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Carta-Prélogo

Padre Leonardo Boff:

Al concluir la lectura de su manuscrito «El Destino del
hombre y del mundo - Ensayo sobre la vocacién humana»,
he preferido escribirle una carta mejor que un prélogo.

Vd. aborda esa pregunta esencial sobre el sentido de la
presencia y de la tarea del hombre en el mundo con
extrema sensibilidad. Sensibilidad para con la realidad
cambiante, que impone al hombre nuevos desafios y lo
convoca a nuevas tareds, y sensibilidad ante el misterio
de cada persona llamada a dar una respuesta a esos de-
sdfios y a asumir esas tareas con libertad y responsabilidad.
Sensibilidad también para lo que Vd. llama el principio-
esperanza, esa utopia que constituye el horizonte sin
fronteras de lo humano y lo abre, por medio del si dado
d la vida, a lo que constituye la plenitud y lo ilimitado,
a la presencia de Dios en la historia y en su propia vida.

Es en el corazén de la vocacién terrena del hombre
(que se realiza a través de las diversas profesiones y
servicios que el hombre asume), donde Vd. localiza la
vocacion mayor: el esfuerzo por desvelar y vivir cons-

tantemente la relacion con la totalidad de la realidad,
que incluye el mundo, a los hombres sus hermanos y d
Dios como Padre y Creador.
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12 El destino del hombre y del mundo

En Jesucristo Vd. presenta al hombre que consiguid,
de manera integradora, vivir una relacién plenamente
filial frente a Dios, eliminando por igual el miedo y la
rebeldia; una relacién plenamente fraterna con todos los
hermanos, suprimiendo la dominacidén y la explotacidn;
und relacién de pleno sefiorio ante el mundo, alejando la
esclavizacién del hombre a las cosas.

Juan XX situd entre las revoluciones fundamentales
nuestra época la del cambio en la condicién de la mujer
y la del papel creciente que ella asume en el mundo del
trabajo, en la funcidn piblica y en la Iglesia. Vd. aborda,
en pdginas de gran penetracion, este aspecto de la voca-
cién terrena del hombre y de la mujer que es su lugar de
encuentro, acentuando el papel y la vocacién de la mujer
en el mundo actual. Al dedicar este libro suyo a su madre
y a sus hermanas, da Vd. un bello testimonio de lo que
ellas representan en su vida: «De ellas aprendi cosas que
ninguna escuela, si no es la vida, puede ensefiar». Se ha
hecho urgente una revision de la teologia y de la praxis
de la Iglesia en lo referente a la mujer y Vd. no elude
cuestiones a veces incémodas a este respecto.

Finalmente, Leonardo, Vd. aborda la vocacién humana
que asume a través de tdreds concretds un cempromiso
mds total con Dios: a través del ministerio pastoral en
la Iglesia profética y sacerdotal, de la vida cristiana pro-
fesada en el estado de celibato y virginidad, o del matri-
monio, asumido como vivencia del misterio cristiano.

Lo que distingue su reflexion es la consciencia de los
mdltiples caminos por los que se puede realizar la llamada
de Dios y la de la multiplicidad de tareas y ministerios
dentro de los que puede el hombre intentar concretamente
la realizacidén de su vocacién.

¢ Llegard el hombre a realizar su vocacién ? Vd. aporta
una respuesta fecunda a este interrogante, afirmando
.que el punto de llegada no se encuentra en ningtn ideal
distante, sino en el mismo caminar. «El punto final no
estd al término del camino sino en cada paso dado con
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sinceridad. Es ahi donde Dios se da en la gratuidad y
en el don, aun cuando bajo una forma imperfecta y tran-
sitoria. Saborear y celebrar con la jovialidad divina el
encuentro con Dios y con su Misterio encarnado en Jesu-
cristo al interior de las realizaciones terrenas y relativas:
he ahi la esencia del ser cristiano y la raiz fontal de toda
la vida religiosa cristiana».

Leonardo, Vd. presta un gran servicio a los hombres
en este momento de biisqueda, indicando cémo a través
de lo relativo de nuestras vocaciones terrenas pasa un
soplo de absoluto, sin divorciar en ningdin momento nuestra
tarea de hombres de nuestra tarea de cristianos.

Presento con gozo su libro, que abre un amplio ho-
rizonte ante los ojos y el corazén de cuantos intentan con
sinceridad asumir su vocacién humana en cuanto voca-
cién que sobrepasa al hombre mismo.

