella volver a encontrar esa fortaleza y esa espe-
ranza que nacen del corazén mismo del evangelio?s (ibid., 5; DP 258).

La vida religiosa transcurre en medio de esta gran lucha entre la
gracia de Dios y el ateismo. Por todas sus manifestaciones tiene que dar
testimonio de Dios y contribuir a disipar las tinieblas que la increduli-
dad proyecta sobre el mundo. Hoy méds que nunca la vida del religioso
tiene que actualizar su indole estrictamente misional, mostrandose efec-
tivamente como lo que es: una luz que Dios enciende en la Iglesia para
iluminar a esta Iglesia y a la humanidad entera, conteniendo la alocada
marcha hacia el ateismo y alcanzando para los hombres extraviados el
don de la conversién, gracias a la cual experimenten que Dios es Padre
de todos y que todos somos hijos suyos, hermanos de una misma familia,
llamados al amor y no al enfrentamiento.

Lo teologal o teocéntrico es lo primario en la vida religiosa no sélo
desde el punto de vista objetivo y cientifico, sino también desde la pers-
pectiva misionera, de la cual es urgente cobrar conciencia cada vez mds
profunda y mds exigente para que este tipo de vocacién cristiana produz-
ca en la Iglesia y en el mundo copiosos frutos de gracia. Pero la consa-
gracién a Dios y el testimonio que de él debe dar el religioso los vive de
una manera concreta: siguiendo a Jesucristo. Por eso lo teologal o teo-
céntrico conduce a lo cristoldgico, que serd el tema de las paginas que
siguen inmediatamente,

3. Los CONSEJOS EN PERSPECTIVA CRISTOLOGICA

El obligado punto de referencia para pensar acertadamente sobre los
consejos evangélicos y sobre el fundamento en que se apoyan es la vida
de Cristo en este mundo. Los tedlogos y exegetas que prescinden de este
dato se incapacitan « priori para elaborar una teologfa seria sobre los
consejos, mds ain: para obtener una comprensién exacta de los mismos
textos biblicos, puesto que el «comentario» més perfecto de las palabras
de la revelacién es la vida de Cristo. La revelacién se contiene en todo
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lo que afecta al modo de la presencia de Cristo entre los hombres
{cfr. DV 4a), y «el reino se manifiesta sobre todo en la persona misma
.de Cristo, Hijo de Dios e Hijo del hombre» (LG 5a). Si no se tiene en
cuenta este dato fundamental, nada de cuanto pertenece a la vida reli-
_giosa —o universalmente a la vida cristiana— puede encontrar una fun-
.damentacién y un esclatecimiento que sean efectivamente definitivos.

Para Santo Tomds la razén decisiva de que en la Iglesia existan ins-
titutos religiosos es que Cristo personalmente practicé los consejos evan-
‘gélicos. Para el Santo Doctor la vida religiosa viene a ser una parte da la
cristologia, porque muestra existencialmente el valor redentivo del gé-
nero de vida que Cristo asumié para si. La restauracién de la vida reli-
_giosa en las confesiones cristianas del anglicanismo y del protestantismo
se funda en el presupuesto de que el seguimiento de esta vocacién forma
parte del testimonio que la Iglesia debe dar de Cristo ante el mundo.
Y el Concilio Vaticano II insiste reiteradamente en que los consejos
evangélicos tienen como fundamento las palabras y los ejemplos del Se-
fior. Con estos datos a la vista, ya se puede suponer que el magisterio
posconciliar no seguird un camino distinto. Pero serd conveniente ver
.cémo este mismo magisterio se expresa para evitar la impresién de que
.se procede a base de apriorismos.

:a) Los consejos evangélicos, una forma de seguimiento
y de imitacidn de Cristo

En el magisterio posconciliar, como en la Escritura misma, el tema
‘tratado con mayor frecuencia es el de la virginidad-celibato. Pero los
-otros consejos también son tenidos en cuenta y presentados desde una
petspectiva cristolégica. Es obvio, ademds, que lo que se dice sobre uno
.de los consejos debe ser aplicado a los otros, porque se trata de temas
anslogos y conexos entre si. Quien admita, como es obligado, que la

virginidad de Cristo tiene valor vinculante para la Iglesia, es decir, que -

-estd exigiendo de los cristianos el asumirla como compromiso y forma
-de vida, por fuerza debe reconocer igual exigencia a la pobreza y obe-
.diencia del Sefior, de modo que si no lo hiciera incurriria en arbitrarie-
.dad y en contradiccién manifiestas.

Cristo —dice Pablo VI— purificé el matrimonio de las contamina-
-iones que sufria en el pueblo de Israel y lo elevé a la dignidad de sacra-
mento, haciéndolo
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«uria misteriosa sefial de la unidad con que él mismo estd unido a la Igle-
sia (...). Pero Cristo, como mediador de una alianza mejor (Heb 8,6), inau-
gura también un camino nuevo de tal naturaleza que cuando el hombre entra
por él, adhiriéndose a Dios mismo totalmente y no teniendo otra preocupacién
que la de él mismo y de las cosas pertenecientes a su servicio (cfr. 1 Cor 7,
33-35), manifiesta de modo mds patente y con mayor plenitud aquella fuerza
supremamente renovadora, que es propia del Nuevo Testamento (...). Cristo
durante toda su vida permanecié en estado de virginidad; con lo cual se da
a entender que él se consagré por entero al servicio de Dios y de los hom-
bres (...). Prometié riquisimos premios a todos aquellos que por el reino de
Dios dejasen casa, familia, mujer, hijos (cfr. Lc 18,29-30). Mas atin: sirvién-
dose de palabras misteriosas y que despiertan expectacidn, aconsejé un ideal
mejor consistente en que alguien, movido por una gracia especial (cfr. Mt 19,
11), se consagre en virginidad al reino de los cielos. La causa de que alguien
apetezca este don es el reino de los cielos (cfr. Mt 19,12); igualmente este
mismo reino, evangelio y nombre de Cristo {(cfr. Lc 18,29-30; Mc 10,29-30;
Mt 19,29) hacen que Jesids invite al compromiso en los arduos trabajos apos-
tdlicos, unidos con tantas molestias, que han de ser soportadas de buena gana
para participar mds intimamente en la suerte de él mismo. Asi, pues, quienes
han sido llamados de este modo por Jests, se sienten impulsados a elegir la
virginidad como cosa deseable y digna de ser escogida bien por el misterio de
la novedad de Cristo o por ¢l de todas aquellas cosas que manifiestan quién
es él y cudl su inconmensurable valor (...). Y ellos hacen esto (...) para asu-
mir el mismo género de vida de Jesds» .

La razén de que en la Iglesia florezca la virginidad es Cristo mismo-
con el género de vida que asumié. Su virginidad estaba inspirada en su
inefable amor al Padre y a los hombres, o mds exactamente, el amor se-
sitvié de la virginidad para manifestarse en toda su finura, profundidad
y universalidad. Algo semejante debe ocurrit en la vida de quien decide
seguir a Cristo por este camino. El compromiso de virginidad tiene que
nacer del amor, «el cual, cuando es verdadero, lo abarca todo, posee
estabilidad y es perenne» %,

La virginidad «envuelve, transforma y penetra el ser humano hasta
lo mds intimo, produciendo una misteriosa semejanza con Cristo (...).
La grandeza y la fecundidad de la castidad, observada por amor de Dios:
en el celibato religioso, sélo encuentran su fundamento tltimo en la pa-
labra de Dios, en las ensesianzas de Cristo, en la vida de su Madre, la
Virgen, asi como en la tradicién apostélica, tal como ha sido afirmada
incesantemente por la Iglesia. Se trata, efectivamente, de un don pre-
cioso que el Padre concede a algunos. Fragil y vulnerable a causa de la
debilidad humana, est4d expuesto a las contradicciones de la pura razén
y en parte es incomprensible para aquellos a quienes no haya sido reve--
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lado, en la luz del Verbo encarnado, de qué manera quien haya perdido
la vida por €l la encontrard» ¥.

Pablo VI ve también en el ejemplo concreto de Cristo el principio
que fundamenta la prictica de la pobreza y de la obediencia bajo la es-
pecifica forma religiosa de una y otra. «Siendo castos en el seguimiento
de Cristo, queréis también vivir pobres, segtin su ejemplo, en uso de los
bienes de este mundo (...). ¢No es la misma fidelidad la que inspira
vuestra profesién de obediencia, a la Iuz de la fe y segin el dinamismo
propio de la caridad de Cristo? En efecto, mediante esta profesién reali-
z4is la inmolacién total de vuestra voluntad y entrdis mds decididamente
y con mayor seguridad en su designio de salvacién. Siguiendo el ejemplo
de Cristo, que vino para cumplir la voluntad del Padre, en comunién
con aquel que sufriendo aprendié la obediencia y se hizo siervo de los
hermanos, vosotros estdis vinculados més estrechamente al servicio de
la Iglesia y de los hermanos» *.

La idea de consagracién del religioso a Ctisto para identificarse con
su género de vida entre los hombres tiene valor de principio que infor-
ma toda la exhortacién Evangelica testificatio y define particularmente
el «estilo de vida» religiosa disefiado en la tercera parte del documento.
Los religiosos deben, por su peculiar vocacién, «seguir mds de cerca a
Cristo en su condicién terrena de anonadamiento (...). Siendo discipulos
de Cristo, ¢cémo podriais seguir una senda diferente de la suya? .

Con esto se tiene ya una idea sumaria de la visién cristolégica que
Pablo VI ofrece de la vida religiosa. Su ensefianza es mucho mds rica.
Pero los dos documentos presentados son especialmente significativos y
pueden bastar para una exposicién elemental como la que aqui se hace.
Poco antes de morir, el propio Pablo VI condensé su pensamiento sobre
el particular en la breve sentencia siguiente: «Permanecen inmutables
para los religiosos los tres consejos evangélicos, cuya observancia cons-
tituye desde siempre Jo propio de su adbesién al Seiior» .

Juan Pablo II es también muy explicito en el conectar la vida reli-

giosa con Cristo; él ve en el seguimiento de Jesds por la via de los con- -

sejos evangélicos una expresién culminante de madurez cristiana.

«Humanidad madura —dice— significa pleno uso de la libertad que he-
mos recibido del Creador, en el momento en que él ha llamado a la existencia
.al hombre hecho a su imagen y semejanza. Este don encuentra su plena reali-
zacién en la donacién sin reservas de toda la persona humana concreta, en
espiritu de amor nupcial, a Cristo y, a través de Cristo, a todos aquellos a los
que €l envia, hombres o mujeres, que se ban consagrado totalmente a él segin
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los consejos evangélicos. He aqui el ideal de la vida religiosa, aceptado por las
érdenes y congregaciones, tanto antiguas como recientes, y por los institutos
seculares» %,

Fl enfoque cristoldgico de la vida religiosa ha sido expuesto por el
mismo Juan Pablo IT con singular fuerza y expresividad en otro docu-
mento posterior,

«Seguir a Cristo —dice— es algo muy distinto de admirar un modelo, aun
en el caso de que tengdis buen conocimiento de las Escrituras y de la teolo-
gla. Seguir a Cristo es algo existencial. Es querer imitarlo basta el extremo de
dejarse configurar con él, asimilarse a él hasta el punto de ser ‘‘como otra
humanidad suya”, segin palabras de sor Isabel de la Trinidad. Y ello en su
misterio de castidad, pobreza y obediencia. ;'Tal ideal rebasa el entendimiento
y supera los limites de las fuerzas humanas! (...). La castidad religiosa, her-
manas mias, es querer ser de verdad como Cristo. Todas las razones que se
puedan alegar se desvanecen ante esta razén esencial: Jesids fue casto. Este
estado de Cristo no sélo era superacién de la sexualidad humana, prefiguran-
do el mundo futuro, sino igualmente una manifestacidn, una ‘‘epifania” de la
universalidad de su oblacién redentora. El evangelio no cesa de indicar cémo
vivié Jestds la castidad (...). jOjald que vuestro voto de virginidad consagrada
—profundizado y vivido en el misterio de la castidad de Cristo— y que trans-
figura ya vuestras personas os empuje a llegar de verdad a vuestros hermanos
y hermanas en humanidad dentro de sus situaciones concretas! (...). También

- habéis prometido a Cristo ser pobres con él y como él. No hay duda de que

la sociedad de produccién plantea problemas complejos a la practica de la
pobreza evangélica. No es éste el lugar ni el momento de discutir este tema.
Me parece que toda congregacién debe ver en este fenémeno econdmico una
invitacién providencial a dar una respuesta tradicional, y al mismo tiempo
enteramente nueva, ¢ Cristo pobre. Contempléndole en su vida radicalmente
pobre, y tratando con asiduidad a los humildes y a los pobres que son tam-
bién su rostro, llegaréis a ser capaces de dar cuanto sois y tenéis. La Iglesia
necesita ser arrastrada por vuestro testimonio, Calculad vuestra responsabili-
dad. En cuanto a la obediencia de Jesis, ésta ocupd un lugar central en su
obra redentora (...). El desposeimiento de si mismo y la humildad son mds
dificiles para nuestra generacién apasionada por la autonomia y hasta por el
capricho. Sin embargo, no se puede imaginar una vida religiosa sin obediencia
a los superiores, que son los custodios de la fidelidad al ideal del instituto.
San Pablo subraya el vinculo de causa a efecto entre la obediencia de Cristo
hasta la muerte de cruz (cfr. Flp 2,6-11) y su gloria de resucitado y de Sefior
del universo. Del mismo modo, la obediencia de toda religiosa —que es siem-
pre un sacrificio de la voluntad por amor— produce abundantes frutos de
salvacién para el mundo entero» .

En otra breve alocucién Juan Pablo II vuelve sobre el concepto de
«epifanfa» para caracterizar la vida religiosa, pero refiriendo tal «epifa-
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nia» no a la obra de salvacién como en el documento precedente, sino a

Cristo mismo. «Cuidad —dice— que la vida religiosa sea una * epifania”
de Cristo. El mundo moderno tiene necesidad de signos» **. No se puede
expresar con mayor concisién y exactitud el valor cristolégico de la vida
religiosa. El religioso queda definido como un signo revelador o «epifd-
nico» de Cristo. También los otros cristianos pueden y deben manifestar
a Cristo. Pero cada tipo de vocacién lo hace a su manera. El papa aqui
se refiere a la «epifanfa» encarnada en la vida religiosa, considerada ésta
en cuanto vocacién cristiana peculiar o especifica.

Estamos ante una exposicién ‘verdaderamente magistral sobre el
modo como el cuadro de vida humana que Cristo escogié para si exige
a la Iglesia su perpetuacién, la cual, a su vez, es uno de los «caminos»
que la Iglesia debe recorrer en el cumplimiento de su misién de adminis-
trar y distribuir a los hombres el don salvifico de Jests. Ahora bien: si
el comportamiento de Jesds exige la practica de vida religiosa v si ésta
es constitutivamente una «epifanfa» de Cristo, se impone con evidencia
palmaria una conclusién bien importante, o sea, que la vida religiosa
s6lo puede adquirir plenitud de sentido cuando es asumida y vivida por
el cristiano como un modo especifico y eficaz de insertarse en el misterio
mismo de aquella vida que Cristo escogié precisamente para salvar a to-
dos los hombres; la insercién en Ctisto, lejos de ser para el religioso un
principio de aislamiento, es, por el contrario, la fuerza més potente que
lo impulsa a tener la mdxima solicitud por la salvacién de todos los hom-
bres, puesto que es la humanidad entera la destinataria directa de la
salvacién traida por Cristo, asi como de la «epifanfa» cristolégica que el
religioso debe encarnar y proyectat.

Merece especial atencién lo que Juan Pablo IT dice sobre la obedien-
cia de Jests, la cual en todo el contexto es entendida como una obedien-
cia que al mismo tiempo fundamenta y exige la obediencia religiosa. De
ella, en efecto, dice que «ocupa un lugar central en la obra redentoras.
La obediencia que Jesds asumié y vivié por amor al Padre y a los hom-
bres penetra en la obra de la redencién mds hondamente que su pobreza
y su virginidad. La plenitud de la imitacién religiosa de Cristo consistird,
pues, en asumir y vivir por amor, como él, una obediencia que sea ver-
daderamente zotal como la suya, que englobe la vida entera de la perso-
na, incluido el compromiso de virginidad y de pobreza. Creo que la idea
soteriolégica de Santo Tomds sobre la obediencia fotal de Jesucristo es,
en primer lugar, perfectamente biblica, y después, tiene enormes reper-
cusiones en la vida de la Iglesia, de modo especial en la comprensién del

54

misterio de la vida religiosa. La primacia que entre todos los consejos
se reconoce a la obediencia desde hace tantos siglos, y que ha sido re-
afirmada multitud de veces por el magisterio de la Iglesia, no procede
de précticas disciplinares ni se ordena al mantenimiento de una discipli-
na rigida exigente; es, pot el contrario, un elemento integrante del mis-
terio salvifico, tal como éste fue vivido y realizado por Cristo mismo.

Aunque en el orden causal y originante lo primario es la obediencia
total de Cristo, porque es de ella de donde brota la obediencia religiosa,
sin embargo, en el plano de nuestro conocimiento, el cardcter fotal de la
obediencia religiosa es un estimulo y un medio para adentrarnos en lo
profundo del misterio de la obediencia, tal como fue vivida por Jests *.
Jestis es el fundadot, el modelo ejemplar, el maestro, el todo, para la
Iglesia. Pero, a su vez, el misterio de la Iglesia misma, precisamente
por ser el cuerpo y la esposa de Cristo, nos ayuda, como no podia ser
menos, a penetrar en lo intimo del mistetio de su Sefior, de su obediencia
total, no olvidando nunca que la obediencia #fofal de que se habla es,
tanto en el caso de Cristo como en el de la vida religiosa, una obediencia
asumida por amor y puesta al servicio del amor. El misterio de Cristo
es, ante todo, un misterio de amor y el de la vida religiosa también.
Quicnes al tratar de la vida religiosa ni siquiera aluden al modo como

. Jesucristo vivié, no sélo arrebatan al estado religioso su fundamento

més sélido y su razén suprema de ser, como ya se indicé en pdginas an-
teriores, sino que ademds presuponen pot lo menos implicitamente que
no hay plena conexién entre el misterio de Cristo y de la Iglesia. La
capitalidad de Cristo sobre la Iglesia es la propia del Siervo de Yahvé,
o sea, una capitalidad informada desde el principio hasta el fin por la
obediencia del Siervo, que se manifiesta suscitando en la Iglesia formas
de obediencia fofal o semejantes a la que él mismo vivié, en cuanto esto
es posible, habida cuenta de la pequefiez del hombre, acentuada todavia
por su condicién de pecador.

La practica de los consejos evangélicos de pobreza, castidad y obe-
diencia tiene un valor cristolégico relevante y permanente. Juan Pablo 11
pide a los religiosos una fidelidad tan perfecta a estos bienes evangélicos,
que si un dfa Cristo les preguntase a ellos quiénes son pudieran respon-
derle a él mismo: «Somos en el mundo actual la prolongacién de tu
presencia» ¥, Esta identificacién con Jesucristo mediante los consejos
evangélicos vividos «en una donacién de amor» posee una gran fuerza
apostélica, porque «la Iglesia y el mundo necesitan ver el evangelio vivo
en vosotros» .

55



Aqui por evangelio vivo se entiende no la totalidad del evangelio,
el cual supera con mucho todo cuanto los religiosos en cuanto tales pue-
den expresar, sino el concreto género de vida que Cristo, «evangelio
viviente» *, tomé para s{ mientras vivié entre los hombres. En efecto,
la profesidn de los consejos evangélicos permite a quienes han recibido
este don especial conformarse wds profundamente a la vida de castidad,
de pobreza y de obediencia que Cristo eligié para si y que abrazé Maria,
Madre suya y Madre nuestra» '®. Esta peculiar y mds profunda confor-
macién con Cristo tiene origen en una voluntad suya, porque él quiere
que una parte de la vida de la Iglesia se exprese también «en el radical
testimonio evangélico del reino de los cielos» dado por los religiosos .

Creo que es importante reparar en estos matices de vocabulario para
no atribuir a la vida religiosa un valor que ni tiene objetivamente ni
Juan Pablo II quiere darle. El evangelio y lo evangélico, tomado en su
totalidad, rebasa incomparablemente el contenido de la vida religiosa,
como rebasa también el de cualquiera otra vocacién especifica. Sélo la
Iglesia entera, considerada en la duracién total de su historia, que va
desde la encarnacién hasta la parusia, puede expresar adecuadamente,
supuestas siempre las limitaciones humanas, el conjunto del evangelio.

b) Seguimiento radical en proyeccién pascual

Dentro del valor cristoldgico de la vida religiosa, Juan Pablo II des-
taca particularmente dos aspectos: el radical y el pascual. La profesién
religiosa es un seguimiento radical de Cristo y sumerge al religioso en su
misterio pascual. Hablando a religiosas, dice Juan Pablo II: «En vues-
tra vida de oracién se continta la alabanza de Cristo a su eterno Padre.
La totalidad de su amor al Padre y de su obediencia a la voluntad del
Padre se reflejan en vuestra consagracién radical por amors '®. «El
mundo desea ver en vosotros a Jesds. Vuestra profesién pablica de los
consejos evangélicos es una respuesta radical a la llamada del Sefior a
seguirle» '®
tra vida; el Cristo de las bienaventuranzas, de la radicalidad del don de
st mismo “‘por amor del reino de los cielos” (...). Con toda nuestra dig-
nidad de personas somos de Cristo» '™, «La vida religiosa es la epifania
visible de las #itimas consecuencias llevadas basta el extremo de la gra-
. cia comunicada por Dios a los hombres, especialmente con el bautismo
v la eucaristia (...). (Los religiosos) son el signo del seguimiento perfecto
de Cristo» 5, .
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. «Cristo es el sentido dnico, la medida y la finalidad de vues-

Seguimiento radical, total, perfecto, llevado hasta el extremo de las
consecuencias #ltimas del bautismo y de la eucaristia: he aqui puesta en
su maximo relieve una nota caracteristica de la vida religiosa. Quiz4 al-
gunas personas, hipersensibles en cuestiones de vocabulario, encuentren
inaceptable este modo de hablar. ¢No est4d todo cristiano llamado a un
seguimiento radical, total, perfecto de Cristo, viviendo para é] hasta el
extremo, sin retroceder ante las consecuencias #ltimas de la vocacién
recibida? Evidentemente toda vida cristiana debe estar marcada por el
sello de lo radical. sPor qué, entonces, Juan Pablo II apropia a la vida
religiosa el ser un seguimiento radical de Cristo? Por dos razones, ambas
bien claras. Primera, porque no habla del radicalismo cristiano en toda
su universalidad, sino del que es propio de esta especial vocacién que
llamamos vida religiosa '®. Y segunda, porque la vida religiosa encarna
una forma de radicalismo que no se da wi puede darse en todos los cris-
tianos. Es el radicalismo propio de los consejos evangélicos. Nadie en-
carné una «ruptura» con el «mundo» tan radical como la de Cristo mis-
mo, al encuadrar toda su vida en la obediencia, virginidad y pobreza
para mostrar existencialmente que su misién estaba centrada por entero
en servir al establecimiento del reino de Dios. Pues bien: los religiosos
imitan, prolongan y perpetdan, siempre con muchas limitaciones, esa
concreta forma de radicalismo, la cual no puede ser asumida por quienes

“son llamados a la vida conyugal-familiar,

Este es indudablemente el pensamiento de Juan Pablo II. Por el
bautismo Dios nos libra del pecado y nos incorpora a Cristo para que
vivamos «una vida nueva» (Rom 6,4). Pero esta vida nueva puede tener
expresiones muy diversas, una de las cuales es la que se desarrolla a par-
tir de la profesién religiosa, por la que se abraza el radicalismo propio
de los consejos evangélicos. «Esa vida nueva —dice Juan Pablo II— ha
fructificado en vosotros en el seguimiento radical de Jesucristo a fravés
de la virginidad, la pobreza y la obediencia, que (...) es el centro de
vuestra vida, la razén de vuestra existencia» . Se trata, evidentemente,
de un radicalismo que, por una parte, no puede manifestarse en la vida
de todos los cristianos y que, por otra, expresa un verdadero mdximo,
un extremo, puesto que en la «rupturas con el «mundo» no se puede ir
mds alld de donde fue Jesis personalmente con el género de vida que
asumig. ‘ : ' :
La vida religiosa expresa, pues, una forma de radicalismo o también
de maximalismo que no se da en otras vocaciones. Peto es necesario de-
jar claramente asentado que este radicalismo posee un «rostro», unos
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contenidos y un estilo evangélicos, es decir, calcados en la vida y com-
portamiento de Cristo mismo. Por eso Juan Pablo 1I pide que los reli-
giosos cultiven con todo empefio «el espiritu de maximalismo evangé-
lico que se diferencia de cualquier radicalismo sociopolitico» ™; es un
maximalismo que tiende a mostrar «la auténtica presencia de Cristo,
manso y humilde de corazén, en el mundo de hoy (...), con el silencioso
testimonio de pobreza y de desprendimiento, de pureza y de transparen-
cia, de abandono en la obediencia» (loc. cit.). Como se ve, este radica-
lismo difiere de todas las formas del llamado compromiso radical con
«causas» o ideales humanos, cualquiera que sea la indole que los confi-
gura y la etiqueta con que son presentados. Bajo un vocabulario idéntico,
se ocultan contenidos «radicalmente» diversos.

Para los religiosos, vivit el radicalismo de su profesién consiste en
«proclamar a Jesds libre de ataduras, presente en los hombres transfor-
mados, hechos nueva criatura» '®, Juan Pablo II pone sumo empefio en
diversificar netamente el radicalismo religioso, centrado en el segui-
miento de Cristo mediante los consejos evangélicos, de todo lo que pue-
da parecer algo asi como su versién sociopolitica. Para que el pensamien-
to del papa quede reflejado exactamente en un tema tan importante, lo
mejor serd transcribir integramente el pdrrafo donde él lo trata.

«El alma —dice— que vive en habitual contacto con Dios y se mueve
dentro del radio de su amor, sabe guardarse ficilmente de la tentacién de
particularismos y contraposiciones que traen el riesgo de divisiones doloro-
sas; sabe interpretar justamente a la luz del evangelio la opcién por los mds
pobres y por toda victima del egoismo humano, sin ceder a radicalismos socio-
politicos que a la larga aparecen inoportunos, contraproducentes y generado-
res, a su vez, de nuevos abusos; sabe acercarse a la gente y meterse dentro
del pueblo sin poner en juego la propia identidad religiosa ni ofuscar la ‘“ ori-
ginalidad especifica’ de su propia vocacién, que deriva del especial seguimien-
to de Cristo pobre, casto y obediente» 10,

Juan Pablo II destaca también con gran fuetza el valor pascual de
la vida religiosa. Partiendo de unas palabras de San Cipriano, segin el
cual las virgenes cristianas han comenzado a ser lo que todos seremos
en el futuro Gltimo y participan ya aqui de la gloria de la resurreccidn,
afiade:

«Precisamente en virtud de esta dimensidén pascual de la consagracién re-
ligiosa, vuestra vida, hermanas carisimas, tiene en si un especial valor social,
- porque es y debe ser signo y testimonio de la lucha del bien contra el mal,
de la luz contra las tinieblas» 111; de una lucha que, como la llevada a cabo
por Cristo, condugird al triunfo definitivo, es decir, a la pascua gloriosa de la
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resurreccién, «Al veros —dice en otra parte— pienso en la Madre de Cristo,
pienso en las santas mujeres del evangelio, de pie junto a la cruz del Sefior,
comulgando en su muerte salvadora, pero siendo también mensajeras de su
resurreccién. Habéis elegido vivir o, més bien, Cristo os ba elegido para que
vivdis con él su misterio pascual a través del tiempo y del espacio. Todo lo
que sois, todo lo que hacéis cada dia (...} es asumido, santificado, utilizado
por Cristo para la redencidn del mundo» 12. «El Sefior que os eligi6, al iden-
tificaros con su misterio pascual, os une a s{ mismo en la obra santificadora
del mundo. Como sarmientos injertados en Cristo podéis dar mucho frutos 113,

Como se ve, Juan Pablo IT pone interés en dar relieve a la indole
pascual de la vida religiosa. ¢Qué quiere decir con ello? Para dar una
respuesta vélida, creo necesario reflexionar un poco. Pienso que la idea
de Juan Pablo 11, al hablar de la vida religiosa como seguimiento radical
de Cristo y como participacién en su misterio pascual, coincide, en el fon-
do, con la ensefianza del Concilio cuando dice que los religiosos «partici-
pan en el anonadamiento de Cristo y de su vida en el Espiritu» (PC 5c¢).
El anonadamiento de Cristo estd expresado en todo lo que significa des-
prendimiento y humillacién que culmina en el despojo total de la muerte
en cruz por obediencia™, y la vida en el Espiritu es sobre todo su glo-
ria, la cual, como estado permanente, comienza a manifestarse a partir
de la resurreccién. Pero ya se comprende que el religioso, durante la
vida presente, no puede participar por igual en ambos aspectos del mis-

" terio de Cristo.

Cuando la vida religiosa es definida como seguimiento radical de
Cristo, el seguimiento est4 referido al género de vida que Cristo practicé
durante su peregrinacidn terrena, o sea, al tiempo en que vivié anona-
dado. Como ya se dijo antes, Pablo VI considera que lo propio de los
religiosos consiste precisamente en «seguir més de cerca a Cristo en su
condicidn tervena de anonadamientos . Evidentemente, cuando se dice
que la vida religiosa tiene su origen en los ejemplos de Cristo, estos
ejemplos son los que dio con su vida terrena. Careceria de sentido decir
que la vida gloriosa de Cristo est4 encuadrada en la prictica de los con-
sejos evangélicos. La «virginidad» del estado glorioso no es una renun-
cia al matrimonio, sino que estd «exigida» por el hecho definitivo de
que en el futuro no habrd matrimonio. En la resurreccién —dijo Jests
a los saduceos— no habrd lugar a tomar mujer o marido, porque alli
todos serdn como los dngeles (cfr. Mc 12,25). Y andlogamente habria
que razonar en relacién con los demds bienes constitutivos de la vida
religiosa: ésta se define por orden a Cristo, considerado sobre todo «en
su condicién terrena de anonadamiento. .
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¢Cémo, pues, entender la indole pascual de la vida religiosa? Creo
que de modo andlogo a como se entiende cuando se trata de la vida cris-
tiana comidn, porque no cabe duda que todos los cristianos estdn llama-
dos a insertatse «en el misterio pascual de la bienaventurada pasién y
resurrecciény de Cristo (SC 5b; cfr. 6). Pero limitémonos al caso de la
vida religiosa. El religioso se compromete a la prictica de los consejos
evangélicos, asumiéndolos no sélo como realidades que configuran exter-
namente su comportamiento, sino, ademds, penetrando en el dinamismo
interno con que Cristo los vivié, porque sélo asi el seguimiento puede
ser perfecto y radical. Si el religioso no comulgase en la «intencién» con
que Cristo practicé los consejos y en la «orientacién» que, practicdndo-
los, les imprimié, se quedarfa en lo superficial o periférico de su propia
vocacién,

Ahora bien: ¢cémo practicé Cristo los consejos? Con el mismo espi-
ritu o sentido con que realizé todos los actos de su vida terrena, es de-
cir, ordendndolos a la resurreccién futura, en la cual se habia de mani-
festar con toda plenitud el contenido de la salvacién que €l venia a traer
al mundo. La vida de Cristo, aunque compleja cuando es mirada desde
afuera, posee una profunda unidad, nunca quebrada, como ocurre en
nosotros, por infidelidades a la misién que el Padre le habia confiado.
Esa unidad proviene del fin al que él mismo habia de llegar y del que
nos hace participes a nosotros, es decir, de la resurreccién gloriosa. Ello
implica que Cristo asumid y vivié los consejos evangélicos con una inten-
cién pascual o por set, de acuerdo con el designio del Padre, el camino
mejor para llegar a la gloria de la resurreccién. El religioso, por tanto,
debe insertarse en esta «intencién» de Cristo, asumiendo los consejos
no en su mera exterioridad, sino con el «movimiento» que Cristo mismo
les imprimié o en cuanto camino para participar en su resurreccién.

Todo esto, hablando en términos hoy bastante generalizados, signifi-
ca que Cristo imprimi6é en los consejos una «intencién» escatolégica, la
cual les es inherente e inseparable. Alguien, quizd, objete que también
las otras vocaciones cristianas tienen, por su propia naturaleza, una ten-
dencia escatolégica de la que no pueden ser despojadas. Todo el Nuevo
Testamento ensefia que la Iglesia es una comunidad peregrinante, en
camino hacia la gloria futura y que, movida por el Espiritu Santo, clama
sin cesar: «jVen, Seflor Jests!» (Ap 22,20). La Iglesia lanza este clamor
con toda su vida, pero sobre todo mediante la celebracién de la eucaris-
“tia, con la que «se hace fuerza» a Cristo mismo «hasta lograr que venga»
(1 Cor 11,26). '
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Efectivamente, la Iglesia es toda ella una comunidad escatoldgica. El
Concilio Vaticano TI desarrollé con particular atencién este aspecto en
el capitulo séptimo de la constitucién Lumen gentium, al cual hay que
afladir multitud de otros pasajes de la misma constitucién y de otros.
documentos conciliares. Pero la indole escatoldgica de la entera comu-
nidad eclesial no se realiza de igual manera en todas y cada una de las
vocaciones en que viven los cristianos. La vida religiosa tiene una pecu-
liaridad manifiesta, a la que se referfa San Cipriano en el texto que servia
de base a Juan Pablo II para exponer su pensamiento sobre el tema. El
religioso participa ya aqui de la gloria de la resurreccién en cuanto que
por su vocacién, particularmente por la practica de la virginidad-celibato,
se asemeja mds a la vida de los resucitados y, en clerto sentido, la antici-
pa, seglin concorde afirmacién de toda la tradicién de la Iglesia, reasu-
mida por el Concilio Vaticano II (cfr. LG 44c).

Asi, pues, la vida religiosa es radical y es pascual. Pero no en la mis-
ma medida. Se constituye, ante todo, por el seguimiento radical de Cris-
to en su condicién terrena de anonadamiento, y a través de éste, se orien-
ta a la gloria pascual. Ahora bien: como el anonadamiento de Jess posee
paraddjicamente una especial cercania a la gloria que en €l habia de ma-
nifestarse, asi también quienes, en el transcurso de la historia, se insertan
en su peculiar forma de anonadamiento, viven mds cercanos a la gloria

- de la pascua y proyectan con especial intensidad la luz de esta pascua

sobre el conjunto de la Iglesia y sobre la humanidad entera.

El hecho de que ahora la pascua sea no un mistetio futuro, como lo
era respecto a la vida terrena de Jesds, sino una realidad ya presente y
actuante, confiere a la indole pascual de la vida religiosa una mayor trans-
parencia y se dirfa que también una cierta «visibilidad», la cual, sin em-
bargo, como todo lo perteneciente al orden de la gracia, s6lo es aprehen-
sible o captable por medio de la fe. Con palabras de Juan Pablo 11, di-
remos que Cristo elige a los religiosos para vivir en ellos su misterio
pascual. Por supuesto, no sélo a través de ellos, pero en ellos de una
manera especial. Como consecuencia, el religioso «hace el descubrimien-
to -del nuevo sentido de la propia humanidad», un sentido que se le in-
funde «no sélo para seguir a Cristo, sino propiamente en tanto en cuanto
lo sigue» (RD 5b). Como se ve, reaparece el tema de la relacién entre
vida religiosa y humanismo sobre el que no hay nada nuevo que afadir.

Para coordinar lo radical y lo pascual en la vida religiosa hay que
recutrir al principio clave, es decir, a la unidad interna de todos los mis-
terios de Cristo: desde la encarnacién hasta la resurreccién y la parusia.
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Desgraciadamente, las cristologfas que hoy atraen m4s y gozan de mayor
.audiencia no sélo no respetan esa unidad, sino que la hacen practicamente
imposible, porque empiezan desfigurando el misterio original de la en-
carnacién y, por tanto, todos los subsiguientes. Y cuando el misterio de
Cristo se oscurece, es absolutamente imposible disefiar con claridad las
vocaciones cristianas, tanto en lo que tienen de comin como en sus ele-
mentos especificos. Una teologfa de la vida religiosa es imposible sin una
cristologia integradora que respete plenamente el misterio de Cristo y se
.esfuerce, desde él, en explicarlas de manera coherente.

) Seguimiento basado en una alianza esponsal

El seguimiento de Cristo, con sus caracterfsticas de radical y pascual,
se desarrolla dentro de una atmésfera esponsal, es decir, de la méxima
intimidad con Cristo, quien, como mediador, hace efectiva la consagra-
«cién total e irrevocable del religioso al Padre en el Espiritu Santo. «Para
una vocacién asi —dice Juan Pablo II— el punto directo de referencia
es la persona viva de Jesucristo», de tal manera que la llamada «al cami-
no de perfeccién toma forma de €l y por €l en el Espiritu Santo» (RD 6a).

La indole esponsal de la consagracién religiosa tiene amplio desarro-
llo en la exhortacién Redemptionis donum, de la cual me limito a tomar
algunas ideas. «La llamada al camino de los consejos evangélicos —dice
Juan Pablo II— nace del encuentro interior con el amor de Cristo, que
es amor redentor. Cristo llama precisamente mediante este amor suyo.
En la estructura de la vocacién, el encuentro con este amor resulta algo
especificamente personal. Cuando Cristo, después de haber puesto los
‘0jos en vosotros, os amd, llamando a cada uno y cada una (...), aquel
amor suyo se dirigié a una determinada persona, tomando al mismo
tiempo caracteristicas esponsales; se hizo amor de eleccidn. Tal amor
abarca a toda la persona, espiritu y cuerpo, sea hombre o mujer, en su
nico e irrepetible ““yo” petsonal» (RD 3c). «La vocacién se realiza en
¢l 4mbito de las bodas espirituales con Cristo mediante la practica de los
consejos evangélicos» (RD 5 al fin).

A través de estos pasajes y otros andlogos se puede apreciar una idea
personal de Juan Pablo II. El desposorio con Cristo no se vincula tnica-
mente con el consejo y voto de castidad, como se ha dicho siempre; es
" un desposorio en el que tienen parte esencial todos los consejos asumidos
-en la profesidn, porque, en efecto, la consagracién fotal a Cristo para per-
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tenecerle a €l sélo y para tenerlo a él como «propiedad» tnica, se realiza
también a través del compromiso de pobreza y de obediencia. «La obe-
diencia —dice Juan Pablo II— es una manifestacién ihequivoca del
amor» (RD 14c): del amor esponsal, que es el que define las relaciones
del religioso con Cristo.

Viendo los tres consejos como exptesién del amor esponsal a Cristo,
se comprenden mejor las exigencias de putificacién y de santificacién
que el religioso asume al profesar. Juan Pablo IT insiste mucho en ellas.
y las considera como parte fundamental del compromiso religioso:
(cfr. RD 4a, d; 9b, d; 10a-b; 14c). «La conciencia de pertenecer a Dios
mismo en Jesucristo, redentor del mundo y esposo de la Iglesia, selle
vuestros corazones, todos vuestros pensamientos, palabras y obras con
el sello de la esposa biblica. Como sabéis, este conocimiento calido y
profundo de Cristo se realiza y profundiza cada dia gracias a la vida de
oracién personal, comunitaria y litirgica», porque de este modo «se for-
ma la particular alianza de amor esponsal, en la que parecen resonar con
un eco incesante las palabras relativas a Israel, que el Sefior eligié para
sf, como posesién suya» (RD 8d, j).

Sin embargo, Juan Pablo 11, al tratar de esta alianza esponsal entre:
el religioso y Cristo, dedica una consideracién especial a la castidad. El
religioso que la asume no reprueba el matrimonio, sino que sélo se pro--

"pone «indicar aquella especial posibilidad que para el corazén humano,

tanto del hombre como de la mujer, constituye el amor esponsal de Cris--
to mismo, de Jests Sesior. El “‘hacerse eunucos por el reino de los cie--
los” (...) es una eleccién carismitica de Cristo como esposo exclusivo.
Esta eleccién (...) acetca el reino escatoldgico de Dios a la vida de los
bombres en la condicién de la temporalidad y lo hace, en c1erto modo

presente al mundo» (RD 11b).

Juan Pablo II concluye la exposicién de su pensamiento sobre la in-
dole esponsal de la consagracién religiosa proclamando el especial afecto-
que la Tglesia siente hacia los religiosos por ser testigos de este amor,
«La Iglesia —dice— es consciente de que en el amor que Cristo recibe
de las personas consagradas, el amor de todo el cuerpo [de la Iglesia]
se dirige de modo especial y excepcional al esposo, que a la vez es ca-
beza de este cuerpo. La Iglesia os expresa, queridos hermanos y herma-
nas, su agradecimiento por la consagracién y profesién de los consejos
evangélicos, que son un particular testimonio de amor» (RD 14a) “del
amor esponsal que la Iglesia entera tiene 2 Cristo.



d) Proclamacion de la primacia del ser sobre el tener

En los dltimos afios, el tema ser y fener reclama atencién siempre
creciente. Juan Pablo II muestra estar sumamente preocupado por él.
Y, desde luego, la vida religiosa no puede menos de tomarlo en conside-
racién, porque implica de suyo y necesariamente una estricta renuncia
al tener. Ya anteriormente, a propdsito de la consagracién a Dios, se ha
visto que Juan Pablo IT pide valorar al religioso no precisamente por /o
que hace, sino por lo que es. Ahora el problema se amplia mds alld del
bacer para entrar de lleno en el campo del fener. Como en casos ante-
riores, he de limitarme a unas breves consideraciones sobre un pensa-
miento sumamente rico.

Cuando el hombre, para seguir a Cristo, vende lo que tiene y lo da
.a los pobres, «entonces descubre que aquellos bienes y aquellas como-
didades que posefa no eran el tesoro que merecia la pena mantener; el
tesoro lo tiene en su corazdén, hecho por Cristo capaz de dar a los demds,
dindose él mismo. Rico no es aquel que posee, sino aquel que da, aquel
que es capaz de dar. Entonces la paradoja evangélica adquiere una par-
ticular expresividad. Se transforma en un programa de ser. Ser pobre,
en el sentido dado por el Maestro de Nazaret, significa hacerse, a través
de la propia humanidad, dispensador del bien» (RD 5b-c).

Cristo, con su total desprendimiento de lo terreno y con su completa
donacién a los hombres para salvarlos, muestra de modo insuperable que
el verdadero «tesoro» del hombre estd en hacer como él: estd en ser,
pero entendiendo este ser no en su mero sentido ontolégico, sino como
fuente, capacidad y exigencia de darse. Esta paradoja evangélica, que
descubre el méximo «tesoro» en el desprendimiento total, tiene singular
vigencia hoy, «especialmente ante el mundo del bienestar consumistico»,
donde «el hombre siente dolorosamente un fallo esencial en su ser per-
sonal que se abate sobre su humanidad a causa de la abundancia del
multiforme zeners, por lo cual el testimonio de los religiosos, si se cen-
tra fielmente en el ser, puede servir para que sus semejantes «descubran
las raices mismas de su bumanidad, las raices del destino del hombre en
el mundo temporal» (RD 4d).

Pero el desprendimiento frente al tewer para vivir s6lidamente an-
clados en el ser presenta, en el pensamiento de Juan Pablo IT, otra pers-
_pectiva muy original y de la mdxima trascendencia. Partiendo de'Cristo,
en quien la renuncia al fener alcanza su culmen, razona asi:
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«La pobreza entra en la estructura interior de la gracia redentora de Jesu-
cristo, Sin la pobreza es imposible comprender el misterio de la donacién de
la divinidad al hombre, donacidn que se ba redlizado precisamente en Jesu-
cristo (...). La pobreza evangélica abre a los ojos del alma humana la pers-
pectiva del misterio ““oculto desde los siglos en Dios”. Sélo quienes son de
verdad pobres son a la vez capaces de comprender la pobreza de aquel que es
infinitamente rico. La pobreza de Cristo encierra en si esta infinita viqueza
de Dios; mds atn, ella es su expresién infalible. En efecto, una riqueza como
es la divinidad misma #o habria podido expresarse adecuadamente en ningin
bien creado. Puede expresarse solamente en la pobreza. Por eso puede ser
bien comprendida sdlo por los pobres, por los pobres de espiritu, Cristo,
Hombre-Dios, es el primero de ellos» (RD 12a; cftr. 15c¢).

He aqui una idea verdaderamente deslumbrante: sélo el desprendi-
miento del tener puede expresar la presencia de Dios entre los hombres,
as{ como su donacién gratuita y plena a estos hombres. Nos asomamos
al abismo donde pobreza y amor se dan la mano. La primera donacién
que hay que hacer a todos los hombres es la de un amor gratuito, que ni
procede de interés ni busca interés. Las responsabilidades que esta doc-
trina pone sobre los religiosos son enormes. Pero Dios nunca pide impo-
sibles. Si otorga esta vocacién es porque concede las gracias para respon-

der a ella con fidelidad.

Cristo vivié con absoluta perfeccién como hombre-para-los-demds.

- Los religiosos, por su profesién, deben dar un testimonio especialmente

radical de la intencién salvifica que guid toda la vida terrena de Jests.

4. LOS CONSEJOS EN PERSPECTIVA ECLESIAL

El Concilio Vaticano II dice que existe «una no mediocre analogiax»
entre el misterio de la Iglesia y el misterio del Vetbo encarnado ™. §j,
como se ha visto, la vida religiosa se inserta profundamente en el miste-
rio de Cristo, asumiendo su mismo «proyecto existencial», es necesario
concluir, ya antes de dar cualquier explicacién concreta, que esa vida no
puede estar ausente del misterio de la Iglesia, sino que debe ser uno de
sus elementos configurantes. La vida religiosa es para la Iglesia mucho
mds que un aditamento de simple ornato; penetra en lo profundo de su
vida y santidad y representa un «orden» constitutivo del pueblo de Dios
«en si mismo» (LG 13c), de tal manera que si alguien intentase supri-
mirla mutilarfa el misterio de la Iglesia en algo esencial. Por eso la ins-
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tauracién de la vida religiosa en las confesiones surgidas de la Reforma
del siglo xv1 es un punto clave dentro del movimiento ecuménico; sig-
nifica haber dado un paso importantisimo para llegar a «la medida ple-
na» del misterio de la Iglesia, tal como Cristo la instituy6 y como debe
ser reconocida por todos para llegar a la unidad tan deseada. Pero a pe-
sar de esto, la vida religiosa sigue estando ausente de la mayor parte de
los tratados de eclesiologia. jComo si el Concilio Vaticano II no se hu-
biera celebrado!

a) Doctrina basica sobre la indole eclesial
de los consejos evangélicos

FE1 valor eclesiolégico de la vida religiosa, en el fondo, no es més que
una prolongacién del cristolégico. Siendo la vida religiosa una «epifania
de Cristo», segtin la bella expresién de Juan Pablo II, tiene que hallarse
inserta en esta Iglesia, que es «sacramento, o sea, sigro e instrumento
de la unién intima con Dios y de la unidad de todo el género humano»
(LG 1). Los consejos evangélicos —dice K. Rahner— «pertenecen a la
esencia de la Iglesia —aunque no con una configuracién candnica e ins-
titucional— por el hecho de que a esa esencia no sélo pertenece la jerar-
quia, que ofrece la gracia y la verdad, sino también la gracia que opera
victoriosamente la aceptacién de si misma, en cuanto aceptada y en cuan-
to se manifiesta como tal» 7,

Pablo VI, en un pasaje particularmente denso, muestra muy clara-
mente cémo de lo cristolégico se pasa connaturalmente a lo eclesiolégi-
co. Las ensefianzas del Vaticano II —dice— «ponen bien en claro la
grandeza de esta donacién que vosotros libremente habéis decidido rea-
lizar y que —a semejanza de la hecha por Cristo a su Iglesia— es total
e irrevocable. Precisamente pensando en el reino de los cielos habéis
consagrado a Cristo, con generosidad y sin reservas, las fuerzas de amar,
el ansia de poseer y la facultad de organizar libremente vuestra vida:
cosas todas ellas tan preciosas para el hombre. Tal es vuestra consagra-
cién que se realiza en la Iglesia y mediante su ministerio, ya sea el de sus
representantes, los cuales reciben la profesién religiosa; ya sea el de la
comunidad cristiana, cuyo amor reconoce, acoge, sostiene y envuelve a
quienes en su seno hacen donacién de si mismos en calidad de signo
viviente que puede y debe impulsar eficazmente a todos los miembros
de la Iglesia a cumplir sin desfallecimiento los deberes de la vida cris-

tiana» 8,
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Cristo se entregé a la Iglesia con una donacién total e irrevocable.
He aqui una presentacién original del misterio. Comtinmente se dice que
Cristo se entregd por la Iglesia, se inmold, se sacrificé por ella, y cosas
andlogas. Pero Pablo VI nos dice que Cristo se entregé « la Iglesia, y
ello de una manera total e irrevocable; vino al mundo para darse z esta
esposa suya, que es la Iglesia. Por tanto, la consagracién a Cristo, que
es inherente a la vida religiosa, no puede terminar en su sola persona,
si estd permitido hablar asi, sino que forzosamente tiene que extenderse
también a la Iglesia, con cuyo misterio el religioso, al asumir los conse-
jos evangélicos, se vincula de modo nuevo y especial. La vida religiosa
tiene una dimensién eclesiolégica que dimana del interior de su dimen-
sién cristolégica o de su insercién en el misterio de la persona misma de
Cristo. Creo que éste es el modo més profundo de integrar la vida reli-
giosa en la Iglesia. En el fondo, se trata de una simple consecuencia del
hecho original, o sea, de que Cristo asumié los consejos evangélicos para
mostrar existencialmente que se consagraba por entero 4 la Iglesia: a
fundarla y a proveerla de la totalidad de bienes salvificos. Desde ese
momento, quien se compromete a la prictica de los consejos evangélicos
acepta, por lo menos inmplicitamente, vivir para prestar a la Iglesia un
servicio cualificado. Jesis, con su comportamiento y con su obra, ecle-
sializd los consejos, imprimiéndoles una orientacién eclesial de la que

" no pueden ser despojados por nadie.

Ahora hay que ver de modo mids concteto cudles son los vinculos
existentes entre la Iglesia y la vida religiosa. Pablo VI, en el pasaje dlti-
mamente citado, los describe con singular delicadeza y casi con mimo.
La constitucién Lumen gentium habla solamente del ministerio que en
la profesién religiosa ejercen los ministros de la Iglesia (cfr. LG 45c¢).
Pablo VI avanza més y toma en cuenta la accién global de la Iglesia, es
decir, no sélo la realizada por los ministros jerdrquicos, sino también la
que pertenece a la entera comunidad cristiana. Las funciones de unos y
de otros son diversas. Pero, por eso mismo, es preciso fijarse en minis-
tros y comunidad para tener una visién completa de los lazos que, por
este titulo, existen entre misterio global de la Iglesia y vida religiosa.

La accién de los ministros queda expresada con un solo verbo: reci-
bir. A ellos compete, efectivamente, la recepcién que se podria llamar
teolégica de la profesién. Y hablo de recepcién teoldgica para distinguir-
la de la candmica, la cual es regulada por el derecho canénico y debe
sujetarse a las normas en él establecidas. La recepcién candnica se puso
en prictica sélo cuando empezé a existir una regulacién juridica sobre
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este punto. Pero la recepcién teoldgica es inherente al misterio eclesial;
su ministro nato es el obispo, que es igualmente el moderador nato de
todos los tipos de vocacién cristiana. Por este motivo, entre otros, creo
que no llevan razén quienes dicen que la obediencia religiosa empezd a
existir solamente cuando en la Iglesia comenzaron a formarse comunida-
des de cristianos deseosos de vivir comunitariamente los consejos evan-
gélicos. La obediencia religiosa setfa tan sélo el result'ado de una nece-
sidad practica, porque, en efecto, para que una comunidad se desarrolle
arménicamente se requiere que alguien en ella cumpla el servicio de pre-
sidir. Ciertamente, la comunidad requiere autoridad y, por lo mi'smo,
obediencia, que es obediencia religiosa. Pero ya antes de que exist%eran
comunidades provistas de su propio superior, en la Iglesia se p;actlcaba
obediencia religiosa desde el momento mismo en que un cristiano, por
el hecho de asumir los consejos evangélicos, entraba en una relacién es-
pecial con el obispo, que es a quien compete, por .razén de su ministerio,
regular la practica de dichos consejos. Si se prescinde del obispo, que es
en su propia iglesia vicario y legado de Cristo (cfr. LG 27b'),.n0 s&puede
explicar de modo adecuado la indole eclesial de la vida.rehgl.osa , Pero
no hay que confundir el hecho de gracia, es decir, la vivencia ec.lesz/a{, o
si se quiere religiosa, de los consejos con la percepcién refleja e histdrica-
mente documentada de las atribuciones del obispo en el campo de los
consejos y de los consiguientes deberes contraidos por el cristiano que
se compromete a practicarlos. . .

Pablo VI, después de habrse referido al ministerio de quienes reci-
ben la profesién, describe més en detalle la funcién de la comumdad: Es
funcién consistente en ejercitar un amor que reconoce, acoge, sostiene
y envuelve la profesién religiosa. Este conjunto de.verbos ofrece un
ejemplo concreto de los finos andlisis tan caracteristicos de Pablo VI.
Para un intento de reflexién sobre ellos, serfa posible dividirlos en dos
grupos, teniendo, sin embargo, en cuenta que los' cuatro verbos., y cual-
quier catalogacién que de ellos se haga, son siempre expresiones d'e
amor, del amor que la comunidad cristiana siente nacer en si y experi-
menta ante el hecho de la vida religiosa. Pablo VI tuvo buen cuidado de
poner el amor de la comunidad cristiana como sujeto de los cuatro verbos.

Ante todo, la comunidad cristiana reconoce y acoge. Estos ve{bos
dan la impresién de significar la postura de acatamiento a Cfisto, quien,
por medio de la consagracién religiosa, proclama y perpettia entre los
"hombres el género de vida en que él mismo llevé a cabo la rec.lencmn fie
todos. La vida religiosa descubre un especial modo de presencia de Cris-
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to ™, que, por el solo hecho de venir de €l, no puede menos de ser re-
conocido y acogido con amor por la Iglesia. A través de la vida religiosa,
la Iglesia entra en un especial contacto salvifico con Cristo y, como con-
secuencia, lo reconoce y acoge. Es un reconocimiento y una acogida de
orden vital, o sea, inherente a la vida de la Tglesia misma. La Iglesia, en
el «abrazo» que da a Cristo reconociéndolo y acogiéndolo, estrecha tam-
bién a quienes le consagran a él la vida con una donacién total e irre-
vocable.

El otro par de verbos expresan la postura complementaria. Estdn
vueltos no hacia la grandeza de la vida religiosa en cuanto presencia de
Cristo, sino hacia la debilidad de los religiosos, de quienes se debe afir-
mar también que llevan su tesoro en vasos de barro (cft. 2 Cor 4,7). La
comunidad cristiana reconoce gozosamente a Cristo, pero tiene clara
conciencia de que los dones por él distribuidos se reciben en «vasos fra-
giles». Ante la fragilidad del vaso, siempre inadecuado a la grandeza del
don, la Iglesia sostiene y envuelve con amor a los cristianos escogidos
por Cristo para cumplir en ellos y por medio de ellos una determinada
misién, la cual los desborda a ellos y pertenece en plenitud a la Iglesia
universal. Ya se dijo en otra ocasién que la responsabilidad de conser-
var los consejos evangélicos y de facilitar su préctica recae directamente
no sobre los religiosos, sino sobre la Iglesia entera, Para la Iglesia, glo-
balmente considerada, los consejos no son consejos, sino un grave deber,
andlogo al que tiene para con los sacramentos del matrimonio y del orden.

Pablo VI expresa del modo mds profudo y, a la vez, el més tierno
la actitud de la comunidad cristiana ante la grandeza de la vida religiosa
y ante la debilidad de los religiosos, considerados en la concreta peque-
fiez de cada uno de ellos. Sus palabras dan tema de larga meditacién
tanto para los religiosos como para la totalidad de los fieles. ¢Lleva el
religioso una vida capaz de suscitar en la comunidad cristiana la ilusién
de acudir a sostenerla y envolverla con amor? He aqui una pregunta
comprometida y de consecuencias pricticas bien exigentes. Pero es pre-
ciso contemplar también la otra cara del problema. ¢Existe hoy en la
comunidad cristiana la ilusién de sostener y envolver con amor al reli-
gioso? ¢Se contempla en la vida religiosa la grandeza del don de Cristo
que quiere, mediante ella, perpetuar entre los hombres el género de
vida que él mismo asumié con la finalidad precisa de redimir a todos?
¢No se piensa en ocasiones, demasiado frecuentes por desgracia, que la
vida religiosa «hizo ya su historia»? Creo que también el conjunto de
los fieles tiene aqui tema de seria meditacidn.
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Considerando el problema desde un punto de vista doctrinal, la pos-
tura protectora de la comunidad cristiana hacia los religiosos brota de
la conciencia de que éstos son un «orden» constitutivo de la Iglesia o
de la comunidad, globalmente considerada (cfr. LG 13c). Sostener y en-
volver con amor a los religiosos se convierte, entonces, en la expresion
de la comunién vital que liga entre si a todos los «Srdenes» constituti-
vos de la Iglesia y a la totalidad de los fieles que en ella se encuentran.
En Gltima instancia, se trata de afirmar, bajo una forma nueva, que «el
pueblo mesidnico (...) tiene por ley el mandamiento nuevo de amar
como Cristo mismo nos amé» (LG 9b).

Como se trata de reciprocidad de comunién basada sobre la recipro-
cidad de amor, en la funcién de sostener y envolver con amor el religio-
so no es solamente destinatario que recibe, debe ser también sujeto que
da. Es decir, el religioso tiene una evidente obligacién de sostener y en-
volver con amor a todos los fieles que siguen otras vocaciones, porque
todas son necesarias para la constitucién y la vida de la Iglesia. El reli-
gioso igualmente tiene el deber, més sagrado aiin, de reconocer y acoger
a Cristo bajo las formas concretas como €l quiere manifestarse y hacerse
presente por medio de los fieles que practican otros géneros de vida;
todos ellos son expresién y presencia de un peculiar don de Cristo que
es preciso reconocer y acoger.

Las necesidades y las exigencias de la comunién cristiana son muchas.
Querer acapararlas para servicio de una sola vocacién serfa destruirlas
y, por tanto, deformar sustancialmente o incluso anular la vocacién mis-
ma que se querfa engrandecer. Las vocaciones cristianas o juntas pros-
peran o juntas decaen. Puede ser que el decaimiento o la crisis tengan
efectos aparentemente mds acusados en los fieles de una vocacién que
en los de otra. Pero cuando un «orden» constitutivo de la Iglesia decae,
los deméds no pueden estar a pleno rendimiento, sino que en el fondo
sufrirdn del mismo mal, aunque las apariencias no siempre lo muestren.

En la historia del cristianismo, virginidad y matrimonio, por ejem-
plo, constituyen una especie de bloque en el que con la estima de la pri-
mera crece el respeto hacia el segundo. «Y cuando la virginidad estd en
descrédito, el matrimonio sufre crisis» . Los Padres de la Iglesia,
cuando hacen el encomio de la virginidad, no se desentienden del ma-
trimonio, sino que lo reconocen como lo que es: un don de Cristo a la
Iglesia. «Los datos referentes a la historia del dogma van normalmente

" la par. Asf también en la Edad Media, cuando se inicia, por obra de la
escoldstica y de los canonistas, una fijacién de los datos concernientes
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al matrimonio, otro tanto ocurre con respecto a la virginidad cristiana.
El mismo fenémeno se verifica en el Concilio de Trento, como también
en el Concilio Vaticano II. En otras palabras: la historia del dogma
comprueba la existencia de la ley de correlatividad entre virginidad cris-
tiana y matrimonio cristiano» ™2, Las diversas vocaciones cristianas son
complementarias entte si y todas ellas «corren la misma suerte». Y sirva
esto como introduccién preparatoria para lo que se dird dentro de un
momento.

En el magisterio de Pablo VI hay otras muchas cosas relativas a la
indole eclesial de la vida religiosa. Pero ya no es posible recogerlas aqui,
porque el desarrollo del tema estd resultando excesivamente largo. En
las pdginas precedentes quedd expuesto lo que me parece mds original
de su pensamiento. Ahora es necesario decir algo sobre las ensefianzas de
Juan Pablo II, enfocdndolas en una direccién que, si no me engafio, no
fue desarrollada nunca por Pablo VI.

Juan Pablo II, al mes exacto de su eleccién, se ocupé ya de la vida
religiosa, fusionando en un solo pérrafo el aspecto cristolégico v ecle-
siol6gico de la misma. «La Iglesia, y digamos el mismo mundo, tienen
necesidad, mds que nunca, de hombres y mujeres que lo sacrifiquen todo
para seguir a Cristo, como hicieron los apéstoles» 2, «La vida religiosa
—dice en otra parte— no es propiedad vuestra, como no es propiedad
de ningan instituto. Es un don divino que lz Iglesia recibié de su Seiior
Y que con su gracia conserva siempre» . No se puede afirmar de modo
més claro y tajante que la vida religiosa pertenece a la Iglesia, que es
uno de sus elementos constitutivos.

Pero creo que lo mds original y representativo del pensamiento de
Juan Pablo IT sobre esta materia se encuentra en la carta que dirigié a
los sacerdotes con motivo del Jueves Santo de 1979. En ella, como es
natural, no se trata de la vida religiosa en su totalidad, sino sélo de uno
de sus elementos, esto es, del celibato-virginidad. Sin embargo, no creo
que esto quite valor al documento, porque obviamente lo que se dice del
celibato se puede aplicar con toda razén al tema de la pobreza y de la

obediencia. Veamos, primero, el texto para razonar después un poco so-
bre €.

«El motivo esencial, propio y adecuado [del celibato], est4 contenido en
la verdad que Cristo declaré cuando hablé de la renuncia al matrimonio por
el reino de los cielos, y que fue proclamada por San Pablo cuando escribié
que en la Iglesia cada uno tiene de Dios su propio don. El celibato, él preci-
samente, es un ‘“don del Espiritu”. Un don semejante, aunque distinto, se
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contiene en la vocacién al verdadero y fiel amor conyugal, que, dentro del
extenso campo del sacramento del matrimonio, estd orientado a la procreacién
segtin la carne. Nadie, ciertamente, ignora cudnta importancia tenga este don
para edificar la gran comunidad de Ia Iglesia, es decir, del pueblo de Dios.
Pero si esta misma comunidad quiere responder plenamente a su vocacién en
Jesucristo, serd también necesario que simultineamente se realice en ella, se-
glin proporcién adecuada, el otro “‘don’: el don del celibato por el reino de
los cielos» 1.

Creo que nos encontramos ante un texto importante. Quizd ningin
otro documento del magisterio recoja de modo tan claro y explicito el
planteamiento biblico sobre celibato-virginidad y matrimonio. Tanto
Mt 19,3-12 como 1 Cor 7 tratan conjunta y unitariamente de las dos
formas de existencia cristiana, cada una de las cuales es un peculiar «don»
o carisma del Espiritu, destinado a producir sus frutos en la Iglesia,
encarpdndose en aquellos cristianos a quienes Dios mismo, por una gra-
cia también especial, llama ya para un modo de vida ya para otro. Matri-
monio v celibato no sélo no se contraponen, sino que se complementan,
porque sSlo mediante la integracion arménica de ambos se puede cum-
plir el designio salvifico de Dios. La opcién por el celibato no puede
fundamentarse en desestima del matrimonio, como tampoco la matrimo-
nial puede asentarse sobre desprecio del celibato o sobre una infravalo-
racién del mismo, la cual se darfa, por ejemplo, si alguien lo considerase
incompatible con la verdadera madurez humana y apropiado tinicamente
para quienes se sienten incapaces de hacer frente a la vida. Presupuesta
la gracia de Dios, cada opcién debe ser tomada por los valores positivos
que contiene y que son capaces de conducir a la plena madurez, tanto
humana como cristiana.

Otra idea importante, la fundamental para los fines que ahora inte-
resan, se refiere al sujeto de la vocacién al celibato-virginidad. Cuando
se habla de vocacién, sea al celibato-virginidad, sea al sacerdocio, sea al
laicado y dentro de éste conctetamente al matrimonio, lo corriente es
atribuitla a personas, a sujetos individuales que deben responder a un
particular llamamiento divino. Alguna vez se dice que Dios llama a un
pueblo (cfr. LG 9a) y sobre todo que convoca a todos los creyentes en
Cristo para formar la Iglesia (cfr. LG 2, 9¢): donde el pueblo o Iglesia
es algo asi como el resultado de la vocacién o convocacién que tiene su
origen en Dios. Pero cuando se trata del sujeto en fase o en momento
de respuesta a la vocacién recibida, se presupone siempre que es un su-
‘jeto individual, una persona o tal vez muchas personas de las cuales
cada una da su propia respuesta.
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En cambio, Juan Pablo II pone como sujeto de la respuesta a la
Iglesia misma. Es esta Iglesia la que para responder plenamente a su
vocacion en [esucristo debe administrar el sacramento del matrimonio
y simultineamente encarnar en proporcién adecuada la préctica de la
virginidad. Creo que no es posible decir con tanta sencillez y de manera
tan profunda que la virginidad es una vocacién eclesial; sin ella la Igle-
sia no cumpliria el deber de respuesta a su vocacién. Es decir, como ya
se indic6 varias veces, para la Iglesia los llamados «consejos», y concre-
tamente la virginidad, no son «consejos», sino que constituyen verdade-
ras obligaciones, las cuales brotan de lo que es primigenio y originante
en la Iglesia misma, a saber, de su vocacién: la que Jesis le dirige y a
la que ella debe responder.

Una sola y la misma Iglesia debe responder a Cristo por el matrimo-
nio —celebrdndolo, esclareciendo su valor salvifico, defendiéndolo de
contaminaciones, sean tedricas, sean practicas— y por la virginidad. El
matrimonio y la virginidad son presentados como dos partes de una mis-
ma respuesta eclesial, porque tanto el uno como la otra deben realizarse
simultineamente. Asi, pues, la virginidad, antes de ser estado o proyecto
existencial de algunos cristianos, es una parte de la respuesta vocacional
que la Iglesia debe dar. Y lo mismo, analégicamente, hay que afirmar
de cualquier vocacién constitutiva de la Iglesia.

Juan Pablo IT dice que la virginidad debe realizarse en la Iglesia
segin proporcion adecuada. Es una expresién que no aparece en otros
documentos. Ciertamente, no puede ser entendida segtin un criterio es-
tadistico, porque no cabe pensar que a un determinado nimero de cris-
tianos casados deba corresponder otro, también determinado, de quienes
viven en virginidad. Creo que lo que intenta Juan Pablo II es tan sélo
afirmar con absoluta claridad que la virginidad es un don constitutivo
de la Iglesia y que, por tanto, esta Iglesia no puede considerar ninguna
de sus comunidades locales debidamente formadas mientras en ellas no
se cultive, junto con el matrimonio, la virginidad '%.

En conclusién: la Iglesia no sélo aprueba, recomienda, encomia la
virginidad; declara, ademds, que la virginidad es parte constitutiva de
ella misma. De este modo, la eclesialidad de la virginidad queda escla-
recida en su misma rafz. Juan Pablo II realiza en el tema de la virgini-
dad un avance parecido al que el Concilio Vaticano IT realizé en lo refe-
rente a la contemplacién. De los tiempos anteriores al Concilio existen
infinidad de documentos del magisterio que aprueban y recomiendan
vivamente la prictica de la contemplacién. Pero el Concilio los superé
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a todos, ensefiando que la Iglesia es contemplativa y que todo el vasto
mundo de la accién se ordena y se subordina a la contemplacién (cfr. SC
2). Asi también la Iglesia estima y ama la virginidad, pero lo verdadera-
mente definitivo es que ella misma estd hecha de virginidad. Evidente-
mente, la Iglesia estd hecha también de otras muchas cosas, de las cuales,
sin embargo, no hay por qué tratar aqui.

Respecto de los otros «consejos» asumidos en la profesién religiosa
habria que hacer un razonamiento enteramente andlogo. También ellos
son «dones» de Cristo a la Iglesia, la cual, por ese solo hecho, queda
obligada a darle una respuesta adecuada, es decir, a realizarlos o encar-
narlos en la vida diaria.

Me parece que el planteamiento hecho por Juan Pablo IT respecto al
caso concreto de la virginidad representa la mejor via de acceso a la com-
prensién de la indole eclesial de la vida religiosa. Por eso precisamente
se le ha dedicado especial atencién. Pero no conviene olvidar los enfo-
ques de Pablo VI que ligan tan estrechamente el aspecto eclesiolégico
de la vida religiosa con el cristolégico, porque es éste el que, en dltima
instancia, da razén de la vida configurada por la prictica de los consejos
evangélicos. Ademds, Pablo VI expone muy bien el compromiso de amor
que la entera comunidad cristiana tiene para con los religiosos, al cual,
como es obvio, éstos deben corresponder con las multiples obras de ser-
vicio a los hermanos en la fe y a todos los deméds hombres .

b) Algunos aspectos particulares de la eclesialidad
de los consejos evangélicos

El Concilio Vaticano II describe frecuentemente la capitalidad de
Cristo como el ejercicio de su triple titulo de sacerdote, profeta y rey.
A veces la nomenclatura experimenta algunas variantes; por ejemplo, en
lugar de sacerdote se emplea el vocablo pontifice; profeta alterna con
maestro, y la realeza es designada con otros términos equivalentes como
soberania, sefiorio, dominio. Pero, cualquiera que sea la terminologfa
concreta, el marco de referencia es siempre el mismo, los tres titulos de
Cristo y las funciones que a cada uno corresponden. Cristo ejerce su
capitalidad sobre la Iglesia en cuanto sacerdote, profeta y rey.

. De aqui se origina una caracterfstica muy peculiar de la eclesiologfa
disefiada por el Concilio Vaticano II. Para el Concilio, en efecto, la Igle-
sia, como cuerpo de Cristo, es una comunidad sacerdotal, profética y
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regia. Este triple atributo sirve también de base para exponer la doctri-
na sobre los laicos, sobre los presbiteros y sobre los obispos. Todos pat-
ticipan, cada grupo a su modo, en la triple funcién de Cristo: sacerdote,
profeta y rey.

Este cuadro de referencia no es el dnico posible. A Cristo se le dan
otros titulos, y las funciones, tanto de la Iglesia en conjunto como de los
diversos grupos de fieles, pueden ser expresadas con otros términos.
Pero el Vaticano II tomd, de hecho, la decisién de encuadrar la capita-
lidad de Cristo y, consiguientemente, el misterio de la Iglesia dentro
del esquema de los tres atributos —«tria munera»— ya mencionados,
incluyendo en ellos todo lo que, bajo cualquier concepto, pertenece a la
constitucién de la Iglesia, a pesar de que, en principio, era posible haber
adoptado otro cuadro u otro esquema de exposicién 2,

El magisterio posconciliar sigue el mismo cuadro expositivo y ofrece
la novedad de aplicarlo a la comprensién de la vida religiosa, completan-
do asi la doctrina conciliar que se refiere a la eclesialidad de esta vida
s6lo de manera genérica (cfr. LG 43, 44b; PC 1b, 2). La aplicacién del
esquema de los tres atributos —«tria munera»— tiene especial relieve
en Mutuae relationes, aunque referido sélo a los superiores. Este docu-
mento razona asi: «Teniendo presente la condicién comtn del pueblo
de Dios, es decir, la condicién profética, sacerdotal y regia, seria de gran
utilidad describir el contenido de la autoridad religiosa por analogia con
la triple funcién del ministerio pastoral, sin que por ello se confundan o
equiparen ambas autoridades» . Y seguidamente explica cémo «la tri-
ple funcién» compete al superior religioso y debe ser ejercida por éste.
Después Juan Pablo II universaliza el esquema y lo aplica a la vida reli-
giosa en su totalidad. A través de su vocacién especifica, los religiosos
ejercen, en el interior del pueblo de Dios, un peculiar modo de profetis-
mo, de sacerdocio y de realeza, sin el cual la Iglesia no serfa lo que, por
voluntad de Cristo, debe ser.

Personalmente pienso que este esquema ofrece claras ventajas ted-
ricas y practicas, por lo cual lo asumo como cuadro de referencia para
mi exposicién.

Aspecto profético de la vida religiosa.

Este aspecto o funcién es el que con mayor frecuencia aparece en el
magisterio posconciliar. Por lo demds, se trata de un fenémeno univet-
sal. Hoy se siente una manifiesta predileccién por lo profético en todos
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los 6rdenes de la vida cristiana. Esta predileccién y la consiguiente ge-
neralizacién del uso del vocablo hace que su contenido sea muy vario.
Un ejemplo tipico del «pluralismo» con que hoy se entiende lo profézico
lo ofrece la instruccién que, con fecha 25 de noviembre de 1981, fue
dada por la Conferencia Episcopal Espafiola bajo el titulo La vida reli-
giosa, un carisma al servicio de la Iglesia ™. Este documento dedica a
lo profético ocho niimeros (18-25) y lo ve realizado en las circunstancias
que acompafian el origen de los diversos institutos, en la respuesta apos-
télica que éstos ofrecen a las necesidades del momento, en lo que la vida
misma religiosa es, en el cumplimiento de cada uno de los votos, en la
vida de comunidad fraterna y en el testimonio que la vida religiosa da
ante toda la Iglesia y ante la humanidad entera.

Lo profético —como, andlogamente, lo carismdtico— recibe tal can-
tidad de acepciones que no siempre es f4cil precisar lo que significa en
cada momento concreto. Con esto a nadie podrd extrafiar que el uso del
vocablo profetismo y sus derivados en el magisterio pontificio posconci-

liar sea también polivalente. Para clarificar las ideas me parece necesario

proceder con orden en la exposicién de los contenidos doctrinales de este
magisterio.

1.° Profetizar siendo.

Creo que la primera y fundamental acepcién de lo profético por
parte del magisterio posconciliar consiste en lo que se podria llamar
autentificacidn de la vida religiosa. Esta vocacién cristiana, por el solo
becho de existir, da un testimonio y proclama un mensaje del que tiene
necesidad la Iglesia para ser ella misma y la humanidad para encontrar
el camino que conduce a Dios.

«El tesoro de los consejos evangélicos —dice Juan Pablo II—, asi como
el compromiso maduro y definitivo de hacer de ellos la carta magna de una
existencia eclesial, no puede ser relativizado por una opinién piblica, aunque
ésta fuera eclesial. La Iglesia y —digdmoslo también— el mundo tiene nece-

sidad hoy miés que nunca de hombres y mujeres que lo sacrifiguen todo para

seguir a Cristo a manera de los apostoles. Y de tal manera que el sacrificio
del amor conyugal, de las posesiones materiales y del ejercicio totalmente
auténomo de la libertad se hace incomprensible sin el amor de Cristo. Este
radicalismo es mecesario para anunciar de manera profética —siempre, sin
embargo, muy humilde— esta humanidad nueva segin Cristo, totalmente
disponible para Dios y para los demds. Todas las religiosas tienen que dar
testimonio de la primacia de Dios (...). Este verdadero profetismo de los con-
sejos evangélicos, vivido dfa a dfa, y ciertamente posible con la gracia de Dios,
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no es una leccién orgullosa dada al pueblo cristiano, sino una luz absoluta-
mente indispensable a la Iglesia —tentada a veces de recurrir a los medios
de podet— e indispensable, al mismo tiempo, a la humanidad que caminag
errante» %1, «S6lo con esta solicitud por los intereses de Cristo seréis capaces
de dar al carisma del profetismo su conveniente dimensién de festificacion
del Sefior» 12,

Asi, pues, la primera y fundamental manifestacién de la {ndole pro-
fética de la vida religiosa consiste en el hecho mismo de existir, no con
una existencia meramente factica, sino como proclamacién de un modo
de «existencia cristiana» que, por voluntad de Cristo, es «absolutamente
indispensable a la Iglesia y al mundo», porque constituye una parte de
«testificacién del Sefior», sin la cual serfa imposible acoger el valor re-
dentivo inherente al género de vida que él asumié en este mundo. Cual-
quier otra manifestacién del profetismo religioso tiene que insertarse en
ésta, desarrollarla y aplicarla. De lo contrario, se deforma, se falsea y,
lejos de iluminar, ensombrece €l horizonte. Ahora bien: si el genuino
profetismo representa uno de los mds grandes tesoros de la Iglesia, su
falsificacién constituye algo asi como el sumo mal. Basta leer las pdginas
de la Sagrada Escritura sobre los falsos profetas y falsos doctores. Son
pdginas que no sélo enjuician hechos del pasado, sino que tienen un valor
perenne y pronuncian una sentencia inapelable sobre los acontecimientos
en que se ve envuelta la vida de los hombtes de todos los tiempos.

Sobre esta base, se comprende bien la insistencia con que Juan Pa-
blo II pide a los religiosos que nunca «pongan en juego la propia iden-
tidad religiosa», que «no ofusquen la originalidad especifica de su propia
vocacion», la cual consiste en «el especial seguimiento de Cristo pobre,
casto y obediente» %,

La vida religiosa profetiza por el solo hecho de existir en la Iglesia.
Profetiza siendo. «La vida religiosa profetiza (...) sobre todo desde lo
que ella misma es (...). Donde la vida religiosa es vivida con profundi-
dad, se profetiza y se denuncia cualquier intento de acomodacién y rela-
tivizacién del mensaje de Jests» 2% Ya se dijo anteriormente, al tratar
de los consejos evangélicos en perspectiva teocéntrica, que el religioso
«vale» sobre todo por lo que es y no sélo, ni principalmente, por lo gue
bace. Se dijo también que el especial testimonio que debe dar de Dios, .
como consecuencia de haberse consagrado especialmente a él con una
consagracién total e irrevocable, se sittia igualmente en la linea del ser
y no en la del solo obrar: el religioso habla de Dios —debe hablar de
Dios— siendo. Si el ser del religioso no es una sefal indicadora de Dios,
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ello implica que el religioso no vive con fidelidad su consagracién, la
cual —puesto que, por principio, es fotal y definitiva— no puede menos
de afectar a todo su ser.

Todas estas perspectivas que configuran la vida religiosa convergen
hacia un resultado tnico que se podria enunciar asi: lo mdximo que esta
forma de vida puede hacer, la suprema projecia que puede proclamar,
consiste precisamente en ser. Se presupone, evidentemente, que ese ser
es verdadero, o sea, que se ajusta a las exigencias de una consagracién
total y que no se reduce a la mera formalidad juridica de haber asumido
unos compromisos legales al pronunciar las palabras de la profesidn.

2° Profetizar con el ministerio.

Pero este ser concreto que llamamos vida religiosa, cuando es verda-
dero, es también operativo. Cuando faltan las obras, se tiene una sefial
evidente de que la vida se extinguié. El principio de que «la fe sin obras
estd muerta» (Sant 2,26) es universalmente vilido en todo el orden de
la gracia. Una vida religiosa que, por hipétesis, no se manifestase en
obras apropiadas, no serfa tal vida, sino un caddver ambulante, o si se
prefiere, «embalsamado», el cual, conservando los rasgos externos de lo
vivo, por dentro estd muerto.

La vida religiosa, precisamente por profetizar desde el ser, tiene que
profetizar también desde el obrar, desde el multiple y variado ministerio
para el que capacita y al que, por su misma naturaleza, destina. Aqui es
imposible tratar de esos ministerios en particular, los cuales se diversi-
fican tanto como los carismas de los fundadores y fundadoras de los
institutos religiosos. Pero si es posible sefialar algunas lineas dentro de
las cuales ha de enmarcarse el obrar profético de los religiosos. Los reli-
giosos —dice Juan Pablo II— tienen como misién «el anunciar de ma-
nera profética la nueva humanidad segin Cristo» ™. Esta humanidad
nueva es la que nace de la gracia de Cristo y que, por parte del hombre,
requiere vigotosos esfuerzos para petrvivir y madurar. De aqui que el
profetismo de los religiosos tenga «un especial valor social, porque es
y debe ser signo de la lucha del bien contra el mal, de la luz contra las
tinieblas; una lucha que tiene como ancho campo el mundo entero y
toda la historia, y que en esta gran metrépoli adquiere a veces formas
dramiticas (...). El corazén que se entrega totalmente a Dios se abre,
"al ‘mismo tiempo, hacia una dimensién universal de amor desinteresado
a todos los hermanos de Cristo» ™. ' '
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Anunciar la nueva humanidad, insertarse en la lucha del bien contra
el mal en un campo tan ancho como el mundo, abrir el corazén al amor
de todos los hombres: he aqui algunas expresiones universalisimas den-
tro de las cuales se enmarca el ejercicio de la funcién profética de los
religiosos. La tltima de las enumeradas es particularmente importante
y, a la vez, comprometedora. Amar a fodos los hombres con amor des-
interesado como consecuencia y comprobacién de haberse consagrado
totalmente a Dios, que es Padre de fodos, exige adoptar un programa de
vida en el que se excluye de raiz todo lo que sea lucha o enfrentamiento
entre personas, clases sociales, pueblos, «bloques» de paises. El profetis-
mo propio del religioso se ejerce en el interior de un amor universal.
Ahora bien: el amor universal tiene un lenguaje inconfundible y se exte-
rioriza en obras que tienden a establecer comunién entre todos los hom-
bres . Este criterio es, a mi juicio, el fundamental para orientar el
ejercicio de un profetismo que sea de verdad coherente con la naturaleza
de la vida religiosa.

Con esto no se hace ningdn descubrimiento. Es Cristo quien procla-
ma como base del evangelio el amor a Dios y al prdjimo. Sin embargo,
los hechos muestran que hay que recordar y revivir este precepto bdsico
del evangelio, porque estdn muy difundidas diversas ideologias en las que
la nocién de préjimo sufre graves deformaciones.

Una vez presentado el universal campo en que se ejerce el profetis-
mo de los religiosos y el criterio fundamental para orientarlo de manera
coherente, es necesario afadir algunas reflexiones algo mds concretas.

El profetismo estd ligado siempre con un mensaje. Examinando la
Sagrada Escritura, vemos que el primer mensaje es la persona misma del
profeta. «Yo te envio a los israelitas —dice Yahvé—... Escuchen o no
escuchen..., sabtdn que hay un profeta en medio de ellos» (Ez 2,3.5).
Por eso se dijo antes que el religioso cumple su funcién de profeta, en
primer lugar, siendo. Pero el profeta, una vez introducido por Dios en el
interior del pueblo, tiene que anunciar el mensaje que Dios pone en sus
labios. Es Dios quien da al profeta este mandato: «Les comunicards mis
palabras» (Ez 2,7). «Todo lo que te mande dirds... Mira que he puesto
mis palabras en tu boca» (Jr 1,7.9). Todos los profetas tuvieron la misma
experiencia y la misma conciencia de ser mensajeros de Dios, elegidos
con la finalidad precisa de anunciar a los hombres sus palabras. Y, al
llegar Ia plenitud de los tiempos, Cristo mismo, el profeta supremo, com-
pendia su propio ministerio en haber transmitido a los hombres las pa-
labras que el Padre le habfa encomendado (cfr. Jn 17,8). La idea de

79



Cristo profeta y maestro, a través del cual el Padre habla a todos los
" hombres, llena las paginas del Nuevo Testamento.

