REFLEXIONES

PRESENTE Y FUTURO

DE LA VIDA RELIGIOSA

Jon Sobrino,SJ.

Exposicidn tenida en San Salvadon ante La Asamblea General
de £a CONFRES ef lo. de octubre de 1977. Dado ef carndeter
sintético de £a exposicibn el autorn remite, para una mayor
fundamentacion de Lo que aqui se afirma, a Lo que ha escni-
Ao en oitnos Lugarnes. Vedse sobne todo: Cristologia desde
América Latina, México 1976; E1 Celibato cristiano en el
Tercer Mundo, Bogoid 1977; La oracidn de Jesis y del cris-
tiano, en Christus, julio 1977; Evangelizacion e Iglesia en
América Latina (aparecenrd pr6ximamente en ECAJ.

En este trabajq queremos hacer unas reflexiones generales sobre la
vida religiosa en Bmérica Latina, que ayuden a comprender su situacidn
actual, lo legitimo y necesario del cambio que se estd operando, y a
orientar cristianamente ese cambio. Al hablar de vida religiosa nos re-
ferimos preferentemente a aquellas Ordenes y congregaciones gque no se
dedican puramente a la vida contemplativa -las cuales ademas son una mi
noria entre nosotros— sino a las que ejercitan un apostolado.

Al considerar la vida religiosa nos reducimos a reflexionar sobre
lo que son sus caracteristicas fundamentales, tanto porque provienen
de la historia reciente de ia vida religiosa, como porque parecen des-
prenderse de la realidad cristiana de toda vida religiosa. No pretende-—
mos por lo tanto analizar en detalle los innumerables y complejos pro—
blemas que presentan cada uno de los puntos que vamos a tratar, sino
ofrecer un modelo global de vida religiosa para nosotros.
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Para tener alguna nocién de lo que queremos decir al hablar de vi-
da religiosa, podemos comenzar definié&ndola provisionalmente como "una
forma de llegar a ser cristiano dentro de un grupo apostdlico, siguien-
do cristianamente el carisma de un fundador, en la practica de los tres
votos segilin el seguimiento de Jesiis en regiones del Tercer Mundo".

Comq puede apreciarse, esta definicidn es m&s una descripcidn
acumufativa de los diversos elementos esenciales a la vida religiosa
gue una definicién formal. Y es en cierto modo también una descripcién
pofémica EN CUANTO QUE se pretende recalcar lo positivo de la vida re-
ligiosa negando, parcialmente al menos, tipos tradicionales de compren-
sidn, y en cuanto que los elementos que se incluyen en la misma defini-
cidén -su ubicacidn histdrica, por ejemplo— no suelen ser considerados
en otras definiciones esencialistas.

Lo que pretendemos a continuacidn es explicitar los diversos ele-
mentos de esta definicidn desde un punto de vista teoldgico e histdrico.
Pretendemos mostrar por lo tanto cdmo la fe cristiana es la que exige
un determinado tipo de vida religiosa, que no se deduce sin mas de otros
ideales religiosos, y cdmo la misma concrecidén de la fe cristiana en la
vida religiosa depende de su ubicacidn histérica.

1. LA VIDA RELIGIOSA COMO UNA FORMA DE LLEGAR A SER CRISTIANO.

Esta es la afirmacidén fundamental para la comprensidn cristiana de
la vida religiosa. Afirma algo muy positivo, pero en un contexto cons-—
cientemente polémico, precisamente porque la vida religiosa histérica-
mente ha presupuesto con frecuencia una cierta autonomia de sus estruc-
turas con respecto al ideal exigido de todo hombre de llegar a ser cris
tiano. Por ello resumiremos en primer lugar lo tipico de la fe cristia-
na y aclararemos después dialécticamente cémo la vida religiosa no pue-
de comprenderse ni existir sino es dentro de esa realidad cristiana.

1.1 La fe cristiana, fundamento de la Vida Religiosa.

El fundamento {iltimo de la vida religiosa es que la dltima iden-
tificacién del religioso es su fe cristiana. Visto antropolégicamente es
to supone gue el religioso, como todo hombre, debe hacer una opcidn fun
damental en favor de unos valores #iltimos. Debe elegir entre hacerse &l
mismo y su comunidad o congregacidén el centro de su existencia, o conce
birla eficazmente a partir de y en favor de otros. Debe estar dispuesto
a dar su vida, lo Gltimo que puede dar, en favor de eso Gltimo, o guar-
dirsela para si, negando de esa forma la ultimidad de lo que aparente-
mente confiesa.

Visto teoldgicamente el religioso cristiano debe optar por el amor
como realidad dltima que da sentido a todo y a partir de lo cual se de-
ben juzgar otras realidades humanas. Debe, por lo tanto, mantener la --
afirmacién de que Dios es realmente amor, y no meramente ley, poder o -
ciencia; que ese amor de Dios es de fraternidad en este mundo; que en -~
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esa tarea su amor se torna en justicia, pues el mundo es un mundo de pe
cado en el que los hombres se deshumanizan o por usar del poder opreso-
ramente o por padecer ese poder opres:.vamente, y la justicia de Dios es
entonces re-crear a todo hombre segiin el est\ado de deshumanizacién en -
que se encuentre; que ese Dios es parcial hacia los oprimidos y que en
ellos se revela no sBlo noética, sino eficazmente. Que ese Dios es siem
pre mayor que las ideas que los hombres nos podemos hacer de €1; que --
sus exigencias por ser histdricas son o pueden ser mayores que cualquier
realidad creada, incluidas las estructuras de la vida religiosa; que su
reino hay que ir contruyéndolo siempre, sin adecuarlo con la plenitud -
definitiva, pero sin cejar nunca en su constru001on a pesar del poder -
del pecado que lo impide.

Visto cristoldégicamente el religiosc cristiano debe optar por el -
seguimiento de Jesfis como la forma genérica de creer en Dios y expresar
asi la opcién fundamental de su vida. Debe creer en Jesis como el Sefior
resucitado, pero precisamente porque vividé sobra la tierra como el Hijo.
Por ello debe ver en Jeslis el modelo primero de cristianc, pues él es -
quien ha vivido en plenitud y originariamente la fe (céfl Hebn, 12,2} .-

Y aun invocindole como el primogénito de la resurreccidn (cfr. Cof.1,78),
debe seguirle como -al primogénito también en su vida terrena, pues "1
"no se avergilenza de ZLamarnos hemwmanos" [cfn. Hebn. 2,11].

En ese seguimiento de Jesfis irdn convergiendo arménicamente el sen
tido implicado en la fe en Dios y 1la praxls histbrica de la construccidn
del reino. Y en ese seguimiento surgird la esperanza de una plenitud in
destructible.

1.2 Lla Vida Religiosa como proceso.

La finalidad de la vida religiosa la hemos definido no meramente
como una forma de "aen crnistiano”, sino de "Llegan a sen cuistiano", --
Con ello gueremos afirmar gue lo mas profundo que puede llegar a ser --
una persona es simplemente cristiano. Si de Jesilis se dice que fue el --
primero de los creyentes, se dice tambiZn que "fLegd a La perfeccibn” -
{cgn. Hebrn.5,9), que "fue perfeccionado mediante ef 5u6mu.nto" {cfnr.
Hebr. 2,10}, v que " experiments £a obediencia™ {Hebn. 5,8).

El seguimiento de Jeslis no es por lo tanto sdlo ser y hacer lo gque
hizo Jesfis, sino pasar por el mismo proceso que €1 pasd; ir experimen-
tando histdricamente. la realidad de un Dios mayor e inmanipulable, los
caminos de Dios en hacer el reino, la fuerza e impotencia del amor, la
necesidad del sufrimiento, la esperanza que no muere, etc.

Es la concepcidn joannea de fe como una victoria sobre el mundo —-
{1 In.5,4}. Creer es llegar a creer. Esta afirmacidn nos parece impor-
tante porque apunta a la dimensidn necesariamente novedosa de la fe. La
fe se mantiene en cuanto se hace novedosa e€lla misma y en cuanto desen-
cadena una nueva historia. Y esta observacidn es especialmente importan
te para la vida religiosa; pues si consciente o inconscientemente se ——
acepta que la fe es una cosa hecha de una vez para siempre, cualquier
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intento de renovacidn, y mucho mds de ruptura, tendrd siempre,ademis de

las dificultades normales de toda conversidn, una dificultad teoldgic::
de fondo: la tensidn permanente y no resuelta entre una fe concebida de
manera eficaz de forma estdtica y las exigencias evidentes de cambio ——
que aparecen en la conciencia social y eclesial contemporéneas; entre -
la vida religiosa entendida como estructura permanente y su necesaria -
renovacién.

1.3 Teorias y Practicas de la Vida Religiosa.

En la historia de la vida religiosa siempre ha habido, por supues—
to, y muchas veces con ejemplos notables y heroicos, la conviccién de -
que lo cristiano es lo que la identifica, y a través de la vida religio
sa ha habido crecimiento en la realidad cristiana. Si lo recordamos es
para radicalizar estos presupuestos filtimos, pues precisamente la vida
religiosa tine la tendencia y tentacidén a no considerarlos radicalmente,
en base precisamente a una teoria de vida religiosa. Por ello ahora que
remos aclarar lo dicho positivamente contrastidndolo con teorias y sobre
todo practicas de la vida religiosa en general. La finalidad de ese con

traste es recalcar lo positivo que se sigue encerrando en la vida reli-
giosa.

En primer lugar, y aunque tedricamente esto no sea ya un problema
muy actual, hay que recalcar que no se puede comprender la vida religio
sa en base a su supuesta seguridad sobre otros estados de vida. Por ello
hemos afirmado que es "una" forma de llegar a ser cristiano. La impor-

tancia de esto es recordar que la nocidn de "superioridad” es en si for
. A : © .
mal, dice relacién a algo; y de ese modo, aunque inconsciente o sutil-

mente, se estaria definiendo la vida religiosa en relacidén a la vida se
cular, de la cual seria en parte una negacidn y superacidn. Pero se es-
taria introyectando en la misma nocidén de vida religiosa la desvincula-
cién a un criterio de contenido absoluto,como es el de llegar a ser cris
tiano. Por tanto, aparte de que la supuesta superioridad de un estado
de vida sobre otro nos parece anacrdnica, lo que nos interesa recalcar
es que no se desvie la atencién cuando se reflexiona sobre la vida reli
giosa. Que el "no ser" ldico -aun cuando a través de ello se quisiese
expresar un valor positivo y aun superior- no haga olvidar el "ser" po-
sitivo que fundamenta la vida religiosa. Y este problema no se resuelve
como veremos apelando a la supuesta excelencia que los votos tienen en
si mismos.