PEDRO PAULO KOOP,
Obispo de Ia Iglesia que esta en Lins.



Vocacién transcendental y
escatoldgica de toda la creacion

La vocacién es una llamada, un destino y un futu-
rol. Preguntar por la vocacién de algo o de alguien

(1) La bibliografia sobre el tema Vocacién es muy extensa,
como se puede apreciar en la orientacién bibliogréfica recogida
por la revista «Verdad y Vida» 27 (1969) 251-291. Destacamos
ademas: FRANQUESA, P., Teologia de la vocacién y la proble-
mdtica actual, en «Vida Religiosa» 25 (1967) 509-516; VAZ-
QUEZ, A., El verdadero concepto de vocacién. Desde una psicologia
personalista con anotaciones teolégicas, en «Estudios» (Merced)
17 (1961) 301-317; NICOLAU, M., Esbozo de una teologia de la
vocacién, en «Manresa» 40 (1968) 47-64; BERNARD, Ch., L’idée
de vocation, en «Gregorianum» 49 (1969) 459-509; CONGAR, 1.,
Vocation sacerdotale et vocation chrétienne, en «Seminarium». 7
(1967) 7-16. Otra bibliografia sera citada en su lugar corres-
pondiente,
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16 El destino del hombre y del mundo

es preguntar qué destino tiene y a qué futuro estd -

llamado. La vocacidn se orienta eminentemente hacia
el futuro; debe realizarse en el presente pero siempre
como apertura y oportunidad de futuro. Por eso la
vocacién es una tarea que ha de realizarse constante-
mente. En la raiz de la palabra vocacién esté la palabra
vox-vocis: voz. ;Cudl es la voz que se hace oir en el
interior de la vida del hombre y del mundo y que cons-
tituye su canto esencial y el sentido profundo del
mundo y del hombre? ;A qué son llamados y convo-
cados?

Por vocacion transcendental y escatolégica de toda
la creacién entendemos aquella vocacién que se mani-
fiesta como la dltima (escatolégica) y que transciende
(transcendental) las vocaciones y los fines inmedia-
tos que pueda tener, ;Cuél es la meta Gltima y defi-
nitiva, no de éste o de aquel sector de la realidad,
sino de toda la realidad conocida por nosotros?

1.1 En busca de signos precursores

Una cuestién global semejante parece haber per-
dido su sentido para vastas dreas de nuestra cultura
occidental 2. Segan Herman Kanh y Anthony Wiener,
del Hudson Institute, la sociedad actual y futura,
empirica, mundana, humanista, pragmadtica, utilitaria,
epictrea y hedonista, ha ahogado la sensibilidad para la

(2) Véase el importante libro de GOLLWITZER, H., Krum-
mes Holz aufrechter Gang. Zur Frage nach dem Sinn des Lebens,
Kaiser, Ch. Munich 1971, en el que intenta, en una amplia dis-
cusién con el pensamiento moderno, resituar la problemitica
sobre el sentido de la vida. Cfr. LADRIERE, |., L’articulation du
sens. Discours scientifique et parole de la foi, Aubier, Du Cerf,
Paris 1970; las interesantes obras del marxista GARDAVSKY, V.,
Gott ist nicht ganz tot, Kaiser, Ch., Munich 1970; id., Hoffhung
aus der Skepsis, Kaiser, Ch., Munich 1970, en las que se recupera
la temitica cristiana dentro de una discusién con el marxismo.
De la misma forma, HORKHEIMER, M., Die Sehnsucht nach dem
ganz Anderen (Studenbiicher 97) Hamburgo 1970,
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cuestion acerca de un sentido radical y ditimo de la
realidad total que nos circunda 3. Algunos teélogos,
entre impresionados y apresurados, sacaron las con-
secuencias de semejante afirmacién, llamando a los
demds a una solemne y piblica profesién de fe: La
muerte de Dios es un hecho histérico de nuestro
mundo, de nuestra historia y de nuestra existencia 4.
Con ello confiesan que la totalidad del mundo no esta
presidida por un sentido Gltimo y transcendente, in-
terpretado como Dios.