3.° Profetas en un mundo amenazado por el atefsmo
y lleno de injusticia.

El religioso, por ser profeta, tiene que hablar, comunicando a los
hombres el mensaje que Dios quiere transmititles en las concretas cir-
cunstancias en que se encuentra. Dirigiendo sobre la humanidad de hoy
una mirada evangélica, saltan inmediatamente a la vista algunos fenéme-
nos que no pueden menos de afectar a la vida de todo profeta y condi-
cionarla. Por un lado, estd el ateismo, paradéjicamente definido como
«la religién del hombre que se hace dios» ™. Es la mayor tragedia espi-
ritual experimentada por la humanidad desde sus origenes. Son cente-
nares de millones los hombres que se encuentran en esta situacidn, los
cuales, «viviendo y mutiendo sin Dios en este mundo, estdn expuestos a
la desesperacién dltima» (LG 16). Ademds, el atefsmo, sirviéndose de
diversas férmulas, ha establecido en el mundo un inmenso poderio bajo
el que viven o malviven —al menos desde el punto de vista espiritual—
otros muchos centenares de millones. Sélo en China, con una organiza-
cién rigidamente atea, aunque la libertad religiosa esté reconocida sobre
el papel, hay méds de mil millones de hombres. «El poder de las tinie-
blas» se hace sentir pesadamente sobre el mundo de hoy.

Otra espantosa tragedia de proporciones gigantescas es la represen-
tada por el mundo del hambre, del subdesarrollo, de la incultura, del
padecimiento de la opresién en sus multiples formas, de la injusticia, de
la discriminacién, del paro y de tantas otras lacras que afectan no ya a
éste o aquél, sino a multitudes enormes, suficientes, por desgracia, para
hacer sentir su problema a escala mundial. Entre las modernas formas de
injusticia no se puede menos de mencionar el consumismo. Efectivamen-
te, uno de los mds brutales y crueles desprecios de la dignidad humana
estd en el hecho de que personas, clases sociales y pueblos practican un
consumismo desenfrenado, mientras otras personas, clases y pueblos ca-
recen de lo indispensable para vivir. Pero la injusticia mds clamorosa y
contra la que, por desgracia, se «profetiza» poco es la que se comete
contra Ja vida en su origen mismo. Me refiero al aborto, que abunda mds
donde el consumismo llega a mayores extremos. Es la injusticia mds cruel

'y mds infame porque se comete contra el ser a la vez mds inocente y mds
indefenso y porque se cobija escandalosamente bajo el rostro del ejerci-
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cio de la libertad. ¢Es que puede haber libertad para matar? Pero cuando-
el criterio de comportamiento es la comodidad y el consumismo, se co-
mete la aberracién de desechar como retrégados cercenamientos de la
libertad todo lo que exige disciplina, autodominio, esfuerzo de superacién
y renuncia.

Pienso que la simultaneidad de estos dos fenémenos no es simple-
mente ocasional, sino causal. Cuando se prescinde de Dios, sea por pro-
fesién de ateismo, sea saltdndose de hecho sus preceptos fundamentales
acerca de la relacién del hombre con el hombre y de las sociedades entre
si, la vida humana sufre mutilaciones tan graves que, en realidad, se tor-
na inhumana. Pablo VI hizo una reflexién, la cual es hoy mds evidente
que en el momento mismo en que fue formulada. «Ciertamente —dice—
el hombre puede organizar la tierra sin Dios; pero, al fin y al cabo, siz
Dios no puede menos de organizarla contra el hombre (...). No hay mds
que un humanismo verdadero que se abre al absoluto, en el reconoci-
miento de una vocacién que da la verdadera idea de la vida humana»
(Pop. progr., 42).

El religioso se encuentra en este mundo no para aceptarlo estoica-
mente en su trigica fatalidad, sino para transformarlo segin el designio
de Dios, que es Padre de fodos y a todos ama como hijos. Con vistas a
lograr la transformacién debe ejercitar su ministerio profético, el cual
aparece asf, una vez mds, situado en el horizonte de un amor universal,
el dnico que capacita para ver en todo hombre un bermano, cualquiera
que sea su situacién o su ideologia, su fe o su irreligiosidad, su santidad
o su depravacién. El precepto evangélico del amor a los exemigos cobra
hoy una actualidad impresionante.

El profetismo religioso, incluso cuando se ejerce en comunidades de
intensa vida cristiana, no puede prescindir de esos dos fenémenos masi-
vos, porque se trata de situaciones que repercuten y se hacen sentir
fuertemente en la vida de todo cristiano. Hoy la fe no puede ser ense-
fiada ni propuesta a nadie al margen del hecho del ateismo multitudina-
rio y, en tantos casos, esclavizante. Como tampoco es posible formar una
conciencia y una sensibilidad genuinamente cristianas cerrando los ojos.
al inmenso mundo del hambre y de la injusticia generalizada.

¢Qué actitud tomar ante el mundo del ateismo y de la injusticia?
¢Qué mensaje transmitir a estos mundos y, en consecuencia, a todos los.
hombres, puesto que a todos afectan las situaciones creadas por ellos?
Preguntas de contenido excesivamente complejo para poder ser respon-
didas con una férmula simple. Cada «profetas» deberd valorar la situa-
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cién concreta en que se encuentra. Pero, dentro del planteamiento gene-

ral, el dnico posible aqui, cabe sefialar una postura y un mensaje bésico.

.de virtualidades inmensas.

4° La profecia del amor misericordioso.

Juan Pablo II tiene un documento que me parece de singular valor
en orden a esclarecer este mdximo problema de la Iglesia en el momento
actual. Me refiero a la enciclica Dives in misericordia. Seria un error
.considerar esta enciclica como un escrito simplemente «piadoso». Es
cierto que en ella abundan sentimientos de intensa piedad, entendida en
su mis profundo sentido biblico o como actitud filial ante Dios, fruto
de Ia fe en ¢ como Padre y reguladora de todo el comportamiento ctis-
tiano. Por eso San Pablo recomienda «ejercitarse en la piedad... que
tiene la promesa de vida, de la presente y de la futuray (1 Tim 4,7-8).
Pero la enciclica no se dirige al hombre «piadoso», sino al hombre, cual-
quiera que sca, para presentatle el néicleo mismo de la ensefianza del
Antiguo y del Nuevo Testamento sobre el plan de Dios respecto de la
salvacién, no de este o de aquel hombre, sino de la humanidad. Como
dice Juan Pablo II, «estd dictada por el amor 4/ hombre, a todo lo que
.es humano» (n. 15¢).

Esta humanidad est4 descrita en la enciclica con sorprendente realis-
‘mo. Es la humanidad corroida por una espantosa desesperacion, conse-
cuencia de que inmensas masas apostatan de Dios, y oprimida en la
cércel que ella misma se fabricé multiplicando humanismos cerrados,
increiblemente crueles e inmisericordes, porque van sélo en busca del
«valor» v del lucro con un total desprecio para las personas. Son huma-
nismos sin «rostro», impersonales, incapaces de inclinarse ante el «ros-
tro» de nadie, porque la persona y lo que llamamos sus derechos y debe-
res fundamentales no tienen cabida en sus encasillados. Una sociedad
que quiere organizarse sin Dios se vuelve irtemediablemente contra el
hombre y hunde a éste en la desesperacién. :

La otra cara del problema es descrita en la enciclica de manera im-
presionante. «Todo esto —dice Juan Pablo II— se desarrolla sobre el
fondo de un gigantesco remordimiento constituido por el hecho de que,
al lado de los hombres y de las sociedades bien acomodadas y saciadas,

-.que viven en la abundancia, dadas al consumismo y al disfrute, no faltfm
tampoco dentro de la misma familia humana individuos y grupos socia-
les que sufren el hambre. No faltan nifios que mueren de hambre a la
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vista de sus madres. No faltan en diversas partes del mundo, en variados.
sistemas socioeconémicos, 4reas enteras de miseria, de deficiencia y de
subdesarrollo (...). Y su ndmero alcanza decenas y centenares de millo-
nes» (Joc. cit.,, 11c). Y asi continda describiendo esta espantosa tragedia
de la humanidad.

Asi, pues, la enciclica presenta con toda claridad y casi podria de-
cirse con crudeza la situacién del mundo en este momento histdrico.
¢Cudl es la actitud adoptada por Juan Pablo IT y la que €l pide a toda
la Iglesia? Una actitud que no puede ser mds evangélica, la que estd en
la raiz misma del plan de salvacién y que el papa condensa en una ex-
presién muy repetida a través de la enciclica: la de un amor misericor-
dioso inagotable e irrevocablemente fiel, a pesar de todas las ingratitu-
des y ultrajes con que pueda tropezar.

¢Y el mensaje? El mismo: amor misericordioso. Si alguien piensa
que esto es una evasién pietista se equivoca radicalmente. Juan Pablo II
pretende centrar la vida y el ministerio de toda la Iglesia en aquello que
constituye el niicleo del ministerio de Cristo mismo, que es la revelacién
de Dios como Padre lleno de infinito amor misericordioso a todos los
bombres y que mantiene irrevocablemente ese amor, porque es la ex-
presién misma de su propia paternidad a la que no puede renunciar.
Como dijo San Pablo, Dios «no puede negarse a si mismo» (2 Tim 2,
13). Ahora bien: es evidente que ni el amor misericordioso de Dios Pa-
dre ni el ministerio de Cristo centrado en la revelacién de ese amor
pueden ser considerados como evasivos y alienantes; son, por el contra-
rio, el principio y la expresién de un compromiso con el hombre —con
todos los hombres— que supera todo lo que este hombre puede pensar,
porque llega al incomprensible extremo de la cruz para mostrar al mun-
do de manera aplastante que, efectivamente, no retrocede ante nada, que:
su fidelidad se comprometié hasta el punto de no dejar abierta ninguna
puerta para «volverse atrds». ¢Puede imaginarse alguna otra «fuerza»
tan potente para transformar el mundo? Evidentemente, no.

Una Iglesia que se presente ante el mundo con este mensaje, con el
mensaje del amor misericordioso, no puede rehuir ni rehdye el compro-
miso con el hombre, sino que echa sobre si misma el miximo compromi-
so imaginable, porque entra de lleno en el designio salvifico, creador
entre todos los hombres de una verdadera fraternidad, la cual no puede
aceptar que unos hombres sean oprimidos por otros, que unos despil-
farren bienes, mientras otros mueren de hambre, ni que se cometan otras.
injusticias de este u otro signo. Presentar a un Dios Padre de todos los
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hombres, que ama a todos sin limites y que quiere hacer vivir a todos
.como hijos suyos, es una empresa humanamente bien dificil y bien peli-
grosa. Por haberlo hecho sin reservas, Cristo fue llevado a la cruz.

Amor misericordioso —dice Juan Pablo II-— «no consiste tnica-
‘mente en la mirada, aunque sea la més penetrante y compasiva, dirigida
al mal moral, fisico o material; la misericordia se manifiesta en su aspecto
verdadero y propio cuando revalida, promueve y extrae el bien de todas
las formas de mal existentes en el mundo y en el hombre. Asi entendida,
constituye el contenido fundamental del mensaje mesidnico de Cristo y
la fuerza determinante de su mision. Asi entendian también y practica-
ban la misericordia sus discipulos y sus seguidores. Ella no cesé nunca
de revelarse en sus corazones y en su acciones, como una prueba singu-
larmente creadora del amor que no se deja vencer por el mal, sino que
vence el mal con el bien» (loc. cit., 6¢). En este parrafo, aunque la ma-
terialidad del texto destaca mds el término misericordia, en realidad se
habla de amor misericordioso, porque la misericordia es «creadora de
amor», como se dice expresamente, y sobre todo porque, a través de
toda la enciclica, esta misericordia aparece como «la dimensidn indispen-
sable del amor, como su segundo nombre», a la vez que representa «el
modo especifico de su revelacién y actualizacién respecto a la realidad
de mal presente en el mundo, que afecta al hombre y lo asedia ™. En
relacién con el hombre, el amor de Dios se reviste de misericordia, pre-
cisamente por ser amor, un amor «excesivo» (cfr. Ef 2,4), irrefrenable,
que lo pone todo a su setvicio, para sacar el bien de cualquier clase de
mal. La enciclica vuelve incesantemente sobre este punto bdsico de la
revelacién.

Cuando las tragedias de la humanidad adquieren proporciones gi-
gantescas se hace més urgente anunciar el mensaje del amor misericor-
dioso, dirigir a los hombres una llamada al amor y a la esperanza, por-
que sélo estos supremos valotes pueden asegurar al mundo una vida ge-
nuinamente humana. El Concilio Vaticano 1T dijo que «el futuro serd
de quienes sean capaces de dar a las generaciones venideras razones para
vivir y razones para esperar» (GS 31 al fin). ¢Qué razén tan fuerte y efi-
caz para esto como la de un amor misericordioso irrevocablemente fiel
que se complace en perdonar? FEl futuro, por tanto, hay que buscarlo en
esta direccién y a base de estos contenidos. El religioso profeta tiene aquf

_un campo tan vasto como el mundo para prestar, a imitacién de Cristo,
el miés excelente servicio de ministerio profético.

No me cansaré de repetir que aqui se ventila un problema clave.
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Compromete, en primer lugar, la vida de toda la Iglesia, la cual «debe
considerar como uno de sus deberes principales —en cada etapa de la
historia y especialmente en la Edad Contempordnea— el de proclamar
e introducir en la vida el misterio de la misericordia revelada en sumo
grado en Cristo Jests» (DM 14). Juan Pablo II piensa que esto es abso-
lutamente indispensable para poner en préctica la espiritualidad disefia-
da por el Concilio Vaticano II y para acercarse al mundo por los cami-
nos que este Concilio sefial$ (cfr. zbid., 13, 14, 15). Al hablar asi, Juan
Pablo 11 se refiere evidentemente al conjunto de la ensefianza conciliar.
Pero no serd superfluo recordar aqui algunas sentencias particularmente
significativas al respecto. «Cristo —dice €l Concilio— nos revela que
Dios es amor (1 Jn 4,8), a la vez que nos ensefia que la ley fundamental
de la petfeccién humana y, por tanto, de la transformacién del mundo es
el mandamiento nuevo del amor» (GS 38a). «Todo el bien que el pueblo
de Dios, durante su peregrinacién por la tierra, puede prestar a la fami-
lia humana deriva del hecho de que la Iglesia es sacramento universal de
salvacién, que manifiesta y, al mismo tiempo, tealiza el misterio del amor
de Dios al hombre» ™: a todo hombre, cualquiera que sea su situacién.

Consecuente con esta conviccién sobre los caminos sefialados por el
Vaticano II para el acercamiento de la Iglesia a la humanidad de hoy,

Juan Pablo II considera que el anuncio del mensaje del amor misericor-

dioso constituye el tema central de su ministerio apostélico. La enciclica
Dives in misericordia es una comprobacién definitiva. Pero el papa mis-
mo quiso expresar intencionadamente cudl es su pensamiento.

«E! reino de Cristo —dice— se mide con la medida del amor misericor-
dioso. Hace un afio publiqué la enciclica Dives in misericordia. Esta circuns-
tancia me ha hecho venir al santuario del amor misericordioso. Con esta
presencia deseo confirmar nuevamente, de alguna manera, el mensaje de la
enciclica. Deseo leerlo de nuevo y nuevamente proclamarlo. Desde el comien-
z0 de mi ministerio en la sede de San Pedro, en Roma, consideraba este men-
saje como wmi tarea particular. Me lo ba asignado la providencia en la situa-
cién contemporinea del hombre, de la Iglesia y del mundo. Incluso se podria
decir que precisamente esta situacién me ha asignado esa tarea ante Dios, que
es providencia, que es misterio inescrutable, misterio del amor y de la verdad,
de la verdad y del amor» ¥,

Evidentemente, el profeta religioso tiene que encuadrar su profetis-
mo dentro de estas lineas que configuran la espiritualidad y el apostolado
de la Iglesia entera y del romano pontifice en persona, de acuerdo con el
ideal trazado por el Concilio Vaticano II, cuya puesta en prictica «es
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el cometido principal de nuestra generacién y posiblemente también de
las generaciones faturas de la Iglesia» 2,

A un mundo ateizado, o al menos asediado implacablemente por el
atefsmo, hay que anunciatle con fuerza el mensaje de Dios cuyas rela-
ciones con el hombre se definen ante todo como expresién de un infi-
nito amor misericordioso irrevocablemente fiel. En realidad, hay que
anunciarle el mensaje del evangelio completo, pero siempre desde 1a pers-
pectiva del amor misericordioso, siempre mds fuerte que cualquier pe-
cado del hombre, incluso de los que pudieran merecer un nuevo diluvio
(cfr. DM 15), porque es desde esta perspectiva como Cristo lo predicé.

Y para el mundo de la injusticia el mensaje tiene que ser el mismo.
Sélo el amor misericordioso supera la injusticia desde su misma raiz y
crea entre los hombres relaciones fraternas. Si es verdad que sin justicia
no existe caridad, lo es igualmente que sin caridad no puede establecerse
entre los hombres una justicia que sea efectivamente justicia, que no se
detenga en el nivel de la igualdad meramente comercial, sino que se ajus-
te a lo que el hombre es, a lo que en cuanto hombre o persona viviente
pide y necesita.

 «Vosotros sabéis —dice Juan Pablo II— que el amor cristiano anima la
justicia, la inspira, la descubre, la perfecciona, la vuelve factible, la respeta,
la e?ewz, la supera; pero no la excluye, no la absorbe, no la sustituye; al con-
trario, la presupone y la exige, porque no existe verdadero amor, verdadera
caridad sin justicia. ¢No es acaso la justicia la medida minima de la caridad?
He escuchado atentamente a la trabajadora que hablé al comienzo de este
encuentro; pues bien: ella ha subrayado la necesidad de buscar e el amor la
inspiracién para un compromiso social mds pleno. Considero importante esta
intuicién. Porque si la justicia social confiere su fisonomia humana a la em-
presa, la caridad le infunde el impulso vital de la verdadera solidaridad» 1.

En otro documento Juan Pablo II habla de los pecados de omisién,
como son retraerse del préjimo, no sentirse operativamente hermano de
los hombres y pueblos que sufren hambre, enfermedad, carencia de ser-
vicios e higiene o estdn sometidos a tantas otras miserias, y luego razona
del modo siguiente:

«No hay religién auténtica sin preocupacién por la justicia entre los bon-
bres. Isafas llama a sus compatriotas a la conversién, a tomar en serio los
acuerdos constitutivos de la alianza entre Dios y su pueblo (...). Para llegar
a Qz.ox, a quien no se ve, es mecesario un compromiso por la justicia con el
préjimo, a guien se ve (...). Isafas, y mds atin Jests, nos permiten afadir:
‘No' bay justicia sin amor, sin caridad (...). La caridad supone evidentemente
la justicia, pero se puede decir también que ella salva la justicia y le permite
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dlcanzar su plenitud. Y sélo el que manifiesta un amor semejante —dice Je-
stis— puede ser discipulo suyo; ama a Cristo mismo, que se identifica en este
mundo con el hombre que sufre y nada tiene que temer de su juicio. Precise-
mos mds: la justicia y la caridad no son més que aire si no se traducen en
gestos concretos respecto a bombres concretos. Sin duda, ni Isafas ni Jests
hicieron una enumeracién exhaustiva de las injusticias o de las penalidades
que reclaman amor. Estas tienen mil rostros, y nuestras sociedades modernas
segregan sin cesar otras nuevas (...). Pero no basta hablar de problemas; hay
que llegar a medidas concretas, que encuentren una aplicacién concreta. Jests
habla del que tiene hambre, del que tiene sed. El préjimo tiene un rosiro
bumano. La ecucaristfa nos ilumina sobre la fuente del amor y de la justicia
para nosotros los creyentes. El amor viene no sélo del ejemplo de Cristo, sino
también de la caridad —** agape”— que procede del Padre, que se manifiesta
en el Hijo y que se difunde por el Espiritu Santo. Dios es amor. Esta es nues-
tra fe. Pero para que los hombres tengan acceso a esta justicia, es decir, a esta
santidad que viene de Dios, y a su amor, fue necesario que el pecado, el muro
del orgullo, del egoismo y del odio fuese abolido por el sacrificio del Justo,
por el amor del Hijo. La misa nos hace participar, en el plano sacramental,
de esta liberacién, Debemos volvernos bacia la fuente» ¥,

Asi, pues, al mundo de la injusticia —al que la causa y al que la
sufre— hay que predicar una justicia de obras concretas respecto de
hombres concretos. Pero sobre la base de que una justicia de «rostto
humano» —que no ve sélo problemas, sino hombres envueltos en esos

_problemas— «no alcanza su plenitud» mds que por medio del amor y de

un amor especificamente misericordioso, porque tiene su fuente en el
«sacrificio del Justo», esto es, en el misterio pascual de la pasién-muerte-
resurreccién de Cristo, renovado incesantemente por medio de la cele-
bracién eucaristica, la cual aproxima a cada hombre la liberacién traida
por Cristo. Un amor que no llegue al compromiso no resuelve los pro-
blemas. Sin embargo, éstos tampoco encuentran solucién apelando a una
justicia fria, impersonal y sin rostro, la cual frecuentemente se convierte
en detonante de enfrentamientos exasperados, que quizd desplacen las
injusticias, pero que no las resuelven. La verdadera solucién sélo puede
venir de un amor que, asumiendo todos los contenidos de una justicia
justa, es decir, entendida a la luz del evangelio y no sometida a reduc-
cionismos, frutc de ideologias cerradas, los completa y los hace operantes
con la fuerza que proviene del amor misericordioso de Dios, tal como se
expresa y se proclama en el sacrificio de Cristo. Una vez mds se com-
prueba que sin el recurso a Cristo y a su amor —que es siempre miseri-
cordioso— no es posible una comprensién plena del hombre ni, por tan-
to, una solucién integramente humana de los problemas que le afectan.
Hay que precaverse contra los peligros de una justicia inmisericorde y
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cruel. Para el cristiano la eucaristia es un obligado punto de referencia
el que Il}ejor define los contenidos que ha de introducir en el mundo dej
la Injusticia y la actitud de 4nimo con que ha de realizar su misién
Si el Concilio Vaticano IT dijo que el sacrificio de la eucaristi;:l «es
tuente y cima de fods la vida cristianas (LG 11a; cfr. SC 10a; PO 5b)
al profeta religioso le incumbe el deber de mostrar que sus aenuncias,
contra la injusticia brotan de la vivencia del sacrificio eucaristico y se
orientan hacia una comprensién cada vez mgs profunda del mismo yDe
otro' modo sus denuncias no serfan genuinamente cristianas porqu;e en
la vida cristiana fodo estd informado por la eucaristia. Ahéra bien: el
- amor que brota de la eucaristia, en cuanto sacrificio de Ia redenc.ién
(cfr. LG 3; PO 13¢), es un amor tan misericordioso y tan universal
como la redencién misma, y no puede menos de envolver todo cuanto
se haga en nombre de esta redencién.
El tema del amor misericordioso y la injusticia pronto reaparecerd
de nuevo para ser tratado mds en detalle. Ahora es necesario dar paso a

Otro punto que constituye un presupuesto indispensable en la gran tarea
de profetizar contra la injusticia.

o . .
5.% Dejarse «profetizar» por el amor misericordioso.

.El amor misericordioso, antes que contenido del mensaje profético
def’m'e la postura interior en que el profeta debe situarse y constitu e.:
Ia dnica atmdsfera adecuada para el desarrollo de una vida genuinamen);e
prof§t1ca. ¢Cémo podria introducir el amor misericordioso un corazén
dominado por el odio, por la sed de venganza o simplemente por el
gusto de lograr «el desquitex»? Estamos, pues, ante un punto que es clave
bara una exacta comprensién del ministerio profético del relisioso.

La Sagrada Escritura, al describir el ministerio de los probfetas sefia-
la tam‘bién la finalidad con que lo ejercian ¥y, por tanto, el espirit,u que
lqs an.lmaba. Los profetas, incluso cuando lanzan sus mis severas recri-
minaciones, aparecen como los grandes testigos de la esperanza del pue-
blo en el amor misericordioso de Dios, irrevocablemente fiel, y como los
edugadores del pueblo en esa misma esperanza. El profeta es, ante todo
algulep elegido por Dios para educar en la esperanza. «Por l,os profeta;
los fuiste llevando cox s esperanza de salvacién» (Plegaria eucaristica
(Ilvf) Pero/l e}? sgbre todo Clristo mismo quien con su comportamiento
etine cual ha de ser no sélo je, si ié
titud interna de quien lo transii?el.ensa]e’ e fambién la postura o ac
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Para lograr un esclarecimiento del tema, hay que destacar un punto
de vista incontrovertible, a saber: que el profeta no ejerce su ministerio
por via de mera instruccién o como un profesor, sino por via de testi-
monio o como testigo. Ahora bien: lo propio del testigo consiste en que
«vive y acta conforme a una profunda experiencia de fe», para lo cual
—dice Juan Pablo II, dirigiéndose a los religiosos— «tenéis que volve-
ros continuamente a Cristo, evangelio viviente, y reproducirlo en vues-
tra vida, en vuestra forma de pensar y trabajar» . El «estilo» y la cali-
dad de la vivencia interna condiciona la fuerza comunicativa del mensaje.
Asumir la forma como Cristo pensaba y trabajaba mientras vivia en este
mundo, revestirse de sus disposiciones internas es algo indispensable
para el profeta religioso. Y nadie dird que se trata de una empresa fdcil.
Aplicando la imagen biblica es preciso reconocer que sus caminos no son
nuestros caminos y que se elevan sobre todo lo nuestro «como el cielo
sobre la tierras. Penetrar en la interioridad de Jesds para hacetla propia
es algo absolutamente indispensable y, a la vez, sélo asequible mediante
un esfuerzo mdximo, empleando en esta obra todas las energias de que
cada uno dispone.

Sin intimidad con Dios —dice Juan Pablo II— «estaria comprome-
tida (...) vuestra condicién personal de evangelizados. La oracién es el
alma de vuestro trabajo por el reino; la oracién litirgica, centrada en la

- eucaristia, recibida y vivida con esa pureza de conciencia que exige el

recurso al sacramento de la reconciliacién debidamente celebrados . Si
para evangelizar hace falta estar evangelizado o vivir en profundidad el
evangelio que se quiere transmitir, para profetizar se requiere estar «pro-
fetizadow, es decir, llevar «escrita» en la vida la profecia a cuyo anuncio
uno se consagra. Como ya se dijo antes, la gran profecia que el mundo
actual tiene mayor necesidad de escuchar es la del infinito amor miseti-
cordioso de Dios, irrevocablemente fiel a si mismo, y siempre mds grande
que cualquier pecado o ciimulo de pecados. Si ya en relacién con el anti-
guo pueblo de Israel Dios triunfaba de la perversidad no por la via de
la «venganza» y del castigo —aunque también éste lo aplic6—, sino por
el ejercicio de la misericordia que perdona, con mayor razén ha de ocu-
rrir esto mismo por orden al mundo de hoy —el cual llega a apostatar
de Dios en proporciones jaméds conocidas—, porque, a pesar de todas las
apostasias y de sus posibles incrementos, la humanidad entera ha entra-
do en alianza con Dios mediante la sangre de Cristo y el don del Espiritu
Santo, merecido patra todos por Cristo con la inmolacién de si mismo.
Cuando el hombre llega a una cumbre de perversidad, nunca alcanzada
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en los tiempos que precedieron, se hace mis urgente recurrir a la fuente
primaria y fecunda de todos los bienes, que es el amor misericordioso
de Dios.

Ahora bien: si el mundo necesita escuchar sobre todo la profecia del
amor misericordioso, el religioso, antes de profetizar para los demds ese
amor, debe dejarse «profetizars por €, asumiendo una disposicién in-
terna de amor misericordioso a todos los hombres, cualquiera que sea
su situacién. ,

El Concilio Vaticano II ensefia que entre las verdades de 1a fe existe
una «jerarquias interna, la cual debe ser tenida en cuenta para compren-
derlas exactamente y para proponerlas de un modo que facilite su acep-
tacién (cfr. UR 11c). Pues bien: este principio, que explicitamente se
refiere a contenidos objetivos del mensaje evangélico, es aplicable tam-
bién a las disposiciones internas, a las actitudes del profeta que debe
transmitirlo. El evangelio presenta a Cristo en estados de 4nimo muy
diversos que van desde la ternura con que abraza a los nifios hasta la ira
con que se dirige a los fariseos, recrimingndoles su inexcusable ceguera
y lanzando contra ellos unos «ayes» estremecedores. Pero, dentro de toda
esta diversidad, hay algo primario, a Ia vez que supremo e invariable.
Sus actitudes tienen todas un solo principio y se orientan a un mismo
fin: el amor misericordioso para con todos. Cristo es el s/ irrevocable
con que el Padre sella su designio salvifico, un designio que procede de
amor misericordioso y que se ordena a hacernos a nosotros participes,
en plenitud, de ese mismo amor.

El profeta religioso, si quiere serlo a la manera de Cristo y no a la
de los falsos profetas que seducian al pueblo, tiene que conformar sus
actitudes a las de Cristo. Lo cual implica que en la «fisonomia» de su
profetismo hay lugar para los rasgos propios de la ira. Pero con alguna
condicién, a saber: que esa ira nazca de amor misericordioso, lo haga
crecer al pronunciar las palabras mismas de ira y se ordene a suscitar en
aquellos a quienes se dirige una disposicién de amor misericordioso uni.
versal. Es éste, el amor misericordioso para con todos, el que constituye
el principio «jerarquizantes de todas las actitudes legitimas en un pro-

feta. Asi como en el orden de Ia fe hay un primer misterio del que todos
los demds brotan y al que se mantienen permanentemente referidos, as{
también, guardada la analogfa, en el 4mbito de las actitudes del profeta
hay una que las preside e informa todas y a la que todas se subordinan
permanentemente. Bsa actitud es la propia de un amor misericordioso
‘universal. Sélo este amor responde directamente a la disposicién «psico-
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16gica» del Padre, que «idedé» el plan de salvacién; a'la. (lie tCIrlitoc;,] (?1;:
lo realizé, y a la del Espiritu Santo, que nos hace revivitlo ta
i6 risto.
cumgh'?rairéscde lo que «ocurtié» en Cristo €s como nosotros cogocerir(lic;s
la «psicologia» divina y podemos «trgdgmrla» a nuestra Proplﬁ;ﬂ‘; OS(;
Cristo cumplié el designio del Padr'e vzc'tzmalmente. Cristo iinr'no indose
en la cruz por todos los hombres, incluidos los que le co; ujero r a la
muerte, para resucitar después, igualmente en b.1en. de t0 os,dels e
presién absolutamente perfecta del «rostro» @1ser1co'rdloslc1) e cre
y de la obra que el Espiritu Santo, por él enYlado, quiere llevar a ¢ o
en todos los hombres. Este Cristo es el espejo en que debe (;mrarseélo
profeta religioso. Si lo hace, se convencerd .de que estd llama;o ) I;(?di °
a pregonar la profecia de la misericordia, sino 'Fam!alenc,l.y ) Irrf Hmit’es
dejarse «profetizar» él mismo por un amor misericordioso s existé
Juan Pablo II sefialé expresamente la conexién interna que1 e
entre el mensaje del amor misericordioso predicado por Qnsto y la -
posicién bésica de quien busque sincerarnent.e darle acogl.da paia tra?ar
mitirlo después. «Es necesario reconocer‘—d1c§:—— que Cr1s}'lto, 211) reveue
el amor-misericordia de Dios, exigia al mismo tiempo a lqs om dr'es % t;
a su vez, se dejasen guiar en su vz'da' por el amor y 'la misericor za.coj1 2
exigencia forma parte del wicleo mismo del mensa]e1 mesidnico yea s
tituye la esencia del ““ethos” evangélico. El Maestro 0 expresaf, s on
el mandamiento definido por él como el mds grande, sea be'n orma t
bendicién, cuando en el sermén de la montafia pro.clar'na: _zena]v);f/z[zz;%
dos los misericordiosos, porque ellos al‘canzamn m’zserzcordéa» ( - le.
A quien considere todo esto en serio no podtd menos de pro uc1}i
asombro la facilidad, cuando no la hgere%a, con que tantas veces se; fz:
bla del profetismo de los religiosos. ¢Serd cosa s§nc111a1 ejetcer unigno by
tismo que, si bien destinado a ﬂo'recer en la gloria de> % fe}:urrgic X ;is-
consigue mediante el paso pot la ignominia de la cruz: (;rginaemigs ois
ta, ¢no tendrd que hacer un esfuerzo enorme para entrar en e dinamismo
interno del amor misericordioso de Cristo hasta dejarse «profetiz
l?
talmlgﬁt;pgncelo de esas superficiales presF:ntaciF)nes dc?l tema hay algo
que puede parecer a la vez simplismo y triunfalismo. Slmphslmo‘gor;qelfi
no se capta la enorme complejidad ’y-hondu'ra que compete a la vi :Curre
giosa por razén de su indole p1:ofet1ca. Trlunfah.smo porque se ‘1; e
a lo profético como a una especie c.le «arma omnipotente» capaz de "
tir los muros levantados por la injusticia. Y al situarlo en este camp
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no siempre se tiene el cuidado de evitar deformaciones que hacen pasa
al profeta d'e la lucha contra la injusticia y la opresién a,l ataque pas?ona?
contra los injustos y los opresores. El Concilio Vaticano II distineue
clarament.e entre ateismo y hombres ateos. Frente al atefsmo expresagun
fechazq flrn.le y total, como la Iglesia lo expres6 siempre a través de sy
'fzéga historia. En cambio, para con los ateos adopta una postura de ca-
21 acll fbranca, 'ablerta y acogedora, y proclama la disposicién de la Iglesia
hufl(:a?] Ooar;t.r sinceramente con ellos en la edificacién de un mundo mds
Entre los que hoy hablan del profetismo religioso, no pocos se pasan
por alt'o esta distincidn, o mejor dicho, sus aplicacion’es envolviengo en
una misma condena el pecado de injusticia y opresién ); la persona mis-
ma del hqmbre que la comete. Resulta asi la figura de un profetismo
que es definido como profetismo contra, cuando en realidad el profeti
mo es siempre para. o
Los Férminos contra 'y para los tomo de Juan Pablo IT y los uso en
coherencia con el sentido que €l mismo les da. En un importante discur
que afronta directamente el tema de Ia justicia y las muchas violacionz(s)
que suf.re, se expresa del modo siguiente: «Al finalizar nuestro encuen-
tro, quiero deciros una @ltima palabra, gueridos hermanos obreros
qu‘erzdos empresarios de Espafia: ;Sed solidarios! (...). Tal solidaridacjl)
abl'erta', dindmica, umiversal por naturaleza, nunca sers negativa: u
solidaridad contra; sino positiva y constructiva: una solidaridad. arn ;
para el trabajo, para la justicia, para la paz, para el bienestar afa 162
verdad en Iz% vida social» ™, Hay que eliminar la solidaridad c};fi‘m Ia
gue se l;:lonwerte en lucha de unos conzra otros, sea la lucha de cla;es
a )
Yehsue uzsi,nsle razai, de1 .blo-ques de pafses o de cualquier otro tipo.
hay q tautar la so idaridad para, la que da a cada persona, grupo
ﬁ:lslséi etc,., la concmgcia de que debe trabajar solidariamente COI’l todos,
los I::n?jj Iiifi'éziaesl' bien de todos. Sélo esta solidaridad para arranca de
Es:te}s ideas son perfectamente aplicables al campo del profetism
El religioso no debe encarnar un profetismo contra, sino un profetismo.
para. Ha de vivir su condicién de profeta no con el)fin de lanzar a un "
hombres contra otros en luchas estériles y generadoras de nuevos abos
s0s; su m}sién es la de servir a la unién de todos para promover :l
bien comin en el que cada uno puede ver realizados sus derechos
atendidas sus necesidades. Es verdad que en el corazén del hombre anidy
el mal, un mal que muchas veces reviste la forma de obstinacién y qu::I
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es preciso desenmascarar. Pero el profeta religioso ha de ser consciente
de que su propio corazén necesita una purificacién continua para no
comprimir el contenido del evangelio dentro de ideologias estrechas y
cerradas. Y una vez asumida la necesidad de esta purificacién permanen-
te, seguir el camino trazado por Cristo, es decir, denunciar el pecado y
la perversidad para «ganar al hermano» (Mt 18,15). El profetismo tiene
que desembocar siempre en el para. El evangelio es ante todo amor, y
un amor universal, sin fronteras territoriales ni limitaciones de ningin
tipo. Ahora bien: ¢qué amor serfa el que se ejercitase contra? El profe-
tismo que brota del evangelio se ve en la feliz necesidad de oprar por
todos los bombres, siempre con predileccién hacia los mds necesitados,
pero siempre también sin exclusién de nadie ™.

Dejarse «profetizar» totalmente por un amor misericordioso univer-
sal: he aquf la primera tarea del profeta religioso. Sélo cumpliéndola
podré profetizar desde lo que es, como se dijo en un apartado anterior.

En esto se ventila un problema que supera con mucho el de la com-
prensién de la sociedad humana en clave de solidaridad. La cuestién
rebasa también el campo de la eclesiologia; su lugar propio estd en lo
cristolégico y en lo teologal. En lo cristolégico porque si al hombre no
podemos comprenderlo sin Cristo, a Cristo, por su parte, no podemos.
entenderlo si lo desconectamos de uno solo de los hombres; él es her-
mano de todos, estd unido a todos y, por tanto, excluir de él, aunque sea.
un solo hombre, implica introducir recortes en la fraternidad y en la uni-
dad que lo tiene a €l por asiento y principio (cfr. GS 22 y 32). En tdltima
instancia, se ventila aqui un problema cristolégico de la mayor trascen-
dencia. ¢Es Cristo salvador de todos los hombres? Evidentemente hay
que responder en sentido afirmativo. Entonces no es posible tratar a.
ningin hombre como si estuviera excluido de la salvacién de Cristo, pot-
que una hipotética exclusién presupondria no ya una grave afrenta e in-
juria contra el hombre excluido, sino una negacién del mesianismo de:
Cristo, de la universalidad de su mediacién y del valor de la alianza nue-
va y eterna pactada en su sangte, tal como nos lo recuerda la cruz y la
incesante renovacién eucaristica de aquel sacrificio ™. Creer en Cristo,
con fe expresada en obras (cfr. Sant 2,14-26), exige abrazar, en él y des-
de él, a todos los hombres como hermanos y alimentar para con fodos
aquellos sentimientos que deben reinar entre hermanos. La exclusién,.

aunque sea de un solo hombre, es un caso extremo de «acepcién de per-
sonas, la cual no puede conciliarse «con la fe en nuestro Sefior Jesucris--

to» (Sant 2,1). ’
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Ahora bien: como ocurre siempre, tras un problema cristolégico hay
un problema teologal o referente a la «imagen» que nos formamos de
Dios. Y en este punto el razonamiento es andlogo al precedente. El hom-
bre lleva impresa en su ser la imagen de Dios. Ello implica que no es
posible desechar a un solo hombre sin desechar y «profanar» la imagen
de Dios, sin violar algo que «toca» a Dios muy de cerca. El Concilio Va-
ticano 11 enuncié una sentencia que nos hace captar toda la gravedad de
la cuestién que aqui se ventila. «No podemos —dice— invocar a Dios,
Padre de todos, si nos negamos a comportarnos fraternalmente con hom-
bres creados a imagen de Dios» (NAe 5a). Quien no feconoce en otro su
cualidad de imagen de Dios que lo hace hijo suyo (cfr. Summa theol. 1,
93, 4; 35, 2), sea porque la niegue expresamente, sea porque viole los
derechos fundamentales que de ella brotan, comete un «atentado» con-
tra Dios mismo, recortando o conculcando su universal paternidad. La
«suerte» de Dios y la del hombre estdn unidas tan inseparablemente que
«quien no ama, no ha conocido a Dios» (1 Jn 4,8). Y aqui se trata del
amor referido al préjimo, es decir, a todos los hombres. Quien falsea sus
relaciones con los hombres, falsea irremediablemente sus relaciones con
Dios (GS 43a), como también, a la inversa, quien no reconoce «los de-
rechos» de Dios (cfr. DH 14d), pisoteard de multiples maneras los de-
rechos de los hombres.

Pablo VI expresé con admirable precisién la idea central de lo que
vengo diciendo. Refiriéndose al hombre fenoménico, es decir, al que se
cubre de innumerables apariencias y se esconde tras ellas, un hombre
que puede considerar anticuado al Concilio Vaticano IT por haber cen-
trado su atencién en Dios, afirma que precisamente desde Dios se ase-
gura el mejor humanismo, porque «para conocer al hombre, al hombre

verdadero, al hombre integral, es necesario conocer primero a Dios».

Pero afiade en seguida: «Para conocer a Dios es necesario conocer al hom-

bre» ™. No se puede pensar en un Dios a quien un solo hombre, por.

perverso que se le suponga, sea indiferente, ni tampoco en un hombre
que pueda ser comprendido y adecuadamente servido prescindiendo .de
Dios. Ahora bien: este Dios, que cuida de todos los hombres y a quien
todos los hombres se ordenan, quiere relacionarse con estos hombres
como Padre, lo cual implica que los hace a ellos ser hermanos, sentirse
hermanos y obrar como hermanos, precisamente para que se realice su
paternidad universal. ~ .
La historia humana cuenta con multitud de péginas, primero vividas
y después escritas, cuya fuente estd en una mentalidad de «lucha de cla-
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ses», la cual, a su vez, es una versién socializada del principio, enunciado-
en términos individualistas, «<homo homini lupus». Una sana antropolo-
gfa, pero sobre todo el sentido cristiano, desecha todo esto como una
espantosa aberracién. Cierto que es necesario reconocer muchos atenuan-
tes, principalmente los que provienen de una despiadada explotacién del
débil por el poderoso. Pero el reconocimiento de los atenuantes no puede
transformarse en apologia de un método de «andlisis de la sociedad» que
es intrinsecamente inhumano.

El profeta religioso debe encuadrar su profetismo dentro de estos
principios bésicos, sea de antropologia general sea de vida cristiana, por-
que de lo contrario deformarfa gravemente su misién y, por un camino
0 por otro, terminarfa siendo un profeta contra, cuando lo que Dios le
pide es ser un profeta para. Sélo un amor misericordioso universal pue-
de hacer efectivo y operante este para.

Sobre la base de cuanto precede creo que es posible afrontar ya el
problema que se presenta a continuacién; se tienen, efectivamente, los
puntos de referencia necesarios para guiar en su adecuado planteamiento-
y, sobre todo, para abrir el camino a una solucién verdadera.

6.° El amor misericordioso,
¢profecia vilida frente a la injusticia?

Ya han sido expuestas algunas ideas al respecto. Pero el problema es
de tanta hondura que requiere un tratamiento m4s cuidado, descendien--
do a puntos mds concretos.

En el mundo hispénico, dentro del cual me encuentro y al que con mi
libro quiero setvir —aunque sélo pueda hacerlo en una medida insigni-
ficante—, las dimensiones de la injusticia son, al menos estadisticamente,

. mucho més vastas que las del atefsmo, a pesar de que éste se hace sentir

también con gran fuerza. Por eso me parece necesario plantear de cara
el problema de si el amor misericordioso tiene algo que hacer en este
mundo que se caracteriza por una crueldad despiadada.

Un paso atrds en la historia puede ser un avance muy valioso por
cuanto nos pone en la pista de la solucién verdadera. Cuando Polonia
vivia la trégica experiencia de pasar, casi sin solucién de continuidad, de-
una opresién a otra de signo contrario, pero también inhumana, un joven
sacerdote, por nombre Karol Wojtyla, escribié un drama de fondo histé-
rico titulado El hermano de nuestro Dios. El protagonista es un perso-
naje real, llamado Adam Chmielowski, cuya vida transcurte entre 1845
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Porque para este Revolucionario sélo cuentan los bienes materiales, pro-
ducidos por el trabajo del hombre.

Al escribir este drama, ¢Karol Wojtyla tuvo una intuicién profética?
Opine cada cual como le parezca. En todo caso hay que contar con el
hecho incontrovertible que, pasados poco mds de treinta afios, el autor
de aquel drama, llegado a ser sucesor de San Pedro y conocido como Juan
Pablo II, publicé la enciclica Dives in misericordia, con la cual quiere
presentar lo mds fundamental del mensaje que la Iglesia debe ofrecer al
mundo de hoy y la postura interna que ha de adoptar para transmitirlo,
buscando como finalidad que esta Iglesia, tanto en los contenidos de la
doctrina como en las disposiciones subjetivas, encarne con la mayor per-
feccién posible la espiritualidad dimanante del Concilio Vaticano II. La
Dives in misericordia es de contenido manifiestamente profético y con-
ciliar, o si se prefiere, est4 toda ella informada por el profetismo conci-
liar, concretandolo y aplicdndolo en formas a las que el Concilio no podia
descender. Esta impresién, que brota de una lectura serena del docu-
mento se refuerza y confirma, si se toman en cuenta —como es obliga-
do— los juicios que sobre €l dio su propio autor, particularmente con el
hecho de su «peregrinacién» al Santuario del Amor Misericordioso y con
los discursos que en tal ocasién pronuncié >,

En el fondo creo que estarfa permitido afirmar que Juan Pablo II no
dice nada nuevo, porque ya Pablo VI, al reflexionar ditectamente sobre
la espiritualidad conciliar, la habfa definido como espiritualidad del amzor
misericordioso, si bien no usa esta expresién. «La religiéon de nuestro
Concilio —dice— ha sido principalmente la caridad», una caridad cuyos
contenidos él mismo especifica citando las palabras de Sant 1,27 sobre
el servicio a los huérfanos y a las viudas. Un poco més adelante habla de
las multiples formas que reviste el humanismo laico y ateo, un humanis-
mo que da como fruto al hombre «frdgil vy falso, egoista y feroz», al
hombre «que rie y al que llora». El Concilio Vaticano II se encontré con
este humanismo como con uno de los mds grandes desafios. «2Qué ha
sucedido? —se pregunta Pablo VI—, ¢Un choque, una lucha, una con-
denacién? Podria haberse dado, peto no se produjo. La antigua bistoria
del samaritano ba sido la pauta de la espiritualidad del Concilio. Una
simpatfa inmensa lo ha penetrado todo. El descubrimiento de las nece-
sidades humanas —y son tanto mayores cuanto mis grande se hace el
hijo de la tierra— ba absorbido la atencion de nuestro sinodo (...). El
* ‘Concilio ha enviado al mundo contempordneo, en lugar de deprimentes
diagnésticos, remedios alentadores; en lugar de funestos presagios, men-
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sajes de esperanza (...). [El Concilio ha querido] servir al hombre. Al
hombre en todas sus condiciones, en todas sus debilidades, en todas sus
necesidades» . Retengamos la idea central: el Concilio Vaticano II en-
carna la espiritualidad del buen samaritano.

Juan Pablo IT asume integramente esta espiritualidad y la desarrolla.
En su pensamiento estd perfectamente claro que la promocién de la jus-
ticia no puede alcanzar su plenitud si se prescinde de la misericordia.
Como ya se dijo antes, la gran profecia que la Iglesia entera y, por tanto,
cada uno de sus miembros debe proclamar hoy al mundo es la del amor
misericordioso. Y esto es no sélo un pensamiento personal de Juan Pa-
blo II, sino también el nicleo de la ensefianza conciliar a este respecto.
La justicia y su promocién, asi como su restauracién cuando ha sido vio-
lada, para ser genuinamente cristiana, debe encuadrarse en el interior del
amor misericordioso.

Alguien quizd piense que cualquier intento de establecer la justicia
en nombre de la misericordia es contradictorio en si mismo. No cabe
duda que, si hubiéramos de organizar la convivencia humana con los
solos recursos de que dispone la sociologia, la contradiccidn seria paten-
te, aunque incluso en este orden no se puede olvidar el viejo principio
summum ius, summa iniuria. Pero aqui nos movemos en el orden de la
fe, la cual nos obliga a contar con datos que para la sociologia humana
son desconocidos. Recordemos algunos, tal como los presenta el Concilio
Vaticano II. «El hombre estd dividido en si mismo. Por lo cual toda la
vida humana, la individual y la colectiva, se presenta como una dramé-
tica lucha entre el bien y el mal, entre la luz y las tinieblas. Més atn, el
hombre por sf solo se siente incapaz de contrarrestar eficazmente los
asaltos del mal, de manera que cada uno tiene la experiencia de estar
como encadenado {...). El pecado rebaja al hombre, impidiéndole lograr
su propia plenitud» (GS 13b; cfr. 77a). El hombre estd herido por el
pecado, el cual constituye para él una verdadera esclavitud (cfr. Rom 7,
13-25), en la que tienen origen y de la que se derivan todas las otras es-
clavitudes que padece (GS 41b).

Cuando un cristiano se enfrenta con el ptoblema de la injusticia y de
la opresién, no puede considerarlo como simple resultado de regimenes
politicos, de sistemas econémicos, de marginaciones sociales, culturales,
religiosas, etc. Porque, si bien todo eso es una realidad contra la cual hay
que luchar, la raiz Gltima y definitiva se halla en otra parte, a saber: en
el corazén del hombre viciado por una culpa a la que sélo la gracia de
Dios puede poner remedio mediante el don de la conversién. Serfa falaz
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y engafioso —dice Juan Pablo II— considerar las injusticias existentes
en el mundo «como fruto de circunstancias pasajeras o como un problema
meramente econémico o sociopolitico. En realidad, constituyen un pro-
blema ético, espiritual, porque es sintoma de la presencia de un desorden
moral existente en la sociedad cuando se infringe la jerarquia de valo-
res» ', Por eso, «para superar los contrastes de intereses privados y
colectivos, para vencer los egoismos en la lucha por la subsistencia, se
impone en todos un verdadero cambio de actitudes, de estilo de vida,
de valores; se impone una auténtica conversién de corazones, de mentes
y de voluntades» (loc. cit., 6¢).

A la luz de estas consideraciones, se comprende bien que la lucha
cristiana contra la injusticia —cualquiera que sea su «rostro» y su exten-
sién o gravedad— no sélo hay lugar para la misericordia, sino que ésta
tiene una funcién preponderante, porque sélo ella ataca directamente
la raiz mds honda de los problemas, buscando y procurando la conversién
de los corazones, sin la cual todo se reduciria a sustituir una injusticias
por otras; lo cual no puede satisfacer a ningin cristiano, aunque quizd
constituya el «ideal» de algunos grupos sociales que dicen luchar por la
justicia. Este es el substrato de las ensefianzas de la Dives in misericor-
dia sobre el valor del amor misericordioso para instautar una sociedad
que sea justa en plenitud. Aqui no es posible desarrollar estas ensefian-
zas. Algo se ha dicho ya en apartados anteriores. Pero el contenido de la
enciclica es enormemente mds rico y para valorarlo es necesaria su lec-
tura completa y reposada.

A modo de complemento respecto de lo ya dicho y como guién de lo
mucho que serfa necesario afiadir, se indican algunos puntos concretos.
Si la misericordia es el segundo nombre del amor de Dios y su dimensién
indispensable en relacién con el hombre (DM 7 al fin), otro tanto hay
que decir del amor de unos hombres a otros: ese amor no serfa plena-
mente auténtico si no diese cabida a la misericordia. La misericordia no
elimina la justicia ni vacfa de contenido al amor, porque no se puede
confundir misericordia con sentimentalismo. Pero la enciclica Dives in
misericordia repite insistentemente que la justicia no basta™ y que la
fuerza creadora del amor alcanza su culminacién en el ejercicio de la mi-
sericordia (cfr. DM 14b).

La misericordia «de que habla toda la tradicién biblica y en particu-
lar la misién mesidnica de Jesucristo» no sélo asume los contenidos de
la justicia, sino que, ademds, «es, por decirlo asi, la fuente més profunda
de la justicia», porque establece igualdad en aquello en que los hombres
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son més profundamente ellos mismos. En efecto, «la igualdad introduci-
da por la justicia se limita al 4mbito de los bienes objetivos y extrinsecos,
mientras el amor y la misericordia logran que los hombres se encuentren
entre si en ese valor que es el hombre mismo, con la dignidad que le es
propia (...). Asi, pues, la misericordia se hace elemento indispensable
para plasmar las relaciones mutuas entre los hombres en el espiritu del
mds profundo respeto de lo gue es humano y de la reciproca fraternidad.
Es imposible establecer ese vinculo entre los hombres si se guiere regu-
lar las mutuas relaciones dnicamente con la medida de la justicia. Esta,
en todas las esferas de las relaciones interhumanas, debe experimentar,
por decirlo asi, una notable ** correccién” por parte del amor, que —como
proclama San Pablo— es “* paciente” y *“benigno”, o dicho en otras pala-
bras: lleva en si los caracteres del amor misericordioso, tan esenciales al
evangelio y al cristianismo» (DM 14d-f).

Después de publicada la enciclica, Juan Pablo II continda expresan-
dose en términos andlogos. «Nunca como en este tiempo —dice— ha te-
nido el hombre necesidad de misericordia tanto para el progreso espiri-
tual de cada alma como para el progreso humano, civil y social» **.

En el fondo de todo esto se ventila no un problema de orden ascético
o espiritual, sino el de la comprensién misma del hombre y de lo humano,
tal como se nos manifiesta en la revelacién biblica y de modo muy pat-
ticular en la vida y misién de Cristo, sin referencia al cual no es posible
conocer en plenitud el misterio del hombre ni, por consiguiente, esta-
blecer entre los hombres unas relaciones que respeten plenamente la dig-
nidad humana. La enciclica Dives in misericordia es la expresién culmi-
nante del genuino humanismo cristiano y no puede ser comprendida sin
referencia a este humanismo integral .

Hay que llegar a la justicia, a la justicia en todas sus exigencias indi-
viduales y sociales. Pero partiendo del amor misericordioso a todos y con
el fin de implantar entre todos y en todos el reino de Cristo, un reino
que se define como amor misericordioso. «El reino de Cristo, que es don
del amor eterno, del amor misericordioso, ha sido preparado desde la
creacién del mundo (...). El reino de Cristo es una tensidén hacia la vic-
toria definitiva del amor misericordioso» .

En la lucha cristiana contra la injusticia, la profecia del amor miseri-
cordioso es una «pieza» clave. Pero evidentemente no se resuelve todo
con sélo apelar al amor misericordioso. La injusticia estd incrustada y
como «solidificada» en multitud de estructuras dentro de las cuales
transcurre la vida de muchos millones de hombres convertidos en victi-
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mas de sistemas que deben ser revisados desde sus cimientos mismos.
Y esto no es cosa sencilla ni se consigue con solo tener un corazén abier-
to al amor de todos. Existe también lo que Juan Pablo II llama «el
avasallamiento pacifico», el que, «con los medios técnicos de que dispo-
ne la civilizacién actual», se ejerce sobre personas, sobre sociedades en-
teras y naciones si, por el motivo que sea, pueden resultar incémodas a
quienes poseen medios suficientes y estdn dispuestos a servirse de ellos
sin escripulos». Con estas exptesiones un tanto vagas y genéricas Juan
Pablo II estd refiriéndose a la «invasién» de la intimidad personal por
los medios de comunicacién y sobre todo a los métodos de opresién psi-
colégica o incluso legal que impide a las personas «manifestar exterior-
mente la verdad de la que estdn convencidas, la fe que profesan y las
priva de la facultad de obedecer a la voz de la conciencia, la cual les in-
dica la recta via a seguir» (DM 11). Creo que el lector comprenderd sin
dificultad hacia dénde apuntan estos tipos de injusticia organizada o,
como se ha dado en decir, estructural.

Asi, pues, la injusticia, contra la que es preciso luchar, abarca dos
grandes sectores. Estd, en primer lugar, la injusticia que anida en el co-
razén, que lo hace egoista, insensible al bien de los demds y cruel para
con sus semejantes. Como se comprende, un corazén asi sélo puede ser
principio de instituciones opresivas que buscan la organizacién de la so-
ciedad no en servicio del bien comin de los ciudadanos, sino del modo
més lucrativo para quienes tienen el poder —politico, econdmico, sindi-
cal, etc.— de sobreponerse a sus hermanos y de coaccionarlos a vivir
dentro de tales instituciones. Simplificando, se podria decir que existe
la injusticia del corazén y la injusticia de las instituciones. Al coFazén
injusto hay que pedirle la conversién, teniendo en cuenta que esta injus-
ticia, en mayor o menor medida, nos afecta a todos, porque todos somos
pecadores y necesitados de convertirnos cada dia. La injusticia de las
instituciones no se remedia con la sola conversién personal. S6lo puede
ser superada sustituyendo esas instituciones por otras que sean verda-
deramente justas y no simplemente contrarias. Ahora bien: para estable-
cer instituciones justas se requiere un corazén reconciliado con todos los
hombres, que respete en todos la dignidad personal y sus inalienables
derechos.

Como dice Juan Pablo II, hay que establecer «la justicia para todos
y toda la justicia» '®. Bien entendido que ni la universalidad ni la tota-
lidad o plenitud de la justicia es posible sino en el clima de un amor que
acoge a todos los hombres y a todo el hombre, un amor que, a semejanza
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del divino, tiene la misericordia como su segundo nombre y su dimensién
indispensable,

La implantacién de esta justicia es tarea que supera inmensamente
las posibilidades de cualquier cristiano o grupo de cristianos. Compro-
mete a la Iglesia entera y nadie puede eximirse ni eximir a otros de par-
ticipar. Cada cual desde su puesto debe ser un agente de justicia y un
luchador contra la injusticia. Pero, como se comprende, en esta gran mi-
sién no todos pueden hacer las mismas cosas. La Iglesia es una comuni-
dad diversificada. Nadie puede hacerlo todo. Nadie deber entremeterse
en lo que no le compete.

Las competencias de unos y de otros estdn determinadas por la voca-
cién que Dios otorga libremente para cumplimiento de su plan de salva-
cién. En el fondo, estas vocaciones son tan numerosas como las perso-
nas, porque nadie tiene una misién enteramente idéntica a la de otro.
Pero toda la multitud de vocaciones puede reducirse a tres grandes tipos:
la laical, la religiosa y la ministerial. Estos tres tipos son constitutivos
de la Iglesia (cfr. LG 13c, 43b). Las competencias eclesiales, por tanto,
se pueden catalogar también en los tres sectores equivalentes: compe-
tencias de laicos, de religiosos y de ministros 2. Si no se respetase el
reparto de competencias, en la Iglesia se introducirfa confusién, des-
orden, disgregacién, con la consecuencia de una irremediable y funesta
ruptura de la unidad y de la comunién eclesial.

¢Cudl es la competencia propia del religioso en la instauracién de la
justicia? ¢Qué «palabra» es la que él, en cuanto religioso, debe pronun-
ciar para ejercer coherentemente su profetismo? Quiz4 sea dtil comenzar
por lo negativo, diciendo qué competencias caen fuera de la vocacién re-
ligiosa. El Concilio Vaticano II repite muy a menudo que la instauracién
del orden temporal, en todos los sectores que lo componen, es la obra
propia de los laicos, a quienes, por tanto, compete promover todas las
acciones tendentes a conseguir que las instituciones temporales se ajus-
ten al evangelio. El laico estd llamado por Dios a ocuparse de lo tempo-
ral, insertdndose en sus propias estructuras para impregnarlas de evan-
gelio. ,

Este trabajo en lo temporal desde dentro le obliga a servirse de las
técnicas y de los mecanismos apropiados para poner en marcha y desarro-
lar el conjunto de realidades e instituciones temporales, sin las cuales
serfa imposible una decorosa vida humana, tanto de las personas como
de los grupos y pueblos. Hablando en términos mds concretos, el laico
debe intervenir directamente en el campo de la politica, de la economia,
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del sindicalismo, de las relaciones laborales, etc., actuando con los medios
especificos de estos diversos sectores; entre estos medios tienen singular
importancia las diversas asociaciones, lldmense partidos politicos, sindi-
catos, colegios profesionales o de cualquier otro modo. Al insertarse en
estas realidades, viviéndolas desde adentro, el laico se propone hacer que
se ajusten al evangelio para mostrar cémo el evangelio promueve todos
los valores genuinamente humanos y la convivencia de los hombres en
la paz.

En el cumplimiento de esta misidn, el laico debe ser consciente que
el evangelio trasciende todas las realidades humanas y que, por tanto, no
puede ser identificado con ninguna de ellas. Al evangelio se le puede
servir desde un partido politico o desde un sindicato, pero el cristiano que
milita en un partido o en un sindicato no puede pretender absolutizar
las asociaciones en que actia como si s6lo desde ellas fuera posible servir
al evangelio {(cfr. GS 43b-c).

Juan Pablo II, dirigiéndose a los laicos, los «apremia a compartir
toda situacidn y condicion del hombre, con un amor apasionado por todo
lo que concierne a su dignidad y a sus derechos, fundados en su condicién
de criatura de Dios, hecho a su imagen y semejanza, participe por la gra-
cia de Cristo de la filiacién divina. El Concilio Vaticano II subrayd jus-
tamente que la tarea primordial de los seglares catdlicos es la de impreg-
nar y transformar todo el tejido de la convivencia humana con los valores
del evangelio, con el anuncio de una antropologia cristiana que de estos
valores deriva (...). Dirijo mi mirada al vasto campo del apostolado lai-
cal en el mundo del trabajo, sacudido por fuertes crisis y movido noble-
mente por aspiraciones de dignidad, de solidaridad, de fraternidad, que
estdn llamadas, desde sus innegables y tal vez inconscientes raices cris-
tianas, a dar frutos de justicia y desarrollo auténticamente bumanos. Veo
también abierto al laico catélico el campo de la politica, en el que con
frecuencia se toman las decisiones mds delicadas que afectan a los pro-
blemas de la vida, de la educacién, de la economfa y, por tanto, de la
dignidad y de los derechos del hombre, de la justicia y de la convivencia
pacifica en la sociedad. El cristiano sabe que desde las ensefianzas lumi-
nosas de la Iglesia, y sin necesidad de seguir una férmula politica unfvoca
o partidista, debe contribuir a la formacién de una sociedad mds digna
y respetuosa de los derechos bumanos, asentada en los principios de jus-
ticia y de paz» ™.

" Si lo temporal pertenece a la competencia del laico en virtud de una
vocacién que Dios mismo le otorga, la primera consecuencia que de ello
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se deriva es que los cristianos de otras vocaciones no pueden «usurpar»
las tareas de animacién de lo temporal, porque con ello cometerfan una
verdadera injusticia y, ademds, introducitfan desorden en la Iglesia. La
palabra divina, por ser palabra de amor universal, debe «ser traducida
en acciones concretas y también en instituciones nuevas y mejores. Pero
estas consecuencias sociales innovadoras (...) constituyen la misién pro-
pia de los laicos». Andlogamente, la palabra divina invita a compartir
«los bienes que el Creador ha puesto en la mesa de la tierra para los
hombres, los cuales son todos hijos suyos por igual. Y, sin embargo, la
labor concreta para la distribucién equitativa entre individuos y nacio-
nes de los recursos disponibles, es tarea que Ilama en causa directamen-
te (...) a los responsables de la vida econdémica y politica en el 4mbito
de la ciudad, de la nacién y el mundo entero» ., Esto —continta di-
ciendo Juan Pablo II— no es evasién ni miedo al compromiso, sino res-
peto de las competencias vinculadas a cada vocacién, El sacerdote y el
religioso deben comprometerse en su campo especifico y de acuerdo con
la vocacién recibida, la cual les impone exigencias bien graves.

Ahora, después de haber indicado sumariamente los campos que caen
fuera del profetismo de los religiosos, es preciso dar de ¢l una explicacién
positiva, pues los religiosos poseen ese atributo para ejercitarlo. Lo que
se necesita es determinar el 4mbito y la direccién en que debe ser ejerci-
tado; hay que mostrar también cémo se coordina con el profetismo
«temporal» de los laicos, puesto que ambas formas de profetismo no sélo
coexisten, sino que estdn orgdnica y vitalmente integradas entre s{ como
pertenecientes a la constitucién de la dnica Iglesia de Cristo.

En el pensamiento de Juan Pablo II, lo propio de los religiosos es
cultivar «el profetismo de los consejos evangélicos», o sea, el inherente
«al sacrificio del amor conyugal, de las posesiones materiales y del ejer-
cicio totalmente auténomo de la libertad», un profetismo cuyo valor «no
puede ser relativizado por una opinién piblica, aunque ésta fuera ecle-
sial» ', Ahora bien: como los consejos evangélicos sacan al cristiano de
las realidades temporales para hacerlo vivir especialmente consagrado a
Dios, su palabra profética debe estar centrada en la proclamacién de los
bienes propios y especificos del reino del Padre. Lo més propio de este
profetismo es «guiar a los hombres de nuestros dias a la comunién con
la Santisima Trinidad» . «El significado de vuestras vidas —dice Juan
Pablo II— es ofrecer un claro testimonio de la realidad del reino de Dios
presente ya en la tarea de los hombres y naciones» ¥, porque «mediante
la préctica de los consejos evangélicos os habéis transformado en signo
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profético del reino eterno del Padre. En medio del mundo sefialdis lo
Gnico necesario (...). Vuestra funcién proféiica en la Iglesia debe lleva-
ros a descubrir y proclamar el sentido més profundo de la actividad hu-
mana, La actividad humana conserva su dignidad y alcanza su plenitud
sé6lo cuando se mantiene en relacién con el Creador» '®, La vida religiosa
encarna «un radical testimonio evangélico del reino de Dios en medio
de todo lo que es temporal (...); es un testimonio profético de ese
reino» 1.

La orientaciéon que se debe dar al profetismo religioso es tema que
Juan Pablo II traté muy de propdsito durante su viaje apostélico por
Espafia, «El mundo —dice— necesita, mds de lo que a veces se cree,
vuestra presencia y vuestro testimonio. Es necesario por ello mostrar con
eficacia los valores auténticos y absolutos del evangelio a2 un mundo que
exalta frecuentemente los valores relativos de la vida. Y corre el riesgo
de perder el sentido de lo divino ahogado por la excesiva valoracién de
lo material, de lo transitorio, de lo que ignora el gozo del espiritu (...).
Las almas contemplativas (...) son muy necesarias a la Iglesia. Son pro-
fetas y maestras vivientes para todos; son la avanzadilla de la Iglesia
hacia el reino. Su actitud ante las realidades del mundo, que ellas con-
templan segin la sabiduria del Espiritu, nos ilumina acerca de los bienes
definitivos y nos hace palpar la gratuidad del amor salvador de Dlps 1o,
«El consagrado es una persona que, renunciando al mundo y a si mismo,
se ha entregado por completo a Dios, y lleno de Dios, vuelve al mundo
para trabajar por el reino de Dios y por la Iglesia. La persona 'del consa-
grado estd marcada profundamente por esta pertenencia excluslva.a. Dios
y, a la vez, tiene a los hombres y al mundo por objeto de su servicio. La
vida y la actividad del consagrado no se pueden reducir a un horizonta-
lismo terreno, olvidando la consagracidn a Dios y esa obligacién de im-
pregnar al mundo de Dios. En todas vuestras actividades tiene que estar
presente este fin teolégico» ™. «Vuestra vida en comun, vuestro modo
de comportaros y aun vuestro modo de vestir —que os distinga siempre
como religiosas— son en medio del mundo una predz'cacz'én‘commnte e
inteligente, aun sin palabras, del mensaje evangélico; os convierten no en
meros signos de los tiempos, sino en signos de vida eterna en el mundo
de hoy» .

Creo que el pensamiento de Juan Pablo IT no puede estar mds cla‘ro.
El profetismo de los religiosos es el que brota de su especial consagracién
a Dios, el que proclama los valores absolutos y definitivos, el que, re-
montdndose sobte-el horizontalismo terreno, anuncia el mensaje de la
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vida eterna como ya presente de alguna manera en el mundo de hoy.
Todo lo dicho acerca del campo propio del profetismo de los religiosos
y de la direccién en que éste ha de ser ejercitado se encuentra compren-
dido en el pasaje siguiente.

Si del laico —dice Juan Pablo IT— se espera el testimonio de «la secula-
ridad, el de la actividad en las realidades temporales, el testimonio comnatural
a la vida religiosa en general y a cada religioso en particular es el de las
bienaventuranzas vividas diariamente; el del absoluto de Dios ante el cual
todo lo demds, incluso lo mds importantes asuntos temporales, se hacen vis-
ceralmente relativos; es, por consiguiente, el testimonio de lo invisible y fi-
nalmente de la parusia, la cual debe ser vivida en esperanza ya en esta vida.
Por todo esto (...), la consagracién total significars para el religioso la libera-
cién mds profunda y genuina, més plena, que lo llevard a la mayor comunién
con Dios y con los hermanos (...). La Iglesia experimenté siempre, en el curso

de la historia, que podia contar con los religiosos para las méas delicadas mi-
i 173
siones» 153,

Este pasaje, por la neta diferenciacién entre el profetismo laical y el
religioso, y sobre todo por su referencia a las bienaventuranzas, nos con-
duce como de la mano a otros importantes documentos que sefialan lo
fundamental del profetismo de los religiosos en cuanto insertados en un
mundo que busca incesantemente cotas cada vez mds altas de desarrollo
temporal. «Los religiosos —dice el Vaticano II—, por razén de su estado,
proporcionan un preclaro e inestimable testimonio de que el mundo no
puede ser transformado ni ofrecido a Dios si# el espiritu de las bienaven-
turanzas» (LG 31b). El tema recibe un tratamiento mds amplio en otra
parte, donde, partiendo de la funcién profética de Cristo como mensaje-
ro del evangelio, se afiade:

«Su propuesta desconcertante de las bienaventuranzas introdujo un cambio
radical en la valoracién de las realidades temporales y en las relaciones huma-
nas y sociales, que €l quiso centrar en la justicia-santidad animada por la nueva
ley del amor. Sus opciones de vida signan y califican de modo especial a los
religiosos, que hacen suya ““la forma de vida que el Hijo de Dios abrazé cuan-
do vino al mundo”. Fieles a esta ‘“‘regla suprema”, los religiosos saben que
estdn comprometidos en un camino cotidiano de conversién al reino de Dios
que los convierte, en el seno de la Iglesia y ante la faz del mundo, en signo de
atraccion, incitando a revisiones profundas de vida y de valores. Es éste, sin
duda, el empefio mds trascendente y fecundo al cual son lamados, incluso en
aquellos campos en que la comunidad cristiana actiia ex pro de la promocion
humana y el desarrollo de las relaciones sociales inspiradas en principios de
solidaridad y de comunién fraterna. De este modo contribuyen a salvaguardar
la originalidad de la liberacidn cristiana y las energias que ésta es capaz de
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desarrollar. Liberacién en su sentido integral, profundo, como la anuncié Je-
stis. La fuerza de transformacién que se encierra en el espiritu de las bienaven-
turanzas, penetrando dindmicamente la vida de los religiosos, caracteriza_su
vocacién y su misién. Ellos consideran como primera bienaventuranza y libe-
racién’’ el encuentro con Cristo, pobte entre los pobres, atestiguando que creen
realmente en la presencia del reino de Dios por encima de las cosas terrestres
y en las exigencias supremas del mismo. Dilatando asi el sentido cristiano y
profundamente humano de las realidades y de la historia que brota del pro-
grama de las bienaventuranzas convertidas en criterio cotidiano de vida, 'lc,)s
religiosos demuestran cudn estrecha es la relacion entre evangelio y promocion
del hombre en la convivencia social. Por eso la Iglesia puede ofrecer el festi-
monio evangélico de los religiosos como un modo espléndido y singular de
demostrar que el camino de las bienaventuranzas es el dnico capaz de trans-
figurar el mundo vy ofrecerlo a Dios» 1.

Por dltimo, Juan Pablo II, en el tema del «testimonio profético del
reino» que los religiosos deben dar, pone en guardia contra lo que €l
llama «tentacién eclesiolégicas, consistente en desviar la vocacién reli-
giosa de los cometidos que le son asignados por la eclesiologfa dFI V{:lti-
cano 11, para «orientarla exclusivamente hacia funciones de animacién
social o incluso de compromiso directamente politico» .

Ahora, una vez esclarecido el tema de las «competencias» propias,
tanto del profetismo laical como del religioso, es necesario decir algo
sobre su orginica integracién. Serfa lamentable pensar estas formas de
profetismo cristiano como aisladas —cada una indiferente a la' otra—
y mucho peor si se estableciese antagonismo entre ellas. No existe una
Iglesia para el laico y otra para el religioso, sino que los dos pertenecen
a la tnica fundada por Cristo. La integracién del profetismo del laico
con el del religioso, y viceversa, es fundamental para comprender las
virtualidades del tema amor misericordioso en la lucha contra la injusticia
y en la instauracién de la justicia.

Esta integracién en la diversidad y en el respeto al peculiar carisma
de las diversas vocaciones es la que asegura su propia eficacia al profetis-
mo de cada una.

«Hay —dice Juan Pablo II— dos formas de presencia en el mundo: una
fisica, directa, material; otra invisible y e'spmtual, aunque 10 pOr €50 Menos
real. Los seglares, para asegurar su vocacién de presencia fisica en el mundo,
tienen necesidad de la savia que les viene precisamente de la presencia espiri-
tual de los religiosos, y se sentitfan faltos de ella si, por la embriaguez de “la
inmersién en el mundo”, los religiosos acabasen por negar a la Iglesia la apor-
tacién de lo que les es propio. No se trata de una invitacién a la a}lenacmn;
se trata mds bien de.una invitacién a pensar que en la Iglesia, segin el con-
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cepto de San Pablo, continda siendo importante la nitida diferencia —iy nun-
ca la confusién!—, asi como la valiosa complementariedad —iy no el aisla-
miento!— de los carismas y vocaciones. A largo alcance, no serd nunca fecunda
—¢acaso lo serd de inmediato?— una presencia de los religiosos en los com-
bates temporales, si es a costa de los valores esenciales, aun los mds pequeios,
de la vida religioso» ', «El verdadero profetismo de los consejos evangélicos,
vivido dia a dia, (...) es una luz absolutamente indispensable a la vida de la
Iglesia, tentada a veces de recurrir a los medios de poder, e indispensable al
mismo tiempo a la bumanidad» . «Dentro de la Iglesia existen diversos ca-
rismas y, consecuentemente, diversos servicios que mutuamente se completan.
No seria justo que los religiosos entrasen en el campo de los seglares (...).
Esto no significa que vuestra consagracién religiosa y vuestros ministerios
eminentemente religiosos no tengan una repercusién profunda en el mundo
y en el cambio de sus estructuras. Si el corazén de los hombres no cambia, las
estructuras del mundo no podrén cambiar de una forma eficaz. El ministerio
de los religiosos se ordena a obtener la conversién de los corazones a Dios, a
la creacién de hombres nuevos y a sefialar esos campos donde los seglares (...)
pueden actuar para cambiar las estructuras del mundoy 13,

Concretando estas ideas, habrd que decir que el profetismo de los
laicos y el de los religiosos son complementarios y mutuamente se rela-
cionan. Lo propio del profetismo de los religiosos es anunciar la presen-
cia del reino de Dios ya en este mundo, proclamar la gratuidad de su amor
a los hombres y trabajar para introducitlo en los corazones para que és-
tos se conviertan desde su maxima profundidad, de modo que la sociedad
esté compuesta por hombres radicalmente nuevos. Ahora bien: de acuer-
do con lo dicho ya reiteradamente, el reino de Dios en este mundo es ante
todo un reino de amor misericordioso y el amor que él derrama en los
corazones para cambiarlos de rafz es también un amor misericordioso,
porque se ejercita en el remedio de la miseria més profunda y de 1a escla-
vitud més tirdnica que sufre el hombre, o sea, en el perdén del pecado,
del cual brotan todas las otras formas de esclavitud humana (cfr. GS
41b) y que, a la vez, es el impedimento m4s dificil de superar en los es-
fuerzos por construir una sociedad justa. «Conocéis —dice Juan Pa-
blo 11— la necesidad de conversion y la oracién, porque el obsticulo por
excelencia para la instauracion de la justicia y de la paz se encuentra den-
tro del corazdén del hombre» ™.

No estd en poder de los hombres crear una institucién que preserve
de esta miseria o que la remedie. El laico, en todos sus proyectos y tra-
bajos por lograr una sociedad justa no puede menos de tener en cuenta
este dato, aceptdndolo como lo que es, o sea, como un dato primario e
insoslayable. En todo plan serio de instaurar la justicia, el amor miseri-
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cordioso universal constituye un punto de referencia indispensable, bg]o
el doble aspecto de fuente de inspiracién y de meta a‘la que es preciso
llegar. Si el profeta religioso mantiene viva la conciencia de que es nece-
sario tomar en consideracién todas las exigencias de este amor, cumple
una funcién social de primer orden. N o
Pero si el profeta laico necesita del profeta religioso, también éste
necesita de aquél. Las injusticias que sufre el mundo de hoy, al menos
las verdaderamente graves y preocupantes, no son de indole meramente
personal, que puedan ser remediadas por la intervencién de una sola per-
sona. Cierto que las acciones personales, las que van de petsona a perso-
na, serdn siempre necesarias como recurso indispensable para 'llf:gar al
corazén. Pero el «peso» del problema no estd aqui. Las injusticias son
sobre todo de 4mbito colectivo, frecuentemente tan vasto como el mun-
do, y de signo institucional o estructural: Ba.ste pensar en la optesion
—cualquiera que sea la ideologfa que la inspira y la configuracién que
reviste—, la persecucién, la emigracién forzada, el hambre y S}l'COI’ltI‘al‘IO
el consumismo, la lucha contra la vida por procedirmeptf)s l?e'hcos, lega-
les, médicos o biolégicos y en tantas otras forrr%as de‘ln]gstlc.la. Esta se
halla profundamente incrustada en las mds varlada's instituciones de la
vida social, tanto nacional como internacional—mund.lal. Y las fuerzas que
sc empefian en mantenetla, o incluso hacerla mds 1nsopqrtable, son po-
derosisimas y han manifestado reiteradamente que no tienen la menor
intencién de «rendirse». : '
Ante una injusticia de esta naturaleza y de tan vastas proporciones,
la sola proclamacién del amor misericordioso universal no tendrfa nin-
guna eficacia o, en todo caso, conseguiria muy escasos frutos, porque el
mundo al que se dirige se cierra cruelmente a tal mensaje. Es, por tanto,
necesario que haya cristianos, profesionalmentf: competentes y bien arrai-
gados en la fe, que bajen «a la arena», es decir, que se comprometan en
cambiar las estructuras de injusticia, de opresion, d'e muerte y de odio
en otras genuinamente humanas, respetuosas de la dlg.nlda(.l de la/perso-
na y apropiadas para desarrollar los derechos y la§ exigencias ,d@ ésta en
todos los sectores de la vida. Para ello es necesario crear 0rganizaciones
del més variado tipo que influyan sobre la so?iedad desde dentro, es de-
cir, asumiendo todas las profesiones y situaciones en que transcurre la
vida de la inmensa mayorfa de los hombres. Y esto, a su vez, requicre
. una cierta «filosoffa» que dé consistencia a la organ}zaaén, una filosofia
qﬁe ha de ser por lo menos no contraria al evangff%zo, en la cual puedan
integrarse no solamente los cristianos, sino también todos los hombres
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de buena voluntad que se preocupen sinceramente por socorter a las vic-
timas de la injusticia ',

Semejantes organizaciones han de elaborar programas «técnicos» y
asumir multitud de riesgos, cuya responsabilidad les compete a ellas en
exclusiva, El profetismo que ejercen en favor de la justicia es no sélo de
palabra o de mensaje, sino también —y quizd principalmente— de accién
directa para combatir la injusticia alli donde esté, pero excluyendo siem-
pre «los medios contrarios al espiritu evangélico» ®,

Pues bien: los laicos encuadrados en estas organizaciones —con todo
el pluralismo que las caracteriza— y quienes les prestan cualquier tipo
de colaboracién tienen perfecto derecho a pedir a los religiosos, definidos
como profetas del amor misericordioso universal, que les presten el in-
estimable apoyo de una sincera y comprometida comunién. No se trata
de que los religiosos asuman competencias o responsabilidades que son
propias de los laicos y que éstos no pueden transferir a nadie. Lo que se
pide al religioso es que él viva, encarne y proclame un amor misericor-
dioso universal capaz de crear un compromiso serio para con las victimas
de la injusticia, compromiso cuyos aspectos técnicos, organizativos y de
accién directa caen bajo la competencia del laico.

El amor misericordioso ha sido y sigue siendo el motor del maximo
compromiso de Dios para con el hombre, cuya expresién culminante es
el misterio pascual de la pasién-muerte-resurreccién de Cristo . Pues
bien: el religioso debe encarnar este amor, fuente de compromiso para
con los miserables, aunque la obra de dar «cuerpo» a ese compromiso
pertenezca a los laicos. Para el religioso, vivir pascualmente el amor mi-
sericordioso universal es algo tan serio y dificil como «dificil» fue para
Cristo realizar la obra de la redencién, muestra suprema e irrevocable
de un amor misericordioso sin limites.

A la vez, el religioso, viendo la densidad, complejidad y gravedad de
los problemas de la injusticia, asi como las pesadas cargas y los riesgos
que el laico debe asumir para ponetles remedio, encontrard la mejor de-
fensa para no evadirse hacia un «espiritualismo» irreal y sentird la ur-
gencia de una fuerte solidaridad con el laico «que lucha en vanguardia».

Es decir, el laico y el religioso deben vivir el profetismo propio de
cada uno en estrecha comunién. La Iglesia es misterio de comunién a
todos los niveles y en todos los sectores de su vida. Hoy esa comunién
hay que hacerla servir particularmente a la instauracién de una justicia
genuinamente humana, que tome en consideracidn las miserias que sufre
el hombre, desde las que son comprobables estadisticamente hasta las que
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se conocen sélo por la fe. Para conseguitlo, el laico tiene que mirar hacia
el religioso y el religioso hacia el laico. Sin esta mirada de intercomunién
profunda y sincera ni el laico podtd ser en plenitud laico cristiano ni el
religioso encarnar las exigencias de su propia vocacién. El primero podria
quedarse al nivel de un simple profesional de la politica, del sindicalis-
mo, etc., y el segundo correria el riesgo de instalarse cémodamente en
un «angelismo» superficial y vacfo.