En segundo lugar hay que terminar con una concepcién sacral de las
estructuras de vida religiosa. Positivamente afirmamos que las estructu
ras tradicionales (votos, vida en comunidad, préacticas de espirituali-
dad, etc.) son estructuras a partir de las cuales se puede llegar a ser
cristiano. Pero por otra parte hay que recordar una verdad mads profunda
v mds fundamental para que esas estructuras puedan ser en verdad vehiqg
los de cristianizacidén. Dios es misterio santo e immanipulable, a quien
hay que dejar ser Dios. Ese Dios, a quien corresponde la fe cristiana,
no acepta ningiin limite en ninguna estructura creada, como algo absolu-
to, y desde lo cual se pudiera llegar automdticamente a su posesidn. Lo
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importante es afiadir que tampoco las estructuras "religiosas" pueden Po
ner limite a la realidad de Dios. Ha sido muy frecuente en la vida reli
giosa pensar y actuar como si hubiese algo sagrado, intocable y eterno
en determinados cauces de espiritualidad y de vida religiosa. Se ha pen
sado eficazmente que en la vida religiosa por lo menos una cosa quedaba
clara: el que fuese un cauce praicticamente automatico para acceder a
Dios, andlogamente a una concepcidn mecanicista del ex openre operato.

En este contexto hay que recalcar que la "reserva escatolbgica” se
extiende también a las estructuras de la vida religiosa, que la fe cris
tiana que trata de responder a un Dios siempre mayor no puede encontrar
un cauce definitivo ni siquiera en la vida religiosa ni en una espiri-
tualidad determinada, sino que esa definitividad sélo se ird logrando
histbricamente en el proceso de buscar y encontrar siempre nuevos cauces
que eficazmente mantengan el primer presupuesto: el misterio de un Dios
mayor. Y esto que se dice como critica a la sacralizacién de las estruc
turas de la vida religiosa es también su condicién de posibilidad ante
quien discutiera el sentido de los votos por ejemplo. Porque tampoco --
las otras estructuras naturales distintas a las de la vida religiosa,
como son el matrimonio, la posesidén y la libre disposicidn son absolutas
ante Dios.

En tercer lugar hay que recalcar que la vida religiosa es un proce
so de cristianizacién sin apelar apresuradamente a la santificacidn. No
se trata aqui de un mero cambio de terminologia sino de apuntar a un
problema de fondo. Es frecuente, sobre todo en la vida religiosa, que
después de haber vivido durante largos afios la fe cristiana de una de-
terminada manera se crea estar ya "en posesibn de La fe". El paso a una
nueva forma de fe cristiana produce a menudo inseguridad en aquello que
es considerado como lo mis tipico del cristiano y del religioso. De ahi
la- experiencia constatable de angustia ante la aparicién de nuevas ~---
formas de espiritualidad y de vida religiosa. A esta angustia puede ---
acompafiar también el miedo comprensible de pasar de una formulacidn nue
va de la fe en Jesiis a una praxis nueva; el miedo consciente o incons-
cientemente sentido de que las nuevas formulaciones de la fe tengan con
secuencias muy reales en la vida concreta del religioso, de las comuni-
dades y de toda la congregacidn.

Este hecho es innegable y aparece por igual entre laicos y religio
sos. Pero el problema estd en que la vida religiosa por su misma estruc
tura tradicional, puede encontrar una justificacidén posible para no ---—
aceptar los cambios: el ser un estado de santificacién. Con lo cual se
pudiera llegar a la paradoja de que a los laicos se les exigiera un cam
bio realmente cristiano, mientras que los religiosos pudieran alejarse
de 81, bajo el pretexto de que han elegido el camino de la santificacién

Por otra razdn histdrica hay que recalcar que la vida religiosa es
ante todo un proceso de cristianizacién. Esto puede aparecer polémico y
chocante, pero no debiera serlo. No se trata de afirmar que el entraren
una orden religiosa, y mas el permanecer en ella, no es ya un inicio y
crecimiento en.la vida cristiana. Lo que se trata de recalcar es que lo
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.mds importante que puede realizar un cristiano, religioso o seglar, es

llegar a serlo; que la vida religiosa ofrece una modalidad de ser cris—
tiano, pero no ofrece una receta que haga desaparecer las dificultades
y tentaciones tipicas en el hacerse cristiano. Y esto significa en con-
creto que antes de preguntarse por las peculiaridades de la vida reli-
giosa y poner en ellas lo mds importante y también la mayor dificultad
de tal vida, gcomo puede ser el celibato, la obediencia, la vida comuni-
taria, etc. hay que preguntarse simplemente por la realidad cristiana
que hay que realizar a través de esas peculiaridades, y no ignorar o
desviar la problem3tica cristiana por una apresurada concentracidén en
esas peculiaridades.

Si se presupone que por ser religioso ya se sabe qué es el cristia
nismo y que se vive, que ya se estd en posesién de la fe cristiana se
abandona de hecho lo més central de la fe; y de ahi tambi&n que toda
pretendida renovacién de la vida religiosa basada en este supuesto sea
claramente inadecuada. Por el contrario hay que afirmar que también pa-
ra el religioso lo mads fundamental de su vida consiste en ir haciendo
la experiencia cristiana del seguimiento de Jeslis y en ir transforman-
do la realidad que le circunda segiin el ideal del reino de Dios.

1.4 Conclusidn.

Con todo esto queremos indicar que la vida religiosa no puede ser
autdnoma con respecto al cristianismo. Y que la teologia de la vida re-—
ligiosa no puede ser regional, como si los principios teoldgicos cris-—
tianos fundamentalesfya estuviesen suficientemente asegurados. El reli-
gioso tendrid la tentacidén de comprender la teologia cristiana desde la
vida religiosa. Lo que proponemos es exactamente lo contrario, por lo
menos al nivel 18gico, pues en la prdctica es también evidente que el
vivir de hecho en la vida religiosa condicionard la visién teoldgica.

Si nos hemos detenido a analizar en algiin detalle este primer pun-
to es porque aungue l8gicamente evidente, histdricamente no lo es tanto.
Y si lo hemos presentado algo polémicamente es para esclarecer con mas
fuerza la tesis fundamental. Por otra parte si lo mas profundo de la fe
cristiana es una critica constante a la vida religiosa concreta y desen
mascara las tentaciones tipicas de ella de descristianizarse, es también
cierto que la vida religiosa ofrece un cauce de vida cristiana en nues-
tro continente, y sus estructuras tipicas son también hoy una auténtica
posibilidad de vida cristiana.

2. LA VIDA RELIGIOSA DENTRO DE UN GRUPO APOSTOLICO

2.1 Aspecto Grupal.

En su forma actual y a diferencia de otros modelos de vida religio
sa en épocas lejanas, la vida religiosa se vive hoy grupalmente. La pa-
labra "grupo" es elegida conscientemente para que en su amplitud pueda
admitir las diversas caracteristicas y no se prejuicie desde el princi-
pio el sentido de ese vivir en grupo.
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Esta primera afirmacién no por evidente deja de tener su importan—
cia. Lo que se estd diciendo es que sea lo que sea la vida religiosa y
el proceso de cristianizacidn que a través de ella realiza el religioso,
eso no se lleva a cabo individual sino grupalmente.. En este primer sen
tido la vida religiosa es una fuerte explicitacidn de algo fundamental
en el cristianismo: la fe cristiana no se vive como individuo aislado,
sino como grupo. Esa es la afirmacién fundamental que se esconde en su
misma definicidn: "{gfesia”, y en las diversas teologizaciones que de *
ella hacen ya en el Nuevo Testamento, como son las de "cuerpo" de Cris—
to, "puebLo" de Dios, "tempfo" del Espiritu. Bun cuando la persona es la
que tiene fe, ésta no es posible sino es dentro del grupo Iglesia. Ya
desde los comienzos, y aun cuando esto no sea especifico de la Iglesia
cristiana, sino caracteristica socioldgica de muchas instituciones, la
conversidn del individuo, su hacerse nuevo se realiza en un grupo. ¥
por ello el bautismo es no sBlo el perddn de los pecados y la renova-—
cidn del individuo, sino introducirse en un grupo de salvacidn.

El aspecto "giupal" de la vida religiosa tiene entonces una impor-
tancia que va mas alld de las conveniencias que la psicologia y sociolo
gia pueden mostrar. Se trata de afirmar que la fe y lo Gltimo de la fe
cristiana se vive en grupo.

La vida religiosa es entonces para el religioso el lugar de confir
mar en la fe a los demds y dejarse confirmar por ellos, el lugar del
llevarse mutuamente, de la mutua consolacidén en la fe, y a la inveérsa
puede ser también el lugar de tentacibn para su fe.

Si esto se toma en serio y no como mera palabreria espiritualizan~
te, entonces se guiere decir _que esa dimensidén grupal va a tener decisi
va influencia en la concepcidn de las diversas estructuras de la vida
religiosa, como son los votos, las reglas, etc. Esta primera determina-
cifén cristiana de que la fe se vive en grupo es también un primer prin-
cipio de determinacidn de lo que de cristiano va a haber en sus estruc-
turas. Y es también un primer principio de verificacidn de la verdad
cristiana de una determinada comunidad, regidén o congregacidn: si es lu
gar, ambiente, grupo en que de hecho se crece en la fe. La verificacién
no se debe hacer por lo tanto en primer lugar constatando si existen y
cuiles mecanismos concretos de llegar a la fe (formas y prdcticas de es
piritualidad, por ejemplo), sino el resultado global. En la medida en -
que la vida religiosa es lugar de crecimiento en la fe del religioso -
tiene una justificacidn imnmediata, y en la medida en que no lo es, es -
cuestionable, sea cual fuere la excelencia de sus constituciones, estruc
turas y pricticas espirituales.

2.2. Doble dimensidn de lo grupal.

Al decir que la vida religiosa se vive en "grupo" hemos usado este
término para que en &l puedan coincidir desde el principio tanto lavida
ad intra como ad extra, es decir, el grupo entendido como "comunidad" -
y como "cuerpo apostdfico". No se trata obviamente aqui de solucionar -
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problemas con definiciones, sino de apuntar a las dos dimensiones funda
mentales de la vida religiosa, y de superar desde el principio la no-
cién tradicional, todavia operante, de que la vida religiosa tendria --
automdticamente un significado salvifico cuando se mira hacia dentro, -
pero no tan claramente cuando se mira hacia afuera.

Esto quiere decir que el "grupo" religioso debe estar influyendo -
en el individuo a varios niveles. Visto hacia adentro, le debe ofrecer
un lugar en el que existen ya los "1es£{gos" de la fe y le debe exigir
la disponibilidad a construir una comunidad cristiana, que serid su lu-
gar de identificacidén. Ese construir una comunidad cristiana, y no me-
ramente introducirse en estructuras sociales, segiin valores cristianos
fltimos y especificados por el modo de vida que ofrecen los votos es —
una de las dos tareas cristianas del religioso. Visto hacia afuera, le
debe ofrecer y exigir una tarea a realizar, como tarea también de grupo;
es decir, la vida religiosa existe para construir una comunidad mis am-
plia hacia afuera.