Las consecuencias de tal orientacién se hacen sen-
tir profundamente en la vida humana: vacio de pro-
fundidad, predominio de la dominacién, manipulacién
despersonalizadora del hombre, triunfo del célculo
frio de los datos sobre la consideracién graciosa de la
persona, superestructura impositiva en términos de
tener, con una creciente debilitacién de su soporte
en términos de ser. La consecuencia de la muerte de
Dios en nuestra cultura, como ya observaba Nietzsche
5, consiste en la pérdida de la jovialidad. La jovialidad
(que viene de Jupiter-Jovis, dios supremo de los ro-
manos), supone, como veremos mas adelante, el mo-
mento de la transcendencia y gratuidad que irrumpe
en la monotonia de la vida y nos hace exclamar: ja
pesar de todo, vale la pena vivir!

(3) Cfr. KAHN, H. y WIENER, A., The Year 2000. A Fra-
mework for Speculation on the Next Thirty Years, Macmillan, N. Y.
1967, 7.

(4) Cfr. ALTIZER, ]. J. y HAMILTON, W., Radical Theology
and the Death of God, Bobbs. Merril, Indianapolis 1966, 11; Bl-
SHOP, }., Os tedlogos da morte de Deus, Herder, S. Paulo 1970;
FRIES, H., STAHLIN, R., Gott ist tot? Siidwest Verlag, Munich
1969.

(5) Cfr. Fréhliche Wissenschaft lli, aforismo 343 y 125,
Darmstadt 1960, 205 y 126-127; COX, H., Fiestas de locos, Taurus
1972. MOLTMANN, }., Sobre la libertad, la alegria y el juego,
Sfgueme 1972,
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Y sin embargo hemos de constatar el hecho si-
guiente: el factor determinante de nuestra cultura
técnica y secular que comenzé a predominar a partir
del siglo XVI, no reside en la preocupacién por el
dltimo sentido de todo. El hombre no se siente siem-
pre y en todo lugar en presencia de Dios. Lo numinoso
divino no lo envuelve como en épocas pasadas. El
mundo ha dejado de ser transparencia de Dios: la
realidad transformada por el trabajo habla mis del
hombre, su artifice, que de Dios, su creador. Dios se
ha evadido del horizonte de la conciencia histérica.
Aun cuando no sea un ausente, es sin embargo un
gran invisible en nuestro mundo cientifico-técnico.
El factor determinante consiste en la preocupacién
por las tareas de construccién y planificacion de la
realidad mundana y social. Lo econémico y lo politico
constituyen la infraestructura de todas las determina-
ciones restantes de nuestra cultura. Lo religioso y lo
ciltico, en otro tiempo polos orientadores de la ac-
tividad humana, asumen un caricter adjetivo; han
quedado privatizados y reducidos a la esfera de lo
personal e individual.

Como consecuencia de elio el interés por la cues-
tién acerca de un sentido Gltimo y definitivo del
mundo, ha perdido relevancia social y epocal. Un
fenémeno semejante se ve agravado por el proceso de
planetizacién y por el universalismo del espiritu de
nuestro tiempo. Los canales multiformes de informa-
cién nos sitGan en contacto con todo tipo de expe-
riencias humanas, religiosas y culturales del pasado
y del presente. Se descubren en ellas valores nuevos,
modelos diversos de interpretar y organizar la vida
humana, de comprender y valorar los comporta-
mientos éticos del hombre y las formas diversas de

-relacién de los hombres entre si y con la divinidad,
Es dificil detectar un sentido Unico y dltimo y detectar
“un plan arménico y universal en toda esa gama de ma-
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nifestaciones del espirtiu humano. Parece que existen
muchos caminos y no sélo uno.

Ademids el hombre moderno ha hecho la amarga
experiencia del absurdo colectivo, de la aniquilacién
feroz en guerras mundiales y de la radicalidad de los
conflictos sociales o ideolégicos. La escatologia se ha
profanizado. No es sélo Dios sino también el hombre,
quien puede poner fin a la historia y al mundo. El
sentido de todo pasa de alguna manera por sus manos.
El pilota el destino del proceso evolutivo y es res-
ponsable de su éxito o fracaso. Que todo ello pueda
tener un destino transcendente y escatolégico le re-
sulta inverosimil. La historia es profundamente am-
bigua. El bien y el mal, la justicia y la injusticia, la
comunitariedad y la cerrazén se hacen competencia
entre si.