Usando expresiones que hoy se generalizan y se aplican a los campos
mis diversos, se podria decir que el profetismo del laico y el del religioso
son instancia critica el uno para el otro. El profetismo del religioso critica
el del laico para que no pierda su originalidad cristiana, y el del laico cri-
tica al del religioso para obligarle a tomar cuerpo. Asi, los dos juntos
contribuirdn a una denuncia de las injusticias y a una instauracién de la
justicia que en todo esté guiada por el evangelio y facilite la difusién de
éste en el mundo, como garantia de convivencia humana en la paz.

Dada la condicién humana, la inmersién en las luchas de orden tem-
poral origina facilmente radicalizaciones nocivas para la causa misma que
se quiere defender, porque ctean o agudizan «una peligrosa tendencia
a absolutizar ideas y métodos» tras de los cuales pueden ocultarse «fdci-
les e interesadas instrumentalizaciones» ¥, Por eso uno de los grandes
servicios que los religiosos pueden prestar como colaboracién con los lai-
cos «para el saneamiento y la edificacién de la sociedad humanax consiste
en «mantener sus distancias frente a opciones politicas, para presentarse
no como hombres y mujeres de partido, sino como instrumentos de paci-
ficacién y de solidaridad fraternal. Por la primacia del amor de Dios, que
su opcién pone fuertemente de relieve, los religiosos se presentan como
hombres del absoluto dentro del dinamismo de la Iglesia sedienta del ab-
soluto de Dios. Por esta opcién fundamental, que promueve y condiciona
todas las demds, estan llamados a convettirse en signo y estimulo dentro
del pueblo de Dios» *, :

En medio de una sociedad dentro de la cual los enfrentamientos son
cada vez més frecuentes y enconados, los religiosos estdn llamados par-
ticularmente a vivir la bienaventuranza de los pacificos y de los miseri-
cordiosos, mostrando con hechos que una cosa es asumir el maximalismo
evangélico como compromiso de seguimiento radical de Cristo y otra
muy distinta «condescender con el radicalismo sociopolitico que, mds
tarde o mds temprano, resulta inoperante, produce efectos contrarios a

-Jos deseados y engendra nuevas formas de opresién» *®.
El tema, pues, del amor misericordioso se revela de una importancia
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trascendental en el momento presente del mundo. Serfa un etror enten-

der este amor como simple sentimiento de conmiseracién. Es la fuerza
mds potente que impulsa al remedio de todos los males, cualquiera que
sea su naturaleza. Por eso pienso que la enciclica Dives in misericordia,
de Juan Pablo II, tiene un valor profético de largo alcance y que consti-
tuye un verdadero «signo de los tiempos» que marca el «estilo» caracte-
ristico de la providencia de Dios sobre el mundo y, en consecuencia, el
que los cristianos deben adoptar en su actitud y en su esfuerzo por trans-
formar la faz de este mundo.

En nuestro mundo de injusticias no faltan profetas del amor miseri-
cordioso. Entre los grandes maestros de la espiritualidad contempordnea
es preciso mencionar a Santa Teresa del Nifio Jestis, cuya vida alcanza
las mds altas cimas de la perfeccién cristiana mediante su acto de ofren-
da al Amor Misericordioso de Dios. Unos afios més tarde, el padre Juan
G. Arintero, OP, gasta sus mejores energfas en difundir por todos los
medios el culto al Amor Misericordioso . La madre Esperanza de Jests.
Alhama —que tuvo relacién con el padre Arintero— fundé la Congre-
gacién de las Esclavas del Amor Misericordioso, y afios después, la rama
masculina con el nombre de Hijos del Amor Misericordioso. ¢Y qué es.
la vida de la madre Teresa de Calcuta sino un heroico setvicio de mise-
ricordia para con «los mds pobres de los pobres»? Habrfa que citar otros.
muchos profetas del amor misericordioso. Pero creo que los mencionados
bastan para persuadirnos de que estamos en una etapa histérica en que
Dios quiere manifestarse sobre todo como amor misericordioso, que es.
«la ley fundamental de la perfeccién humana y, por tanto, de la transfor-
macién del mundo» (GS 38a).

7°  ¢Profetas y profetas? Comunidén y discernimiento.

Todo «el pueblo santo de Dios participa de la funcién profética de-
Cristo», de manera que «la totalidad de los fieles (...) no puede enga-
fiarse en lo que cree y patentiza esta peculiar prerrogativa suya mediante:
el sentido sobrenatural de la fe de todo el pueblo, cuando ‘‘desde los.
obispos hasta los dltimos fieles laicos” expresa su consentimiento uni-
versal en cosas de fe y costumbres» ¥, Toda la Iglesia estd dotada del
carisma profético y lo ejerce a través de todos sus miembros. Entre ellos
estdn los religiosos. Pero no solamente los religiosos. En las péginas
anteriores se habl6 insistentemente sobre el profetismo de los laicos y
sobre el campo propio de su ejercicio. El texto transcrito del Vaticano II,
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as{ como los pasajes afiadidos en la referencia, mencionan expresamente
a otro grupo de cristianos cualificados que son los obispos. Los obispos
«encarnan la plenitud del profetismo ministerial, participado subordinada-
mente por sus cooperadores los presbiteros y en grado inferior por los
.didconos.

Existen, por consiguiente, tres expresiones diversificadas o especifi-
cas de profetismo cristiano: la de los laicos, la de los religiosos y la de
los ministros, la cual, a su vez, se subdivide en episcopal, presbiteral y
.diaconal, Para simplificar, este profetismo ministerial serd considerado
s6lo en su grado episcopal, porque esto es suficiente para lo que aqui se
intenta.

Como las tres formas de profetismo pertenecen a la constitucién de
la tnica Iglesia fundada por Cristo, su ejercicio debe ser coberente, es
decir, practicado en el intetior de lz plena y perfecta comunién querida
por Cristo para todos cuantos creen en su nombre. La Iglesia se realiza
como comunién no sélo cuando celebra la eucaristia, sino también por
la totalidad de su vida y concretamente por el ejercicio del profetismo,
«cuyo origen y plenitud itrebasable est4 en Cristo, salvador dnico y uni-
versal que hace reflejarse en su obra salvifica el misterio de su propia
unidad, de manera que, si alguien se alejase culpablemente de la unidad,
romperfa la comunién con Cristo mismo. Laicos, religiosos y obispos tra-
bajan en la edificacién y expansién de la dnica Iglesia de Cristo, y han
-de ejercer su respectivo profetismo en una comunién que sea expresién
.de auténtica unidad dentro de la diversidad inherente a las diversas voca-
ciones y carismas.

La unidad de la Iglesia, andlogamente a la de todo organismo vivo
'y por su indole especifica, posee una cierta «movilidad», en el sentido de
que no puede ser apresada en cuadros rigidos e inflexibles. La vida es
siempre sinuosa y requiere de quien la observa y pretende expresarla o
-definirla una gran atencién a sus ondulaciones. Serfa un etror, por ejem-
plo, pensar que la mejor expresién de la unidad de la Iglesia es aquella
-en que uno solo habla y da las consignas, mientras que todos los demds
se limitan a escuchar y ejecutar. Esto serfa monolitismo o alguna otra
cosa semejante, pero no expresién genuina del misterio de unidad que
‘Cristo quiere.

El Concilio Vaticano II dice reiteradamente que los pastores deben
reconocer, respetar y promover los derechos de los fieles en el desatrollo
‘de.1a vida de la Iglesia (cfr. LG 37 y PO 9), porque «el Espiritu Santo
santifica y gufa al pueblo de Dios no sélo mediante los sacramentos y los
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ministerios {...), sino que [también] reparte gracias especiales entre los
fieles de cualquier condicion ™, distribuyendo a cada uno segiin quiere.
sus dones, con los que los bace aptos y prontos para ejercer diversas obras
y funciones conducentes a la edificacién v desarrollo de la Iglesia» (LG
12b; cfr. 30; AA 3c). Estos dones que el Espiritu Santo reparte entre
los fieles, cualquiera que sea su «condicién» o vocacién, son para ellos.
un llamamiento al que deben responder y, por lo mismo, los capacita para
pronunciar una palabra que todos los demds tienen obligacién de escu-
char. Existe una «dignidad cristiana» (LG 18a), la cual, anilogamente a
la humana, se expresa en deberes que cada uno ha de cumplir y derechos
que los demds han de respetar. Es el Espiritu Santo quien lo ha dispues-
to asf.

La comunidn eclesial se actualiza y se robustece cuando se crea el cli-
ma apropiado para que cada cual, cumpliendo lealmente sus deberes per-
sonales y comunitarios, pueda disfrutar sin trabas de los derechos que le
competen como miembro de la Iglesia. Tanto los deberes como los dere--
chos se fundan en que a través del bautismo y de la confirmacién todos
son llamados y enviados directamente por Cristo y por el Espiritu Santo-
a trabajar en la edificacidn, renovacién y propagacién de la Iglesia. A esta
misién primaria se pueden afiadir y de hecho se afiaden otras muy varia-
das, como son en particular las que se vinculan con el sacramento del
orden, con el del matrimonio ™® o con la profesién religiosa.

Los pastores de la Iglesia no pueden reprimir ninguna de las voces
que brotan de la fidelidad a estas diversas misiones; su deber es, por el
contrario, abrirles cauces apropiados para que se hagan més eticazmente
operantes en bien de todos, pues el Espiritu Santo las suscita «para comiin
utilidad» (1 Cor 12,7).

El profetismo religioso no es una concesién hecha a los religiosos.
por benevolencia de los pastores, sino un don que procede directamente
de Cristo y que, como tal, pertenece a la constitucién de la Iglesia. Su
ejercicio debe ser considerado por los religiosos no primariamente como.
un derecho que ellos tienen ante los demds miembros del pueblo de Dios,.
sino sobre todo como un deber inherente a la vocacidn recibida, a la cual.
les exige una creciente y cada vez mds depurada fidelidad. Creo que no
siempre se capta bien la fuente primaria de este profetismo ni, por con-
siguiente, toda la fuerza que estd llamado a desarrollar en la Iglesia. Hoy,
con tanto prodigar los términos profetismo, carisma y otros que «suenan
biens, se ha perdido, en parte, la idea clara de su contenido.

Se ha hecho comtn y casi exclusivo considerar el profetismo religio--
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so como vinculado solamente con el carisma de los fundadores ™. Esto
implica despojarlo de lo que en €l es primario y fundamental o, cuando
menos, prescindir de ello, lo cual es ya de por sf una mutilacién equiva-
lente. La vida religiosa no tiene su origen en los fundadores, sino en
Cristo mismo. Es —como dice el Vaticano II— «un don divino que /4
Iglesia recibié de su Sefior y que con su gracia conserva siempre» (LG
43a). Y Juan Pablo II refuerza esta idea del Concilio cuando, dirigién-
«dose a religiosas, dice: «La vida religiosa #o es propiedad vuestra, como
no es propiedad de ningin instituto. Es un don de la Iglesia» . «Las
vocaciones a la vida consagrada» —dice también— forman parte de
aquella «vitalidad de la Iglesia que, por voluntad de Cristo, debe encon-
trar expresién en el radical testimonio evangélico del reino de Dios en
medio de todo lo que es temporal» 2,

Los fundadores dan origen no a la vida religiosa, sino a un modo
particular de practicarla. Por tanto, el profetismo primario de esta vida
brota directamente de Cristo mismo. Los fundadores introducen sélo una
modalidad en su ejercicio. Creo que de este modo el profetismo religioso
se revaloriza al mdximo. En efecto, brota no de un santo ni del «profeta
religioso» que él ide6 en una coyuntura concreta como respuesta a pro-
blemas concretos de aquel momento, sino de la originalidad misma del
misterio de Cristo, como uno de tantos dones constitutivos del ser peren-
ne de la Iglesia, sobre la cual Cristo lo derrama mediante 1a accién del
Espiritu Santo. Los fundadores lo dnico que hacen es dar una cierta «co-
loracién» a este profetismo, «coloracién» que no es meramente externa,
sino que posee contenido vital. Empleando una imagen del Concilio Vati-
«cano II, se debe afirmar que las diversas formas de vida religiosa, intro-
«ducidas por los fundadores, son ramas de un frondoso 4rbol, cuya semilla
fue plantada por Cristo (cfr. LG 43). Las ramas no son el origen del 4r-
bol, pero poseen su vida, cualquiera que sea la configuracién externa y
la posicién que ocupan en el tronco. Pues bien: el profetismo de la vida
religiosa sigue la misma «ley». Su origen estd en Cristo, el cual deposité
la semilla de la que surge un 4rbol con multitud de ramas, vivificadas
todas por la fuerza vital de aquella semilla.

Cuando se estudia y se presenta el profetismo religioso atendiendo
s6lo a la multitud y pluriformidad de las ramas, se pierde de vista su
origen divino, que es precisamente lo fundamental, y se incurre en la
irremediable necesidad de dar un relieve excesivo al carisma de los fun-
-dadores y a los condicionamientos en que ese carisma se desarrolls. El
problema de fondo estd en admitir o negar que la vida religiosa fue ins-

116

tituida por Cristo, con sus palabras y con sus ejemplos, como un «orden»
constitutivo de la Iglesia. La doctrina del Vaticano II a este respecto es
petfectamente clara. Ya fue expuesta en su lugar y no hay ninguna nece-
sidad de repetir lo dicho.

Ahora bien: si el profetismo religioso es de origen divino, su ejerci-
cio se apoya en un derecho divino al cual el religioso no puede renunciar,
porque el derecho que se le concede no es para disfrute meramente per-
sonal, sino para cumplir el deber que su especial vocacién divina ' le
impone de servir a la Iglesia de una manera determinada. El «jAy de
mi si no evangelizase!» (1 Cor 9,16) es aplicable también al profeta reli-
gioso, salvadas todas las distancias y analogias del caso. Y si el religioso
no puede renunciar al ejercicio de su profetismo, tampoco el pastor puede
encadenarlo, reprimirlo o condenarlo a la inoperancia. Es posible que a
veces la palabra del profeta religioso suene dura al pastor. Pero éste nun-
ca podra anular un don que viene directamente de Dios. Santa Catalina
de Siena y San Vicente Ferrer —por citar sélo ejemplos domésticos—
pronunciaron ante los pastores, y dirigidas a ellos, palabras impresionan-
tes. Pero, claro, ser profetas al estilo de Santa Catalina y de San Vicente
Ferrer es una empresa que no tiene nada de f4cil. No se puede cerrar los
ojos ante la realidad. En principio, todo religioso es profeta y debe ejer-
cer un ministerio profético. Sin embargo, los hechos no siempre se ajus-
tan a las exigencias de un profetismo de origen divino ni pueden ser con-
siderados como ejercicio de éste. Juan Pablo II, hablando precisamente
a religiosos, los exhorta a «evitar ciertas posturas criticas llenas de amar-
gura que oscurecen la verdad, desconciertan a los fieles y a las mismas
personas consagradas» (loc. cit., n. 5d).

Sin embargo, una cierta tensién entre profetismo, sea del laico sea
del religioso, con el ministerio o, mejor dicho, con quienes encarnan el
ministerio entra, al menos hasta cierto punto, en la vida corriente de la
Iglesia, la cual, como compuesta por hombres, estd sujeta a multiples
limitaciones y deficiencias provenientes de la debilidad humana. En re-
lacién no con el profetismo del religioso en general, sino a propdsito de
los fundadores, se ha podido decir que «todo carisma auténtico lleva
consigo una cierta carga de genuina novedad en la vida espiritual en la
Iglesia, asi como de peculiar efectividad, que puede hacerlo tal vez in-
cémodo e incluso crear situaciones dificiles, dado que no siempre es fécil
e inmediato el reconocimiento de su proveniencia del Espiritu» . Evi-
dentemente las situaciones dificiles no siempre pueden ser atribuidas a
«culpay del pastor. Ocurte también que el poseedor de un carisma, aun-
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que sea auténtico, no lo capta en todo momento y desde el principio en
toda su plenitud ni acierta de un golpe a «traducirlo» y ejercitarlo de
manera correcta. Estos son hechos que se sobreponen a toda teoria. Pero
subsiste el problema de que carismas auténticos crean o puedan crear
situaciones dificiles, las cuales no se resuelven «por decreto.

Ahora bien: lo que se dice de los fundadores vale en cierta medida
para los religiosos en general. Y digo en cierta medida por dos razones.
Primera y principal, porque el carisma del fundador, una vez comproba-
do y acogido, debe «funcionar» en la Iglesia con normalidad y naturali-
dad, como cualquier miembro del cuerpo que tiene su «espacio» de ac-
cién y se mueve con desahogo; la situacién fundacional es irrepetible y
serfa un error apelar a ella para justificar posturas conflictivas. Una se-
gunda razén estd dada por el hecho de que los fundadores suelen ser
personas singularmente santas, dotadas de un profundo sentido del mis-
terio cristiano en su globalidad, con el cual, en medio de posibles conflic-
tos con los pastores, saben aceptar su puesto, desechando como por ins-
tinto cualquier actitud que pueda parecerse a ruptura y manteniendo o
estando siempre dispuestos a mantener un didlogo constructivo y escla-
recedor sobre los puntos que, en un momento dado, puedan parecer os-
curos o estarlo realmente. En cambio, la inmensa mayorfa de quienes
siguen a un fundador estdn a un nivel espiritual mucho m4s bajo, lo cual
quiere decir que se hallan mds expuestos a crear conflictos innecesarios
y estériles, y que, una vez metidos en el conflicto, corren el riesgo de
reaccionar por méviles puramente humanos, desoyendo las voces del Es-
piritu Santo. .

Sin embargo, hay que reconocer también que no todos los pastores
son santos y que sus posturas o decisiones no siempre estdn inspiradas
en un sentido genuinamente evangélico. Por lo cual hay que dejar siem-
pre la puerta abierta a la posibilidad de un conflicto.

Pero, después de todas estas consideraciones de una «casuistica»
creada por la limitacién humana, es preciso retornar a una comprensién
genuinamente eclesial del profetismo propio de los religiosos y que, como
se ha dicho, tiene su fundamento inconmovible en el derecho divino o
en la constitucién misma de la Iglesia instituida por Cristo. El profetis-
mo de los religiosos, andlogamente al de los otros miembros de la Iglesia,
se ordena no al conflicto, al desgarro y menos a la ruptura, sino a la co-
munién franca y enriquecedora, la cual presupone como minimo el

" teconocimiento incondicional de la misién de los otros cristianos y la
aceptacién sincera de todas las consecuencias que esto implica. La comu-
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nién eclesial es una realidad sumamente positiva., Pero la ley del evan-
gelio y, por tanto, de la comunién que en él se funda es perder la vida
para ganarla (cfr. Jn 12,24-25). No serd posible vivir esta comunién sin
aceptar generosamente multitud de renuncias. Para ello vale a fortiori
lo que Juan Pablo II dice sobre la vida comunitaria de los religiosos, la
cual «ofrece un campo extraordinario para el sacrificio propio, para de-
jarse a si mismo y pensar en el hermano, abrazando a todos en la caridad
de Cristo» (alocucién 2-XI-1982, n. 6).

Estas dltimas palabras nos hacen retroceder a un punto clave en toda
esta cuestién y sobre el que se hablé ya extensamente en las pdginas an-
teriores. Me refiero al amor, a un amor misericordioso universal. Este
amor constituye a la vez el mensaje y la disposicién interna del mensa-
jero. El religioso es un profeta que anuncia sobre todo el amor miseri-
cordioso y cumple este ministerio después que él mismo se ha dejado
«profetizar», hasta en los repliegues més intimos de su ser, por ese amor.
Ahora bien: si el amor misericordioso universal representa el contenido
fundamental del profetismo de los religiosos y la postura en que ha de
ser ejercitado, ambos aspectos —el contenido y la postura— se hacen
singularmente urgentes cuando ese profetismo se actualiza en el interior
de la Iglesia y sobre todo cuando se dirige a quienes en esta Iglesia «han
sido puestos por el Espiritu Santo como pastores» (Hch 20,28).

El tema comunién y la presencia del Espiritu Santo que escoge los
pastores constituyen obligado punto de referencia para afrontar el deli-
cado tema del discernimiento profético. ¢Cémo lograr que en la Iglesia
el profetismo, siendo ejetcitado por todos, se mantenga siempre ex cobe-
rencia, es decir, en fidelidad al evangelio y a Jesucristo que lo predicé?
No basta con afirmar que en la Iglesia hay profetas y profetas. Como
Cristo es uno, el evangelio que €l predic, uno también, y uno, finalmen-
te, el Espiritu Santo que nos asegura su comprensién, el ejercicio del pro-
fetismo tiene que estar siempre al setvicio de esta unidad y mantenerse
dentro de ella. Para conseguitlo se requiete un criterio de discernimiento
que, ante eventuales discrepancias en la comprensién y exposicién del
evangelio, nos asegure sobte la direccién en que es preciso caminar y
sobre la palabra que ha de ser considerada como la «traduccién» fiel del
evangelio.

El Concilio Vaticano II sefialé con claridad tanto las pretrogativas
de cada uno de los «érdeness de fieles como el medio de hacetlas con-
currir a la renovacién y edificacién de la Iglesia segin el designio de
Cristo. Todos los cristianos, «desde los obispos hasta los tltimos laicos»,
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participan en la funcién profética de Cristo; pero este profetismo uni-
versal, para no sufrir desvios, debe ser ejercido «bajo la gufa del sagrado
magisterio» (LG 12a), porque, si bien «todo el pueblo cristiano» con-
tribuye activamente «a conservar, desarrollar y proclamar la fe», sin
embargo, «el oficio de interpretar auténticamente la palabra de Dios,
escrita o transmitida, ha sido encomendado tinicamente al magisterio de
la Iglesia con una autoridad que se ejerce en nombre de Jesucristos 5,

Lo que se dice de la Iglesia universal es aplicable a cada Iglesia par-
ticular, con las debidas salvedades. Ningiin obispo meramente local tiene
poder para interpretar infaliblemente los contenidos de la fe (cfr. LG
25b); sin embargo, «cada obispo en su Iglesia particular es principio y
fundamento visible de unidad» . Para asegurar esta unidad, que es uni-
dad de sintesis e integradora de los dones que el Espiritu Santo distri-
buye entre los miembros de la comunidad, el obispo recibe el carisma de
discernimiento y de coordinacién, de manera que ninguna riqueza sea
desechada y ninguna necesidad quede sin atender.

«Hay que insistit —dice Juan Pablo II— en la amplitud de la tarea de
los pastores en materia de discernimiento (...). En una época en que tanto se
habla de “carisma profético” —sin utilizar siempre ese concepto en su senti-
do exacto— conviene que renovemos profundamente la conciencia del caris-
ma profético vinculado al ministerio episcopal de maestros de la fe y de ** guias
del rebasio”, que encarnan en la vida, seglin una adecuada analogfa, las pala-
bras de Cristo sobre el buen pastor» 7. «Nadie fuera del obispo desarrolla en
la Iglesia una funcién orgdnica de fecundidad, de unidad y de potestad espiri-
tual tan fundamental que influya en toda la actividad eclesial. Pues, aunque
en el pueblo de Dios existen repartidos otros muchos ministerios y tareas; sélo
al romano pontifice y a los obispos, como a la cabeza en el cuerpo, compete el
ministerio de discernir y armonizar, lo cual supone la abundancia de especia-
les dones del Espiritu y el carisma peculiar de ordenar las diversas funciones
con intima docilidad espiritual al dnico Espiritu vivificante» 18,

Las dltimas palabras transcritas son particularmente significativas y
exigentes. Se trata, en efecto, de seguir no las naturales propensiones o
los gustos humanos del pastor, sino la orientacién marcada por Cristo
mediante los dones de su Espiritu. Y esto no es ficil. Escuchar las diver-
sas «voces» que suenan en la comunidad, sin desofr ninguna de las que
vienen del Espiritu Santo y sin ceder a la seduccién de las que le son
contrarias, exige al pastor un enorme esfuerzo de purificacién interior.
Los pastores —dice Juan Pablo II— hemos de examinarnos sobre «si
sabemos ser pacientes y longdnimes, petseverantes y sactificados en la
bisqueda de la unidad», con «el debido sentido de equilibrio, sin que ello
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signifique cémoda neutralidad» . La ascesis del pastor que quiera, como
es su deber, vivir permanentemente abierto a la accidn del Espiritu San-
to en la comunidad que preside, impone grandes exigencias, las cuales
s6lo pueden ser cumplidas con la ayuda del mismo Espiritu.

Pero, dejando lo que se refiere a la ascesis pastoral, hay que proseguir
en el desarrollo del tema propuesto. Si son los pastores de la Iglesia,
concretamente los obispos en comunién con el papa, quienes han recibi-
do el don de discernimiento y coordinacién de todos los carismas, una
de las sefiales de cualquier genuino carisma serd que mueva al cristiano
a cobrar «conciencia de la propia subordinacién a la sagrada jerarquia»
y despierte en él «la humildad para sobrellevar los contratiempos» **. El
Espiritu Santo distribuye sus carismas no para ruptura de la comunién
instituida por Cristo, sino para su consolidacién y perfeccionamiento.
«Por lo cual no puede existir verdadera docilidad al Espiritu sin fidelidad
al Sefior que lo envia (...). La comunién orgdnica de la Iglesia, tanto en
su aspecto espiritual como en su dimensién jerdrquica, deriva conjunta-
mente de Cristo y de su Espiritu. Con razén, pues, San Pablo apéstol
ha usado a menudo las férmulas exn Cristo y en el Espiritu, mostrando su
profunda y vital convergencia» (ibid., n. 5).

Todo esto, traducido a una férmula concreta, usada por Juan Pa-
blo 11, significa que en la Iglesia no pueden existir magisterios paralelos.
El profetismo de los religiosos debe insertarse en el superior y universal
profetismo de los obispos. A los obispos «confié el Sefior la misién de
apacentar el rebafio. A ellos corresponde trazar los caminos para la evan-
gelizacién. No les puede, no les debe, faltar la colaboracién, a la vez res-
ponsable y activa, pero también décil y confiada de los religiosos, cuyo
carisma bace de ellos agentes tanto mds disponibles al servicio del evan-
gelio. En esa linea grava sobre todos, en la comunidad eclesial, el deber

. de evitar magisterios paralelos, eclesialmente inaceptables y pastoralmen-

te estériles» 2. Por eso Juan Pablo II pide encarecidamente a los reli-
giosos «evitar todo lo que pueda hacer creer a los ficles que en la Iglesia
existe un doble magisterio, el auténtico de la jerarquia y el de los tedlo-
gos v pensadores (...). La fidelidad al magisterio no es freno para una
recta investigacién, sino condicién necesaria de auténtico progreso en la
verdadera doctrina» ™=,

Como se ve, Juan Pablo II no sélo previene contra la tentacién de
un profetismo o magistetio paralelo, sino que da las razones por las que
éste no es admisible. Semejante magisterio es «eclesialmente inaceptable
y pastoralmente estérils. Ademds, los hechos muestran que una teologfa
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creativa ha encontrado en el magisterio no un freno, sino un estimulo.
Baste pensar en los sumos maestros de la teologia como, por ejemplo,
San Agustin y Santo Tomds 2.

Es de notar que en todos los pasajes citados Juan Pablo IT menciona
expresamente a los religiosos. Ello implica que se trata de un punto im-
portante para el desarrollo de la vida religiosa oy. Cuando la humanidad
tiende cada vez més a la unidad en todos los sectores de su compleja vida,
es particularmente necesario que los religiosos, «evitando cualquier mo-
tivo de dispersiény, trabajen juntos «bajo la guia de los obispos y del
sumo pontifice para que todo el género humano sea atraido a la unidad
de la familia de Dios» (LG 28e).

No s6lo la cohesién interna de Iglesia, sino también su impulso mi-
sionero, estdn exigiendo imperiosamente evitar la dispersién y los para-
lelismos, cualquiera que sea el nombre o la forma que les sirva de cober-
tura. Me parece muy significativo que Juan Pablo II, después de haber
puesto en guardia a los religiosos contra la tentacién del «doble magiste-
rio», les haga una observacién que, si bien expresada en términos suaves
y hasta carifiosos, toca un punto grave. «Quiero —dice— antes de ter-
minar recordaros una caracteristica de los religiosos espafioles que, zal
vez, estd padeciendo un pasajero eclipse y que es necesario restaurar en
todo su antiguo esplendor: me refiero a la generosidad misionera con la
que miles de consagrados espafioles entregaron su vida a la tarea aposté-
lica de establecer la Iglesia en tierras atn por evangelizar» . Cuando
el ardor misionero se «eclipsa» entre los religiosos, algo importante falla.
Y, aunque en el fallo intervengan causas complejas, no cabe duda que
una de ellas es la dispersion y el paralelismo. Ya en Puebla habia dicho
Juan Pablo II que los magisterios paralelos, ademds de eclesialmente in-
aceptables, son «pastoralmente estériles». Los hechos dan a este juicio
una confirmacién aplastante, '

Pero el tema del discernimiento quedaria incompleto si no se afiadie-
se una palabra sobre los pastores a quienes incumbe realizarlo. Si todo
auténtico carisma religioso contiene como uno de sus elementos la subor-
dinacién a la jerarquia y la humildad para sobrellevar los contratiempos,
el carisma de los pastores requiere una humildad todavia mayor y una
total disponibilidad para escuchar todas las llamadas del Espiritu Santo,
el cual, para transmitirlas, puede servirse de cualquier miembro de la
comunidad. La historia de la Iglesia y la actual experiencia cristiana
muestran claramente que los religiosos son érganos cualificados de la ac-
cién del Espiritu Santo. Un pastor obraria irresponsablemente si no
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mostrase sincero interés por escuchatlos, aunque, en un momento dado,
le pidan caminar en un sentido quizd contrario al que él personalmente
escogeria.

Anteriormente se dijo que el profetismo de los laicos tiene que mirar
hacia los religiosos y el de éstos hacia el de aquéllos para completarse y
purificarse. El caso presente es distinto, porque el discernimiento com-
pete a una de las partes, es decir, a los pastores. Pero, a pesar de todo,
existe analogfa. Los pastores obrarfan mal si no tuviesen muy en cuenta
el profetismo de los religiosos, como también serfan reprensibles si no
atendiesen las «voces» que surgen de otros grupos de la comunidad o de
miembros aislados. Guardar el equilibrio propio de los dones de Dios
y no contentarse con arreglos meramente humanos es tarea bien dificil.

Alguien quizd piense que en el fondo de todo esto no hay mds que
una lucha de «derechos» contrapuestos. Pero semejante idea —si hay
quien la alimente— es falsa. Para el cristiano —sea laico, pastor o r§1i-
gioso— el profetismo no es un derecho humano, sino un don gratuita-
mente recibido que le impone la responsabilidad de ejercitarlo segin el
designio de Dios, es decir, no para crear desorden en la Iglesia, sino para
robustecer la comunién entre todos sus miembros y para proyectar esta
comunién hacia el anuncio misionero del evangelio. Nada de esto serd
posible si, tanto los pastores como los religiosos, no encuadran el ejercicio
de su profetismo dentro de su comun deber de aspirar a la sc{ntzc?ad, la
cual, ciertamente, no se consigue perdiéndose en la «reivindicacién de
derechos», sino emprendiendo con firmeza el camino del seguimiento de
Jests, un camino que tiene de todo menos de fciles conforrniS{n.os y d.e
ocultos egofsmos. Hoy se pondera mucho la doctrina del Concilio Vati-
cano 11 sobre el universal llamamiento a la santidad. Pero de hecho esta
doctrina no siempre es tomada en serio ni configura la vida ordinaria.

. Creo que si se atendiese responsablemente al Concilio muchas «denun-

cias proféticas» caerian por su base.

La vida cristiana impulsa a la santidad por todos los elementos que
la integran, uno de los cuales —y no, ciertamente, el menos .valioso—
es el profetismo. El ejercicio de éste, fuera de un clima de aspiracién se-
ria a la santidad, sufre irremediablemente deformaciones o mutilaciones
y puede terminar produciendo mds dafio que provecho. Hablando de .los
presbiteros, el Vaticano II hace unas reflexiones que, en lo sustanggl,
son aplicables a todo cristiano. Los presbiteros —dice—, «como minis-
tros que son de la palabra de Dios, diariamente l.een y oyen esa misma
palabra de Dios que deben ensefiar a los otros, y si, a la vez, se esfuerzan
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por acogerla en si mismo, se hardn cada dia mds perfectos discipulos del
Sefior» ™. De esto, efectivamente, se trata. Hay que vivir un profetismo
que se exprese ante todo en la escucha de la palabra divina, tal como la
Iglesia la propone, porque sélo asi serd posible anunciarla después en
todo su contenido salvifico. Sélo en un clima como éste se podri vivir
un profetismo para, superando la fécil tentacién de quedarse en un profe-
tismo contra. A este propdsito, no estard mal recordar todo lo dicho en
el apartado Dejarse «profetizar» por el amor misericordioso, que es vali-
do para religiosos y para pastores.

La décil escucha de la palabra de Dios nunca hard surgir en los pas-
tores la conviccién de que ellos no son maestros de la fe, pero si les dard
la experiencia de que ellos, juntamente con los religiosos, son «sobre
todo condiscipulos ante Cristo» ®. En un clima asi la cooperacién serd
f4cil y los conflictos, que en lo humano surgen siempre, encontrardn una
solucién razonable,

La idea fundamental de cuanto vengo diciendo en este apartado se
halla muy bien expuesta en un impottante documento sobre vida religio-
sa. Aunque la cita sea un poco larga, creo que merece la pena. He aqui
el texto:

«La profunda naturaleza eclesial de la vida religiosa se convierte, a causa
de la caracteristica de ‘‘comunién’’ que debe impregnar sus estructuras mis-
mas de convivencia y de actividad, en aspecto preponderante de su misién en
la Iglesia y en la sociedad. Desde este punto de vista, aceptar el ministetio de
los obispos como centro de unidad de la comunién eclesial orgdnica y promo-
ver una aceptacién semejante por parte de los demds miembros del pueblo de
Dios, responde a una exigencia especifica de la misién propia de los religiosos
en la comunidad cristiana. Los religiosos no deben temer obstdculo alguno para
la generosidad y creatividad de sus iniciativas de parte del caricter jerdrquico
de la comunién eclesial, ya que toda potestad sagrada es conferida en orden
a la promocién armoniosa de carismas y ministerios. Antes al contrario, los
religiosos se ven incitados a la genialidad de proyectos e iniciativas, pues con-
cuerda con la naturaleza carismatica y profética de la vida religiosa. Y por eso,
a causa de su misién abierta a la Iglesia universal y desempefiada en el 4mbito
de las Iglesias locales, los religiosos se hallan en las mejores condiciones para
valorar aquellas formas de coordinacién oportuna que Mutuae relationes pre-
senta como camino hacia la comunién eclesial orgdnica» 27,

8.° Profecia y escatologia.

Uno de los modos como la vida religiosa cumple su funcién proféti-
ca consiste en «testimoniar la vida nueva y eterna conquistada por la re-
dencién de Cristo y en prefigurar la futura resurreccién y la gloria del
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teino celestial» (LG 44c). Lo escatoldgico no se realiza Unicamente en la.
vida religiosa. Es una cualidad que afecta a la Iglesia en la totalidad de
su contenido, de tal manera que tanto lo que llamamos vital como estruc-
tural tiene la configuracién de lo peregrinante y lleva en si una fuerza
por la que camina y hace caminar hacia la patria futura ®®. Pero la vida
religiosa expresa mejor esa indole peregrinante de la Iglesia en la que
todos los cristianos participan 2®.

Santo Tomds sitda el escatologismo cristiano sobre todo en linea del
amor. La ley nueva es ley de amor, y la Iglesia que la encarna, una co-
munidad de amor. «Esta es la razén de que sea llamada imagen que lleva.
en si una viva semejanza de los bienes futuros» *°. La ley antigua, en
cambio, no contenfa mds que una sombra de lo futuro. Ahora bien: la
vida religiosa profundiza en la consagracion a Dios por amor; radicaliza,
por asi decir, esa consagracién y la conduce a su méxima plenitud, dentro
siempre de las limitaciones humanas y supuesto que el religioso corres-
ponda con fidelidad a las exigencias de su vocacién. Creo que este punto:
queds suficientemente claro al exponer el tema de la consagracién dentro
del aspecto teocéntrico de la vida religiosa. Santo Tomds, al mismo tiem-
po que insiste en el universal deber de santificacién inherente a la cari-
dad, muestra igualmente cdmo esta caridad tiene una expresién peculiar
en la vida religiosa; segin él, los consejos evangélicos son medios para.
llegar a la caridad petfecta y, a la vez, efectos y sefiales de la misma .
En razén de esta especial conexién con la caridad, la vida configurada
por la profesién de los consejos evangélicos tiene también un valor esca-
tolégico especial 0 mds acentuado que el de otras vocaciones cristianas.

La tradicién cristiana ha visto siempre en la dedicacién contemplativa
una singular cercania a la vida futura, la cual consiste en la pura contem-
placién de Dios cara a cara #2 Segin Santo Tomds, durante el estadio de
peregrinacién terrena, la vida contemplativa encuentra un apoyo y un
estimulo en los consejos evangélicos, patrticularmente en la prictica de la
virginidad y en la pobreza 2. Por consiguiente, también bajo este aspecto
los consejos evangélicos ocupan un puesto destacado en el profetismo.
escatoldgico de la vida cristiana.

Fuera del contexto de la vida contemplativa, Santo Tomds, junto con
toda la tradicién cristiana, da una especial importancia a la virginidad
como prefiguracién del estado glorioso. «El Hijo de Dios —dice— in-
trodujo la docttina de la continencia y de la virginidad para que en la
vida de los fieles brille de alguna manera la imagen de la gloria futura»
(Comp. theol., c. 221).
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El magisterio pontificio contempordneo se ocupa frecuentemente de
1a indole escatolégica de la vida religiosa. Las ideas fundamentales fue-
ron expuestas al tratar de la consagracién a Dios por la prictica de los
consejos evangélicos. Aqui se afiaden sdlo algunas referencias explicitas
-l tema escatoldgico. Los religiosos —dice Juan Pablo II— «son la pre-
sencia del *‘ya” escatolégico en el *todavia no” de la Iglesia peregrina
aqui abajo» ?*. «Toda persona consagrada mediante los votos religiosos
-es un patticular testigo del reino del siglo futuro» #°. «El hébito (...)
para el religioso y para la religiosa expresa también el cardcter de consa-
gracién y pone en evidencia el fin escatoldgico de la vida religiosa» .

El tema escatoldgico es tratado particularmente en funcién y a la luz
.de la virginidad. «Por la virginidad —dice Juan Pablo IT— el hombre
estd a la espera, incluso corporalmente, de las bodas escatolégicas de Cris-
to con la Iglesia, ddndose totalmente a la Iglesia con la esperanza de que
‘Cristo se dé a ésta en la plena verdad de la vida eterna. La persona virgen
anticipa en su carne el mundo nuevo de la resurreccién futura (...). La
Tglesia, durante toda su historia, ha defendido siempre la superioridad
.de este carisma [la virginidad] sobre el matrimonio por razén del vincu-
lo singular que tiene con el reino Dios» 17,

Ninguna vida humana puede estar tan cercana al reino futuro como
la que Cristo llevé en este mundo. El religioso, al identificarse con el gé-
nero de vida de Cristo, queda asumido por su fuerza escatolégica y da
testimonio de ella ante los hombres, supuesto que viva con fidelidad el
:seguimiento a que se comprometid.

Aspecto sacerdotal de la vida religiosa.

En nuestros dfas la teologia de la vida religiosa no muestra ningtin
interés por el tema sacerdotal. Lo profético y lo carismético acaparan la
atencién de una manera que, si no es excluyente en los propésitos deli-
‘berados, viene a serlo en la préctica. Pienso que esto no beneficia a la
vida religiosa, porque hace que se pierdan de vista o que, al menos, que-
.den un tanto ensombrecidos valores importantes de esta especial voca-
cién cristiana. Cuando se habla del Concilio Vaticano I, se encomia su
-doctrina sobre el sacerdocio bautismal. Pero luego no se hace el esfuerzo
necesario para desentrafiar los contenidos de este sacerdocio; en conse-
‘cuencia, no se dice nada o casi nada sobre el modo peculiar y orzgmal
como este sacerdoc10 se realiza en la vida religiosa.
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Sobre la indole sacerdotal de la vida religiosa, Juan Pablo II tiene un
importtante parrafo que puede servir de punto de partida.

«La evangelizacién de si mismo —dice— y de los demds aboca al culto
divino. La Iglesia tiene también una vocacién sacerdotal a la que vosotras os.
halldis {ntimamente asociadas (...). Las monjas de clausura asumen a tiempo
completo, en nombre de la Iglesia, este servicio de la alabanza divina y la in-
tercesidn (...). Presentan al Sefior la oblacién silenciosa de sus oraciones casi
ininterrumpidas, de sus sufrimientos fisicos o morales, de su fiaz a la voluntad
divina. También ellas son el pueblo sacerdotal que Cristo ha adquirido por la
sangre de la ctuz. Con él, ellas salvan al mundo. Respecto a las religiosas que
ejercen un apostolado, la Iglesia, en la persona de los obispos y los sacerdo-
tes, espera mucho de sus capacidades y de su celo para la animacién de las.
asambleas cristianas, La iniciacion al sentido profundo de la liturgia para la
celebracion de los sacramentos, especialmente de lg eucaristia, como la forma-
cién de los nifios y de los adultos para la oracidn personal y para la ofrenda
generosq de su vida diaria en union con la de Cristo, constituye un campo
sumamente importante en el que podéis aplicar de un modo excelente vues-
tras cualidades pedagégicas, vuestro sentido innato del misterio de Dios y
vuestra propia generosidad en la oracién. El fervor del pueblo de Dios, que
celebra a su Sefior, depende mucho de vosotras» 28,

Este pérrafo sobre la indole sacerdotal de la vida religiosa viene a
continuacién de otro que define esta vida como profética. La frase que
sirve de conexién expresa una idea capital. El profetismo actualizado en
la evangelizacién, bajo sus multiples modalidades, «aboca al culto divinos,.
que es el campo en que se ejercita el sacerdocio. Lo cual implica que el
profetismo se ordena al sacetdocio, se subordina a él y encuentra en él
su propia plenitud. Y esto es bien necesario escucharlo y acogerlo hoy,
cuando corremos el riesgo de absolutizar lo profético o, al menos, de dar-
le una primacia que no le compete.

Juan Pablo 1T aplica a la teologfa de la vida religiosa una idea que,
bajo otras formas, se encuentra ya en el Concilio Vaticano II. En efecto,
el Concilio ensefia que el ministerio profético de anunciar la fe se ordena
al bautismo y a la participacién en la eucaristia (SC 10a; AG 13-14;
UR 22b). La eucaristia es «la fuente y cima de toda la vida cristiana»
(LG 11a), el término al cual los presbiteros deben ordenar la evangeliza-
cién en su totalidad (cfr. PO 5b), porque la celebracién del sacrificio
eucaristico representa el acto supremo de su ministerio (cfr. PO 13c). La
indiscutible primacia de la eucaristia, sobre todo en su modalidad de sa-
crificio, hace que la Iglesia se defina primariamente como comunidad
eucaristica (cfr. SC 2, 6, 10, 41b; LG 10b-11a; PO 5b, 13c, 14b; AG
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15b; UR 22¢) y que, por consiguiente, en esta Iglesia lo profético esté
siempre ordenado y subordinado a lo sacerdotal.

Pues bien: ahora sélo se trata de ser coherentes con una doctrina
-que el Vaticano II propone con toda claridad y desde las perspectivas
més diversas. Dentro de una Iglesia en la cual lo profético se subordina
a lo sacerdotal, no es posible una vida religiosa capaz de invertir la «je-
rarquia» existente entre ambos aspectos *®. Més atn: cualquier intento
de invertirla desnaturalizaria la entrafia misma del ser y de la vida de la
Iglesia. La razén es evidente y fue dada ya por el Concilio Vaticano 11,
a saber: que «en la santfsima eucaristia se contiene todo el bien espiri-
tual de la Iglesia, o sea, Cristo mismo, nuestra pascua y pan vivo quien
mediante su carne, vivificada y vivificante por el Espiritu Santo, da la
vida a los hombres» (PO 5b). Cuando se tiene sobre la eucaristia la fe
de la Iglesia, las cosas son absolutamente claras. En los dltimos afios lo
sacerdotal sufrié una grave infravaloracién por haber sido relacionado en
exceso con lo meramente ritual, ceremonial, administrativo, etc. Pero
el criterio para comprender lo sacerdotal brota del sacrificio eucaristico
y de su indiscutible primacia en la vida cristiana.

Destacar el aspecto sacerdotal de la vida religiosa y reconocer su prin-
cipalidad es presupuesto bdsico para poder centrar esta vida en la euca-
ristia, asumiendo efectivamente como primarias las exigencias derivadas
del misterio eucaristico y de su digna celebracién. Juan Pablo II, en el
parrafo antes transcrito, describe lo que se podria llamar «atmdsfera
eucaristica», dentro de la cual debe desarrollarse el apostolado de los re-
ligiosos. Iniciar en el sentido de la liturgia, formar en la oracién, avivar
la exigencia de ofrecimiento con Cristo son actos que reclaman desde su
propio interior la conexién con la eucaristia en la cual encuentran su
realizacién suprema. Y lo que se dice de estos actos es valido también,
guardada la debida analogfa, para todos los demds en que los religiosos
se ejercitan de acuerdo con su especifica vocacién. Creo que, con las opor-
tunas salvedades, se puede aplicar a los religiosos lo que Juan Pablo 11
pide a los sacerdotes, a saber: que «dejen transparentar el misterio de la
fe» 2, viviendo de hecho el misterio que ministerialmente celebran. Esta
«es la fuente insustituible y el término de referencia de todo genuino apos-
tolado religioso.

Ahora, una vez centrado el tema y puesta en evidencia su importan-
<cia intrinseca, es necesario desarrollarlo, aunque sélo sea brevemente. La
“exposicién que sigue estd estructurada en dos «momentos», a saber: el
entitativo y el dindmico. Es el mismo esquema tomado como base para
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exponer el aspecto profético. Alli se dijo que el religioso profetiza pri-
mero y sobre todo siendo, y que de este ser profeta brota una compro-
metida actividad o un dinamismo de ministerio para proclamar todo el
evangelio desde la perspectiva propia de la vida religiosa. En el tema
sacerdotal ocurre algo enteramente andlogo. Para el religioso, la primera
realizacién de su sacerdocio consiste en ser, pero siendo de una manera
concreta, es decir, con vistas a ejercer una actividad sacerdotal coherente
con la vocacién recibida de Dios. Ante este enfoque del problema, al-
guien quizd comience preguntdndose: ¢es que existe un ser sacerdote pro-
pio y especifico de los religiosos? A este posible cuestionamiento inten-
taré dar respuesta.

1.° Ser sacerdote religiosamente. Un sacerdocio original.

Este es un problema que no suele plantearse, al menos de manera ex-
plicita. Sin embargo, creo que el Concilio Vaticano II no sélo incita al
planteamiento, sino que, ademds, traza las lineas fundamentales para su
desarrollo y solucidn.

En el Concilio hay dos puntos bdsicos, a saber: que el bautismo con-
fiere a todo bautizado una participacién en el sacerdocio de Cristo ' y
que la profesién religiosa «constituye una peculiar consagracién, la cual
estd enraizada profundamente en la comsagracion del bautismo y la ex-
presa con mayor plenitud» (PC 5a; cfr. LG 44a). La conexidén entre bau-
tismo y vida religiosa estd afirmada con toda claridad. Pero ¢cémo en-
tenderla? Este es el problema.

Comuinmente, en el tratamiento de esta cuestién, se distingue, por
una parte, sacerdocio bautismal vinculado al cardcter, y por otra, consa-
gracién. El primero recibe expresién en términos de poder, mientras que
la segunda es considerada como compendio de la vida nueva en la cual es
introducido el bautizado. Esta distincién entre poder inherente al carc-
ter y gracia que santifica a la persona cuenta en su apoyo con una largui-
sima tradicién teolgica que la aplica no sélo al sacramento del bautismo,
sino también a los otros que imprimen caricter, particularmente al orden.
Si se negase la distincién entre poder y gracia, ciertos datos firmes de la
teologia e incluso de la fe quedarian sin explicacién. Pero una cosa es
aceptar la distincién y otra absolutizarla, estableciendo una separacién
radical entre sacerdocio y consagracién o entre poder y gracia, como si el
poder mismo no implicase una exigencia de santificacién 2 y como si la
gracia cristiana pudiera existir y desarrollarse independientemente de Io
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que llamamos «poder» y «estructura». En el conjunto de la Iglesia cuer-
po v espiritu, institucién y acontecimiento, poder y servicio, estructura
y vida estdn intrinsecamente unidos, de tal manera que el cuerpo, la ins-
titucién, el poder y la estructura son realidades no inertes, sino vivas, y
a la vez, el espiritu, el acontecimiento, el servicio y la vida no se pueden
identificar con lo inaprensible, lo vago, lo carente de contornos, en una
palabra: con la mera y huidiza fluidez, sino que se realizan y existen de
manera encarnada o en vinculacién intrinseca con realidades visibles. En
el Vaticano II la Iglesia se define reiteradamente a si misma como «sa-
cramento universal de salvacién» (.G 48b; GS 45a; AG 1a, 5a), es de-
cir, como un cuerpo visible portador de una vida divina que afecta a la
totalidad de sus elementos integrantes.

Esto, aplicado al bautismo, significa que el poder o sacerdocio de que
es principio no puede ser separado de la consagracién, sino que debe ex-
presarse en la realizacidn de los actos propios de la consagracién cristia-
na —culto a Dios sobre todo por los sacramentos, especialmente por la
eucaristia, servicio fraterno en la caridad, transformacién del mundo y
de la historia para que sean vehiculo de gracia— y que la vivencia de la
consagracién ha de estar configurada sacramentalmente, es decir, reali-
zarse en conexién vital con todo el organismo de la Iglesia.

Hablando de la Iglesia en su totalidad, el Vaticano II la presenta
como una comunidad sacerdotal que es sagrada y, a la vez, posee una
estructuracién orgénica. Ambas cosas —la sacralidad y la estructuracién—
proceden conjuntamente de los sacramentos y de las virtudes. He aqui
el texto conciliar: «La indole sagrada y orginicamente estructurada de
la comunidad sacerdotal se actualiza pot los sacramentos y por las virtu-
des» (LG 11a). Toda la Iglesia es sacerdotal, pero con un sacerdocio que
se expresa no sélo en la realizacién o administracién de unos determina-
dos ritos que llamamos sacramentos, sino también en la prictica de las
virtudes, de todas las virtudes. La conexién entre sacramento y virtud
aparece casi intuitivamente en la eucaristia, que es el gran sacrificio-
sacramento de la unién vital con Cristo y con los hermanos por la cari-
dad. Y esta misma eucaristia es, segtn la idea expresada ya por San Pa-
blo, la causa de la wnidad de la Iglesia (cfr. 1 Cor 10,17), unidad hecha
de signo visible y de vida oculta.

Ni el sacramento puede ser pensado como mera estructura, ni la vir-
tud como vida amorfa. El sacramento es una estructura vital y la virtud

‘comunica una vida estruactural o insertada en el cuerpo orgdnico de la
Iglesia; no puede haber vida cristiana sin conexién con el organismo de
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la Iglesia. Las teorias sobre una Iglesia puramente espiritual, que apare-
cieron repetidas veces a través de los siglos, son radicalmente falsas, por-
que niegan la «ley» bdsica de lo cristiano, que es la «ley» de encarnacidn.

Con estos presupuestos ya se comprende que la profesién religiosa
no puede ser pensada como sola consagracién, como vida puramente
fluida o como mero acontecimiento que se produce en lo hondo del es-
piritu. Es una consagracién que se inserta en la economia sacramental,
que fluye de los sacramentos y se ordena a expresar algunos bienes espe-
cificamente cristianos, los cuales, sin embargo, no pueden hacerse pre-
sentes en la vida de todos los fieles. Los religiosos —dice Juan Pablo II—
«forman parte del pueblo de Dios y estdn insertos a fondo en la econo-
mia sacramental de la Iglesia, pues la vida religiosa es la epifania visible
de las dltimas consecuencias llevadas hasta el extremo de la gracia comu-
nicada por Dios a los hombres, especialmente con el bautismo y con la
eucaristia» ™. Ahora bien: una vida religiosa que sélo puede ser conce-
bida en funcién del bautismo y de la eucaristia —de los cuales es llamada
«epifania visible»— estd totalmente inmersa en el campo cultual, es de-
cir, de lo que constituye el objeto propio y especifico de la vocacién
sacerdotal de la Iglesia, un campo y un objeto hacia el que —de acuerdo
con el primer texto transcrito de Juan Pablo II— aboca la obra entera
de la evangelizacién o el ejercicio del profetismo.

Segun esto, el solo hecho de ser religioso encarna una forma de sacer-
docio tan original y especifica como original y especifica es la vocacién
religiosa en el conjunto de las vocaciones cristianas. Todas las vocaciones
cristianas nacen del sacerdocio de Cristo, lo cual implica que llevan en si
una participacién de ese sacerdocio realizado por cada una de ellas segin
su modo o que todas ellas son formalmente sacerdotales.

Juan Pablo IT habla de la insercién de la familia en «el pueblo sacer-
dotal», que es la Iglesia, no sélo por el bautismo, sino también «mediante
el sacramento del matrimonio», el cual le confiere un peculiar «cometido
sacerdotal», por el que «se especifica» el tipo de santidad que los espo-
sos y padres estdn llamados a encarnar para «dar culto a Dios» segiin su
estado . Ahora bien: si el matrimonio «especifica» el comin sacerdocio
bautismal, dindole la modalidad propia de conyugal-familiar, ¢no serd
posible que la profesidn religiosa especifique también aquel sacerdocio
imprimiéndole una modalidad original? Mi respuesta es afirmativa. Evi-
dentemente, no se trata de asimilar la profesién religiosa a un sacramento.
Pero tampoco se puede aceptar la presuncién, que algunos consideran in-
controvertible, de que la profesién, por no ser sacramento, carece de
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originalidad y no aporta nada nuevo a la vida cristiana, sino, a lo sumo,
una especie de concentracién en lo que, de suyo, obliga a todos y se rea-
liza en todos los cristianos.

Volvamos al origen de la vida cristiana que es Cristo. Segun la carta
a los Hebreos —que es, sin duda, la reflexién mds profunda de todo el
Nuevo Testamento sobre el modo como Cristo redimié a la humanidad—,
Cristo es ante todo «el gran sumo sacerdote» (Heb 4,14). El conjunto
de sus atributos mesidnicos, mediante los cuales lleva a cabo la redencién,
como son los de pastor, cabeza, mediador, maestro, profeta y todos los
demis, se realizan sacerdotalmente, es decir, tienen su expresién supre-
ma en el misterio del sacrificio pascual de la pasién-muerte-resurreccién
que €l ofrece en cuanto sacerdote del mundo. La redencién es toda ella
cualitativamente sacerdotal y para Cristo ser redentor o salvador signifi-
ca ante todo ser sacerdote: sacerdote eterno, pontifice misericordioso y
fiel, como la carta tiene gusto en repetir 2.

Pero el sacerdocio de Cristo —y, andlogamente, sus otros atributos—,
si bien se realiza con la médxima plenitud en el sacrificio pascual, afecta
a la totalidad de su vida. Cristo entra en el mundo mediante un acto de
oblacién sacrificial (cfr. Heb 10,5-10) y pasa de este mundo al Padre
haciendo efectiva, en la totalidad de su contenido, aquella primera obla-
¢ién. La voluntad oblativa e inmolativa unifica toda la vida terrena de
Cristo y le da a toda ella un valor salvifico, cuya modalidad primaria y
determinante es la sacerdotal.

Ahora bien: la «intencién» sacerdotal que preside la entrada de Je-
sts en el mundo y se encarna en toda su existencia tetrena, informdndola
sacerdotalmente «desde adentro», no se dirige a una vida humana cual-
quiera, sino a la que Jests de hecho vivid, es decit, a una vida encuadra-
da en la virginidad, en la pobreza y en la obediencia. Este cuadro de vida,
por una parte, anticipa el anonadamiento supremo que habia de tener
lugar cuando se consumase el sacrificio pascual, y por otra, prepara para
él, porque Jests lo eligié precisamente con vistas a la realizacién de aquel
sacrificio. Toda la vida de Jestis en pobreza, virginidad y obediencia es
—si se permite la expresién— un sacrificio incoado que tiende por sf
mismo, en virtud de la «intencién» que lo preside, al sacrificio pleno y
perfecto de la cruz. El cuadro de vida escogido por Jests tiene valor re-
dentivo por via de sacrificio, es decir, debe ser considerado como una
realizacién incoada, pero verdadera, de su sacerdocio.

Si se desliga el anonadamiento incoado —el que se encarna en la po-
breza, virginidad y obediencia— del consumado en la cruz, se introducen
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en la vida de Jests divisiones inadmisibles y se priva de valor redentivo
al conjunto de su vida ordinaria, dejando el misterio de la redencién con-
finado a unos pocos hechos y a unos pocos dias. Esto conduce irremedia-
blemente a cristologfas reductivas, las cuales, a su vez, pueden presentar
«rostros» muy diversos. Pero, leyendo las ensefianzas biblicas sobre el
plan salvifico, es evidente que la vida de Jests estd toda ella presidida
y #unificada por una intencién redentiva, la cual liga todos sus actos orien-
tdndolos hacia el supremo, hacia el sacrificio de la pasién-muerte-resu-
rreccién. Por eso dice Juan Pablo IT que «Cristo es redentor desde la
concepcién hasta la resurreccién» 2. Esto presupone que Jesds tenfa cla-
ra previsién de su muerte y que la acepté como inmolacién voluntaria
con la que ejercié en plenitud su ministerio de sumo sacerdote del mundo.

Esta cristologfa especificamente sacerdotal, cuyo fundamento incon-
movible es la carta a los Hebreos, no puede menos de tener consecuencias
muy concretas para toda la vida cristiana y en particular para la com-
prensién de la vida religiosa. Si el cuadro de vida asumido por Cristo es
sacerdotal, quienes hoy, y en el curso de la historia, lo adoptan como
«proyecto de vida» estdn encarnando una vocacién cristiana especifica
y, a la vez, una forma de sacerdocio igualmente especifica, porque se
realiza en ellos solos y no en el resto de los cristianos.

Con esto se ilumina el valor sacrificial de la vida religiosa desde una
perspectiva nueva. Cominmente, la evocacién de la idea de sacrificio se
vincula de modo exclusivo, o poco menos, con la obediencia, entendida
como inmolacién de uno mismo por la entrega de la propia voluntad. Es
un modo de hablar que se encuentra en el Concilio Vaticano II (cfr. PC
14a). Pero el Concilio tiene una visién mds completa que engloba todos
los consejos mediante los cuales «muchos varones y mujeres, en el seno
de la Iglesia, siguen més de cerca y testimonian m4s claramente el an0na-
damiento del Salvador» (LG 42d; cfr. PC 5a). Los consejos, vividos con
fidelidad, producen un despojo humano semejante al que Cristo mismo
encarné durante su vida terrena e introducen en la disposicién sacrificial
y redentiva con que él los practicé.

Jests asumid el anonadamiento de los consejos con vistas al sacrificio
de la cruz donde el anonadamiento seria total. Se trata de dos extremos
ligados por una misma intencién salvifica. Y esto tiene una importancia
decisiva en orden a la comprensién de la vida religiosa. El religioso debe
ser consciente de que el sacrificio de los consejos evangélicos es, por su
propia naturaleza, un sacrificio relativo, que orienta e impulsa, como en
el caso normativo de Cristo, hacia la cruz, hacia una vida de coinmolacién
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con el Sefior. Si se reprime y se desactiva este impulso de los consejos
hacia la cruz, la vida religiosa queda deformada en su misma base. El
bautismo sumerge a todos los cristianos en la muerte de Cristo para par-
ticipar en su vida de resucitado (cfr. Rom 6,3-11). Ahora bien: la profe-
sién religiosa, por asumir aquel concreto cuadro de vida anonadada que
Cristo escogié para inmolarse en sacrificio, inserta de manera nueva y
especial tanto en el misterio de la muerte como en el de la resurreccién.
A su vez, la insercién en el sacrificio de Cristo es participacién en ese
sacrificio; reviste, por tanto, indole sacrificial y representa un modo de
ejercer el sacerdocio. El religioso, al insertarse en el sacrificio redentor
por un titulo nuevo y especial, encarna una forma también especial u
original de sacerdocio que no se realiza en los otros cristianos. Es decir,
volvemos a la idea anteriormente expresada de que el sacerdocio del re-
ligioso es tan original y especifico como su misma vocacién, de tal mane-
ra que serfa contradictorio admitir la especificidad de esta vocacién y, a
la vez, negar la del sacerdocio que lleva anejo.

Este sacerdocio religioso, asi como tiene su origen en la cristologia
y presupone un modo concreto de entender el misterio de Cristo, asi
también contribuye al esclarecimiento de este misterio, con lo cual ad-
quiere importancia mayor y se convierte en «pieza» singularmente valio-
sa dentro del conjunto de la teologfa. Ya se hablé antes de la distincién
entre sacerdocio y consagracién o, equivalentemente, entre «poder» y
santidad. Pero en el caso de Cristo esta distincién no tiene sentido. Su
sacerdocio es consecratorio y su poder, santo y santificante, asi como
también su santidad es poderosa, y la vivencia de su consagracién al Pa-
dre queda totalmente enmarcada dentro de la realizacién de su sacerdo-
cio. En Cristo, el ejercicio del sacerdocio es siempre santo y la prictica
de la santidad reviste indole sacerdotal.

Pues bien: para esclarecer esta especial naturaleza del sacerdocio de
Cristo, el sacerdocio de la vida religiosa ofrece una aportacién dnica. En
¢l orden del «poder» este sacerdocio no afiade nada al bautismal, puesto
que el religioso no estd capacitado para realizar ningin acto de «poder»
que no caiga bajo la competencia de cualquier bautizado. Lo propio del
sacerdocio religioso se sitda en la linea de la santidad o, méds exactamen-
te, en la de un titulo que obliga con més fuerza a procurar la consecucién
de 1a santidad. Efectivamente, el religioso, al asumir como compromiso
de vida aquel especifico cuadro de santidad sacerdotal que Cristo esco-
gié, queda obligado por un titulo también especifico a reflejar esa santi-
dad y reflejarla en cuanto sacerdotal, es decir, en cuanto constitutiva del
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sacerdocio de Cristo y del sacrificio que €l ofrecié para salvar a todos
como sacerdote de la humanidad.

La santidad sacerdotal de Cristo consiste fundamentalmente en encar-
nar el amor misericordioso del Padre a todos los hombres, un amor que
le inspira a €l la voluntad de inmolarse para derramar sobre todos el don
del Espiritu Santo. Pues bien: el sacerdocio religioso debe, por un titulo
especial, encarnar y proclamar esa santidad de amor misericordioso como
la mé4s poderosa fuerza de perfeccién personal y de transformacién del
mundo (cfr. GS 38a). De este modo, o sea, a través del amor misericor-
dioso, el tema sacerdotal enlaza con el profético, del que se tratd en pd-
ginas anteriores. Lo cual no tiene nada de extrafio, antes bien fluye de
la naturaleza misma de las cosas. Porque si Cristo vivié unitariamente
todos sus atributos, la participacién que el ctistiano tiene en ellos ha de
ser también unitaria e integradora.

Este sacerdocio de santidad, compendiada en amor misericordioso
universal que impulsa a la coinmolacién con Cristo para salvacién del
mundo, muestra bien hasta qué punto es —o, al menos, debe ser— rela-
tiva la distincién entre «poder» y santidad cuando se trata, sea del sacer-
docio bautismal, genéricamente considerado, sea del que es propio de
los ministros jerdrquicos.

2.° Ejercicio del sacerdocio religioso.

Para el religioso, el sacerdocio como el profetismo se sita ante todo
en la linea del ser: se profetiza siendo y se encarna el sacerdocio también
siendo. Pero asi como el profeta recibe un mensaje que ha de transmitir,
asi también el sacerdote posee un don que debe ejercitar, realizando los
actos que le son propios o para los cuales Dios lo otorga.

Como el sacerdocio religioso no confiere ningtin «poder» nuevo, los
actos en que ha de ser ejercitado han de caer todos dentro de las posibi-
lidades del sacerdocio bautismal. Sin embargo, hay que precaverse con-
tra el peligro de reduccionismo que anularfa la originalidad de este sacet-
docio. Siendo los actos externamente idénticos, el compromiso del reli-
gioso para con ellos se funda en un titulo especifico y original que no
afecta a los otros cristianos.

Para proceder sobre base firme, el obligado punto de referencia es la
doctrina del Concilio Vaticano II acerca del ejetcicio del sacerdocio bau-
tismal, «Los fieles —dice el Concilio— participan en la oblacién de la
eucaristia en virtud de su sacerdocio regio, y lo ejercitan recibiendo los

135



sacramentos, en la oracién y accién de gracias, con el testimonio de una
vida santa, con la abnegacién y la caridad operante» .

En esta enumeracién, el puesto primero y principal corresponde a la
eucaristia, Efectivamente, la celebracién de la eucaristia es el centro ha-
cia el que convergen todas las formas de sacerdocio; en ella se renueva
con toda su plenitud el sacrificio petfecto que Cristo ofrecié para salvar
a todos los hombres y, por consiguiente, en la vida cristiana no puede
haber ningin acto que se le iguale, mucho menos que la supere. Toda la
tradicién cristiana estd de acuerdo en este dato bésico. El Concilio Vati-
cano II lo ha propuesto de nuevo con singular vigor y ha mostrado con
nueva luz sus ilimitadas virtualidades.

Una vida religiosa que, por hipétesis, no tuviera en la eucaristia su
centro y su realizacién culminante, estarfa gravemente deformada. Por
eso el Concilio Vaticano II, al hablar de la espiritualidad de los religio-
sos, les pide que, «segtin la mente de la Iglesia, celebren de corazén y de
boca la sagrada liturgia, sobre todo el sacrosanto misterio de la eucaris-
tia, y alimenten su vida espiritual en esta riquisima fuente» (PC 6b). Por
su parte, Pablo VI, al exponer para los religiosos el tipo de renovacién
espiritual coherente con el Concilio, se expresa asi: «¢Serd necesario re-
cordaros el puesto especialisimo que en la vida de vuestras comunidades
ocupa la liturgia de la Iglesia cuyo centto es el sacrificio eucaristico, en el
cual la oracién interior se une al culto externo? En el momento de vues-
tra profesién religiosa habéis sido ofrecidos a Dios por la Iglesia en inti-
ma unién con el sacrificio eucarfstico. Dia tras dfa, este ofrecimiento de
vosotros mismos debe convertirse en realidad, concreta y continuamente
vivida. La comunién con el cuerpo y la sangre, Cristo, es la fuente pri-
maria de tal renovacién: vuestra voluntad de amar verdaderamente y
hasta la donacién de la vida se robustecerd incesantemente en ella» .

Esta importancia suma de la eucaristia tiene repercusiones muy con-
cretas sobre la organizacién misma de la vida religiosa. «Vuestras comu-
nidades ——continda diciendo Pablo VI— tienen de por si como centro
la eucaristia, ““ sacramento de amor, signo de unidad, vinculo de caridad”.
Es, pues, normal que ellas se encuentren visiblemente reunidas en torno
a un oratorio, donde la presencia de la sagrada eucaristia expresa y reali-
za lo que debe ser la principal mision de toda familia religiosa, como, por
otra parte, de toda asamblea cristiana» ¥,

El primer texto transcrito de Pablo VI posee un contenido densisi-
‘mo. En él aparecen dos modalidades de la eucaristia, que son la de sacri-
ficio y la de sacramento; la tetcera modalidad, la de presencia permanen-
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te en el taberndculo para ser objeto de adoracién, aparece en el segundo
pasaje. Como el propio Pablo VI indica, el punto central, del que depen-
de todo lo demds, es el sacrificio eucaristico, por el que se renueva en
plenitud la obra de la redencién (cfr. SC 2, 6, 47; LG 3; PO 13c; OT
4a). ¢Tiene la profesién religiosa alguna especial conexién con el }acrz'-
ficio eucaristico? Evidentemente, si, porque la tiene también con el sa-
crificio original de la cruz. Ya se dijo antes que el religioso, al asumir por
los consejos evangélicos el anonadamiento de Jests, lo asume —o, al
menos, debe asumitlo— con la finalidad misma que tuvo en Jests, es
decir, como anticipo de su muerte en cruz y como preparacién para ella.
Ahora bien: el anonadamiento de Cristo expresado en su vida de virgi-
nidad, de pobreza y de obediencia habria sido incompleto o mutilado de
no haber culminado en la cruz. Pues, andlogamente, la prictica de los
consejos evangélicos por el religioso no puede dar su plena medida si no
impulsa a una verdadera coinmolacién con Cristo, la cual es absolutamen-
te inseparable de la eucaristia en cuanto sacrificio por el que se renueva
el sacrificio pascual del Sefior. Este motivo de coinmolacién con Cristo
es propio de la vida religiosa. Ello obliga con m4s fuerza al religioso a
darle expresion en su comportamiento diario o —como dice el primer
pasaje de Pablo VI— a «convertitlo en realidad, concreta y continua-
mente vividas,

iCoinmolarse sacrificialmente con Cristo! Bien seguro que no es cosa
técil. Pero, para Jests, ¢pudo ser f4cil morir? ¢Puede serlo para un hom-
bre, cualquiera que sea? Pienso que aqui se toca la razén mds profunda
de por qué existe vida religiosa en la Iglesia. Jestis enriquecié a la Iglesia
con el «don divino de los consejos evangélicos» (LG 43a) para suscitar
una legidn de cristianos que, asumiéndolos y sintiéndose estimulados por
ellos, se unan a €l en verdadera coinmolacién, tal como ésta puede reali-
zarse mediante el sacrificio eucaristico. El sacrificio pascual es el punto
de referencia de toda la vida terrena de Jestis. Y su renovacién eucarfs-
tica centra y explica la totalidad de la vida y actividad de la Iglesia. Dios
—dice la tercera plegaria eucarfstica— congrega a su pueblo para que
«ofrezca un sacrificio sin mancha —el sacrificio eucarfstico— desde don-
de sale el sol hasta el ocaso». Ahora bien: si la Iglesia entera existe para
esto, la vida religiosa tiene que colocarse dentro de esta intencién uni-
versal, realizdndola a nivel mds profundo, como consecuencia de que ella
misma consiste en profundizar la consagracién bautismal para «expresar-
la con mayor plenitud» (PC 5a).

La Iglesia existe como sacramento universal de salvacién y cumple
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este destino sobre todo coinmoldndose con Cristo en la eucaristia para
conseguir que el mundo efectivamente se salve. Los religiosos estén lla-
mados a insertarse en esta coinmolacién por un titulo nuevo y especidl,
es decir, por el hecho de haber asumido el género de vida que Jesus
escogié con vistas a inmolatse en sacrificio. La vocacién religiosa es «im-
pensable» si se la desliga de su intrinseco impulso a la coinmolacién
eucaristica con Cristo. Nadie puede afirmar honradamente que asume el
género de vida de Cristo si se desentiende de la finalidad por la cual él
lo tomé. En suma, la coinmolacién eucaristica con Cristo es el «corazdén»
mismo de la vida religiosa, el motivo determinante de cémo el religioso
debe vivir y de todo lo que debe hacer en coherencia con su vocacién.

A veces el tema coinmolacién o «victimacién» es contemplado desde
perspectivas meramente pietistas en las que se corre el riesgo de rendir
a la fantasfa un tributo quizd excesivo, aunque también se debe recono-
cer que en muchos casos se trata de una generosa respuesta a dones y
llamadas de Dios. Mi exposicién no apela para nada a razones pietistas
ni ascéticas. Se funda en el sencillo pero definitivo dato teologal de que
la vida religiosa es consagracién total y definitiva a Dios mediante la
aceptacién y el seguimiento de aquel concreto género de vida que Cristo
escogié con vistas a inmolarse en la cruz para salvacién de todos los hom-
bres. En el pasaje de Pablo VI a que vengo refiriéndome no se habla de
victimacién ni de coinmolacién, pero si de un ofrecimiento con Cristo
en el sacrificio eucaristico que los religiosos deben renovar y vivir «dfa
tras dia». Es exactamente lo mismo.

La coinmolacién eucaristica con Cristo es un programa de vida muy
exigente. Pienso que, si se tomara en serio, la atonfa y el «desencanto»
que reinan en tantos sectores serfan superados de inmediato, por no decir
que no se habrian producido. Y, desde luego, la vida religiosa tendria
mayor poder de atraccién. El declive que hoy palpamos estd exigiendo
retornar a lo bdsico si se quiere despertar entusiasmo en corazones gene-
r0s0s, que estdn ansiosos de ver encarnado existencialmente un «proyec-
to» por el cual merezca la pena entregar la vida.

La eucaristia no sélo es sacrificio que pide coinmolacién, sino tam-
bién sacramento que, recibido, sustenta la vida nacida en aquel sacrificio.
Sobrte la importancia de la comunién para desarrollo de la vida religiosa
creo que no es necesario hacer aqui largos razonamientos. Toda la histo-
‘ria de la Iglesia ve aqui algo fundamental e insustituible. Pero quizd no
sea superfluo indicar el motivo propio y especifico que debe impulsar al
religioso a recibir la eucaristfa. Es el motivo inherente a su vocacidn.
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¢Cémo asimilar en profundidad el género de vida asumido por Cristo y
proclamarlo como fuerza de salvacién para los hombres si no es alimen-
tandose de Cristo mismo? ¢Quién, fuera de él, puede hacer que un hom-
bre se convierta en imagen suya, que reproduzca no solamente la exte-
rioridad del cuadro en que transcurrié su existencia terrena, sino también
y sobre todo, el espiritu que lo informaba, o sea, aquel amor misericorj
dioso universal por el que «vino para dar su vida en rescate por la mul-
titud» (Mt 20,28)?

Reproducir la vida de Cristo como de Cristo es cosa que sélo él puede
hacer. Cierto que para hacer esto Jesucristo dispone de muchos medios.
Pero ¢qué «medio» comparable a él mismo recibido en persona por la
comunién sacramental? Si un religioso descuida la comunién, que es el
recurso supremo para asimilar y expresar la vida de Cristo como de Cris-
to, tampoco podrd tomar en serio los otros medios a su alcance, porque
todos estos medios, siendo subordinados al principal, es decir, al sacra-
mento de la eucaristia, remiten a él y avivan la conciencia sobre la nece-
sidad de comulgar. Si no se siente esta necesidad, ello es indicio de que
los derpés rpedios no son asumidos {ntegramente, ni en su riqueza ni en
sus exigencias, porque tanto aquélla como éstas «apuntan» siempre ha-
cia la eucaristia. Sélo Cristo recibido sacramentalmente puede hacer que
un cristiano sea «su epifania visible», tal como lo requiere la vocacién
religiosa.

Finalmente, la eucaristia es presencia permanente en el taberniculo
que reclama nuestra adoracién. Refiriéndose a esta adoracién, es decir
al culto que se tributa a la eucaristia fuera de la misa, dice Juan Pablo II:’
«La animacién y el robustecimiento del culto eucaristico sox una prueba
de esa auténtica renovacion que el Concilio Vaticano I se ha propuesto
y de la que constituyen el punto central (...). La Iglesia y el mundo tienen
una gran necesidad del culto eucaristico. Jesds nos espera en este sacra-
mento del amor. No escatimemos tiempo para ir a acompafiarlo en la
adoracién, en la contemplacién llena de fe y abierta a reparar las graves
faltas y delitos del mundo. No cese nunca nuestra adoraciény .

El pasaje se refiere a la totalidad de la Iglesia. Su ensefanza, sin em-
bargo, urge a los religiosos por la razén especifica de su vocacién. No se
puede entrar en la intimidad de Jesds para expresar ante los hombres su
vida como suya sin trato frecuente y amistoso con él. Este trato puede y
debe tener expresiones diversas. También vale aqui analégicamente lo
dicho hace un momento sobre la comunién. El tema «presencia de Dios»
es mds amplio que la préictica de la adoracién eucaristica. Pero serfa un
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error funesto apelar al cultivo de aquella presencia para descuidar esta
adoracién. La forma suprema de presencia de Dios entre nosotros durante
la vida presente es la que se realiza por medio de la eucaristia. No es
posible, por tanto, que exista un genuino sentido de la presencia de Dios
'si no conduce a la adoracién eucaristica, aunque ésta, como es obvio, no
puede absorber la totalidad del dfa; pero si debe constituir algo asi como
la atmésfera que envuelva y la intencién que guie, al menos implicita-
mente, el cultivo de la presencia de Dios. :

La vida eucaristica que acoja la triple modalidad del misterio —sa-
crificio, sacramento, presencia permanente— es, como se comprende, una
vida vivida de cara a Jesucristo, buscando en todo momento la unién con
él por identificacién con su «proyecto existencial». ¢Habr4 en ello algin
peligro de olvidar al mundo de los hombres, de caer en un «escapismo»
alienante? A esta pregunta respondo preguntando: el sacrificio de Cris-
to en la cruz y su renovacién en la eucaristia, ¢es «alienacién» o, mds
bien, donacién a los hombres? Cristo, al quedarse en la eucaristia, ¢lo
~ hizo para desentenderse de los hombres? Creo que las respuestas son
claras,

«Jestis —dice Juan Pablo IT— fue a la perfeccién ‘‘hombre para los de-.
més” al entregarse totalmente en la cruz» @', y, por tanto, continda siéndolo
mediante la renovacién eucaristica del sacrificio ofrecido una vez en la cruz.
Ahora bien: si en la eucaristfa cample «a [a perfeccién» su ministerio de ser
«hombre para los demés», quien participa en el sacrificio, para que su parti-
cipacién sea cohetente con el misterio, tiene que dejarse asumir en ese dina-
mismo de «ser para los demds»: para todos los hombres. Y cuando se recibe
la comunién y se adora a Cristo en el taberndculo, hay que avivar la concien-
cia de que se recibe y se adora al Salvador de todos los bombres, que vive en
todos los hombres y exige preocuparse por todos, haciendo lo que cada uno
puede desde su puesto. «El auténtico sentido de la eucaristia —dice también
Juan Pablo II— se convierte de por si en escuela de amor activo al proji-
mo (...). La eucaristia nos educa para este amor de wodo mis profundo; en
efecto, demuestra qué valor tiene a los ojos de Dios todo hombre, nuestro
hermano y hermana, si Cristo se ofrece a si mismo de igual modo a cada
uno (...). Si sAuestro culto eucaristico es auténtico, debe hacer aumentar en
nosotros la conciencia de la dignidad de todo hombre. La conciencia de esta
dignidad se convierte en el motivo mds profundo de nuestra relacion con el
préjimo. Asimismo, debemos hacernos particularmente sensibles ¢ fodo sufri-
miento y a toda miseria bumana, a toda injusticia y ofensa, buscando el modo
de repararlos de manera eficaz. Aprendamos a descubrir con respeto la verdad
interior del hombre interior, porque precisamente este interior del hombre se
hace morada de Dios, presente en la eucaristia (...). El sentido del misterio
eucaristico nos impulsa al amor al préjimo, al amor a todo hombre» 2.
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Para quien tenga fe, es evidente que nadie puede exigir amor al hom-
bre con tanta fuerza como Cristo, y evidente también que nunca Cristo
se hace tan cercano a nosotros, para obligarnos a amar con obras, como
en la eucaristia. La eucaristia es la fuente de los contenidos del amor que
hay que introducir en la vida humana y, a la vez, del espiritu con que se
ha de trabajar para llevar a cabo esta empresa fundamental. No se puede
introducir el amor si uno se deja dominar por ideologias de odio, de
confrontacién y de lucha. La eucaristfa, en la cual Cristo se ofrece 2 fodos
como victima de un amor misericordioso absolutamente universal, es el
obligado punto de referencia para configurar la espiritualidad y Ia pos-
tura interior de quien quiere consagrarse a la instauracién de una genui-
na «civilizacién del amor», de un amor que, acogiendo todas las exigen-
cias de la justicia, las trasciende inmensamente.

Por mucho que se trabaje en el remedio de las necesidades y miserias
humanas, éstas se hardn presentes, de una manera o de otra, a través de
la historia, porque las hay que escapan a toda previsién humana. Pues
bien: la mirada hacia el sacrificio de Cristo renovado en la eucaristia
preserva de un fatalismo pesimista, descubriendo el valor del sufrimien-
to. «Las pruebas que vais a encontrar —dice Pablo VI— sean para
vosotros la ocasién de llevar juntamente con Cristo y ofrecer al Padre
tantas desgracias y sufrimientos injustos que afligen a nuestros hermanos
y @ los cuales sélo el sacrificio de Cristo puede dar, en la fe, un signifi-
cado» =2,

El ejercicio del sacerdocio religioso tiene en la eucaristia su realiza-
cién culminante, pero no exclusiva. El Concilio Vaticano II dice que se
actualiza también «recibiendo los sacramentos» (LG 10b). Esta afirma-
cién general, en el caso concreto de los religiosos, casi podria enunciarse
en singular: recibir el sacramento, es decir, la penitencia. Hay que con-
tar, ciertamente, con la uncién de enfermos; pero este sacramento, por
su misma naturaleza, no puede ser recibido con frecuencia, ni entra en
la vida ordinaria. Y en cuanto a la confirmacién, lo normal es que haya
sido recibida antes de hacer la profesién religiosa.

El sacramento de la penitencia es tema sobre el que Juan Pablo II
vuelve incesantemente. «Practicad —dice— la confesién frecuente, con
la periodicidad que aconsejan y sefialan vuestras reglas y constitucio-
nes» #%. Y las referencias podrian multiplicarse f4cilmente no sélo en
documentos relacionados con los religiosos, sino también en los dirigidos
a los fieles de cualquier condicién. Pero, quiz4, mds que acumular textos
interese asomarnos a la razén de fondo por la cual Juan Pablo II insiste
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tanto en este punto. En realidad, las razones son multiples; hay, sin em-
bargo, una que me parece la fundamental y de la que me ocuparé bre-
vemente. . .

Tanto Juan Bautista como Jesds inician su ministerio con un vigoroso
llamamiento a la conversién. Y los profetas habian hecho lo mismo; en
todos ellos la conversién es un tema clave. Esto impone a la Iglesia la
obligacién de dirigir este mensaje —siempre dificil de asimilar— a los
hombres de todos los tiempos, a los del nuestro también. En efecto, el
Vaticano II lo acoge y lo proclama repetidas veces. La Iglesia —dice—
«a los creyentes debe predicatles continuamente la fe y la peﬂite;?c'z'a»
(SC 9b), y ella misma, «siendo santa y a la vez necesitada de purifica-
cién, avanza continuamente por la senda de la penitencia y de la reno-
vacién» (LG 8c). Finalmente, para no alargar la lista de textos, basta
recordar la proclamacién del principio segin el cual la Iglesia estd llama-
da a vivir en estado de «reforma permanente» #°.