Mis importante que constatar ambas dimensiones de la vida religio-
sa es ver su relacidén. Por una parte ambas dimensiones presentan areas
de la vida y problemiticas distintas que deben ser resueltas también --
con mecanismos apropiados a ella. No se puede por lo tanto creer que --
del buen funcionamiento de la vida.ad intra o ad extra del grupo reli-
gioso se solucionan inmediatamente los problemas de otras areas. Pero en
principio hay que afirmar que la vida religiosa, como cualquier tipo de
vida cristiana, tiene su dltima identidad y justificacién en la misidn
hacia afuera. Por ello en sentido teoldgico la "comunidad" no es para
si misma, ni presenta los #iltimos criterios de verdad de la vida religio-
sa. Es mas bien para la "misi6n". Es el " euenpo apobtﬁcho" 1lo que nace
de una "comunidad" religiosa una comunidad cristiana. Pues sblo salien-
do del propio "yo", personal o comunitario, hacia los otros se recobra
cristianamente la propia identidad. Aun cuando, como hemos dicho, la
misma construccién de una comunidad tiene un valor cristiano y tiene
una problemdtica peculiar que debe ser atendida explicitamente, es la
misidn en Gltimo t&rmino la que hace a la comunidad. La edificacidn
(hacer la casa) de la comunidad sdlo tiene sentido -si no se guiere ha-
cer una secta de la vida religiosa- y es posible construyendo un hogar
mds grande en el mundo: el reino de Dios.

Esto es ma@s verdadero aiin en la fe cristiana; pues los mismos prin
cipios sobre los cuales se quiere edificar la comunidad ad intra sélo
son alcanzables fuera de ella. La gran verdad cristiana de que el "otro",
principalmente el pobre, es el que convierte, de que en €l se da la me-
diacidn privilegiada de Dios, vale también para la vida religiosa.

Esta es otra forma de la necesaria desacralizacién de las estructu
ras de lu vida religiosa, tomada ademds de sus mismos origenes histori-
cos. En el origen de varias Srdenes y congregaciones existié en primer
lugar el ideal apostdlico incipientemente vivido, a lo cual siguié la
constitucién de una orden religiosa. Segiin esto la vida religiosa no es
"un necinto de santidad" dentro del cual se preguntan despuds los reli-
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giosos qué deben hacer. Mas bien el movimiento es el inverso. Cuando hay
algo que hacer, una misidn a realizar, tiene sentido preguntarse por la
constitucién de un "necinto religioso", que por sus propias estructuras
facilite en un momento determinado la realizacién de la misidn.

2.3 Significado Teoléfgico.

El hecho de que la vida religiosa se viva en grupo, y no individual
mente, tiene pues un profundo significado teoldgico. Es un modo de supe
rar el yo egocéntrico y por lo tanto una de las mediaciones de la acep-
tacidn de un Dios mayor que la propia subjetividad. Es la expresién de
la ley cristiana fundamental del "f£Levarn y ser LLevados". Y que el grupo
sea "apostdlico" significa la ley de excentricismo de la fe cristianas:
s6lo fuera de uno se encuentra el propio centro; sSlo en el hacer el ho
gar del mundo se puede edificar la propia casa.

3. LA VIDA RELIGIOSA Y EL CARISMA DEL FUNDADOR, CRISTIANAMENTE ENTEN-
DIDO. '

Hasta ahora hemos enunciado algunos principios fundamentales para
la vida religiosa, pero que no son especificos de ella sino de toda vi-
da cristiana. Nos adentramos ahora mas en los puntos especificos de la
vida religiosa.

3.1 Actualidad del carisma del fundador.

Quien hoy entra en una orden o congregacidn religiosa elige un cau
ce de vida que, en principio al menos y también en la préctica, en ma-
yor o menor medida, se remonta al fundador y su carisma. Y es claro Jue
la misma existencia de una orden religiosa depende entre otras cosas,
de la pervivencia de dicho caricma. Si &ste desapareciese totalmente, -
una determinada orden no tendria ya razén de ser en cuanto orden deter-
minada.

El apelar al carisma del fundador como elemento esencial de una or
den religiosa suypone que el tal carisma es una concrecidn de algo que -
es en verdad cristiano y evangélico. Influyendo en la historia posterior
de la orden. Sin embargo tampoco se puede ignorar la problematica tedri
ca y prdctica del significado del carisma del fundador y del uso concre
to que de &l se hace.

La problemdtica tebfrica consiste en relacionar el carisma del fun-
dador con el seguimiento de Jesiis por una parte y con la situacidén his-
tdrica en la que se pretende dar pervivencia a ese carisma por otra. Io
que hay que descubrir en el carisma de los diversos fundadores —que pue
den ser auténticos, pero parciales— es algiin tipo de totalidad que co-
rresponda a la totalidad evangélica.

La problemdtica practica consiste en el uso que se hace de ese ca-

risma, y mds aiin de la apelacidén al carisma del fundador para resolver
problemas histdricos. Puede ocurrir que el carisma sea desvirtuado o -~
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sustituido dentro de la historia de una orden de modo que, aungue nomi-
nalistamente se mantenga el carisma del fundador, en la practica haya -
desaparecido. Puede ocurrir que se absolutice el carisma del fundador,-
de modo que aun cuando nominalmente se acepte también el evangelio como
la Ultima norma de la vida religiosa, eficazmente el fundador se convier
ta en el {iltimo criterio de comprensidn y de accién. Puede ocurrir tam~
bién -y este fendmeno es bien frecuente- que en nombre de un carisma de
terminado, o més exactamente en nombre de una determinada concepcidn --
del carisma,se rehuya otro tipo de espiritualidad y de apostolado los -
cuales, aunque no contemplados explicitamente por el fundador, son exi-
gidos por la realidad. Puede ocurrir también que la necesaria concrecidn
histdrica de un determinado carisma sea el modo de ignorar la totalidad
de la fe cristiana o aguello que es el niicleo que da sentido a su tota-
lidad. No ha sido infrecuente argumentar que, ante la imposibilidad de
imitar la totalidad de Cristo, es bueno que cada orden religiosa se "e4
pecialice” en reproducir algunos de sus rasgos: su ensefianza, sus obras
de misericordia, sus sufrimientos, su oracién y alabanza litlrgica, etc.
Pero el problema consiste aqui en que aun cuando sea imposible imitar -
la totalidad de Cristo y obviamente haya cristianos y religiosos que se
concentren mas en una u otra actividad, en ninguna de ellas puede estar
ausente aquello que sea nuclear en el seguimiento de Jesiis: la construc
cién del reino de Dios, su parcializacidn hacia los pobres, su lucha --
por la justicia, su confianza incondicional en el Padre. Mas aun, eso -
nuclear es 1o que sigue justificando que existan diversas mediaciones -
histéricas, explicitadas en los diversos carismas, y es lo que determi-
na que el ejercicio de un carisma "parcial" sea cristiano.

Lo que queremos afirmar por lo tanto es que al apelar al carisma
del fundador hay que hacerse consciente de qué es lo que verdaderamen-
te se pretende, y hay que afirmar que esa apelacidn formal no soluciona
automdticamente el problema de la vida religiosa en la actualidad. No
hay que olvidar que un fundador es un cristiano gue en una €poca deter
minada ha pretendido seguir a Jeslis; y la pregunta mids fundamental que
de ahi surge es si el carisma que &l encarnd en una determinada época
es capaz todavia hoy de desencadenar una historia cristiana.

3.2 Andlisis del Carisma.

Pretendemos ahora analizar cristianamente lo que significa el ca-
risma de un fundador para que el apelar a €l sea un derecho e incluso
una exigencia legitima. Esclareceremos esta problemitica en base a un
ejemplo, el mejor conocido por nosotros, pero que puede ser trasladado
a los carismas de otros fundadores. El ejemplo que escogemos es el ca-
risma de San Ignacio de Loyola, fundador de la Compaifiia de Jeslis. No
pretendemos hacer un andlisis exhaustivo, ni siquiera afirmar que todos
los detalles que mencionaremos sean completamente exactos, para lo cual
harfia falta una investigacidn de tipo histSrico mucho mds profunda. Lo
dnico que nos interesa mostrar aqui es cdmo analizar la estructura del
carisma de un fundador, para que el apelar a &l sea posible y ademas
exigible.
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Para hacer manejable y Gtil el andlisis vamos a distinguir tres ni
veles en el carisma de Ignacio,en cuanto fundador y primer general de
la Compafifa. El primer nivel se refiere a las expresiones mis externas
y més claramente condicionadas por su época. Como ejemplos mencionamos
las formas externas del modo de vida, la forma de vestir,las formas con
cretas de oracidn, su duracidn, ciertos tipos de apostolado -como el --
trabajar en hospitales-,ciertas prohibiciones de apostolado -como el --
trabajar en parroquias-,los presupuestos filosGficos que aparecen en los
Ejercicios Espirituales etc. Las cosas que se mencionan a este nivel no
quiere decir que no tengan su importancia,pues son expresiones para una
determinada época de algo que es importante. Pero en cuanto expresiones
muy concretas no pertenecen al niicleo central del carisma.

En el segundo nivel aparecen cosas mas profundas, pero que en si
mismas no reproducen todavia lo mds profundo a no ser que se entron-
quen en lo que se dird al tercer nivel. A este nivel podriamos mencio-
nar los tdpicos por los que tradicionalmente se ha conocido a los je-
suitas: la obediéncia absoluta, la supresién del rezo comunitario del
Oficio Divino, o, en otro orden de cosas, una formacibén académica lar-
ga y sb6lida. Estas cosas son obviamente importantes, de modo que si de
sapareciesen cambiaria histéricamente la forma de ser y de actuar de la
Compafiia. Pero tampoco son lo mds profundo de la Compafiia, aunque pudie
ran parecer lo mds tipico a un nivgiﬁaggzziptivo; pero lo diferenciador
no es sin mds lo mds profundo, aunque tambidn pudiera serlo.

El tercer nivel del carisma es el mds profundo y es aquel en que

se da una coincidencia histdrica con el evangelio de Jeslis. A este ni-
vel enumeramos, sin dnimo de ser exahustivos, los siguientes puntos.

(1) la realidad experimentada de un Dios siempre "mayor”, que se tradu-
ce operativamente en la actitud de buscar y no presuponer facilmonte --—
que ya se posee la voluntad de Dios, y correlativamente en 1a necesidad
del discernimiento para encontrar esa voluntad y en la actitud de hacer
siempre lo que sea la "mayor" gloria de Dios. (2) el seguimiento de Je-
slis, pobre y humillado, comprometido en el servicio de los hombres, tan
to por lo que toca a la misién de realizar el reino de Dios (cfr. medi-
taciones sobre el Rey eternal y temporal), como por lo que toca al modo
de realizarlo (cfr, las meditaciones sobre las dos banderas y la terce-
ra manera de humildad). (3) la supremacia que se da a la praxis apostd-—
lica sobre su mera formulacidén tebrica, a las "obras del amor" sobre -—-
las palabras, como aparece en la contemplacidn para alcanzar amor. (4)-
la llamada contemplacidén en la accidén —distancidndose de otros modelos-
clasicos como el de "contemplata aliis tradere"- en donde lo decisivo -
es contemplar no en cualquiere accidn, sino en aguella que posibilita -
y exige una contemplacién, es decir, en el seguimiento de Jesiis. (5] la
disponibilidad a la universalidad bajo el presupuesto de realizar un -
bien mayor, alli donde maAs se necesite -y en este sentido es ciertamen-
te fundamental el cuarto voto-. (6) la concepcién esencialmente apostdli
ca de la Compafifa, segiin la cual los jesuitas son "amigos en el Sefior"-
(comunidad) en cuanto son cuerpo de la Compafiia; lo que San Ignacio lla
ma "communitas ad dispersionem". (7) la supremacia en principio de la -
"interior ley de la caridad y amor, que el Espiritu Santo escribe e im-
prime en los corazones" ~asi comienzan las Constituciones- sobre cual-
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quier "exterior constitucidén", aunque &sta también sea necesaria. (8} -
el "sentir con la Iglesia", no como un mero mecanismo de aceptacién in-
fantil y aun servil de disposiciones -lo cual la misma vida de San Igna
cio desmiente~ sino como solidaridad profunda con la Iglesia como depo:
sitaria de la tradicidén de Jesiis.

Segiin este esquema es claro que lo profundo del carisma de un fun—
dador estd al tercer nivel. El primer nivel esti claramente condiciona-
do por una determinada época y debe por ello ser traducible a otras. El
segundo nivel, sigue siendo importante para la configuracién de una de-
terminada orden, pero su sentido Giltimo tmapoco reside en si mismo, si-
no en relacidn con el tercero.

Si nos hemos detenido a analizar en algiin detalle esta problemati-
ca es por la importancia real que tiene. "Sacralizar" siempre ha sido -
la tentacidn m@s tipica del cristianismo. Se ha presupuesto indebidamen
te que la sacralizacidn es el mecanismo tipico cristiano para declarar—
a algo o0 alguien sumamente importante. Pero en el proceso de sacraliza-
cidén ~ademds de atentar contra la transcendencia de Dios- se suele di-
luir muchas veces lo auténticamente crlstlano Por triste que sea hay -
qgue reconocerlo: la sacralizacidn ha ocurrido muchas veces en propor— ~
cidén directa a la descristianizacifén. Por ello hemos intentado presen-
tar una concepcidn cristiana del carisma del fundador y no sacral, y ——
porque en la préctica es la concepcién sacral la justificacién ideolo-
gizada para no llevar a cabo la necesaria renovacién de la vida reli- -
giosa, exigida por el Concilio, por muchos de los mismos religiosos y -
por la realidad circundante.

Por trivial que parezca hay que afirmar dos cosas de un fundador:
(1) que no es Cristo; y (2) que si llegd a ser fundador y desencadend
una vida cristiana hubo en &l algo muy profundo, de Cristo.Aceptando ope
rativamente ambas afirmaciones se puede y debe renovar la vida religio
sa segfin el carisma del fundador.Dicho de forma mds abstracta y académi
ca hay que tomar el carisma del fundador como la norma normata Yy no co
mo la norma normans. Esta dltima es sdlo Cristo; el carisma del funda-
dor puede y debe seguir siendo norma mientras esté@ supeditado a Cristo
y a la historia que &ste sigue desencadenando.

Y si por alguna razdn histdrica un carisma determinado no pudiese
ya desencadenar historia segilin Jeslis, su Kai{nos habria pasado. TeolSgi-
camente hablando hay que recordar otra afirmacidn fundamental: una or-
den religiosa no es la Iglesia. A ella, en cuanto depositaria de la
tradicidn de Jesiis, se le ha garantizado su indefectibilidad a lo largo
de la historia. A las drdenes religiosas no. Por ello a la comprensifn
cristiana de una orden religiosa le compete —aun cuando esto suene nove
doso y asustante— la disponibilidad a desaparecer.

Pero esta disponibilidsd, que en la afirmacidn anterior puede so-
nar negativamente como la resignacién o aceptacién pasiva de un destino
histdrico, es la condicidn de posibilidad de algo bien positivo: la dis
ponibilidad a una renovacién que no tenga como finalidad mantener una
determinada orden religiosa sino adecuar la orden a la Palabra de Dios
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y a las exigencias de la situacién presente. También las Srdenes reli-
giosas tienen su “concupiscencia" tipica: absolutizarse a s{ mismas,
seglin el modelo que teoldgicamente solo le corresponde a la'iglesia en
su totalidad. Y sGlo venciendo esa concupiscencia se podr& dar una reno
vacidn cristiana de la vida religiosa.

Que la vida religiosa sea una auténtica posibilidad de vida cris-
tiana lo mostrarid en diltimo término la historia de sus propias realiza-
ciones; y en los apartados siguientes trataremos de mostrar su posibili
dad y excelencia ldgica. Pero de momento queremos repetir que el caris-
ma del fundador serd mantenido cristianamente y ‘existird el derecho de
apelar a €l cuando, en lo que hemos llamado el tercer nivel del carisma,
exista un niicleo realmente cristiano, que permita las necesarias innova
ciones al primer nivel y pueda encontrar en el segundo nivel mediacio-

nes histéricas que justifican la existencia de una orden como orden de-
terminada.

Si el carisma de un fundador no permitiese esto hoy, estarfa cris-
tianamente muerto. Si lo permite -porque asi sucede en la historia real=-
no haymiedo a apelar al carisma, sino que éste es en verdad un princi=-
pio.de vida cristiana en la vida religiosa.

4, LOS VOTOS Y EL SEGUIMIENTO DE JESUS EN EL TERCER MUNDO.
4.1 Concepciones diversas de los votos.

La vida religiosa es una forma de llegar a ser cristiano viviendo
los valores cristianos fundamentales. Pero esto lo realiza el religioso,
a diferencia del laico, a través del cauce de los tres votos tradiciona
les de pobreza, castidad y obediencia.

Estos votos son hechos juridicos que versan sobre cdmo enfocar
tres de las &reas importantes de todo hombre: el area de la sexualidad,
afectividad y paternidad; el &rea de la libre disposicidn de si mismo;
el area del uso y posesidon de las cosas. Estrictamente hablando estas
tres areas de la vida no son especificas de la vida religiosa sino de to
da vida humana. Y por ello todo hombre que quiera llegar a ser crist:la
no debe conscientemente ordenarse en esas tres dreas segfin los valores
de Cristo. En esté sentido todo cristiano tiene la obligacién de hacer
"votos"™ sobre las tres dreas, aunque no en el sentido juridico tal como
se hace en la vida religiosa. Y todo cristiano debe crecer en la fe,lle
gar a ser cristiano a través de esas tres dreas importantes de la vida.
La vida religiosa, con los tres votos, ofrece una posibilidad de domi-
nar la vida cristianamente.

Los votos en si mismos no son ma@s que cauces de posible vida cris~
tiana. Que lleguen a serlo en verdad depende de la realizacién concreta.
Por paraddjico que parezca,a través de los votos se puede crecer en la
fe o se puede decrecer en ella.Esto no se puede determinar a priori sino

constatar a posteriori. Sin embargo es algo tipico de la teologia de la
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vida religiosa querer mostrar a priori la excelencia de los votos. Vamos
a recorrer por ello brevemente las diversas teorias sobre los votos y
mostrar aquella concepcidn a priori que hace de los votos una auténtica
posibilidad cristiana. Las criticas que eventualmente se hagan de las
diversas teorias provienen sobre todo de la constatacidn en la prictica.

Seglin la concepcidn ascética a través de los votos el religioso se
relaciona directamente con cosas, cuyo uso niega. Niega el ejercicio na
tural de la sexualidad, de la libre voluntad y de la libre disposicién
de bienes. Esa negacidn supohe un sacrificio de las tendencias natura -
les del hombre, incluso queridas por Dios, y ese sacrificio tendrfia un
valor religioso en si mismo; es un acto de religién. La correcta rela-
cidén religiosa con el Dios de Jesfis no es en primer lugar el ofrecer sa
crificios, aunque &stos serdn muy necesarios en el seguimiento de Jesfis.

Segun la concepcién imitativa el valor de los votos consiste en re
produc1r directamente ciertas virtudes y actitudes de Jeslis. La inten—
cién de esta concepcidén es evidentemente buena y cristiana. Pero sus
presupuestos no son del todo correctos. En primer lugar porque, aunque
el celibato de Jeslis aparece claro, su obediencia y pobreza no son sin
mas las que se reflejan en los votos. Jeslis fue pobre y obediente, pero
los mecanismos para ello no fueron los de la vida religiosa. Jeslis no
tuvo un superior ni tuvo determinaciones juridicas para poseer las co-
sas. Ademds ya es sabido que Jeslis no llamd a su imitacién sino a su se
guimiento. En éste estd implicito el hacerlo también como Jesus, es de—
cir, de imitarle. Pero no se puede adecuar. Seglin la concepcidn lmltatl
va también se podria hacer voto de itinerar, de predicar en parédbolas,
de pelearse con los poderosos, etc. Sin negar por lo tanto la buena in-
tencidn de esta concepcidn hay que recalcar que los votos no debieran
ser cauce de imitacién, sino del seguimiento de Jeslis. Y esta distincidn
es tanto mds necesaria cuanto que en la historia de las &rdenes religio
sas, cuando desaparece el primer entusiasmo, no es infrecuente que se -
use la imitacidn a través de los votos, para no "imitar" otros aspectos
fundamentales de la vida de Jesfis.

La concepcién personalista surgié en parte como reaccién a la con-
cepcidn ascética. Segiin aquélla los votos son medios aptos de realizar-
se el religioso también como persona. En ellos se encuentra el cauce pa
ra desarrollar maduramente la propia sexualidad y afectividad, la pro-
pia libertad y el uso correcto de los bienes materiales. Esta concep- -~
cién tuvo la ventaja histérica de terminar con cierto infantilismo ----
en la practica de los votos, y proclamar que no es ninglin ideal en si -
mismo que el hombre y el cristiano se sacrifique sin mids. Todo lo que -
sea sacrificio y negacidn debe estar al servicio de algo positivo, en —
este caso del propio religioso. Sin embargo esta concepcidén, aunque co-
rrecta por lo que niega,se queda en el estado liberal de cristianismo y
de la vida religiosa. Por muy importante que sea, sobre todo ante la in
fantilizacién de la vida religiosa, recordar el valor de la persona hu-
mana y la necesaria realizacién del religioso como persona, hay que re-
cordar también que la propia realizacidén no es el ideal Gltimo del cris
tiano, o dicho mds exactamente, que &sta paradSjicamente nunca se alcan
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za en directo, sino a través del rodeo de "perder la vida". De hecho es
importante constatar que la crisis en la vida religiosa no se ha supera
do cuando las comunidades han pasado del infantilismo a la personaliza-
¢idn, sino cuando han dado el paso que después examinaremos.

Existe también lo que se puede llamar la concepcidn comunitaria de
los votos. Si la concepcidn ascética relaciona al religioso con "cosas”
y la personalista los relaciona consigo misma, la comunitaria relaciona
los votos con otras personas, entendidas éstas fundamentalmente como =
las personas de la propia orden y comunidad. Segiin esta concepcidn los
votos son los cauces para la edificacifn de la comunidad: la castidad
es la condicidn de posibilidad de la mutua amistad y amor,la pobreza de
compartir todas las cosas en comiin,la obediencia enfatizarid la escucha
en comiin de la palabra de Dios,aun cuando exista un superior que decida.
Esta concepcidn representa claramente una serie de valores cristianos;
y 81 @inico peligro a evitar es la tendencia al autocentrismo de la comu
nidad, que se dedicar3 mds a crear un hogar para los religiosos que un-
hogar para el mundo.