Sobrte este fondo de doctrina absolutamente incontrovertible se asien-
ta la idea original de Juan Pablo II que quiero presentar. Su razonamien-
to es sencillo: sin conversién permanente la vida cristiana languidece, y
sin el recurso a la penitencia la conversién no es plenamente autéticani
puede dar toda su medida. «Para nosotros —dice— convertirse significa
buscar de nuevo el perdén y la fuerza de Dios en el sacramento de la re-
conciliacidn, y asi volver a empezar siempre, avanzar cada dia» . «Es
necesario dirigirse continuamente a Cristo y estar convirtiéndose a él in-
cesantemente. La vida cristiana no estd completa sin esta conversién per-
manente, y la conversién #no es plenamente auténtica sin el sacramento
de la penitencia» *'. No se pueden crear estructuras de apostolado seglar
ni comprometerse en ellas sin practicar la necesaria conversi.én, «con Qb-
jeto de purificar las motivaciones en espiritu de reconciliacién con Dios
y con los hermanos. Y esta purificacién todos sabemos que se hace en
profundidad v de la manera mis apropiada en el sacramento de la peni-
tencia» =,

Supuesta la institucién de la penitencia por Cristo para perdonar }os
pecados, es evidente que el dolor de éstos no puede dar su plena medida
si no conduce al sacramento. Con sélo este dato no se puede fijar una
norma sobre la frecuencia con que el sacramento ha de ser recibido.
Pero, ciertamente, el recurso al sacramento no puede quedar reducido
“alos casos de estricta necesidad so pena de frustrar en parte muy nota-
ble la intencién de Cristo al instituirlo y de empobrecer la calidad de la
vida cristiana. ¢Qué ocurrirfa si la celebracién de la eucaristia quedase
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reducida a los casos estrictamente necesarios? Una comunidad cristiana
que adoptase este criterio no podria poseer vida pujante. Pues en rela-
ci6én con la penitencia, a pesar de todas las salvedades necesarias, ocurre
algo semejante. Quien la reduzca a lo estrictamente necesario, se priva
de una riquisima fuente de purificacién y de santificacién, porque la re-
cepcién de un sacramento es siempre «lugars privilegiado para el encuen-
tro del hombre con Cristo. Por eso Juan Pablo II insiste de continuo en
la confesién frecuente, aunque no sea estrictamente necesaria; més atn:
el solo hecho de llamarla frecuente presupone, al menos en el uso comtn,
que no es necesaria. Pero, también fuera de los casos de necesidad, la pe-
nitencia es una fuente gue siempre mana para proporcionar abundante
bebida de salvacién.,

Sobre el sacramento de la penitencia como medio excelente de asi-
milar e interiorizar el misterio de la redencién habla con frecuencia y
profundidad Juan Pablo II. Pero el desarrollo del tema rebasa el campo
especifico de la vida religiosa 2.

Otro gran sector donde ejercitar el sacerdocio es la oracién. He aqui
como el Concilio Vaticano II conecta la oracién con Cristo, considerado
en su atributo y ministerio de sacerdote. «El sumo sacerdote de la nueva
y eterna alianza, Cristo Jests, al asumir la naturaleza humana, introdujo
en este exilio terrestre aquel himno que se canta perpetuamente en las
moradas celestiales. El mismo une a si la comunidad entera de los hom-
bres y se la asocia en el cintico de este divino himno de alabanza. En
efecto, esta funcién sacerdotal 1a continta a través de su Iglesia, la cual
no sélo con la celebracién de la eucaristia, sino también de otros modos,
especialmente recitando el oficio divino, alaba sin cesar al Sesior e inter-
cede por la salvacién del mundo» *. Segiin esto, la oracién, bajo cual-
quiera de sus formas, es un acto sacerdotal que prolonga entre los hom-
bres el sacerdocio eterno de Cristo. Otros documentos, que son fruto de
la reforma litdrgica promovida por el Vaticano 11, recogen y aplican el
principio conciliar, ddndole con ello una mayor consistencia 4,

Este solo planteamiento, dado por el Concilio Vaticano II, contiene
una conclusién préctica de la mayor importancia. En efecto, si la oracién
es una de las expresiones y realizaciones del sacerdocio, carece de senti-
do contraponer —como se hace tantas veces— las exigencias del sacer-
docio y la vida de oracién, presuponiendo, al menos implicitamente, que
el tiempo dado a la oracién es tiempo «robado» al sacerdocio. Hay que
afirmar, por el contrario, que el sacerdocio, si no se expresa y actualiza
en oracién, sufre irremediablemente una mutilacién que lo deforma en
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uno de sus aspectos fundamentales y le impide producir fruto abundante
en la comunidad cristiana. El servidor del evangelio que descuida la ora-
cién pone en peligro «su condicién personal de evangelizado» ** y, por
consiguiente, no puede ser un verdadero festigo del evangelio, sino un
simple declamador de ideas que él mismo no tiene vitalmente asimi-
ladas .

Sobre la oracién en la vida religiosa ya se hablé anteriormente, al ex-
poner su aspecto teocéntrico. Ahora no es necesario repetir lo dicho.
Afiadiré sélo algo que no fue dicho alli por reservarlo para este momento

preciso. Hablando a los superiores generales, dice Juan Pablo II: «Antes

de terminar, permitidme volver sobre un punto que considero fundamen-

tal en la vida de cada religioso, cualquiera que sea la familia a que per-

tenece: quiero referirme a la dimensién contemplativa, al compromiso
de la oracién (...). No debéis temer recordar a vuestros hermanos que
un rato de verdadera adoracion tiene mis valor y fruto espiritual que la
més intensa actividad, aunque se trate de la misma actividad apostdlica.
Esta es la ““contestacién” més urgente que los religiosos deben oponer a
una sociedad en la que la eficacia ha venido a ser un idolo, sobre cuyo
altar no pocas veces se sactifica hasta la misma dignidad humanax» .
Seguramente que ni el mismo San Juan de la Cruz habria expresado qon
mayor fuerza y conviccién la idea central del pdrrafo transcrito. Si se
cultivase esta «contestacién» ante una sociedad que rinde culto idoldtri-
co a la eficacia, se veria la falta de sentido de ciertas «contestaciones» en
el interior de la vida religiosa, y aunque estas mismas hoy han perdido
mucha fuerza, sin embargo han dejado numerosas secuelas cuyo remedio
no se ve de inmediato.

La dedicacién contemplativa o la practica de la oracién debe ser par-
ticularmente intensa en la vida religiosa no por sola prescripcidén cand-
nica, sino por exigencia interna. Jests se despegd de todo lo terreno me-
diante una vida de pobreza, virginidad y obediencia para mostrar exis-
tencialmente que su misién consistfa en ocuparse por entero en las cosas
del servicio de su Padre (cfr. Lc 2,49). Y, como el evangelio hace notar
reiteradamente, este ocuparse en las cosas del Padre contenfa como una
de sus partes principales el didlogo permanente con él en la oracién, un
didlogo mediante el cual tenfa la experiencia humana de no estar nunca
solo (cfr. Jn 8,29; 16,32). El religioso, al asumir el género de vida de
Cristo, se compromete por ese solo hecho a entrar en el dinamismo de
aquella vida, es decir, a tomar la oracién como una de sus dedicaciones
preferentes. Por lo demds, ¢qué significaria un desprendimiento, inten-
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cionalmente total, de lo terreno si no fuese para centrar la vida en Dios,
en la familiaridad con él, en el didlogo con él? Lo contrario serfa conde-
narse al vacio y a la nada, lo cual, ciertamente, tiene muy poco que ver
con la vida religiosa, que es, ante todo, vida.

El sacerdocio de la vida religiosa tiene todavia otras manifestaciones.
en las que ya no pienso detenerme. Varias de ellas estdn mencionadas en
LG 10b y en el texto de Juan Pablo II correspondiente a la nota 218.
Todas conducen a la vivencia eucaristica, la preparan y la profundizan.
La vida del religioso se decide sobre todo en funcién de la eucaristia. Si
la eucaristia es el sacrificio-sacramento que hace la Iglesia ®, tiene que
ser también el sacrificio-sacramento que hace lz vida religiosa. Fuera de
un contexto eucaristico, la vida religiosa perderia lo mds profundo de su
ser y de su eclesialidad. La eucaristia da el criterio y produce la fuerza
para recuperar la plena eclesialidad de la vida religiosa, una eclesialidad
que en estos dltimos afios ha sufrido detetioros y mermas considerables..
La renovacién de la vida religiosa estd vinculada inseparablemente con
la revitalizacién de su aspecto sacerdotal.

Aspecto regio de la vida religiosa.

Este es el aspecto menos desarrollado en la teologfa de la vida reli-
giosa. Y quizd también el menos susceptible de un desarrollo propio,
porque no es fdcil distinguirlo del profético y del sacerdotal con los que
aparece siempre como entretejido. Con ello se comprueba que el esque-
ma de los «tres atributosy —tria munera, que dice el Vaticano II— si
bien ofrece indudables ventajas practicas para «encasillar» los diversos
temas, tiene también sus limitaciones, por lo cual serfa desacertado cual-
quier intento de absolutizarlo. Sin embargo, creo que el Concilio Vatica-.
no II y otros documentos posteriotes por lo menos ofrecen un punto de:
referencia y una cierta base para tratar este punto. Algo, por tanto, se
podrd decir.

El Concilio, hablando de la eclesialidad de la vida religiosa, dice que:
los religiosos deben trabajar, cada uno de acuerdo con su vocacién, «para
que el reino de Cristo se asiente y se consolide en las almas y para dila-
tarlo por todo el mundo» (LG 44b). El documento Mutuae relationes
aplica el esquema de «la condicién profética, sacerdotal y regia» para des-
cribir no el misterio de la vida religiosa en general, sino «el contenido de:
la autoridad religiosa», es decir, de las funciones que deben ejercer los.
supetiores religiosos, las cuales, aun siendo distintas de las que corres-
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ponden «al ministerio pastoral», sin embargo, guardan «analogfa» con
-ellas %%,

Juan Pablo II realiza un avance importante, ocupindose expresamen-
te del tema indole regia de la vida religiosa en cuanto tal. «Finalmente
—dice—, la misién de la Iglesia es regia. Compete ante todo al obispo
velar por el crecimiento y unidad de la fe, asi como la fraternidad del
amor en su dideesis. El es quien ordena y estimula las actividades apos-
télicas. No obstante, dentro del pueblo de Dios, invitado todo €l a dedi-
.car sus fuerzas y sus talentos especificos en los diversos sectores pastora-
les de la vida de las diécesis y de las parroquias, las religiosas tienen
ciertamente su lugar» *. El pasaje es importante, pero mds por lo que
tiene de incitacién a descubrir el aspecto regio de la vida religiosa que
por los esclarecimientos aportados. En efecto, la realeza de esta forma
.de vida equivale a sus posibilidades de participar en el apostolado para
promover el crecimiento y unidad de la fe, asi como el amor fraterno.
Estas posibilidades, ¢afiaden algo a lo profético y a lo sacerdotal? Es
preciso reconocer que el texto transcrito no da base para una respuesta
-afirmativa.

El mismo Juan Pablo II, en la enciclica Redemptor hominis, habia
tratado el tema con mayor detenimiento y profundidad. El niimero penul-
timo de este documento compendia la vida cristiana en servir y reinar.
El Concilio Vaticano II —se lee— «ha puesto de relieve esta caracterfs-
tica de la vocacién cristiana, que puede definirse regia». El Concilio pro-
pone doctrina copiosa sobre este punto, peto «en medio de tanta riqueza
parece que emerge un elemento: la participacién en la misién regia de
Cristo, o sea, el hecho de redescubrir en si y en los demds la particular
.dignidad de nuestra vocacién, que puede definirse como realeza. Esta dig-
nidad se expresa en la disponibilidad a servir, segiin el ejemplo de Cris-
to, que ‘“‘no ha venido para ser servido, sino para servir” (Mt 20,28). Si,
por consiguiente, a la luz de esta actitud de Cristo se puede verdadera-
mente reinar slo sirviendo, a la vez el servir exige tal madurez espiritual
.que es necesario definirla como reinar. Para poder servir digna y eficaz-
mente a los ottos hay que saber dominarse, es necesario poseer las virtu-
des que hacen posible tal dominio. Nuestra participacién en la misién
regia de Ctisto (...) estd intimamente unida a todo el campo de la moral
cristiana y humana» *&.

Luego Juan Pablo II analiza algunas de las caracteristicas que debe
" revestir este servicio regio de la Iglesia a la humanidad desde una pers-
pectiva evangélica, insistiendo particularmente en la madurez necesaria
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para que el servicio muestre un genuino rostro evangélico. Este servicio-
es obra de todos los miembros del pueblo de Dios; reclama, en efecto, la.
colaboracién «del papa como de cada obispo (...), de los sacerdotes, los
religiosos y religiosas (...), los esposos, los padres, las mujeres y los hom-
bres de condicién y profesién diversas, comenzando por los que ocupan
en la sociedad puestos més altos y finalizando por los que desempefian
las tareas mds humildes. Este es precisamente el principio de aquel ser-
vicio regio que nos impone a cada uno, segln el ejemplo de Cristo, el
deber de exigirnos exactamente aquello a lo que hemos sido llamados» 2*.

Los religiosos y religiosas no sélo participan en el servicio regio,.
cuya fuente es Cristo, sino que lo cumplen de manera cualificada por-
entregarse «sin reservas» y «en espiritu de amor nupcial a Cristo, y a
través de Cristo, a todos aquellos a los que son enviados» ®°, para ser-
virles en orden a que acepten el reinado de Cristo de modo que, supe--
rando todas las fuerzas del mal, disfruten de la regia libertad que Cristo-
trajo y consigan reinar con él.

Como se ve, este conjunto de ideas guarda evidente analogfa con lo-
que el Concilio Vaticano II dice sobre la realeza de los laicos ®'. Y es.
que, segin se dijo ya a propésito del sacerdocio, los religiosos no reciben.
ningin «poder» superior al que tiene todo cristiano en virtud del bau-
tismo. Pero si bien el «poder» es idéntico, el titulo que compromete a
su ejercicio se diversifica en el laico y en el religioso. Por eso no serd
superfluo decir una palabra sobre este punto.

Para el religioso, como para todo bautizado, participar en la realeza
de Cristo significa sobre todo ponerse al servicio de los demis en orden
a la salvacién. El Concilio Vaticano I generalizé la comprensién de la
vida cristiana como servicio, y en esto hay que ver un valiosisimo prin-
cipio de renovacién, que tiende al vencimiento del egoismo y abre ancho-
camino hacia la santidad. Sin duda es importante que los religiosos en-
tiendan y vivan su vocacién como servicio, en una atmésfera de humildad
y -de pequefiez, que es la propia de las bienaventuranzas.

La prestacién de este servicio exige penetrar en el anonadamiento de
Cristo siervo, el que él practicé asumiendo como cuadro de vida el com-
pleto despojo de lo humano mediante la virginidad, la pobreza y la obe-
diencia, hasta conseguir que por medio de los religiosos Cristo haga bri--
llar ante los hombres de hoy y de todos los tiempos su condicién terrena
de anonadamiento en la cual llevé a cabo la redencién del mundo y que:
consetva para siempre una singular fuerza salvifica.

Evidentemente, para llegar a esta identificacién con Cristo que con-
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vierta al religioso en transparencia de él mismo, se requiere luchar deno-
dadamente contra el reino de las tinieblas, contra todas las fuerzas del
mal que impiden el reinado de Cristo en uno mismo y en los demds. Es-
tas fuerzas del mal o tinieblas que envuelven al mundo se compendian
en el pecado bajo sus multiples y casi infinitas manifestaciones. Por eso
la participacién en la realeza de Cristo debe traducirse en un afinamien-
to de la conciencia de pecado, porque sélo asf es posible comprometerse
en una lucha a fondo contra él. Mediante esta lucha cada uno se hace
«duefio de si mismo», es decir, vence la tiranfa de las pasiones y se capa-
cita para usar la libertad siempre responsablemente o para servicio del
bien. Y entonces se logra aquel estado que San Pablo describié cuando
dijo: «Todas las cosas son vuestras, y vosotros sois de Cristo» (1 Cor 3,
23). De este modo, a través del servicio, se llega al dominio universal y
a una verdadera realeza de sefiorio, vivido en el miximo desprendimien-
to a la manera de Cristo. ~

Pero Cristo, aunque asumié para si la condicién terrena de anonada-
‘miento y quiere que el religioso la proclame ante el mundo, fue siempre
rey y soberano de todo. Vino para anunciar y establecer u# reino, del
«cual el religioso es heraldo y promotor por un titulo nuevo y especial.
El debe sentirse comprometido a fondo con este reizo y trabajar con to-
das las fuerzas para que se asiente y se consolide entre todos los hombres.
No puede contentarse con que el mundo «siga su camino», como se ha
dado en pensar entre sectores cuya voz se hace sentir, como si fuera la
traduccién genuina del principio de libertad religiosa. El religioso tiene
que sentirse comprometido, por la totalidad de su ser, con el reino de
‘Cristo y poner a su servicio las facultades recibidas de Dios 2.

El Nuevo Testamento describe el reino de Cristo sobre todo como
reino de amor, de libertad y de paz. Cristo nos dio el precepto del amor
universal, nos libré de todas las esclavitudes y nos ‘trajo la paz y la re-
«conciliacién. Para establecerlo ahora entre los hombres es preciso reves-
tirse de los mismos sentimientos, sin ceder ante la tentacién de ideolo-
gias que, en nombre de la llamada eficacia o de cualquier otra férmula
verbalmente atrayente, envuelven los espiritus en un clima de lucha y
de enfrentamiento, del que sélo'pueden surgir nuevos males, que no pue-
den ser justificados por el solo hecho de que vienen a desplazar los exis-

.tentes en un momento dado. Juan Pablo II esclarece la ensefianza biblica
“diciéndonos que el amor, en que segin el Nuevo Testamento se compen-
dia el reinado de Cristo, es sobre todo un amor misericordioso. El amor
misericordioso «mueve» a Dios a comunicarse enviando a su Hijo y gufa
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todo el ministerio del Hijo encarnado. Es, en definitiva, el amor que los
. , H 3
hombres deben alimentar entre si y del que deben hacerse servidores =*.

Pero el tema realeza tiene sobre todo una vertiente escatoldgica, muy
acentuada en diversos escritos del Nuevo Testamento; por ejemplo, en
las descripciones del juicio final y en el capitulo decimoquinto de la pri-
mera carta a los Corintios, pero sobre todo en el libro entero del Apo-
calipsis del que constituye algo asi como la trama. El cristiano estd lla-
mado a una realeza de perfecto sefiorio como miembro de Cristo. Y el
religioso que participé en el anonadamiento de Jesds por un titulo espe-
ctfico, participard también por el mismo titulo en su sefiorio definitivo
y eterno. San Pablo hace notar el nexo causal entre la humillacién y la
exaltacién de Cristo. Por haberse anonadado y rebajado, Dios lo exaltd,
resucitdandolo de entre los muertos y dédndole un nombre ante el cual se
postra toda rodilla (cfr. Flp 2,8-10). Pues bien: lo que ocurri6 en Cristo
es principio, causa y garantfa de lo que, a un nivel inferior pero real,
ocutrird en los que son de Cristo. De este modo se completa lo dicho
anteriormente sobre el tema Profecia y escatologia.

" En conclusidn, la realeza no confiere a la vida religiosa competencias
nuevas que no se descubran ya desde las perspectivas profética y sacer-
dotal; pero define muy bien la postura de servicio con que deben ser
asumidas y practicadas y sobre todo pone fuertemente de relieve la in-
dole escatoldgica de la vida religiosa. El religioso debe cumplir sus mi-
nisterios proféticos y sacerdotales en orden a establecer un reino de Cris-
to que tiene su consumacién en la vida futura, donde él mismo reinard
para siempre y donde ya no habrd miserias contra las que luchar. Pone
también muy de relieve la necesidad de luchar contra el pecado en todo
lo que éste tiene de hostilidad contra Cristo. El pecado no puede ser re-
ducido a la opresién social. Es ante todo una ofensa contra Dios, un
«atentado» contra Cristo, el cual tiene pleno derecho a reinar en la inti-
midad de los corazones, en la profundidad de las conciencias donde cada
persona se encuentra a solas con su Sefior y donde debe acatar plenamen-

te su sefiorio y su realeza.
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5. COORDINACION Y SINTESIS DE LAS DIVERSAS PERSPECTIVAS
DE LA VIDA RELIGIOSA

En las piginas precedentes el misterio de la vida religiosa ha sido
contemplado desde las tres perspectivas fundamentales sefialadas por el
Concilio Vaticano II, que son la perspectiva teologal o teocéntrica, la
cristolégica y la eclesial (cfr. LG 44; PC 1y 2). Dentro de cada una de
ellas han sido estudiados diversos aspectos, indicados o ifsinuados ya por
el Concilio y desarrollados en el posterior magisterio pontificio, con el
fin de penetrar méds hondamente en el contenido de esta especial vocacién
cristiana. La multiplicidad de perspectivas y de aspectos analizados en el
interior de cada una de ellas podria producir una impresién de dispersién,
en que las ideas se suceden o se acumulan, con un cierto desorden. Por
eso me parece necesario afadir a los andlisis realizados una visién de sin-
tesis que permita ver la unidad interna de todo lo expuesto y vivir todos
los valores integrantes de la vocacién religiosa con sentido unitario e in-
tegrador,

Quien haya reparado en la exposicién de los diversos temas, habrd
comprobado que cada uno de ellos remite, en una forma u otra, a los
restantes. Asi, por ejemplo, es evidente que no se puede hablar del pro-
fetismo, del sacerdocio y de la realeza de la vida religiosa sin una per-
manente referencia a Cristo, de quien tales atributos dan una participa-
cién. Y seria posible sefialar ignalmente otros elementos de conexién o
de sintesis de las diversas perspectivas. Sin embargo, nada de esto exime
de la tarea de descubrir y presentar directamente y como en primer pla-
no el principio unificante de todos los datos que han ido apareciendo en
la exposicién.

El razonamiento para una comprensién unitaria podrfa expresarse
con toda sencillez en los términos siguientes. La vida religiosa se define
primariamente como consagracién total y definitiva a Dios. Para vivir
esta consagracién el religioso se compromete a un especial seguimiento
de Cristo, que consiste en asumir el cuadro de vida que él escogié para
si en este mundo. Y, a su vez, este seguimiento se realiza en la comuni-
dad de la Iglesia a la que el religioso pertenece de una manera original
y especifica por el hecho mismo de seguir a Cristo en la forma indicada.
Consagracién a Dios, seguimiento de Cristo, insetcién en la Iglesia no

" . son tres realidades distintas, menos atin tres vocaciones, sino una sola

realidad y una misma vocacién captada en tres momentos o a tres niveles
distintos, pero indispensables los tres para comprender —en cuanto ello
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es posible— el misterio de la vida religiosa. La consagracién a Dios y el
seguimiento de Cristo sélo pueden ser vividos eclesialmente, es decir,
de acuerdo con el modo como la Iglesia entiende, desde el evangelio, esta
vocacién, venciendo cualquier tentacién de «angelismo espiritualista» o
de realizar la vida religiosa «por libre». A su vez, la eclesialidad de la
vida religiosa no puede reducirse a la mera posibilidad canénica de urgir
legalmente el cumplimiento de unos compromisos, sino que posee toda
la riqueza vital y vivificante de la consagracién a Dios y el seguimiento
de Cristo. En suma, cada una de las perspectivas, desde las que puede ser
contemplada la vida religiosa, sélo se realiza existencialmente en conexién
con las otras, de manera que sufritia una deformacién radical si alguien
intentase aislarla y vivirla aisladamente.

Y esto no es un simple razonamiento mio. Por los consejos evangéli-
cos —dice Juan Pablo 11— el cristiano «hace una fotal consagracién de
si mismo « Dios (...). Esta consagracién total y definitiva a Dios florece
en amor a Cristo y a su esposa la Iglesia, con una participacidn intensa
en su vida y con una adbesion filial a sus ensefianzas; fructifica en la ca-
ridad generosa hacia los hermanos, especialmente los que tienen mayor
necesidad de nuestro afecto y de nuestra comprension; se fortalece en la
oracidn litdrgica, comunitaria o personal, como didlogo amoroso con el
Padre celestial; se expresa en la dedicacién, segin las fuerzas e indole de
la propia vocacién, a establecer y arraigar en las almas el reino de Dios
y a difundirlo por toda la tierra; incita a vivir integramente las exigen-
cias evangélicas del Sermén de la Montafia y de las * bienaventuranzas”,
que representan continuamente un auténtico reto a la mentalidad corrien-
te del mundo y son para ella un signo de la vida eterna que ha hecho ya
irrupcién en medio de nosotros» **. Como se ve, este pasaje contiene una
sintesis perfecta de lo dicho, porque en €] se mencionan todos los aspec-
tos en torno a los cuales ha girado la exposicién. Lo teocéntrico, lo cris-
tolégico y lo eclesial estdn vinculados intrinsecamente y son, por lo mis-
mo, indisociables. Dios se nos manifiesta en Cristo y Cristo vive en su
cuerpo, que es la Iglesia.

Juan Pablo II se ocupa reiteradamente de la coordinacién de los di-
versos aspectos de la vida religiosa. El pasaje mds completo creo que es
el transcrito hace un momento. Pero en diversas ocasiones toca ya un
punto ya otro, de modo que, reuniendo todas sus ensefianzas, es fcil
elaborar la sintesis completa. Asi, por ejemplo, en lo que se refiere a la
conexién entre lo teocéntrico y lo eclesial, dice: «El consagrado es una
persona que, renunciando al mundo y a si mismo, se ha entregado por
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completo a Dios, y lleno de Dios, vuelve al mundo para trabajar por el
reino de Dios y por la Iglesia» ®°. De modo anédlogo conecta lo cristo-
légico y lo eclesial, cuando dice que la vocacién religiosa impone desde
dentro «la necesidad de adecuarse a ella cada vez ma4s. Se trata, en efecto,
de seguir a Cristo y, respondiendo afirmativamente a la Ilamaﬁa rec1b1da,
servir gozosamente a la Iglesia en santidad de vida» (Joc. cit., n. 1). Asi,
los dos pasajes juntos dan la visién completa: consagracién a Dios me-
diante un especial seguimiento de Cristo que se expresa en gozoso servi-
cio a la Iglesia para establecer el reino de Dios en el mundo.

La conexién Cristo-Iglesia tiene algunas formulaciones que son a la
vez luminosas y singularmente profundas. «El mismo Cristo —dice Juan
Pablo II— integra vuestra oblacién de amor en su obra de redencion
universal. Y al veros, pienso en la Madre de Cristo, pienso en las santas
mujeres del evangelio, de pie junto a la cruz del Sefior, comulgando en
su muerte salvadora, pero siendo también mensajeras de su resurreccién.
Habéis elegido vivir o, mds bien, Cristo os ba elegido para que vivéis con
él su misterio pascual a través del tiempo y del espacio. Todo lo gue sois,
todo lo que hacéis (...) es asumido, santificado, utilizado por Cristo para
la redencién del mundo. Para que no tengdis ninguna duda a este respec-
to, la Iglesia, en el nombre de Cristo mismo, tomd posesion un dia de
toda vuestra capacidad de vivir y de amar. Era vuestra profesién mon4s-
tica. jRenovadla a menudo!» ™. Por la profesién, la Iglesia, en nombre
de Cristo y con su poder, «toma posesién de toda la capacidad de vivir
y de amar» que tienen los religiosos. Es decir, el religioso, para vivir
plenamente su insercién en Cristo, siendo como una prolongacién de su
misterio pascual, debe dejarse poseer también plenamente por la Iglesia
y vivir para la misién que ésta tiene: hacer efectiva la redencién uni-
versal.

Pablo VI da la versidén eucatfstica de estos mismos pensamientos,
integrando, a la vez, el aspecto teocéntrico o teologal. «En el momento
de vuestra profesién religiosa —dice— habéis sido ofrecidos ¢ Dios por
la Iglesia en intima unidn con el sacrificio eucaristico. Dia tras dia, este
ofrecimiento de vosotros mismos debe convertirse en realidad, concreta
y continuamente vivida» #. En la eucaristia, Cristo, por el ministerio de
la Iglesia, renueva la entrega total de si mismo al Padre. Mediante ese
ministerio la Iglesia toma plena posesién del religioso, que hace profe-
- si6n de los consejos evangélicos y lo coinmola con Cristo al Padre.

A esta luz no sélo se contempla la interconexién de las diversas pers-
pectivas de la vida religiosa, sino que aparece también otra importante
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idea ya indicada anteriormente, o sea, la indole sacrificial o inmolaticia
de la profesién religiosa. El religioso, por el solo hecho de setlo, estd
llamado a coinmolarse con Cristo en el sacrificio eucaristico, el cual debe
unificar y centrar toda su vida y ministetio, tanto el de signo sacerdotal
como el profético y regio. La redencién estd toda en el misterio por el
que Cristo se inmola al Padre con la fuerza del Espiritu Santo. Ansloga-
mente, la vida religiosa alcanza toda su plenitud en el acto por el cual el
religioso se coinmola y, a la vez, es coinmolado por la Iglesia con Cristo
en el sacrificio eucaristico. No cabe expresién mds plena y m4s unitaria
del misterio de la vida religiosa. La eucaristia es verdaderamente el todo
no sélo para lograr una vivencia profunda de la profesién religiosa, sino
también para la comprensién cientifica de su contenido y del orden que
guardan entre s{ los diversos elementos que lo integran. No se pueden
introducir disociaciones sin deformar la vida religiosa en su rafz misma,

a) Todas las perspectivas reflejadas en la eclesialidad

La indisociable conexién entre todas las perspectivas de la vida reli-
giosa tiene consecuencias practicas muy concretas. Dado que —como se
dijo antes— estas perspectivas expresan una misma vy dnica realidad, s6lo
que contemplada desde tres dngulos distintos, serfa pura ilusién pensar
en vivir perfectamente la consagracién a Dios si no se toma en serio el
seguimiento de Cristo mediante la aceptacién del anonadamiento exigido
por los consejos evangélicos. Como seria igualmente ilusoria la preten-
sién de seguir perfectamente a Cristo sin una integracién plena y perfec-
ta en la Iglesia, a la cual él encomendé la continuacién de su misién sal-
vifica.

Cuando se trata de lo teocéntrico y de lo cristoldgico, el hombre f4-
cilmente se deja seducir por su fantasia, pensando en una vivencia teo-
logal v cristolégica que, en el fondo, quizd no existe o que, mds frecuen-
temente, no tiene la plenitud y profundidad que se le atribuye, tal vez
de una manera inconsciente. En cambio, la sintonizacién con la Iglesia
—con lo que ésta nos dice acerca de la naturaleza de la vida religiosa y
sobre el modo de encarnarla— es cosa que se comprueba con toda faci-
lidad. Ya desde antes, pero sobre todo a partir del Concilio Vaticano 11,
la Iglesia ha esclarecido todo lo referente a la vida religiosa con una cla-
ridad y profundidad que, por parte de los religiosos, necesita solamente
acogida y entusiasmo para ponetla en prictica ®®, Es decir, la calidad de
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la vida religiosa de una persona, de una comunidad, de un instituto estd
medida por su eclesialidad o por el grado de identificacién con el miste-
rio global de la Iglesia y de entrega a su servicio, un servicio que ha de
ser prestado desde la propia vocacién con vistas a una siempre mayor
santificacién de la Iglesia misma y, en definitiva, para conseguir que «el
mundo crea» (Jn 17,21).

Con esto no se hace ningéin descubrimiento. Basta aplicar al campo
concreto de la vida religiosa lo que, desde hace muchos siglos, sirve de
criterio para comprobar la calidad e intensidad de la vida cristiana en
general. Ya San Agustin decia: «Amemos al Sefior Dios nuestro, ame-
mos a la Iglesia; 2 Dios como Padre, a la Iglesia como madre... ¢De qué
te sirve confesar al Sefior, honrar a Dios, predicarlo, reconocer a su Hijo
y creer que estd sentado a la derecha del Padre si blasfemas contra su
Iglesia...? Abrazad, pues, todos con un mismo corazdn a Dios Padre vy
a la Iglesia madre» ®. «Recibimos al Espiritu Santo —dice también—
si amamos a la Iglesia... Cada uno recibe el Espiritu Santo en la medida
en que ama a la Iglesia» ™. La salvacién de Dios y todos los dones que
contiene se nos da en la Iglesia, Toda merma en la comunién con la Igle-
sia repercute forzosamente en un empobrecimiento de la comunién con
Dios.

Pero ¢l tema es iluminado no sélo mediante este recurso a la analogia.
Juan Pablo IT lo desarrollé expresamente en un pasaje de insuperable

claridad y profundidad.

«La dimensién eclesial —dice~— es absolutamente esencial para la exacta
comprensién de la vida religiosa. Los religiosos son lo que son, porque la Igle-
sia es mediadora de su consagracién y garantiza su carisma del ser religio-
50 (...). Desde el momento que el valor de la consagracién de los religiosos y
de la eficacia sobrenatural de sus actividades apostélicas dependen de su ser
en unién con la Iglesia (...), se sigue que los obispos han de cumplir un gran
servicio a los religiosos ayuddndoles a mantener y a profundizar su unién con
la Iglesia y asistiéndoles en coordinar sus actividades con la vida de la Igle-
sia. Fl vivir fructuosamente el carisma religioso presupone la aceptacién fiel
del magisterio de la Iglesia, que es en concreto la aceptacién de la verdadera
realidad de que el colegio de los obispos, como sucesor del colegio apostdlico,
continta gozando de la vida del Espiritu Santo (...). En el didlogo de salva-
cién os querria pedir que hablarais a los religiosos de su identidad eclesial y
que expliquéis a todo €l pueblo de Dios que los religiosos son lo que son
solamente porque la Iglesia es lo que es en su realidad sacramental (...).
Y podri cada uno darse cuenta que la mayor equivocacion acerca del carisma
de los religiosos, indudablemente la mayor ofensa a su dignidad y a su perso-
na, podtia venir de aquellos que estuvieran tentados de poner su vida o su
misién fuera de su contexto eclesial. La aceptacién de la realidad de la Iglesia
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por parte de los religiosos y su unidén vital —por medio de ella y en ella—
con Cristo es una condicién esencial para la vitalidad de su oracidn, la eficacia
de su servicio a los pobres, la validez de su testimonio social, la buena marcha
de las relaciones comunitarias, y constituye la medida del éxito de su renova-
cién y la garantia de la autenticidad de su pobreza y sencillez de vida. Y sola-
mente en completa unién con la Iglesia su castidad llega a pleno y aceptable
don que satisfard los deseos de su corazén de darse ellos mismos a Cristo, asf
como de recibir de él y ser fecundos en su amor» 2!,

b) Eclesialidad vy fidelidad

Supuesta la base precedente, vengamos al tema de la fidelidad a la
Iglesia tal como debe ser practicada en el intetior de la vida religiosa.
Es una fidelidad cuya fuente no hay que buscarla en una prescripcién
candnica, en reglas o constituciones, sino que responde a una exigencia
intrinseca de esta vocacién cristiana y, por consiguiente, se presupone
y antecede a todo lo que sea reglamentacién disciplinar introducida por
autoridades humanas. La vocacién religiosa es de origen estrictamente
evangélico y es el evangelio mismo el que define sus exigencias primarias.
La reglamentacién disciplinar debers favorecer la respuesta a esas exigen-
cias, pero ni las crea ni tampoco puede eliminarlas.

El Concilio Vaticano II, refiriéndose a los presbiteros, enuncié el
gran principio de que la «fidelidad a Cristo #o puede ser separada de la
fidelidad a la Iglesia». Por lo cual —afiade— «los presbiteros, para no
correr en vano, han de trabajar siempre en vinculo de comunién coz los
obispos y con los otros bermanos en el sacerdocio»*2, Este principio,
guardada la debida analogfa, es perfectamente aplicable a cualquier otra
vocacién recibida de Cristo y, de hecho, fue aplicado ya a la vida religio-
sa. Juan Pablo II, hablando a religiosas, cita las palabras evangélicas
«quien a vosotros escucha, me escucha a mi» (Lc 10,16), y afiade por su

- propia cuenta: «La fidelidad prometida a Cristo no puede ser separada

nunca de la fidelidad a la Iglesias %3,

Para desarrollar su pensamiento sobre el tema fidelidad de los reli-
glosos a la Iglesia, Juan Pablo IT comienza con una referencia mariana,
diciendo: «A imitacién de Maria, la Virgen del corazén siempre disponi-
ble a la palabra de Dios, debéis encontrar vuestra serenidad interior,
vuestra alegria, en la disponibilidad a la palabra de la Iglesia y de aquel
a quien Cristo ha puesto como su vicario en la tierra» ™. «El tercer pun-
to que quiero mencionat —dice también— es la amorosa docilidad al
magisterio de la Iglesia, lo cual es una consecuencia manifiesta de vues-
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tra especial situacion en la Iglesia. Como sabéis, la vida religiosa no tiene
sentido si no es en la Iglesia y en fidelidad a quienes la dirigen (...). Por
eso os exhorto a estar siempre dispuestas a acoger la ensefianza de la
Iglesia» %5,

¢) Fidelidad en la creatividad y creatividad en la fidelidad

Durante el viaje a Espafa, Juan Pablo I traté el tema fidelidad a la
Iglesia mds detenidamente. No se limita a pedir fidelidad, sino que ade-
mis la sitda en el momento histérico que la Iglesia vive hoy vy en el mis-
terio global de la misma Iglesia compuesta de vocaciones diversas. «Un
factor decisivo —dice— en todas las épocas en que la Iglesia ha debido
emprender grandes cambios y reformas ha sido la fidelidad de los reli-
giosos a su doctrina y normas. Hoy vivimos una de esas épocas en que
es necesario ofrecer al mundo el testimonio de vuestra fidelidad a la Igle-
sia. Los cristianos tienen derecho a exigir al comsagrado que ame a la
Iglesia, la defienda, la fortalezca y enriquezca con su adhesién y obedien-
cia. Esta fidelidad no debe ser meramente externa, sino principalmente
interna, profunda, alegre y sacrificada» *®.

Este pasaje, junto con los afiadidos en nota, presenta el tema fideli-
dad conectado con otros que le dan un realce y —por qué no decirlo
también— una gravedad excepcional. En primer lugar, es significativa la
insistencia, la cual, a su vez, cobra toda su importancia dentro del marco
de las repetidas llamadas a la fidelidad que Juan Pablo II dirige a los
otros «grupos» o sectores de la Iglesia en Espafia. El papa, a juzgar por
los hechos, piensa que los catélicos espafioles estamos viviendo un mo-
mento histérico en que la llamada a la fidelidad es particularmente ur-
gente y necesaria. No sé que en ningdn otro viaje Juan Pablo II haya
destacado tanto este punto.

Pero todo esto es solamente el encuadramiento del tema. Lo que mds
importa es su contenido. En primer lugar, la fidelidad a que llama Juan
Pablo II no tiene nada que ver con el estancamiento y la rutina, sino
que es el principio orientador de «los grandes cambios y reformas» que
la Iglesia estd emprendiendo hoy. Estos cambios y reformas tienen un
origen concreto: son los promovidos por el Concilio Vaticano II, es de-
cir, unos cambios que deben realizarse de acuerdo con el Concilio mis-
mo %, Por eso Juan Pablo II, refiriéndose al Concilio, dice que «en la
: renovacién de la vida de consagracidn, gue los tiempos nuevos estin exi-
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giendo, hay que salvar la fidelidad al pensamiento y a las normas de la
Iglesias %8,

jReforma en fidelidad! He aqui la gran empresa en que los religiosos.
deben sentirse comprometidos. Ninguno de los dos conceptos puede ser
subestimado ni descuidado. Ya Pablo VI habia dicho: «Renovando la
afirmacién de las verdades de la fe e interpretando a su luz las necesi-
dades del mundo, vivid generosamente las exigencias de vuestra vocacién.
Ha llegado el momento de que os dediquéis con la méxima seriedad a.
rectificar vuestras conciencias, si fuera necesatio, y también a revisar
toda vuestra vida para una mayor fidelidad» *. Se trata de una fidelidad
creativa, la que brota de una renovada comprensiéon de las verdades de
la fe, sobre todo de las relacionadas con la vida religiosa, para responder-
mejor a sus exigencias, rectificando el comportamiento.

- Teniendo en cuenta que los papas llaman a una fidelidad creativa,
concretamente a la que es indispensable para poner en marcha «los.
grandes cambios y reformas» iniciados por el Concilio Vaticano II, sus.
orientaciones son el mejor camino para asegurar algunos datos importan-
tes, En primer lugar, acogen y encuadran la creatividad inherente a la
vida religiosa. El Espiritu Santo suscita incesantemente formas nuevas.
de vivirla para responder a situaciones y necesidades nuevas que surgen.
a medida que avanza la historia, y con ello dirige a las formas ya exis-
tentes de vida religiosa una llamada a renovarse, sumergiéndose més hon-
damente en sus propios origenes para comprendetr mejor su misma razén
de ser y para realizar su peculiar veidad de una manera més depurada.
Pero la accién del Espiritu Santo, sea la que da origen a formas nuevas,
sea la que llama a la renovacién de las ya consolidadas, no es una accién
anarquica o desintegradora de la comunién eclesial, sino que, por el con-
trario, se ditige siempre a su robustecimiento y profundizacién, porque:
«a cada uno se le otorga la manifestacién del Espiritu para el bien co-
mun» (1 Cor 12,7).

A esta luz se comprende que «setfa un grave error independizar
—mucho més grave atn el oponerlas— la vida religiosa y las estructuras.
eclesiales, como si se tratase de realidades distintas, una carismdtica, otra
institucional, que pudieran subsistir separadas; siendo asi que ambos ele-
mentos, es decir, los dones espirituales y las estructuras eclesiales, forman.
una sola aunque compleja realidad. Por tanto, los religiosos y las religio-
sas, a la vez que manifiestan una peculiar efectividad y una clara visién
del futuro, sean fieles con valentia al objetivo y espiritu del instituto, en
perfecta obediencia y adhesién a la autoridad jerdrquica» . Reaparece
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aqui el tema de los carismas religiosos y de los criterios para juzgar su
genuinidad, es decir, su procedencia del Espiritu. Sobre ello ya se hablé
-anteriormente y no hay necesidad de afiadir nada ™, Pero, en definitiva,
de lo que se trata es de seguir a Jesuctisto con sinceridad. Jesucristo
realizé su obra de crear un hombre nuevo desde la plena comunién con
¢l designio del Padre, dando asf el ejemplo supremo de creatividad en la
fidelidad. El religioso, hoy y siempre, tiene que ejercitar su creatividad
.desde una inquebrantable fidelidad a la comunién eclesial. De lo contra-
rio, la pretendida creatividad seria agitacién estéril, fuente de inquietud
-y fatal marcha hacia la muerte 72,

La especial aptitud de la vida religiosa para la creatividad en la fide-
lidad ha sido puesta de relieve por el magisterio de Ia Iglesia, y los pa-
pas apelan a ella para un mejor servicio a la fe. Los religiosos —dice
Pablo VI— «son emprendedores y su apostolado estd frecuentemente
marcado por una originalidad y una imaginacién que suscitan admira-
.cidén. Son generosos: se los encuentra no raras veces en la vanguardia de
la misién y afrontando los mds grandes riesgos para su santidad y su
propia vida. Si, en verdad, la Iglesia les debe muchisimo» . «La consa-
gracién total —dice Juan Pablo I1— significard para el religioso la libe-
racién mdas profunda y més genuina, la mas plena, que lo llevard a Iz ma-
yor comunién con Dios y con los bermanos (...). Esta consagracién total
lleva consigo, como consecuencia, #na total disponibilidad. La Iglesia ex-
perimentd siempre, en el curso de su historia, que podia contar con los
religiosos para las misiones mds delicadas» ™. Este reconocimiento, para
que no quede en pura teorfa, deberi traducirse en un apoyo franco y
comprometido a los religiosos que trabajan en los campos mds compro-
metidos, porque ese apoyo es un elemento indispensable para vivir el
compromiso eclesialmente, es decir, en la fidelidad y en la perfecta co-
munién con la Iglesias %5, ‘

Con esto creo haber expuesto objetivamente lo que el magisterio
piensa sobre el tema fidelidad creativa como fuerza destinada a realizar
-en la vida de 1a Iglesia «los grandes cambios y reformas» iniciados por el
‘Concilio Vaticano II. Una fidelidad que se mantenga en comunién vital
-con sus fuentes nunca es meramente repetitiva o rutinaria, sino renova-
dora. Ya Pio XTI habia dicho: «Con el estudio de las fuentes las disci-
plinas sagradas se rejuvenecen incesantemente, mientras que, por el con-
trario, una especulacién que descuide una continuada investigacién del
depésito sagrado se vuelve estéril, como la experiencia aemuestray 2%,
" Es decir, la fidelidad creativa, que los religiosos deben ejercitar, sélo
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puede ser comprendida exactamente cuando se la sitia en el marco ge-
neral de la vida cristiana, cuya «ley» es renovarse en la fidelidad y en la
coherencia cada vez méds profunda con el evangelio, «cuya interpretacién
auténtica ha sido encomendada Gnicamente al magisterio vivo de la Igle-
sia» (DV 10b).

d) Fidelidad en proyeccién misionera y pastoral

Pero no olvidemos que si la fidelidad creativa promueve cambios,,
ella misma es particularmente necesaria cuando la Iglesia y el mundo
pasen por una situacién de cambio acelerado, como es la que ahora nos.
toca vivir. El texto antes transcrito de Juan Pablo II, y que nos dio base
para exponer su pensamiento sobre la fidelidad creativa, es absolutamente
claro sobre este punto. Alli dice a Jos religiosos que hoy tienen una espe-
cial obligacién de dar ante el mundo un claro testimonio de fidelidad a
la Iglesia. Lo cual significa que la fidelidad de que se trata no puede ser
vivida sdlo «intra muros» de la vida religiosa, sino que es también un
elemento integrante de la proyeccién misional de la Iglesia sobre e/ mun-
do, es decir, sobre la humanidad entera. Y esto le confiere una gravedad
singularisima, que obliga a los religiosos 2 un serio examen de conciencia.
Por ello Juan Pablo II, lamentando «el eclipse» del ardor misionero de
los religiosos espafioles en los dltimos afios, los exhorta a la generosidad
con las palabras siguientes: «Recordad siempre que el espiritu misionero
de una determinada potcién de la Iglesia es la medida exacta de su vita-
lidad y autenticidad» ™. Si la incoherencia estetiliza, la fidelidad vitaliza.

Otro término de referencia, en orden al cual los religiosos deben
examinar su fidelidad, son Jos restantes fieles. Pienso que Juan Pablo II,.
al hablar asi, est4d sefialando particularmente a los laicos, es decir, al con-
junto del sencillo pueblo creyente que est4d mds necesitado de contemplar
la ejemplaridad de los religiosos #®. El comiin de los cristianos tiene de-
recho a exigir a los consagrados un peculiar testimonio de fidelidad a la
Iglesia. He aqui unas palabras comprometedoras. Y el compromiso se
agrava, teniendo en cuenta las cualidades que Juan Pablo II asigna a esa.
fidelidad: «No meramente externa, sino principalmente interna, profun-
da, alegre y sacrificada.» El programa es bien exigente. Todo €] estd en-
cuadrado en la dialéctica evangélica de «perder la vida para ganarlax..
Sélo perdiendo una vida mezquina y egocéntrica se puede conseguir la
novedad de la pascua de Cristo, que es fuente de vida plena e impere-
cedera. '
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) Algunas exigencias de la fidelidad boy

Una vez expuesto, en sus aspectos generales, el tema fidelidad a la
Iglesia, es necesario descender ahora a algunos puntos concretos, que
han sido insinuados ya en los textos. Juan Pablo II pide concretamente
«fidelidad al pensamiento y a las normas de la Iglesia» #, o sea, una fi-
delidad que abarca la doctrina y la disciplina. En cuanto a la doctrina,
dirige un llamamiento a los religiosos para que «no sean portadores de
dudas o de “ideologias”, sino de “certezas” de fe», y para que eviten
todo lo que pueda parecerse a un magisterio paralelo *. Sobre la nece-
sidad de excluir el magisterio paralelo, por ser eclesialmente inaceptable
y pastoralmente estéril, ya se hablé a propésito del ejercicio del profe-
tismo y no hay para qué repetir lo dicho. Pero no basta evitar el parale-
lismo, se requiere sobre todo una leal colaboracién con los pastores, por-
que «es un peculiar y grave deber de los religiosos la atencién y docilidad
al magisterio de la jerarquia y el facilitar a los obispos el ejercicio del -
nisterio de doctores auténticos y testigos de la verdad catdlica y divi-
na»*'. Y para concluir no serd superfluo tener presente que la fiel vi-
vencia de la comunidn eclesial en el campo de la doctrina reclama un
esfuerzo ascético que es preciso aceptar generosamente. El verdadero
apéstol y evangelizador —dice Pablo VI— «serd aquel que, aun a costa
de renuncias y sacrificios, busca la verdad que debe transmitir a los de-
miés. No vende ni disimula jamés la verdad por el deseo de agradar a los
hombres, ni por originalidad o deseo de aparentar. No rechaza nunca la
verdad» %2,

En el campo disciplinar, Juan Pablo II llama la atencién sobre «la
materia litdrgica», asi como sobre «ciertas posturas criticas llenas de
-amargura, que oscutecen la verdad, desconciertan a los fieles y a las mis-
mas personas consagradas» ®, Pienso que estas «criticas amargas» son
las que recaen sobre el modo como los pastores de la Iglesia ejercen su
ministerio y que siembran desconcierto, porque de la doctrina propuesta
'ya habia hablado antes. El «amargor» sélo sirve para crear resentimiento
y para «dispersar» fuerzas que deberfan trabajar en estrecha y entrafia-
ble comunién. Nunca la «critica amarga» edificé nada. Sélo sirve para dar
rienda suelta a sentimientos de infima calidad humana, por no decir que
s indicio de falta de honradez.

.*'
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Liturgia.

Sobre el tema litdrgico ya Mutuae relationes tiene un pdrrafo que
obliga a reflexionar muy seriamente. Después de recomendar a obispos
y superiores religiosos que cooperen entre si para «valorar equitativa-
mente las experiencias ya en curso», de manera que «se eviten no sélo
evasiones y frustraciones, sino también los peligros de crisis y desvios»,
afiade: «Cede no poco en detrimento de los fieles el que sean toleradas
ulteriormente ciertas iniciativas aberrantes y ciertas ambigiiedades de
hecho. Por tanto, los obispos y los superiores (...) procurardn por todos
los medios que tales etrores sean prevenidos con manifiesta voluntad y
claras decisiones, siempre con la debida caridad, pero también con la ne-
cesaria firmeza. En el campo litdrgico principalmente es necesario poner
urgente remedio a no pocos abusos realizados con intenciones contrapues-
tas. Los obispos, en calidad de liturgos auténticos de la Iglesia local, y
los superiores religiosos, por lo que toca a sus cohermanos, estén vigi- .
lantes para que la renovacién adecuada del culto sea llevada a efecto e
intervengan a tiempo para corregir o evitar desvios y abusos en materia
tan significativa y central. Los religiosos, por lo demds, recuerden tam-
bién que es deber suyo atender a las leyes o las normas de la Santa Sede
y a los derechos del obispo local en el ejercicio del culto pablico» .

El documento reconoce que los abusos en materia litirgica se come-
ten «con intenciones contrapuestas». Es decir, hay quienes no acaban de
aceptar la reforma promovida por el Concilio Vaticano II, identificando,
de hecho, fidelidad con nostalgia o rutina, y quienes, por el extremo con-
trario, se autojustifican con el tecurso a una llamada creatividad, la cual,
también de hecho, conduce a la arbitrariedad, al capricho y, en definitiva,
a vaciar de contenido los misterios més santos. Unos y otros son llamados
a la fidelidad genuina no sélo porque a ello les obliga un grave deber
personal, sino también —y éste es un punto de la mayor trascendencia—
en razén de los deberes que todo religioso, por serlo, tiene para con el
conjunto de la comunidad cristiana, unos deberes de los que ni él puede
eximirse ni otros eximirlo, porque son inherentes a la profesién.

Juan Pablo II, desde los comienzos de su pontificado hasta hoy, se
muestra muy preocupado por el tema litirgico, que aparece continua-
mente en sus documentos relacionados con la vida religiosa. Pero aqui me
limitaré sélo a unas breves consideraciones sobre la eucaristia y sobre el
sacramento de la penitencia. Estos dos puntos aparecen ya con marcado
relieve en su primera enciclica ®. Al cabo de varios afios, Juan Pablo 1T,
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hablando a los obispos sobre su funcién de promotores de la unidad, les
dice que la conciencia de este ministerio debe estimularlos a buscar «la
obligada concordia en campos hoy mds expuestos a lz dispersién». Uno
de los campos en los que la concordia se impone es «la necesaria obset-
vancia de las normas litéirgicas que regulan la celebracién de la misa, el
culto eucaristico y la administracién de los sacramentos. A este propésito
quiero recordar la correcta aplicacién de las normas referentes a las ab-
soluciones colectivas, evitando abusos que pudieran introducirse» %,

En cuanto a la eucaristia, Juan Pablo II insiste sobre todo en que es
preciso dar el méximo relieve y la primacia a la modalidad de sacrificio,
no reduciendo la celebracién a un «banquete entre amigos» que festejan
su amistad; en que la celebracién eucaristica es intrinsecamente sagrada,
con una sacralidad no introducida por preceptos canénicos o por «cere-
monial humano», sino inherente al hecho de ser renovacién del sacrificio
de la redencién, de tal manera que un hipotético intento de «desacrali-
zarla» implicarfa una profanacién; en que la eucaristia es un bien comuin
de la Iglesia universal, no «una propiedad» del ministro celebrante o del
grupo para el que celebra, por lo cual la celebracién debe ajustarse a lo
que la Iglesia misma determina, de manera que el celebrante, si se deja
llevar de «creatividades» arbitrarias, comete una verdadera «traiciény
contra su sacerdocio y contra el misterio que celebra 7, Y esto es tan sélo
un indice de temas entresacados de un magisterio eucarfstico singular-
mente copioso y denso, al que me remito, para no dejar la impresién de
que me conformo con lo dicho aqui.

Por lo que se refiere al sacramento de la: penitencia, las ensefianzas
de Juan Pablo II forman también un cuerpo muy completo, del que me
limito a destacar dos solas ideas. En primer lugar, la administracién-
recepcién de este sacramento no puede reservarse para los casos de es-
tricta necesidad o para salir del pecado grave, sino que ha de ser frecuen-
te. Para documentar esta idea, baste recordar lo dicho anteriormente a
propésito del ejercicio del sacerdocio propio de los religiosos. En segundo
lugar, el papa repite a menudo que la absolucién colectiva sélo puede ser
autorizada y conferida en casos excepcionales. «Como sabéis —dice—,
no se puede recurrir a la absolucién colectiva mas que en circunstancias
excepcionales que se producen por imposibilidad fisica o moral [de reci-
bir la absolucién individualmentel, ex casos de grave necesidad (...). No
se puede, por tanto, recurrit a ella para renovar Iz pastoral ordinaria del

sacramento de la penitencia» *®,
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Normas.

Otro punto que afecta muy directamente a la fidelidad de que los re-
ligiosos deben dar testimonio hoy es el de «las normas» #. Hoy es muy
frecuente «saltarse las normas» y mds atn considerarlas innecesarias o
superadas en nombre de una humanidad «adulta y responsable». Cierta-
mente, hay que evitar todo lo que se parezca a rabinismo farisaico, el
cual, por otra parte, no representa hoy ningn peligro setio, como es no-
torio. Pero, aunque parezca paraddjico, la libertad propia de la caridad
sucumbe igualmente cuando es aplastada por una excesiva acumulacién
de normas y preceptos que cuando queda expuesta a los caprichos de una
creatividad incontrolada. La norma sensata y bien fundada es para la
caridad una defensa valiosisima e indispensable, porque sélo ella puede
coordinar justamente el cumplimiento de los deberes y el disfrute de los
derechos que cada uno tiene. Si en una agrupacién, cualquiera que sea,
no se asegura esto, es inttil apelar a la caridad, porque jamds el desorden,
la anarquia y la arbitrariedad pueden ser atmdsfera apropiada para que
se desarrolle la caridad entre sus miembros.

Este punto fue tratado directamente por Pablo VI y creo que lo me-
jor serd recoger sus ideas fundamentales. Aunque los reglamentos vigen-
tes en unos y otros institutos son diversos, «estdn siempre ordenados a
la formacién del hombre interior. Y ha de ser el empefio por fortalecerlo
el que os ayude a reconocer, en el 4mbito de tan diversos estimulos, las
formas de vida mds adecuadas. Un excesivo deseo de flexibilidad y de
espontaneidad creativas pueden, en efecto, llevar a tachar de rigidez aguel
minimo de regularidad de costumbres que se exigen ordinariamente para
la vida de comunidad y para la maduracién de las personas. Impulsos
desordenados, al reclamo de la caridad fraterna o de lo que se considera
mocion del Espiritu, incluso pueden llevar a la ruina de los institutos
mismos» *®.

Pero las normas son necesarias no sélo para asegurar la regularidad
comunitatia, la maduracién subjetiva de las personas y la préctica de una
realista caridad fraterna, sino también, y sobre todo, para hacer posible
una unién con Dios que se asiente en lo hondo del espiritu.

«¢Quién no ve —continda diciendo Pablo VI— toda la ayuda que os ofre-
ce, para llegar a esa unién el ambiente fraternal de una existencia regulada,
con sus normas de vida libremente aceptadas? Estas aparecen cada dia mis
necesarias a quien ‘‘entra en su corazén’, en el sentido biblico de la palabra,
que expresa algo de lo mds profundo de nuestros sentimientos, de nuestras
ideas y de nuestros deseos, y estd penetrado por el concepto del infinito, del
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absoluto, de nuestro destino eterno» 1. «Este es el sentido de la observancia
que sefiala el ritmo de vuestra vida cotidiana. Lejos de considerarla bajo el
aspecto Unico de obligacién de una regla, una conciencia vigilante la juzga por
los beneficios que aporta al asegurar una mds grande plemtud espiritual (...)
orientada a cristianizar el ser de la persona hasta lo maés profundo segin el
espiritu de las bienaventuranzas» (EvTest 36). Més adn: incluso en el orden
humano, el ejercicio de una responsabilidad madura es imposible sin la acep-
tacién franca y consecuente de unas normas. «Afladamos también esto: cuanto
mds ejercitéis vuestra responsabilidad, tanto mds necesario resulta renovar, en
su pleno significado, la donacidn de vosotros mismos» por la obediencia
(EvTest 37).

Carece de sentido pensar en una fe que sea de verdad una y dnica,
que inspire efectivamente todo el comportamiento y que, a pesar de ello,
no tenga ninguna trepetcusién en la organizacién de este comportamiento
ni le imprima expresiones unitarias y coherentes. La fe, o no lo es de
verdad, o al menos carece de arraigo profundo, si no se refleja en una
disciplina. La unidad de la Iglesia abarca también lo disciplinar. Juan
Pablo II, hablando concretamente de la celebracién de la eucaristia, dice
que el ministto debe subordinarse al bien comdn de la Iglesia «segdn
una recta disciplina de la fe» *. Pero es evidente que esta sentencia tiene
un valor universal, porque el bien comin, por el solo hecho de setlo,
abarca la vida entera de la Iglesia y regula sus manifestaciones. Sin uni-
dad de disciplina en lo fundamental y sin fidelidad a esa disciplina, la fe
naufraga o se empobrece hasta caer en un raquitismo que no le permite
resistir los embates de una «ciudad secular» cada vez mds agresiva.
Y creo que la situacién actual confirma irrefutablemente este aserto.

‘Colaboracién.

" En las péginas precedentes el tema colaboracién entre religiosos y'
obispos aparecié ya varias veces. Pero nunca fue tratado de intento.

Juan Pablo II lo considera como una de las expresiones de la fidelidad
que los religiosos deben testimoniar hoy. Os exhorto —dice— «a cola-
borar en la actividad pastoral de vuestras didcesis locales, bajo la direc-
cién de vuestros obispos utiidos a Pedro y en unién con Cristo. Vuestra
adhesién a la palabra de Dios, tal como es proclamada por la Iglesia, serd

la medlda de vuestra ef1c1enc1a al comunicar la verdad y la libertad de

Cristo» .
Durante el viaje por Espafia, Juan Pablo II consider$ el tema cola-

boracién ‘primero\,desde,la,funcién de los obiSpos y después desde la pers-
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pectiva de los religiosos. A los obispos les dice que el fiel cumplimiento
de su misterio al setvicio de la unidad «les permitird intensificar la utili-
zacién conjunta de fuerzas, para que los sacerdotes, los religiosos, miem-
bros de institutos seculares, grupos apostélicos y pequefias comunidades
actien siempre conectadas entre si y con clara conciencia de la coordina-
cién de energias que exige la buena marcha de las Iglesias locales» ™
A los religiosos, por su parte, les dice: «Una eficaz muestra de apertura
y disponibilidad podréis darla con vuestra insercién en las comunidades
de las Iglesias locales. Cuidando bien que vuestra exencién religiosa no
sea nunca una excusa para desentenderos de los planes pastorales dioce-
sanos y nacionales» #°

El tema colaboracién, sus modalidades, sus contenidos, sus cauces
tienen ya un esquema bdsico en el documento Mutuae relationes, al que
aqui me remito y al que Juan Pablo II ha dado el mayor relieve desde
los comienzos mismos de su pontificado. Ya entonces, refiriéndose al
mencionado documento, dijo a los religiosos: «Dondequiera que os en-
contréis en el mundo, sois, por vuestra vocacién, para la Iglesia univer-
sal, a través de vuestra misién en una determinada Iglesia local. Por
tanto, vuestra vocacién para la Iglesia universal se realiza dentro de las
estructuras de una Iglesia local»

- 6. LA ECLESIALIDAD DE LA VIDA RELIGIOSA
A LA LUZ DE UN BREVE TEXTO CONCILIAR

Después de tantas pdginas escritas sobre la vida religiosa en perspec-
tiva eclesial, quedan todavia por decir otras cosas en las qua ya es mate-
rialmente imposible entrar. Un esquema o programa de lo que se deberia
afiadir puede verse en dos pdrrafos del nimero segundo del decreto Per-
fectae caritatis. Uno de ellos se refiere directamente a la participacién
de los institutos religiosos en la vida interna de la Iglesia y el otro a la
proyeccién misional, que es absolutamente inseparable de aquella vida.
Los puntos sefialados por el documento conciliar no son exhaustivos,
pero si suficientemente indicativos de las direcciones en que debe caminar
la vida religiosa y, por tanto, la teologia sobre esta peculiar vocacién cris-
tiana. Todos esos puntos han sido enriquecidos por documentos pontifi-
clos posteriores, que los complementan y amplian. Creo que la teologfa
de la vida religiosa harfa muy bien en dedicatles una atencién que hasta
el presente no han recibido en la medida adecuada. :
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NOTAS

! PaBro VI, Adhort. Ap. Quingue iam anni: AAS 63 (1971) 101. Cursiva mia.

2 Pasro VI, Evangelica testificatio, n. 13: AAS 63 (1971) 505.

® Pasro VI, Evang. test., n. 7, p. 501. Cutsiva mfia.

* Juan PaBro II, Alocucién del 10-II1-1982 en la Audiencia General, nn. 4-5:
DP 81, p. 101. De nuevo sobre la virginidad segiin Mt 19,10-12 en la Audiencia Ge-
neral del 31-IT1-1982, n, 3; del 7-IV-1982, nn. 5-6; del 14-1V-1982; del 5-V-1982,
n. 2: DP 102, p. 130; 107, p. 137; 114, p. 143; 136, pp. 166-167.

5 Juan Pasro II, Alocucién del 23-VI-1982 en la Audiencia General, nn. 3 y 5:
DP 196, p. 252. «El Apéstol —dice también Juan Pablo II— en toda su argumen-
tacién sobre el matrimonio y la continencia hace, como Cristo, una clara distincién
entre el mandamiento y el consejo evangélico» (Alocucién del 14-VII-1982 en la
Audiencia General, n. 7: DP 206, p. 264). Los dos nimeros siguientes analizan la
coincidencia doctrinal entre 1 Cor 7 y Mt 19,2-12). Juan Pablo I1, en uno de los
sutiles andlisis antropolégicos a que nos tiene acostumbrados, muestra cémo la con-
tinencia misma por el reino de los cielos es una realizacién peculiar del significado
esponsal del cuerpo, en su masculinidad y femineidad (Alocucién del 15-X11-1982
en la Audiencia General, nn. 6-8: DP 375, p. 471). La razén de ello la da Juan Pa-
blo II en otra parte, cuando dice: «Un amor conyugal auténtico, lleno, por tanto, de
ternura y de fidelidad, impide pararse en una adoracién indebida del cényuge; con-
duce desde la alianza conyugal a la alianza divina, desde la imagen a la fuente. Por
eso se le reconoce inseparable de otro signo de la alianza: el celibato ¢ por el reino”’
(Mt 19,12). El celibato recuerda a todos que el don de Dios por excelencia no es
una criatura, por muy amada que sea, sino el Sefior mismo: ‘“ Tu esposo es tu Crea-
dot” (Is 54,5). El verdadero esposo de las bodas definitivas es Cristo, y la esposa
es la Iglesia (cfr. Mt 22,1-14). La virginidad consagrada, signo del mundo futuro,
resuena como una llamada en el corazén de todos los hogares cristianos. No es mie-
do ni rechazo, sino lamada de un amor mds grande» (Alocucién del 23-IX-1982 a los
Equipos de Nuestra Sefiora, n. 6b: DP 300, 385).

¢ Juan PaBro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 4. Y, di-
.rigiéndose a religiosas, dice que, dentro de las diversidades propias de cada instituto,
todas «dan testimonio de un #nico tesoro confiado por Cristo mismo a la Iglesia, el
tesoro inestimable de los consejos evangélicos» (Alocucién del 16-X1-1978 a-la Unién
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Internacional de Superioras Generales, en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 1 [1978]
203).

7 Sinodo Particular de los Pafses Bajos, n. 21: AAS 72 (1980) 222-223. Cursivas
mias. El Sinodo en cuanto tal no tiene «autoridad de magisterio». Pero al final de
sus conclusiones se leen las palabras siguientes de Juan Pablo II: «... En virtud del
poder apostélico que tengo de Cristo, las apruebo y mando que, para gloria de Dios,
sea promulgado lo que ha sido decidido sinodalmente» (p. 232). Sigue la fecha y la
firma del papa, el cual de este modo hace suyas las conclusiones. Lo que se refiere
al celibato tiene un complemento importante en una conclusién acerca de los reli-
giosos, los cuales son invitados a buscar «la integracién afectiva» siguiendo la senda
trazada por San Pablo y San Juan. Al fin de dicha conclusién se lee: «En cuanto a
una especie de *‘tercera via”, vivida como un estado ambiguo entre la virginidad
y el matrimonio, los miembros del Sinodo estdn undnimes en rechazarla» (p. 225,
n. 32).

8 Ordo consecrationis virginum, edicién tipica (Ciudad del Vaticano 1970); Ordo
professionis religiosae, edicién tipica (Ciudad del Vaticano 1970).

® Ordo consecrationis virginum, p. 40, n. 59. Esta idea se repite mucho en el
Ordo professionis religiosae, p. 19, n. 29; p. 28, n. 62; pp. 4647, n. 141; p. 62,
n. 32; p. 71, n. 67; p. 99, n. 7. A los candidatos se les pregunta «si quieren seguir
los consejos evangélicos» (p. 98, n. 6; p. 101, n. 14; p. 102, n. 15).

° Ordo professionis religiosae, p. 93, n. 159.

" Ordo profes. rel., p. 7, n. 1; p. 8, n. 5; p. 97, n. 2. La expresién consejos
evangélicos es empleada reiteradamente por el recién promulgado cédigo de derecho
canbnico; pueden verse los cdnones 573-576, 598-601, 657, 712, 731. Estos textos,
aunque insertos en un cuerpo legal, tienen gran valor doctrinal, porque reproducen
literalmente, o al menos en cuanto al sentido, diversos pasajes del Concilio Vati-
cano II.

2 Sobre la indole esencial y primariamente teocéntrica de toda vecacién cristia-
na habla copiosamente Juan Pablo II en su enciclica Dives in misericordia, cuya
finalidad primordial es hacernos reparar en que todos los dones de la vida cristiana
proceden de un libre y misericordioso designio del Padre, quien los reparte entre
los hombres por medio de su Hijo Jesucristo en el Espiritu Santo. He aqui un pérra-
fo significativo de este documento: «La manifestacién del hombre en la plena dig-
nidad de su naturaleza no puede tener lugar sin referencia —no sélo conceptual, sino
también integramente existencial-— a Dios. El hombre y su vocacién suprema se des-
velan en Cristo mediante la revelacién del mistetio del Padre y de su amor» (n. 1b:
AAS 72 [1980] 1178).

B Summa theol. 1111, 188, 1 ad 1. «Lo que se dice de los monjes vale igual-
mente para los otros religiosos, cuando se trata de lo que es comdn a toda forma de
vida religiosa, como, por ejemplo, que se consagren totalmente al servicio divino...»
(ibid., a. 2 ad 2). Los religiosos que se ocupan en obras del mundo deben hacerlo
«solamente por el servicio de Dios» (ibid., a. 2 ad 3).

" Summa theol. 11-11, 186, 1. El religioso «consagra toda su vida al servicio de.
Dios» (ibid., a. 1 ad 1). La vocacién religiosa pide que «el religioso entregue a Dios
todo aquello en que consiste su vida» (ibéd., a. 6 ad 2). «Es muy agradable a Dios
que alguien por propia decisién se quite, mediante voto, la libertad de no ocuparse
en cosas pertenecientes al servicio de Dios» (ib#d., a. 6 ad 3).
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5 Summa theol, 1111, 152, 2. «La «virginidad se ordena a un bien del alma

perteneciente al fomento de la vida contemplativa, la cual consiste en meditar sobre -

las cosas de Dios» {ibid., ad. 4).

* ConNGR. DE REL. E INsT. SkC., Instruccién Venite seorsum, I: «Ecclesia» del
30-VII-1969, 10 (1166).

7 Concr. DE OB1sros-CoNGR. DE ReL. E INST. SEC., Criterios directivos Mutuae
relationes, n. 14a: AAS 70 (1978) 482.

® PaBLo VI, Evangelica testificatio, n. 7b: AAS 63 (1971) 501.

¥ Pagro VI, Mensaje del 1-I11-1969 para la Jornada Mundial de las Vocaciones
Sacerdotales y Religiosas: AAS 61 (1969) 332.

» Papro VI, Mensaje del 15-II1-1970 para la Jornada Mundial de las Vocacio-
nes: AAS 62 (1970) 310.

2 Papro VI, Mensaje citado en la nota anterior, p. 310. Para complemento de
lo que aqui se dice sobre la doctrina de Pablo VI acerca de la vocacién religiosa
como consagracién total e irrevocable a Dios, puede verse lo que escribf en Siguien-
do a Jesucristo (Guadalajara 1970) 104-226.

2 Juan Papro II, Homilfa del 18-X1-1980 en Altdtting, n. 3: AAS 73 (1981) 94.
La tajante férmula «un si a todo y para siempre» se repite en la alocucién del
2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 2.

» Juan PaBro II, Alocucién del 13-V-1982 al clero y religiosos en Fitima, n. 4:
DP 142, p. 177.

# TJuaN PaBro II, Alocucién del 12-1X-1982 al clero y religiosos en Padua, n. 4:
DP 246, p. 303. «Vuestra identidad estd en este servicio absoluto y wuniversal al
bien absoluto que es Dios» (Homilfa del 20-IX-1980 en Montecasino: AAS 72
[1980] 1004).

% Juan PaBro II, Alocucién del 24-X1-1978 a los superiores generales, n. 4, en
Ensesianzas al pueblo de Dios, t. 1 (1978) 231.

% Jyan Pasro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los rehglosos nn, 3-4.

7 JuaN Pasro II, Alocucién del 31-V-1982 al clero y religiosos en Edimburgo,
n. 6b: DP 169, p. 215.

# Juan Pasro II, Alocucién del 18-IV-1982 al clero y religiosos en Bolonia, n. 3:
AAS 74 (1982) 778.

# Juan Pasro II, Homilia del 6-XI-1982 en Loyola, n. 4a.

® Juan Pasro II, Alocucién del 2-VI-1980 en Lisieux al Comité Permanente de
los Religiosos, en Vigje apostdlico a Francia (Madrid 1980) 178. «Asi como es diffcil
vivir y testimoniar la pobreza evangélica en una *‘sociedad de consumo’’ y de abun-
dancia, dificil resulta también, en una época de secularismo, ser signo de lo religio-
so, de lo absoluto de Dios. La tendencia a la nivelacién, cuando no a la inversién
de valores, parece favorecer el anonimato: ser como los demds, pasar inadvertido.
Y, sin embargo, la caracteristica de ser ‘‘sal’’ y “‘luz”’ en el mundo sigue siendo
exigencia de Cristo, en especial para quienes se ban consagrado a él. Igualmente
sigue manteniendo todo su vigor la promesa: ‘A todo el que me confesare delante
de los hombres, yo también lo confesaré delante de mi Padre” (...). La singularidad
del Maestro le merecié apelativos poco lisonjeros. Y el discipulo no es mis que su

. Maestro» (Alocucién del 13-V-1982 al clero y religiosos en Fitima, n. 5: DP 142,

178).

i % Juan Pablo II define la vida religiosa como «un testimonio vetaz de la luz

168

futura, de la vida eterna, de la luz que no tiene ocaso (...). Cudnta necesidad de
esta luz, de este testimonio, tienen la Iglesia y el mundo, Cudnto debemos compro-
meternos para que se realice su pleno esplendor y su elocuencia intacta» (Homilfa
del 2-II-1980 en misa para religiosos, nn, 4-5, en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 5
[1980] 251-252).

2 Juan Pasro II, Alocucién del 12-IX-1982 al cleto y religiosos en Padua, n. 1c:
DP 246, p. 303.

® Pasro VI, Evangelica testificatio, nn. 20 al fin: AAS 63 (1971) 508.
* Juan Pasro II, Alocucién del 1-X-1979 a sacerdotes y religiosos en Maynooth

‘(Irlanda), n. 8: AAS 71 (1979) 1126-1127. Las tltimas palabras se repiten literal-

mente en alocucién del 7-111-1980 a los participantes en la Asamblea Plenaria de la
Congr. de Rel, e Inst. Sec., n. 2: AAS 72 (1980) 209.

% Juan Pasro II, Alocucién del 29-V-1982 en Londres a los religiosos, nn, 4-5:
DP 160, p. 204. «No es por ser til a la pastoral por lo que la vida religiosa tiene
en la Iglesia un puesto definido y un valor indiscutible. Lz verdad es todo lo con-
trario: ella presta un servicio eficaz a la pastoral, porque y en cuanto se mantiene
firmemente fiel al lugar que ocupa en la Iglesia y a los carismas que caracterizan ese
lugar» (Alocucién del 3-VII-1980 en Sdo Paulo a los religiosos, n. 2a: AAS 72 [1980]
897). El tema del ser como contrapuesto no sélo al bacer, sino sobre todo al fener
es desarrollado ampliamente por Juan Pablo II en su exhortacién Redemptionis do-
num, cuyo contenido serd expuesto mds adelante, al final de la parte dedicada a Los
consejos evangélicos en perspectiva cristoldgica. Por el momento, baste remitir a los
nimeros 4¢-d, 5¢, 12, 15¢.

% Juan Pasro II, Homilia del 2-VII-1980 en Rio de Janeiro, n. 7a: AAS 72
(1980) 878-879.

7 Cfr. PC 17. «Enviados por Cristo para anunciar el evangelio, tenemos que
transmitir un mensaje que se expresa no tanto con palabras como con los signos
externos, sobre todo en el mundo de hoy que se muestra tan sensible al lenguaje de
las imigenes. El hébito eclesidstico, como el religioso, tiene su significado particu-
lar (...). Sitve para los fines de la evangelizacién e induce a reflexionar sobre las
realidades que nosotros representamos en el mundo y sobre el primado de los valo-
res espirituales, que afirmamos, en la existencia del hombre. Mediante dicho signo
se hace mds ficil a otros llegar al misterio del que somos portadotes, a aquel a quien
pertenecemos y a quien con todo nuestro ser queremos anunciar (...). En la moderna
ciudad secular, donde se ha debilitado tan terriblemente el sentido de lo sagrado, la
gente necesita también estos reclamos de Dios» (Juan Pasro II, Carta del 7-IX-1982
al cardenal U. Poletti: DP 295, p. 377). Los motivos de haber suprimido el hdbito
—afiade Juan Pablo IT— «aparecen mds bien de cardcter meramente humano que
eclesioldgico».

* DV 8b. Y para que no quede duda del sentido dado al término contemplacion,
el Concilio remite expresamente a Lc 2,19.51, donde se habla de la vida contempla-

“tiva de la Virgen Maria.

¥ Juan Pasro 11, Alocucién del 23-111-1980 a religiosas benedictinas en Nursia,
n. 1, en Eusefianzas al pueblo de Dios, t. 6 (1980) 576.

“ Juan Pasro II, Alocucién del 7-I11-1980. a los participantes en la Asamblea
Plenaria de la Congr. de Rel. e Inst. Sec., n. 1: AAS 72 (1980) 208.
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4 Juan PaBro II, Alocucién del 12-V-1982 a los laicos en Lisboa, n. 3, en Viaje
apostdlico a Portugal (Madrid 1982) 10.

2 SaNTA TERESA DE JESUS, Vida, 8, 5. La santa vuelve a menudo sobre la idea
de oracién como ejercicio y expresién de amor. «La oracién me hacia entender qué
cosa era amarles (Vida, 6, 3). «Es verdadera oracién cuando es alma que ama» (7,
12). La oracién «convida a amar» (10, 5). Dedicarse a la oracién es «comenzar a ser
siervos del amor» (11, 1) y tratar con Cristo «como con un @migo, aunque es el Se-
fior» (37, 5).

# Fste es el gran mensaje de la enciclica Dives in misericordia, la cual presenta
el niicleo del designio divino de salvacién adaptado a la concreta situacién del mun-
do de hoy, en el que la humanidad, cerrdndose sobte si misma y seducida por falsos
humanismos, experimenta una trigica desesperacion que la hace fécil presa de mil
formas de violencia y de odio.

# Juan Pasro II, Alocucién del 13-IV-1980 en Tutin a las religiosas, en Ense-
fianzas al pueblo de Dios, t. 6 (1980) 610.

% Juan Panro II, Homilfa del 6-X1-1982 en Loyola, n. 5e. Sobre la oracién de
los religiosos en perspectiva teologal habla también en alocucién del 1-XI-1982 en
Avila a las religiosas contemplativas, n. 2; homilfa del mismo dia en la clausura del
IV Centenatio Teresiano, nn. 5-7; alocucién del 4-XI-1982 en Segovia, nn. 3-6.

% La contemplacién teresiana no es busqueda de escondidas virtualidades sub-
jetivas por medio de técnicas depuradas de purificacién interior, sino abrirse en hu-
mildad a Cristo y a los hombres» (Juan Pasro II, Homilia del 1-XI-1982 en Avila,
nn. 7 al fin).

“ Juan PaBro II, Alocucién del 7-V-1980 en Nairobi a las religiosas contempla-
tivas, nn. 2-3, en Ensefianzas dl pueblo de Dios, t. 6 (1980) 697.

# Jyuan Pasro II, Alocucién del 22-V-1980 a las abadesas benedictinas de Italia,
n. 2, en Ensefianzas..., 765. :

% Juan Pasro II, Alocucién del 7-1T1-1980 a la «Plenaria» de la Congr. de Rel.
e Inst. Sec., n. 3: AAS 72 (1980) 210-211.

® Juan Pasro II, Alocucién del 8-XI1-1982 en Madrid a las religiosas, n. 5. «La
fidelidad se asienta en la unién con el Sefior cultivada mediante la renovacién con-
tinua y profunda por la oracién y vida sacramental (...). Aqui, hermanos y hermanas,
estd el wicleo del mensaje que boy os dirijo. Quisiera subrayarlo: si no hubiese per-
fecto equilibrio entre vuestra vida con Dios y las actividades desarrolladas al servi-
cio de los hombres, estaria comprometida no sdlo la obra de evangelizacion en la que
estdis empefiados, sino vuestra condicidn personal de evangelizados. La oracidn es el
dlma de vuestro trabajo por el reino» {Alocucion del 13-V-1982 al clero y religiosos
en Fitima, n. 7a-b: DP 142, p. 178).

st Jyan Pasro II, Alocucién del 1-X-1979 a los sacerdotes y religiosos en May-
nooth (Itlanda), n. 4a: AAS 71 (1979) 1124. «Si. Nos entristece que los afios si-
guientes al Concilio —indudablemente ricos en fermentos benéficos, prédigos en ini-
ciativas edificantes, fecundos para la renovacién espiritual de todos los sectores de
1a Iglesia— hayan visto, por otro lado, surgir una crisis y manifestarse no raras res-
quebrajaduras» (Oracién propuesta a los sacerdotes para el Jueves Santo 1982, n. 6b:

T AAS 74 [1982] 528).

2 Juan Pasro II, Homilfa del 18-XI-1980 en AltStting, n. 3bc: AAS 73
(1981) 94, N ‘
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: Juan Pasro II, Alocucién del 6-XI-1982 en Javier, nn. 7 al fin.
(1981)1?61\1 Pasro II, Homilfa del 15-XI-1980 en Colonia, nn. 5 al fin: AAS 73
55 : M
Juan PaBro IT, Homilfa del 4-VI-1979 en Czestocho 72
al pueblo de Dios, 1. 3 (1979) 216, Ve M 2 e Bnsefianzas
: Juan Pasro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 2a-b.
s Juan Pasro II, Catta del 8-IV-1979 a los sacerdotes, n. 9: AAS 71 (1979) 410.
; Juan Pasro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 2 al fin.
Juan Pasro II, Oracién propuesta a los sacerdotes para el Jueves Santo 1982
nn. 4'y 6: AAS 74 (1982) 426, 428. ’
o4 ;JUAN Pasro 11, Homilfa del 18-XI-1980 en Altotting, n. 3c-d: AAS 73 (1981)
fl Red. do'n.um., n. 8d. Véase también n. 8j. Juan Pablo II afiade que en el co-
razén del religioso, cuando éste vive coherentemente su vocacin, se renueva y se
tl?crllsffsrma no sélo la humanidad, sino también el cosmos; véanse niimeros 9b, 11c,
, 15e.
) ."2 LG 46b.. En PC 25 se hace mencién de la Virgen, pero sin referitla a lo espe-
cifico de la vida religiosa. Los religiosos —se dice— deben mirar a Maria cuya vida
es «ensefianza de todos». ’
] ® Pasro VI, Evangelica testificatio, n. 15: AAS 63 (1971) 505-506. Véase tam-
bién n. 56, p. 526.
# JuaN PaBro 11, Alocucién del 7-I11-1980 a la «Plenarias de la C

e Inst. Sec., nn. 5 al fin: AAS 72 (1980) 213, > e la Congr. de Rel
% Juan Pasro II, Alocucién del 31-V-1982 al cl ligi i

n. 9: DB 165 o 314, al clero y religiosos en Edimburgo,

. * PaBLo VI, Alocucién del 21-XI-1964 en la clausura de la tercera etapa conci-
ll.ar: AAS 56 (1964) 1016. Cfr. P. J. BEARSLEY, Mary the perfect disciple: «Theolo-
gical Studies» 41 (1980) 461-504.

. 7 JUAN PZ?)LOAI[I{S Mensaje del 12-X-1979 al Congreso mariolégico-mariano de
aragoza, n. 2b: 71 (1979) 1490; cfr. Catechesi tradendae, n. 73: AA
(1979) 1340. - >
® JuaN PaBro II, Homilia del 8-XII-1980, en Enusefian ] bl ]
. 7 (1580) 463 zas al pueblo de Dios,
¢ Juan Pasro II, Alocucién del 4-V-1980 en Kinshasa a la hora del Regina caeli
en Ewusesianzas..., t. 5 (1980) 99. ’

y ™ Como lugar de reefrencia, puede verse Summa theol. 1, 6, 4 y toda la cues-
tién 47. Pero el tema tiene multitud de ramificaciones, tanto en el campo de Ia filo-
soffa como en el de la teologia.

™ Juan PaBro II, Homilfa del 4-VI-1979 en Czestochowa, n. 4, en Ensefian

, ,n. 4, 24S...,

t. 3,('1979) 218. Sobre la persona y la obra de Marfa como vehiculo de la accién del
Esp1r.1t’u Santo y de los dones que él concede a los hombres, cfr. Juan Pasro II
Homilfa del 13-V-1982 en Fitima, n. 7: AAS 74 (1982) 904-905. ’

? JuanN PaBro II, Homilia del 30-X1-1979 en FEfeso, nn. 3 al fin: AAS 71
(1979) 1610.

? Juan Pasro II, Alocucién del 4-V-1980 en Kinshasa a la hora del Regina
caeli, en Ensefianzas..., t. 5 (1980) 99.

™ Sobre la coordinacién entre paternidad de Dios y maternidad de Maria, véanse
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A. BANDERA, La Virgen Maria y los sacramentos (Madrid 1978) 83-94; J. Garor,
Théologie du titre «Mére de VEglises: «Ephemerides Mariologicae» 32 (1982)
159-173; A. MoLINA, Maria, «Mater Ecclesiaen, en los documentos pontificios:
ibid., 201-222.

" Tocamos aqui nuevamente un tema capital sobre las relaciones entre las cria-
turas y Dios. Dios es fin de todos los seres, de todos los bienes que estos seres po-
seen, los cuales deben retornar a €l y «cantar su glotia», como tantas veces repiten
los textos biblicos y litirgicos, Como punto de referencia para la explicacién teolé-
gica de todo esto, puede verse Summa theol. 1, 12, 1; 44 (toda la cuestién); I-II, 1
(toda la cuestién); 3, 8. Pero el tema es vastisimo y tiene multitud de ramificaciones.

% FEstas ideas las destaca fuertemente Juan Pablo II en su exhortacién Redemp-
tionis donum, n. 17,

7 Pasro VI, Alocucién del 24-IV-1970 en el santuario de Bonaria (Cagliari):
AAS 62 (1970) 301.

™ Juan PaBro II, Alocucién del 1-VI-1980 en Le Bourget a la hora del Angelus,
en Eunsefianzas..., t. 5 (1980) 106.

? JuaN PaBro II, Alocucién del 2-V-1980 al pueblo de Kinshasa, n. 7, en Ense-
flanzas..., t. 6 (1980) 644. Sobre el contenido cristolégico y trinitario de la consa-
gracién a Maria, Juan Pablo II habla extensamente en la homilia del 13-V-1982 en
Fitima, nn. 6-7: DP 140, pp. 174-175.

® Cfr. Juan Pasro II, Homilia del 18-XI1-1980 en Altotting, n. 3d: AAS 73
(1981) 94-95.

8 Cfr. CoNGR. DE REL. E INST. SEC., Dimensién contemplativa de la vida religio-
sa, n. 13,

& Juan PaBro II, Alocucién del 10-X1I-1978 a la hora del Angelus, en Ensesian-

5., t. 1 (1978) 27.

® Cfr. Juan Pasro II, Homilia del 8-XI1-1979, n. 3: AAS 71 (1979) 1512.

# Cfr. LG 65; Juan PaBro I, Alocucién del 6-X1-1982 en Zaragoza, nn. 4-5.

& Cfr. PaBro VI, Alocucidn del 21-X1-1964 en la clausura de la tercera etapa
conciliar: AAS 56 (1964) 1015-1016.

% Juan PaBro II, Homilia del 8XII-1979, nn. 4 al fin: AAS 71 (1979) 1513.

% Pasro VI, Sacerdotalis caelibatus, nn. 20-23: AAS 59 (1967) 665-666. Cursi-
vas mias.

8 PaBro VI, Sacerdotalis caelibatus, n. 24, p. 667.

¥ Pasro VI, Evangelica testificatio, nn. 13, 15: AAS 63 (1971) 505-506. Cursi-
vas mias. Para estudio de este documento, cfr. P. R. RéGaMEY, Paul VI donne aux
religieux leur charte (Paris 1971); A. BANDERA, A ejemplo y en representacién de
Jesucristo. La consagracion religiosa segin «Evangelica testification: «Confer» 11
(1972) 179-204, 479-510.

% PaBro VI, Evangelica testificatio, nn. 16, 23: AAS 63 (1971) 506, 509-510.
Cursivas mfas.

%t PasrLo VI, Evang. testif., n. 17, pp. 506-507. Cursiva mfa. Juan Pablo II des-
taca fuertemente la participacién en el anonadamiento de Cristo por medio de los
consejos evangélicos, como puede verse en la exhortacién Redemptionis donum,
1. 10. El tema de la vida religiosa como consagracién a Cristo es desarrollado am-
pliamente por L. Guritrrez VEGA, Teologia sistemética de la vida religiosa (Ma-
-drid 1976) 225-305; S. ALoNSo, La vida consagrada (Madrid 1975) 147-180.
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% PaBLo VI, Alocucién del 15-1V-1978 a los superiores mayores de Italia: «Eccle-
sia» del 29-1V-1978, 7 (519). Cursiva mia.

% JuaN PaBro II, Redemptor hominis, n. 21: AAS 71 (1979) 319-320. «Bajo la
mirada materna de la Vitgen queremos hoy reflexionar sobre la altisima dignidad
que la vida religiosa adquiere en el 4mbito del pueblo de Dios por su especial mani-
festacién del seguimiento total y santificador de Cristo (cfr. Mt 8,22; 16,24; 19,21;
Me 8,34; Lc 18,22) mediante la prictica de los consejos evangélicos de la castidad,
de la pobreza y de la obediencia» (Juan Pasro II, Alocucién del 13-IV-1980 en Tu-
rin a las religiosas, en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 6 [1980] 609). Seguidamente
Juan Pablo II pone de relieve el contenido pascual de la profesién religiosa y su
especial aptitud para abrir el corazén «hacia una dimensién universal de amor des-
interesado a todos los hermanos en Cristo» (pp. 609-610).

% Juan PaBro II, Alocucidn del 31-V-1980 en Parfs a las religiosas, n. 3, en
Ensesianzas..., t. 6 (1980) 794-795. Cursivas mias. El mismo Juan Pablo II dice tam-
bién: «Deseo insistiros en buscar vuestra identidad propia como almas consagradas
a Dios y a la Iglesia, como seguidores de Cristo pobre, casto y obediente. Este debe
ser vuestro punto de partida que inspire toda vuestra actuacién, individualmente y
como miembros de un instituto apostdlico» (Alocucién del 21-XI-1981 al Capitulo
General de las Carmelitas de la Caridad: «L’Osservatore Romano» [edicién italia-
nal del 23/24-X1-1981, p. 7, col. 3). Esta reactualizaciéon de la vida de Cristo po-
bre, casto y obediente tiene tanta importancia para el cristianismo que Juan Pablo IT
llega a decir: «La encarnacién del Verbo estaba unida a la fidelidad de Marfa, y la
vida de Jestds en el mundo hoy esté umida a vuestra fidelidad» (Alocucién del

28-X1-1981 a la Unidn de Superiores Generales, n. 3, en Ewnsedianzas..., t. 10

[1981] 451).

"~ % Juan Pasro II, Alocucién del 2-VI-1980 a la presidencia de superiores ma-
yores y al comité permanente de los religiosos en Lisieux: «L’Osservatore Romano»
(edicién espafiola) del 15-VI-1980, p. 16, col. 4. Cursiva mia.

% Juan Pablo II hace de nuevo una magnifica exposicién de la obediencia de
Cristo y de sus notas mds caracteristicas en Redemptionis donum, n. 13.

7 Juan Pasro II, Homilia del 6-XI-1982 en Loyola, nn. 4 al fin,

% Juan PaBro II, Alocucién del 8-X1-1982 en Madrid a las religiosas, n. 6c.
«El mundo actual espera por todas partes, quiz4d de una manera confusa, vidas con-
sagradas que anuncien, con actos mds que con palabras, a Cristo y al evangelio. [La
Epifania del Sefior, que en Africa os gusta celebrar, depende de vosotras!» (Alocu-
cién del 3-V-1980 en Kinshasa a las religiosas, n. 3: AAS 72 [1980] 442).

® Juan PaBro II, Alocucién del 2-XI-1982 en Madrid a los religiosos, n. 4b.

1° Juan PaBro II, Alocucién del 7-111-1980 a los participantes en la «Plenarias
de la Congr. de Rel. e Inst. Sec., n. 1c: AAS 72 (1980) 208.

0 JuaN PaBro II, Homilfa del 10-V-1981 en la inauguracién del Congreso In-
ternacional sobre Vocaciones Sacerdotales y Religiosas, nn. 4 al fin: DP 128, p. 160,

2. Juan PaBro II, Alocucién del 7-V-1980 en Nariboni a las religiosas contem-
plativas, n. 3, en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 6 (1980) 697. «La vida nueva del
bautismo ha fructificado en vosotras en el seguimiento radical de Jesucristo a través
de la virginidad, la obediencia y la pobreza» (Alocucién del 1-XI-1982 en Avila a
las religiosas contemplativas, n. 2b). ;

18 Juan Pasro II, Alocucién del 29-V-1982. a los religiosos en Londres, n. 3a:
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DP 160, p. 204. «En la economia de la redencién —dice Juan Pablo 11—, los con-
sejos evangélicos de castidad, pobreza y obediencia son los medios mds radicales para
transformar en el corazén del hombre la relacién con el mundo; con el mundo ex-
terior y con el propio ““yo”’, el cual en cierto modo es la parte central del * mundo”
en el sentido biblico, si en él echa raices lo que no viene del Padre» (Redemptionis
donum, n. 9c). '

10 Jyan Pasro I, Alocucién del 13-V-1982 al clero y religiosos en Fitima, nn. 4a
y 5b: DP 142, pp. 177-178.

15 Jyan Pasro II, Alocucién del 28-VI-1982 a los cardenales y personal de curia,
n. 12b: DP 200, p. 258.

16 F] radicalismo cristiano vinculado con la prictica de las bienaventuranzas es
propuesto por Juan Pablo II a todos los cristianos. A este respecto quizd nada tan
significativo como la alocucién del 3-X1-1982 en Madrid a los jévenes.

 Jyan Pasro II, Alocucién del 1-X1-1982 en Avila a las religiosas contempla-
tivas, n. 2b.

% Juan Pasro II, Alocucién del 24-X1-1978 a los superiores generales, n. 2, en
Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 1 (1978) 230.

% JuaN Papro II, Homilfa del 26-1-1979 en Santo Domingo, n. 2, en Ensefian-
zas al pueblo de Dios, t. 2 (1979) 238.

10 Juan Pasro IT, Alocucién del 24-XI1-1978 a los superiores generales, n. 4, en
Ensefianzas..., t. 1 (1978) 232. Este pétrafo es reproducido integra y literalmente
en alocucién del 27-1-1979 a sacerdotes diocesanos y religiosos en Ciudad de Méjico,
n. 7, en Ensefianzas..., t. 2 (1979) 442. Y en otro documento afiade todavia: «Se
interpretan los votos seglin una mentalidad secularizante que deforma las motiva-
ciones teligiosas del propio estado (...); se adoptan posturas sociopoliticas como el
verdadero objetivo a perseguir, incluso con bien definidas radicalizaciones ideoldgi-
cas. Y cuando se oscurecen a veces las certezas de la fe, se asumen motivos de bus-
queda de nuevos horizontes y experiencias, quizd con el pretexto de estar més cerca
de los hombres, acaso de grupos bien concretos, elegidos con criterios no siempre
evangélicoss (Alocucién del 27-1-1979 en Ciudad de Méjico a las religiosas, n. 3, en
Ensefianzas..., t. 2 [1979] 445).

1 Juan Pasro II, Alocucién del 13-IV-1980 en Turin a las religiosas, en Ense-
fianzas..., t. 6 (1980) 610.

12 Jyan Pasro II, Alocucidn del 2-VI-1980 en Lisieux a las religiosas contem-
plativas, n. 3, en Ensefianzas..., p. 857.

113 Jyan Pasro II, Alocucién del 1-X1-1982 en Avila a las religiosas contempla-
tivas; n. 3b.

4 Bl Concilio remite expresamente a Flp 2,7-8.

us Pagro VI, Evangelica testificatio, n. 17: AAS 63 (1971) 506. Ya el Concilio
Vaticano II habfa definido los consejos evangélicos como imitacién, seguimiento y
testificacién del anonadamiento del Salvador (cfr. LG 42d).

U6 1,G 8a. Sobre esto, podrd verse A. BANDERA, Awnalogia de la Iglesia con el
misterio de la encarnacién: «Teologia Espiritual» 8 (1964) 43-105.

W K RAHNER, Sobre los consejos evangélicos, en Escritos de teologia, t. VII
(Madrid 1967) 466. Cursiva mia. .

' 8 Papro VI, Evangelica testificatio, n. 7: AAS 63 (1971) 501-502. Un impor-
tantisimo texto de Pablo VI, que se refiere concretamente a la pobreza, puede verse
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en su alocucién del 19-V-1971 a la peregrinacidn internacional de terciarios francis-
canos organizada para celebrar los setecientos cincuenta afios de la Regla de San
Francisco de Asfs: AAS 63 (1971) 543-545,

" Creo que ha sido un gran acierto de las notas directivas Mutuae relationes el
haber fijado la atencién sobre este punto concreto (cfr. nn. 6-10: AAS 70 [1978]
477-480). Algo andlogo hay que pensar de las otras vocaciones, si bien este docu-
mento no se ocupa de ellas. Cada vocacién, aunque sélo se realice o se encarne en
algunos fieles, es, sin embargo, un bien de la Iglesia en cuanto tal y nunca puede
ser desligada del ministerio del obispo, «vicario y legado de Cristo».

% Ctr. PC 15a. Este modo de presencia debe ser integrado con lo que el Vati-
cano IT ensefia sobre la presencia de Cristo en la entera comunidad cristiana (SC 7),
en los obispos (LG 21), etc. Siendo la Iglesia cuerpo de Cristo, no puede ser ni si-
quiera pensada, si se prescinde de la presencia de Cristo en ella.

A, M. Triacca, Verginitd cristiana e matrimonio cristiano. Ragguaglio. Orien-
tamenti. Prospettive, en Il celibato per il regno (Mildn 1977) 82.

2 A. M. Triacca, Verginita cristiana..., 93; cfr. 126, 157, 162.

'# Juan Pasro II, Alocucién del 16-X1-1978 a la Unién Internacional de Supe-
rioras Generales: «Ecclesia» del 2-X11-1978, 7 (1479). Cursivas mias. Juan Pablo 11,
en la alocucién que dirigi6 en Turin a las religiosas (13-IV-1980), cita parte del n. 7
'de 'Ef;angelim testificatio, del que ya se traté y sobre el que no hay necesidad de
insistir.

2 Juan Pasro II, Alocucién del 31-V-1980 en Parfs a las religiosas, n. 2, en
Ensesianzas..., t. 6 (1980) 793. Las palabras en cursiva se toman de LG 43a. Véase
F. SEBASTIAN, La vida de perfeccién en la Iglesia, 127.

125 TUAN P.ABLO II, Carta del 8-IV-1979 a los sacerdotes, n. 8: AAS 71 (1979)
407-408. Cursiva mfa. Seguidamente, el papa se refiere no sélo al celibato sacerdotal,
sino también al que se practica en la vida religiosa.

% El Concilio Vaticano II habfa dicho ya esto bien claramente en AG 18. Evi-
dentemente, el principio es vilido también para cualquiera de las otras vocaciones.
Pero ahora se trata precisamente de ver su aplicacién al caso concreto de la vit-
ginidad.

¥ La vida religiosa, por ser vocacién constitutiva de la Iglesia (cfr. LG 13c), se
abre al horizonte universal de la Iglesia misma. Lo cual implica que el religioso ’por
el solo hecho de serlo, queda comprometido para con toda la humanidad. ,

’”.l?ara apreciar .19 que de permanente y lo que de coyuntural hay en este cuadro
€xpositivo del Concilio Vati.capo II, podrd verse la extensa y documentada obra de
A. FerNANDEZ Munera Christi. Munera Ecclesiae (Pamplona 1982).

® ConGRr. DE OBIsPos-CoNGR. DE REL. E INST. SEC., Mutuae relati :
AAS 70 (1978) 481. ’ cationes, n. 13

¥ Esta instruccién fue publicada por «Vida Religiosa. Boletin Informativos 53
(1982) 101-114.

i " Juan Pasro II, Alocucién del 16-XI-1978 a la Unién Internacional de Supe-
rioras Generales, en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 1 (1978) 204-205.

82 Juan Pasro II, Alocucién del 27-I-1979 en Ciudad de Méjico a las religi
n. 4: AAS 71 (1979) 178. , s

¥ Todas estas expresiones se encuentran en la alocucién que Juan Pablo II di-
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rigié el 24-X1-1978 a los superiores genetales, n. 4, en Ensefianzas..., 232. Pero la
referencia de documentos relacionados con el tema podria multiplicarse.

13 CoNFERENCIA Erisc. Esp., La vida religiosa, un carisma al servicio de la Igle-
sia: «Vida Religiosa. Boletin Informativo» 53 (1982) 108. Este profetizar siendo, o
desde lo entitativo, no pertenece a la vida religiosa en exclusiva. Se cumple andloga-
mente en todas las otras vocaciones cristianas, Concretamente en el matrimonio tie-
ne una realizacién singular. Juan Pablo I1, en las audiencias de los miércoles, habla
frecuentemente del profetismo del cuerpo, consistente en que los esposos, viviendo
en fidelidad y amor la mutua entrega, hacen que el cuerpo exprese y proclame /4
verdad que Dios mismo imptimié en él desde la creacién. A este respecto, es pat-
ticularmente significativa la alocucién del 19-1-1983: DP 16, pp. 22-23. Pero el pro-
fetismo del cuerpo no se realiza solamente en el matrimonio. También la consagracién
a Dios expresa el significado esponsal del cuerpo, sublimindolo a un orden nuevo y
trascendente, es decir, convirtiéndolo en simbolo del amor nupcial de Dios a la hu-
manidad, tal como este amor nos ha sido revelado por Cristo. De ello habla Juan
Pablo II en la alocucién del miércoles 15-X11-1982: DP 375, pp. 470-471.

155 JuaN PaBro II, Alocucién del 13-IV-1980 en Turin a las religiosas, en Ense-
fianzas al pueblo de Dios, t. 6 (1980) 611.

% JuaN Pasro II, Alocucién citada en la nota anterior, p. 610. La referencia
especial a los dramas de Turin estd motivada por los atentados terrotistas que, po-
cos dfas antes de la visita papal, habfan tenido lugar en aquella «gran metrépoli».

¥ Sobte la importancia de la comunidn en el ejercicio del profetismo propio de
la vida religiosa, cfr. CoNGR. DE REL. E INST. SEC., Religiosos y promocién humana,
nn. 20-27, 33.

12 Pypro VI, Alocucién del 7-X11-1965 en la promulgacién de los dltimos docu-
mentos conciliares: AAS 58 (1966) 55.

1% Juan Pasro II, Dives in misericordia, nn. 7 al fin, p. 1203. «En el cumpli-
miento escatoldgico la misericordia se revelard como amor, mientras que en la tem-
.poralidad, en la historia del hombre —que es a la vez historia de pecado y de muet-
-te—, el amor debe revelarse ante todo como misericordia y verificarse como tal»
(n. 8¢, p. 1205).

0 GS 45a; cfr. LG 1, 9b, 48b; AG 1la, 5a, 10. Sobte el valor de la caridad para
transformar la sociedad humana, cfr. L. LAGo, Fe y politica: «Ciencia Tomista» 109
(1982) 485-491, De manera més general, pero sin tener en cuenta la situacién actual
del mundo, estudia el tema E. E. BEzziNA, De wvalore sociali caritatis secundum
principia Sancti Thomae Aquinatis (Népoles 1952). Es una tesis doctoral. Hoy a
esos «principioss de Santo Tomds se les podrfa sacar mayor partido, Santo Tomés
en esta materia no tiene sélo principios, sino que posee una rica doctrina sobre la
caridad en el conjunto del misterio de la salvacién y sobre su eficacia para estable-
cer vinculos de comunién universal dentro de un clima de verdadera fraternidad
entre los hombres, con todas las consecuencias implicadas en el hecho de esta fra-
ternidad. . .

4 Juan Pasro II, Alocucién del 22-X1-1981 en Collevalenza a la hora del An-

- ‘_dw, n. 2: DP 237, p. 303. En Collevalenza (provincia de Perugia) existe un san-
tuario dedicado al Amor Misericordioso, construido por iniciativa de la madre Espe-
_tanza de Jesds Alhama, que en pocos afios se ha hecho célebre en toda Italia.y se
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ha convertido en centro de peregrinaciones de todo el pais y del extranjero. El papa:
mismo defini4 este viaje como una «peregrinaciény.

Durante la peregrinacién a Fitima, Juan Pablo II dio gran relieve al tema del
amor misericordioso. «Vengo —dice— en peregrinacién a Fitima (...) con el nom-
bre de Marfa en los labios y el cdntico de la misericordia de Dios en el corazén»
(Alocucién del 12-V-1982 durante la vigilia de oracién, n. Sa: DP 138, p. 169). La
redencién es obra de amor misericordioso «que supera infinitamente toda especie de
mal existente en el hombre y en el mundo» (Homilia del 13-V-1982, n. 8e: DP 140,
p. 174). Y, al final de la oracién de consagracién a la Virgen, Juan Pablo II pide
que «se manifieste una vez mds en la historia del mundo el infinito poder del anzor
misericordioso. Que este amor detenga el mal. Que transforme las conciencias» (n. 3:
DP 141, p. 176).

Mis adn: Juan Pablo II llega a decir que el servicio de Pedro, que le ha sido con-
fiado, «es servicio al amor misericordioso y salvifico de Cristo para con toda la bu-
manidad» (Alocucién del 26-1X-1982 al clero y religiosos en Brescia, n. 2d: DP 304,
p. 391). iTodo el ministerio papal compendiado en el servicio al amor misericor-
dioso! Para ampliar el tema, cfr. Juan Pasro II, Homilfa del 30-V-1980 en Paris,
nn, 1-4: AAS 72 (1980) 690-694. Este centrar el servicio de Pedro en el amor mise--
ricordioso expresa una clara intuicién profética de Juan Pablo I1. «E! Espiritu del
Sesior —dice— me ba becho sentir en qué medida el mundo y la misma Iglesia
tienen necesidad de la misericordia divina para reencontrar el sentido mismo de toda
la historia humana: edificar un mundo de verdad y de justicia, de fraternidad y de
paz» (Alocucién del 81-1983 al embajador del Libano: «Fcclesia» del 22-1-1983,
11 [1071). Un testigo singularmente cualificado nos ofrece al respecto un compto-
bante definitivo. «Le pregunto [a Juan Pablo II] cudl es su oracién por el mundo,.
y me responde: Apelo a la misericordia. Si, apelo a la misericordias («;No tengdis
miedo!». André Frossard dialoga con Juan Pablo 1I [Barcelona 19821 299).

¥ Juan Pasro I1, A Concilio Constantinopolitano I, n. 6b: AAS 73 (1981) 520..

" Juan Pasro II, Alocucién del 19-1I1-1982 en Livorno a los trabajadores,.
n. 10: AAS 74 (1982) 602-603.

* Juan Papro II, Homilia del 15-VI-1982 en Ginebra, nn. 2-5: DP 191,,
pp. 246-247.

“ JuaN PaBro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 4a-b.

¥ Juan Papro II, Alocucién del 13-V-1982 al clero y religiosos en Fétima, n. 7:
DP 142, p. 178.

ur Cff.. GS 21. Pablo VI destaca intencionadamente esta postura comprensiva
del Concilio. «Su actitud —dice— ha sido muy a conciencia positiva. Una corriente-
de afecto y de admiracién se ha volcado del Concilio hacia el mundo moderno. Ha
reprobado los errores, porque lo exige no menos la caridad que la verdad; pero para

las personas, sélo la invitacion, el respeto y el amors (Alocucién del 7-XII-1965 en

la promulgacién de los dltimos documentos conciliares: AAS 58 [1966] 57).

¥ Juan Pasro II, Alocucién del 7-XI-1982 en Barcelona a los obreros y empre-
sarios, n. 10, Esta solidaridad para, que debe guiar la mentalidad y las actuaciones
de cuantos participan en el inmenso mundo del trabajo, tiene su mejor desarrollo:
en la gran alocucién que Juan Pablo I pronuncié el 15.-VI-1982 en Ginebra ante
la Asamblea General de la OIT: DP 187, pp. 238-242.

¥ La Iglesia se define a sf misma «como sacramento, esto es, signo e instrumen-
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to de la intima unién con Dios y de la unidad de todo el género bumano» (LG 1).

¥ «Vuestra vocacién de obispos invita a estar préximos y al servicio de zodos
dos hombres, especialmente de los mds débiles y necesitados. Sabed que Iz opcién
preferencial por los pobres, vivamente proclamada en Puebla, #o es una invitacién
a exclusivismos ni justificaria que un obispo se negase a anunciar la palabra de sal-
vacién a este o a aquel grupo de personas con el pretexto de que no son pobres
—por otra parte, ¢qué contenido se da a este término?—, porque es su deber pro-
clamar todo el evangelio a fodos los hombres y procurar que todos sean *pobres
de espiritu”. Pero es una invitacién a una solidaridad especial con los pequefios y
«con los débiles» (Juan Pasro II, Alocucién del 10-VII-1980 a la Conferencia Epis-
copal de Brasil, n. 6.9: AAS 72 [19801 956-957).

% De aquf la importancia decisiva que Juan Pablo II da a una buena cristologia
para organizar una pastoral que responda efectivamente a las necesidades y expec-
tativas del hombre de hoy. Ademds de su enciclica programdtica Redemptor bomi-
nis —cuyo titulo es bien significativo—, puede verse su alocucién del 28-1-1979 en
la inauguracién de los trabajos de la IIT Conferencia General del CELAM en Pue-
bla, nn. 1.2-5, I11.3-7: AAS 71 (1979) 189-192, 202-204; alocucién del 10-VII-1980
a la Conferencia Episcopal de Brasil, n. 6.4: AAS 72 (1980) 954; alocucién del
1-X1-1982 en Salamanca a los tedlogos, n. 3.

%2 Pasro VI, Alocucién del 7-XI1-1965 en la promulgacién de los dltimos do-
cumentos conciliares: AAS 58 (1966) 58, 59. Para formarse idea del valor eclesio-
16gico de estos dos asertos, cft. A. BANDERA, La Iglesia, imagen de Cristo (Guadalaja-
ta 1970) 14-52.

% La obra fue escrita en 1949 y no ha sido traducida —que yo sepa— a ninguna
lengua occidental. Mis conocimientos de ella se basan en una seleccién de textos que
fue presentada durante el Congreso Internacional celebrado en Collevalenza (Italia)
los dfas 26-29 de noviembre de 1981 sobre el tema Prima lettura della Dives in
misericordia. Las actas de este Congreso han sido publicadas ya con el mismo tftulo
(Collevalenza 1982). Forman un volumen de 294 pdginas (24X 17,5). En las pdgi-
nas 193-199 se contiene informacién acetca del origen e idea central de la obra junto
«con «textos selectos» de la misma en versién italiana. De aquf tomo mis referencias
a esta obra de Karol Wojtyla. El autor de este drama, siendo ya papa Juan Pablo II,
reconoce que Adam Chmielowski, o Fray Alberto, fue uno de los grandes modelos
de vida en que se inspird. «¢Mis modelos? —se pregunta—. Son muy numerosos.
Debo mucho a San Francisco de Asis, que, por no creerse digno de la ordenacién,
se qued6 en didcono, y a Fray Alberto Chmielowski, su miés fiel discipulo en mi
patria. A finales del siglo pasado, Fray Alberto fue uno de los artifices del renaci-
miento espiritual de Polonia. Toda su vida —estudiante, pintor desgarrado por con-
flictos internos, terciario franciscano y servidor de los pobres, idedl en el que balld
la paz— puede resumirse en estas palabras de un excelente biégrafo: * Dio su alma.”’
jAhf estd!» («;No tengdis miedo!». André Frossard didloga con Juan Pablo II, 18).
Fray Alberto Chmielowski fue beatificado por Juan Pablo II en Cracovia el 22 de
junio de 1983. El papa hacfa entonces su segundo viaje a Polonia.

1 Esta «peregrinacién» —asi la llamé Juan Pablo II— tuvo lugar el dia 22 de
noviembre de 1981. Los discursos pronunciados durante ella pueden verse reunidos
en «L’Osservatore Romano» (ed. italiana) del 23-24 de noviembre. Sobre el santua-
rio del Amor Misericordioso, véase lo dicho en la nota 141,
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. misericordia e la crisi dell’'umanesimo contemporaneo, en Prima lettura...,

155 Papro VI, Alocucién del 7-XII-1965 en la promulgacién de los dltimos docu~
mentos conciliares: AAS 58 (1966) 54-56. Para captar toda la importancia que el
amor misericordioso —sin que la expresién aparezca— tiene en esta alocucién ha-
bria que transcribitla en su totalidad. Pero quizd lo que mds interesa destacar es que:
en ella Pablo VI se propone de intento dar la idea exacta de la espiritualidad propia.
del Concilio, la que guié la elaboracién de sus documentos y la que, por tanto, debe
reflejarse en su aplicacién. También a este respecto, Pablo VI tiene otro documento
singularmente importante. Me refiero a su alocucién del 14-XI-1965 en la inaugura-
cién de la ultima etapa conciliar; en ella el Concilio mismo es definido como expre-
sién de amor a Dios, a la Iglesia y a toda la humanidad. La Iglesia del Concilio-
—dice Pablo VI— vive «la universalidad del amor también cuando vence las fuer-
zas de quien la persigue o exige de ese amor la entrega heroica y totals, es decir, el
martirio. «Por amarga y siempre actual experiencia —afiade— sabemos que también
el amor, y quizd especialmente el amor, provoca indiferencia, oposicién, hostilidad,.
desprecio. Ningiin drama, ninguna tragedia fue semejante a la de Cristo, quien pre-
cisamente por su amor y por la enemistad de los otros padecié la cruz. El arte de
amar se torna con frecuencia en arte de sufrir (...). Este Concilio pide humildemen-
te al Sefior la gracia de hacerse digno de sacar alegria, como los primeros apéstoles,
de las ofensas recibidas por el nombre de Jesds (...). Este Concilio deberd ser firme:
y claro en la rectitud de la doctrina; sin embargo, respecto de aquellos que por ciego:
prejuicio antirteligioso o por injustificado propdsito antieclesidstico todavia hacen
sufrir a la Iglesia, mds bien que condenar a alguno, tendrd sentimientos de bondad
y de paz, y rogard, si rogaremos todos con amor a fin de que les sea concedida por:
Dios aquella misericordia que para nosotros mismos imploramos. Sea el amor el
4nico vencedor de todos» (Alocucién del 14-IX-1965: AAS 57 [1965] 800, 802-803)..

15 Juan PaBrLo II, Alocucidn del 7-X1-1982 en Barcelona a los obreros y empre-
sarios, n. 5e. «Al invitaros a reflexionar sobre la concepcidn cristiana de la empresa,
quisiera ante todo recordaros que por encima de sus aspectos técnicos y econdmicos.
—en los que sois maestros— hay uno mds profundo: el de su dimensién moral. Eco-
nomia y técnica, en efecto, no tienen sentido si no son referidas al hombre al que:
deben servir» (ibid., n. 7c).

57 Es uno de los asertos mayores de la enciclica, a cuyo desarrollo estd dedicado-
todo el ndmero 12 y que reaparece en varias otras ocasiones. Este punto ha sido
estudiado detenidamente por L. Avict, Basta la giustizia? Lo smarrimento. della:
123-144;
G. Morra, Misericordia e culture attudli, ibid., 79-91; J. M. URIARTE, «La Chiesa
vive una vita autentica quando professa e proclama la misericordia», ibid., 217-239..

13 Jyan Pasro II, Alocucién del 22-X1-1981 al clero y religiosos en Todi, n. 1:
DP 239, 304.

19 F] tema del humanismo cristiano es uno de los que més descuellan en el ma-
gisterio de Juan Pablo II. Hizo su «entrada solemne» con la alocucién del 28-1-1979
en la inauguracién de trabajos de la III Conferencia General del CELAM en Pue-
bla, nn. 1.9 y IIL.6: AAS 71 (1979) 195-196, 202-203; constituye el centro, por asi’
decir, de la enciclica Redemptor bominis, la cual, a su vez, tiene un indispensable:
complemento en la Dives in misericordia, como el propio Juan Pablo II declara en.
el ndmero primero de ésta. Nadie ignora que el tema relativo a los derechos huma-
nos es capital en su magisterio. Sobte el fondo antropoldgico de todo el problema
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'y sobre las caracteristicas de esta antropologfa cristiana, cfr. S. GrYGIEL, La antropo-
logia di Giovanni Paolo 11, en Prima lettura..., 241-256.

' Juan Pasro II, Homilia del 22-X1-1981 en Collevalenza, n. 2: AAS 74 (1982)
12-13.

¥l Juan PaBro II, Alocucién del 15-VI-1982 a los funcionarios de la OIT:
«L’Osservatore Romano» (ed. espafiola) det 27-VI-1982, p. 13, col. 3.

%2 De ellas habla copiosamente el Concilio Vaticano II y las especifica en cada
uno de los documentos relativos a laicado, vida religiosa y ministerio. La constitu-
cién dogmdtica Lumen gentium —que es el documento bdsico— tiene un capitulo
especial sobre cada una de estas formas de vocacién. Un pasaje sintético que da la
.caracteristica peculiar de cada una es LG 31.

' JuaN Pasro II, Homilia del 4-XI-1982 en Toledo, nn. 6b-c, 7c-d.

¥ Juan Pasro II, Alocucién del 18-IV-1982 en Bolonia al clero y religiosos,
1, 4b, d: AAS 74 (1982) 779-780.

¥ Juan Pasro II, Alocucién del 16-XI-1978 a la Unién Internacional de Supe-
rioras Generales, en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 1 (1978) 204; cfr. alocucién
del 3-VII-1980 en Sdo Paulo a las religiosas, n. 2.5: AAS 72 (1980) 899-900.

1% JuaN Pasro II, Alocucién del 13-V-1982 al clero y religiosos en Fatima, n. 6d:
DP 142, p. 178.

" Juan Pasro II, Alocucién del 29-V-1982 en Londres a los religiosos, n. 2:
DP 160, p. 204.

18 Juan PaBro II, Alocucién del 31-V-1982 en Edimburgo a los religiosos, nn. 6
'y 8: DP 169, pp. 215-216.

¥ Juan Pasro II, Homilia del 10-V-1981 en la inauguracién del Congreso In-
ternacional de Vocaciones Sacerdotales y Religiosas, nn. 4 y 5: DP 128, p. 160.

* Juan Pasro II, Alocucién del 1-XI-1982 en Avila a las religiosas contempla-
tivas, nn. 4b y 5d. «Ellas —dice también— son la estrella que marca sin cesar la
ruta...» (Alocucién del 8-XI-1982 en Madrid a las religiosas de vida apostélica,
n. 3b),

" Juan PaBro II, Alocucién del 2-XI-1982 en Madrid a los religiosos, n. 7a-b.

? Juan PaBro II, Alocucién del 8-X1-1982 en Madrid a las religiosas de vida
.apostélica, n. 6e.

™ Juan Pasro II, Alocucién del 3-VII-1980 en Sio Paulo a los religiosos,
n. 2.3-4: AAS 72 (1980) 898-899.

" Concr. DE ReL. E INsT. SEC., Religiosos y promocién bumana, nn. 17-19. El
-documento es todo él importantisimo. Aqui es imposible tomar en consideracién
todo su contenido. Con referencia a lo que ahora intetesa mds, quieto sefialar todo
<cuanto dice acerca de la insercidn del religioso en el mundo del trabajo (nn. 7-12) y
sobre la comunién eclesial orginica (nn. 20-27).

™5 Juan PaBro II, Homilfa citada en la nota 169, n. 5. Por eso, para juzgar rec-
‘tamente sobre la vida religiosa, «hay que remontarse a las raices mismas de una sana
-eclesiologfa, tal como han sido presentadas por el Vaticano II» (n. 4a).

% Juan Pasro II, Alocucién del 3-VII-1980 en Sdo Paulo a los religiosos, n. 2.5,
p. 900.

7 Juan Pasro II, Alocucién citada en la nota 165, p. 205.

" JuaN PaBro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 7c-d.
‘Sobte 1la necesidad que la comunidad cristiana tiene de mirarse en los religiosos tra-
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ta de nuevo en la homilia del 6-XI-1982 en Loyola, n. 4b. Es una idea frecuente
también en otros documentos.

1" JuaN Pasro II, Mensaje del 8-XII-1982 para la Jornada Mundial de la Paz,
n. 12: DP 370, p. 476. «El misterio de la reconciliacién llega en el hombre a lo mds
profundo de su intimidad, porque es aqui sobre todo donde puede ponerse remedio
al drama que atormenta a nuestra época desgarrada por tantas tensiones, divisiones,
injusticias y violencias. Aqui, en efecto, en el corazén del hombre, radican las des-
confianzas y enemistades que oponen entre si los intereses colectivos y las nacio-
nes (...). Cristo nos cura alli precisamente donde estamos enfermos de ese mal con-
tagioso que crea el desequilibrio del mundo entero: el egoismo, la envidia, la vo-
luntad de dominio» (Alocucién del 30-X-1982 al Consejo de la Secretaria General
del Sinodo, nn. 3b-c y 4a: DP 333, p. 425). Ya el Concilio Vaticano II habia dicho:
«En realidad, los desequilibrios que atormentan al mundo de hoy estin vinculados
con aquel desequilibrio méds hondo que hunde sus raices en el corazén humano»
(GS 10a).

% Una excelente inspiracién pata elaborar estas «filosofias» son numerosos do-
cumentos de la Iglesia, que se multiplican sobre todo a partir de Pio XII. Especial
mencién merecen los mensajes para la Jornada Mundial de la Paz instituida por
Pablo VI y vigorosamente continuada por Juan Pablo II, cuya lucha por defender
los derechos fundamentales del hombre es conocida de todos.

8t DH 14d. Esta idea tiene amplio desarrollo en el documento La justicia en el
mundo del Sinodo de Obispos celebrado en 1971,

2 Tuan Pablo II desarrolla ampliamente este pensamiento en Dives in miseri-
cordia, nn. 7-9: AAS 72 (1980) 1199-1210.

8 CoNGr. DE REL. E INsT. SEC., Religiosos y promocion bumana, n. 11.

% Religiosos y..., n. 12.4, «Como expertos en comunidn, los religiosos son lla-
mados a ser en la Iglesia comunidad eclesial, y en el mundo testigos y artifices de
aquel ‘‘ proyecto de comunién’ que constituye la cima de la historia del hombre
segin Dios...» (n. 24).

15 Juan Pasro II, Alocucién del 3-VII-1980 en Sao Paulo a las religiosas, n. 8a:
AAS 72 (1980) 885.

1% Cfr. ARTURO ALONSO LoBo, El padre Arintero, precursor clarividente del Va-
ticano II (Salamanca 1970) 157-182.

¥ LG 12a; cfr. DV 8b, 10; Sinodo Particular de los Paises Bajos, n. 7: AAS
72 (1980) 218; Juan Parro II, Alocucién del 1-VI-1980 a la Conferencia Episcopal
Francesa, n. 5b: AAS 72 (1980) 728-729. Para estudio de este important{simo tema,
cfr. J. Sancuo BievLsa, Infalibilidad del pueblo de Dios (Pamplona 1979).

8 FEl Concilio dice literalmente «inter omnis ordinis fideles». Esta palabra ordo
es tipica del Vaticano II y sirve para expresar los diversos grupos o vocaciones de
que estd constituido «el pueblo de Dios en si mismo» (LG 13c). Estos «6rdenes» o
grupos son concretamente el de los ministros, el de los religiosos y el de los laicos.

@ E] Concilio Vaticano II ensefia que el profetismo laical se especifica y «recibe
una peculiar eficacia por el hecho de ser ecjercido en las comunes situaciones del
mundo». Pero inmediatamente afiade una reflexién especial sobre el matrimonio,
diciendo: «En este servicio resalta el gran valor de aquel estado de vida santificado
por un especial sacramento, a saber; la vida matrimonial y familiar» (LG 35b-c).

" Creo que esta idea destaca un tanto unilateralmente en los criterios pastora-
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les conocidos con el titulo de Mutuae relationes. No digo que sea excluyente de
cualquier otra fundamentacién mds alta; pero si me parece que tiene excesivo relie-
ve, debido a la preponderancia que en todo el documento se da al tema carisma fun-
dacional. Para el estudio de diversas cuestiones relacionadas con lo que aqui llamo
profetismo, cfr. J. CrisTo REY GArcia-D. X. ANprES, La vita religiosa nel dinamis-
mo della Chiesa. Note sulla teologia fondamentdle del carisma della vita religiosa:
«Vita Consacrata» 18 (1982) 708-729; 19 (1983) 20-28. Sélo las piginas 20-23 tratan
directamente lo eclesial en cuanto anterior a cualquier carisma fundacional, pero no
profundizan; son poco méds que un elenco de textos extraidos del Vaticano II y de
Mutuae relationes. La primera parte estudia cuestiones generales sobre lo carismé-
tico y el resto se centra sobte el carisma de los fundadores. Pienso que lo estricta-
mente eclesial del profetismo de la vida religiosa, aquello por lo que este profetismo
pertenece a la constitucién de la Iglesia y antecede a cualquier carisma fundacional,
deberia destacar més. Sin embargo, reconozco gustosamente que en el estudio que
acabo de citar se contienen puntos de interés.

¥ Juan Pasro II, Alocucién del 31-V-1980 a las religiosas en Parfs, n. 2, en
Eunsefianzas al pueblo de Dios, t. 6 (1980) 793.

2 Juan PaBro II, Homilia del 10-V-1981 en la inauguracidén del Congreso Inter-
nacional sobre Vocaciones Sacerdotales y Religiosas, n. 4: DP 128, p. 160.

% Juan Pablo II se complace en destacar el origen divino de la vocacién religio-
sa. «Vuestra vocacién —dice— es una iniciativa divina» (Alocucién del 2-X1-1982 en
Madrid a los religiosos, n. 2a). «Mantened viva la seguridad de que vuestra vocacién
es divina» (ibid., 3c).

% Congr. DE OBI1sr0s-CoNGR. DE REL. £ INST. SEC., Mutuae relationes, n. 12:
AAS 70 (1978) 480-481.

5 DV 10a-b; cfr. 8b. Cristo otorga a todos los ficles dones que los convierten
en Organos de su profetismo y simultdneamente instituye «la jerarquia, la cual ense-
fia en su nombre y con su poder» (LG 35a).

1% 1,G 23a. Juan Pablo II da excepcional importancia a la funcién del obispo en
cuanto setvidor, promotor y garante de la unidad en el intetior de la Iglesia particu-
lar. Quizd el documento més significativo a este respecto sea su alocucién del
31-X-1982 a la Conferencia Episcopal Espafiola, n. 6.

¥ Jyan PaBro II, Alocucidén del 1-VI-1980 a la Conferencia Episcopal France-
sa, n. 5: AAS 72 (1980) 728-729. Véase también la alocucién del 5-X-1979 a la Con-
ferencia Episcopal de Estados Unidos, n. 7: AAS 71 (1979) 1226.

¥ CoNGR. DE OB1sros-CoNGr. DE REeL. £ INST. Skc., Mutuae relationes, n. 6:
AAS 70 (1978) 477-478. «Los obispos, en unién con el romano pontifice, reciben de
Cristo-Cabeza la funcién de discernir los dones y las atribuciones, de coordinar las
multiples energias y de gwiar a todo el pueblo para vivir en el mundo como signo e
instrumento de salvacién» (ibid., n. 9, p. 479).

% JuanN PaBro II, Alocucién del 31-X-1982 a la Conferencia Episcopal Espafio-
la, nn. 6 al fin.

2 ConGR. DE OBisros-CoNGR. DE REL. E INsT. SEC., Mutuae relationes, n. 12,
p. 481. En este mismo lugar, el documento indica otras importantes sefiales del ca-
risma genuino. De ellas he «seleccionado» estas dos no para absolutizarlas, sino pot-
que me parecen especialmente significativas en el contexto del tema que aqui se
estudia,
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™ Juan Pasro II, Alocucién del 28-1-1979 al inaugurar la III Conferencia Ge-
neral del CELAM en Puebla, n. I1.2: AAS 71 (1979) 197-198. Véase también n. I1.6,
pp. 202-203. El dia anterior habia dicho: «Los religiosos, en lo referente a las activi-
dades pastorales, no pueden negar su leal colaboracién y obediencia a la jerarquia
local, alegando una exclusiva dependencia de la Iglesia universal. Mucho menos se-
ria admisible en sacerdotes o religiosos una préctica de magisterios paralelos respec-
to de los obispos —auténticos y solos maestros de la fe— o de las Conferencias Epis-
copales» (Alocucién del 27-1-1979 en Ciudad de Méjico a los presbiteros diocesanos
y religiosos, n. 6, p. 181).

* JuaN PaBro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 5. «No
puedo terminar este cologuio —dice también— sin dirigir una palabra especifica a
los sacerdotes, religiosos y laicos catdlicos aqui presentes, responsables de entes de
comunicacién de la Iglesia en los diversos campos (...). Por vuestra condicién con-
creta y por el campo en que trabajdis, los destinatarios de vuestros servicios pueden
pensar que sois de un modo o de otro /g vox de la Iglesia o de vuestros prelados.
Ello os impone una mayor responsabilidad. De ahi la necesidad de afinar la sensibi-
lidad, para identificarse plenamente, en cuestiones fundamentales, dogmdticas y mo-
rales, con la auténtica voz del magisterio, desde una actitud de amor a la Iglesia y
de leal colaboracién com ella. S6lo as{ se hace labor constructiva, sélo asi se evita
disolver el mensaje cristiano y confundir a los fieles con tomas de posicién inacepta-
bles y con criticas destructivas» (Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los represen-
tantes de los medios de comunicacién social, n. 5).

8 El tema de las relaciones entre teologia y magisterio es tratado extensamente
por Juan Pablo IT en su alocucién del 1-XI-1982 a los tedlogos en Salamanca. Una
de las ideas fundamentales de este documento es que la teologia, para ser genuina
y no degradarse, debe cultivar la creatividad en la fidelidad, es decir, en coherencia
con la palabra de Dios, tal como ésta es creida por el pueblo cristiano y auténtica-
mente expuesta por el magisterio de la Iglesia. Una creatividad ejercitada fuera de
esta coherencia o fidelidad es deformacién arbitraria. Y, por otra parte, una fidelidad
que no impulse a «crear» se parece demasiado a la inercia o a la rutina.

™ Juan PaBro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 8.

% PO 13b. Sobre la santificacién del obispo por el cumplimiento de su ministe-
rio y concretamente de su funcién profética, cfr. LG 41b. El ejercicio de los poderes
ministeriales tiene por fin «apacentar la familia de Dios de tal manera que el man-
damiento nuevo de la caridad sea cumplido por todos» (LG 32d). Esto implica que
los ministros, y particularmente los obispos, estan obligados a la santidad por un
titulo nuevo y especial (cfr. PO 12). Sobre la vivencia de la santidad por los minis-
tros y sobre su funcién santificante, cfr. L. RAVETTI, La santité nella «Lumen gen-
tium» (Roma 1980) 153-188. El mismo autor trata de la santidad en la vida religiosa
segtin este gran documento conciliar en pp. 229-269.

2 Mutuae relationes, nn. 9 al fin: AAS 70 (1978) 479. La cursiva est4 en el ori-
ginal. Precisamente el hecho de ser «condiscipulos ante el Sefior» obliga a los reli-
giosos a ejercer su profetismo «en armonia sincera con el magisterio auténtico de la
jerarquia» (ibid., n. 13, p. 481).

" CoNGr. bE REL. E INST. SEC., Religiosos y promocién bumana, n. 27.

™ El capitulo séptimo de la Constitucién Lumen gentium estudia la indole es-
catoldgica de la Iglesia. Ya en su primer documento el Vaticano II habia definido la
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Iglesia como una comunidad que se hace presente en el mundo, pero que es sobre
todo peregrina hacia la patria futura (cfr. SC 2, 8).

¥ Los comparativos mejor y otros analogos se repiten mucho en LG 44. Sobre
este asunto se tratard expresamente mds adelante.

M Tn epist. ad Heb 10,1, lect. 1, en Super epistolas S. Pauli lectura, ed. R. Car
(Roma 1953), t. 2, n. 480, p. 442.

M Cfr. Summa theol. 11-11, 184, 3; Summa contra gent. 111, 130, nn. 30223024
Quodl., 1, a. 14 ad 2; De perfectzone spiritualis vitae, ec. 89, 11 (antiguos 7-8, 10);
Q. Disp. De caritate, a. 11 ad 5.

22 Sobre la indole contemplativa de la bienaventuranza futura, puede verse
I. M. Ramirez, De bominis beatitudine, t. 4 (Madrid 1971) 171-379; t. 5 (Madrid
1972) 127-144.

2 Cfr. Summa theol. 11-11, 152, a. 2, 4 y 5; 186, 3 ad 4. Es una idea muy repe-
tida por Santo Tom4s cuando trata temas relacionados con la vida religiosa.

24 Juan Pasro II, Alocucién del 28-VI-1982 a los cardenales y personal de curia,
n, 12b: DP 200, p. 258.

25 Juan PaBro II, Alocucién del 11-X-1982 a los obispos de Polonia en visita
«ad limina», n. 6c: DP 319, p. 411, «Recordad que el sentido profundo de vuestra
consagracién es el de ser, juntamente con vuesttos hermanos, los signos prefigurati-
vos de la bumanidad futura, del ‘‘hombre nuevo” y de la ‘‘mujer nueva’ de la
resurreccion. Sed, mediante vuestro comportamiento, las *‘ pruebas” vivientes y con-
cretas de la existencia de Dios, de su bondad y del reino de paz que nos ba traido
con su cruz (...). El religioso y la religiosa estdn llamados a reproducir mds de cerca
el mismo amor de Cristo. Son, como he dicho, un *‘ signo” de resurreccién» (Alocu-
cién del 21-X1-1982 en Palermo a las religiosas, nn. 5 y 6: DP 348, p. 443).

26 Juan Pasro II, Carta del 7-1X-1982 al cardenal U. Poletti: DP 295, p. 377.

27 JuaN Pasro II, Familiaris consortio, n. 16: AAS 74 (1982) 98-99. El don de
la vida religiosa, «¢no es para el hombre de hoy como un soplo divino que vivifica,
como una liberacién de si mismo gue preanuncia un gozo eterno y pleno?» (Pasro VI,
Evangelica testificatio, n. 53: AAS 63 [1971] 524).

48 JuaN Pasro II, Alocucién del 3-V-1980 en Kinshasa a las religiosas, n. 3:
AAS 72 (1980) 442-443.

2% E] Concilio Vaticano IT ensefia que el respeto a la «jerarquia» de las verda-
des es un dato de la mayor importancia para una exacta comprensién de los conte-
nidos de la fe (cfr. UR 1lc).

2 Juan Pasro II, Alocucién del 24-IX-1982 a los obispos del sudoeste de Fran-
cia en visita «ad limina», n. 5: DP 301, p. 386.

21 El pasaje principal donde el Vaticano II propone esta doctrina es LG 10.
Pero se trata de una enseflanza que informa toda el cuerpo doctrinal del Concilio.
Ya Santo Tomds habfa definido el cardcter impreso por el bautismo en términos
sacerdotales 0 como participacién en el sacerdocio de Cristo (cfr. Summa theol. 111,
63, 3).

22 A los oblspos les pide el Vaticano II poner «empeno en fomentar la santldad
de sus clérigos, de los religiosos y de los laicos segin la peculiar vocacién de cada
uno, siendo conscientes de que ellos mismos estdn obligados a dar ejemplo de santi-
dad en la caridad, en la humildad y en la sencillez de vida» (ChD 15¢). M4s claro
atn es lo que el Concilio dice sobre los presbiteros. Estos, ya por la consagracién
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bautismal, estdn llamados a la santidad, como todos los fieles. «Sin embargo —anade
el Concilio—, los sacerdotes estin obligados de manera especial a conseguir esa per-
feccién, puesto que, consagrados a Dios de modo nuevo por el sacramento del orden,
se convierten en instrumentos vivos de Cristo, sacerdote eterno...» (PO 12a).

# JuaN Pasro 11, Alocucién del 28-VI-1982 a los cardenales y personal de curia,
n. 12b: DP 200, p. 258.

24 TuaN PaBro 11, Familiaris consortio, nn. 55-56: AAS 74 (1982) 148-149. Véa-
se también n. 59, p. 151.

% ].a integracién de los atributos mesidnicos de Cristo en el de sacerdote es tema
tratado directamente por el Sinodo Episcopal de 1971 en el documento De sacerdo-
tio ministeriali, p. 1, n. 1.

# Juan Pasro II, Alocucién del 23-XI1-1982 a los cardenales y personal de cu-
ria, nn. 8 al fin: DP 386, p. 482.

21 LG 10b; cfr. 11a; SC 14, 41b, 48. En cuanto al modo laical de realizar este
sacerdocio recibido por el bautismo, cfr. LG 34 y los otros documentos relativos a
los laicos.

2 PaBLO VI, Evangelica testificatio, n. 47: AAS 63 (1971) 521.

2 PaBro VI, Evang. test., n. 48, p. 521. «Elementos de una verdadera vida co-
munitaria son el superior (...} y, finalmente, la eucaristia, que es el principio de toda
comunidad cristiana (...). Por este motivo el centro de vuestra vida comunitaria ho
puede ser otro que Jests en la eucaristia» (Juan Pasro II, Alocucién del 2-XI-1982
en Madrid a los religiosos, n. 6b). Lo mismo habfa dicho en la alocucién del
17-11-1981 en Manila a las religiosas, n. 5d: AAS 73 (1981) 306-307. Sin embargo,
durante los dltimos afios no pocos religiosos y religiosas optaron por un modo de
vivienda, donde una de las cosas que menos contaban era un oratorio en que cele-
brat, consetvar y adorar la eucaristia. Los resultados de tales «experiencias» estdn a
la vista.

0 JuaN PaBro II, Dominicae cenae, nn. 3 al fin: AAS 72 (1980) 119.

#1 Juan PaBro I, Homilia del 3-X-1979 en Filadelfia (USA), n. 3: AAS 71
(1979) 1202.

#2 JuaN Pasro I1, Dominicae cenae, n. 6, pp. 123-124,

# PaBro VI, Evangelica testificatio, n. 48, p. 521. Son las palabras con que Pa-
blo VI concluye sus reflexiones acerca de la importancia de la eucaristia en la vida
religiosa. Sobre la «vocacién» de sufrimiento pueden verse ideas profundisimas en

«;No tengiis miedo!». André Frossard dialoga con Juan Pablo 11, 24-26, 86-89.

# Juan Pasro 11, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 2e.

%5 UR 6a. De aqui el Concilio deduce inmediatamente que «sin conversién inte-
rior es imposible un ecumenismo auténtico» (UR 7a).

#¢ Juan Pasro II, Carta del 8-IV-1979 a los sacerdotes, n. 10b: AAS 71 (1979)
412, :
27 Juan PaBro II, Homilia del 28-VIII-1980 en misa para jévenes irlandeses,
nn. 5 al fin, en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 7 (1980) 300.

28 Juan PaBro II, Alocucién del 12-X-1982 al Pontificio Consejo para los Lai--
cos, n. 5: DP 321, p. 413. Por el sacramento de la penitencia, «el misterio de la re-"
conciliacién llega en el hombre a lo més profundo de su intimidad» (Alocucién del
30-X-1982 al Consejo de la Secretarfa General del Sinodo, n. 3: DP 333, p. 425). EI
tema conversién y sacramento de la penitencia es tratado con singular ptofundidad
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por Juan Pablo II en la bula Aperite portas Redemprori (del 6-1-1983), nn. 5-8: DP
12, pp. 14-15.

¥ El principal documento de Juan Pablo II sobre las conexiones entre redencién
y sacramento de la penitencia es su alocucién del 23-X11-1982 a los cardenales y per-
sonal de curia: DP 386, pp. 480-483, completdndola con la bula citada en la nota
anterior,

# SC 83. En el uso actual, la expresién oficio divino, vigente en tiempo del Con-
cilio, ha sido sustituida por la de liturgia de las boras.

' Asi, por ejemplo, se dice de las virgenes que, cumpliendo su «ministetio de
oracién», unen su voz «con Cristo sacerdote» para alabar «incesantemente al Padre
e interceder por la salvacién de todo el mundo» (Ordo consecrationis virginum, pre-
notando 2, p. 7). Sobre la indole sacerdotal de la oracién habla reiteradamente la
Ordenacidn general de la liturgia de las boras, nn. 12-18, 20, 24, 26, 28. Una funcién
tan tipicamente sacerdotal como la de santificar incluye necesariamente la prictica
de la oracién, tanto por parte del ministro «santificante» como por la de aquellos a
quienes se dirige su ministetio.

# Juan Pasro II, Alocucién del 13-V-1982 en Fitima al clero y religiosos, n. 7:
DP 142, p. 178. «La oracién —afiade— es el alma de vuestro trabajo por el reino.»

2 Sobre la necesidad de «vivir la fe» para catequizar eficazmente a los demds en
la fe, cfr. Juan PaBro II, Alocucién del 5-X1-1982 en Granada, n. 4. La idea clave
de toda la alocucién es que, para transmitir el evangelio, se requiere previamente
dejarse informar y renovar por €l el evangelizador tiene que estar, él mismo, evan-
gelizado.

* Juan Pasro 11, Alocucién del 24-X1-1978 a los superiores generales, n. 4, en
Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 1 (1978) 231-232. Estas ideas brotan de una vida
en la cual la oracién tiene un puesto primordial, como puede verse a través de «;No
tengdis miedo!». André Frossard dialoga con Juan Pablo II, 34-36, 61-63, 9293,
130-132, 173-175. )

5 PaBrLo VI, Homilia del 30-1I1-1972: AAS 64 (1972) 284; Juan Pasro II,
Redemptor hominis, n. 20: AAS 71 (1979) 311; Dominicae cenae, n. 4b-c: AAS 72
(1980) 120; alocucién del 23-1X-1982 a los Equipos de Nuestra Sefiora, n. 5: DP
300, p. 384; A. Banoera, Ministerio. Eucaristia. Iglesia: «Ciencia Tomista» 109
(1982) 435-437. -

# Congr. DE OB1sros-CoNGR. DE REeL. E INST. SEc., Mutuae relationes, n. 13:
AAS 70 (1978) 481.

#7 Juan PaBro II, Alocucidén del 3-V-1980 en Kinshasa a las religiosas, n. 3d:
AAS 72 (1980) 443. Esta alocucién expone el misterio de la vida religiosa a la luz
de «los tres atributos: profetismo, sacerdocio y realeza».

8 JuaN Pasro II, Redemptor bominis, n. 21a: AAS 71 (1979) 316. Hay que
formar hombres capaces de «consagrar también ellos toda la vida a la propia voca-
cién, o sea, a aquel setrvicio regio, cuyo ejemplo mds hermoso nos lo ha ofrecido Je-
suctristo» (ibid., p. 319). Las ideas que Juan Pablo II expone sobre la realeza del
cristiano estaban ya claramente definidas desde sus tiempos de arzobispo de Craco-
via. Cfr. K. WoyTyLA, La renovacién en sus fuentes. Sobre la aplicacién del Concilio
Vaticano II (Madrid 1982) 209-217. Las péginas citadas desarrollan el tema «munus
regale: fundamento de la moral cristiana». Es una realeza en la cual la santidad de
vida y el servicio tienen una indiscutible prioridad.
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# JuaN PaBro II, Red. hom., n. 21, p. 318. La Iglesia «es para los hombres en
el sentido que, basdndose en el ejemplo de Cristo y colaborando con la gracia que él
nos ha alcanzado, podemos conseguir aquel reinar, o sea, realizar una humanidad
madura en cada uno de nosotros» (p. 319). «As{ como Jesucristo ejerce su potestad
regia poniéndose al servicio de los hombres, asi también el cristiano encuentra el
auténtico sentido de su participacién en la realeza de su Sefior, compartiendo su es-
piritu y su actitud de servicio al hombre» (Familiaris consortio, n. 63: AAS 74
[1982] 156).

2 Juan Pasro II, Red. hom., n. 21, p. 319.

B! Cfr. LG 36, sobre todo el pédrrafo primero. Los cristianos, a pesar «de todas
las flaquezas humanas, todos los pecados y todas las carencias», llevan en si «los
atributos de la realeza que Cristo les confirié. Hay que sentir esta realeza, esta dig-
nidad que se manifiestan en los jévenes que reciben el sacramento de la confirma-
cién, en los esposos que renuevan en presencia del obispo el compromiso sacramen-
tal de la bendicién conyugal, en los enfermos y en los ancianos que reciben a su pas-
tor (...) y se recogen con él en la oracién. Esta dignidad, este aspecto regio viene
de Cristo» («;/No tengdis miedo!»..., 207).

22 Cfr. «/No tengdis miedo!»..., 78-80.

* Este es el gran mensaje de la enciclica Dives in misericordia y de tantos otros
documentos con que Juan Pablo II ha venido completdndola. La idea de que la
Iglesia vive para establecer el reinado del amor misericordioso de Cristo mediante
la participacién no sélo de la realeza, sino también de su sacerdocio y de su profe-
tismo, estd profundamente arraigada en Juan Pablo II. Cfr. «;No tengdis miedo!»...,
178-180.

»* JuaN Pasro II, Alocucién del 13-IV-1980 en Turin a las religiosas, en Ense-
Aanzas al pueblo de Dios, t. 6 (1980) 610.

»5 Juan PaBro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 7a.

% JuaNn PaBro II, Alocucién del 2-VI-1980 en Lisieux a las religiosas contem-
plativas, n. 3: AAS 72 (1980) 753-754. El dltimo pérrafo se repite literalmente en
la alocucién del 1-XI-1982 en Avila a las religiosas contemplativas, n. 3d. «Vuestro
amor ejemplar a la Iglesia [es] inseparable del amor a Cristo Jests» (Alocucién del
16-X1-1978 a la Unién Internacional de Superioras Generales, en Ensefianzas..., t. 1
(1978) 206.

»1 PaBro VI, Evangelica testificatio, n. 47: AAS 63 (1971) 521. Otra formula-
cién singularmente feliz de la conexién entre lo cristoldgico y lo eclesial se encuentra
en este mismo documento, cuando Pablo VI dice que la profesidn consiste en asumir
con un compromiso irrevocable Iz donacién total que Cristo hizo de st mismo a la
Iglesia (n. 7b, p. 501). Y la exhortacién entera tiene caracteristicas equivalentes.
Fundamenta cristolégicamente los consejos evangélicos (nn. 13-29), describe para los
religiosos un «estilo de vida» calcado en el de Cristo (nn. 30-39) y, por tltimo, sefia-
la como marco apropiado para su desarrollo la insercién en la comunidad de la Igle-
sia para participar en su misién y levarla a cabo de acuerdo con el don recibido
(nn. 49-50).

8 «Cada cristiano —dice Juan Pablo II— tiene plena y legitima libertad, segtin
su propia conciencia, de entrar o no en la vida religiosa. Pero no le pertenece defi-
nir o replantear lo que es esencial a la.vida religiosa (...). Esto esencial fue reafir-
mado hace poco por el Concilio y pot los documentos consagrados a su auténtica

187



interpretacién en esta materia» (Alocucién del 3-VII-1980 en Sdo Paulo a los reli-
giosos, n. 2d: AAS 72 [1980] 898). Y seguidamente expone algunos de los puntos
en que se concreta lo esencial de la ensefianza conciliar,

» SAN AGusTiN, Enarr. in Ps., 88, sermo 2, n. 14: PL 37, 1140.

20 SAN AGUSTIN, In loannis evangelium ¢r., 32, 8: PL 35, 1646.

%! Juan PaBro II, Alocucidn del 19-IX-1983 a un grupo de obispos norteameri-
canos en visita «ad limita», nn. 7-8: DP 260, pp. 294-295.

2 PO 14c. Juan Pablo II, durante su viaje a Espafia, hizo aplicacién de este
principio a todos los sectores de la vida cristiana. Puede verse su homilia del
1-X1-1982 en Avila, n. 9; alocucién del mismo dia en Salamanca a los tedlogos,
nn. 4-5; homilia del 4 en Toledo, n. 9, y alocucién del mismo dia en Segovia, n. 4;
homilfa del 7 en el Nou Camp, de Barcelona, nn. 3-4 y 7; homilia del 8 en Valencia,
nn. 3-4; mensaje del mismo dia a los seminaristas, nn. 3-4. Evidentemente, en este
contexto no podia faltar una llamada a la fidelidad dirigida a los religiosos en pat-
ticular,

2 Juan Pasro II, Alocucién del 3-VII-1980 en Sdo Paulo a las religiosas, n. 9:
AAS 72 (1980) 886. «La fidelidad a Cristo jamds puede separatse de la fidelidad a
la Iglesia, especialmente en la vida religiosa» (Alocucién del 7-X-1979 a las religio-
sas en Washington, n. 3c, en Enseflanzas al pueblo de Dios, t. 4b [1979] 752).
«La fidelidad a Cristo, a la Iglesia y al magisterio es una misma, indivisible fideli-
dad» (Alocucién del 21-X1-1982 en Palermo a los profesores y alumnos de la Facul-
tad de Teologia, n. 3: DP 351, p. 446).

2 TuaN Pasro II, Homilfa del 14-X1-1979 a la Unidén Internacional de Superio-
ras Generales, n. 2, en Ensefianzas..., t. 4a (1979) 416.

%5 JuaN Pasro II, Alocucién del 17-11-1981 en Manila a las religiosas, n. 5:
AAS 73 (1981) 307. «Mantened cuidadosamente el respeto constante y la docilidad
amorosa que siempre habéis manifestado al magisterio y a la jerarquia. Como sabéis,
la vida religiosa carece de significado fuera de la lglesia y de la fidelidad a sus di-
rectrices. Estad, pues, siempre dispuestas a acoger las ensefianzas del magisterio»
(Alocucién del 26-11-1981 en Nagasaki a las religiosas, n. 6, en Vigje apostdlico a
Extremo Oriente [Madrid 19811 249).

* JuaN Pasro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 5a-b.
«Desde esa fidelidad a la propia vocacidn peculiar dentro de la Iglesia (...) cada
instituto podrd desplegar sus multiples actividades» (Homilfa del 6-X1-1982 en Lo-
yola, n. 2e). «Recordad que la comunidad religiosa estd inserta en la Iglesia y que no
tiene sentido sino en la Iglesia, participando en su misién salvadora en fidelidad fi-
lial a su magisterio. Vuestro carisma habéis de entendetlo a la luz del evangelio, de
vuestra propia bistoria y del magisterio de la Iglesia» {Alocucion del 8-XI1-1982 en
Madrid a las religiosas de vida apostélica, n. 7a). .

%7 Hablando de la renovacién de la vida religiosa, dice Juan Pablo II: «Creo
superfluo subrayar que, para ser saludable y corresponder al pensamiento de la Igle-
sia y, por tanto, al designio de Dios, esta renovacién no puede ser absolutizada,
baciéndola findlidad de si -misma vy prescindiendo de los criterios vdlidos» (Alocu-
cién del 3-VII-1980 en Sdo Paulo a los religiosos, n. 2.5: AAS 72 [1980] 899). «Los
criterios vilidos» sefialados en este caso por el papa son dos: que la renovacién
debe desembocar no en lo cémodo, sino en lo exigente, y que su expresidn adecuada
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es la santidad de vida, porque segin la sentencia evangélica, el 4rbol se conoce por
los frutos (ibid.).

* Juan Pasro II, Alocucién del 2-XI-1982 en Madrid a los religiosos, n. 5d.
Véase también la alocucién del 31-X-1982 en Madrid. a la Conferencia Episcopal Es-
pafiola, n. 5d.

* PaBLo VI, Evangelica testificatio, nn. 53 al fin: AAS 63 (1971) 524.

7 ConGR. DE OBISP0S-CONGR. DE REL. E INST. SEC., Mutuae relationes, n. 34:
AAS 70 (1978) 493.

T Cfr. Mutuae relationes, nn. 11-12, pp. 480-481.

™ ConGr. pE REL. E INST. SEC.; Religiosos y promocién bumana, nn. 20-31.

. 72 Pasro VI, Evangelii nuntiandi, nn. 69 al fin: AAS 68 (1976) 59.

7 Juan Pasro II, Alocucién del 3-VII-1980 en Sdo Paulo a los religiosos, n. 3.4:
AAS 72 (1980) 899.

% Creo que se puede aplicar a esto, ddndole un alcance general, lo que Mutuge-
relationes dice sobre el apoyo que han de prestar los obispos a los religiosos que tra-
bajan en el campo de las comunicaciones sociales (n. 33, p. 493).

76 Pio X11, Humani generis: AAS 42 (1950) 568-569.

1 Juan Pasro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 8.

8 «Este testimonio vuestro —dice Juan Pablo IT— ha de ser personal y también
como institutos, capaz de ofrecer modelos vdlidos a la comunidad fiel que os con-
templa. Esta necesita de la fidelidad de vuestros institutos para calcar en ella su
propia fidelidad» (Homilia del 6.X1-1982 en Loyola, n. 4a-b).

?® Juan Pasro II, Alocucién citada en la nota 277, n. 5d.

% Juan Pasro II, Alocucién citada en la nota anterior, n. 5b-c. «Procurad trans-
mitir siempre las certidumbres de la fe y no ideologias humanas que pasan (...).
Impartid la doctrina integra, sdlida y segura; utilizad textos que presenten con fide-
lidad el magisterio de la Iglesia. Los jévenes tienen derecho a no ser inquietados por
bipdtesis o tomas de posicidn aventuradas, ya que ain no tienen la capacidad de-
juzgar» (Alocucién del 8-XI-1982 en Madrid a las religiosas de vida apostdlica,
nn. 7b y 8c).

™ Mutuae relationes, n. 33: AAS 70 (1978) 492.

#2 PaBro VI, Evangelii nuntiandi, n. 78: AAS 68 (1976) 71.

* Juan PaBro II, Alocucién citada en la nota 277, n. 5d.

* Mutuae relationes, nn. 42a y 43, pp. 496-497. El primero de los nimeros es.
reasumido por Juan Pablo II en la alocucién del 3-VII-1980 en Sdo Paulo a las re--
ligiosas, n. 8: AAS 72 (1980) 885.

5 Cfr. Redemptor hominis, n. 20: AAS 71 (1979) 309-315.

% JuaN Pasro II, Alocucién del 31-X-1982 en Madrid a la Conferencia Episco-
pal Espafiola, n. 6f.

* Todas estas ideas, aqui simplemente indicadas, tienen un amplio desarrollo en
la carta Dominicae cenae, nn. 4, 89, 12: AAS 72 (1980) 119-120, 127-134, 142-146.

#8 Juan PaBro II, Alocucidn del 1-IV-1982 a un grupo de obispos franceses en
visita «ad liminas, n. 8b: DP 102, p. 133; alocucién del 9-VII-1982 a los obispos
suizos en visita «ad limina», n. 6: DP 208, p. 268.

# Juan Pasro II, Alocucién del 2-XI-1982 en Madrid a los religiosos, n. 5d.

* PaBro VI, Evangelica testificatio, n. 32: AAS 63 (1971) 515. M4s amplia--
mente sobre el tema, JuaN Pasro II, const. apost. Sacrae disciplinae leges, promul--
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gando el nuevo c6digo de derecho candnico, y alocucién del 3-11-1983 en el acto de
presentacién solemne de dicho cédigo: DP 23, pp. 29-31, y DP 34, pp. 41-43.

» papro VI, Evangelica testificatio, n. 34, p. 515.

= Jysn Pasro 1, Dominicae cenae, n. 12, p. 144. .

» Juan Pasro II, Alocucién del 17-11-1981 en Manila a las religiosas, n. 5d:
AAS 73 (1981) 307. La misma idea en la alocucién del 26-11-1981 en Nagasaki a las
religiosas, n. 6, en Viaje apostdlico a Extremo Oriente, 249. ) ) )

® JuaN Pasro 1I, Alocucién del 31-X-1982 a la Conferencia Episcopal Espafio-
la, n. 6e.

s Juan Pasro 1T, Homilia del 6-X1-1982 en Loyola, n. 4c._

= Juan Pasro II, Alocucién del 24-X1-1978 a los superiores generales, n. 3,
en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 1 (1978) 231.
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LA VIDA SEGUN LOS CONSEJOS
EN EL CONJUNTO
DE LAS VOCACIONES CRISTIANAS

El Concilio Vaticano II, al hablar de la composicién de la Iglesia,
sienta como principio que el pueblo de Dios no sélo acoge a personas de
las m4s diversas procedencias y cuyas situaciones de vida se diversifican
al méximo, sino que, ademds, «en si mismo estd constituido por érdenes.
diversos» (LG 13c). La diversidad es intrinseca a la Iglesia. En cualquier
tiempo, en cualquier pafs, raza o cultura, la Iglesia, para ser Iglesia, tiene
que aparecer vocacionalmente diversificada. Por su propia naturaleza pro-
duce diversidades distintas de aquellas cuyo principio est4 en algtin bien
humano, porque proceden directamente de la voluntad de Jesucristo, el
cual reparte sus dones con absoluta libertad.

El Vaticano TII, en el pasaje citado, especifica que los «6rdenes» o
grupos de cristianos vocacionalmente diversificados son tres: el «orden»-
de los ministros jerdrquicos que reciben la ordenacién sacramental, o
sea, los obispos, presbiteros y didconos; el «orden» de los religiosos, y el
«orden» de los laicos. Y todavia en el interior de estos dos dltimos «&r-
denes», el de los religiosos y el de los laicos, se dan multitud de diversi-
ficaciones, como aparece con toda evidencia en la vida ordinaria de la.
Iglesia.

Este dato elemental basta para comprender que las relaciones entre:
las diversas vocaciones han de ser necesariamente complejas y tan vatia-
das como el fundamento que se tome para establecerlas. Sin embargo, en
medio de la complejidad y diversidad, sobresale la unidad. Todas las vo-
caciones existen y son vividas en el interior de la Iglesia una; mds atn:
son parte constitutiva de esa unidad, cuyo fundamento est4 en la unidad
de Cristo mismo y en la unidad de la salvacién que él realizé. Pero se
trata de unidad no monolitica o uniforme, sino diversificada o plural,.
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.con un pluralismo no meramente funcional u operativo, sino también
ontolégico. En efecto, los cristianos, ademds de realizar actividades di-
versas, son diversos unos de otros. La vocacién divina, que produce las
diversidades, penetra hasta el ser mismo de las personas, produciendo en
ellas la entidad diversificante, de la cual dimanan todas las diversidades
en el campo de la accién y del trabajo apostélico. Por eso precisamente
no todos los cristianos pueden hacer las mismas cosas.

Coordinando unidad y diversidad, creo que las relaciones entre las
vocaciones cristianas pueden ser encuadradas en dos grandes categorias.
Estas vocaciones son, por una patte, complementarias y, pot otra, des-
iguales. No se puede realzar la complementariedad hasta el extremo de
negar o simplemente silenciar la desigualdad ni, a la inversa, exagerar
tanto la desigualdad que se llegue a la ruptura de los vinculos que unen
-entre si a todas las vocaciones dentro de la Iglesia.

1. COMPLEMENTARIEDAD DE LAS VOCACIONES CRISTIANAS

El concepto de complementariedad me parece el primero y el mds
‘profundo para expresar las relaciones existentes entre unas vocaciones
y otras. Los documentos telativos a la vida religiosa —lo mismo se po-
.dria decir de los relativos a cualquier otra— lo ponen de relieve con mar-
cado interés. En efecto, «los elementos que hacen diferentes entre si a
los diversos miembros, o sea, los dones, los oficios y los ministerios di-
versos, constituyen una epecie de complemento reciproco y, en realidad,
-estdn ordenados a la dnica comunién y misién del #nico cuerpo. El hecho
de que en la Iglesia existen pastores, laicos y religiosos no arguye, por
tanto, desigualdad en la comiin dignidad de miembros, sino que més bien
-es una manifestacién de la awnidad articulada de las junturas y funciones
-de un organismo vivo, cuyos miembros han sido convocados para formar
todos juntos un sacramento visible» . «La vocacién de los cristianos a
Ja unién con Dios y entre los hombres para salvacién del mundo debe
anteponerse a la diversidad de dones y de ministerios. En esta vocacion
comin se fundan las relaciones de comunién entre los diferentes miem-
‘bros de la Iglesia» 2.

Los textos citados ponen en primer plano la complementariedad y
& -dan la razén. En efecto, la Iglesia, de que cada vocacién forma parte, es
-un gnico ’cuerpo,' cuyos miembros estdn todos inmersos en una misina co-
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munidn para realizar conjuntamente una misma misién, que consiste en
prolongar y hacer efectiva la que Cristo cumplié durante su vida terrena.

Todos estos fundamentos de unidad entre las diversas vocaciones en-
cuentran firme soporte y amplio desatrollo en las ensefianzas del Conci-
lio Vaticano II. En este Concilio la idea de comunién tiene una impor-
tancia excepcional, hasta el punto de constituir la clave de toda su ecle
siologia. Desde el principio mismo de la constitucién Lumen gentium la
Iglesia aparece «como el sacramento, es decir, signo e instrumento de la
intima unién con Dios y de la unidad de todo el género humano» (LG 1),
Este breve pasaje tiene una densidad extraordinaria, porque no sélo pre-
senta a la Iglesia como comunién, cuyo origen es Dios, sino que proyecta
esa comunién hacia la humanidad entera, convirtiéndola asi en misién:
la misién de la Iglesia consiste en atraer a la humanidad entera para que
todos los hombres vivan la comunién que ella ya posee.

El contenido de la comunién eclesial es tan amplio que, para dar idea
de él, serfa necesario recorrer el entero cuerpo del magisterio conciliar.
Naturalmente, esto excede los limites de lo que aqui se pretende y se
puede. Por eso me contentaré con algunas indicaciones sumarias. La
Iglesia es comunién «de fe, de esperanza y caridad» (LG 8a), que se
asienta sobre las virtudes y los sacramentos, particularmente sobre el
sacrificio de la eucaristia en el cual se encuentra «la fuente y cima de
toda la vida cristiana» (LG 11a), y que, a la vez, establece la maxima
unién o comunién con quienes nos precedieron en la fe (cfr. LG 49, 50d;
SC 8).

Cualquiera que sea la vocacién de cada uno, todos vivimos por las
mismas virtudes y nos alimentamos de unos mismos sacramentos, que
nos insertan en Cristo como miembros llamados a crecer incesantemente
hasta la plenitud de la santidad. El Concilio Vaticano II tiene, a este

. respecto, un parrafo muy significativo que dice asi: «El pueblo de Dios,

por €l elegido, es uno: un Sesior, una fe, un bautismo (Ef 4,5). Es comin
la dignidad de miembros, que deriva de la regeneracién en Cristo; co-
mun la gracia de la filiacién; comin la llamada a la perfeccién; una sola
salvacidn, Unica la esperanza e indivisa la caridad (...). Si bien en la Igle-
sia no todos van por el mismo camino, todos estin llamados a la santidad
y han alcanzado idéntica fe por la justicia de Dios. Aun cuando algunos,
por voluntad de Cristo, han sido constituidos doctores, dispensadores de
los misterios y pastores para los demds, sin embargo existe entre todos
verdadera igualdad en cuanto a la dignidad y a la accién comin a todos
los fieles en orden a la edificacién del cuerpo de Cristo» (LG 32b-c).
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Como se puede apreciar por las dltimas palabras transcritas, la co-
munién que vincula a todos en el ser cristiano tiene su manifestacién
dindmica en destinar a todos a #na misma misién, la cual consiste en
edificar el cuerpo de Cristo, tanto en su vida interna como en su proyec-
cién apostélica y misional, hacia todos los hombres. «En la Iglesia —dice
el Vaticano 11— bay diversidad de ministerios, pero unidad de misién»
(AA 2). Los ministerios, es decir, las vocaciones, se diversifican, pero
todas colaboran en el cumplimiento de la misién de la Iglesia, cada una
desde el campo especifico que la gracia de Dios le asigna.

De aqui se sigue una consecuencia préctica bien importante. Si todas
las vocaciones contribuyen a la constitucién de la Iglesia y al desarrollo
de su misién, la promocién de las vocaciones debe hacerse conjuntamen-
te, es decir, mediante una pastoral de conjunto que descubra y presente
con objetividad las riquezas santificantes y apostélicas de cada vocacién
peculiar, para que quienes atn no han hecho su opcién vocacional pue-
dan realizarla con pleno conocimiento de causa, en la conviccién de que,
cualquiera que sea el camino escogido, éste implica siempre un serio com-
promiso de fidelidad a Cristo y de servicio a la Iglesia entera, con vistas
a que todos los hombres participen de la salvacién.