Existe tambi&n lo que se puede llamar la concepcidn escatolSgica -
de los votos, que admite dos modalidades: (1) la vida religiosa como an
ticipacién del futuro definitivo en base a la estructura de los wvotos,—
y (2) la vida religiosa como forma de vivir en ultimidad en el presente
lo {iltimo de la fe cristiana. La primera modalidad da importancia al he
cho de que por los votos los religiosos no son descriptivamente como los
demés cristianos, y en este no ser apareceria la diferencia del estado™
de plenitud immaterial con el estado histdrico actual. Los votos serfan
una manera de anticipar el eschaton y sus propias estructuras de immate
rialidad, amor no mediado por el cuerpo, no necesidad de bienes materia
les, etc. Esta concepcidn es ingenua, no porque vea en la vida religio-
sa la anticipacidn .del eschafon, sino la anticipacién de sus mismas es~
tructuras.

La segunda modalidad es legitima, pues segiin ella lo que se antici
pa no es tanto las estructuras del eschaton, sino su contenido: el amor
incondicional. La vida religiosa permite vivir en ultimidad y en las
condiciones de la historia lo que se declara que serd la plenitud. Hay
que afiadir sin embargo ‘que en este sentido no sblo la vida religiosa,
sino cualquier vida cristiana que sea en verdad seguimiento de Jesiis es
automaticamente escatoldgica.

Por filtimo existe lo que se puede llamar concepcifn apostdlica de
los votos, es decir, un ejercicio de aguellas &reas de la vida moldeada
por los votos, por el reino de Dios. Los votos son estructuras histdri-
cas para vivir el seguimiento de Jesfis. E1 que sean por el reino de
Dios implica tanto que en ese reino estd la justificacidn dltima de lo
"anormal” de los votos, como y sobre todo que en la construccidn del
reino se verificard si los votos son cauces adecuados o no de vida cris
tiana.

Estas son, creemos, las concepciones mis importantes segfin las cua
les se ha tratado de mostrar a priori la posibilidad de vida cristiana
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a trawés de los votes e incluso su excellencia o superioridad sohre otxes
camves de vida cristiama. Antes de seyuir adelante querenes recaloar WA
rios pmtos., El primero es gue wm cnnde las diversas teorias apuntan

a jestificaciones diferemtes, mo son on s wcluyentes. La asedtica re-
mnwuwmmm@mh&mm@
mmhw.hmmmamlmmmmimh
vida religiosa etc. Pero awn coande estas comepcionss Bo $© excluyam
es importante ver coll es aquella e @a coherencia Idgica a todas las
denfis y que explica la pesikilided de la vida religiosa om el momentd
actaal.

Bosotyres eleginos la concepcidn apostdlica porque creemos gae tie=
ne las rafces en el evangelio, ¢ome ro la tienen las otras, Yy pPorge
propone adecuadamene PRra NOSOLXOS tanto la posibilided como ¢l ideal
de la vida religiosa: wna vida por el reino de Dios. Esto implica, come
lo amalizaresns a continvaci®n, que la vida religicsa o3 fundamentalmen
te sequimiento de Jesls. En cuanto os seguimiento de Jesls la vida weli
gmmﬁmmcnlmmmsmumﬁeawgz Y on cuanto es $e

iento de Jes@s deberd tomar decididamente on cuenta la wbicacidn
Eus%nm v geogrifica, es decir, mneestre Tercer Mundo. Com elle inktro—
ducimos en la misma esencia de la vida veligiosa, y mo coho un ®mere de-
sideratum, su vbicacidn histdrica.

El segundo punto a recordar es que 1os votos, ni siquiera entendi=
dos segilin este modelo, son algo sacral en si mismos. La justificacién
cristiana de los votos son Su misma realizacidn y 3i de hecho desencade
nan una vida segin el seguimiento de Jeslis. Lo importante de la concep~
cién apostblica de los votos es gque recalca la relacidn entre votos v
llegar a la fe; segiin nuestra concepcidén el esquema es diverse: ejerei=
cio de los votos-reino de Dios-llegar a la fe. Esto es lo que querenos
explicar a continuacidn.

4.2 Cauces para el seguimiento de Jesis.

Como ya hemos dicho el contenido a realizar a través de los tres
votos no es otra cosa que el seguimiento de Jesds. BEsta es.la norma ab-
soluta de todo cristiano y tembidn del religioso. Esto es lo'que verifi
ca, m&s all§ de toda sacraliszacién precipitada e ideclogizada, el valer
Cristiano de los votos. Queremos ahora hacer unas breves reflexiones sg
bre'el seguimiento de Jes@s -lo cual hemos expuesto mis extensamente en
Cistologla desde Aménica Latina- y considerar aguellos aspectos tipi=
cos estructurales del seguimiento para lo cual los votos parecen ser
un cauce estructural adecuado.

En el seguimiento de Jeslis se unifican las dos dimensiones funda=
mentales de la existencia cristiana: la fe y la praxis. Seguir a Jesis
no es otra cosa que proseguir su realidad. Eso es por una parte una pra
xis, es decir, una actividad histSrica cuya verdad se jusga en primer.
lugar por la objetividad de lo que se hace. Y por otra parte es el modo
de llegar a la fe en Jesfis como el c:hto.
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Como hemos afimmado otras veces, el seguimiénto es la condicién de
posibilidad de una epistemologia cristolSgica. Pues reconocer la verdad
de Cristo, s8lo es posible cristianamente en aguella vida semejante a
la de Jesfis. En 1a medida en gue nosotros nos hacemos hijos, siguiendo
a Jesiis, le podemos confesar como el Hijo; en la medida en gue seguimos
real y objetivamente el camino de Jesiis reconocemos su verdad. Esto se
deriva de la relacionalidad constitutiva de Cristo gue es verdad en
cuanto es camino al Padre; y por ello en aguella vida nuestra que se
muestre de hecho como camino al Padre, reconocemos la verdad de Cristo.

Este camino de Jesiis es en principio .describible con cierta objeti
vidad, a pesar 4de gue las diferentes sitmaciones harin necesarias media
ciones concretas diferentes. Es un camino hacia el Padre, gue es amor,
v que ha mostrado su parcialidad por los pobres y oprimidos; y que es a
mor efectivo, es decir, gue quiere construir ya en esta tierra el reinc
de Dios. Y camo en el mundo domina el pecado que scmete al pequefio y al
pobre, ese amor toma la forma privilegiada de justicia. Dios no quiere
solamente amar al hombre, sino re-crear al hombre deshumanizado por el
ejercicio del poder opresor © por las comsecuencias de ese poder.

Este es el horizonte gque actfia eficazmente en ¢l camino de Jesis
que hay que proseguir. Pero ese camino tiene tambi&n una modalidad, un
modo de ser recorridc. Se recorre con las actitudes practicadas y ense~
fiadas por el mismo Jesiis. Estas son el espiritu de las bienaventuranzas,
la radicalidad de las exigencias, la fidelidad hasta el fin, el plantea
miento de los problemas en forma de clara alternativa, sin que exista -
la complementaridad o dialéctica entre "Dios y las riquezas", "echar la
mano al arado y volver la vista atr3s®, "ganar la vida y perderla”.

Esta es la norma filtima de vida gue se ofrece y exige a todo cris-
tiano que guiere llegar a serlo, en la que se va a integrar la ortopra-
xis y la verdadera ortodcxia. También al religioso se le exige como la
filtima norma de vida. Pero precisamente a través de los votos el segui-
miento de Jesiis tieme un aspecto de a—normalidad que es lo que gueremos
explicitar ahora. El contenido fundamental del seguimiento ya estd dicho
pero lo que nos preguntamos es lo gue los votos aportan camo cauce es—
tructural a ese seguimiento.

A un nivel descriptivo la vida religiosa no es lo nommal sino 1o a-
normal, precisamente por la estructura de los votos. Pero a través de
esa a-normalidad sirve para poner claro lo que es tipico también del se
guimiento. En primer lugar aparece claro que la existencia cristiana
tiene un origen en el llamamiento de Cristo y la respuesta del hombre;
es decir, tiene una estructura de vocacidn. En sentido estricto esto es
cierto para todo cristiano. Asi lo declara Pablo cuando afirma que Dios
nos ha escogido desde toda la eternidad. Y las consecuencias debian ser
también que la vocacién de los no religiosos (matrimonio, solteria,
eleccidn de profesidn,etc.) debiera tener los mismos mecanismos que la
vocacidon a la vida religiosa. Pero &sta, porque versa sobre unos votos
que no son lo normal, ejemplariza mas claramente el origen del seguimien
to: la llamada de Dios a seguir a Jesiis, que en dltimo término no tiene
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mds justificacin que ella misma, y por ello oir esa llamada y realizar
la es el primer paso para la fe cristiana.

Los votos ademds, por su misma estructura, permiten y exigen lle-
var a cabo la radicalidad del seguimiento hasta regiones que no son las
normales. Continuando con la metadfora geogrdfica podriamos decir que
los votos permiten y exigen que el religioso esté@ presente en el desier
to, en la periferia y en la frontera. Por "desierto" entendemos que el
religioso est& alli donde de hecho no estd nadie; como ha sido el caso
a lo largo de la historia en la presencia de los religiosos en hospita~
les, escuelas o modernamente en parroquias desatendidas. Por "periferia"
entendemos que el religioso est& no en el centro del poder, sino allfi
donde no hay poder, sino impotencia. Por "frontera" entendemos que el
ligioso esté alli donde mis hay que experimentar seglin la necesaria ima
ginacidn y creatividad cristiana, donde mayor pueda ser el riesgo, don-
de m&s necesaria sea la actividad profética para sacudir la inercia en
que se vaya petrificando la Iglesia en su totalidad o para denunciar
con mads energia el pecado.

Y por iltimo a la a-normalidad de la vida religiosa le compete ex-
presar mis claramente la esperanza de la plenitud final, precisamente
contra esperanza. Por el desapego estructural que los votos ofrecen, el
religioso puede eficazmente presentar la esperanza en 1 plenitud.

Los votos deben ser por lo tanto cauce en primer lug v para el se-
guimiento de Jesiis y ofrecen unas peculiaridades estructurales para re—
saltar ciertos aspectos del seguimiento. Esto no significa oiviamente
que los religiosos sean los {inicos que vivan la a-normali J descrita,
ni siquiera que histdéricamente lo hagan mejor que otro~ -ignifica apun
tar a la posibilidad de ese seguimiento anormal. Y a&::. se encuentran
también, seglin creemos, las causa mds serias de la crisis de la vida re
ligiosa como estructura, independientemente de l.s problemas personales
para seguir o abandonar la vida religiosa. Si a la vida religiosa le ~—
le compete una cierta a-normalidad estructural, &sta entra en crisis --
cuando se tiende a la normalidad, cuando no estid presente ni en el de-
sierto, ni en la periferia ni en la frontera. El religioso siente enton
ces que estd en una estructura personal a-normal -la de los votos~ para
hacer lo nommal, lo que todos hacen. Y se pregunta si no podrd hacer lo
mismo aceptando también la estructura normal de matrimonio y libre deci
sidn.

Esta dificultad es estructural y no creemos que se soluciona sdlo
apelando a la pureza de intencidén y al supuesto valor de los votos en
51 mismos. Para que la vida religiosa siga teniendo sentido tiene que
basarse en el seguimiento de Jesfis y concentrarse en algo que no sea me
ramente lo normal. Cuando esto no sucede, seguird@ habiendo buenas perso
nas que hacen cosas buenas y Gtiles, pero que se preguntan para qué son
realmente religiosos.