Ahora bien: si todas las vocaciones imponen un exigente compromiso
para con la Iglesia, es obvio que la Iglesia ha de tener un compromiso
andlogo para con todas y cada una de las vocaciones, en orden a darlas
a conocer, promoverlas y cuidarlas. El Concilio Vaticano II habla del
deber comunitario para con las vocaciones sacerdotales (cfr. PO 1la;
OT 2a) y religiosas (cfr. PC 24a) y Juan Pablo II lo recuerda con fre-
cuencia 3. Pero este deber se extiende anslogamente a las vocaciones lai-
cales —bajo la enorme variedad que revisten— porque, como dice el
Concilio mismo, «la Iglesia [local] no estd constituida plenamente, no
es signo perfecto de la presencia de Cristo entre los hombres, a no ser
que, junto con la jerarquia, exista y colabore un laicado auténtico» (AG
21a). La opcién por una vocacién, para que sea madura, tiene que inspi-
rarse no en el desconocimiento y menos en el desprecio de las otras, sino
en la conviccién responsable de que representa, para quien la hace, el

camino por el cual él podrd vivir més a fondo el seguimiento de Jests

y el servicio apostélico a los hermanos.

Dentro del amplisimo campo de las vocaciones laicales, la situacién

actual requiere una peculiar solicitud por la vocacién al matrimonio y la

familia. Y esto por dos razones. Primera, porque si en la familia no se-
vive una sélida vida cristiana, la germinacién, crecimiento y perseveran-
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cia de las vocaciones sacerdotales y religiosas es tan dificil que casi se la
podria considerar pricticamente imposible. El Vaticano II ha dicho que
la familia «es como el primer seminario» (OT 2a) y que en los paises de
misién «las familias, con su vida auténticamente cristiana, se convierten
en semilleros de apostolado seglar y de vocaciones sacerdotales y religio-
sas» (AG 19b). Si este «primer seminario» o semillero no es cuidado
debidamente, las vocaciones sacerdotales y religiosas carecerdn de una
base que no siempre sers facil poner después. La segunda razén es de
indole coyuntural, pero en nuestros dias reviste una gravedad extrema.
El matrimonio y la familia representan el «sector» de la vida cristiana
que hoy es mds fieramente combatido por las nuevas formas de paganis-
mo. Ya el Concilio Vaticano II se lamenté de la profanacién del matri-
monio «por la plaga del divorcio (...), por el hedonismo y los usos ilici-
tos contra la generacién» (GS 47b), y declaré que «el aborto y el infanti-
c_1d10 son crimenes abominables» (GS 51c). Después del Vaticano II la
situacién en este campo se ha ido agravando en proporciones alarmantes.
La respuesta mds completa por parte de la Iglesia es la exhortacién
apostllica Familiaris consortio, de Juan Pablo II, en la que se expone
la mejor teologia sobre el matrimonio-familia y se esclarecen las sendas
para organizar una eficaz pastoral conyugal y familiar. La vida de la Igle-
sia hoy estd vinculada de modo especialisimo con el matrimonio-familia.
Lo cual significa que esta vocacién debe ser tratada no sélo con seriedad
y respeto, sino también con mimo.

La complementariedad y promocién conjunta de las vocaciones sélo
puede tener sentido dentro del mdximo respeto a la identidad de cada
una, reconociendo pricticamente la finalidad especifica para la cual Dios
las concede. Para el desarrollo arménico del pueblo de Dios y para su
crecimiento en la santidad se requiere que el laico sea y actde como laico
el sacerdote como sacerdote y el religioso como religioso. Cualquier con-
ft'lsic’)n es desintegradora del pueblo de Dios. La fisonomia de cada voca-
cién estd trazada tan nitidamente, sobre todo a partir del Concilio Vati-
cano II, que ya no es posible errar a no ser desoyendo la voz del magis-
terio. Juan Pablo II, refiriéndose concretamente al sacerdocio, dijo: «Las
ensefianzas del magisterio de la Iglesia acerca del sacerdocio, inspiradas
en la revelacién, recogidas, por as{ decir, de los labios de Dios, pueden
disipar cualquier duda acerca de la identidad sacerdotal» *. Pu’es bien:
respecto de cualquier otra vocacién, se podrian hacer afirmaciones ané.-
logas.

La promocién de una vocacién requiere solicitud por todas, porque,
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dada su comun insercién en la Iglesia, cada una sélo puede conseguir la
plenitud de su desarrollo en arménica conjuncién con las demds. «Todas
se completan unas a otras sin confundirse»>. Por lo cual «servir a la co-
munién del pueblo de Dios en la Iglesia significa cuidar las diversas vo-
caciones y carismas en lo que tienen de especifico y actuar para que se
complementen reciprocamente, como ocurre con cada uno de los miem-
bros en el organismo vivo» ¢. Y sobre esto no me extiendo mds, porque
traté de ello ampliamente en otra parte ”.

2. DESIGUALDAD DE LAS VOCACIONES CRISTIANAS

Las vocaciones cristianas no sélo son multiples y diversas, sino tam-
bién desiguales; entre ellas existe jerarquia, en virtud de la cual una es
preferible a otra y tiene principalidad tespecto de otra, objetivamente
hablando. Para orientar el razonamiento sobre este punto, ciertamente
complejo, puede ser provechoso dirigir una mirada al Concilio Vatica-
no II. El Concilio ensefia que, en el interior de las verdades de la fe,
«existe un orden o jerarquia», la cual proviene de que el nexo de cada
una con «el fundamento de la fe cristiana» es diverso (UR 11c). Unas
verdades estdn mds cercanas a ese fundamento y, por tanto, tienen pri-
macfa respecto de las que se hallan mds distantes, las cuales, en conse-
cuencia, son subordinadas, dependientes, menos principales, o como se
quiera decir. El contenido de las verdades de fe es siempre de fe; pero
su riqueza objetiva es desigual.

En el campo de las vocaciones ocutre algo semejante. Todas son
eclesiales, constitutivas del misterio de la Iglesia. Pero no lo son por
igual. Hay entre ellas un orden de principalidad y de subotdinacién. En
el caso de la fe la jerarquia se realiza solamente en el orden objetivo:
dentro del objeto de la fe hay unas verdades primarias y otras derivadas
o inferiores. En cambio, tratdndose de las vocaciones, el criterio de prin-

cipalidad no puede ser puramente objetivo. La vocacién es siempre de.

una persond y para una persona concreta, que tiene sus cualidades per-
sonales, sus propensiones, sus preferencias; sus peligros también. La vo-
cacién divina asume todo este substrato humano para hacerlo servir al
logro del fin intentado por Dios, es decir, a la santificacién y salvacidn.
Ahora bien: es un hecho comprobado que el substrato humano condicio-
na la vivencia de la vocacién divina, por no decir que Dios deposita en
cada persona un determinado substrato con vistas a coronarlo con una

196

determlna'da vocacién, la mds idénea para conseguir que aquel substrato
}s;l expansione connaturalmente y haga fructificar la plenitud de sus posi-
bi 1dzjldes, de modo que la persona llegue, sin ninguna violencia o presién
interior, a la perfecta madurez humana y cristiana.

Este elemento subjetivo de la vocacién es de gran importancia. No
todos los dones divinos se acomodan por igual a todas las psicologias
humanas. Es posible, mds ain, hay que aceptar como dato incontrover-
tible, que determinadas psicologfas se desarrollan mejor y rinden més no
sélo para el mundo, sino también para la Iglesia, cuando quedan encua-
dradas en una vocacién objetivamente inferior, por ser ésta su mejor
«tierra de cultivo». Ocurre algo parecido a lo que se observa en las plan-
tas: cada una requiere su propio «humus». Lo cual implica que para un
buen cultivo vocacional hay que conjugar adecuadamente el elemento
objetivo o el <humus» y el subjetivo o la calidad de la «plantas.

Segtin esto, la desigualdad de las vocaciones o la mayor perfeccién
de unas y otras puede ser considerada desde un punto de vista subjetivo
es decir, desde las mayores facilidades que una determinada persona eni
cuentra para santificarse habida cuenta de sus propensiones, o desde un
punto de vista objetivo, o sea, desde la jerarquia o puesto que el don
otorgado por Dios tiene en la constitucién de la Iglesia.

3. SUPERIORIDAD SUBJETIVA DE LA VOCACION

La vida cristiana, desde sus origenes y en todas sus expresiones, es
puro don de Dios. El hombre no tiene la iniciativa. Lo que le comp’ete
y se le pide es responder al don recibido. «Ser cristianos —dice Juan
Pablo II‘— no es, primariamente, asumir una infinidad de compromisos
y de obligaciones, sino dejarse amar por Dios como el mismo Cristo (...).
Nuestra profesién de fe comienza con las palabras * Creo en Dios Padre”.
En ellas se resume toda la actitud cristiana: dejarnos amar por Dios como
Padre (...). Fue Cristo, como hermano ““mayot”, quien nos lo ensefié» °.

Cuanto el cristiano se afiance mds en esta actitud de amar a Dios
como Padre, cuanto deje a Dios mds libertad para derramar sobre €&l su
amor, tanto la vivencia de la vocacién cristiana serd més perfecta, cual-
quiera que sea el concreto género de vida en que uno se encuentre, Evi-
dentemente, la postura de «dejarse amar» a que se refiere Juan Pablo IT
no tiene nada que ver con el quietismo histérico; expresa la postura ini-
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cialmente pasiva en que se refleja la gratuidad de la gracia. Pero se trata
de una pasividad en la que, paraddjicamente para nosotros, se realiza
una forma perfectisima de actividad: acoger el don de Dios con el cora-
z6n ensanchado. ‘

Resumir «toda la actitud cristiana» en dejarse amar por Dios como
Padre no conduce a un cristianismo evasivo, porque Dios y el préjimo
est4n indisolublemente unidos. «Quien descuida sus obligaciones tempo-
rales —dice el Vaticano II— quebranta sus deberes para con el préjimo,
mis atn, desatiende los que tiene para con Dios y pone en peligro su
eterna salvacion» (GS 43a). Juan Pablo II conoce bien este magisterio
conciliar, lo acata y lo aplica en multitud de ocasiones °, En uno de sus
documentos recientes dice asi: «El evangelio no es sélo una noticia sobre
las relaciones entre Dios y el hombre, sino que mira también a las rela-
ciones de los hombres entre si. Al mandamiento de amar a Dios con todo
el ser estd unida la declaracién similar de amar al préjimo como a si mis-
mo. Es un amor que debe realizarse en la reciprocidad que va més alld
de toda medida humana. Jests (...) nos indica como medida del amor
mutuo entre hermanos su mismo amor que lleva a dar la vida» .

No puede haber apertura y respuesta a Dios sin apertura y respues-
ta a los hermanos. Esta respuesta al hermano constituye lo que Juan Pa-
blo II llama «socialidad redimida», es decir, una forma de relacionarse
con el hombre que brota del misterio de la redencién como exigencia
irreprimible. Pero la respuesta a Dios y la respuesta al hombre no tienen
la misma jerarquia ni se encuentran al mismo nivel. Una es primera y la
otra segunda. «La primera respuesta, bacia el Padre, dice lo que significa
vivit como hijos (...). La segunda respuesta es hacia el hermano, con
quien el mismo Jesds se identifica. Es una respuesta para cuya realiza-
cién Cristo nos indica multiples caminos; sin embargo, todas sus pala-
bras conducen a la central, que es el mandamiento nuevo (...). La pater-
nidad de Dios, que nos es revelada y participada por Cristo en el Espi-
ritu, es la relacién misma entre el Padre y el Hijo. Entonces el don del
Padre, que nos es hecho por Cristo, exige que toda la vida humana, in-
cluida la estructura profunda de la relacién social, esté en tension hacia
su fuente y bacia su deber ser, que es la vida misma de la Trinidad» .
La respuesta segunda, la que se dirige al hermano, para que sea de ver-
dad respuesta cristiana, tiene que situarse y encuadrarse dentro de la
«tensién hacia Dios mismo». Por eso el fondo y el resumen de «toda la
actitud cristiana» es y serd siempre el abrirse a Dios «para dejarse amar
por él como Padre». Quien viva esto con mayor perfeccién serd mds pet-
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fecto, aunque el género de vida en que €l se encuentre sea objetivamente
el infimo.

La respuesta al hermano, aunque segunda en jerarquia, es respuesta
verdad.era, mis aln, necesaria, cristianamente hablando. El don que Dios
comunica por la vocacién y al que es necesario responder en el amor, no
se or.dena al solo bien personal de quien lo recibe, sino también a la 7edi-
ficacién del entero cuerpo de Cristo constituido por miembros diversifi-
cados, que no pueden ejercer todos la misma funcién (cfr. 1 Cor 12
12-13). ‘Ahora bien: la vocacién y las consiguientes funciones las distrij
buye Dios libérrimamente, segin su propio designio o plan salvifico y
no segun criterios o gustos de los hombres. Lo mejor para cada uno es
acoger lo que se le da.

El desi.gnio de Dios, en el que se encuentra la fuente de las vocacio-
nes, es unitario, porque todo, en definitiva, conduce a la comunién con
él. Pero se realiza por caminos diversificados, como lo muestra el hecho
de que la Iglesia estd organizada «sobre la base de una admirable varie-
dad» (LG 32a). La perfeccién de cada cristiano consiste en acoger décil-
mente y seguir con fidelidad la vocacién que le es ofrecida @ él personal-
mente. «Cada uno de nosotros —dice Juan Pablo II— es amado por
Dios y conocido por su propio nombre como hijo» 2. En consecuencia
cada uno debe responder también por su propio nombre, es decir aporj
tar la respuesta personal a la llamada personal que previamente récibié.
- Cuando alguien, quienquiera que sea, responde fielmente a la voca-
cién y se encamina a la santidad, «edifica a los demds» (LG 39), porque
entonces ejercita a fondo «las fuerzas recibidas segin la medic,ia de la
dfmacz'o'n de Cristo» (LG 40b), que es lo que a él personalmente se le
pide. En la Iglesia tiene que haber tantas formas de perfeccién y de san-
tidad personal cuantos son los dones de Cristo, los cuales son siempre

.inmerecidos para el hombre,

Por la vocacién los cristianos somos insertados en una comunidad
cualitativamente diversificada, la cual no podria «funcionar» si todos
apetecieran aquello que en si u objetivamente es de mayor perfeccion
Aqui habtia que recordar las insistentes ensefianzas de San Pablo en
1 Cor' 12 sobre los miembros menos aparentes, pero que cumplen en el
organismo una funcién insustituible, y sobre todo su gran principio de
que la caridad es la suprema «via» de santidad y de perfeccién cristiana
La superioridad subjetiva de la vocacién dista mucho de ser una idea'
nueva. Esté ya claramente expresada en la Sagrada Escritura. Hablando
en términos concretos, para la Iglesia es necesario que unos cristianos
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se casen y que otros renuncien al matrimonio con el fin de consagrarse
mis libremente a la contemplacién de los misterios divinos. La humani-
dad —dice Santo Tomds— «no poseeria un estado perfecto si en ella
no hubiese quienes practican los actos destinados a la generacién y quie-
nes se abstienen de ellos dedicdndose a la contemplacién» .

Santo Tomds ensefia claramente que de suyo la virginidad es mejor ;
pero ello —aclara inmediatamente— no excluye que para «alguno en
concreto sea mejor el hacer vida de matrimonio» . Y esta apreciacién
se funda en el evangelio mismo, porque —afiade en el lugar dltimamente
citado— «el Sefior, cuando se refiere a la continencia, dice que #o fodos
entienden esta palabra». Y no la «entienden» porque no les ha sido con-
cedido. En este punto Santo Tomds tiene un pensamiento muy firme y lo
ha expresado luminosamente. Asi, por ejemplo, dice en otra parte: «Aun-
que la virginidad sea mejor que la continencia conyugal, puede ocurrir
que el casado sea mejor que el virgen por dos razones. La primera se toma
de parte de la castidad misma, y se verifica cuando el casado tiene el 4ni-
mo mds dispuesto a guardar la virginidad, si fuese necesario, que aquel
que de hecho es virgen. Por lo cual Agustin instruye al virgen haciéndole
decir: Yo no soy mejor que Abrabin; es la castidad celibataria la que
supera a la castidad matrimonial... La segunda razén se funda en que
quien no es virgen tal vez tiene alguna otra virtud en grado mds eminen-
te» ®. Y Santo Tomds, citando de nuevo a San Agustin, pone el ejemplo
del martirio, ante el cual alguien que vive en virginidad tiembla, mientras
que un casado lo arrostra animosamente. Santo Tomds estd muy lejos de
pensar que la virginidad sea la virtud suprema (ibid., 152, 5).

El tema del aspecto subjetivo de la vocacién debe ser ampliado, to-
mando también en cuenta el ministerio. El Concilio Vaticano IT, aunque
exalta con gran encomio la vocacién ministerial, reconoce, sin embargo,
que existen «ministros indignos» (PO 12c). Posteriormente Pablo VI y
Juan Pablo IT han lamentado con frecuencia las deserciones sacerdotales,
considerdndolas como el resultado de la pérdida de la intimidad con
Cristo. Efectivamente, cuando se pierde esa intimidad, se pierde también
por fuerza la conciencia del poder del amor de Cristo, de las exigencias
que impone junto con las posibilidades que da para cumplitlas, y enton-
ces, de manera inconsciente pero itremediable, se cae en la tentacién de
rebajar el amor de Cristo mismo. Cristo —dice Juan Pablo II— «no
renuncia jamés a su amor, que ensalza al hombre y a la Iglesia, imponien-
do al uno y a la otra precisas exigencias. ¢Podemos nosotros * disminuir”
este amor? ¢Y _no lo disminuimos cuantas veces, a causa de la debilidad
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del hombre, sentenciamos que se debe renunciar a las exigencias que €l
impone?» 7,

San Pablo canté con acentos impresionantes la fuerza insuperable del
amor que Cristo nos tiene y gracias al cual podemos superar las pruebas
mds atroces (cfr. Rom 8,35-39). Pero hoy entre los sacerdotes se ha de-
bilitado mucho la fe en la fuerza invencible de este amor hasta el punto
que .el debilitamiento mismo es presentado como signo de progreso. «Nos
entristece —dice Juan Pablo II-— que en los afios siguientes al Concilio
los cuales son indudablemente ricos en fermentos benéficos, prédigos er;
iniciativas edificantes, fecundos para la renovacién espiritual de todos los
sectores de la Iglesia, hayan visto, por otro lado, manifestarse no raras
resquebrajaduras. Pero ¢es posible que en cualquier crisis dudemos de
tu amor? [del de Cristo]. ¢Dudaremos del amor con que has amado a
la Iglesia, entregdndote a ti mismo por ella? Este amor y la fuerza del
Espfritu de verdad, ¢no son quizd mds fuertes que toda la debilidad hu-
mana, incluso cuando ésta parece prevalecer, presentdndose, ademds,
como signo de progreso?» (loc. cit.). Uno de los indicios mds preocupan-
tes de esta inversién de valores es «la tentacién de la huida bajo el
pretexto del derecho a la libertad» *®. Cuando el sacerdote se concentra
so!ore si mismo y pierde de vista la fuerza del amor de Cristo —y sus
exigencias— termina considerando como legitimo ejercicio de la libertad
lo que de hecho representa una gran infidelidad. Hablo de infidelidad en
sentido objetivo, dejando a Dios el juicio sobre las conciencias, un «san-
tuario» donde sélo él puede penetrar.

‘ Todo esto —y tantos otros hechos que nadie desconoce— nos estd
diciendo que una vocacién tan excelsa como la sacerdotal puede ser vi-
vida a nivel muy bajo. Es posible, y en muchos casos se da, un verdadero
desajuste entre las exigencias objetivas de la vocacién y el modo como un
determinado cristiano responde a ellas.

Ya Santo Tomds se habfa ocupado de la relacién entre la vocacién
del ministro sagrado y la del laico desde el punto de vista subjetivo, y su
pensamiento estd expresado en formulaciones de que no tienen nada de
blandas. «Muchos obispos —dice— tienen caridad sélo imperfecta o en
absoluto nula [*omnino nullam™], porque viven en pecado mortal...;
mientras que hay muchos laicos, incluso casados, que poseen la perfec-
cién de la caridad, de tal modo que estdn dispuestos a dar su vida por la
salvacién del préjimo» . Frases de este tipo, a pesar de su dureza, no
son una excepcién en los escritos de Santo Tomds. ’

La doctrina de Santo Tomds sobre la perfeccién cristiana estd total-
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mente centrada en la caridad @, la cual informa todas las vocaciones es-
pecificas y, al mismo tiempo, las trasciende y relativiza, porque no pu‘ede
ser expresada en la totalidad de su contenido por ninguna de ellas a}sla-
damente. La plenitud de la caridad sélo puede expresarse en la totalidad
de Ia Iglesia, la cual, a su vez, sélo es verdaderamente foda, cuando es
considerada en la totalidad de su historia, que va de Pentecostés a la
patusfa, y en la totalidad de los elementos que la configuran como comu-
nidad cualitativamente diversificada Z.

Y si de Santo Tomds saltamos a San Juan de la Cruz, veremos que
la primacia de la caridad tiene expresiones sublimes. «A la tarde —dice—
te examinarén en el amor. Aprende a amar como Dios quiere ser amado
y deja tu condicién» 2. Pero San Juan de la Cruz considera el amor no
sélo en funcién de cada cristiano individualmente tomado, sino también
en perspectiva eclesial. Cuando alguien, en despego de las criaturas, ha
llegado al puro amor de Dios, con sélo ejercitarse en él, «mds provecho
hace a la Iglesia, aunque parece que no hace nada, que con todas las otras
obras juntas», por lo cual si, con pretexto de la urgencia de obras exte-
riores, se le quisiera apartar de aquel ejercicio de amor, «se le harfa gran
agravio» no solamente a €l, sino también «a la Iglesia» ®. En este con-
texto, San Juan de la Cruz dirige una seria amonestacién «a los muy ac-
tivos», invitdndoles a emplear parte de su tiempo en la oracién, con la
que conseguirdn que Dios haga fecundos sus trabajos (ibid., 29, 2).

No es necesario decir que esta doctrina de Santo Tomds y de San
Juan de la Cruz es patrimonio de la Iglesia universal. Fue Cri'sto mi§mo
quien hizo de la caridad la nota distintiva de sus discipulos. Digo caridad
y no simplemente amor, porque la caridad cristiana, aquella precisamente
a la que Cristo se refiere, posee contenidos y exige expresiones que no
aparecen a la luz de la sola psicologfa del amor. La caridad cristiana es
una realidad #ueva, tan nueva como la redencién de Cristo.

4. SUPERIORIDAD OBJETIVA DE ALGUNAS VOCACIONES
A LA LUZ DE LA CRISTOLOGIA

Si toda vocacién se define ante todo como seguimiento de Cristo, es
evidente que la cristologfa ha de tener repercusiones importantes en el
modo de entender y de establecer las relaciones entre las diversas voca-
ciones, porque no todas se encaminan a Cristo por la misma senda ni
participan de sus atributos en igual medida.
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Es un hecho notorio que la Iglesia siente hoy una preocupacién es-
pecialisima por las vocaciones sacerdotales y religiosas. Pablo VI insti-
tuy6 la Jornada Mundial para el fomento de estas vocaciones y cada afio
dio un mensaje que sirviera como de fondo para una catequesis especi-
fica sobre tan importante materia. Y Juan Pablo IT ha seguido la cos-
tumbre de su predecesor. Una de sus homilias puede servir de punto de
partida para iniciar el razonamiento. En ella leemos: «El problema de las
vocaciones sacerdotales, y también el de las vocaciones religiosas, es, lo
diré abiertamente, el problema fundamental de la Iglesia. Es una com-
probacién de su vitalidad espiritual y es la condicién misma de esa vita-
lidad. Es la condicién de su misién y de su desarrollo» %,

Estas vocaciones constituyen el «problema fundamental» no por mo-
tivos de sola «coyuntura» o a causa del fuerte descenso que han sufrido
durante los dltimos afios, sino por lo que ellas son en si mismas y por
la funcién que les compete permanentemente en la Iglesia. Por eso Juan
Pablo IT dice que para comprender el valor de estas vocaciones especifi-
cas «hay que remontarse « las raices mismas de una sana eclesiologta, tal
como han sido presentadas por el Vaticano I1» (ibid., 4), las cuales, como
es obvio, no arraigan en una simple coyuntura, sino que son inherentes
al misterio de la Iglesia. La desestima de estas vocaciones, que se mani-
fiesta hoy en el intento de apartarlas de su cometido especifico, consti-
tuye «esa peculiar “tentacién eclesiolégica” de nuestros tiempos» que,
buscando «laicizar el ministerio y la vida religiosas, en realidad «prescin-
de de la Iglesia tal como es» (ibid., 5).

Las vocaciones sacerdotales y religiosas constituyen «el problema
fundamental de la Iglesia» por dos razones objetivas y permanentes. Son
comprobacion de la vitalidad espiritual de la Iglesia y, a la vez, condicién
de esa misma vitalidad. Juan Pablo IT dedica buena parte de la homilia
que vengo citando a desarrollar estos dos puntos. La vitalidad de una co-
munidad cristiana se comprueba en el poder de hacer surgir buenas vo-
caciones al sacerdocio y a la vida religiosa, y, a su vez, el trabajo aposts-
lico ejercido por los fieles que abrazan estas vocaciones es condicidn in-
dispensable para que la vida de las comunidades cristianas se mantenga
pujante. Ya Pablo VI, dirigiéndose a los obispos, les habfa dicho: «La
plena medida de la vida cristiana de las comunidades, a vosotros confia-
das, se expresa en el nimero y en la calidad de aquellos que se consagran
a Dios irrevocablemente» .

Esta convergencia en el modo de apreciar la importancia de las voca-
ciones sacerdotales y religiosas para la vida de la Iglesia obliga a reflexio-
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nar sobre su fundamento. Y aqui es donde entra en juego la cristologfa.
El presupuesto bdsico es que, cuanto una vocacién se acerque mds a Cris-
to, tanto ha de ser mds perfecta, objetivamente hablando.

La Sagrada Escritura dice que Cristo «se hizo uno de tantos» (Flp
2,7), que «hubo de asemejarse en todo a sus hermanos» (Heb 2,17), que
puede compadecerse de nuestras flaquezas, porque él las experimentd,
«habiendo sido probado en todo a semejanza nuestra, fuera del pecado»
(Heb 4,5). Estas expresiones biblicas y otras andlogas no siempre son
entendidas cotrectamente, porque a veces son usadas aisldndolas de otras
que les sirven de complemento y de las cuales se prescinde. Cuando la
Sagrada Escritura habla de Cristo asemejado en todo a los hombres, se
refiere a su realidad omtoldgica, si se puede usar esta expresién. En
efecto, Cristo es tan verdadera y propiamente hombre como cualquiera
de nosotros.

Pero este hombre que, en cuanto tal, es idéntico a todos los demis,
vino al mundo con una misién absolutamente dnica, que le compete a él
solo, e inicié un género de vida desprendido de las realidades terrenas,
para ocuparse permanentemente y sin estorbos «en las cosas de su Pa-
dre» (Lc 2,49). Cuando Jesiis asume para si esta dedicacién, se distancia
manifiestamente de las comunes tareas de los hombres y proclama, ya
desde el comienzo de su existencia terrena, lo que dird expresamente
mds tarde, o sea, que él no es de este mundo.

Y porque Jests habia de ocuparse en las cosas de su Padre de una
manera absolutamente tinica, posee también atributos excepcionales, que
con toda propiedad y en plenitud le competen a €l solo, de manera que,
si algin otro hombre los posee, es siempre en dependencia de él, por
participacién y gracia de él. Aqui entran todos los atributos mesidnicos
de Jestis que conocemos pot la Sagrada Escritura %. Sélo Jests es el Me-
sias, y nadie puede salvarse, si no es por la virtud de su nombre (cfr. Hch
4,12). Los atributos mesidnicos sefialan una neta diferencia entre Jesds
y todos los demds hombres; diferencia no de aislamiento, sino de «jerat-
quia», porque sélo él es «el Sefior y Maestro» (Jn 13,13), mientras que
todos los demds «somos siervos imiitiles» (Lc 17,10). El sefiorio de Jesds
es paradéjicamente un sefiorio de servidumbre, puesto al servicio de la
salvacion de todos los hombres (cfr. Mt 20,28). Mediante este sefiorio,
del que brota la salvacién, Jesds entra en lo mds profundo del corazén
del hombre, establece con todos la comunién més estrecha que se pueda
imaginar, se hace compafiero de viaje, amigo y hermano de todos los
hombres. Es un sefiorio que «encumbra a Jests por encima de los cielos»
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(Heb 8,26), pero que no sélo no lo aleja de los hombres, sino que, por el
contrario, le permite asumir a éstos para incorporarlos a su cuerpo como
miembros (cfr. 1 Cor 12,12-13), y para hacer que, mediante la eucaristia,
se alimenten de él mismo, recibiéndolo en la plenitud de su misterio
(cfr. 1 Cor 10,16-17.21; 11,23-29).

La Sagrada Escritura no establece de manera explicita una jerarquia
entre los atributos mesidnicos de Jests. Pero es evidente que, si bien él
los ejercita todos en la obra de salvacién, no todos son igualmente im-
portantes ni configuran por igual el misterio salvifico. En diversas épocas
de la historia, y de modo especial durante los Gltimos afios, el pensamien-
to teolégico y pastoral ha estado dominado por una manifiesta predilec-
cién hacia el atributo de profeta. Las cristologias que hoy gozan del «fa-
vor popular» ven en Jestis sobre todo al profeta, venido al mundo para
proclamar a los hombres un mensaje, la buena noticia. Evidentemente, en
la Sagrada Escritura el profetismo de Jests destaca con gran relieve. El
es quien habla las palabras del Padre. M4s adn: el evangelio lo define
como la Palabra eterna que «desde el principio estaba junto a Dios» (Jn
1,1). Pero en este pasaje la Palabra no expresa lo que Jests dice o bace,
sino lo que Jesds es desde la eternidad.

Creo que cuando se trata de sefialar el atributo que configura la obra
salvifica realizada por la Palabra o Verbo eterno de Dios, hay que dar la
primacfa al sacerdocio de este Verbo encarnado. La carta a los Hebreos
—que es la reflexién mds profunda de todo el Nuevo Testamento sobre
la redencién— define claramente la mediacién de Jestis en términos
sacerdotales. Cristo es mediador por la oblacién de si mismo como vic-
tima de sacrificio, entregando su cuerpo y derramando su sangre para
concertat la alianza nueva y eterna entre Dios y todos los hombres. «Me-
diante una sola oblacién ha llevado a la perfeccién para siempres a la
humanidad entera, porque su «inico sacrificio» basta para «borrar todos
los pecados» (Heb 10,11-12.13). Segtin la carta a los Hebreos, Cristo es
ante todo «el gran sumo sacerdote», gracias al cual podemos «acercarnos
confiadamente al trono de la gracia» (Heb 4,14-16), es decir, a Dios, para
recibir la salvacién.

La demostracién cientifica de estas ideas exigiria un espacio que aqui
no se le puede conceder?. Por eso me limitaré a unas reflexiones ele-
mentales, que tienen como punto de partida una ensefianza muy reiterada
por el Concilio Vaticano II. Dice el Concilio que «el sacrificio de la
eucaristia es la fuente y cima de toda la vida cristiana» ®. Ahora bien: si
para la vida cristiana, tomada en su totalidad, el principio y la cumbre
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estd en el sacrificio eucaristico, ello presupone que en la obra de reden-
cién lo supremo es el sacrificio pascual, o sea, aquella obra en cuya reali-
zacién Cristo ejerce de modo supremo su atributo de sacerdote. No ha-
brfa ninguna base para centrar la vida cristiana en el sacrificio de la euca-
ristia, como hace el Concilio Vaticano II, si lo supremo en la obra de
Cristo fuese el anuncio hablado del evangelio o la predicacién en que
Jests ejerce su atributo de profeta®. En el interior de la vida cristiana,
el Vaticano II ensefia también que la evangelizacién se orienta hacia la
eucaristia y culmina en ella (cfr. SC 10a; PO 5b), con lo cual refuerza
la idea de que lo profético se ordena y subordina a lo eucaristico-sacrifi-
cial, y no a la inversa, como se ha dicho tantas veces durante los dltimos
afios. )

Con esto existe ya base para sacar una primera conclusién. En efecto,
si Cristo es mediador sobre todo en cuanto sacerdote y si todos sus atri-
butos mesidnicos estdn «coronados» por el sacerdocio, una vocacién cris-
tiana serd tanto més perfecta, objetivamente hablando, cuanto miés se
acerque al sacerdocio de Cristo y cuanto confiera una mayor participacién
en él. Es decir, entre todas las vocaciones cristianas, la cristologia obliga
a dar la principalidad objetiva al sacerdocio, sobre todo en su «grado»
episcopal. Para confirmar esta conclusién se podrian citar muchos pasajes
del Concilio Vaticano II en que se dice que los ministros de la Iglesia
representan a Cristo cabeza, obran en su nombre, etc. ™, lo cual supone
una evidente superioridad.

Juan Pablo II propone a menudo las ideas conciliares acerca de la
representacién de Cristo por los ministros consagrados, es decir, por quie-
nes recibieron el sacramento del orden, cuya plenitud reside en los obis-
pos .. Pero en su magistetio hay un documento que me parece excepcio-
nalmente importante, porque expresa muy bien aquello en que todos los
cristianos nos unificamos o somos iguales y aquello en que los ministros
sobresalen. Ambas realidades, la que iguala a todos y la que da preemi-
nencia a algunos, proceden de Cristo y deben ser acogidas integramente,
para que la Iglesia se manifieste tal como €l la instituyd. Es un pasaje
extenso, pero creo que merece la pena citarlo sin recortes, porque escla-
rece la cuestién desde sus fundamentos mismos.

«Ante nuestra mirada espiritual —dice Juan Pablo II— se halla esa gran
pluralidad de cristianos en vuestra patria y en el mundo. ¢Qué tienen de co-
mtn todos estos hombres que se llaman cristianos? ¢Qué es lo permanente-
mente igual, el fundamento vinculante de su vida, en medio de todas las dife-
rencias? Su comin dignidad y su comiin vocacién cristianas. El nombre * cris-
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tiano” nos dice que Cristo nos ha interpelado en nuestro bautismo, nos ha
llamado, nos ha recibido como hermanos y hermanas suyos. El nos ha vincu-
lado a su propia vida, nos ha hecho participes de su resurreccién. Nuestro
ser cristianos comporta, pues, un cardcter plenamente personal, impreso en
lo mds profundo de nuestro corazén y de nuestra alma, caricter que dona
a cada uno de los bautizados una nueva forma de vida y le abre un pecu-
liar camino en este mundo. Aqui estriba la dignidad de cada uno de los
cristianos, pero también su compromiso y su misién (...). Esta fundamental
dignidad y vocacién de cada cristiano, en virtud de su viva vinculacién con el
Sefior resucitado, es un motivo permanente para el asombro y para la accién
de gracias. Ellas merecen nuestra atencién y nuestro cuidado pastoral. Pero
hemos de afiadir atin un nuevo elemento esencial. Si es verdad que todos los
cristianos y todo el pueblo de Dios estdn animados por la vida de Cristo y
constituyen en el mundo el cuerpo de Cristo, no es menos cierto que Cristo
no sblo se yuxtapone, sino que también se contrapone al pueblo de Dios. El es
nuestro hermano, pero también nuestro Sefior y Salvador. Se entrega comple-
tamente a la Iglesia, que es su cuerpo, pero lo hace como cabeza del cuerpo.
El no es una piedra cualquiera del edificio de la Iglesia, sino que es la piedra
angular. Pertenece plenamente a la Iglesia, pero estd delante de ella y por en-
cima de ella, pues es el mediador entre Dios y los hombres. Este ¢ contrapo-
nerse’’ de Cristo a la Iglesia es ante todo y en primer lugar una realidad espi-
ritual, y como tal sélo se la puede entender en la fe por la fuerza del Espiritu
Santo. Pero, segin la voluntad del Padre, esta realidad espiritual debe tomar
una dimensién visible y social. En la realidad social de la Iglesia debe apare-
cer de manifiesto que el Sefior muestra atin hoy el camino, de forma vinculan-
te, con las palabras y con las obras, al pueblo de Dios peregrino. De esta ma-
nera, la Iglesia lleva a cumplimiento una proclamacién auténtica de la predi-
cacién de Cristo a través de quienes han recibido la misién de hacerlo asi. La
Iglesia dispensa los sacramentos en los que el Sefior también boy se ofrece
como don, en la plenitud viviente de su persona, a todos cuantos se vuelven
y se abren a él. A través de los pastores oficialmente encargados de ello los
guia con una autoridad espiritual en el nombre y con el poder de Jesis. La
peculiar tarea de los pastores que ejercen la funcién ministerial en la Iglesia
consiste, por tanto, en dar concrecién social a la presencia vitalizadora y uni-
ficante del Sefior en medio del pueblo de Dios y en representarlo a él ante los
fieles en virtud del ministerio. Y, cuando en el desempefio de este poder se
hace también visible y sensible el elemento autoridad, a través de ese elemen-
to los pastores dan consistencia social a ese *‘ contraponerse” de Cristo respecto

-de la Iglesia, Permitaseme afiadir que el sacerdote e incluso el obispo, el cual
debe representar de forma desinteresada la figura de Cristo, son plena y dolo-

rosamente conscientes de cuan imperfectamente consiguen representarla. Asi,
en la Iglesia de Jesis se encuentran los laicos, los presbiteros y los obispos
(entre ellos el papa) unidos mutuamente, remitidos a sus debilidades humanas
y sus miserias, pero también unidos y mutuamente remitidos a su vocacién
por parte del Sefior» *.

El texto transcrito me parece singularmente denso. Comienza afir-
mando claramente la igualdad y sefialando su contenido, y concluye pro-
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poniendo de nuevo la misma idea, cuando dice que todos los cristianos
«estén unidos y mutuamente remitidos a su vocacidén por parte del Se-
7iors. De esto precisamente se trata, de reconocer fodos los dones del
Seiior, los cuales, por ser suyos, ponen la diversidad al servicio de la
unidad y aseguran la verdadera comunién cristiana entre todos. En este
contexto, la superioridad de algunos miembros, en cuanto representan-
tes de Cristo cabeza, no puede tener otro sentido que el de prestar un
servicio mds alto y eminente a la comunién de todo el cuerpo, lo cual se
hace sobre todo mediante la celebracién del sacrificio eucaristico y la
administracién de los sacramentos.

En el pensamiento de Juan Pablo II, la representacién que los minis-
tros tienen de Cristo cabeza es un dato que trasciende la cristologia mis-
ma y reviste indole netamente teologal, es decir, se conecta con la volun-
tad del Padre. En efecto, es el Padre quien por libre designio ha querido
que la superioridad de Cristo respecto de la Iglesia, comprensible sélo
«en la fe y en la fuerza del Espiritu Santo», se exprese también de modo
humano, «tomando una dimensién visible y social», para mostrar «de
forma vinculante» cuél es el camino que ha de seguir «el pueblo de Dios
peregrino» en este mundo. La conexién del sacerdocio con el misterio de
la Trinidad no es frecuente. Pero se trata de una idea que Juan Pablo IT
pone manifiesto interés en destacar. Nuestro sacerdocio ——di'ce— es .«mi’—,
nisterial. Realizamos una funcién mediante la cual Cristo mismo “ sirve
incesantemente «! Padre en la obra de nuestra salvacién. Toda nuestra
existencia sacerdotal debe estar profundamente impregnada de este ser-
vicio» ®. La perspectiva y el horizonte trinitario del sacerdocio se des-
cubte principalmente a través de la celebracién de la eucaristia, 121' cual
reptesenta el supremo acto «del culto dirigido al Padre por medio de
Jesuctisto en el Espiritu Santox» *.

En el texto extenso de Juan Pablo IT hay todavia otra idea que mere-
ce ser puesta de relieve. Los ministros dan «consistencia social» a la su-
perioridad de Cristo respecto de la Iglesia, pero, a la vez, son «plena y
dolorosamente conscientes de cuan imperfectamente consiguen represen-
tarlas. Los dones de Cristo rebasan sin medida las posibilidades huma-
‘nas. Cuanto més excelentes son tanto hacen experimentar mis al vivo la
propia indignidad, la cual atestigua, por contraste, el podet infinito de
Cristo que los otorga. Aqui se cumple al pie de la letra que «llevamos
este tesoro en vasos de barro, para que se muestre que una fuerza tan
-extraordinaria proviene de Dios y no de nosotros» (2 Cor 4,7). .

La cristologfa tiene que ver no sélo con el sacerdocio, sino también
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con la vida religiosa. El Concilio Vaticano II ensefia reiteradamente que
la préctica de los consejos evangélicos tiene su fundamento en las pala-
bras y en los ejemplos de Cristo (cfr. LG 43a; PC 1a), es decir, en el
comportamiento que observé durante su vida terrena, y al que debemos
prestar atencién, porque de otro modo su misterio quedarfa irremedia-
blemente mutilado. Juan Pablo II, por su parte, recoge y amplia la doc-
trina del Concilio. «Hay que recuperar —dice— la confianza en el valor
y actualidad de los consejos evangélicos, que tienen su origen en las pa-
labras y en los ejemplos de Jesucristo. Pobres como Cristo pobre; obe-
dientes, aceptando esa disposicién del corazén de Cristo, que vino para
redimir al mundo no haciendo su voluntad, sino la del Padre, que lo

envid, y viviendo con todas las consecuencias la continencia perfecta por

el reino de los cielos, como sefial y estimulo de la caridad y como ma-
nantjal de fecundidad apostélica en el mundo» ».

La existencia de vida religiosa en la Iglesia estd exigida y predeter-
minada por el comportamiento o vida terrena de Cristo mismo. Ahora
bien: me parece cosa evidente e incuestionable que la vida de Cristo no
s6lo fue diferente de la comiin entre la inmensa mayorfa de los hombres,
sino también mejor. El, precisamente por ser maestro y modelo de toda
perfeccién, debia darnos ejemplo de lo mejor. Cuando se dice que Cristo
llev$ una vida como la de todos los hombres, se enuncia una verdad a
medias, la cual, como suele ocurrir en casos anslogos, sirve de vehiculo
a un gran error, porque nos impide ver la atmdsfera original, nueva, no
de este mundo, en que la salvacién del mundo «nacié» y se desarrollé
hasta que llegé el momento de la consumacién definitiva en el misterio
pascual. El género de vida de Cristo estd al servicio de una idea clave
acerca de la redencién, o sea, que ésta no brota del interior de estructuras
y ambientes «mundanos», sino que tiene su origen —y, por tanto, tam-
bién su consumacién— en algo, en un modo de vivir, que se sitda mds
allé y por encima de lo que es comin entre los hombres y que, en conse-
cuencia, representa un bien a la vez diferente y mejor.

Esto implica por fuerza que quienes a través de los tiempos asumen
el género de vida de Cristo mediante los consejos evangélicos, siguen un
camino que se asemeja #zds al suyo y que, por lo mismo, es mejor, obje-
tivamente hablando. Carece de sentido proclamar que Cristo es el modelo
supremo de perfeccién y luego negar a su comportamiento concreto e
histérico el valor de principio jerarquizante de la eficacia que, en orden
a conseguir la perfeccidn, tienen los diversos caminos de seguimiento
abiertos a sus discipulos. El hecho de que Cristo escogi6é para sf un de-
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terminado camino da a éste una indiscutible prioridad, cuya hipotética
negacién no podria menos de mutilar el misterio de Cristo mismo.

La vida religiosa es sencillamente la acogida de esa prioridad. Como
dice Juan Pablo II, «no podemos olvidar que la vocacién religiosa pro-
viene, en su rafz mds profunda, de la jerarquia evangélica de las priori-
dades (...). Ni podemos perder tampoco de vista que la vida religiosa es
también vocacién a un testimonio particulars®. Si no se acepta la jerar-
quita de prioridades, se niega una parte del evangelio, es decir, se oscure-
«ce el misterio de Cristo.

Y creo que con esto llegamos a tocar el fondo de un grave problema
actual. Es un hecho que las vocaciones religiosas han decrecido en pro-
‘porciones desoladoras, por no decir catastréficas. Pero esto, con ser muy
malo, no es lo peor. Lo mds preocupante es que la fe en Cristo ha sufri-
do un eclipse y que su obra de salvacién ha sido muy desfigurada. Desde
perspectivas diversas, con «hermenéuticas» y con «andlisis criticos» de
signo vario, se ha intentado reiteradamente presentar una redencién secu-
larizada muy de este mundo. En semejantes cristologfas se pierde com-
pletamente de vista el valor redentivo de aquel peculiar género de vida
que Cristo escogié para si. Y con esto se elimina radicalmente el funda-
mento mismo de la vida religiosa, la cual no puede menos de sufrir el
.colapso del que todos somos testigos. Sin una fe vigorosa en el misterio
.de la redencién, con todos los contenidos concretos e bistdricos que Cris-
to le imprimid, el resurgimiento de la vida religiosa serd imposible. Yo
.confio que el vigor de la fe renacerd y que la vida religiosa conocerd un
nuevo esplendor.

El fundamento de la superioridad del sacerdocio y de la vida religio-
sa es diverso y, por tanto, estas mismas vocaciones son desiguales entre
si. La superioridad del sacerdocio se funda en el poder ministerial que
concede para actualizar el misterio de la redencién por la palabra y los
-sacramentos, sobre todo mediante el sacrificio eucaristico, que, haciendo
a Cristo real y sustancialmente presente, renueva la totalidad de la obra
salvifica : cosa que no se puede obtener por ningin otro medio. La vo-
cacién sacerdotal, en su linea, no sélo es superior, sino también insupe-
rable, porque es imposible que cristiano alguno llegue a mds que a reno-
var el misterio de la redencién del mundo.

En cambio, la superioridad de la vida religiosa se funda en que re-
.asume, para perpetuarlo, aquel concreto modo de vida que Cristo escogié
para si. El comportamiento de Jesds expresa no sélo lo mejor, sino tam-
bién lo éptimo, y parte de ese comportamiento es el cuadro humano en
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que se desarroll$ su existencia terrena, es decir, el cuadro de los consejos.
evangélicos, que €l inicié en plenitud y que transmitié a la Iglesia como
un «don divino» que ésta, «con su gracia, conserva siempre» (LG 43a).

Si ahora comparamos el mdximo ministerial con este otro mdximo
fundado en el género de vida*, es preciso atribuir la principalidad al
primero. Lo absolutamente méximo en la vida cristiana es renovar el mis-
terio de Cristo mismo, haciéndolo 2 él presente, lo cual se consigue por
la celebracién eucaristica ®. Una mirada a la cristologia resulta esclarece-
dora también en este punto. La obra de la redencién culmina en el mis-
terio pascual, por el que Cristo se inmola como victima o sacrificio para
salvar a todos. Todo lo demés que hizo Cristo, empezando por el género.
de vida que asumid, se ordena y se subordina al misterio del sacrificio
pascual y debe ser considerado como preparacién para el mismo. Ahora
bien: lo que ocurre en Cristo es determinante para juzgar sobre la jerar-
quia existente entre las vocaciones cristianas. Cuanto una vocacidn ests.
mds cerca del misterio pascual, tanto es mds perfecta, objetivamente
bablando.

Esta mayor perfeccién objetiva de una vocacién no consiste en que
quien la recibe «tenga detecho» o esté destinado a una santidad #2ds alta.
Todos los cristianos estdn llamados a la santidad suma, a aquella de la
que es modelo supremo el Padre celestial (cfr. Mt 4,44-48). Pero la su-
perioridad objetiva de la vocacién compromete al cristiano de una mane-
ra mds estricta o por un titulo especial ® a buscar la santidad que es pro-
puesta a fodos y exigida a fodos en virtud de la comin insercién en Cris-
to por el bautismo *,

Para concluir este punto de la superioridad objetiva, una dltima acla-
racién. Si me he detenido en el tema, no ha sido para «cantar las glorias»
de una vocacién determinada ni, mucho menos, para exaltar a unos cris-
tianos sobre otros, presentando a unos como los «mejores» y a otros.
como los «peores». Lo dicho en el apartado precedente sobre Superiori-
dad subjetiva de la vocacién tiene una importancia decisiva, que en nin-
gan caso puede ser infravalorada. El amor compendia y supera todas las
vocaciones, cada una de las cuales se reduce a expresar algo de su inago-
table riqueza. Si alguien viese en su vocacién un motivo de engreimiento,
adulteraria de modo insufrible el don de Dios y él mismo se harfa des-
preciable. La palabra de San Pablo conserva toda su fuerza. «¢Quién es.
el que te hace preferible? ¢Qué tienes que no hayas recibido? Y si lo.
recibiste, ¢de qué te glorfas, como si no lo hubieras recibido?» (1 Cor
4,7). Los dones de Dios cuanto mds excelentes, mayor humildad y espiri-
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tu de servicio exigen (cfr. Mc 10,43-45). Es la gran leccién que brilla en
Jests, el Siervo de Yahvé, y en Maria, la esclava del Sefior.

El supremo punto de referencia para conocer los dones cristianos
—en este caso, las diversas vocaciones— es Cristo. Pero se da también
el movimiento inverso. A través de los dones conocemos al dador: me-
diante las vocaciones, con su unidad y diversidad-desigualdad, nos abri-
mos camino para descubrir y acoger el misterio de Cristo en plenitud. El
comunica estos dones precisamente para que lo conozcamos. Y si €l ha
escogido un determinado modo de manifestirsenos, deber nuestro —de
todos y de cada uno— es no solamente acatar, sino también bendecir y
glorificar sus designios. Cada cristiano recibe sobreabundantemente lo
que necesita para su santificacién y salvacién. Si alguien tiene «envidia»
del don ajeno, culpa suya es, y Jests con toda razén podrd responderle
siempre: «Amigo, no te hago injuria» (Mt 20,13).

Las posturas «niveladoras» de todas las vocaciones se ven en la obli-
gada y fatal necesidad de pasar por alto o dejar en la sombra, cuando no
de negar, aspectos y valores centrales del misterio de Cristo. Pero esto
.es precisamente lo que no puede ser aceptado en modo alguno. Aun a
costa de incurrir en el peligro de desagradar a los hombres, usando un
lenguaje «inactual», es necesario por encima de todo servir a Cristo
{cfr. G4l 1,10), fuera de cuya luz y seguimiento la teologia no tiene nada
que hacer; mds adn: se degrada hasta el nivel de cualquier vulgar ideo-
logia.

Después de estas consideraciones generales, ha llegado ya el momen-
to de analizar un poco mds en detalle cada una de las vocaciones a las
que compete superioridad objetiva. En la exposicién aparecerd cémo el
Concilio Vaticano II y el posterior magisterio pontificio usan sin reparo
expresiones comparativas que, segtin los casos, dan primacia al sacerdocio
0 a la vida religiosa. Se han hecho intentos para mostrar que los compa-
rativos #o son comparativos. Es envolverse en contradicciones y lanzarse
por un camino sin salida. La negacién de los datos de la realidad no pue-
de conducir a nada positivo. Como el tema del libro es la vida religiosa,
me detendré particularmente en la exposicién de los comparativos que
se refieren a ésta. Pero haré previamente algunas consideraciones sobre
el ministerio, con el dnico fin de asegurar el equilibrio en un tema de
tanta trascendencia para la comprensién de la vida cristiana y del miste-
rio global de la Iglesia.
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5. SUPERIORIDAD OBJETIVA DEL SACERDOCIO

En realidad, habria que hablar de superioridad objetiva del ministe-
rio, en el cual queda comprendido también el diaconado. Pero me limito
al sacerdocio por razones en patte existenciales y sobre todo doctrinales.
Las primeras se compendian en el hecho notorio de que el diaconado per-
manente no tiene todavia una «consistencia» eclesial que sea verdadera-
mente significativa. Hoy por hoy, entre nosotros, los didconos permanen-
tes son poco méds que casos aislados. Reconozco, sin embargo, que es una
vocacién cuyo contenido cristiano necesita ser acogido y dado a conocer.
Pero mi opcidn por el sacerdocio se funda sobre todo en motivos de or-
den doctrinal. Si tomase en cuenta el diaconado, la exposicién se compli-
carfa y, tal vez, se oscureceria, porque las razones mds obvias para com-
prender la superioridad de esta vocacién no son aplicables al diaconado,
o lo son sélo en muy escasa medida.

El sacerdocio, por su parte, puede realizarse segtin dos «niveles»
distintos, que son el de presbitero y el de obispo, en quien reside «la ple-
nitud del sacramento del orden» (LG 21b), por la cual queda constituido
en «administrador de la gracia del supremo sacerdocio» (LG 26a). Fl
sacerdocio propio de los presbiteros es definido por los libros litirgicos
como sacerdocio de segundo grado —«secundi meriti munus»— que los
convierte en cooperadores natos de los obispos “. Estos datos de cardcter
dogmdtico precontienen una conclusién practica importante, a saber: que
la superioridad objetiva de la vocacién sacerdotal alcanza su plenitud en
el episcopado, mientras que en el presbiterado se realiza sélo de manera
incompleta. Pero presbiterado y episcopado convienen en algo fundamen-
tal que es el poder de celebrar el sacrificio eucaristico, en el que se en-
rafzan, hacia el que se orientan y al que se subordinan todos los otros
poderes ministeriales.

Juan Pablo II, hablando del sacerdocio en general, pero en un con-
texto que afecta sobre todo al presbiterado, dice: «El don que sobresale
entre todos, en virtud del orden sagrado, es el sacerdocio ministerial, que
participa del dnico sacerdocio de Cristo, el cual se ofrecié a si mismo en
la cruz y sigue ofreciéndose en la eucaristfa para la vida y salvacién del
mundo. Sacerdocio y eucaristia. misterio admirable de amor y de vida,
revelado y perpetuado por Jests con las palabras de la dltima cena: *‘Ha-
ced esto en conmemoracién mia.” Misterio admirable de divina fecundi-
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dad, porque el sacerdocio ha sido dado para multiplicacién espiritual de
toda la Iglesia, principalmente mediante la eucaristia. Cada vocacién
sacerdotal debe ser comprendida, acogida y vivida como intima partici-
pacién en este misterio de amor, de vida y de fecundidad» *.

Este pasaje es bien representativo del pensamiento sintético de Juan
Pablo II. Aparece en primer término la afirmacién clave, o sea, que el
sacerdocio ministerial sobresale entre todas las vocaciones cristianas. Fun-
damento de la preeminencia es la eucaristia, en la que Cristo continta
ofreciéndose, es decir, renovando el sacrificio, su sacrificio pascual. Pero
el ser ministro de este sacrificio, por el que se multiplica toda la Iglesia,
representa para el sacerdote la mds fuerte y la mds imperiosa exigencia
de amor. El amor no es, ciertamente, cosa exclusiva del sacerdote. Pero
éste, en fuerza de su vocacién, debe vivirlo, testificarlo y hacerlo operan-
te de una manera particular, es decir, expresando para los fieles la indole
victimal de aquel amor misericordioso que impulsé a Cristo a ofrecerse
en sacrificio de redencién por todos los hombres. El amor caracteristico
del sacerdote asume «el compromiso de la imitacién de Cristo para re-
producir en el ministerio y en la conducta esa imagen grabada por el fue-
go del Espiritu: imagen de Cristo sacerdote y victima, de redentor cruci-
ficado» *. Esta identificacién con Cristo sacerdote y victima es intrinseca
a la vocacién sacerdotal. Como se comprende, es un principio de exigen-
cias tremendamente serias. Participar en el «poder» de Cristo sacerdote
y victima obliga a «colocarse de su lado», a «ocupar su puesto», y esto
a un pobre mortal no puede menos de darle vértigo, porque lo hunde en
lo més profundo del misterio de Cristo mismo.

El Concilio Vaticano II, dando una orientacién para el fomento de
las vocaciones al sacerdocio, pide que se proponga «con luz atrayente el
sentido y la grandeza del ministerio sacerdotal como estado en el que con
grandes cargas se armonizan gozos inmensos y en el que sobre todo,
como ensefian los [Santos] Padres, se puede dar a Cristo el mdximo tes-
timonio de amor» (PO 11b). El miximo, efectivamente y sin retérica.
Porque el sacerdote, en fuerza de su vocacién, debe asumir y expresar el
amor de Cristo inmolindose por el mundo entero, es decir, debe co-
inmolarse, con-morir y juntamente con Cristo dar la vida por el rebario.
No se trata de perderse en lucubraciones misticas y menos en «beate-
rias», sino de aceptar sin recortes los contenidos y las exigencias de la
vocacién sacerdotal. El Concilio Vaticano II es absolutamente claro a
este respecto ®. Y los papas del posconcilio han reiterado y ampliado sus
ensefianzas. -
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La superioridad del sacerdocio, aunque tiene expresién culminante en
la eucaristia, no puede ser vinculada de modo exclusivo con la celebra-
cién del sacrificio. El Vaticano II sefiala algunas pistas, desarrolladas en
el magisterio posterior, que es necesario tener en cuenta para no caer en
unilateralismos deformantes. «El sacerdote ministerial —dice el Conci-
lio— por la potestad sagrada de que goza forma y dirige al pueblo sacer-
dotal» (LG 10b). Todo el pueblo cristiano —toda la Iglesia— es sa-
cerdotal (cfr. LG 11, al comienzo). Pero dentro de ese pueblo hay un
sacerdote, el sacerdote ministerial, que lo forma y lo dirige. Estos dos
verbos expresan de modo patente la superioridad del sacerdocio jerar-
quico. Ahora bien: ¢cémo el sacerdote minjsterial —presbitero y obis-
po— forma y dirige al pueblo sacerdotal? El contenido de la pregunta
es tan amplio que aqui no se le puede dar una respuesta. Entra en juego
todo el ministerio, tanto del obispo como del presbitero. Baste hacer una
referencia genérica al capitulo tercero de la constitucién dogmética Lu-
men gentium y al segundo del decreto Presbyterorum ordinis.

Otro punto de referencia importante es el tema del «sentido de la
fe». Este «sentido» el Espiritu Santo lo despierta y mantiene «en la uni-
versalidad de los fieles (...), desde los obispos hasta los dltimos fieles
laicos», y mediante €l la Iglesia en su conjunto aprehende infaliblemente
las verdades de fe y les da cada vez mds plena aplicacién en la vida. Pero
este «sentido», que procede del Espiritu Santo y se asienta en todo el
pueblo fiel, para ejercitarse correctamente, necesita ser «dirigido por el
sagrado magisterio: sub ductu sacri Magisterii» (LG 12a). El «sagrado
magisterio» estd compuesto por los obispos en comunién con el papa.
Pero también participan de €1, en alguna medida, los presbiteros, a quie-
nes «los obispos tienen como necesarios colaboradores y consejeros»
(PO 7a; cfr. LG 20c, 21a, 28a).

El «sentido de la fe» impulsa a los fieles al estudio, a la contempla-
cién y a la experiencia de los misterios de la fe, a cuya comprensién cada
vez mejor contribuye, si se adhiere «a la predicacién de quienes con la
sucesién en el episcopado recibieron el carisma cierto de la verdad» (DV
8b), porque si bien «pastores y fieles colaboran estrechamente en la con-
servacién, en la préactica y en la profesién de la fe, sin embargo, el oficio
de interpretar auténticamente la palabra de Dios escrita o transmitida ha
sido encomendado dnicamente al magisterio vivo de la Iglesia, cuya auto-
ridad se ejerce en el nombre de Jesucristo» ®. Y con esto volvemos a lo
mismo, es decir, a que el pueblo fiel —pueblo sacerdotal— necesita ser
dirigido por los sacerdotes jerdrquicos, sobre todo por los obispos en
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comunién con el papa, que es a quienes se refiere el texto dltimamente
citado.

Los sacerdotes ministeriales, ademds de guiar el sentido de la fe de
todo el pueblo sacerdotal, cumplen también otra importante misién jerdr-
quica o de superioridad, como es la administracién de los sacramentos.
El tinico sacramento cuya «confeccién» se sustrae al ministerio jerdrqui-
co es el matrimonio, el cual, por su peculiar naturaleza, requiere que los
ministros sean los propios contrayentes. Pero, incluso respecto de este
sacramento, la més antigua tradicién de la Iglesia manda que su celebra-
cién tenga lugar ante un ministro; ciertos casos de execpcién no hacen
mds que confirmar la regla general.

La administracién de los sacramentos y la celebracién del sacrificio
eucaristico requieren, para surtir plena eficacia, la predicacién de la pa-
labra, respecto de la cual el sacerdote jerdrquico tiene unos deberes y una
autoridad indelegables (cfr. ChD 12-14; PO 4). La funcién profética
sobre la cual hoy se pretende centrar, con cierto exclusivismo, el ministe-
rio sacerdotal y de la que, en ocasiones, se hace una «palanca» para des-
plazar el ministerio estrictamente sacramental, es en realidad una deriva-
cién de éste, porque brota de los sacramentos y se ordena a los sacramen-
tos. El Concilio Vaticano II lo ensefia claramente (cfr. SC 6, 9-10; PO
5b) y Pablo VI y Juan Pablo II lo han repetido con gran frecuencia. En
la situacién actual se hace necesario reflexionar un poco sobre este tema
para establecer la sintesis adecuada entre realidades que, en el fondo, son
s6lo dos expresiones distintas de un ministerio dnico.

Todo cristiano puede y debe ser mensajero de la palabra. El Nuevo
Testamento ofrece ejemplos de la actividad evangelizadora de los laicos ¥
y es un hecho que las primeras comunidades cristianas tuvieron intensa
experiencia de los mdltiples dones infundidos por el Espiritu Santo para
impulsar a los fieles al anuncio de la palabra de vida ®. Pero —como dice
el Vaticano II— «la palabra de Dios vivo es buscada con toda razén de
boca de los sacerdotes» (PO 4a). El sacerdote, por el solo hecho de serlo,
queda comprometido de manera singularisima y gravisima con ¢! anuncio
de la palabra de Dios. Representar a Cristo tiene para el sacerdote conse-
cuencias incalculables, porque no significa simplemente «actuar ““en nom-
bre” o también “en vez” de Cristo», sino que requiere llegar «a la iden-
tificacién sacramental» con él®, Serfa intolerable definir al sacerdote
como representante de Cristo y a la vez considerarlo libre de compromiso
para con la palabra que él anuncié. Su compromiso de anunciar el evan-
gelio es muy superior al de los laicos y mucho mis exigente. También
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aqui se trata de una superioridad no de dominio, sino de servicio al unico
Sefior Jesucristo y al pueblo sacerdotal, que es su cuerpo.

Ahora bien: ¢por qué el sacerdote tiene un mayor compromiso y un
més grave deber para con el anuncio del evangelio? Precisamente por ser
ministro de Cristo, autor y primer mensajero del evangelio. Segiin el Nue-
vo Testamento, la conciencia ministerial de los apdstoles consideraba el
anuncio de la palabra como uno de los deberes primarios, un deber que
les urgfa a ellos mucho mds intensamente que al resto de los fieles. Pues
bien: quienes hoy entran en la sucesién apostélica por medio del sacra-
mento del orden, asumen aquel especial compromiso con que los apdsto-
les se consideraban ligados, y seria una grave infidelidad eximirse o con-
siderarse libres de él.

Para el sacerdote, el ministerio de la palabra no es una superposicién
o aditamento a su ministerio eucaristico, sino, por el contrario, un reflejo,
una expresién y una exigencia de este ministerio. Se toca aqui un punto
que me parece clave para la comprensién del sacerdocio. Ya se dijo antes
que el supremo acto sacerdotal es la consagracién de la eucaristia o cele-
bracién del sacrificio de la misa. Pero hay que tener buen cuidado de no
«esquematizar» tanto este sacrificio hasta el punto de reducirlo a algo
que, en el fondo, puede ser una simple caricatura, El Cristo que se hace
presente por la celebracién no es un Cristo «tedrico» ni «esquemdticos.
En la eucaristia se hace presente el Cristo histdrico, es decir, el que anun-
ci6 y seguird siempre anunciando el evangelio. Si alguien suprimiese una
sola palabra del evangelio, deformaria irremediablemente el misterio de
Cristo y, por tanto, su fe eucaristica no seria tampoco integra. No se pue-
den introducir divisiones entre el Cristo sacerdote-victima y el Cristo
maestro ni, por consiguiente, hay posibilidad de representar a Cristo
sacerdote desentendiéndose de Cristo maestro y descuidando el anuncio
de su palabra.

Como siempre, el recurso directo a la cristologia es sumamente escla-
recedor. Todo el ministerio profético o «magisterial» de Cristo se ordena
a hacernos comprender los contenidos y los caminos del designio salvi-
fico del Padre, que llega a la plenitud de su realizacién en el misterio del
sacrificio pascual, es decir, en el supremo acto sacerdotal de Cristo. Este
sacrificio pascual, en el que el sacerdocio de Cristo da toda su medida,
serfa incomprensible desligado de la predicacién de Jesds, as{ como esta
predicacién seria igualmente incomprensible si alguien la desligase de su
intrinseca orientacién al sacrificio, por el cual nos son comunicados todos
los bienes que ella anuncia. La obra salvifica de Cristo forma un «bloque»
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unitario. El sacrificio pascual corona y finaliza todo el resto, incluida la
predicacién, de manera que en €l se contiene el motivo y la explicacién
tltima de cada hecho concreto y del conjunto; pero, a la vez, aquel sacri-
ficio se asienta sobre todo lo demés y lo presupone como base en la que
se apoya y desde la cual se hace accesible y comprensible.

Pues bien: para que el sacerdote pueda ser definido como represen-
tante de Cristo, es necesario que comience por respetar el misterio de
Cristo, tal como él mismo lo vivié. Su sacerdocio no se realiza con sélo
pronunciar las palabras de la consagracién eucaristica. La renovacién dél
sacrificio de Cristo, en que se contiene la plenitud de la redencién, le
impone el deber, objetivamente grave, de anunciar la palabra de Cristo
y de anunciarla en su totalidad, porque toda ella —sin omitir una tilde—
es necesaria para comprender y asimilar el misterio de la redencién, aco-
giendo todos los contenidos concretos que Cristo deposité en ella. El sa-
crificio de Cristo es el imperativo que exige con la méxima fuerza imagi-
nable el anuncio del evangelio en su integridad, sin ceder a presiones o
gustos de los hombres, a quienes, tal vez algunas o muchas de las palabras
evangélicas pueden resultar desagradables o incluso «locas» y «escanda-
losas», como comprobd y dijo San Pablo (cfr. 1 Cor 1,22-25).

La exigencia irreprimible de anunciar todo el evangelio, que es inhe-
" rente al sacrificio de Cristo, debe ser considerada no sélo en relacién con
el ministro de este sacrificio o con el sacerdote, sino también con el con-
junto de los fieles. Al primero le impone un deber, a los otros les confie-
re un derecho. Precisamente porque todos los hombres han sido redimi-
dos por Cristo mediante su sacrificio pascual, todos también tienen el
derecho sagrado a conocer todo el contenido de la redencién, es decir, a
que se les anuncie el evangelio sin recortes. Y este derecho del pueblo
fiel crea en el ministro del sacrificio un correlativo deber de proclamar
todo el evangelio sin mutilaciones. Por eso dice Juan Pablo II que uno
«de los mds grandes derechos de los ficles es recibir la palabra de Dios
en su pureza e integridad, tal como estd garantizada por el magisterio de
la Iglesia universal» . Es el derecho bdsico que brota de la redencién:
sus destinatarios —todos los hombres— han de poder conocerla en su
integridad. Lo cual presupone que el ministro del sacrificio, por el solo
hecho de serlo, tiene grave deber de predicar el evangelio integro. No se

puede celebrar honradamente la eucaristia desligindola de los deberes

que impone para con los hombres, en especial del anuncio de todo el
evangelio. Y creo que este dato estd cargado de consecuencias muy serias
para todos los sacerdotes —y mds para los obispos—, cualesquiera que
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sean sus preferencias humanas. Los demds cristianos, aunque comprome-
tidos también con todo el evangelio, no lo estdn por un titulo tan exi-
gente.

Pero el ser ministro de la renovacién del sacrificio de Cristo no sélo
crea la obligacién grave de anunciar todo el evangelio, sino también la de
anunciarlo en cuanto orientado al sacrificio, en el cual su mensaje alcanza
la méxima densidad y contenido. Cristo anuncié el evangelio como medio
de acceso a la plenitud de la salvacién que se realiza por el mistetio pas-
cual. Ahora bien: es evidente que el comportamiento de Cristo tiene un
valor definitivo para regular la vida y el ministerio del sacerdote. Una
predicacién que no se oriente a los sacramentos y particularmente a la
eucaristia degenera irremediablemente en ideologfa. Y creo que no se
trata de un aserto gratuito, sino de algo bien comprobado por lo que
acontece un poco por todas partes.

No se trata, evidentemente, de llevar a cualquier hombre a los sacra-
mentos de golpe ni, menos atn, de convertir a éstos en celebraciones ru-
tinarias, carentes de fuerza vital e indiferentes a los grandes problemas
de la vida cristiana en el mundo. Pero si a los sactamentos sélo se puede
llegar después de una preparacién adecuada, para la cual la evangeliza-
cién es necesaria, un cristiano, y mds un sacerdote, no puede hacer de la
evangelizacién un fin en si, porque esto la degradaria y deformaria radi-
calmente. EI fin de la evangelizacién es dar a conocer el designio divino,
cuyo nucleo estd en la comunién de los hombres con Cristo, la cual se
consigue en plenitud —con la plenitud relativa de todo lo humano—
mediante la celebracién del sacrificio eucaristico y la recepcién del cuer-
po v la sangre del Sefior. Hacia aqui ha de orientarse una evangelizacién
que pretenda ser genuinamente cristiana.

El Concilio Vaticano IT dice que la Iglesia debe hacer muchas cosas
distintas de la liturgia. Pero luego afiade: «Sin embargo, la liturgia es la

‘cumbre a la cual tiende la actividad de la Iglesia y, al mismo tiempo, la

fuente de donde brota toda su eficacia. Pues los trabajos apostélicos
se ordenan a que todos, una vez hechos hijos de Dios por la fe y el bau-
tismo, se congreguen en la unidad, alaben a Dios en medio de la Iglesia,
participen en el sacrificio y coman la cena del Sefior»>. «En la eucaris-
tfa —dice también el Vaticano IT— se contiene todo el bien espiritual
de la Iglesia, a saber: Cristo mismo (...). Por lo cual la eucaristia es la
fuente y cima de toda la evangelizacién, puesto que los catecimenos son
introducidos paulatinamente a la participacién de la eucaristia y los fie-
les (...) por la recepcién de la eucaristia se insertan plenamente en el
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cuerpo de Cristo» (PO 5b; cfr. LG 17), es decir, en la Iglesia. Una evan-
gelizacién hipotéticamente no orientada hacia la eucaristia no edifica la
Iglesia ni, por tanto, es capaz de formar comunidad genuinamente cris-
tiana,

Juan Pablo II habla infinidad de veces sobre la eucaristia como centro
de toda la vida de la Iglesia y sobre la Iglesia cimentada en la eucaristia.
Pero en su vasto magisterio sobre el tema hay un pasaje singularmente
significativo que, partiendo de la cristologfa, de lo que Cristo hizo, llega
con toda claridad a la conclusién que ahora interesa. He aquf lo funda-
mental del pasaje: «Precisamente porque Jests fue a la perfeccién ‘* hom-
bre para los demds” al entregarse totalmente en la cruz, por eso mismo
el sacerdote es, mds que nada, siervo y *“hombre para los demds” cuando
actia in persona Christi en la eucaristfa, guiando a la Iglesia en dicha
celebracién, en la que renueva el sacrificio de la cruz. Porque en el diario
culto eucaristico de la Iglesia se predica la ““buena nueva’ que los apds-
toles fueron enviados a proclamar ex toda su plenitud; 1a obra de nuestra
redencién se acttia de nuevo (...). Al celebrar la eucaristia los sacerdotes
nos hallamos en el corazén mismo de nuestro ministerio de servicio, de
prodigar al rebafio de Dios los cuidados de pastor. Todos nuestros afanes
pastorales resultan incompletos hasta que nuestro pueblo no sea llevado
a participar plena y activamente en el sacrificio eucaristico» *.

La predicacién de signo eucaristico tiene su mejor expresién en la
homilfa de la misa, y, por su parte, la homilia ayuda a captar la indole
propia de la predicacién sacerdotal. En primer lugar, la homilia no es una
parte sobreafiadida a la misa, sino uno de sus elementos integrantes. «El
sermén —dice el Vaticano II— es parte de la accién litérgicar, por lo
cual «se ha de cumplir con la mayor fidelidad y exactitud el ministerio
de la predicaciény», mostrando, a través de la celebracién misma, que «en
la liturgia el rito y la palabra estdn estrechamente unidos» (SC 35). La
celebracién de la eucaristia reclama la predicacién dentro de la eucaristia
misma, es decir, la forma de predicacién llamada corrientemente bomzilia.

Pero aqui es preciso indicar algo importante. La homilfa, por ser par-
te de la celebracién y una exigencia del sacrificio que se celebra, es un
acto estrictamente presidencial que, por lo mismo, compete al presidente
de la asamblea eucaristica, es decir, al obispo o al presbitero, Hoy se han
introducido en bastantes sitios y son tenidas como signo de progreso li-
tirgico las llamadas homilias comunitarias, dialogadas, etc. Pienso que
esto es una deformacién seria de la celebracién eucaristica. Aparte de la
vulgaridad, cuando no vaciedad, de muchos de esos didlogos, est4 el he-
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cho teolégicamente inaceptable, y creo que pastoralmente nocivo, de que:
el ministerio sacerdotal sufre una mutilacién grave. En efecto, al sacer-
docio se le arranca una de sus prerrogativas o funciones més importantes,
como es la de transmitir y proclamar la palabra de Cristo en cuanto de
Cristo, o sea, de manera presidencial v vinculante, que guia a los hombres.
no sélo vagamente, suscitando en ellos experiencias confusas y sin con-
tornos, sino a través de unos contenidos precisos, cuya aceptacién no
queda al arbitrio personal. Después de tanto hablar del profetismo sacer-
dotal, estas tendencias «confinan» todos los poderes sacerdotales a la
sola pronunciacién de las palabras de la consagracién, si es que esto mis-
mo no es reclamado para la comunidad o asamblea como un derecho. Un
sacerdocio empobrecido hasta tal extremo no cotresponde a las ensefian-
zas del Nuevo Testamento.

La predicacién presidencial tiene su lugar mds apropiado en la homi-
lia. Pero no se limita a ella. La cualidad de presidencial es inhetente a la
predicacién del sacerdote. Jestis —si se permite el anacronismo verbal—
hablaba presidencialmente. Quienes lo representan deben hacer lo mis-
mo. Y para que nadie piense que se busca una exaltacién desmedida y
aprioristica del ministerio, afiado que la indole presidencial impone tam-
bién sus limites a la predicacién del sacerdote. En efecto, el sacerdote
viene obligado, no por simple ley candnica, sino en virtud del sacerdocio
mismo, a desarrollar su predicacién sdlo en aquel dmbito en que se puede
ejercer una verdadera presidencia, es decir, en el interior de la fe, sin
entremeterse en asuntos especificamente temporales, porque éstos son
inttinsecamente refractarios a una solucién de indole presidencial o im-
puesta por via de autoridad. Es Dios mismo quien «los dejé a las dispu-
tas de los hombres», los cuales connaturalmente, y legitimamente, toman
posturas diversas ante problemas idénticos. En el campo de lo temporzjtl,.
el pluralismo es una de las expresiones normales del genuino humanis-
mo. La fe, en cambio, es por su propia naturaleza univoca e idéntica para
todos.

La indole presidencial de la predicacién de los ministros de la Iglesia
llega a su realizacién suprema en las definiciones dogmaticas. Sin embar-
go, seria un error limitarla a éstas solamente. La eclesiologi'a ha esclare-
cido ya quiénes y con qué condiciones pueden dar una definicién dogmi-
tica, y aqui no hay nada que afiadir a lo ya cominmente sabido. Pero
quizd no esté fuera de lugar completar el tema de la infalibilidad df:sdc
una perspectiva no habitual. Cuando se habla de definiciones dogmdticas,
no se hace nunca referencia a la eucaristia, en la cual, a mi juicio, est4 el

221



fundamento ultimo y definitivo de la infalibilidad. En efecto, una Iglesia
que estd provista del poder de hacer presente a Cristo, tiene que gozar
también de la garantfa absoluta de guardar sus palabras, todas sus pala-
bras, tal como él mismo las anuncié. Volvemos a lo de antes: el Cristo
sacerdote no puede ser separado del Cristo maestro, ni la participacién
plena en su sacerdocio de la participacién igualmente plena en su magis-
terio. Esto nos conduce a una de las mds importantes aportaciones ecle-
siolégicas del Concilio Vaticano II que consiste en haber esclarecido que
la potestad sacramental y la magisterial no son dos potestades distintas,
como antes se pensaba, sino dos manifestaciones coherentes de un mismo
ministerio: del ministerio de representar a Cristo en cuanto cabeza *.

Para el desarrollo de estas ideas seria necesario entrar en mdaltiples
problemas, particularmente en las relaciones entre presbiterado y epis-
.copado, cosa que aqui no se puede hacer. Diré solamente que el presbite-
ro, aunque no tiene la plenitud del ministerio ni en la linea sacramental
ni en la magisterial, posee en ambas una participacién que lo acerca a los
obispos bastante mds de lo que antes se pensaba. ‘ ‘

Dejando todas estas cuestiones, vuelvo a la idea clave. La predicacién
del sacerdote es presidencial; su dmbito propio es el de la fe por la que
prestamos obediencia a Dios {cfr. Rom 16,26), o el anuncio de la verdad
cristiana en su totalidad e integridad. Ahora bien, como dice Juan Pa-
blo II: «La verdad cristiana que se debe anunciar al mundo es en sf ab-
solutamente cierta, universal e intangible, porque procede de Dios eter-
no, fiel e inmutable. Por tanto, es preciso que, con verdadero espiritu de
fe, el misionero asuma esta certeza, sin achacar sus propias dudas a la
palabra de Dios, y también sin atribuir a sus fragiles opiniones humanas
el grado de certeza que sdlo la palabra divina puede tener» . Se com-
prende bien el enorme esfuerzo que el sacerdote debe hacer para no re:
bajar en nada la certeza absoluta e intangible de la palabra divina y para
no atribuir a sus ideas personales un valor que no tienen ni pueden tener,
cayendo en la tentacién de presentarlas como vinculantes, cuando no lo
son ni pueden ser, porque, de hombre a hombre, todos somos iguales.

La conciencia de cumplir un ministerio presidencial es muy exigente.
Para poder hablar como Cristo, con su autoridad y, a la vez, con su des-
prendimiento y en una disposicién de servicio como la suya, se requiere
ser como Cristo. Y esto, ciertamente, no es tarea ficil. Para el cumpli-
miento cristiano del ministerio de la predicacién hay que tomar muy en
serio el deber de tender a la santidad. Ya lo dijo el Vaticano II (cfr. PO
13b). El tema santidad envuelve todas las vocaciones desde cualquier
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punto de vista que se las considere, de modo que en la vida cristiana no-
se puede dar un paso, no se puede conseguir ningiin verdadero progreso,
si la identificacién con Cristo por una vida santa no preside todas las de-
cisiones, si no gufa en el cumplimiento de todos los ministerios. Y, como
sabemos por toda la tradicién de la Iglesia, que arranca de las ensefianzas
primarias y reiteradas del Nuevo Testamento, la santidad tiene la gran
eficacia de hacer que aquello que es objetivamente mds insignificante sea
lo que mids glorifica y complace a Dios.

Pero volvamos al tema evangelizacién. La que compete a los laicos.
se desarrolla en un campo en el que no cabe el ejercicio de presidencia.
Los laicos, por su vocacién especifica, estdn llamados a introducir el evan-
gelio en los multiples y siempre cambiantes sectores del orden tempo-
ral %, Pero como todo lo temporal se halla en estado de evolucién pet-
manente, la introduccién del evangelio en él no puede guiarse por normas.
fijas, sino que requiere iniciativas siempre nuevas y sujetas a cambio no
menos que el campo al que se aplican. Ademds, las vias de aplicacién se.
apoyan en realidades humanas, competencias profesionales, etc., ninguna
de las cuales es capaz de recoger dentro de sus moldes la totalidad del
evangelio. Por eso es necesario un amplio pluralismo no de dispersion,.
sino de coordinacién, para que, trabajando concordemente, los cristianos.
laicos «se iluminen unos a otros en un didlogo sincero, manteniendo la
mutua caridad y siendo ante todo solicitos del bien comin» (GS 43d).

Por eso la Iglesia repite tantas veces que ella no tiene ninguna auto-
ridad para dictar presidencialmente qué normas concretas, de cardcter
técnico, han de ser adoptadas para resolver los problemas de orden tem-
poral. «Compete a los pastores de la Iglesia proponer claramente los prin--
cipios relativos al fin de la creacién y al uso de lo mundano, asi como
prestar los auxilios morales y espirituales para conseguir que el orden de:

lo temporal sea instaurado segtin Cristo» (AA 7e; cfr. 24g). Pero la apli--

cacién técnica de tales principios a los diversos sectores del orden tem-
poral y a los cambios que éste experimenta queda encomendada a los
laicos, los cuales han de poner a contribucién sus competencias profe-:
sionales, ejercitdndolas, sin embargo, no con criterio de mera profesiona--
lidad, sino «con espititu evangélico» (LG 31b), «con una conciencia bien
formada a la luz de la sabiduria cristiana, atendiendo ddécilmente a la
doctrina del magisterio» (GS 43b) y dando pruebas de una verdadera
«magnanimidad cristiana» (AA 13b). Es decir, en un partido politico,.
en un sindicato, en un colegio profesional, etc., el laico no puede con-
tentarse con setr un militante; tiene que mantener siempre su identidad.
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cristiana, para lo cual es absolutamente necesario inspirarse en el evan-
gelio, tal como éste es propuesto por el magisterio de la Iglesia.

Todas las funciones presidenciales de los ministros —expresadas fre-
cuentemente por el Vaticano II en la férmula ternaria ensesiar, santificar,
regir— se compendian en «apacentar la familia de Dios de tal suerte que
sea cumplido por todos el mandamiento nuevo de la caridad» (LG 32d).
Pero la caridad, como dice también el Concilio, se alimenta sobre todo de
la palabra de Dios y de los sacramentos, principalmente de la eucaristia *.
Y con esto volvemos al gran tema: el supremo punto de referencia para
fundamentar la superioridad objetiva —la «presidencialidad»— del sacer-
docio es la celebracién de la eucaristia, en la cual los ministros actdan
«en identificacién especifica y sacramental» con Cristo cabeza (ibid., n. 8),
renovando la totalidad de su misterio.