Al afirmar que la vida religiosa por su estructura consiste en el
seguimiento de Jeslis como norma dentro de cierta a-normalidad no esta-
mos mds que apelando al origen histdérico de pricticamente todas las 8x-
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denes y congregaciones, que. surgen cuando existe algiin desierto, perife
ria o frontera para estar presente. Y el peligro de las drdenes rellglo
sas consiste, en virtud de un carisma mal entendido, hacer de esos luga
res que les dio origen un cémodo e instalado centro.

De esa forma se siente una incongruencia profunda entre la estructu
ra a-normal de los votos y la normalidad del trabajo, del modo de vida,
de criterios petrificados. Si en el apostolado y el modo de vida hay
tan siquiera una chispa de locura, los votos serdn expresidn de la locu
ra cristiana de la cruz. Pero si lo que existe en el apostolado y modo
de vida es fundamentalmente acomodo, adaptacidn, aceptacidn del cdmodo
centro, entonces los votos no participardn ya de la locura cristiana de
la cruz sino que se sentirdn, al menos por los mds receptivos, como una
profunda divisidn en su conciencia cristiana y psicoldgica. Y los jéve-
nes se orientaran hacia otras instituciones que, supuesta o realmente,
representan un reto en su seguimiento de Jesis.

Para terminar y evitar cualquier mal entendido afiadamos que la a-
normalidad estructural tipica de una vida segiin los votos, nada tiene
que ver con rarezas O extravagar-~ias. El cauce a-normal sigue teniendo
una norma clara: el seguimier*o de Jesills, y a través de ese cauce se de
ben hacer mds patentes '- .alores y actitudes de Jeslls, ya énunciados.
Si no se tiene esto e - ..enta puede suceder, como ha sido el caso a ve-
ces, que ciertos religiosos encuentran una justificacién para su vida
en determinadas "locuras”, pero no necesariamente en la locura del se—
guimiento.

4.3 Seguir a Jesds en e. Tercer Mundo.

Ese seguimiento de Jesiis hay que realizarlo en el Tercer Mundo. Al
recalcar esto rechazamos la comprensién atemporal, ahistdrica y autdno-
ma de la vida religiosa. Los votos se deben realizar en una concreta si
tuacibn, y &sta pertenece a la esencia histdrica de aquéllos. Tanto el
seguimiento de Jesls como norma como lo que hemos llamado-a-normalidad
estructural de los votos se concretizan en una situacién determinada. -
BEsto no es otra cosg que la necesaria encarnacidn del seguimiento de Je
sls, para que sea en verdad proseguimiento y no mera imitacién de Jesis.

La vida rellglosa en el Tercer Mundo necesita de una encarnacidn ge
nérica y otra mds especificamente cristiana. Gendricamente el religioso
vive en una historia y geografia determinada. A la historia de este {1~
timo tercio del. s.XX en nuestro continente le compete la realidad de -
miseria generalizada, la conciencia de que esa miseria proviene en gran
disima parte de la opresidn interna y externa de grupos poderosos, y la
conciencia también del anhelo de liberacidn. A la geografia le compete-
el dato cbvio de gque la vida religiosa se lleva a cabo en América Latina
Y no en cualquier otra regidén del mundo. Esto es importante para aque—
llos religiosos que o por nacimiento o por tradicidén -a través de su -~
origen religioso europeo o norteamericano- pueden tender a presuponer -
que formas de vida religiosa o apostolado posiblemente buenas en otros
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lugares lo sean ya automaticamente agui. Y a la geografia le compete ~~
también una primera ubicacién sociolégica.

S6lo en apariencia es América Latina una unidad. Existen diversos -
grupos sociol8gicos: enclaves primermundistas, campesinos, indigenas, -
marginados, etc La vida religiosa no puede permanecer al margen, cons-
ciente o 1nconsc1entemente, de esta realidad y debe hacer una opcidén de
encarnacién.

Esta primera determinacidn genérica del Tercer Mundo no es algo afia
dido a la vida religiosa, sino que debe influir positivamente en la com
prensién y realizacidén de los votos. No es o no debiera ser lo mismo -
ser pobre, casto y obediente ‘en América Latina o en Roma o New York. La
conciencia histdrica de la opresidn y el anhelo de la liberacién y la -
ubicacidén consciente entre y a favor de determinados grupos ,sociales -~
son condiciones para que la vida de los votos tenga hoy sentido y sea -
una posibilidad realmente cristiana.

Adem3s de esta determinacién genérica del Tercer Mundo hay que ha-—
cer una determinacidn cristiana de su realidad, para que a través de --
ella se muestre su convergencia con los votos de la vida religiosa. Aho
ra s6lo podemos aludir brevemente a lo que se ha analizado profusamente.
El Tercer Mundo es en general el mundo mayoritario de los pobres y em-
pobrecidos. Tanto si la pobreza es natural -los pobres- como si es his-
tdrica -los empobrecidos—, es una Situac 5n escandalosa ante los ojos -
de Dios. Es la objetivacidn del pecado y , ‘oducto del pecado de los hom
bres. Ante este mundo Dios proclama su "no” incondicional, porque esa =
pobreza injusta es la que da muerte a los h.jos de Dios. En este primer
sentido el Tercer Mundo es pecado, y esta afirmacidn por mucho que deba
ser analizada, discutida y matizada no deja de ser una verdad fundamen-
tal. Ignorarla significaria la mixtificar'.© de cualquier vida cristia-
na y religiosa.

A este mundo de pecado quiere salvar el Dios que "oye el clamor de
los oprimidos". Al no-deber-ser del Tercer Mundo corresponde segiin Dios
un deber-ser, un ser de otra manera, una liberacién. Paraddjicamente
ese Tercer Mundo que sufre y que ha de ser liberado es el que ofrece
también la posibilidad de salvacién a todo el mundo Yy a los otros mun-
dos. Pues Dios efectila la salvacidn seglin el esquema redei-ionista: pa-—
ra eliminar el pecado hay que cargar con el pecado. Lo que da vida a
los otros es dar la propia vida, lo que da la verdadera esperanza a los
otros es mantener la esperanza aun en medio de la miseria.

Dicho brevemente el Tercer Mundo es la versién histdrica actual del
Siervo de Jahvé, aun cuando haya que evitar paralelismos simplistas. En
este sentido la vida religiosa se encarna en el Tercer Mundo cuando en-
carna los valores fundamentales del Siervo de Jahvé: Introducirse en el
mundo de los pobres, hacer suya la causa de los pobres, impartir el de-
recho entre los pobres y sufrir el destino de los pobres.

Los votos por el reino de Dios ofrecen una posibilidad excelente pa
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ra introducirse en el mundo del Siervo de Jahvé. Estructuralmente los
votog suponen una teologia redencionista; es decir, suponen que el lle-
gar a la fe tiene que pasar por una negacidén, un desprendimiento de al-
go positivo y no una mera construccidn sobre ello.

Y aqui se da una convergencia estructural con el Siervo de Jahvé,
que para conseguir la salvacidn ha de pasar también por la negacidn.
Los votos ofrecen estructuralmente la posibilidad de desinstalacion, al
menos relativa, de una sociedad que origina el pecado, y la disponibili
dad a hacer suya la causa de los pobres. Estructuralmente los votos
ofrecen en su misma definicidn una parcialidad hacia el pobre. Por muy
manipulado que haya sido el voto de Pobreza, al mencs el nombre no ha
desaparecido: el religioso es o debiera ser "pobre", debiera tener por
lo menos una cierta afinidad al mundo de los pobres. Estructuralmente
los votos ofrecen la posibilidad de mantener aquella posibilidad tipica
del Siervo de Jahvé: la esperanza contra esperanza. Debieran ser ejem-—
plos privilegiados, testigos de fe, no por su profesicnalismo teoldgico,
sino por su misma vida: porque se aseguran en Dios desde la propia inse
guridad, porque .se unen a Dios desde la propia soledad, porque buscan
a Dios ma@s all& de su propio juicio.

Obviamente esta convergencia estructural entre la vida de los votos
y el Tercer Mundo puede ser meramente conceptual. Los votos nos introdu
cirén en el Tercer Mundo no a base de intencionalidad, sino al hacernos
realmente como el Siervo de Jahvé. Entonces los votos recobran una ver-
dad, que no necesita ya ser esclarecida en base a una ulterior refle-
xidén teoldgica, sino que se hacen transparentes en si mismos. La encar—
nacidn en el Tercer Mundo a la manera del Siervo es lo que concretiza
cristianamente los votos.

Y para verificar si ha habido encarnacion sélo basta ver si se hace
y se corre la misma suerte del siervo. Si se implanta el derechoc entre
las gentes, si se sufre la persecucidn, si se mantiene la esperanza, en-
tonces esos hechos visibles muestran que ha habido una verdadera encarna
cién.

Con todo lo dicho hasta ahora hemos pretendido mostrzr la posibili-
dad que tienen los votos en general de ser cauce de vida cristiana. Re-
sumiendo positiva y polémicamente podemos decir: 1o que realmente se de
be realizar a través del cauce de los votos es el seguimiento de Jesiis
con sus valores fundamentales, aun cuando €l viviera esos valores en
otro cauce. No hay que presuponer por lo tanto precipitada o erréneamen
te que los votos son ya seguimiento de Jeslis. Los votos estructuralmen
te suponen una forma y estado de vida que no es normal, descriptivamen~-
te hablando, y por ello capacitan para ciertos aspectos del seguimiento
de Jesfis. No hay que instalar por lo tanto el modo de vida y el trabajo
apostSlico en un cémodo centro, aun cuando desde &l se pudieran hacer
cosas buenas. De esa forma se introducirfa una tensién entre estado de
vida y forma de vida y de trabajo. Los votos son una estructura que ca-
pacita para vivir en el Tercer Mundo a la manera del Siervo de Jahvé.
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Sea cuales fueren las formas de necesaria encarnacidn en otras regiones
del mundo, en América Latina es necesario este tipo de encarnacién. Si
asi no fuese, la vida religiosa se anquilosaria de hecho, el valor de

los votos se mantendria sélo voluntaristamente y faltaria aquel criterio
Gltimo de verdad,que no es otra cosa que encontrarse de hecho en el segui
miento de Jeslis y a la manera de Jeslis. La crisis de fondo de la vida re-
ligiosa no es“otra cosa que la discrepancia entre la conciencia de querer
seguir a Jeslis sin hallar el cauce objetivo para ello. De aqui surge la
falta de credibilidad hacia fuera y la necesidad de mantener en la inten-
cién aquello que la realidad objetiva no da de si. Pero a la manera del
Siervo se da la congruencia objetiva entre la intencidn de vivir los.votos
y la realidad de servicio al Tercer Mundo.

5. CELIBATO, POBREZA Y OBEDIENCIA COMO SEGUIMIENTO DE JESUS EN EL
TERCER MUNDO.

5.1 Anotacién Previa.

Antes de analizar cada uno de los votos en detalle hagamos algunas
anotaciones previas. Ignoramos ahora si er el evangelio hay mas "conse-
jos evang@licos" que los tres indicados en “os votos para el seguimien~
to de Jeslis. Creemos que en los tres votos cldsicos salen a luz tres
dreas importantes de la vida en las cuales se integran las otras actitu
des o "consejos" de Jesilis. Hay que considerar ademds que la vida reli-
giosa no consiste en el ejercicio de "tres" votcs, sino que es la mutua
interaccidn de los tres lo que constituye la - -da religiosa.

Para que lo que se diga a propdsitc de cada uno de los votos tenga
pleno sentido hay que verlo en relarién con los otros. Nosotros intenta
remos resumir a través del estudio de cada uno de ellos aguello gue mas
unido va a ese voto por su misma estructura, aun cuando su vivencia
real dependa de los otros. Por Gltimo haremos algunas observaciones so-
bre la problematica mds tipica de cada uno de los votos. Todo ello ha
de ser necesariamente breve, renunciando a una fundamentacién de muchas
de las cosas que se dirén.

5.2 E1 Celibato Cristiano.

El celibato versa sobre una area importante de la vida de los hom-
bres: la sexualidad, la afectividad, la paternidad y la socialidad. El
celibato por el reino de los cielos es en prlmer lugar una forma de con
figurar esa &rea de la persona de Dios. El celibato no es por lo tanto
idéntico a la continencia, aun cuando &sta es su presupuesto,pero la ve
rificacién del celibato en la vida religiosa no es sin mds la guarda de
la continencia.

A lo largo de la historia se han dado un sinnimero de razones para
mostrar la excelencia del celibato: el valor sacrificial de la continen
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cia, la pureza de la continencia, la imitacién angélica, el mantener el
corazdn no dividido, una especial relacidén afectiva con Cristo. Aun ---
cuando en estas razones haya algo de positivo no creemos que en ellas -
se encuentra 1o mis especifico del celibato cristiano. He aqui lo que a
nuestro parecer son las razones positivas para el celibato cristiano.

El celibato es en primer lugar un ejercicio en la fe en un Dios Ma
yor. Como es sabido en el A.T. el matrimonio es un bien de la creacién,
querido por Dios, y en el rabinismo del tiempo de Jeslis es obligatorio.
Jeslis por su parte tiene un trato normal con la mujer -lo cual en su
tiempo resultaba ademds escindaloso- y revalorizé a la mujer socialmen-
te. ¥ sin embargo fue c8libe. Lo que esto significa en su contexto his-
t8rico es una gran verdad y aun revolucidn religiosa. Para el Dios de
Jeslis no existe ninguna estructura creada, ni siquiera las estructuras
"buenas" de la creacidn, que puedan poner limite a su voluntad. El mero
hecho del celibato de Jesiis es la proclamacidn la total immanipulabili-
dad de su Dios.

Y aqui estd el primer valor del celibato cristiano: es una confe-
sién en hecho del Dir- * -anscendente.Y el celibatc ofrece ademds una mo
dalidad de esa fe .1 .a transcendencia. En base a su estructura el celi
bato sitila al rel.giosoen un estado de soledad psicoldgica que no es la
normal entre los demds hombres. A través de esa soledad, la fe en Dios
expresa también ur matiz importante: la pobreza del hombre, que se pre-
senta ante &1 sin ningilin apoyo. La soledad del celibato es una de las
mediaciones histdric s importantes de eso que es esencial a la fe: man-—
tenerla cuando no se Jcuentra un punto de apoyo.

El celibato como ejercicio de la fe tiene también su repercusién
social en la comunidad cristiana. Todos los grandes creyentes en el A.T.
y N.T. han dejado a Dios ser Dios sin intentar manipularlo y han pasado
siempre por un momento de soledad. En el A.T. el ejemplo clisico es
Abraham a quien se le pide esperar contra toda esperanza; y en el N.T.
el ejemplo cldsico y definitivo es Jeslis, de quien se exige la confian-
za en Dios en el momento de mayor soledad en la cruz. Al mantener este
tipo de fe, convierte en aquel que "ha vivido originariamente y en ple-
nitud la fe". De ese .tipo de fe vive la fe de otros. Para llegar 'a gene
rar fe en otros hay que vivir la fe en la transcendencia de Dios hasta
el extremo. Y esto creemos que es el primer valor cristiano del celiba-
to: quien tiene el valor de presentarse s8lo ante Dios, desapegado de
cosas -a través de la eficaz mediacidn histérica del desapego matrimo-
nial-, crece &l mismo en fe y genera fe en otros.

El celibato es en segundo lugar un ejercicio en la fe en un Dios
que es amor, Si el ser mayor es la formalidad del Dios de Jesiis, su
contenldo es el amor. Tampoco el célibe puede ni debe renunciar al
amor. Pero en cuanto célibe su amor tiene dos caracteristicas que le
son especificas. Al nivel de amor inter-humano, el célibe por su misma
condicifn estd dirigido a edificar una comunidad, la cual, aunque usa-
rd de los medios normales de construccién de toda comunidad humana, re-
calcard mds el aspecto constructivo del amor, que la mutua gratifica-
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cidén. Y en el aspecto ad extra.de la vida religiosa, el célibe debera
no sdlo buscar el amor eficaz a otros, sino usar el residuo emocional
no usado para que su trabajo apostdlico se convierta también en pasidn.
De esta forma tipica de &l el célibe manifestard claramente su fe en un
Dios que es amor.

En segundo lugar el celibato es un ejercicio en el seguimiento de
Jeslis. Segfin el N.T. el celibato es "por el reino de los cielos", en
frase de Jeslis, o para "dedicarse a las cosas del Sefior", en frase de
Pablo, lo cual no debe interpretarse espiritualistamente, sino en senti
do histérico. El relacionar el celibato con el reino de Dios es segiin
Jeslis algo "dltimo", "escatoldgico", al cual en principio hay que estar
dispuesto a sacrificarlo "todo". Para el célibe, la mediacidn concreta
de esa exigencia, aungue no la {nica ni la exclusiva de &1, es la renun
cia a lo que toda psicologia normal tiende: el matrimonio como forma de
mutua donacdién y complementacidn, que es ademis en principio gratifican
te. El1 celibato es por lo tanto una traduccidn histdrica de que el rei-
no de Dios es en verdad algo Gltimo. La segunda consideracién es que el
celibato posibilita un tipo de seguimiento por el reino. Posibilita un
tipo de libertad estructural de servicio del reino, pues propicia el de
sinstalamiento de la sociedad; posibilita una entrega cuantitativa a
los demd@s a través del vacio afectivo; posibilita vivir en lo que hemos
llamado el desierto, la periferia y la frontera.

Que esto lo hagan de hecho los célibes o que s8lo lo hagan los cé-
libes es cosa a constatar histdricamente. Lo que nos interesa mostrar
es que el celibato de la vida religiosa es mucho mas que la guarda de
la continencia. En concreto el celibato se verifica si engendra fe en
Dios, a quien se deja ser el inmanipulable y mayor, y fe en un Dios que
es amor real e histdérico y no meramente espiritu "puro". Se verifica si
engendra un sequimiento de Jesiis desinstalado, en las fronteras de la
Iglesia, dispuesto al riesgo y a la persecucién. Se verifica si el céli
be es capaz de construir una comunidad.

5.3 La Obediencia.

La obediencia versa sobre otra area importante de la vida de los
hombres: la libre disposicidn sobre lo que hay que hacer. En esta some-
ra descripcién se puede poner el énfasis en lo de la "libre" disposicién
o en el "hacer".

En sentido estricto y desde un punto de vista cristiano, la obedien
cia no puede versar sobre la negacién de la propia voluntad, considera—
da esa negacién en si misma. Tampoco puede consistir en Gltimo término
en delegar en otra persona la propia responsabilidad, cuando ésta versa
sobre cosas importantes y ltimas. Y tampoco puede consistir en la imi-
tacidén formal del Cristo obediente, pues éste obedecié a su Padre, Dios,
y relativizd, aun cuando tambi&n aceptd, la obediencia a una autoridad
humana.

Creemos que el sentido dltimo del voto de obediencia se encuentra
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al relacionarlo con el "hacer": y de esta forma es también un ejercicio
en la fe en Dios. El Dios cristiano no es un Dios eterno en el sentido
atemporal y con un voluntad deducible a partir de lo creado como natura
leza. Es el Dios de la palabra a través de la cual manifiesta su volun
tad concreta para la historia y el modo concreto de llevar a cabo esa -
voluntad. Obediencia entonces debe ser entendida desde sus raices etimo
16gicas: ob-audire, salir al encuentro de la Palabra. Y en ese sentido
la obediencia es en primer lugar ejercicio en la fe, pues presupone gue
el hombre limitado no sabe sin mds, ni con las ayudas de declaraciones
eclesidsticas o de los documentos de su propia -congregacién religiosa,
lo que tiene que hacer. Es de nuevo ejercicio en la fe en un Dios de la
Palabra.

En este sentido existe lo que podemos llamar la primera y la segun
da obediencia. La primera obediencia le compete a la totalidad de la or
den religiosa como total o a sus concreciones en regiones o comunidades.
En este sentido no hay todavia distincidén juridica entre superiores y
subditos. No se trata de preguntar todavia cuil es la voluntad del supe
rior sino culdl es la voluntad de Dios. Y aun cuando esto sea obvio con-
viene recalcarlo porque muchas de las crisis de la obediencia, ademds
de las dificultades obvias que crea entre hombres cualquier tipo de
relacién superior/siibdito,autoridad/obediencia,proviene de invocar pre-
cipitadamente a la segunda obediencia sin haber tomado en serio la pri-
mera y fundamental obediencia.

Esto que hemos llamado la primera obediencia no es estrictamente
el objeto del voto, pero es la realidad gue va a dar sentido al voto.
El objeto del voto es lo que hemos llamado la segunda obediencia, es de
cir, la relac¢idén que se crea dentro de la vida religiosa, entre el siib-
dito que promete obedecer la voluntad del superior, con todas las cuali
ficaciones, matices y reservas que aparecen en las diversas constitucio
nes. El1 voto, la segunda obediencia, no es mas que una de las formas
posibles de concretar histdricamente la primera obediencia. Por ello va
a tener sentido cristiano en unién con aquella y no como mero mecanis-
mo, cuya repeticién fuese en si algo bueno y salvifico.

El voto de obediencia supone una realidad histérica, tradicional y
en vigor. Para que ese mecanismo sea en verdad vehiculo de la primera
obediencia debe ejercerse en unién con otros mecanismos de buscar la vo
luntad de Dios, como son la oracidn y discernimiento personal y comuni-
tario,auscultacién de los signos de los tiempos, esfuerzo por conocer
objetivamente la realidad gue nos circunda, tanto a nivel de teologia
como de las ciencias sociales. El hacer el voto de obediencia es una ma
nera clare ¢. expresar lo absolutamente en serio que se toma la bisque-
da de la voluntad de Dios, no para delegar en otra creatura humana la
responsabilidad personal de esa blsqueda, sino para asegurarse que el
propio juicio no vaya dirigido por propios intereses en esa busqueda.
Por lo tanto aunque la segunda cobediencia no tiene sentido sin la prime
ra, tampoco ésta tiene sentido si no busca aquellos mecanismos histdri-
cos concretos que hagan mds factible y <ficaz escuchar la Palabra de
Dios. Por eso el voto de obediencia er unién con otros mecanismos de

buscar la voluntad de Dios es un ejercicio en la fe en el Dios de la Pa
labra.
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Y esta comprensidén de la obediencia es también apostdlica. Es decir
versa sobre la voluntad de Dios de hacer el reino. No se trata sdlo de
saber cudl es la voluntad de Dios, sino de ponerla en practica; la obe-
diencia segunda es un mecanismo prictico para que realmente se llegue a
la decisidén del hacer. El paso de una comunidad ad intra a un cuerpo
apostdlico tiene siempre como mediacidn algfin mecanismo de obediencia.