Este es el momento de proponer una tltima observacién. El ministe-
rio eucaristico no sélo reclama el anuncio del evangelio integro, sino que
la celebracién de la eucaristia es, ya por si misma, el anuncio de las su-
premas verdades de la fe. «Vuestra identidad y la mia —dice Juan Pa-
blo II— estan definitivamente determinadas por la celebracién eucarfs-
tica: la accién de Jests que, a la vez, constituye la mds plena y efectiva
proclamacion del mensaje evangélico: [Cristo ba muerto! ;Cristo ha re-
sucitado! ;Cristo volverd!» ™. La celebracién eucaristica es wna palabra
en accién por la que se proclama el contenido fundamental del kerigma
cristiano (cfr. 1 Cor 15,1-4). Ademds, la eucaristia encuadra este kerigma
en un contexto trinitario, porque ella «es ante todo un sacrificio» que va
«dirigido al Padre por medio de Jesucristo en el Espiritu Santo» ®. Ha-
bria que pensar muy en setrio sobre estas verdades y sacar las consecuen-
cias précticas que implican en orden al ejercicio de la predicacién. Asi
se evitarfa la superficial contraposicién, tan repetida durante los Gltimos
afios, entre ministerio profético de anunciar el evangelio y ministerio sa-
cramental. Evangelizacién y celebracién eucaristica son dos expresiones
de un dnico ministerio, que tiene en la eucaristia su realizacién culmi-
nante. :

Por tltimo, una simple sugerencia sobre la relacién entre la eucaris-
tia y la llamada potestad pastoral, o de régimen de la comunidad cristia-
na. También este «poder» forma parte del ministerio Gnico y unitario
recibido mediante el sacramento del orden. Expreso mi pensamiento con
unas palabras de Juan Pablo II que dice asi: «Es precisamente a través
de la eucaristia como la redencién de Cristo toca el corazén del hombre
y transforma la historia humana. A través de la devocién a la eucaristia
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es como somos capaces de leer con precisién “los signos de los tiempos”
y corresponder a las exigencias que nos plantea un genuino “aggiorna-
mento”’. Precisamente en nuestra fidelidad al ministerio eucaristico nos
constituimos plenamente en ministros efectivos del evangelio y en sier-
vos de Jesucristo y de su pueblo. S6lo a través de la eucaristia podremos
ser verdaderamente pastores de nuestro pueblo y cualificados gutas espi-
rituales de nuestras comunidades» ™.

Creo que con esto quedan indicadas las lineas fundamentales para
comprender la superioridad objetiva de la vocacién sacerdotal. Sin em-
bargo, no se puede olvidar un dato de triste experiencia. El sacerdote no
siempre vive con plenitud su vocacién, ni pone en préctica las facilidades
mayores que le da para conseguir la santidad a la que todos los cristianos
estamos llamados. Por eso repito una vez mds que, al hablar de la supe-
rioridad objetiva de esta vocacién, lo que en definitiva me interesa es
proclamar y consolidar la fe en el sacerdocio de Cristo como el atributo
supremo a través del cual €l ejerce su mediacién y su obra de salvador
universal. Los dos temas estdn unidos inseparablemente. Quien no apre-
cia el sacerdocio de Cristo, no podra apreciar el sacerdocio ministerial,
y a la inversa, cuando éste es infravalorado, la fe en el misterio de Cristo
se oscurece y, en parte al menos, se deforma. Y esto es lo grave.

6. SUPERIORIDAD OBJETIVA DE LA VIDA RELIGIOSA

En linea distinta del sacerdocio, y a nivel mds bajo, la vocacién reli-
giosa posee también una superioridad objetiva, porque implica, objetiva-
mente hablando, el mdximo acercamiento existencial al género de vida
que Cristo escogié para sf y que legd a la Iglesia como un bien impere-
cedero, es decir, como una forma de seguimiento, de desprendimiento de
lo terreno y de anonadamiento, del que sus discipulos deben, a través
de los siglos, dar testimonio imitindolo o encarndndolo en la existencia
diaria ®, para lo cual es concedida a algunos una especial «vocacién divi-
na» (PO 5a; cfr. LG 42¢).

Es precisamente al tratar de esta vocacién cuando el Concilio Vatica-
no II y el posterior magisterio pontificio multiplican de manera sorpren-
dente el uso de comparativos. Como toda comparacién, también ésta
puede resultar odiosa. Pero puesto que el Concilio la afrontd, es necesa-
rio tener el valor de adentrarse en su pensamiento, en cuyo horizonte no
hay el menor vislumbre de ofensa para nadie, sino el interés de procla-
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mar ciertos valores cristianos, a través de los cuales se nos manifiesta
algdn aspecto o parte del misterio de Cristo que, de otro modo, podria
pasarnos inadvertido, lo cual serfa un dafio para todos. Siguiendo al
Concilio, hay que tener la fuerza de pronunciar palabras que tal vez a
alguien le disgusten. Como dijo Pablo VI, el Vaticano II es la gran pala-
bra que la Iglesia «ha pronunciado para esta hora de la bistoria. En el
Concilio ests la claridad, e el posconcilio debe estar la fortaleza» ©'. En
efecto, para aceptar la claridad derramada por el Concilio para «esta hora
de la historia» se requiere fortaleza, porque su modo de hablar no siem-
pre cuadra con lo que se ha dado en llamar opcidn de los hombres de boy
por la igualdad ©®, y de hecho hay quienes lo rechazan, como se verd a
continuacién. Los comparativos —se dice en resumen— niegan la igual-
dad entre todas las vocaciones cristianas y, por consiguiente, no pueden
ser admitidos.

Personalmente pienso que el Concilio es tan concilio cuando intro-
duce comparativos como cuando habla de igualdad. No se puede «selec-
cionar» sin caer irremediablemente en arbitrariedades. Asi como en cues-
tiones biblicas no se puede aceptar la pretensién de quienes hacen un
«canon del canony, asi tampoco aqui se puede admitir que sea legitimo
buscar un concilio del Concilio, desechando como contaminado, espureo
o pseudoconciliar lo que 2 alguien «no le suena biens, a pesar de que esté
escrito al lado mismo de lo que él juzga ser «la esencia del Concilio» o
el Concilio «puro». Creo que lo razonable es asumir el Concilio real, el
de los documentos y no el de las teorfas, y luego hacer un esfuerzo por
dar a los textos una explicacién coherente. En una palabra: hay que tener
la fortaleza de aceptar toda la claridad conciliar, aunque alguna vez su
resplandor deslumbre. Un hipotético rechazo del Concilio en el tema de
los comparativos obligaria a rechazar igualmente todo un cimulo de
otros documentos que los usan en referencia, por lo menos implicita, al
Concilio y de los que se hablard més adelante.

El tema es, ciertamente, delicado. Por eso hay especial necesidad de
proceder con orden. Para conseguitlo presentaré en primer lugar los tex-
tos y su explicacién literal, o sea, la que resulta de su lectura inmediata.
Después expondré las perspectivas eclesiolégicas desde las cuales se pue-
de comprender, en una sintesis coherente, no sélo la posibilidad, sino
también la necesidad de admitir unos comparativos que atribuyen supe-
rioridad objetiva a la vida religiosa. Aqui, como en el caso del sacerdocio,
es necesario reconocer también que los religiosos con su existencia real
no siempre responden a las exigencias-de su vocacién. Pero con esto en-
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tramos en el terreno de lo personal, de los fallos humanos que se dan en
todas las vocaciones. El matrimonio es vocacién a la santidad. ¢Son san-
tos todos los casados? Y si no todos son santos, ¢habré que negar el va-
lor santificante del matrimonio? Por eso —repito— la cuestién de los
comparativos se plantea en el orden objetivo. La posible infidelidad a
una vocacién no puede convertirse nunca en argumento contra la voca-
cién en cuanto tal. Més bien, el hecho de captarla como infidelidad est4
testimoniando la excelencia de la vocacidn.

a) Los textos y su explicacion literal

P'a.ra la presentacién de los textos, me detengo particularmente en el
Concilio Vaticano II, porque todos los deméds dependen de él. Tengo en
cuenta algunas posturas discrepantes de la mia; asi, con el contraste, se
podré advertir mejor lo que considero contenido objetivo de la ensefianza
del Concilio. Y una vez esclarecido el pensamiento conciliar, en cuanto a
los otros documentos, bastar4 transcribir los textos o remitir a los luga-
res donde se encuentran.

Concilio Vaticano II.

El Vaticano II usa frecuentemente expresiones comparativas, es de-
cir, compara, desde distintos puntos de vista, la vida religiosa con las

~ otras vocaciones cristianas, diciendo, por ejemplo, que los religiosos con

su pobreza y obediencia imitan #ds de cerca el anonadamiento del Salva-
dor, que dan de él un testimonio mds evidente, que se le hacen mids ple-
namente conformes, que pueden conservar el corazén indiviso mds ficil-
mente para entregarlo integro a Cristo, que la vida religiosa hace a sus
seguidores zds libres de las preocupaciones terrenas, que cumple mejor
la funcién de manifestar los bienes celestes presentes ya en el mundo,
que testimonia mejor la redencién y que prefigura también mejor la fu-
tura resurreccién y la gloria celestial ®.

¢Qué decir de estas expresiones y de otras andlogas repartidas por
diversos documentos conciliares? ¢Se habrd vuelto «clasistas el Concilio
Vaticano II? Es un problema que no se puede eludir, porque salta a la
vista, aunque no se quiera pensar en él. Como se vers, hay algunos escri-
tores sobre vida religiosa que toman posicién en esta materia sin referen-
cia al Concilio Vaticano II. Pero también hay quienes estudian directa-
mente el tema de los comparativos *. Sin embargo, nadie, que yo sepa,

227



se ha ocupado de todos los documentos conciliares en que aparecen com-
parativos. Yo no pretendo hacer un estudio exhaustivo. que aqui estaria
fuera de lugar, sino solamente ampliar un poco el horizonte, con lo cual
se facilita la comprensién del contenido.

Ya desde la primera vez que el Vaticano II enuncia una idea impor-
tante sobre la vida religiosa recurre al comparativo. El pueblo de Dios
—dice—, considerado en s{ mismo, estd constituido por «6rdenes diver-
sos», uno de los cuales es el de «los muchos que en el estado religioso
estimulan con su ejemplo a los hermanos, tendiendo a la santidad por un
camino mds estrechos (LG 13¢). Donde, como sefialan las cursivas, hay
un comparativo explicito y otro equivalente, el implicado en la ejem-
plaridad que se attibuye a la vida religiosa ®. Al hablar del desarrollo
del culto cristiano en la Iglesia, el Concilio dice que después de los mdr-
tires pronto empezaron a ser honrados con culto especial «quienes habian
imitado mds de cerca la virginidad y pobreza de Cristo» ®. El decreto
Perfectae caritatis sobre la acomodada renovacién de la vida religiosa
emplea multitud de comparativos, unos expresos, otros equivalentes .
A los presbiteros se les hace la siguiente recomendacién: «Tengan en
cuenta que los religiosos todos, varones y mujeres, por ser la parte mds
excelente en la casa del Sefior, son merecedores de atencién especial en
orden a su adelantamiento espiritual para bien de toda la Iglesia» ®. Por
fin, dentro de un contexto misional, dice el Concilio: «Ya desde el pe-

riodo de plantacién de la Iglesia sea promovida con diligencia la vida.

religiosa, la cual no solamente proporciona a la actividad misionera ayu-
das preciosas y enteramente necesarias, sino que, por una mds intima
consagracién a Dios hecha en la Iglesia, manifiesta y expresa también
Luminosamente la naturadleza intima de la vocacion cristiana» (AG 18a).
De nuevo aparece el compatativo explicito y el equivalente, éste en la
Gltima parte destacada del texto. :

No sé si en el Concilio hay més comparativos para expresar.la rela-
cién entre vida religiosa y otras vocaciones cristianas. En todo caso, los
pasajes citados muestran por si solos que el Concilio no se asust$ ante
las comparaciones y que las utiliza con no escasa frecuencia, repartién-
dolas por documentos cuya elaboracién fue obra de diversas comisiones.
Son comparaciones que, indudablemente, forman parte del cuerpo doc-
trinal del Concilio.

¢Cémo hay que entender todo esto? Cabielles de Cos —que es quien
de verdad se ha enfrentado con el problema, si bien de manera limitada,
porque se fija solamente en algunos textos— hace todo lo posible por
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desv1rjcuar los comparativos. En principio, declara que no quiere ni. afir-

marégm negar la superioridad de la vida religiosa respecto a otras vocacio-

nes *. Pero esto no pasa de ser una declaracién formal, desmentida clara--
mente por el modo de proceder. En su exposicién hay un punto exacto

aunque marginal, del que quicro dar cuenta. Algunos comparativos dei
capitulo quintq dfe Lumen gentium pertenecen a la categoria que Cabielles
llama <<fie crecimientoy, es decir, no establecen comparacién de un géne-
10 de vida con otro, sino que expresan el deseo o la exhortacién a crecer
siempre ds en la santidad, en la fidelidad a la vecacién, etc. Esto es
gxacto; pero no toca el problema aqui debatido, porque el ’pérrafo aludi-

o por Cabielles habla~no de vida religiosa, sino del ministerio episcopal
que debe ser desempefiado por los obispos de tal modo que <«estimulen
a la Iglesia, incluso con su ejemplo, a una santidad cada dia mayor» ™

En cuanto se llega al n. 42 de Lumen gentium, que es donde el Vati:
cano IT empieza a tratar de los consejos, sutgen en seguida las dificulta-
des. De la virginidad se dice que es don otorgado por el Padre 4 algunos
en virtud c'lel cual es 7ds ficil mantener el corazén indiviso para consaj
grarse a Dios ™. En el pdrrafo siguiente el Concilio habla de los muchos
(«plures») que en la Iglesia siguen mds de cerca y testimonian mds clara-
mente la pobreza y obediencia de Cristo, sometiéndose a un hombre por
Dlos mis alld de lo mandado («ultra mensuram praecepti») para aser]ie-
jarse mds plenamente a Cristo obediente. Creo que Cabielles no aciefta
en la explicacién de estos comparativos.

‘ Piensa Cabielles que lo de asemejarse més plenamente a Cristo obe-
dzente‘ es cosa perteneciente a «la doctrina tradicional preconciliar»
que distingufa «categorias» de cristianos y que no puede seguir mante-’
nlendqse. Con mayor claridad habla sobre el més allé de lo nmandado. «La
expres@n ultra mensuram praecepti (...) suena claramente a la ménera
perfe'cc.lonista, preconciliar, de entender la vida religiosa, y que el mismo
anclho quiso superar con las afirmaciones centrales de este capitulo
quinto sobre la universal vocacién a la santidady» (ibid. 67). Es decir, Ia
dogtrina del Concilio estd viciada por una contradiccién’ inte.rna~ arras’tra
res@uos de «perfeccionismo» o de mentalidad antigua que resé:rvaba la
santidad para una «categorfa» de cristianos y que el Concilio, en sus
banos momentos y en los textos en que logré dar su propia ,rnedida
quiso excluir de manera terminante y definitiva, ensefiando con la m:ixij
ma claridad que la santidad es el destino a que son llamados todos los
cristianos (ibid., 6). ,

Pero el Concilio no se contradijo una sola vez. El «pérfeccionismo»
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—entiéndase el error— «se colé de nuevo en el pérrafo central sobre
vida religiosa, que es el destinado a esclarecer su indole teocéntrica (LG
44a). «El pérrafo es capital dentro de todo el capitulo [sextol, pues
quiere aclarar la naturaleza y relieve del estado religioso», pero desgra-
ciadamente «el perfeccionismo que el Concilio rechazé al desechar el es-
quema 1 y al coincidir en las afirmaciones centrales del capitulo quinto,
se ba vuelto a colar aqui, en este parrafo primero del n. 44. Una consa-
gracién més intima y més perfecta a Dios (a su servicio y a su culto), en
virtud de unos vinculos mds firmes y estables, que hacen mis presente
a Cristo unido a su esposa, la Iglesia..., son afirmaciones suficientemen-
te expresivas» “.

Cabielles tiene todavia otro recurso para desmontar la ensefianza del
Vaticano en relacién con los comparativos, concretamente con los de LG
44c. Reconoce como cosa evidente que el Concilio atribuye a la vida reli-
giosa una mayor «imitacién» y «representacién» del género de vida de
Cristo. Pero ello no implica «una mayor perfeccién o santidad en quien
la realiza. Porque los rasgos, datos, gestos y estilos histéricos de la vida
de Jests no son formalmente santidad o perfeccién. Por este camino es
dificultosamente inteligible una teologfa que quiera sacramentalizar en el
religioso los rasgos de la vida histérica de Jests: lo histérico estd defini-
tivamente caducado» %, Entre «sacramentalizar» los modos concretos de
la vida de Jesds y declararlos «definitivamente caducados» hay mucha
distancia. ¢En nombre de qué cristologia se declara esta caducidad? El
Concilio Vaticano II da a los «ejemplos» de Cristo un valor causal u
originante de la vida religiosa (cfr. LG 43a; PC 1a). Y el magisterio pon-
tificio posterior al Concilio no hace mds que reforzar la idea. Creo que no
es necesario repetir lo dicho en pdginas anteriores al tratar de los conse-
jos en perspectiva cristolégica. No se puede reducir la cristologfa a una
especie de moralismo «inofensivo» por ineficaz e inoperante.

Resta, por fin, analizar un @ltimo golpe asestado al tema de los com-
parativos. Para ello es necesario volver al pdrrafo cuarto del n. 42, donde
el Vaticano II trata de la imitacién del anonadamiento de Cristo por la
pobreza y la obediencia. En este pdrrafo se contiene la expresién mds allé
de lo mandado que Cabielles desecha por estar inficionada de «perfeccio-
nismo» preconciliar, como ya se dijo. En el texto del Concilio antes de
esa infortunada expresién hay dos comparativos: seguir el anonadamien-
to de Cristo mds de cerca y testimoniatlo mds claramente. ¢Cudl es el
sujeto de estos comparativos? ¢Quién sigue #ds de cerca y testimonia
miés claramente? Cabielles responde que no solamente los religiosos, sino
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todos los cristianos ™. Con la primera parte de la respuesta estoy de
acuerdo, pero con la segunda no.

Que el seguimiento y testimonio a que se refiere el Vaticano II no se
cumple solamente en los religiosos es cosa manifiesta. Ya antes el Conci-
lio habfa hecho una observacién de la mayor importancia para lo que aho-
ra se debate. La santidad de la Iglesia —dice— «aparece bajo una forma
peculiar en la practica de los cominmente llamados consejos evangélicos.
Esta préctica de los consejos que, por impulso del Espiritu Santo, #z4-
chos cristianos asumen, tanto ez privado como en una condicién o estado
aprobado por la Iglesia, proporciona al mundo y debe proporcionarle un
espléndido testimonio y ejemplo de la misma santidad» (LG 39). Esta
declaracién, colocada en el niimero inicial del capitulo quinto, se presu-
pone en todo él. Por tanto, cuando el Concilio habla de algunos (42¢) o
de muchos (42d), es necesario sobrentender que, tanto en un grupo como
en otro, hay quienes no son religiosos ni miembros de institutos seculares,
sino cristianos que por su sola iniciativa y ante su sola conciencia se com-
prometen a practicar los consejos, ya sea los tres conjuntamente o sélo
alguno de ellos. Sobre este punto ni existe ni puede existir problema.
Pero ¢se deduce de aqui que el seguimiento y el testimonio de que habla
el Concilio en LG 42d es atribuido a zodos los cristianos? Mi respuesta
es claramente negativa.

Para evitar cualquier posible confusién, es necesario reconocer un
hecho, o sea, que todo cristiano tiene obligaciones en el campo de Ia po-
breza y de la obediencia, por lo cual el Concilio, al comienzo del pérrafo,
habla de fieles y de discipulos, refiriéndose con estas expresiones a todos
los cristianos. Pero en seguida aparece un sujeto nuevo al cual el Vatica-
no IT atribuye las acciones de seguir wds de cerca y testimoniar n2ds cla-
ramente. Este sujeto nuevo, que es el que verdaderamente interesa, ha
sido expresado por el Concilio con una férmula indeterminada: «machos,
varones y mujeres». El intento de hacer estos muchos equivalente a fo-
dos es insostenible, como se puede demostrar con absoluta claridad desde
el solo punto de vista gramatical. En efecto, el Concilio no expresa un
deseo, ni hace una exhortacién, sino que habla en tono asertivo: muchos
siguen més de cerca y testimonian més claramente el anonadamiento de
Cristo. Ahora bien: en un enunciado asertivo, ¢quién puede entender
que el sujeto de la comparacién sea universal? Es muy deseable, cierta-
mente, que fodos los cristianos imiten cada dia mds de cerca y testimo-
nien més claramente la vida de Cristo. Pero carece en absoluto de senti-
do afirmar que todos los cristianos imitan mis de cerca y testimonian
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mis claramente aquella vida. El Concilio no compara entre si dos etapas
sucesivas de la vida de todos los cristianos para peditles que se acerquen
cada vez més a Cristo. La comparacién conciliar se establece entre unos
cristianos y otros, por lo cual es evidente que el sujeto de la comparacién
no puede ser universal.

Pero la teologia, aunque puede servirse de la gramdtica, no se redu-
ce a gramética. ¢Por qué el Concilio Vaticano II pasa de un sujeto univer-
sal a otro particular? La respuesta parece sencilla: porque asi lo exige un
dato elemental de la fe. En efecto, por una parte es evidente que en ma-
teria de pobreza y de obediencia todo cristiano tiene alguna obligacién
y era ncesario hacer constar esto claramente, o sea, dando al enunciado
un sujeto universal: los fieles, los discipulos. Pero, por otra parte, es no
menos evidente que la pobreza y la obediencia, bajo la forma concreta
en que Cristo las practicé, no son realizables en la vida de todos los cris-
tianos. Y conviene que esto quede claro. No se trata de que los cristianos,
por infidelidad, desidia, etc., no quieran practicar, todos ellos juntos, esa
pobreza y esa obediencia. La cuestién es de principio. Aunque todos los
cristianos fueran santos canonizables #o podrian dedicarse todos a prac-
ticar la pobreza y la obediencia como lo hizo Cristo, porque en la vida
cristiana existen vocaciones en las que la pobreza y la obediencia #o pue-
den realizarse de ese modo. Basta pensar en la vida conyugal-familiar. ¢Es
acaso un ideal de vida cristiana que los esposos-padres carezcan, como
careci6é Cristo, de la posesién de bienes temporales? Sencillamente, la po-
breza, tal como Cristo la vivid, no es para todos los cristianos. Y respec-
to de la obediencia habria que razonar de modo andlogo.

. El Concilio Vaticano II tenia que atender a dos extremos igualmente
evidentes. Para ello recordé a todos el universal deber en materia de po-
breza y de obediencia, afirmando a la vez que el modo concreto como
Cristo vivié estas realidades, aunque no puede cumplirse en todos, est4,
sin embargo, exigiendo imitacién por parte de la Iglesia, la cual cumple
este deber mediante «los muchos, varones y mujeres, que siguen mds de
cerca y testimonian mds claramente €l anonadamiento de Cristo, abrazan-
do la pobreza en la libertad de los hijos de Dios y renunciando a su pro-
pia voluntad» ™, lo cual —repito— no puede ser realizado por todos los
ctistianos. Esos «muchos, varones y mujeres» abrazan este modo de vida
mds cercano al de Cristo, impulsados por la gracia de una vocacidn espe-
cial que Dios concede para ello. :

De este modo la vocacién al seguimiento de los consejos aparece
como lo que verdaderamente es: una vocacién eclesial. Dios la suscita
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para que se cumpla algo que es, en primer término, un bien no de algunos
o de muchos, sino de la Iglesia en cuanto tal. El don de los consejos evan-
gélicos ha sido hecho por Cristo « la Iglesia 7, no precisamente a los reli-
giosos; éstos deben consagrarse a la prictica de los consejos en la con-
ciencia de que son algo asi como delegados de la entera comunidad
cristiana para cumplir este deber concreto, es decir, de que reciben la
vocacién para fructificar en bien de la Iglesia, tanto local como universal.
Y respecto de las otras vocaciones creo que se debe tener una idea ani-
logamente eclesial, porque todas son «constitutivas del pueblo de Dios
en si mismo» (LG 13c¢). :

Todas estas ideas podrian ser ampliamente confirmadas, analizando
uno por uno los diversos pasajes donde el Vaticano II usa unos compa-
rativos cuyo sujeto son los religiosos, la vocacién religiosa, la vida reli-
giosa, etc. Pero el desarrollo de un tal argumento exigiria un espacio
demasiado largo del que no dispongo. Al hacer el recuento de los lugares
donde se encuentran, aparecié claramente que estén repartidos por varios
documentos conciliares y dentro de cada documento son usados con refe-
rencia a multitud de cosas. Desecharlos por temor al fantasma del «per-
feccionismo» equivale a sacrificar la evidencia objetiva y aplastante de
textos que estdn al alcance de todos en aras de un «prejuicio» que se re-
pite sin que nadie se detenga a examinarlo. El comparativo s compara-
tivo y no se saca ningdn provecho con empefiarse en lo contrario. Mds
bien hay que decir que semejante empefio «descuartizas literalmente
unos cuantos documentos conciliares, empezando por el principal entre
todos que es la constitucién Lumen gentium. Igual suerte correria la
multitud de documentos del magisterio pontificio posterior en que los
comparativos son usados multitud de veces y en los contextos mds varia-
dos que se pueda pensar, como se verd mds adelante con algunas muestras
significativas. '

Esto no equivale en ningin modo a «canonizars a los religiosos. Des-
graciadamente, hay que distinguir siempre entre el contenido o valor in-
trinseco de una vocacién y el modo como cada uno la encarna. Y el pro-
blema es universal; no afecta a la vida religiosa solamente. En €l plan de
Dios el matrimonio es un camino de santidad, de la perfecta y plena,
como la de San Isidro Labrador. Pero gsson santos todos los casados?
Hay que reconocer a cada vocacién lo suyo y a la fragilidad de los sujetos
en que se encarna también lo suyo.

Volviendo a Cabielles, de quien me he visto en la necesidad de dis-
crepar considerablemente en el tema de los comparativos, quiero recoger
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otra idea suya que me parece de intetrés. Dice que el Concilio Vaticano I1
presenta la vida religiosa de una manera parcial, en el sentido de incom-
pleta, porque habla de ella sélo desde el 4ngulo de la santidad; lo cual
es un fallo, porque «la vida religiosa no tiene sentido tipico suyo desde
la bisqueda, vocacién y obligacién de la santidad o perfeccién. Esta con-
clusién es importante para la vida de los bautizados todos y para la teo-
logia y vida de los religiosos» ™.

Efectivamente, el capitulo sexto de Lumen gentium, aunque en la es-
tructura formal de la constitucién figura como capitulo auténomo, en
realidad no pasa de ser una segunda parte del quinto, con el que primi-
tivamente formaba unidad. Esto hace que el concepto de santidad tenga
una prevalencia absorbente, que de hecho impidié presentar la vida reli-
giosa de modo verdaderamente global. Ningin documento del Vatica-
no II contiene respecto de los religiosos un capitulo que equivalga al
cuarto de Lumen gentium sobre los laicos. Por otra parte, como dice
Cabielles, la santidad no es un valor especifico de la vida religiosa, sino
que constituye el término a que son llamados todos los cristianos. La
concentracién de la doctrina sobre vida religiosa en el concepto de san-
tidad desequilibra un tanto la comprensién arménica de las vocaciones,
porque respecto de ninguna de ellas el tema santidad adquiere un des-
arrollo andlogo al que se le da —¢con exceso?— en el interior de la vida
religiosa. Creo que estamos ante «defectos» reales del capitulo sobre los
religiosos.

Sin embargo, dentro de este acuerdo de fondo con Cabielles, me per-
mito sugerirle algunas consideraciones que me parecen objetivas. El Va-
ticano II habla claramente de los bienes configurantes de la vida religio-
sa, si bien presentados un tanto unilateralmente desde el 4ngulo de la
santidad. Y sobre todo el Concilio propone acerca de la vida religiosa un
texto fundamental, que en el estudio de Cabielles no es ni siquiera alu-
dido. Me refiero a LG 13c, donde se dice que la vida religiosa es un
«orden» coustitutivo del pueblo de Dios en si mismo. Creo que este
breve texto vale por todo un tratado. Sin embargo, los tedlogos de la
vida religiosa no le prestan atencién y muchos siguen diciendo que la vida
religiosa en la Iglesia no nacié hasta la segunda mitad del siglo 111, cuan-
do no la retrasan hasta el 1v. Hay que reconocer que el texto se encuen-
tra un tanto «perdido» en la constitucién, y no deja de ser bien extrafio
que un concepto tan importante como el expresado en €l no haya tenido
ningtn influjo en la estructuracién del documento. Sin embargo, el texto
estd ahf y es obligado tomarlo en consideracién. No puede menos de ex-
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trafiarme que Cabielles no se haya fijado en él, porque creo que le hu-
biese valido mucho para situar debidamente la vida religiosa en el miste-
rio global de la Iglesia.

Libros litérgicos.

Los libros a que me referiré son concretamente el Misal romano, el
Orden de la profesion religiosa, €l Orden de la consagracién de virgenes
y el Ritual de érdenes. Son libros que dependen del Concilio Vaticano IT
en dos sentidos. Primero, porque fueron elaborados o revisados en cum-
plimiento de un mandato conciliar. Y segundo, porque incorporan las
ideas del Concilio acerca de los temas sobre que versa cada uno. Para un
estudio doctrinal la dependencia que interesa es la fundada en el segundo
titulo.

Al examinar las ideas, se advierte que hay perfecta coherencia entre
los textos del Concilio Vaticano II y los libros: cosa que ya se podia
presuponer @ priori. Pero el hecho de que las ideas, concretamente los
comparativos, hayan conseguido entrar en los libros litdrgicos, les da
mayor consistencia, porque es indicio claro de que representan un dato
perteneciente a la fe de la Iglesia. Hoy, como siempre, la Iglesia tiene una
solicitud especialisima en velar para que la liturgia sea expresién limpia
de la fe. No se trata de ver en cada texto una definicién dogmatica, sino
simplemente de reconocer que la insistencia y la naturalidad con que los
libros litdrgicos usan comparativos nos obliga a dar a estos comparativos
un contenido real, de tal modo que el misterio cristiano, cuyo conoci-
miento nos viene por la fe, quedaria mutilado si se suprimieran los com-
parativos.

Empiezo el recorrido por el Misal romano, que es el principal y cu-
yos textos son los que tienen mds valor. Hay uno que me parece excep-
cional y que transcribo a continuacién. Dice asf: «Sefior, Padre Santo,
td que invitas a fodos los fieles a alcanzar la caridad perfecta, pero no
dejas de llamar a muchos para que sigan mds de cerca las huellas de tu
Hijo, concede a los que td quieras elegir con una vocacién particular Ile-
gar a ser, por su vida, signo y testimonio de tu reino ante la Iglesia y
ante el mundo» (Oracién colecta de la misa por las vocaciones religiosas).
Aqui aparecen sintetizados los dos extremos que falsamente son juzgados.
incompatibles, o sea, el llamamiento universal a la «caridad perfecta»
—a la santidad— y la vocacién de muchos —no todos— a seguir «mds
de cerca» las huellas de Cristo, es decir, a practicar un género de vida
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mids cercano al que él escogid para si. Implicitamente se afirma también
que «las huellas de Cristo» son un principio que estd reclamando segui-
miento o imitacién, en una palabra: que exigen la existencia de vida
religiosa en la Iglesia y que, por lo mismo, su eficacia no puede conside-
rarse caducada.

Al fin del texto transcrito aparece también un comparativo equiva-
lente cuando se da a entender que quienes abrazan la vida religiosa son
«signo y testimonio ante [a Iglesia y ante el mundo», es decir, que cum-
plen una funcién de ejemplaridad, la cual va dirigida a los otros fieles,
porque su término de referencia es no sélo el mundo, sino también y
sobre todo la Iglesia misma. Este comparativo equivalente se hace expli-
cito en otra parte, cuando se pide a Dios, para quienes emiten los votos
religiosos, «que de dfa en dia se unan mds intensamente al misterio de la
Iglesia y se consagren con mds intensidad al bien de la sociedad humanas
(Colecta de la misa para la renovacién de votos). Aqui el comparativo
estd expresado en forma optativa; pero esto no invalida su fuerza, por-
que se presupone que la profesién de suyo une wzds intensamente con el
misterio de la Iglesia, en clara referencia a LG 44b.

Otro texto parecido glorifica a Dios en los términos siguientes: td
«has querido que la gracia del bautismo floreciese en estos hijos tuyos
con tanta fuerza que desean seguir mds de cerca a tu Hijo» ™. Aqui la
profesién religiosa aparece enraizada en el bautismo y brotando de él con
una fuerza peculiar que se expresard en seguir mds de cerca a Cristo, es
decir, en asumir el género de vida que él escogié. Se presupone que el
bautismo tiene fuerza para santificar a cuantos lo reciben, si efectivamen-
te corresponden a la gracia. :

Cuando se celebra la profesién perpetua de religiosas, en la Plegaria
eucaristica primera o Canon romano se inserta un texto que dirige al
Padre esta peticién: «Las que se han unido mds estrechamente a tu Hijo,
lo reciban con gozo cuando venga al final de los tiempos.» Peticiones
andlogas se hacen por los religiosos en el interior de ésta o de otras ple-
garias eucaristicas.

A quienes van a hacer su profesién religiosa se les pregunta, entre
otras cosas: «¢Queréis, por el titulo nuevo de la profesién religiosa,
uniros mds estrechamente a Dios? ¢Queréis (...) ser consagrados mzds
intimamente a Dios?» ¥, Estos adverbios, junto con otros como #zds in-
tensamente, mds de cerca, etc., son usados a menudo en los textos que
sitven para la celebracién de la profesién religiosa®. Y a las virgenes
que van a recibir la consagracién.les son dirigidas las palabras siguientes:
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«La santa madre Iglesia os considera la porcidn mids escogida de la grey
de Cristo» #. :

Previamente a la administracién del diaconado, el obispo se dirige a
los candidatos para decirles: «Por vuestro celibato os resultard mds facil
consagraros, sin dividir el corazén, al setvicio de Dios y de los hombres,
y con mayor facilidad seréis ministros de la obra de la regeneracién so-
brenatural» ®. Como se comprende, estas palabras son petfectamente apli-
cables a los religiosos *.

Pablo V1.

De su vasto magisterio indicaré sélo unos cuantos pasajes que me pa-
recen suficientemente representativos del conjunto. El célibe —dice
Pablo VI— manifiesta de modo mds patente y mis pleno —«apertius et
plenius»— aquella fuerza supremamente renovadora que es propia del
Nuevo Testamento ¥, Estos comparativos no se refieren a dos situaciones
sucesivas del célibe, una de las cuales exprese la fuerza del Nuevo Testa-
mento mejor que la otra; la comparacién se establece entre el célibe y el
que no lo es, o sea, entre dos distintos estados de vida cristiana, y se
afirma que el primero de ellos manifiesta #ejor la novedad del evangelio.

-El Concilio Vaticano II, refiriéndose a «los religiosos varones y mu-
jeres», dice de ellos que «son la porcién sobresaliente — ' pars praecel-
lens’— en la casa del Sefior» %, Esta forma de comparativo implicito
tiene un paralelo y un desarrollo importante en el siguiente pirrafo de
Pablo VI: «Sentios cada vez mds persuadidas de que vuestra vida de
amor, de sacrificio, de crucifixién vivificante con Cristo redundard en
beneficio de toda la Iglesia, porque los miembros de los institutos reli-
giosos y seculares son una porcidn escogida del cuerpo mistico, en cuanto
plenitud realizadora de la entrega de la Iglesia a Cristo, como esposa,
como signo y como testimonio» *. Asi, pues, quienes abrazan los conse-
jos evangélicos forman una «porcién escogida» que da a la Iglesia «ple-
nitud» en su condicién de «esposa» de Cristo, llamada a ser «sefial» y
«testimonio» de él ante el mundo. ¢No es verdad que todo este razona-
miento estd informado por la fuerza de un comparativo, el cual se pre-
supone aunque falte la materialidad de su formulacién gramatical?

Pero la fuente principal para conocer el pensamiento de Pablo VI
sobre este punto es su exhortacién Evangelica testificatio, la cual tiene
la finalidad precisa de promover «la renovacién de la vida religiosa segin
las ensefianzas del Concilio» ®, dato este que convendrd tenet siempre a
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la vista para la exacta comprensién del Concilio, también en el punto
concreto de los comparativos.

'La profesién religiosa de la castidad —dice Pablo VI— no presupone
desprecio «del amor humano y del matrimonio». Por la fe sabemos que
el matrimonio es «imagen y participacién de la unién de amor entre Cris-
to y la Iglesia». Pero «la castidad consagrada evoca esta unién de manera
mids inmediata y realiza aquella sublimacion hacia la cual deberia tender
todo amor humano (...), atestigua el amor preferencial a Dios y simbo-
liza de modo mzds eminente y absoluto el misterio de la unién del cuerpo
mistico a su cabeza, de la esposa a su eterno esposo» ¥. Creo que no hay
necesidad de comentarios. Sélo quiero anotar la analogia entre pasaje y
el de la alocucién antes citada, que a esta luz se esclarece de manera
definitiva.

Hablando de la pobreza, Pablo VI hace notar que el mundo vive en-
vuelto y dominado por «la seductora seguridad del poseer, del saber y
del poder». Pero ése es un camino inhumano. Frente a semejante situa-
cién los religiosos tienen una tarea que cumplir. Pablo VI, usando un
lenguaje directo, les dice: «La llamada de Dios os coloca en el vértice de
la conciencia cristiana, ddndoos la misién de recordar a los hombres que
su progreso verdadero y completo consiste en responder a su vocacién
de participar como hijos en la vida del Dios viviente, Padre de todos»
(ibid., n. 19). Ante un mundo que se lanza desenfrenadamente a la pose-
sién y disfrute de los bienes terrenos —«el poseer, el saber, el poders—
la conciencia cristiana tiene unos deberes indeclinables. Y los religiosos,
en virtud de «la llamada de Dios», estdn puestos «en el vértice» de esa
conciencia. ¢No se dice asi que los religiosos tienen una mayor respon-
sabilidad en la tarea de mostrar con hechos que el apego a lo terreno es
un impedimento para «participar como hijos en la vida de Dios»?

Mediante la profesién de la obediencia —continda diciendo Pa--

blo VI— «vosotros realizdis la inmolacién total de vuestra voluntad» a
semejanza de Cristo «y entrdis mds decididamente y con mayor seguri-
dad en su designio de salvacién. Siguiendo el ejemplo de Cristo, que vino
a cumplir la voluntad del Padre (...}, vosotros estdis vinculados #ds es-
trechamente al servicio de la Iglesia y de vuestros hermanos» ®. «La
obediencia cristiana es una sumisién incondicional al querer divino. Pero
la vuestra es mds rigurosa, porque vosotros la habéis hecho objeto de una
dedicacién especial y el horizonte de vuestras opciones se ve limitado
por vuestros compromisos» (ibid., n. 27). Este tltimo texto es caracte-
ristico, porque enuncia el comparativo positiva y negativamente. Porque
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la obediencia de los religiosos es #ds rigurosa o més universal, el campo
de sus opciones individuales queda limitado o se hace menor respecto
al de los otros cristianos. El pensamiento es totalmente didfano.

Juan Pablo II.

Juan Pablo II se ocupa a menudo de los comparativos. A continua-
cién se ofrecen unas cuantas muestras que son sélo una parte del total.

«La vida religiosa —dice Juan Pablo II— estd enmarcada en la mds pre-
cisa *‘receta” de la santidad, que consta del amor realizado segdén los consejos
evangélicos» 9. Hablando directamente a los religiosos, les dice: «Cristo os ha
llamado a seguirle mds de cerca en una vida consagrada mediante los consejos
del evangelio (...). Vuestra consagracién religiosa no s6lo ha reforzado el don
bautismal de unién con la Trinidad, sino que también os ha llamado a un
mayor servicio del pueblo de Dios {...). La libertad espiritual que habéis reci-
bido en el bautismo es la que habéis tratado de aumentar y de fortalecer, acep-
tando la llamada a seguir a Jests de cerca en la pobreza, en la castidad y en la
obediencia» 2. «La consagracién religiosa no sélo hace mds honda vuestra en-
trega personal a Cristo, sino que también refuerza vuestra relacién con su es-
posa, la Iglesia (...). Esta dimensién eclesial de la vocacidn de consagracién
religiosa tiene muchas consecuencias importantes para los institutos mismos
y para cada uno de sus miembros. Implica, por ejemplo, mayor testimonio
pablico del evangelio, puesto que representdis de modo especial, en cuanto
religiosos, la relacién esponsalicia entre la Iglesia y Cristo» *®, «En los con-
sagrados, mds que en cualquier otro bautizado, debe resplandecer la perfecta
simbiosis, como en Jesds entre los momentos de transfiguracién y los de inser-
cién profunda entre la multitud que espera exigente al pie del monte» *.

«Habéis consagrado totalmente vuestra vida a Dios. Esta consagracién
vuestra a Dios total, definitiva y exclusiva es como ux crecimiento continuo
y una floracién espléndida de esa consagracién inicial que tuvo lugar en el
bautismo; en él tiene sus raices profundas y es una expresién mds perfecta de
él» %, Esta homilfa es particularmente importante porque en pdrrafos poste-
riotes Juan Pablo II transcribe casi todos los comparativos de LG 44, los cua-
les reciben asi una confirmacién que los pone al abrigo de cualquier interpre-
tacién arbitraria. Por el bautismo —dice también Juan Pablo II— «el cristiano
murié al pecado y quedé consagrado a Dios (...). Esta fundamental dimensién
pascual del bautismo alcanza su fruto maduro y su maravillosa floracin en la
consagracion religiosa que, de manera muy especial, une indisoluble y perma-
nentemente al fiel con la muerte y resurreccién de Cristo» %. Los miembros
de institutos seculares, por la prictica de los consejos, no cambian de estado,
pero con ello hacen que su compromiso secular sea «wds exigente» 7.

Hablando a religiosos, Juan Pablo II les dice: «Si el sello de la pertenen-
cia eclesial es necesario para todo bautizado que, por tanto, debe siempre bus-
car y alimentar la comunién con los pastores, mucho mds-se requiere como
marca distintiva para quien en la Iglesia profesa explicitamente una pertenen-
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cia a Cristo que supera y leva a culminacion cuanto ha sido dado ya en el
bautismo» . «Lo que se presenta como bien s6lo en comparacién de un mal,
no es un bien muy grande; pero lo que es #ejor que bienes por todos conside-
rados como tales, es ciertamente un bien en grado superlativo» ®. Este bien
superlativo es la virginidad por el reino de los cielos. Y precisamente porque
se trata de un bien tan grande, Juan Pablo II pide que «los padres cristianos
reserven una atencién y cuidado especial (...) a la educacién para la virginidad
como forma suprema del don de uno mismo» 1,

En el magisterio de Juan Pablo IT hay un documento que me parece
particularmente importante. «La vida interna de la Iglesia —dice el
papa— tiene por objetivo primario la santificacién del hombre querida
por el amor de Dios trinidad. La misién a mi confiada (...) no es otra
sino esto: jSantificarme y santificar! {Vivir y hacer vivir el plan divino
de la salvacidn!» . Después de dar relieve tan acusado al tema de la
santidad en relacién con la Iglesia entera y, por tanto, con todos y cada
uno de sus miembros, trata de los religiosos en particular y comienza
recordando que el Concilio ponderé «la importancia y grandeza de la
consagracién religiosa». Luego, entrando en lo que directamente interesa,
dice: los religiosos «estdn insertos a fondo en la economia sacramental de
la Iglesia, pues la vida religiosa es la epifania visible de las #ltimas conse-
cuencias llevadas basta el extremo de la gracia comunicada a los hombres
especialmente por el bautismo y por la eucaristia (...); son el signo del
seguimiento perfecto de Cristo y de la presencia del ““ya” escatoldgico
en el “todavia no” de la Iglesia que peregrina aqui abajo» (ibid., n. 12).
Creo que es imposible destacar con mds fuerza la primacfa de la santidad
en la vida de la Iglesia universal —y, por tanto, en la de cada uno de los
fieles— vy, a la vez, proclamar que es la profesién religiosa la que lleva
el bautismo y la eucaristia a sus ditimas y extremas consecuencias. Care-
cerfa de sentido pensar que se trata de asertos intrinsecamente contra-
dictorios.

Por tltimo, unas breves referencias a la exhortacién Redemptionis
donum. Juan Pablo II parte del principio que «la llamada a la perfeccién
pertenece a la esencia misma de la vocacidn cristianas '® y se fundamenta
«sobre la base sacramental del bautismos (ib#d., n. 7d). Pero por la pro-
fesién religiosa «crece este vinculo contenido en el sacramento del bau-
tismo (...) y se exptesa con mayor plenitud» hasta llegar a ser simbolo
«de una consagracién fotal a Dios y medio de su realizacién» (ibid.,
n. 7d; cursivas mias). «En la economia de la redencién, los consejos
evangélicos de castidad, pobreza y obediencia constituyen los medios mds
radicales para transformar el corazén del hombre» '©, :
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El cédigo de derecho candnico.

El tema de los comparativos hace también acto de presencia en la
nueva legislacién canénica. El cédigo comienza recordando que «el esta--
do» religioso pertenece a la composicién del pueblo de Dios en si mismo,
dentro del cual representa una peculiar forma de consagracién a Dios y
de servicio a la misién salvifica de la Iglesia (cfr. canon 207). El origen
de esta consagracién y del correspondiente servicio no estd en una simple-
decisién humana, sino en el hecho de que «algunos cristianos son espe-
cialmete llamados por Dios» para ello (canon 574). Todos los fieles, cual-
quiera que sea su vocacién especifica, «estdn obligados a una vida santa.
y han de cooperar al incremento de la Iglesia y a su incesante santifica-
cién (canon 210). De este modo, el cddigo asume el principio conciliar
sobre el universal llamamiento a la santidad y al apostolado, desarrolldn-
dolo después mds ampliamente cuando trata de cada uno de los grandes.
«grupos» de fieles en particular,

Sobre este fondo, y como uno de sus desarrollos concretos, se desta-
ca el tema de los comparativos. Mediante la profesién de los consejos.
evangélicos, «los fieles, siguiendo a Cristo mds de cerca —' pressius™—
bajo la accién del Espiritu Santo, se consagran tofalmente a Dios...» '™,
Este seguir mds de cerca a Cristo se realiza en diversos sectores de la
Iglesia. Efectivamente, en la Iglesia existen «muchos institutos de vida
consagrada» que reciben de Dios dones diferentes «para seguir meds de-
cerca a Cristo en su vida de oracién, en el anuncio del reino de Dios, en
el socorro a los hombres o en el trato con éstos en medio del mundo, siem-:
pre, sin embargo, obediente al Padre» '®. «El consejo evangélico de cas-
tidad por el reino de los cielos es signo del mundo venidero y fuente de-
mids copiosa fecundidad —" uberioris foecunditatis”"— gracias a la indi-
visién del corazén» (canon 599). Respecto de los consejos de pobreza y
de obediencia, el cédigo no enuncia ningin comparativo explicito, pero:
lo presupone por cuanto habla de una pobreza y de una obediencia que,
de hecho, imponen exigencias superiores a las que el conjunto de los cris--
tianos tiene en esta materia (cdnones 600-601). De nuevo, comparativos.
equivalentes al hablar de la vida fraterna, la cual debe servir de modelo-
para comprender el contenido de la reconciliacién de todos los hombres.
en Cristo» ',
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Algunos otros documentos de rango inferior.

La III Conferencia General del CELAM, celebrada en Puebla (Méji-
<o), dice: «Si todos los bautizados han sido llamados a participar de la
misién de Cristo, a abrirse a sus hermanos y a trabajar por la unidad,
dentro y fuera de la comunidad eclesial, mds adin los que Dios ha consa-
grado para si», es decir, los religiosos (Puebla, n. 754). «Los monjes y
las monjas, al entrar en el claustro, llevan a la prictica de una manera
mds perfecta y mis tipica el elemento primario de toda vida cristiana»,
es decir, la consagracién a Dios '”. «Mediante el ministerio de la sagrada
jerarquia, los religiosos son consagrados para que, en el interior del pue-
blo de Dios, presten un servicio superior» '®,

A la vista de toda esta documentacién, la cual —repito— est4 lejos

de ser exhaustiva, no se puede admitir que el uso de comparativos, en
los que se proclama una superioridad de la vida religiosa, sea debido a
infiltracién fraudulenta y espuirea de las antiguas ideas «perfeccionistas».
El Concilio Vaticano II y los ya numerosos documentos que lo explican
en el sector concreto de la vida religiosa deben ser leidos conciliarmente,
es decir, aceptando su contenido real, y no cayendo en la tentacién de
encasillarlo en las propias «categorfas» —en los propios prejuicios—
para definir, desde éstos, lo que es genuino y lo que est4 «contaminado.
Serfa mucho mds constructivo reconocer que la «contaminacién» estd en
el «prejuicio» y superar éste para sintonizar sin reservas con el Concilio:
«¢Queréis —se pregunta Juan Pablo II— un criterio seguro, concreto,
sistemdtico, que os guie en el momento presente? Seguid la voz del ma-
gisterio y sed fieles al Concilio de nuestro tiempo: al Vaticano II. Sin
reticencias, temores o resistencias, por una parte. Sin interpretaciones
arbitrarias o confusiones de la ensefianza objetiva con las propias ideas,
por otra» ®,

b) Perspectivas eclesioldgicas de explicacion

Supuesto que la vida religiosa pertenece —como ensefia el Vatica-
no II— a la constitucién del pueblo de Dios en si misnzo (cfr. LG 13c),
es a la eclesiologfa a la que se debe recurrir para comprender la situacién
y la importancia que dicha vida tiene en el interior del pueblo cristiano.
A mi juicio, la eclesiologia del Concilio Vaticano II ofrece perspectivas
mdltiples para comprender la superioridad de la vida religiosa sin rom-
per, antes bien consolidando, la coherencia de todas las vocaciones cris-
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tianas en cuanto expresiones diversificadas del supremo misterio de Cris-
to, en el cual nos introducen y que, en todo caso, debe prevalecer sobre
cualquier gusto o preferencia de la coyuntura histérica. A continuacién
se indican algunos puntos de referencia para comprender en qué consis-
te y c6mo se realiza la superioridad de la vida religiosa.

La nocién de vida religiosa.

El razonamiento m4s elemental muestra que este tipo de vida cris-
tiana es inseparable de la idea de bien mayor o de algo que es de por si
mejor. Los consejos evangélicos son «un don divino que la Iglesia reci-
bié de su Sefior y que, con su gracia, conserva siempre» (LG 43a). Para
la Iglesia, vivir los consejos no es simplemente una posibilidad, sino una
realidad o un deber creado en ella por ese «don divino» al que no puede
menos de corresponder. Como se ha dicho hace un instante, la vida con-
figurada segin los consejos evangélicos pertenece a la constitucién del
pueblo de Dios en si mismo; seria contradictorio hablar del pueblo de
Dios y a la vez negar la vida religiosa o prescindir de ella que, al fin, pue-
de ser un modo disimulado de negarla.

Pero este «don divino» creador de vida religiosa, es muy singular.
Implica, en efecto, «la renuncia a bienes que indudablemente han de ser
estimados en mucho», a pesar de lo cual esa renuncia no sélo no causa
«detrimento al verdadero desarrollo de la persona humana, sino que por
su propia naturaleza lo favorece en gran medida» (LG 46b). ¢No tenemos.
claramente expresada aqui la idea de un bien mejor? ¢Cémo la renuncia
a bienes muy estimables podria ser, por propia naturaleza, ventajosa en
gran medida para la persona humana si no se hiciese en aras de un bien
mejor? La renuncia a bienes, sobre todo cuando éstos son muy estima-
bles, considerada como mera renuncia, no sélo no enriquece, sino que
empobrece. Pero la renuncia de que habla el Concilio Vaticano IT enri-
quece en gran medida. Evidentemente, este lenguaje serfa contradictorio
si la renuncia no estuviese compensada por la eleccién de un bien mds
dlto o mejor que tiene la eficacia de enriquecer en gran medida.

Mediante los consejos evangélicos no se renuncia al mal; esta renun-
cia va implicada para todos en el bautismo que nos hace «morir al pe-
.cado» (Rom 6,6.11). Por la profesién religiosa se renuncia a bienes, a
unos bienes que son 7uy estimables. Lo cual no puede ser razonable mds
que con vistas a un bien mayor. La nocién misma de consejo evangélico
y la materia sobre la que recae es incomprensible —mds adn, imposible—
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sin recurrir al comparativo. A veces para eludir la fuerza de este razona-
miento elemental, pero irrebatible, el comparativo es situado en el orden
de lo subjetivo. Para alguien en particular —se dice— puede ser mejor
seguir la via de los consejos evangélicos, pero de suyo estos consejos no
tienen ninguna superioridad.

Esto presupone un falseamiento manifiesto de las ensefianzas del
‘Concilio Vaticano II. Cuando el Concilio dice que los bienes a que se
renuncia son muy estimables no se refiete a la apreciacién que de tales
bienes pueda hacer una u otra persona desde sus personales preferencias;
estd hablando de Ia estima que tales bienes merecen e si y por si, y que
mantienen incluso ante quien renuncia a ellos, es decir, se refiere al valor
objetivo de dichos bienes. Sobre esta base se comprende que el bien mzds
.dlto, en aras del cual se hace razonable y recomendable renunciar a otros
-objetivamente muy estimables, tiene que pertenecer también al orden de
lo objetivo. El Concilio compara dos bienes —dos objetos— y encuentra
que uno es superior al otro o que compensa con ventaja la renuncia a
este otro. Serfa intolerable atribuir al Concilio la confusién de planos
‘0 el paso de lo objetivo a lo meramente subjetivo.

Sé que hay quienes niegan la existencia misma de los consejos evan-
gélicos y censuran al Vaticano II por haberles dado cabida al hablar de
la vida religiosa. Pero semejante postura es insostenible no sélo a la luz
-del Concilio, sino también, y sobre todo, a la del misterio de Cristo, tal
como se propone en la Sagrada Escritura ™, La verdadera fuente del
‘Concilio es el Cristo del Nuevo Testamento y no el inventado por cadu-
cas teorfas de escuela, como a veces se dice para desacreditarlo. Y en
-coherencia con el Concilio, Pablo VI y Juan Pablo II fundan sus propias
-ensefianzas sobre los consejos evangélicos en la Sagrada Escritura, como
quedé claro desde el comienzo de este libro, al hablar de Un presupues-
2o bermenéutico,

Medios y fin.

Quizé el lector piense que el tema de los comparativos lleve en su
'seno la negacién, por lo menos implicita, del universal llamamiento a la
ssantidad. Pero creo que no hay negacién, ni siquiera implicita, ni tampo-
co peligro de llegar a ella. Baste pensar que los documentos antes alega-
-dos afirman a la vez y con igual fuerza el llamamiento universal a la san-
tidad y la superioridad de la vida religiosa. Si alguien quisiera ver con-
tradiccién entre datos tan firmemente atestiguados, darfa muestras de
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una superficialidad nada cientifica que seria suficiente para descalificar
su juicio "', Comprendo, sin embargo, que existe un problema objetivo
para concordar los diversos puntos concurrentes y que es necesario dar
una explicacién clarificadora,

Lo primero que se necesita, como siempre, es precisar los conceptos,
porque sélo asf es posible delimitar o circunscribir exactamente el campo
en que se realiza la superioridad atribuida a la vida religiosa. Las voca-
ciones cristianas poseen unidad y, al mismo tiempo, son plurales. Es de-
cir, unidad y pluralismo representan conceptos bdsicos en cualquier teo-
logia de la vocacién cristiana. Ahora bien: ¢en qué se da unidad y dénde
empieza el pluralismo? Este es el problema. Como es obvio, los compa-
rativos sélo pueden aparecer y tener sentido en aquel campo donde exis-
te pluralismo, diversificacién, multiplicidad.

El llamamiento a la santidad es universal, como se dice expresamente
en el titulo mismo del capitulo quinto de Lumen gentium, y, por tanto,
comin o Gnico para todos. «Es comiin la gracia de la filiacién; comiin el
llamamiento a la perfeccién; una sola la salvacién, tinica la esperanza e
indivisa la caridad» (LG 32b). La razén es que este llamamiento recae
directamente sobre el fin o sobre «la perfeccién de la caridad», como el
texto conciliar dice 2. La santidad consiste esencialmente en la caridad
perfecta, que es la virtud por la cual el hombre se adhiere del modo mds
pleno a su fin o a Dios en s{ mismo y la que abre a todos los hombres la
posibilidad de llegar a poseerlo plenamente en la bienaventuranza '*.
Sobre la caridad como compendio y concrecién de la santidad o perfec-
cién cristiana todo el Nuevo Testamento habla con claridad deslumbra-
dora, y creo que no es necesario insistir aqui sobre ello.

La vocacién a la santidad es, por tanto, unitaria o comdn a todos y
de tal naturaleza que por si misma impulsa a crecer incesantemente, de
modo que en esta vida nadie, cualquiera que sea su estado de vida, puede
llegar a una medida o petrfeccién irrebasable. La ley de la caridad —en
la cual se compendia la santidad-— es amar sin medida, siempre mds, sin
que exista ni siquiera la posibilidad de llegar a un limite infranqueable.
Carece, por tanto, de sentido pensar que existe un grado o nivel de ca-
ridad reservado sélo para algunos cristianos. La caridad, por su misma
naturaleza, es inconciliable con cualquier intento de prefijarle medidas,
tritese de ministros, de laicos o de religiosos. No sélo estd abierta para
todos en los grados de la mdxima perfeccién que podamos imaginar, sino
que exige a todos orientarse hacia ese mdximo, al cual, por otra parte,
nunca se le puede dar alcance en esta vida. Por muchas y muy diversas
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que sean entre si las vocaciones cristianas, en el llamamiento a la santi-
dad todas coinciden y se unifican. Esto quiere decir que la superioridad
atribuida a la vida religiosa no puede ser entendida en el sentido de que
esta vida tenga un fin mds alto que el de las otras vocaciones cristianas
0 que abra el paso hacia etapas de santidad inasequibles a los demds cris-
tianos. Como ya se dijo, la caridad supera y, por consiguiente, relativiza
el contenido de todas las vocaciones, porque las exige todas para expre-
sarse, pero ella misma no puede ser expresada suficientemente por nin-
guna en particular,

La diversidad de vocaciones no apatece desde la perspectiva del fin
de la vida cristiana, sino que afecta al orden de los medios. Los cristianos
se dirigen al mismo fin de la santidad, caminando por sendas distintas o
encarnando vocaciones diversas. «Una sola es la santidad que cultivan,
en los miltiples géneros y estados de vida, todos los que son guiados por
el Espiritu de Dios...» (LG 41a). Y si del razonamiento tedrico se des-
ciende al andlisis concreto de las diversas vocaciones, la conclusién apa-
rece todavia més clara. La vida de los ministros sagrados, por ejemplo,
estd configurada por el sacramento del orden, que destina en primer tér-
mino al servicio de los sacramentos, al ministerio de la palabra y al cui-
dado pastoral de la comunidad cristiana. Pero todo esto no tiene sentido
mds que en el orden de los medios o como servicio para la consecucién
de un fin que estd mds all4 de cada una de esas funciones y que contiene
la razén explicativa de las mismas. ¢Y qué decir del matrimonio en el
que se encuadra la vida de la mayoria de los fieles? Jestis mismo dijo
expresamente que es un modo de vida destinado a desaparecer con la
situacién presente del mundo. Igualmente la prictica de los consejos
evangélicos, cualquiera que sea la forma de compromiso que se adopte
para con ellos, no tiene sentido sino en funcién de la caridad, que es el
fin intentado por quien los abraza. Creo que se trata de cosas elemen-
tales en las que no es necesario insistir m4s. ‘

Pues bien: segin esto, los comparativos usados por el Concilio Vati-
cano II, y que aparecen en tantisimos otros documentos magisteriales, no
tienen sentido més que referidos al orden de los medios por los cuales
los cristianos se dirigen hacia un mismo fin en el que todos se encuen-
tran. La vida religiosa es una vocacién —camino, medio— que hace wds
fécil y mas seguro €l logro de la caridad perfecta, porque en su configu-
racién imita mds de cerca el modo de vida que Cristo escogié para si y
que sin posible duda tiene mucho que ver con la perfeccién de la caridad,
de la cual €l no sélo es maestro, sino también, y sobre todo, modelo
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ejemplar ', Sé bien que esto es tachado de «perfeccionismo» preconci-
liar y anticonciliar ', Pero estoy convencido de que el tal «perfeccionis-
mo» no pasa de ser un «fantasmay, inventado no sé por quién y erigido
en «principio» por la rutina de muchos que lo repiten sin tomarse nunca
el trabajo de examinarlo desapasionadamente y de confrontarlo con el
conjunto de la doctrina del Vaticano II, en nombre del cual se dice ha-
blar. Por mi parte, no tengo la menor intencién de postrarme y de sacri-
ficar ante ese «idolo».

No se pueden olvidar las palabras de Pablo VI, segin el cual «la
llamada de Dios» coloca a los religiosos «en la cima de la conciencia cris-
tiana», encomenddndoles la misién nada facil de «recordar a los hom-
bres que su verdadero y pleno progreso consiste en responder a su voca-
cién de participar como hijos en la vida del Dios viviente, Padre de
todos» ", Pero si Dios, con su llamada, coloca a los religiosos en la cima,
no es para enorgullecerse, sino para prestar un servicio de ejemplaridad
a la Iglesia y a la humanidad entera (cfr. LG 13c, 44). El cumplimiento
de esta misién no es tarea sencilla, sino sumamente comprometedora.
Pero la misién estd ahi y nadie puede negarla.

La diversificacién de vocaciones y las comparaciones que de ello re-
sultan se sitdan en el orden de los medios. Es ésta una conclusién bien
importante que, ademds, cuenta con la garantia de la ensefianza explicita

de Juan Pablo II:

«Hoy —dice— la Iglesia promueve formas seculares y “‘laicales” de vida
religiosa, las cuales, si se entienden bien, resultan una gran bendicién para el
pueblo de Dios y para el mundo. El Concilio ha esclarecido la dignidad de los
valores terrenos y la espiritualidad de los laicos, Sin embargo, el mismo Con-
cilio, subrayando el valor excepcional de la vocacién religiosa, nos advierte
que no la envilezcamos con ¢l equivoco de un secularismo mal entendido, ol-
vidando que la vida religiosa afiade un perfeccionamiento ulterior a la consa-
gracién bautismal. Ciertamente, no se trata de sentirse, con vana presuncién,
sobre un escalén superior a los simples laicos, puesto que, como ya ensefiaba
Santo Tomds, no cualquiera que estd en el “‘estado de perfeccién” es necesa-
riamente *‘ perfecto’”. Y mds ain, al religioso, precisamente porque ha recibi-
do mids, se le pide mds: mayor humanidad, mayor gratitud a Dios, 7ayor con-
ciencia de sus deberes cristianos, mayor compromiso de caridad, ya que “a
quien mucho se le da, mucho se le reclamard”, y a quien mucho se le ha en-
tregado, mucho se le pedird (Lc 12,48). La superioridad del estado religioso
ciertamente no depende de la relacion del cristiano con el fin ditimo, que es
igual para todos: la bienaventuranza en Dios, conseguida con la santidad y la
perfeccién de la caridad. Se refiere, en cambio, a los medios de perfeccion,
que, como tales, son superiores a los que se derivan de la consagracion bautis-
mal, que es suficiente para caracterizar la condicién secular o conyugal. Pero
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el religioso, si quiere realizar esa intimidad 7zayor con Cristo, que caracteriza
su vocacién, debe hacer uso sabio y perseverante de los medios especiales que
estdn a su disposicién» 117,

El pensamiento estd perfectamente claro. Un tnico y mismo fin para
todos, al cual cada uno se acerca mds o menos segtin su personal santidad
o perfeccién, que no estd vinculada autométicamente con ningtn concreto
estado de vida en que los cristianos se encuentran. Pero en el orden de
los medios, considerados «como tales», es decir, objetivamente, la vida
religiosa posee una real superioridad. Esto no puede ser para los religio-
sos motivo de orgullo, sino, por el contrario, estimulo a un servicio mds
desinteresado, haciendo que el don recibido fructifique en «un mayor
compromiso de caridad». El papa no dice «en una mayor caridad», sino
«en un mayor compromiso» para con ella. Todos estdn llamados al maxi-
mo de caridad. Pero los religiosos tienen un compromiso mayor o mas
exigente de tender a ella.

Esta doctrina acerca de la superioridad de la vida religiosa, en cuanto
determinadamente vinculada con los medios, se conoce y propone en la
Iglesia desde hace muchos siglos, y es ldstima que una ensefianza tan clara
y tan sélida haya sido abandonada por la casi totalidad de quienes hoy
escriben sobre vida religiosa. Santo Tomds, por ejemplo, expone su doc-
trina a este respecto sirviéndose de dos conceptos, que reaparecen fre-
cuentemente: el de «vias» y el de «instrumentos». Los consejos evangé-
licos son «vias» para llegar a la santidad; su practica se sitta en el re-
corrido o marcha hacia el fin, el cual queda siempre més allé o por enci-
ma de los consejos en cuanto tales "®. Andlogamente, los consejos son
también «instrumentos» en los cuales se encuentra apoyo y sostén para
caminar hacia la santidad y que, al mismo tiempo, eliminan o tienden a
eliminar los mds comunes impedimentos de esta santidad, la cual consis-
te en la caridad '®.

El vincular la superioridad de la vida religiosa con los medios para
llegar a la perfeccién, centrada siempre en la caridad, no es ninguna su-
tileza propia de la teologia cientifica. Pertenece a los contenidos de la
catequesis secularmente impartida en la Iglesia, Sirva de ejemplo Santa
Teresa, que no acudié a ningin centro de estudio o investigacién teo-
légica. «La perfeccidn verdadera —dice la Santa— es amor de Dios y del
projimo, y mientras con més perfeccién guarddremos estos dos manda-
mientos, seremos mds perfectos. Toda nuestra Regla y Constituciones no
sitven de otra cosa, sino de medios para guardar esto con mds perfec-
cién» . La teologia y la comdn experiencia cristiana van de acuerdo.
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Los consejos —y andlogamente los elementos especificos de cual-
quier otra vocacién cristiana— se sittian en la zona de los medios para
conseguir la santidad. Pero, a la vez, colorean, impregnan, matizan y con-
figuran, de algin modo, la santidad misma, en cuanto que ésta, por ser
santidad especificamente eclesial y, por tanto, distinta de la que se puede
alcanzar en religiones no cristianas, requiere tener expresiones laicales,
ministeriales, religiosas. Por eso se puede y se debe hablar, en cierto
sentido, de una santidad #riforme. Pero esta misma triformidad se re-
funde en los medios, porque sélo se realiza mientras éstos tienen vigencia.
En el estado de bienaventuranza final no tendria ningtn sentido hablar
de santidad religiosa, como tampoco de santidad laical o ministerial.

Esto quiere decir que la santidad de la Iglesia, asi como la expresada
en cada una de las vocaciones que la integran, es constitutivamente im-
perfecta. La santidad sufre imperfecciones o limitaciones de orden #oral
que provienen de las culpas en las cuales el cristiano se ve envuelto. Pero,
ademds, existe una imperfeccién constitutiva, que es inherente a la san-
tidad de la Iglesia en este mundo y sélo serd superada en la vida futura.
«La Iglesia, ya aqui en la tierra, estd adornada de verdadera santidad,
aunque todavia imperfecta.» Y la razén de esta imperfeccién se encuen-
tra en las realidades constitutivas de la Iglesia misma. Porque, en efecto,
«la Iglesia peregrina lleva en sus sacramentos e instituciones, pertene-
cientes a este tiempo, la imagen de este siglo que pasa, y ella misma vive
entre las criaturas que gimen con dolores de parto al presente en espera
de la manifestacién de los hijos de Dios» (LG 48c). Es la santidad de
una Iglesia peregrinante, que estd en marcha hacia la plenitud consuma-
da, pero que todavia no la consiguid.

Vida activa y vida contemplativa.

Fl tema de los comparativos tiene ramificaciones a través de todo el
misterio de la Iglesia. Un pasaje del Concilio Vaticano 11, aparentemente
ajeno a esta cuestién, abre el camino hacia profundidades que la esclare-
cen en su raiz misma y de un modo que me parece definitivo. Es propio
de la Iglesia —dice el Concilio— «ser, a la vez, humana y divina, visible
y dotada de elementos invisibles, entregada a la accién y dada a la con-
templacion, presente en el mundo y, sin embargo, peregrina, y todo esto
de suerte que lo humano estd ordenado y subordinado a lo divino, lo vi-
sible a lo invisible, la accion a la contemplacion y lo presente a la ciudad
futura que buscamos» (SC; cfr. LG 8a). La Iglesia es activa y contem-
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plativa, pero no de cualquier manera, sino de un modo concreto, consis-
tente en que la accién estd ordenada y subordinada a la contemplacién.
¢ Tiene esto algo que ver con el tema de los comparativos? Creo que
si. Se establece una clara comparacién entre vida activa y contemplativa,
y se dice con no menor claridad cudl de las dos expresiones del misterio
de la Iglesia tiene la primacfa. Para evitar planteamientos incompletos y
deformantes, es necesario reconocer que la indole de activa y contempla-
tiva, con la dependencia del primer concepto respecto del segundo, es
constitutiva de la Iglesia en cuanto tal y que, por lo mismo, debe reali-
zarse de alguna manera en la vida de todos los cristianos, cualquiera que
sea su vocacion especifica. La actualizacién del ser contemplativo de la
Iglesia alcanza su momento culminante en la celebracién de la eucaris-
tia **!, porque es entonces cuando la Iglesia se concentra al méximo en
el sacrificio absolutamente perfecto de alabanza a la Trinidad y cuando
por la recepcién del cuerpo y de la sangre de Cristo se une del modo
supremo posible en esta vida con su Esposo y Sefior, en cuyo misterio se
sumerge y queda como perdida. «Por el sacrificio eucatistico la comuni-
dad cristiana pasa incesantemente con Cristo al Padre» (AG 15b), es
decir, establece su morada en Dios, que es lo que caracteriza la vida con-
templativa. Pero la celebracién eucaristica, como acaba de verse por el
texto citado, pertenece a la comunidad entera y no puede ser «acaparadax
para ponerla al servicio exclusivo de un cristiano o grupo de cristianos.
Reconociendo todo esto, con las multiples implicaciones que entrafia,
es necesario plantear claramente la cuestién: ¢la indole contemplativa de
la Iglesia se realiza igualmente en todas las vocaciones cristianas? Mi
respuesta es negativa 2, El Concilio Vaticano II dio un especial relieve
a los valores contemplativos de Ia vida religiosa ', y el magisterio pos-
conciliar ha seguido el mismo camino. Propondré solamente algunos pen-
samientos de Juan Pablo II. «Toda religiosa —dice— debe dar testimo-
nio de la primacia de Dios y consagrar cada dia un tiempo suficiente-
mente amplio para estar en presencia del Seior, para manifestarle su
amor y, sobre todo, dejarse amar por él» ', «En un tiempo y en un mun-
do en que estd al alcance de la mano el riesgo de construir al hombre
para una sola dimensién, que inevitablemente termina por ser la histori-
cista y la inmanentista, los religiosos estdn llamados a mantener en alto
el valor y el sentido de la oracién adorante, no desconectada, sino unida
al compromiso vivo de un servicio generoso prestado a los hombres, que
sprecisamente de ella trae posibilidades e impulso (...). La sociedad de
hoy quiere ver en vuestras familias [religiosas] cudnta armonfa existe
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entre lo humano y lo divino, entre las cosas visibles y las invisil/ales, y en
qué gran medida las segundas superan a las primeras, no anuldndolas o
humilldndolas, sino vivificdndolas y elevindolas a la altura del pl.an eter-
no de salvacién. Oracién y trabajo, accién y contemplacién son _bmom.los
que en Cristo jamds se deterioran en contraposiciones antitéticas, sino
que mds bien se maduran en mutua integracion comple.m.entana y fecpn-
da. Ahora bien, la obligacién del testimonio de los religiosos es precisa-
mente éste: mostrar al hombre de hoy cudnta humanidad late en el mis-
terio de Cristo y al mismo tiempo cudnta trascendencifz y sobrenaturalidad
requiere el compromiso entre los bombres (...). Prec1sar¥16nte en'los con-
sagrados mds que en cudlguier otro bautizado debe brﬂla}r la s.1{nb1051s
perfecta, como en Jesucristo, entre los momentos de transfiguracién y l.os
de profunda insercién en la muchedumbre exigente que espera a los pies
de la montafia» Z. ‘
El tema de la contemplacién en la vida religiosa es desarrollado fh‘
rectamente por Juan Pablo II en otro documento d?l que citaré tan s6lo
las palabras centrales. «Toda vida consagrada al S'enor (':l/ebe tener como
su elemento constitutivo fundamental (...) la dimensién contemplati-
va» %, porque el compromiso del religioso consiste 'sobre todo «en dar
ante el mundo el testimonio del primado de la relacién del hombre con
Dios» (ibid., n. 1). . . o
Otro modo como Juan Pablo II expresa la preeminencia o superiori-
dad de la vida religiosa, por ahondar s en lo contemplativo, estd vincu-
lado con la metifora de la horizontalidad y de la verticalic{ad, «Si tod-a
la vida de la Iglesia —dice— tiene dos dimensiones, la vertical y la‘horl-
zontal, las 6rdenes religiosas han de tener presente ante todo la dimen-
sién vertical» ¥ es decir, el trato intenso con Dios en la oracién. Para
los religiosos el cultivo de la verticalidad es mas exigente que para el res-
to de los cristianos, porque su vocacién les obliga part1cu_11armente a tra-
bajar con el ejemplo y no sélo con la palabra por 1ntroducnj alos ho.m.bres
en la prictica de la adoracién de Dios (ibid., n. 3). «La vida y act1v1daf1
del consagrado no pueden reducirse a un borzz(fnmlzsmo terreno, olvi-
dando la consagracién @ Dios y la obligacién de impregnar el mundo de
Dios» ™, . ' .
Juan Pablo IT se refiere en bastantes ocasiones a .la borizontalidad y
verticalidad no para contraponetlas, sino para coordinarlas, porque las
dos son integrantes de la vida de la Iglesia y, por tanto, de la de ‘Fodo
cristiano. Pero la primacia corresponde a la verticalidad. Entre los diver-
sos pasajes que se podtian alegar, creo que el mds completo es el que se
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transcribe a continuacién. «De la unién alcanzada con la voz de Dios
~—dice— brota la mocién del Espiritu Santo para abrirse « los hermanos.
El descubrimiento de la verticalidad, de lo absoluto de Dios, da sentido
y urgencia eficaz a la apertura horizontal a los problemas del mundo.
Hay aquf una llamada, m4s precisa hoy que nunca, contra la f4cil tenta-
cién de un horizontalismo ctistiano que prescinda del vértice; de un psi-
cologismo que ignore la misteriosa presencia e imprevisible accién de Ia
gracia; de un activismo que pacte y se cierre sélo a nivel y en perspecti-

va tetrena; de una fraternidad que renuncie a ser iluminada por una.
comun paternidad divina. De estas premisas se eleva a las alturas de gran

acontecimiento el gesto heroico de sor Marfa Gabricla. Precisamente
porque nace de una profunda conversién de marcha bacia el Padre, su
apertura a los hermanos la identifica con Cristo crucificado, logra valor
histérico, adquiere alcance ecuménico» . Ahora bien: si lo vertical es
lo primario y si los religiosos, por vocacién, deben insertarse sobre todo
en esa linea, no se puede recusar la conclusién de que la vida religiosa
posee superioridad.

Resumiendo lo dicho, me parece claro que la vida religiosa penetra
en la «zona» contemplativa de la Iglesia mds hondamente que otras vo-
caciones y que, por tanto, es superior. La razén de esta superioridad no
estd en ninguna filosoffa platonizante sobre el valor de la contemplacién
de las «ideas separadas», sino que brota del interior mismo del misterio
de la Iglesia. En uno de los textos antes citados, Juan Pablo IT apela
precisamente al ejemplo de Cristo con sus «momentos» de transfigura-
cién y con los de insercién en la muchedumbre. Ahora bien: en el mis-
terio de Cristo la vida de contemplacién transfigurante en diglogo inin-
terrumpido con el Padre tiene una primacia indiscutible; de ella brota
como de fuente la insercién entre los hombres, la cual, por tanto, es
también contemplativa ™,

El fundamento cristolégico de la contemplacién es tema sobre el que
Juan Pablo II habla con frecuencia. Baste citar el parrafo siguiente: «La
vida contemplativa ocuya hoy y ocupard siempre un puesto de honor en
la Iglesia. La oracién de contemplacién tuvo su fundamento en la vida
de Jesds mismo y ha sido parte de la vida religiosa de todos los tiem-
pos» P, Precisamente sobre este fundamento cristolgico estd construida
la teologia acerca de la superioridad de la vida contemplativa en la Igle-
sia ™. Rechazar esta superioridad equivale a mutilar, cuando menos vir-

»tualmente, el misterio de Cristo. '
Para completar esta breve exposicién de la indole prevalentemente
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contemplativa de la vida religiosa, habria que recordar todo lo dicho en
el capitulo primero sobre consagtracién religiosa y oracién, asi como sobre
Ja oracién como acto tipico del ejercicio del sacerdocio, tal como éste se

realiza en los religiosos.

Presencia en el mundo y tensién escatolégica.

La Iglesia se hace presente en el mundo y a la vez camina hacia un:
futuro que permanecers para siempre. Como dice el Vaticano II, la Igle-
sia «entra en la historia de los hombres, pero al mismo tiempo trasciende
los tiempos y las fronteras de los pueblos (...). Bajo la accién del Espiritu
Santo, no cesa de renovarse hasta que por la cruz llegue a la luz que no
tiene ocaso» %, La Iglesia fue instituida para servir a los hombres en.
orden a su salvacién; tiene que insertarse en la vida y en la historia con-
creta de cada uno, porque sélo asi puede hacer efectivo el ofrecimiento
de la salvacién. Pero realiza todo esto con la clara conciencia de «no te-
ner aqui ciudad permanente» y de que su «patria» es la del «futuro»
(Heb 13,13), por lo cual pide a sus propios miembros que vivan en este:
mundo «como extranjeros y forasteros» (1 Pe 2,11).

El tema de la Iglesia presente en el mundo y, a la vez, peregrina ha-
cia la bienaventuranza final o hacia el encuentro definitivo con Dios es
andlogo al de la Iglesia activa y contemplativa. Presencia y peregrinacién
son dos aspectos indisociables de la vida de la Iglesia; entre ambos existe:
jerarquia, porque todo aquello por lo cual la Iglesia se hace presente en
el mundo «se ordena y se subordina a la ciudad futura que buscamos»
(SC 2; cfr. 8; LG 50). La «peregrinacién» prevalece sobre la «presencia»,.
algo asi como la contemplacién prevalece sobre la accién. Y esto no tiene
nada de extrafio. Si la Iglesia, por lo m4s intimo de si misma, es pueblo:
de Dios, no puede menos de poner su maxima solicitud en caminar efec-
tivamente bacia Dios. Caminar hacia Dios no es desentenderse de los
hombres; significa, por el contratio, asumir para con ellos el mdximo
compromiso, porque nadie puede exigir con tanta fuerza como Dios que-
cada uno se preocupe de todos los demds. En su anhelo peregrinante, la
Iglesia abraza a todos los hombres. Su gran ilusién es «retornar al seno:
de la Trinidad, transportando consigo a toda la humanidad redimida, fu--
sionada en un tnico. acto de amor» . :

La «presencia» y la «petegrinacién», por lo mismo que son constitu-:
tivas de la Iglesia, tienen que realizarse de alguna manera en todas las
vocaciones cristianas. Ninguna puede ser sélo «peregrinante»; ninguna,.
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sélo «presentex». Todas son las dos cosas. Pero no en igual medida ni de
manera idéntica. El Concilio Vaticano II hace de la «peregrinacién» el
tema, la materia de uno de sus comparativos, cuando dice que «el estado
religioso, por dejar a sus servidores mds libres de las preocupaciones
terrenas, cumple también mejor la funcién de (...) prefigurar la futura
resurreccion y la gloria del reino celestial» (LG 44c). Es decir, la indole
peregrinante o escatolégica de la Iglesia se manifiesta de modo no ex-
clusivo, pero si sobresaliente en la vida religiosa.

Lo propio de los laicos es dedicarse a gestionar segiin Dios las reali-
dades terrenas, asumiéndolas, viviéndolas e insertdndose en ellas %, Aho-
ra bien: todas estas realidades, en su configuracién terrena, estdn llamadas

a desaparecer junto con el mundo presente. Por eso el insertarse en ellas

no puede ser en ningtn caso el modo mejor de prefigurar un futuro que
las eliminard, aunque ellas, por otra parte, sean necesarias para llegar a
ese futuro. La distinta situacién en que, a este respecto, se encuentran los
religiosos y los laicos fue expresada perfectamente por el Concilio Vati-
<ano II cuando dijo: «Los dones del Espiritu son diversos. Mientras a
unos los llama para testimoniar ptiblicamente el anhelo de la morada
celestial y a mantenerlo vivo en la familia humana, a otros los llama para
que se entreguen al servicio temporal de los hombres, preparando asf el
material del reino de los cielos» . El don del Espiritu que reciben los
religiosos, es decir, su especifica vocacién los destina a testimoniar el
anbelo de la morada celestial y a mantenerlo vivo entre los hombres. No
es posible decir mds claramente que lo escatolégico, lo peregrinante, de
la Tglesia tiene en la vida religiosa una realizacién #2ds intensa, ds plena,
mis perfecta que en otras vocaciones, concretamente que en el laicado,
pues son los laicos a quienes el Espiritu llama para consagrarse al servi-
cio temporal de los hombres, es decir, para cumplir un ministerio im-
prescindible, pero femporal. La dedicacién, tanto de los religiosos como
de los laicos, no depende sélo de un gusto humano. Es el Espiritu Santo
quien reparte dones diferentes para tareas también diferentes, las cuales,
sin embargo, no sélo no se oponen, sino que se complementan unas a
otras.

Estas ideas fundamentales del Concilio Vaticano II tienen amplio
desarrollo en el magisterio posterior. Me limitaré a citar algunos pasajes

de Juan Pablo II. Los religiosos —dice— «son signo (...) del *“ y4” esca- *

toldgico en el “todavia no” de la Iglesia que peregrina aqui abajo» %7,
«Toda persona consagrada a Dios mediante los votos religiosos es un
particular testigo del reino del siglo futuro» 8, «Si no dais testimonio
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del trascendente (...), si no sois “signo’ de lo que estd wds allé de este
mundo y de su caducidad y de lo que estd mucho mids elevado —de las.
realidades divinas y escatolégicas— no podréis ejercer una auténtica
atraccién a la vida religiosa sobre las jévenes que hoy andan buscando.
el absoluto (...). Recordad que el sentido profundo de vuestra consagra-
cién es el de ser, juntamente con vuestros hermanos, los signos prefigu-
rativos de la bumanidad futura, del ‘“hombre nuevo” y de la “mujer
nueva”’ de la resurreccién» . Los religiosos «son la avanzadilla de la
Iglesia hacia el reino. Su actitud (...) nos ilumina acerca de los bienes
definitivos» .