En esta breve presentacidn del significado del wvoto de obediencia,
no entyamos en la compleja casuistica que siempre ha existido y a lo que
se afiade hoy la tensidn sentida por algunos entre la deficiencia de la
obediencia a la Palabra de Dios y la exigencia a la segunda obediencia.
Esta es quizd la mayor dificultad cristiana para la obediencia hoy, aun
cuando persistan las dificultades tipicas del religioso como individuo,
que como todo hombre tendrd la tentacidén de la autoafirmacién, tanto mas
cuanto sigan existiendo formas poco humanas del ejercicio de la autori-
dad. Lo que interesa recalcar es que el voto de obediencia es en el fon
do un ejercicio de la fe en el Dios de la Palabra. Y ese ejercicio se
da tanto en el discernir la voluntad de Dios como en el llevarla a cabo.
Para que esa apertura al Dios de la Palabra no sea meramente idealista
y sentimental, hay que elegir mecanismos concretos para que en una deter
minada época de la historia se pueda oir en verdad la palabra de Dios.
El voto de obediencia como tal sanciona uno de esos mecanismos, pero en
la realidad, éste debe ser ejerciddo a una con los otros mecanismos que
la fe cristiana y la psicologia y la sociologia consideran aptos para
descubrir la voluntad de Dios. Y esto es lo que se afirma al decir que
la obediencia es apostdlica y por el reino de Dios, porque no tiene un
valor intrinsico el mero hecho de obedecer a otro ser humano sino que
ese obedecer ccrncrete ~s un mecanismo para que en realidad se haga el
reino.

Si se nos permite una Gltima aclaracifn muy aplicable al Tercer Mun
do, es notable constatar el auge de lo que hemos llamado la primera obe
diencia. Abundan los documentos y declaraciones de diversas congregacio
nes sobre su propia realidad y misién en el Tercer Mundo. A este nivel
se puede apreciar que las diversas congregaciones, mids o menos, estan
ejercitando la primera obediencia, la escucha de la Palabra. La dificul
tad suele consistir en la coherencia o incoherencia entre la palabra oi
da en la primera obediencia y la palabra exigida en la segunda obedien—
cia. Puede suceder que la palabra oida pase por tantos filtros,incluida
la propia tradicidn de la orden, que muera la muerte de mil cualifica-
ciones. Hay que analizar, por lo tanto, cuando se hable de crisis de
obediencia en cuil de los dos niveles se da, y cuil es realmente la cri
sis mas fundamental .

5.4 La Pobreza.

El voto de pobreza versa descriptivamente sobre otro aspecto impor
tante de la vida de ios hombres: la posesidn y uso de los bienes materia
les. El hombre no es un espiritu puro sino espiritu hecho carne y por
ello llega a ser hombre a través de lo material, y se relaciona con
otros hombres también a través de lo material. La relacidén del hombre
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con las cosas materiales hace que &l mismo se vaya configurando una ---
manera determinada como persona espiritual, y que los mismos hombres va
yan configurando de una forma determinada sus relaciones sociales. —=---

.El 8rea del voto de pobreza incluye pues mucho mds que la determi-
nacidn jurfidica, de acuerdo a las diversas constituciones, de cémo el
individuo puede usar de bienes materiales. Expresiones de ss< "m3s" son
las actuales reflexiones sobre la pobreza. En virtud de ella se exige
del religioso una vida en austeridad, que viva de su trabajo, que compar
ta con la comunidad y con otras comunidades los bienes que posea.

Todos estos aspectos son importantes porque responden a exigencias
de la constitucidén humana del religioso y a ideales cristianos. Pero
creemos que lo mds profundo no estd todavia ahi. Lo mds profundo estd
de nuevo en la pobreza como ejercicio de la fe en Dios. La pobreza sig-
nifica una parcialidad, que en si no es nada evidente, sino tipicamente
cristiana. Significa la revelacién de Dios en favor de los pobres, del
Dios que "oye el clamor de los oprimidos", la revelacidén de Dios en los
pobres "en el preso, enfermo, hambriento", la revelacidn de Dios a los
pobres "a predicarles la Buena Nueva". Por muy repetidas que sean hoy
en dia estas palabras no debieran parecer evidentes, pues estin introdu
ciendo en la misma realidad de Dios una parcialidad, que hoy como ayer
es "escandalo para judios y locura para los griegos".

El voto de pobreza en su realidad concreta debe relacionar al reli
gioso en primer lugar con los pobres. Esto puede y debe hacerse de di-
versas maneras: en la insercidn real en su mundo, en una ayuda eficaz
para cambiar su suerte, en el propio despojamiento en favor de ellos,
en defender su causa, en correr su misma suerte y destino; y esa rela-
cidén con los pobres es la que ird configurando al religioso, al exigir
y desencadenar diversos rasgos de pobreza, como pueden ser el rebaja-—
miento real de niveles econémicos y sociales, disefiar cualquier aposto-
lado que tenga su finalidad mediata o immediata, pero en cualquier caso
verificable, en favor de ellos. .

Lo mds importante qgue dice el religioso al hacer hoy el voto de po
breza es que quiere hacer suya la Sptica, la causa y la suerte del po-—
bre. Y en esto creemos que consiste la llamada pobreza de espiritu. Ya
es sabido que &sta no significa meramente no estar apegado intencional-
mente a las cosas poseidas, sino que significa total apertura y disponi
bilidad ante Dios. Pero de nuevo si se trata del Dios de Jeslis, y no de
cualquier divinidad, esa apertura tiene una mediacidén clara, que es el
pobre. Y esto es asi porque la apertura cristiana a Dios no es una aper
tura sin m3s que pudiere conseguirse desde la inercia de la existencia.
Es una apertura que debe terminar con la concepcién natural de Dios co-
mo poder, ley o ciencia. Y esa apertura sblo la posibilitan los pobres,
desde el pobre Jesiis, hasta los pobres oprimidos de hoy. Estar abierto
a Dios —-ser pobre de espiritu- es llegar a abrirse a Dios, es convertir
se, y seglin el cristianismo, aunque no quizds segiin otras filosofias,
s6lo el pobre es aquella realidad creada que tiene capacidad de conver-—
tirnos. La condicidn de posibilidad de que el religioso sea pobre de es
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piritu y esté@ abierto a Dios en medio de bienes, ciencia y poder -que
tendrd en mayor o menor medida, pero que nunca podrid ni deberi evitar
totalmente- es que haya adquirido la 8ptica del pobre material, que ha-
ya hecho suya la causa y destino de los pobres reales.

Esto naturalmente es muy importante para la vida religiosa en el -
Tercer Mundo. Sea cual fuere el significado concreto que tenga el vo- -
to de pobreza en una determinada congregacién (austeridad, disposicién-
de bienes con permlso, disposicidén de bienes sdlo con miras al apostola
do, etc.), lo mi3s importante que hace el religiocso al hacer piiblicamen=~
te un voto de pobreza es declararse realmente sclidario con la causa de
los pobres. Donde esto falte la pobreza se reducirid a infantilismo, a
ficciones juridicas o, peor aifin, a triste ironia.

5.5 Conclusidn.

En este breve andlisis de cada uno de los votos hemos pretendido ~
enfocar estos de manera amplia, no reduciéndolos a una funcién ya sabi-
da v conocida, por lo menos al nivel juridico y candnico, sino entroncan
dolos con areas vitales de la vida de todo cristiano y por. ello también
del religioso. Este enfoque permite la concrecién histdrica de lo impor
tante de cada uno de los votos en una determinada situacién histdrica.-
Hemos pretendido esclarecer lo que hoy debieran significar los tres
simbolos de pobreza, castidad y obediencia.

Al no reducir los votos a una funcidén exacta y determinada, afir-—
mamos también que en si mismos no tienen ninguna autonomia. El hacer
los tres votos nada dice en si mismo, a no ser la disponibilidad expre-
sada a configurar esos ambitos de la vida en forma cristiana. Los votos
corresponden a ambitos estructurales de la vida del cristiano y ofrecen
cauces estructurales a través de los cuales se puede crecer (o decrecer)
en la realidad cristiana. Como afirm3bamos al principio son cauces es-
tructurales de llegar a ser cristianos. Lo que hemos tratado de mostrar
es que en cuanto cauces permiten crecer en la realidad cristiana.

En los tres votos aparece un caridcter teologal mis alli del caridc-
ter teologal que se le ha atribuido al sacrificio en si mismo. Lo que
hemos pretendido mostrar es que porque Dios es amor,siempre mayor,parcial
y con una voluntad determinada, que se proclama a través de su Palabra,
por esa razdn los votos ofrecen cauces estructurales de crecimiento en
la fe.

En los tres votos aparece también el cardcter de segulmlento de Je
sus, pues capacitan un hacer segfin Jesiis y a la manera de Jesiis, ofre—~
ciendo una libertad y un desinstalamiento para vivir en nuestra histo-
ria las bienaventuranzas, la profecia de Jesiis, la accién por la justi-
cia, y la construccidn del reino.

En este caricter teologal y de seguimiento histérico de Jesiis, los
votos presentan lo que tradicionalmente se ha llamado su dimensién esca
toldgica y apostblica. Esta dualidad es tipica de cualquier vida cristia
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na y aparece también en los votos, pero no de forma paralela, sino que
es a través de la praxis histdrica del seguimiento de Jesfis como se va
creciendo en la relacidn teologal.

Los votos aparecen como formas de relacionar al religioso no con
"cosas" (su propio cuerpo, los bienes materiales, la propia voluntad),
sino con los otros hombres. Eso no quiere decir que el mismo religioso
como individuo no adqu1era su propia perfeccidén, sino que &sta la consi
gue en cuanto que, a través de los votos, consigue la perfeccién de
otros, es decir, en la construccidn del relno de Dios. En concreto para
nuestro mundo, los votos son los cauces estructurales que introducen al
religioso en el Siervo de thve. Si el religioso crece en la entrega su
friente a los demds, en impartir el derecho y en la esperanza de la li-
beracidn, entonces los votos han probado realmente ser capaces de hacer
cristianos, y la vida religiosa seguird siendo una posibilidad y una
gran ayuda para toda la Iglesia.

En La historia concreta de América Latina, La misidn
progética de La Iglesia pide a Los neligdosos anunciar
y comenzar.d vivin un futuro que LLenand £as aspiracio
nes mds Legitimas def hombre, y denuncian Las sLtuacio
nes que a ello se oponen. Han de sen signo escatollgi-
co, eslando al servicio de Las intenciones GLtimas de
Dics 4, porn eso mismo, sifuanse en La avanzada de fLa
historia, significando La Esperanza de un modo peculiar,
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