Esto tiene gran importancia para definir el 4mbito propio del minis-
terio de los religiosos. A los laicos les incumbe insertarse en lo temporal.
Y esta insercién no afecta sélo al campo en que el laico ejerce sus tareas,
sino que debe ser entendida «sobre todo como actitud intetior», lo cual
—como aclara Juan Pablo IT hablando a laicos— «quiere decir que de-
béis tomar en serio el orden natural y su «densidad ontolégica», tratando-
de leer en €l el designio querido por Dios y tratando de ofrecer vuestra.
colaboracién para que se cumpla gradualmente en la historia. La fe os.
da luces sobre el destino superior a que estd abierta la historia gracias.
a la iniciativa salvadora de Cristo; pero no encontrdis en la revelacién
divina respuestas ya preparadas para los numerosos interrogantes que os.
plantea el compromiso concreto. Es deber vuestro descubrir, 2 la luz de
la fe, las soluciones a los problemas pricticos que surgen poco a poco y
que con frecuencia no podréis obtener si no es arriesgindoos a soluciones
s6lo probables» . _

En cambio, el apostolado de los religiosos se mueve, por exigencia.
de su vocacién, en el interior del niicleo mismo de la fe, donde no hay
lugar para el tipo de «riesgos» inherentes a lo temporal. Os recuerdo
—dice Juan Pablo II— «que €l objeto de la vida religiosa es alaba}r y
glorificar a la Santisima Trinidad y, a través de vuestra consagracién,
ayudar a la bumanidad a entrar en la plenitud de vida del Padre y del
Hijo y del Espiritu Santo. En todos los programas y actividades procu{'ad
tener siempre presente esta meta. No podéis alcanzar mayor realizacién.
de vosotras mismas» . «El consagrado es una persona que (...) se ha
entregado por completo a Dios, y lleno de Dios, vuelve al mundo para
trabajar por el reino de Dios» **. Evidentemente, el campo del ministe-
rio de los religiosos es muy amplio. Pero la indole singularmente pere-
grinante de su vocacién obliga a enfocarlo siempre desde el misterio de
Dios mismo y orientarlo directamente hacia ese misterio. Es decir, debe
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realizarse todo €l desde el interior de «las certezas de la fe» a que tantas
veces se refiere Juan Pablo IT ™, Si para el laico el criterio orientador
es lo temporal no sélo como objeto de trabajo, sino también «como acti-
tud interior», para el religioso el criterio estd dado por lo escatoldgico,
lo cual debe constituir su propia atmdsfera interior y guiar desde dentro
todos sus pasos por el'mundo en busca de los hombres.

La razén dltima de la especial indole escatolégica de la vida religiosa
y de su preeminencia, en este «sector» concreto, sobre las otras vocacio-
nes se encuentra en Cristo. El vivié en el méximo desprendimiento de
todo lo terreno y en la mdxima abertura a Dios. Vino para «ocuparse en
las cosas del Padre» (Lc 2,49), para reconciliarnos con el Padre (véase
2 Cor 5,18-20), para que, por medio de él, «todos tengamos acceso al
Padre en un mismo Espiritus (Ef 2,18). Ahora bien: si el religioso abra-
za €l género de vida de Cristo, tiene que ser para entrar en el dinamismo
de esa vida, es decir, para estar efectivamente desprendido de o terreno
con vistas a vivir para Dios y a trabajar por conducir a los hombres a la
comunién con Dios. Esta finalidad primariamente escatoldgica de la vida
religiosa es la que justifica el desprendimiento de lo terreno y la renun-
cia de bienes humanos sumamente estimables. Cualquier intento de «nive-
lar» todas las vocaciones cristianas en este punto concreto entrafla un
peligro para la integridad de la cristologifa, porque presupone, al menos
implicitamente, que no se valora el concreto género de vida que Cristo
abrazé para redimir al mundo.

Ahora bien: si la Iglesia es ante todo comunidad peregrinante en
marcha hacia la patria futura, cuya posesién anhela con todas sus fuerzas
(Ap 22,17.20), y si la vida religiosa es la que impulsa la marcha mds po-
.derosamente y expresa mejor el anhelo de llegar a la meta final, entonces
la conclusién se impone por si sola: la vida religiosa es superior a otras
vocaciones, mds perfecta que otros estados en que los cristianos buscan
la identificacién con Cristo y prestan su servicio a los hombres.

Como se ve, el tema de los comparativos tiene ramificaciones nume-
rosas, extensas y profundas a través de todo el misterio de la Iglesia. Para
.comprobar y explicar este hecho, el Concilio Vaticano II ofrece un texto
de excepcional importancia en la constitucidn Sacrosanctum Concilium
2, donde estdn expresados muy bien los aspectos fundamentales del mis-
terio de la Iglesia, y al mismo tiempo, se hace una valoracién de la im-
portancia que tienen en el misterio global. La naturaleza de la Iglesia es
descrita mediante cuatro pares de conceptos, pero aclarando que el pri-
mer término de los cuatro pares se ordena y se subordina al segundo. Lo
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cual implica necesariamente que una vocacidén sers tanto mds perfecta
cuanto mds penetre dentro del campo del segundo concepto de la serie
pareada, es decir, cuanto mejor exprese lo divino, lo invisible, lo contem-
plativo, lo peregrinante del misterio de la Iglesia. Todas las vocaciones
expresan esto de alguna manera, porque los mencionados atributos per-
tenecen a la Iglesia en cuanto tal y, por lo mismo, no es posible ser
miembro de la Iglesia sin participar en ellos. Pero es también evidente
que no todas las vocaciones los participan en igual medida ni los expresan
con igual perfeccidn; entre ellas existe una jerarqufa u orden de perfec-
cién mayor y de perfeccién menor.

Situando el problema de los comparativos en el mistetio global de la
Iglesia, se coloca uno en la perspectiva exacta para contemplar su alcan-
ce, lo cual es una condicién absolutamente indispensable para resolverlo
con acierto. Quien vea la cuestién s6lo a través de conceptos como «per-
feccionismo» o «igualitarismo», la deforma irremediablemente. Lo que
estd en litigio no es un asunto de «orgullo vocacionals, sino una cosa tan
seria e importante como es la comprensién del misterio de la Iglesia. ¢Se
acepta la descripcién del misterio de la Iglesia, tal como fue hecha por el
Concilio Vaticano II? Este es el verdadero problema. Recurrir al f4cil
expediente de contradecir unas ensefianzas del Concilio, tomando pre-
texto u ocasién de otras, es lo mismo que abrir el camino para negarlas
todas, mdxime si se tiene en cuenta que el problema de que aquf se trata
ha sido planteado expresamente en diversos documentos conciliares, ela-
borados por comisiones también diversas, y que el modo de resolverlo
es siempre el mismo.

c) «Por tus palabras te juzgo»

Todo el mundo conoce bien esta sentencia evangélica. Lo que quiz4
no se vea de inmediato es su relacién con lo que vengo diciendo. Quien
tenga paciencia para continuar la lectura, lo comprenders todo sin difi-
cultad.

Creo que puede ser de algiin interés ver cédmo se expresan los ted-
logos «antiperfeccionistas» cuando, no teniendo delante unos compara-
tivos que les resultan intolerables, hablan con naturalidad y espontanei-
dad. Matura, por ejemplo, no pierde ocasién de repetir que la vida reli-
giosa estd al mismo #ivel que cualquier otra vocacién y que un hipotético
intento de sefialar grados o comparaciones es directamente contrario a
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todo el Nuevo Testamento. Pero después de esto el mismo Matura hace
un excelente discurso acerca de la relativizacién del matrimon}o por la
virginidad, basdndose para ello no en razones moralizantes, sino en }a
sustancia misma del misterio de salvacién. «La cruz y la resurreccion
—_dice— han introducido en el centro mismo del mundo de los hombres
(espacio y tiempo) una radical inversién de valorgs. Las forrna}s del mun-
do empirico que vemos y del que somos patte, heridas en su nicleo, estin
destinadas a desaparecer. Este mundo se ha vuelto caduco, porque en
Cristo aparecié un nuevo modo de existencia, tanto para los h?mbres
como para el cosmos. Si las formas antiguas se mantienen todavia, esto
no durard mucho, porque el tiempo estd cercano (Rorp 13,11-22). Esta
perspectiva, cuyos elementos estdn desperdigados por d,lversos, textos pau-
linos, encuentra una expresién casi completa en‘el capitulo séptimo d? la
primera carta a los Corintios. Cuando Pablo quiere dar sent1<.:lo al‘f:ehba-
to, por él mismo recomendado, lo presenta en esta perspectiva: la re-
presentacién de este mundo pasa” (...). Este mund? que pasa arrastra
consigo una serie de realidades que forman parte de €l actualmente, pero
para las cuales no existe puesto en el reino de la novedad. ?ablo enumera
aqui algunas de estas realidades (7,29-31): el matrimonio; emociones,
como el llanto o el gozo; actividades, como comprar y usar (...). Esjcos as-
pectos de la vida no son desvalorizados ni menos ain cogdenados; simple-
mente son despojados de cualquier pretensién a absolutizarse, puesto que
est4 ligados a un estado transitorio del mundo. En este contexto no se
puede menos de pensar en la palabra de Jests sobre el matrimonio y la
resurreccién (Mc 12,25) que suena de modo andlogo, a saber: el'mun'do
venidero hace desaparecer ciertas estructuras (entre el.las el matnmomo)
que son esenciales al mundo actual. Pablo sabe muy bien que no es posi-
ble ni deseable liberarse de estos lazos. Pero, aun estando'vmcul?do por
ellos, el creyente debe saber que estas realidades no son ultimas, sino sdlo
“ pentiltimas”, apuntan hacia algo que estd mds alld de ellas. De donde

se sigue que se introduce una tensién en el interior de 1a existencia cris--

tiana; aun viviendo muy a fondo las experiencias humanas (...), el cris-

siano hard * como si no” (7,29-30); no haré de ellas un absoluto y sabri.

que en el plano de la salvacién las realidades dltimas son otras (...).

Y esto, al decir de Pablo, vale particularmente en el caso de matrimo-

nio (...). Puesto que lo provisional del matrimonio debe desaparecer,
Pablo piensa que es bueno (7,7.8.26), o sea, mejor (7,38-40) quedarse

célibe (...). Las preferencias de Pablo recaen sobre el celibato por et

. ., s e 145
un estado de suyo miés conforme con la situacién cristiana»- ™

258

Ahora bien: ¢qué significa la provisionalidad del matrimonio o la
recomendacién de que el cristiano casado viva «como si no» tuviera mu-
jer? ¢Por qué el matrimonio, junto con otras realidades y estructuras
humanas, queda relativizado por la virginidad? sPor qué esta virginidad
es declarada mejor y «de suyo mis conforme con la situacién cristianas ?
Responda cada uno por su cuenta. Yo sélo quiero recordar que una res-
puesta acorde con el pensamiento de Matura no debe apoyarse en razones
de indole moralizante, sino en el hecho cristiano bdsico de que la cruz y
la resurreccién de Jests han alumbrado un mundo nuevo e introducido
en el seno de la humanidad una radical inversién de valores. ¢No signi-
fica esto que ante la cruz y la resurreccién de Jesids el matrimonio y la
virginidad ocupan posiciones muy distintas? ¢La distincién se expresa en
mera diversidad o incluye alguna forma de gradualidad? ¢Estén igual-
mente cercanos a la resurreccién de Jesds el matrimonio provisional o
perecedero y la virginidad que sélo espera la consumacién?

Continuemos presentando el muestrario. Un autor, poco menos que
visceralmente contrario a los comparativos, dice como sigue: Dentro del
reino traido por Jesds, «tiene sentido la realidad humana del amor y del
matrimonio, aunque dentro de la nueva perspectiva de la alianza nueva.
Tiene sentido la realidad del dominio del mundo y sus realidades terre-
nas, trabajado y elevado por el hombre, que sigue obligado a dominar la
tierra con los dones que le otorgé el Creador. Pero la venida del Sefior
ha cambiado el acento de estas mismas realidades humanas. De absolutas
han pasado a ser relativas, puestas entre paréntesis. Y una nueva posibi-
lidad se abre con Cristo, que inaugura tiempos nuevos y abre perspecti-
vas nuevas: un nuevo sentido y despliegue del amor, y un nuevo sentido
de los bienes humanos, en los que entran los bienes del reino ya presen-
tes en este mundo. Quedan entre el paréntesis que se abre con su ascen-
sién y el que se cerrard con su segunda venida. Cristo, que devolvié al
matrimonio el primitivo valor del paraiso, para que lo vivan dentro del
marco del Génesis cuantos sigan casdndose, se mantuvo virgen, y abrié
una nueva posibilidad de amor de los llamados (...). Instaura su reino
fundamentalmente sobre la virginidad, como dimensién suprema del amor
al Padre, y nueva dimensién de amor para los hombres, cuando lleguen
todos, los casados y los virgenes, a vivir como hijos de la resutreccion.
No niega la dimensién del amor humano, del hombre y de la mujer (...).
Pero hace de su vida virginal una profecia en accién de cémo serd el
amor en el reino de su Padte y de cémo puede ser ya el amor en este
mundo para aquellos que sean [lamados a prolongar la profecia en accién
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de Cristo en sus vidas (...). Su Iglesia ’deberai' realizar la totalid.afi de su
evangelio, en lo que confirma de la antigua alianza y de la 1cre'clclzn, yieg
lo que ofrece de novedad, no sélo como l‘uz sobre’ sobre ¢ pasado, sin

como luz original» ™. Y asi contintia explicando cémo desde Cristo tiene
sentido el proyecto de vida del cristiano en el mundo y el proyecto re-
hgloliz.lectura de los parrafos transcritos suscita forz?samente algu,ria
pregunta. La novedad en el modo de amar traida por Cr1sto., des tan scl> o
una cosa distinta de las expresiones de amor coqocldas y vividas por los
hombres en épocas anteriores? ¢No seré_ta}mblén mejor? En el reino
predicado e instaurado por Cristo la virginidad aparece «como dimen-

sién suprema del amor al Padrex». Ahora bien: si de verdad es suprema,

¢puede estar al mismo nivel que lo experimentado ya ant’eriormen.tf: p((i)r
la humanidad? La vida virginal de Cristo es «una pro.fec.la.en accién de
cémo serd el amor en el reino de su Padre». Y si la v1rg%mdad de ]ejsus
estd miés cerca de la forma que revestird el amor en }31 reino fu’turo, ¢no
habr4 que considerar también la virginidad de los cristianos zds cercana
a ese amor? Por dltimo, lo que es original del evangelio, ¢no tiene tam-
ién que ser mejor? 5 '
blenLg vida relig/iosa —dice otro tedlogo— nace de «una tensién hacia
una manera absoluta de vivir la vocacién comin. Es un como exceso ci
concentracién sobre la dimensién radical implicada en la aceptacién de
evangelio (...). Se elige libremente vivir en un estado en que ladnorma
es una cierta actitud radical. Se toma sencillamente la decisién de con-
vertir el radicalismo evangélico en algo continuo (...). No se trata sino
de una eleccién existencial por un tipo de vida en el que el raqlcallsmo
evangélico se pueda desplegar plenamente (...),‘ctle elegif ’s?ncﬂlamente
un camino heroico y categérico hacia la perfecqon evangehfa. Este ca-
mino nace en la confluencia de numerosas expresiones del Seno?.'El piuni
to de partida no ha sido delimitar en el 'conte'mdo biblico o trad1c1.ona ta
o cual “consejo” con tal o cual contenido, sino og;ar por el gafnlnol que
pasa por las cumbres del radicalismo evan/gehco». . La vocacién dredlg1o-
sa nace en quienes «son zds fogosos, mds apas'lcz?ados,' menos dados a
conformarse con un modo “ordinario” o “‘medio d'e vivir, que es pre-
cisamente lo que la moral estd acostumbradla; a considerar equivalente a
“yida religiosa”, convirtiéndolo en norma» ™. '
Como se ve, en los pasajes transctitos hay numerosos comparativos,
unos expresos, otros equivalentes. Ademds, esta teorfa tiene -el grave 1ni
conveniente de que no reconoce otra forma de vivir heroicamente e
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evangelio fuera de la que se encarna en el radicalismo, tal como cs ptac-
ticado por los religiosos. De donde se seguirfa que un cristiano cualquiera,
si quiere santificarse —lo cual constituye para ¢l un deber—, no tiene
otra posibilidad de lograrlo que acercindose lo mas posible al modo de
vida de los religiosos. El laicado, por ejemplo, mientras se mantenga den-
tro de su sola esfera, serfa incapaz de hacer llegar a la santidad. Gierta-
mente, Tillard insiste mucho en que la santidad es para todos. Pero des-
pués, extrafiamente, elabora una teologia segin la cual la consecucién
efectiva de la santidad pasa solamente por el radicalismo de que los reli-
giosos hacen profesién.

Otro escritor, después de haber hablado extensamente sobre la idea
de vocacién y las diversas formas de ésta, concluye que todas son iguales
en presencia de Dios, de cuya santidad participan un aspecto particu-
lar *. Sin embargo, en el interior de esta misma exposicién, admite que
la vida religiosa contiene, encarna y expresa un cierto «exceson ', ¢De
dénde sale ese exceso si todas las vocaciones son iguales? Y el autor, no
contento con haber introducido la nocién de exceso en esta parte general
de su exposicién, la repite de nuevo al hablar de la pobreza y del celi-
bato. Las ensefianzas de Jests sobre la pobreza se refieren a todos. Sin
embargo, en la pobreza voluntaria hay un elemento de «exceso» y anj-
logamente el celibato contiene también «un “surplus”, un exceso de
sentido» 1,

Abora, por mi parte, quisiera afiadir algunas reflexiones personales,
comenzando por el substrato filoséfico del problema que después serd
iluminado desde la cristologia. En los autores citados es frecuente repetir
que las vocaciones cristianas son distintas entre i, pero a la vez iguales.
La nocién de igualdad dentro de la distincién necesita ser sometida a exa-
men. Para Santo Tomds, las cosas distintas sélo son iguales cuando per-
tenecen a una misma especie. Asi, por ejemplo, dos hombres. Pero cuan-
do se trata de seres especificamente diversos, la distincién lleva consigo
desigualdad. El hombre es una especie del género animal; pero, evidente-
mente, el hombre y los animales no sélo se distinguen, sino que, adem4s,
entre ellos hay una desigualdad de abismo. Por eso para Santo Tomds
s6lo son estrictamente unfvocos los seres de una misma especie; cuando
existe distincién especifica, ésta arrastra consigo irremediablemente al-
guna forma de analogia, la llamada analogfa de desigualdad, o «secundum
esse», porque las especies distintas nunca realizan por igual la nocién
expresada en el género bajo el cual se encuentran. «La distincién formal
—dice Santo Tomés— lleva consigo desigualdad..., por lo cual en los
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seres de la naturaleza las éspecies estin ordenadas gradualmente..., y 165;’1
cada orden de la naturaleza una especie es #zds Perfecta que las otras» ™.

El principio de desigualdad entre las especies se realiza en ’todos los
érdenes del ser —en todos los predicamentos dice Santo T(?mas— y no
s6lo en el de la sustancia, que es del que se tomaron los ejemplos pro-
puestos. Por otra parte, es universalmente reconocido que entre el ordf:n
de la naturaleza y el de la gracia existe analogia, armonia, 0 como se quie-
ra decir, de manera que lo que es vilido en ?1 primero puede y de'l:ie csier
aplicado analégicamente al segundo **. Esto implica que las dlversl ades
cudlitativas en el orden de la salvacién no pueden ser reducidas a xr;era
y pura distincion, sino que llevap consigo necesariamente algu(ril% des-
igualdad. Ahora bien: es cosa obvia que Ia§ vocaciones cristianas difieren
entre si cualitativamente; no basta con decir que son #na y otra, hay que
reconocet también que estdn configuradas diversamente, y fle htho todo
el mundo lo entiende asi. De ello se deduce una conclu,smn f:vldente, a
saber: que, sobre el fondo de la filosofia de Santo Tomas,. la idea de vo-
caciones cristianas cudlitativamente diversas y a la vez iguales, es una
auténtica contradiccién, una cosa impensable, algo asi como un «circulo
Cuadlizfc? »el problema no es sélo, ni siquiera principalmente, filoséﬁcoi
En el fondo estd una cuestién cristolégica o un modo de comprender e
misterio de Cristo. Para comenzar no estard ma.I 'recordar que el Cc_)nc1-‘
lio de Trento definié la preeminencia de la virglmdad' sob.re el ma%rlrri;-
nio ™ y que esta doctrina ha sido reiterada por el magisterio posterior :
Por el Nuevo Testamento nos constan con absoluta Fla}*1§lad dos cosas:
que Cristo vivié virginal y pobremente y que puso virginidad y pobreza
en todos cuantos se relacionan con su venida al rn.undo. gPt'Jede esto ser.
un hecho tan sélo distinto de vivir en matrimonio y en riqueza? ¢No
serd también un hecho mejor que otros, tedricamente p'oslblfzs?'

Jests asumid, €l personalmente, y puso a su lado vida v1r'g1na1 y po-
bre con vistas a la redencién de los hombres, pues para esto vino al mun-
do. Contemplando la redencién desde el' 1@1‘d9 de los hombrgs a quienes
va destinada, ¢no hay que atribuir a su virginidad y pobreza ninguna xlzen-‘
taja objetivamente 7zayor en relacién con otros «proyectos existenciales»

H s 1.0 156 _
dentro de los cuales los hombres encuadran su propia vida? ™. La entre-

ga total e incondicional de Cristo a los hombres, ¢no encuer{tra en ja
virginidad y pobreza una expresién me/'o_r? Ante este hecho, ¢se p(lile le
hablar de una expresién meramente distinta? La blenavepturanga’ ela
pobreza vivida por: Cristo al pie de la letra y, desde luego, con la mdxima-
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perfeccidn espiritual, ¢no presta ninguna aportacién mayor a la obra sal-.
vifica? ¢Los hombres mirarfan hacia Cristo de igual modo, si él hubiera
vivido en la opulencia?

Este es el problema que se debate: reconocer o no que la vida asu-
mida por Cristo es, ademds de distinta, también mejor. Jesds ensesia lo
referente a la perfeccién. Pero, sobre todo, es él con su género de vida
el modelo ejemplar no sélo mejor, sino verdaderamente supremo. Me he
referido a la virginidad y pobreza de Jesds porque destacan més a sim-
ple vista, pero es preciso tener en cuenta su vida entera y particularmen-
te su obediencia tozal. Detrés de la vida religiosa, como detrds de cual-
quier vocacién cristiana, estd Cristo. Si de la vida religiosa se quita algu-
no de sus elementos, como es el de la relacién que tiene con otras voca-
ciones, el misterio de Cristo se resiente de ello forzosamente, como se
resentirfa también situando indebidamente la vocacién laical o la minis-
terial. Las vocaciones, con el orden que guardan entre sf y que es uno de
sus elementos integrantes, no pueden menos de reflejar el misterio de
Cristo de quien proceden. Por eso una falsa interpretacién de lo voca-
cional tiende de suyo a crear un problema cristolégico, asi como, a la in-
versa, una cristologfa recortada impide una comprensién exacta de las
vocaciones.

Sin embargo, es preciso reconocer que la teologfa de la vida religiosa
recutre a la cristologifa en medida harto insuficiente. Bastantes teSlogos
y. biblistas que cultivan este campo no tienen ni tiempo ni espacio para.
mencionar siquiera el género de vida que Cristo llevé entre los hombres
y que es el que contiene la verdadera explicacién de la existencia de la
vida religiosa en la Iglesia. El magisterio conciliar y papal camina en esta
materia muy por delante de los tedlogos.

d) (¢Fariseismo? ;Don de Cristo?

A través de la historia, la acusacién de fariseismo ha sido lanzada in-
finidad de veces contra los religiosos por el solo motivo de ensefiar que
este modo de vida cristiana contiene de suyo mayor perfeccién. No sé
cudndo empez4 a manifestarse este fenémeno. Probablemente es tan an-
tiguo como la teologia de la vida religiosa. Lo que estd ya muy bien do-
cumentado histéricamente es que en el siglo x111 franciscanos y domini-
¢os- tuvieron que soportar infinidad de veces esta censura u otras pare-
cidas de parte de los maestros seculares que ensefiaban en la Universidad
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de Paris. Y aun ésta no era la peor de las acusaciones que lanzaban contra
ellos ™.

La doctrina sobre la mayor perfeccién de la vida religiosa, ¢es un
producto del fariseismo? ¢O serd, tal vez, reconocimiento de un don
hecho por Cristo no precisamente a los religiosos, sino a la Iglesia? El
problema queda planteado.

Para intentar una solucién serd muy conveniente ensanchar el hori-
zonte, situando el tema en una perspectiva eclesial. El Concilio Vatica-
no II reconoce en los cristianos una vocacién excelsa que los coloca en
mejores condiciones respecto de los demds hombres en orden a conseguir
la vida eterna, y no sélo no ve en ello peligro de farisefsmo, sino que,
por el contrario, lo considera como fuente de una mayor responsabilidad.
«Los hijos de la Iglesia tengan presente que su excelsa condicién deben
atribuirla no a méritos propios, sino a una singular gracia de Cristo, de
modo que, si no corresponden a ella con pensamiento, palabra y obra,
lejos de salvarse, serdn juzgados con mayor severidad» (LG 14b). Del
papa se dice desde hace muchos siglos que preside la universal asamblea
de la caridad y que es vicario de Cristo. ¢Fariseismo?

Pero vengamos a los obispos que participaron en el Concilio Vatica-
no I y que en él entregaron a la Iglesia el disefio teoldgico del obispo,
sucesor de los apéstoles y corresponsable, con todos fos miembros y la
cabeza del colegio episcopal, del gobierno de la Iglesia universal. De este
obispo se dice que es el sumo sacerdote, el administrador de la gracia del
supremo sacerdocio, legado y vicario de Cristo en su propia Iglesia
(cfr. LG 26a, 27a; ChD 2b). ¢Habrin sido «fariseos» los obispos por el
hecho de haber trazado este disefio sobre la importancia de su misién en
la Iglesia? El Concilio Vaticano II, hablando de las relaciones entre
presbiteros y obispo, da la respuesta con las palabras siguientes: «Los
presbiteros, teniendo en cuenta la plenitud del sacramento del orden que
poseen los obispos, reverencien en ellos la autoridad de Cristo, pastor
supremo» (PO 7b). De esto se trata, pues, de reconocer el don de Cristo.

En el tema concreto de la vida religiosa, la solucién fue dada hace ya
muchos siglos por un gran hombre y servidor de la Iglesia que hubo de
soportar, junto con otros muchos, las injurias proferidas por los maestros

seculares de Paris a quienes me referi anteriormente. Quien ensefia

—dice— la perfeccién del estado religioso «no comete un acto de pre-
suncién, porque no dirige la alabanza a la persona misma en sf, la cual
puede ser culpable a causa de sus propias obras, sino que encomia la vida
comtn [en pobrezal y el modo de vivir aprobado por consejo de la boca
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de Cristo» 8, Si para algunos el don de Cristo se convierte en ocasién
de orgullo farisaico, eso es asunto personal que no tiene derecho a recla-
mar la atencién de la teologia ni de ningdn cristiano sensato.

Uq escritor de nuestros dias nos ofrece también su comentario de los
encomios dirigidos a la vida religiosa. «Puede ser —dice— que todo
suene para alguien a calurosas petulancias. En realidad, tales afirmacio-
nes no fieben halagar a los religiosos, sino mds bien abrumarlos con la
gran 'exlgencia de su profesién y la gravisima responsabilidad que han
asumido delante de la Iglesia y de todos los hombres. Como el valor de

la vida cristian i isti i : .
PR tiana no es gloria del cristiano, sino de la gracia de Dios en

7. PARA UNA COMPRENSION SAPIENCIAL
DEL MISTERIO DE LAS VOCACIONES CRISTIANAS

«El misterio divino de la salvacién nos es revelado y se contintia en
la Iglesia» (LG 52). «Ahora bien: para la plantacién de la Iglesia y para
desarrollo de la comunidad cristiana son necesarios ministerios diversos
que, suscitados por vocacién divina del seno mismo de la congregacién’
de los fieles, deben ser fomentados y promovidos diligentemente por to-
dos» (AG 15i). Es decir, el designio salvifico de Dios desborda inmen-
samente las posibilidades de cualquier cristiano individual; sélo la entera
comunidad de la Iglesia es capaz de encarnarlo y manifest’arlo al mundo
«aunque sea entre penumbras» (LG 8d). Y como esta comunidad se comj
pone de vocaciones diversas, todas las cuales son necesarias, la obligada
solicitud de todos los fieles por el desarrollo de la Iglesia c’lebe concre-
tarse en la promocién arménica y solidaria de todas las vocaciones por-
que todas, incluso en sus elementos diversificantes, estdn ordenadas ala
tinica Fomunién y misién del dnico cuerpo mistico de Cristoy .

nguna vocaci6n, por perfecta que se la suponga, puede expresar
debidamente el plan de Dios. Mds atin: ni siquiera puede bastarse a si
misma. Cada una necesita de todas las demds y slo conseguir su propia
plgnitud, integrdndose arménicamente en el conjunto, para lo cual se re-
quiere que reconozca, respete y promueva el don propio de todas las de-
mds. Una vocacién que tienda a convertirse en absorbente se «devoras
a si misma, es decir, sufre fatalmente una deformacién, la cual, a su vez
es dafosa para la entera comunidad cristiana. Juan Pablo II ha intuid(;
la trascendencia del misterio que late en todo esto cuando dice: «La edi-
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ficacién de la comunidad eclesial y la ejecucién de su misién estdn con-
fiadas a la comunidad entera. Pero, como dice la constitucién dogmatica
Lumen gentium, la responsabilidad se ejercita de acuerdo con el carisma
y el lugar de cada uno en el cuetpo mistico. Todas las vocaciones, todos
los servicios, todos los carismas estdn ordenados, en su variedad, a ma-
nifestar la riqueza de la Iglesia y a servir a su unidad. La Iglesia debe
poder manifestar la plenitud de su vida por la riqueza de las vocaciones
y de los carismas, tanto en el sacerdocio ministerial como en el aposto-
lado de los laicos, y también en la consagracién religiosa segin el espi-
ritu y finalidad especifica de cada instituto. Sin embargo, cada uno de
estos ministerios y servicios posee un cardcter especifico propio, y-todos
se complementan mutuamente sin confundirse» **.

Por eso, para tener una visién exacta de las vocaciones y de la gran-
deza de cada una, es necesario centrar la mirada en el conjunto, en el
misterio global de la Iglesia, considerado tanto en su compleja diversidad
como en su exigente unidad. Ese conjunto tiene una grandeza propia que
realza y ennoblece la dignidad inherente a cada vocacién particular.

En esta materia ocurre algo parecido a lo que se observa en el orden
de la creacién universal. No en vano existe analogia entre creacién y sal-
vacién. El bien del universo consiste en el buen orden, armonia e inte-
gracién de sus diversas partes. No serfa mejor mundo —dice Santo To-
mds— el que constase de solos 4ngeles, ni mejor cuerpo humano el que
fuera todo ojos; la perfeccién Sptima del universo estd en la multitud
ordenada y reducida a unidad de sus diversas partes '%, las cuales, en su
pluralidad y desigualdad, proceden de Dios y facilitan al hombre elevar-
se al conocimiento del Creador, que es el verdadero fin de todo el uni-
verso corpéreo 1, '

La sabiduria del filésofo se cifra sobre todo en descubrir y contem-
plar el orden del universo; la del cristiano, en contemplar la plenitud
arménica del misterio de la salvacién. La idea de orden, como obra y de-
dicacién suprema de la sabidutfa, tiene una larguisima tradicién tanto
filoséfica como teolégica. Santo Tomds la desarrollé con singular ampli-
tud y profundidad, mostrando asi con los hechos que su propia sabidurfa
era verdaderamente pasmosa ',

Pues bien: ahora basta con aplicar la idea al tema de las vocaciones

cristianas. La verdadera sabiduria estd en coordinarlas, contempléndolas

en sus relaciones mutuas y, sobre todo, en la funcién que cada una y
todas conjuntamente desempefian en el interior del pueblo de Dios, a
cuyo servicio estdn y a cuya promocién deben contribuir. Pero esta mira-

266

da de contemplacién sapiencial, para serlo efectivamente, no pucde limi-
tarse 2 un momento concreto; debe abarcar toda la historia salvilica, por-
que s6lo en la totalidad de la historia llega a manifestarse plenamente,
dentro de la oscuridad de la fe, el designio salvifico de Dios. «A travds
de los siglos la Iglesia camina hacia la plenitud de la verdad divina, hasta
que se cumplan en ella plenamente las palabras de Dios» (DV 8b).

Dentro de este enfoque y en esta disposicién de espiritu es como hay
que contemplar el misterio de las vocaciones cristianas. Aqui se ha dedi-
cado atenci6n preferente a la vida religiosa, por ser la que constituye el
tema de estudio en este momento. Pero comprendo muy bien que para
una visién equilibrada de la misma vida religiosa es necesario tener en
cuenta todo lo dicho sobre el tema Unidad y pluralismo de la vocacidn
cristiana '®, donde creo que fueron asentados firmemente los principios
bésicos que abren el horizonte a una visién unitaria e integradora de las
diversas vocaciones especificas dentro del misterio global de Ia Iglesia.
Abhora sélo me queda remitirme a Jo dicho alli.

Quiero, sin embargo, destacar un punto al que ya se aludié en diver-
sas ocasiones. La santidad que Dios quiere hacer brillar principalmente
¥, por tanto, la que mds debe interesar a cada cristiano, no es la del lai-
co, ni la del ministro, ni la del religioso, sino la de la Iglesia universal.
E:I’ encomio de una vocacién que enfriase el amor a la Iglesia y la dedica-
cién a su servicio serfa sumamente nocivo para la vocacién misma que
se intenta engrandecer. Y el amor a la Iglesia universal debe ser verda-
deramente universal, abrazdndola en la totalidad de su historia mediante
una comunién profunda con cuantos nos precedieron y proyectindola
salvificamente hacia el futuro hasta el dfa de la venida del Sefior, la cual
debe ser preparada por todos conjuntamente.

Los cristianos han de esforzarse por preparar la venida del Sefior con
toda su vida. Pero la preparacién se logra sobre todo «viviendo en el
amor como Cristo nos amé» (Ef 5,2). La Iglesia peregrina es sobre todo
«Iglesia de la caridad» . El gran mandato y la gran misién que Jestis
dejé a sus discipulos hasta el dia de su vuelta es amar. El amor contiene
y supera a todas y cada una de las vocaciones, crea comunién de unos con
otros, ensefia a respetar y estimar el don de los hermanos, impulsa al
mutuo servicio, haciendo que cada uno considere superiores a todos los
demids (cfr. Rom 12,10).

La vida cristiana, en la casi ilimitada multitud de sus manifestacio-
nes, brota de la caridad. Aqui, en la caridad, se encuentran y se fusionan
todas las vocaciones con sus peculiaridades especificas, reducidas todas
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a unidad y sintesis superior. Es, por tanto, la caridad la que sefiala el cri-
terio para lograr una contemplacién de las diversas vocaciones que sea
sapiencial con la sabidurfa que brota del evangelio. La tradicién, tanto
de teologia cientifica como de espiritualidad, destaca con gran fuerza esta
idea clave 9.

Después de un recorrido por parte de la doctrina sobre vida religio-
sa, a propésito de la cual me vi en la necesidad de discrepar de otros es-
critores en puntos importantes, sélo me resta invitar a todos a la quietud
y olvido propios de la caridad, tal como San Juan de la Cruz los expresd,
con hondura y perfeccién consumadas, cuando dijo:

Quedéme y olvidéme,

el rostro recliné sobre. el Amado.
Cesé todo y dejéme

dejando mi cuidado

entre las azucenas olvidado 1,
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NOTAS

! Concr. DE Ogispros-CoNGrR. DE REL. E INsT. SEC., Normas directivas Mutuae
relationes, n. 2b: AAS 70 (1978) 475.

? CoNGr. DE REL. E INST. SEC., Religiosos y promocién bumana, n. 20,

* Como ejemplo puede verse su mensaje del 2-11-1983 para la Jornada de las Vo-
caciones Sacerdotales y Religiosas: DP 107, pp. 125-126.

* Juan Pasro II, Homilia del 8-XI-1982 en Valencia, n. 2b.

* Juan Pasro II, Homilia del 31-1-1980 en la clausura del Sinodo Particular de
los Pafses Bajos, n. 4: AAS 72 (1980) 164,

¢ Juan Pasro II, Alocucién del 17-11-1980 a la hora del Angelus, n. 1, en Ense-
fianzas al pueblo de Dios, t. 5 (1980) 75. La vida y ministerio de los religiosos —dice
también Juan Pablo II-— se inserta orgdnicamente «en medio de la gran comunidad
universal de las vocaciones y carismas de todo el pueblo de Dios» (Redemptionis
donum, n. 15b).

7 Cfr. La vida religiosa en la Iglesia. Concilio Vaticano II y Santo Tomds de
Aguino (Madrid).

¢ Alocucién del 12-V-1982 en Lisboa a los laicos, n. 3, en Vigje apostélico a Por-
tugal (Madrid 1982) 10. «La santidad cristiana no deriva tanto de la voluntad del
hombre, sino mds bien del esfuerzo para no obstaculizar la accidn de la gracia en la
propia alma y ser, méds bien sus humildes colaboradores» (Alocucién del 29-111-1983
a los participantes en la UNIVER-83, n. 4a: DP 97, p. 119).

® Sefialando sélo algunas de sus intervenciones durante la visita a Espaiia, se pue-
den citar los documentos siguientes: alocucién del 31-X-1982 a la Conferencia Epis-
copal, n. 5 (pdrrafo dltimo); alocucién del dia 3 de noviembre a los hombres de la
cultura, nn. 10-11; homilia del dia 4 en Toledo; homilfa del dfa 7 en el Nou Camp
df: (]fzgcelona, nn. 2-4, y sobre todo la alocucién a obreros y empresarios en la misma
ciudad,

9 Juan Pasro II, Alocucién del 20-II1-1983 al Congreso Internacional del Mo-
vimiento «Humanidad Nueva», n. 2: DP 88, p. 108.

1 Alocucién citada en la nota anterior, n. 3.

2 JuaN PaBro II, Alocucién del 12-V-1982 en Lisboa a los laicos, n. 3.

B Summa contra gentiles 111, 136, n. 3111; véase también nn. 3113-3115. Santo
Tomi4s habla de la «multitudo humani generis», la cual, en la situacidén de «cristian-
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dad» que era la suya, equivalia a Iglesia universal. Hoy evidentemente no se puede
continuar haciendo la identificacién éntre humanidad e Iglesia. Sobre la virginidad
como «fuerza» de consagracién a la contemplacién de los misterios divinos habla fre-
cuentemente Santo Tomds. Puede verse, por ejemplo, Summa theol. 1I-11, 152, 4.

W Cfr. Summa theol. 1111, 152, 4; Summa contra gentiles 111, 137, nn. 3117-
3118; Quodl. 3, a. 17 ad 6; De perfectione spiritualis vitae, c. 9 (antiguo 8) B75,
1. 115-145.

5 Summa contra gentiles 111, 136, n. 3113.

1 Summa theol. 11-11, 152, 4 ad 2.

7 Juan Pasro II, Oracién propuesta a los sacerdotes para el Jueves Santo de
1982, n. 6: AAS 74 (1982) 528.

% Juan PaBro I, Oracién citada, n. 4, p. 526. En este ntimero el papa sefiala
varios fendmenos que se observan hoy en la vida de los sacerdotes y que «entriste-
cen al Espiritu Santo».

¥ De perfectione spiritualis vitae, c. 27 (antiguo 23) B105, 1. 209221,

2 Me remito a lo que sobre Santo Tomds escribi en el capitulo segundo del libro
‘La vida religiosa en el misterio de la Iglesia. Concilio Vaticano I1 y Santo Tomids
de Aquino.

% Santo Tomds destaca fuertemente el pluralismo. constitutivo de la Iglesia en
Summa theol. TI-11, 183, 2.

2 SaN JuaN DE 1A Cruz, Dichos de luz y amor, n. 57, en CRISOGONO DE JESUS,
Vida y obras de San Juan de la Cruz (Madrid 1956) 1197.

Z SAN JuaN pE LA Cruz, Cdntico espiritual, cancién 29, nn. 1-2.

# Juan Pasro II, Homilia del 10-V-1981 en la inauguracién del Congreso Inter-
nacional de Vocaciones Sacerdotales y Religiosas, n. 3: DP 128, p. 159.

= Pasro VI, Mensaje del 19-111-1969 para la Jornada Mundial de las Vocacio-
nes Sacerdotales y Religiosas: AAS 61 (1969) 332.

2% Cfr, L. SABOURIN, Los nombres y titulos de Cristo (Salamanca 1965); M. Gar-
cfa Coroero, Teologia de la Biblia, t. 2 (Madrid 1972) 33-150; J. MEDINA, Sefior,
Jquién eres t4? (Santiago de Chile 1983).

7 1,0 fundamental de mis ideas sobre el tema lo expuse en La Iglesia, «commu-
nio sanctorumy: Iglesia v eucaristia, en la obra colectiva Sacramentalidad de la Igle-
sia y sacramentos (Pamplona 1983) 315-325 (el trabajo completo, pp. 269-357). Para
un estudio exegético pueden verse los siguientes escritos de A. VANHOYE, La situa-
tion du Christ. L’Epitre aux Hébreux 1 et 2 (Paris 1969); Cristo é il nostro sacerdote
(Turin 1970); Sacerdotes antiguos, sacerdotes nuevos segin el Nuevo Testamento
(Salamanca 1984).

% LG 1la. Bajo formas diversas la idea se repite en muchas otras partes, por
ejemplo, en SC 2, 10a; ChD 30; PO 5b, 13c, 14b; AG 9b, 39a.

» Fl Sinodo Episcopal de 1971 centra todos los atributos de Cristo en el de .

sacerdote, porque éste los engloba todos y les imprime su propia modalidad; cfr. De

sacerdotio ministeriali, p. 1, n. 1.
# SC 7a; LG 10b, 28a; PO 2d, 6a, 12a. Para estudio podrd verse A. Garcia

Suirez, El lugar del ministerio en el misterio de Cristo: «Didlogo Ecuménico» 5'

(1970) 389-416.

31 Juan Pasro II, Carta del 8-IV-1979 a los sacerdotes, n. 4: AAS 71 (1979) 399;
homilia del 4-X-1979. en Filadelfia (USA), n. 3: AAS 71 (1979) 1202; Dominicae
“cenae, n. 8: AAS 72 (1980) 128-129. El tema reaparece en muchos otros documentos.
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2 Juan PaBro II, Alocucién del 9-VII-1982 a los obispos de Suiza en visita «ad
Limina», nn. 2-3: AAS 74 (1982) 1129-1131. Las cursivas estdn todas en el texto.

% JuaN PaBro II, Carta del 8-IV-1979 a los sacerdotes, n. 4, p. 399.

% JuaN PaBro I, Dominicae cenae, n. 3, p. 117.

% Juan PaBro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 4c.

% Juan PaBro II, Homilfa del 6-X1-1982 en Loyola, n. 3ef. Las cursivas estdn
en el original.

3 «La redencién —dice Juan Pablo II— se comunica al hombre mediante la pro-
clamacién de la palabra de Dios y los sacramentos, dentro de la economfa divina por
la cual la Iglesia estd constituida (...). La eucaristia en particular hace presente toda
la obra de la redencién (...). De este modo, la eucaristia construye la Iglesia» (Bula
Aperite portas Redemptori, n. 3b: AAS 75 [1983] 91-92).

*¥ El Concilio Vaticano II, al hablar de los ptincipios determinantes de las diver-
sidades del pueblo de Dios «en si mismo», sefiala estos dos: «el oficio» o ministerio
vinculado a la recepcién del sacramento del orden, y «el género de vida» (LG 13c).
Hay cristianos que reciben el sacramento del orden y quienes no lo reciben. Hay
quienes abrazan el género de vida de Cristo y quienes no. Son dos principios de di-
versidad que no pueden ser encasillados en categorias filoséficas, porque la Iglesia
no es sélo, ni siquiera principalmente, una sociedad de hombres, sino ##n misterio
de fe, cuya configuracién depende de la sola y libérrima voluntad de Dios, que re-
basa cualquier «categoria» del pensamiento humano. Las diversidades introducidas
por el ministerio y por «el género de vida» se asientan sobre la comiin dignidad
cristiana que brota del bautismo. Son, por tanto, diversidades no ajenas al bautismo,
sino situadas en su linea, la cual desarrollan en direcciones diversas, pero armdnicas
y coherentes con el bautismo en el que hunden sus raices. Séame permitido citar mi
articulo Consejos evangélicos y sacramentos: «Confers 12 (1973) 241-265.

¥ Cfr. Juan PaBro II, Dominicae cense, n. 2d: AAS 72 (1980) 116.

® De este titulo especial que crea una especial obligacién de tender a la santidad
habla el Concilio Vaticano II en relacién con los sacerdotes (cfr. PO 12) y con los
religiosos (cfr. LG 44a). En ambos casos el Concilio advierte que se trata de un titu-
lo sobreafiadido al deber que afecta a todo cristiano por razén del bautismo.

“ Sobre esto hablé con algin detenimiento en el libro La vida religiosa en la
Iglesia. Concilio Vaticano II y Santo Tomdés de Aquino, pp. 198-212. Por eso me
considero exento de entrar en més detalles. El tema, sin embargo, reaparecers a pro-
pésito de Los comparativos en la vida religiosa, de que se trata més adelante, en
este mismo libro.

“ Cfr. LG 20c, 21a, 28a; PO 2b-c, 7, 12a. Se trata de una idea repetidisima en
los documentos del Concilio Vaticano II.

“ Juan Pasro II, Mensaje del 2-11-1982 para la Jornada Mundial de las Voca-
ciones Sacerdotales y Religiosas, n. 3b: AAS 74 (1982) 802.

# Juan Pasro II, Homilia del 8-XI-1982 en Valencia, n. 4c.

“ Basta leer PO 12-13, por sefialar un pasaje particularmente significativo. Ade-
mds, el sacerdote tiene todas las obligaciones dimanantes del universal llamamiento
a la santidad, que no invitan precisamente a una vida cémoda.

“ DV 10a-b. Sobre la necesidad de insertar el «sensus fidelium» en el magisterio
jerdrquico, para que el ejercicio de aquél sea cristianamente valido, habla Juan Pa-
blo IT en repetidas ocasiones; un documento particularmente importante es su alo-
cucién del 5-X-1979 a la Conferencia Episcopal de Estados Unidos, n. 7: AAS 71
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(1979) 1226. Para estudio, cfr. J. Sancio BivLsa, Infalibilidad del pueblo de Dios
(Pamplona 1979). )

% E] Concilio Vaticano II se refiere a este hecho histdrico al comienzo del de-
creto Apostolicam actuositatem y cita algunos textos biblicos al respecto.

# Cfr. J. Huarte, Evangelio y comunidad (Salamanca 1983) 163-194.

® Juan Pasro 11, Dominicae cenae, n. 8: AAS 72 (1980) 128.

% Juan Pasro II, Alocucién del 5-X-1979 a la Conferencia Episcopal de Estados
Unidos, 0. 7: AAS 71 (1979) 1226. «Aunque la pedagogia de la fe exige que 'el hom-
bre sea iniciado gradualmente en la vida cristiana, sin embargo el evangelio debfe
ser anunciado siempre integramente al mundo por la Iglesia. Todo pre:.bz’tero parti-
cipa en la responsabilidad de predicar foda la palabra de Dios y c@e.mte‘rp.retarla
segiin la fe de la Iglesia» (Sivopo EpiscoraL 1971, De sacerdotio mmzsterzal;, p..’z,
1, n. 1). De estos temas hablé con algn detenimiento en la obra Evangelizacion.
Justicia. Santidad (Madrid 1976) 9-58.

51 SC 10a. Los sacramentos y particularmente el sacrificio entran en la nocidn -

misma del ministerio de los apdstoles, como expresién del fin a que dicha misién
se orienta (cfr. SC 6). )

2 Juan Pasro 11, Homilia del 4-X-1979 en Filadelfia (USA) en misa para sacer-
dotes, n. 3: AAS 71 (1979) 1202.

% Cfr. Congr. DE Opispos-Coner. pE ReL. E INst. SEC, Mutuae relationes,
nn. 7y 9: AAS 70 (1978) 478, 479.

s JuaN Pasro II, Homilfa del 17-X-1982 en el Colegio San Pedro Apéstol, de
Roma, n. 2: DP 325, p. 416.

s Cfr. LG 31b, 36; AA 5-7; GS 43b. Es una idea muy repetida en los documen-
tos conciliares, asi como en el magisterio de los papas, del que bastar4 citar, a titulo
de ejemplo particularmente significativo para nosotros, Juan Pasro II, Homilia del
4.X1-1982 en Toledo, que trata precisamente del apostolado de los laicos.

% Cfr. LG 42a; Juan Pasro I, Dominicae cenae, nn. 6y 7: AAS 72 (1980)
123-124.

357 Juan Pasro II, Alocucién del 7-V-1982 a un grupo de sacerdotes norteameri-
canos, n. 3: «L’Osservatore Romano» (ed. espafiola) del 25-VII-1982, p. 4, col. 3.

8 Juan Pasro 11, Dominicae cenae, nn. 9y 3, pp. 130, 117.

% Juan Pasro II, Alocucién citada en la nota 57, n. 4.

@ Cfr. LG 42d. El Concilio considera, efectivamente, esta imitacién por la que
se «copia» el género de vida de Cristo como un deber para la Iglesia: «cum necesse
sit». .
st Papro VI, Alocucién del 14-I-1970 en la Audiencia General: AAS 62 (1970)
105. Cursivas mias.

@ Hablando de otros temas, alguien ha hecho notar agudamente que, en la me-
dida en que se pietde el contacto con Dios personal y providente, se inventan «per-
sonalidades miticas», a las que se rinde culto incondicionalmente, como son, por
ejemplo, «el hombre de hoy», «la actual conciencia critica», «la problemdtica mo-
dernay, etc. (cfr. J. STOHR, Die tomistische Theozentrik der Theologie und neuzeit-
liche Auffassungen vom Wesen und Ziel der Theologie, en Atti dell’'VIII Congresso
Tomistico Internazionale, t. 4: Prospettive teologiche [Ciudad del Vaticano 1981]
9091). Por mi parte, cteo que estas «personalidades miticas» actdan también en el
interior de la Iglesia y ejercen un influjo, que no me atreveria a considerar benéfico,
en la elaboracién de la teologfa.
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% Todas estas expresiones, con otras mds, pueden verse en LG 42¢-d, 44c. Com-
paraciones andlogas aparecen en varios otros pasajes, sobre todo en los nn. 44a y 46,

 Cfr. 1. RobrRiGUEZ, Insercién de la vida religiosa en el misterio de Cristo y de
la Iglesia: «Revista de Espiritualidad» 31 (1972) 27-51, principalmente 30-38, 48-49;
L. Casierres bE Cos, Vocacion universal a la santidad y superioridad de la vida re-
ligiosa en los capitulos V y VI de la constitucién «Lumen gentium»: «Claretianumy»
19 (1979) 5-96, sobre todo a partir de p. 51.

% De esta ejemplaridad trata también LG 44c. Cabielles, que es quien lo ha es-
tudiado en detalle, no le presta ninguna atencién; sélo de manera indirecta recoge
1a idea cuando se refiere al valor testimonial de la vida religiosa (cfr. p. 72). Pero-
testimonio y ejemplaridad no se identifican. Sobre el valor testimonial de la vida
religiosa habla el Vaticano II en LG 31b y en GS 38a.

% LG 50a. De la eficacia de los consejos para asemejar #zds al cristiano con Cris-
to habla también LG 46b.

¥ Aparecen sobre todo en los nimeros 1, 5, 12, 14. A estos comparativos deber
agregarse los que el Concilio enuncia al tratar del celibato en PO 16 y en OT 10.
Acerca de los comparativos del Vaticano II en el tema concreto de las relaciones
entre matrimonio y virginidad, cfr. A. M. Triacca, Verginita cristiana e matrimonio
cristiano. Ragguaglio. Orientamenti. Prospettive, en Il celibato per il regno (Milin
1977) 86-87, 96-97; en las pp. 99-100 trata de los comparativos usados por Pablo VI
en Sacerdotalis caelibatus. De todos estos pasajes creo que merece ser destacado es-
pecialmente PC 5, sobre el que puede verse un buen comentario en F. SEBASTIAN,.
Renovacién conciliar de la vida religiosa (Bilbao 1969) 245-257.

® PO 6¢ («... pars praecellens»).

® «Centro este estudio en dos puntos: vocacién universal a la santidad y supe-
rioridad ~—#i afirmada ni negada por mi— de la vida religiosa» (Vocacion univer-
sdl..., 9; cursiva mia). «La superioridad de la vida religiosa —que abora ni afirmo
ni niego— la voy a estudiar de modo concreto: a base de los comparativos todos que
se encuentran en el capitulo VI y también en el Vs (p. 51; cursiva mfa).

™ LG 41b. El mismo sentido tiene el comparativo «santidad mzds elevada» que
se repite dos veces, una referida a los presbiteros (41c) y otra a los trabajadores
(41e). «Todo el niimero —dice Cabielles— estd redactado de forma parenética, de
invitacién y urgencia a una fidelidad creciente, dentro de las condiciones propias de
cada estado o género de vida» (p. 65).

A propésito de este pasaje, dice Cabielles: «La virginidad es vista como don
especial (el Concilio no quiso usar la palabra ‘‘ carisma’’, pero si el contenido) y no
como una exigencia del evangelio de Jestis» (p. 67). «La virginidad estd contenida
en el evangelio como don concedido a algunos, no como exigencia evangélicas
(p. 90). No sé si entiendo bien el pensamiento del autor. En todo caso, mi opinién
difiere de la suya, al menos en la formulacién. Para la Iglesia, los llamados «conse-
jos» —entre los cuales se cuenta la virginidad— no son simples consejos, sino ver-
daderas obligaciones; la Iglesia debe practicar siempre la virginidad. Y andlogamente
también la pobreza y la obediencia. Creo, ademds, que esto no se reduce a simple
opinién mia. Juan Pablo II ensefia expresamente que la comunidad cristiana, para
ser Iglesia de Cristo, necesita contar con miembros que reciban el sacramento del
matrimonio, pero afiade que, para que «esa misma comunidad responda plenamente
a su vocacidén en Jesucristo, es fambién necesario que en ella se realice, segiin pro-
porcién -adecuada, el otro ‘““don’”: el don del celibato por el reino de los cielos»
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(Carta del 8-IV-1979 a los sacerdotes, n. 8: AAS 71 [1979] 408). Y lo mismo hay
que decir analdgicamente de los otros consejos.
L. Capieries o Cos, Vocacidn universal..., 54.

® L. CasierLres pE Cos, Vocacidn..., 70. Los puntos suspensivos estin en el
texto. Todavia existe otra nueva incursién de «perfeccionismo» en el n. 44c, porque
el Concilio, al afirmar que la vida religiosa sobresale como signo, o que es «mids
.signo», presupone que también objetiva o entitativamente tiene mayor perfeccién,
pues de lo contrario el signo estarfa vacio de significado, es decir, no serfa signo
{pp. 73-74).

™ L. CasieLLes pE Cos, Vocacidn..., 91. Como prueba del razonamiento se re-
mite a lo dicho en la pigina 74. Pero en este lugar mds bien se encuentra la prueba
-de lo contrario, porque alli se lee que «todo signo cristiano eclesial comporta parcial
o proporcional presencia y realizacién de lo significado» (p. 74). Quizé la 16gica o
la dialéctica de la exposicién —no la™erdad de lo expuesto— se salve diciendo que
-el mayor contenido expresado en el signo, a pesar de situarse en el orden de la
«realizacién», no entrafia «una mayor configuracidn salvifica o una mayor presencia
«del Cristo pneumitico, el de la fe...» (p. 74). jUna extrafia teologia!

™ Su pensamiento no siempre recibe formulaciones claras, pero la intencién es
manifiesta. Veamos sus palabras. «El cuarto pédrrafo [de LG 42] sobre pobreza y
«obediencia habla de los fieles (...), de los discipulos, que deben siempre dar ejemplo
y testimonio de la caridad y humildad de Cristo, y de muchos, hombres y mujeres,
-que siguen mds de cerca el anonadamiento de Cristo. Como se ve, €l texto deja en
ambigiiedad el si los consejos son © no para todos, pues San Pablo escribe cierta-
‘mente a todos los cristianos; esos discipulos, que han de imitar y testimoniar a Cris-
to, puede entenderse que han de ser todos, aunque el texto no lo dice» (p. 19). Pero
-en otro pasaje Cabielles resuelve la supuesta ambigiiedad en favor de todos los cris-
tianos. «Es significativa —dice— la inclusién de este niimero [42], de estos pérra-
fos [tercero y cuarto] y de estos comparativos sobre los consejos en el capitulo quin-
to, sobre la vocacién universal a la santidad en la Iglesia. Estas afirmaciones y estos
-comparativos, con lo que ellos puedan significar, son presentados a todos los cristia-
nos» (p. 67). «En este ndmero son tratados los consejos en un contexto de referencia
a todos los fieles cristianos» (p. 41). Aunque aqui vuelve a repetir que la doctrina
.del Concilio es ambigua.

" LG 42d. La idea de exigencia, deber, necesidad estd absolutamente clara en el
texto, donde se dice que «es necesario (‘‘cum... necesse sif’’) practicar en la Iglesia
el seguimiento mds cercano y dar el testimonio mds claro del anonadamiento de
:Cristo».

7 Cfr. LG 43b; Juan PaBro II, Alocucién del 31-V-1980 en Patfs a las religio-
sas, nn. 2, 3, en Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 6 (1980) 793-794.

™ L. CaBierLes DE Cos, Vocacidn universal..., 89. :

™ QOracién colecta para la misa de profesién perpetua, formulario A. La oracién
sobre las ofrendas del formulario B habla de «imitar mds de cercas a Jesucristo.

® Ordo professionis religiosae (Ciudad del Vaticano 1970) p. 18, n. 27; p. 25,
1. 57; p. 61, n. 30; p. 68, n. 62. Los adverbios empleados son arctius e intimius. El
primero se puede leer también en Ordo consecrationis virginum (Ciudad del Vatica-
no 1970) p. 37, n. 55.

% Cfr. Ordo professionis..., p. 47, n. 141; p. 81, n. 92; p. 90, n. 157. Otros ad-
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verbios, como expeditius 'y ardentius, pueden verse en el Ordo consecrationis virgi-
num, p. 7, n. 2; p. 13, n. 16; p. 37, n. 55. ‘

2 Ordo consecrationis..., p. 14, n. 16: «... illustriorem gregis Christi portionem».

® Ritudl de érdenes (Madrid 1977) 87.

# Entre sus fuentes conciliares estd LG 42¢, donde el Vaticano II inicia la ex-
posicién del tema consejos evangélicos.

% Panro VI, Sacerdotalis caelibatus, n. 20: AAS 59 (1967) 665. En relacidn con
esta enciclica, véase la obra de Triacca, citada en nota 67.

% PO 6¢. Para captar bien el sentido de este comparativo equivalente, véase el
texto a que corresponde la nota 82.

& Papro VI, Alocucién del 31-V-1969 en el Instituto Regina Mundi, en Insegna-
menti di Paolo VI, t. 7 (1969) 329.

% Son las palabras con que se enuncia el tema del documento: AAS 63 (1971)
497.

® PasLo VI, Evangelica testificatio, n. 13, p. 505.

® Epang. testif., n. 23, p. 510. El comienzo del pérrafo estd ealeado casi literal-
mente en PC 14a.

% Juan Pasro II, Alocucién del 24-X1-1978 a los superiores generales, n. 1, en
Ensefianzas al pueblo de Dios, t. 1 (1978) 228.

% Juan Pasro II, Alocucién del 4-X-1979 en Chicago a los religiosos, nn. 1-2:
AAS 71 (1979) 1212-1213.

% Juan PaBro II, Alocucién del 7-X-1979 en Washington a las religiosas, n. 3:
AAS 71 (1979) 1255.

* JuaN Pasro II, Alocucién del 26-XI-1979 a los superiores generales, n. 5, en
Ensefianzas..., t. 4b (1979) 970.

% Juan Papro II, Homilia del 2-II-1980 en misa para religiosos y religiosas,
n. 3, en Ensefianzas..., t. 5 (1980) 251.

% Juan Pasro II, Alocucién del 13-IV-1980 en Turin a las religiosas, en Ense-
fianzas. .., t. 6 (1980) 610.

% JuaN Pasro II, Alocucién del 28-VIII-1980 al Congreso y Asamblea de la
Conferencia Mundial de Institutos Seculates, n. 4.a: AAS 72 (1980) 1021. A los
requisitos de estos institutos sélo pueden responder «vocaciones exigentes» que, por
la prictica de los consejos evangélicos, «llevan los compromisos bautismales a las
més perfectas consecuencias del radicalismo evangélico» (Alocucién del 6-V-1983 a
los participantes en la Asamblea‘Plenaria de la Congr. de Rel. e Inst, Sec., n. 3:
DP 133, p. 152).

% Juan PaBro II, Alocucién del 30-1V-1981 al Congreso Nacional Italiano de
Religiosos, n. 3, en Ensefianzas..., t. 9 (1981) 534-535.

¥ JuaN Pasro 11, Familiaris comortio, n, 16b: AAS 74 (1982) 98.

W Famil. consortio, n. 37e, p. 128. Sobre la preeminencia de la virginidad vuel-
ve de nuevo Juan Pablo II en la alocucién del 14-VII-1982 en la Audiencia General,
nn. 2 y 7: DP 210, p. 269.

0 Jyan Pasro 11, Alocucién del 28-VI-1982 a los cardenales y personal de cu-
ria, n. 2: AAS 74 (1982) 1026. De nuevo insiste en la santidad como vocacién pri-
mordial de la Iglesia en el n. 11, pp. 1035-1036.

2 Juan Pasro II, Redemiptionis donum, n. 4b.

15 Red. donum, n. 9b. Cursiva mia. A continuacién Juan Pablo II explica en qué
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«consiste esa mayor radicalidad de cada uno de los consejos para purificar y trans-
formar el «corazéns.

% Canon 573. En el resto del canon aparece claro. que esta consagracién fozal
asume en su contenido los multiples comparativos de que habla el Concilio Vatica-
no II en LG 44. El adverbio «pressius» reaparece a propésito del «ordo virginum»
(canon 604). Algunos compatativos conciliares, expresos o equivalentes, son vincu-
lados de modo particular a la vida eremitica (cfr. canon 603).

% Canon 577. Como se ve, este canon da valor comparativo a lo que el Vatica-
no II dice en LG 46a.

% Cfr. canon 602. De nuevo comparativos equivalentes en el canon 607, que es
«l primero de los dedicados a los religiosos en sentido estricto. Los precedentes tra-
taban de los institutos de vida consagrada en toda su extensién.

" ConGrR. DE REL. E INsT. SEC., Instruccién Vewite seorsum: «Fcclesia» del

30-VIII-1969, p. 10 (1166). Esta instruccién usa reiteradamente expresiones com-

‘parativas.

% ConGR. DE OBispos-CoNGR. DE ReL. E INsT. SEC., Mutuae relationes, n. 8:
AAS 70 (1978) 478.

' Juan Pasro II, Homilfa del 7-XI-1982 en el Nou Camp de Barcelona, n. 7b-c.
Pocos dias antes habfa dicho: «Parte importante de la funcién episcopal consistird
boy en aplicar correctamente, sin desviaciones por defecto o por exceso, las ensefian-
zas del dltimo Concilio ecuménico» (Alocucién del 31-X-1982 a la Conferencia Epis-
-copal Espafiola, n. 5d).

Y De ello traté en La vida religiosa en el misterio de la Iglesia. Concilio Vatica-
210 I1 y Santo Tomids de Agquino, pp. 257-404.

" Del universal llamamiento a la santidad se hablé ya antes, en este mismo capf-
tulo, a propésito del tema Superioridad subjetiva de la vocacién. Para desarrollos mds
-amplios podri verse la obra citada en la nota anterior.

2 LG 39, 40b, 42a. Ademds de estos enunciados explicitos, se encuentran por di-
versos documentos conciliares multitud de formulaciones equivalentes.

B Cfr. Summa theol. 11-11, 23, 6; 25, 1y 6, y toda la cuestidn 27.

¥ El Vaticano II recuerda exptesamente esta idea y la toma como punto de pat-
tida en su exposicién sobre el deber que todos los cristianos tienen de aspirar a la
santidad (cfr. LG 40a). ’

1 «Segtin esta doctrina [la preconciliar], la vida religiosa es un camino mds expe-
dito 'y mis seguro para llegar a la petfeccién de la caridad. En igualdad de citcunstan-
clas es mds perfecto ser religioso que casado o clérigo, dada la superioridad objetiva
del estado en que se vive. A esto se Hlama perfeccionismo o doctrina perfeccionista

sobre la vida religiosa (...). El Concilio Vaticano II, en el capitulo sexto de Ia cons-

titucién Lumen gentium, sobre los religiosos, abunda en comparativos, que parecen

seguir manteniendo esta doctrina perfeccionista (...). En cambio, el mismo Concilio, -

en el capitulo quinto de la misma Lumen gentium, afirma rotunda y repetidamente
-que todos los cristianos, de cualquier condicién y estado, estdn llamados a la santidad;
santidad o perfeccién dnica, aunque multiforme» (L. CaBrerLres pE Cos, Vocacién
universdl..., 6; las cursivas estdn en el original). Es decir, que el Concilio se contradi-
ce a s{ mismo. Y la contradiccién hay que verla no sélo entre el capitulo sexto y el
quinto, como dice el texto de Cabielles, sino que, siguiendo su razonamiento y aun-
«que €l no lo diga, es preciso introducirla en el interior del mismo capitulo quinto,
porque es en él, en los parrafos tercero y cuarto del ndmero 42, donde aparecen los
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comparativos fundamentales, los que sirven de base a los desarrollos més amplios
que se encuentran en el capitulo sexto. Y como hay comparativos andlogos en otros
capitulos de la Lumen gentinm (cfr. n. 13c, 50a) y en otros varios documentos con-
ciliares, habria que sacar la conclusién de que el Concilio se contradice a cada paso.
iDemasiado! El razonamiento de Cabielles necesita una puntualizacién. Na.die dice
que la superioridad objetiva del estado religioso comunique, sin mds, al sujeto ‘una
mayor perfeccién o que, «en igualdad de circunstancias, sea més perfecto ser religio-
so que casado o clérigo». Lo dnico que se dice es que el estado religioso da una ma-
yor facilidad para conseguir la perfeccién a la que Zodos los ctistianos estdn obli-
ados.

¢ uo Papro VI, Evangelica testificatio, n. 19: AAS 63 (1971) 507-508. Cursiva mia.
Sobre el alcance de estas palabras podré verse lo que dije en La consagracién religio-
sa segtin «BEvangelica testification: «Confers 11 (1972) 493-494. o

17 Jyan Pasro II, Alocucién del 21-XI-1982 en Palermo a las religiosas, n. 3:
DP 348, p. 442. El texto de Santo Tomds a que hace referencia estd tomado de
Summa theol. 11.11, 184, 4. La nocién de «estado de perfeccién», que asoma en el
texto, puede considerarse caducada, al menos en el sentido que se le dio durante
siglos. Santo Tomds la matiza mucho y no es cuestién de entrar ahora en detalles.
Es un concepto que se introdujo fraudulentamente en la teologia bajo la «autoridad,
durante siglos inapelable, del Pseudo-Dionisio. Para ulterior explicacién me remito
a lo que dije al final de la obra citada en la nota 110, donde se hacen Swugerencias
para una lectura actualizada de Santo Tomds en temas de perfeccion cristiana.

U8 Cfr. De perfectione spiritualis vitae, cc. 8, 9, 11 (antiguos 7, 8, 10) B72.75,
78-81.

9 Ta analogfa del «instrumento» para expresar lo propio de los consejos evan-
gélicos es muy frecuente en los escritos de Santo Tomds. Puede verse como pasaje
representativo Summa theol. 1I-11, 184, a. 1-4.

12 SanTA TERESA DE JESUS, Castillo interior, moradas primeras, 2, 17,

12 «San Vicente Ferrer, el apéstol y taumaturgo valenciano, decia que la misa
“es el supremo acto de contemplacidn que pueda darse”. Si, asi es en verdad» (Juan
Pasro 11, Homilia del 8-XI1-1982 en Valencia, n. 6e).

22 Cfr, A. BANDERA, La vida contemplativa y el misterio de la Iglesia: «Teologia
Espiritual» 8 (1964) 389-408.

B Cfr, LG 44b, 46; PC 2 (al fin), 5d-e, 6, 7, 9, 15a.

2 Jyan Papro 11, Alocucién del 16-XI-1978 a la Unién Internacional de Supe-
rioras Generales, en Enseianzas al pueblo de Dios, t. 1 (1978) 204.

25 Jyan Pasro II, Alocucién del 26-X1-1979 a la Unién de Superiores Genera-
les, nn. 3 y 5, en Ensesianzas..., t. 4b (1979) 967-968, 970.

2 Juan Pasro II, Alocucién del 7-II1-1980 a la Asamblea Plenaria de la
Congr. de Rel. e Inst. Sec., n. 4: AAS 72 (1980) 211.

127 Juan Pasro II, Alocucién del 24-X1-1978 a la Unidn de Superiores Genera-
les, n. 2, en Ensefianzas..., t. 1 (1978) 230.

28 Jyan Pasro 1T, Alocucién del 2-XI-1982 en Madrid a los religiosos, n. 7b.

12 Jyan Pasro II, Homilia del 25-1-1983 en la beatificacién de sor Marfa Ga-
briela Sagheddu, n. 5: DP 24, p. 32. Esta joven religiosa trapense vivi6 en la abadia
de Grottaferrata y se ofrecié a Dios como victima por la unién de los cristianos. Este
es el hecho aludido en la homilfa.

0 Cfr, J. Gavor, El corazén de Cristo (Bilbao 1963) 7-36. Aqui se sitda una
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parte notable de la teologia sobre el corazén de Jesus, acerca de la cual puede verse
J. Sorano, Teologia y vivencia del culto al coraxén de Jesis, 2 vols. (Madrid 1979),
y las obras colectivas Cor Christi. Historia. Teologia. Espiritualidad. Pastoral (Bogo-
ta 1980), Cristologia en la perspectiva del corazén de Jesds (Bogotd 1982), Confir-
macidn y desarrollo del culto al corazdn de Cristo (Madrid 1982), Cristologia y de-
vocién a Cristo (Bogotd 1982). )

B! Juan Pasro II, Alocucién del 7-X-1979 en Washington a las religiosas, n. 7a:
AAS 71 (1979) 1257.

B2 En relacién con este tema, la tradicién de la Iglesia es inagotable. Quienes
niegan en redondo la superioridad de la vida religiosa hatian bien en dejarse inter-
pelar por esta tradicién para asimilar su contenido, sobre todo teniendo en cuenta
que el Concilio Vaticano II orienta, desde diversas perspectivas, en esa direccién.
Creo que la mejor sintesis teoldgica de esta doctrina es la elaborada por Santo To-
mds. Como cuadro de referencia puede tomarse Summa theol. 1I-11, las cuestiones
179-182. Exposiciones sobre el pensamiento de Santo Tomds han sido hechas por
A. Rovo, Suma teoldgica bilingiie, t. 10 (Madrid 1955) 577-750; S. Ramirez, Valo-
racién de la vida contemplativa (Salamanca 1972). Pero la obra principal del padre
Ramirez sobre este tema no ha sido publicada todavia; si algin dia se logra sacarla
a luz, ocupard el tomo séptimo de la edicién de su Opera ommnia, iniciada por el Con-
sejo Superior de Investigaciones Cientificas el afio 1970, pero interrumpida hace ya
tiempo. Desde un punto de vista méds bien espiritual, estudia también el tema
J-H. Nicoras, Contemplation et vie contemplative en christianisme (Paris 1980).

¥ LG 9c. Sobre la indole escatoldgica de la Iglesia trata todo el capitulo sépti-
mo. La idea habia sido expresada ya con gran fuerza en los ndmeros 2 y 5b de la
misma constitucién.

% Pasro VI, Alocucidén del 15-V-1965 a los directores y consiliarios de las Obras
Misionales Pontificias: AAS 57 (1965) 519.

% Cfr. LG 31b. Es una idea repetidisima en el Vaticano II.

B¢ GS 38a. En otra parte el Concilio se expresa en términos andlogos, cuando
dice que lo propio de los religiosos, en razén de su estado, es mostrar que el mundo
ha de ser «transfigurado y consagrado a Dios mediante el espiritu de las bienaventu-
ranzas», mientras que los laicos deben vivir ese «mundo» desde dentro, experimen-
tar, poner de manifiesto y valorar toda su densidad y consistencia, aunque con el
espiritu vuelto hacia Dios (cfr. LG 31b; AA 5y 7).

¥ Juan Pasro II, Alocucién del 28-VI-1982 a los cardenales y petsonal de cu-
ria, n. 12: AAS 74 (1982) 1036.

% Juan PaBro II, Alocucién del 11-X-1982 a los obispos de Polonia en visita
«ad liminas, n. 3.c: DP 319, p. 411.

¥ Juan Pasro II, Alocucién del 21-X1-1982 en Palermo a las religiosas, n. 4:
DP 348, pp. 442-443. Los «hermanos» de que habla el texto no son todos los cristia-
nos, sino los religiosos (notar que la alocucién estd dirigida a religiosas). Todavia un
poco mds adelante afiade: «El religioso y la religiosa (...) son un “‘signo’’ de resu-
rrecciény (n. 6b).

"0 Juan Pasro II, Alocucién del 1-X1-1982 en Avila a las religiosas, n. 5d.

¥ Juan Pasro II, Alocucién del 28-VIII-1980 al Congteso Internacional y Asam-
blea General de la Conferencia Mundial de Institutos Seculares, n. 4.c: AAS 72
(1980) 1021.

" Juan Pasro II, Alocucién del 7-X-1979 en Washington a las religiosas, n. 7b:
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AAS 71 (1979) 1258. «Nunca olvidéis la finalidad exacta del ministerio y del servicio
apostSlico al que habéis sido llamados: guiar a los hombres-hermanos de nuestros
dfas a la comunién con la Santfsima Trinidad» (Alocucién del 13-V-1982 en Fitima
al clero y religiosos, n. 6d: DP 142, p. 178).

“ JuaN Pasro II, Alocucién del 2-X1-1982 en Madrid a los religiosos, n. 7a.

“ Jyuan PaBro II, Alocucién citada en la nota antetior, n. 5c; alocucién del
8-X1-1982 a las religiosas de vida apostélica, n. 7a y 8d.

- " T, Matura, Le célibat dans le Nouvean Testament d'aprés Uexégése récente:
«Nouvelle Revue Théologique» 97 (1975) 595-597. Cursivas mias.

w6 1, GuTIERREZ VEGA, Teologia sistemitica de la vida religiosa (Madrid 1976)
211-213. Las cursivas estdn todas en el original. En la pdgina 160 rechaza decidida-
mente todo intento de recurrir a comparativos.

W T, M. R. TiLLARD, El proyecto de vida de los religiosos (Madrid 1975) 183-185.

4 7 M. R. T1LLARD, Consigli evangelici, en Dizionario degli Istituti di perfezione,
t. 2 (Roma 1974) col. 1680. Cursivas mfas.

¥ A pe Nicoris, El horizonte de la esperanza. La vida religiosa hoy (Salaman-
ca 1978) 33-39, 126.

. A pE Nicoris, El borizonte..., 33.

51 A pE Nicords, El horizonte..., 151, 182. Cursiva en el texto. Segin otro
escritor, la vida religiosa es una vocacién de tantas, una como otra cualquiera; pero,
extrafiamente, representa una existencia mds profunda en el seguimiento de Cristo
(cfr. X. Pixaza, Esquema teoldgico de la vida religiosa [Salamanca 1978] 63). Un
caso singular es el de Lozano. Reconoce que los textos del Vaticano II «impresio-
nan por la frecuencia con que usan comparativos para describir la vida religiosa»
(J. M. LozaNo, La sequela di Cristo. Teologia storico-sistematica della vita religiosa
[Mildn 19817 84). Pero él pronto se desentiende del tema y no hace ningtn esfuer-
zo. por penetrar el contenido de los textos. Dice incluso que «escoger la vida religio-
sa “‘por su mayor perfeccién’ equivale a cambiar la persona de Cristo Sefior por el
ideal helenistico» (ib7d., p. 46). El mismo, sin embatgo, cuando habla sin pensar en
comparativos, se expresa de manera muy distinta, que revela la intrinseca contradic-
cién en que se mueve su pensamiento. La vida religiosa —dice— «se define por or-
den a Dios y se construye exclusivamente sobre €él. Se da una evidente unificacién de
la existencia en Dios que hace mds fécil, objetivamente, aquel amor a Dios, con co-
razén indiviso, y al préjimo como a nosotros mismos, que es vocacién comin de
todos los discipulos de Cristo. El Concilio Vaticano IT lo repite a menudo, haciendo
suyo el pensamiento de Santo Tomds (...). El Concilio afirma que la ayuda propia
de la vida religiosa, en el camino hacia la santidad, consiste en esta unificacién de
la existencia en Dios vy que, con esta unificacidn, gueda facilitado el perfeccionamien-
to de la caridad» (pp. 146-147). Y asi contintia hablando sobre la mayor facilidad
que el religioso tiene para actualizar la caridad y ponerla toda, sin divisiones, en
Dios. Concluye su exposicién diciendo: «Esta es la equilibrada y realistica afirma-
cién del Concilio» (p. 148). No necesito decir que me siento totalmente identificado
con estas ideas y con el modo de exponerlas. Lo extrafio es que su autor no advierta
la contradiccién en que se mueve.

2 Summa theol. 1, 47, 2. Distincién formal llama Santo Tomds a la especifica.
Quien desee conocer a fondo el pensamiento del Santo Doctor sobre la analogia
«secundum esse» o de desigualdad, podrd ver I. M. Ramirgz, De analogia, en Opera
ommnia, t. 2, vol. 1 (Madrid 1970) 438-478.
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% F] tema de la distincién, armonia e integracién entre lo natural y lo sobre-
natural ha sido tocado por el Vaticano II en multitud de cuestiones particulares:
armonia entre creacién y salvacién (LG 2; AG 2b, etc.); armonia entre la razdén y la
fe en el conocimiento de Dios (DV 3, 6, etc.). El Concilio se fija sobre todo en las
relaciones entre Iglesia y humanidad (LG 13b; GS 43a; AG 22), entte vocacién
humana y cristiana, cuya sintesis arménica es la que recibe el nombre de vocacién
humana ntegra, de la que se habla tantas veces en los documentos conciliares.

% (ConciLio TRIDENTINO, Canones de sacramento matrimonii, 10: DS 1810.

55 Cfr. Pio X1I, Sacra virginitas: AAS 46 (1954) 174, El Vaticano II trata el
tema en OT 10b.

% Fl nexo de la virginidad con la salvacién fue muy bien captado por Santo To-
mis. Tratando de Maria, dice que convenia que fuese virgen por razén «de aquel
que habfa de nacer de ella. En efecto, Cristo vino al mundo tomando carne para ele-
varnos al estado de resurteccién, en que no habrd esponsales ni matrimonio, sino
que los hombres serdn como los dngeles del cielo. Por esta razén Cristo introdujo la
continencia y la virginidad, a fin de que brillara en la vida de los fieles un cierto
reflejo de la vida futura. Y por eso fue conveniente que con su mismo nacimiento
recomendase la virginidad, naciendo de una virgen» (Compendium theologiae, c. 221,
Ed. Leonina, t. 42, p. 173, 1. 29-38).

57 Santo Tomds dedica muchas pédginas al andlisis de una serie de acusaciones
que, si bien faltas de fundamento, entorpecian considerablemente la vida de las dos
6rdenes, sobre todo en los ambientes universitarios. Cfr. Contra impugnantes Dei
cultum et religionem, cc. 8-26, A124-166.

58 SAN BUENAVENTURA, De perfectione evangelica, q. 4, a. a ad 11, en Opera
omnia, t. 5 (Quaracchi 1891) p. 188a; cfr. Apologia pauperum, c. 6, n. 6, t. 8 (Qua-
racchi 1898) p. 268a. San Buenaventura ensefia, como Santo Tomds, que la vida reli-
giosa tiene su fundamento «en los ejemplos de Cristo» y en su ensefianza o, como
dice aqui, en «el consejo de su boca».

% F. SEBASTIAN, La vida de perfeccién en la Iglesia (Madrid 1963) 385.

* Congr. DE OBi1spos-CoNGR. DE REL. E INST. SEc., Mutuae relationes, n. 2:
AAS 70 (1978) 475.

o Juan Pasro II, Homilia del 31-I-1980 en la clausura del Sinodo Particular de
los Pafses Bajos, n. 4b: AAS 72 (1980) 164.

2 Summa contra gentiles 11, 44-45; 111, 136, n. 3111; De substantiis separatis,
c. 10.

8 Cfr. Summa theol. 1, 46, a. 1.2,

1% El pensamiento de Santo Tomds sobre tema tan auténticamente sapiencial fue
expuesto admirablemente por otro gran sabio de nuestro tiempo; cfr. I. M. RamirezZ,
De ordine. Placita quaedam thomistica (Salamanca 1963).

¥ De ello hablo extensamente en el libro La vida religiosa en el misterio de la
Iglesia. Concilio Vaticano II y Santo Tomds de Aquino.

¢ PasLo VI, Alocucién del 29-I1X-1963 en la apertura de la segunda etapa del
Concilio Vaticano II: AAS 55 (1963) 851.

! En cuanto a la teologia cientifica, baste indicar que Santo Tomds asigna el don
de sabiduria a la caridad (cfr. Summa theol. 11-11, 45). Y por lo que se refiere a la
espiritualidad, San Juan de la Cruz se ha expresado en términos insuperables, como
se puede ver en las estrofas cuarta y quinta de la Subida-Noche. El amor es también
«la ciencia muy sabrosa» de que habla la estrofa 27 del Cantico espiritual. La cum-
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bre verdaderamente irrebasable estd en Llama de amor vida. El amor —dice Sar}
Juan de la Cruz— es llama, porque, a semejanza de la llama de fuego, nunca se ’esta
quieto, sino que lanza incesantemente rifagas con las que se aviva cada vez mds, y
al mismo tiempo ilumina «las profundas cavernas del sentido que estaba oscuro y

ciego» (estrofa tercera).
1 SaN JuaN DE LA Cruz, Subida-Noche, estrofa octava.
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