La ley que preside el cosmos puede traducirse en
términos de «Mors tua, vita mea» (tu muerte es mi
vida). Se dan absurdos cataclismos que diezman a
millares de personas. De la naturaleza del gato es
el comerse el ratén y éste a su vez come otros anima-
litos. El camino ascendente de la evolucién ha mostrado
cémo amplias porciones de la realidad desembocaron
en un estadio de proceso convergente, se agostaron y
quedaron marginadas en una vida sin futuro, hasta
desaparecer por completo. ;Qué sentido tiene todo
eso? La pregunta se vuelve angustiosa cuando caemos
en la cuenta de que civilizaciones enteras desapare-
cieron de la faz de la historia sin dejar ninguna contri-
bucién significativa para la evolucién posterior. ;Qué
es el sistema solar (no hablemos de la tierra) comparado
con la extensién casi infinita del universo en continua
expansion y como sistema abierto?

jQué fragil es la existencia humana, perdida entre
lo infinitamente pequefio del microcosmos y lo infi-
nitamente grande del macrocosmos! ;Qué valor tiene?
Aun cuando el hombre sea infinitamente complejo y
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tenga conciencia de que un solo acto de inteligencia
y de amor vale més que toda la cantidad de materia del
cosmos, sin embargo no percibe claramente el sentido
Oltimo de su propia complejidad. Las mismas religio-
nes, en gran parte, han fracasado en el intento de li-
berar al hombre hacia el otro y hacia el absolute.

Enfrentados con una problemitica semejante, co-
municada subrepticiamente y a veces claramente a
través de los cauces de informacién, no nos debe ad-
mirar el que la conciencia de lo Transcendente haya
caido en el olvido. La conciencia de que el nombre
DIOS representa el simbolo del destino radical y de-
finitivo de toda la realidad, ha tenido su ocaso. Y ese
ocaso es consecuencia de la estructura de nuestro
pensamiento técnico y cientifico que atomizd la rea-
lidad en campos de especializacién, planificacién, ma-
nipulando y dominando el mundo circunstante.

En vista de esto, muchos hombres, hijos de una
cultura semejante, y especialmente los que provienen
de las ciencias experimentales, se manifiestan escép-
ticos ante la cuestién acerca del fin Gltimo de todo.
Poper, representando toda una tendencia actual,
afirma en su conocido libro «La sociedad abierta a sus
enemigos»:

«La historia no tiene sentido. El sentido reside
exclusivamente en las funciones intrahumanas. Pero
la totalidad de esas funciones tampoco posee ningln
sentido. Esto no quiere decir que no se deba hacer
nada. Si la historia no tiene sentido, podemos sin em-
bargo nosotros, conferirle uno en funcién de una
sociedad abierta, del dominio de la razén, de la justicia,
de la libertad, de la igualdad y del control del crimen
internacional»®,

offene Gesellschaft und ihre Feinde lI», Berna 1958, espec. 344.

(6) «Falsche Propheten. Hegel, Marx und die Folgen. Die .
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Jacques Monod, premio Nobel de biologia, rom-
piendo con la abstinencia filoséfica de muchos y gran-
des cientificos de hoy, afirma como conclusién de sus
reflexiones sobre la filosofia natural de la biologia
moderna:

«Es supérfluo buscar un sentido objetivo de la
existencia. Sencillamente, no existe. El hombre no
es un elemento dentro de un plan que dirija todo el
universo. Es el producto de la mas ciega y absoluta
casualidad que se pueda imaginar. Los dioses han muer-
to y el hombre se encuentra solo en el mundo. No es
mas que lo que él mismo haga de si. Demécrito tenia
razén: Todo lo que existe en el universo es fruto de
fa casualidad y de la necesidad. El mito de Sisifo es
verdadero: el hombre esta solo, y la roca rueda aln
y rodard siempre»’.

Otros profesan el agnosticismo o el ateismo. Apelan
a absurdos innegables para fundamentar experimental-
mente sus opciones fundamentales. Para hacernos
conscientes de que tales absurdos existen, basta re-
cordar las paginas terribles de Dostoyewski en los
«Hermanos Karamazov»® o «lLa Peste» de Albert
Camus?®.

La crisis de sentido exploté con particular virulen-
cia entre los estructuralistas, especiaimente con
C. Lévi-Strauss y Lacan®. El sentido de la realidad,
afirman, no es un fenémeno original y radical. Es un
efecto superficial y reducible a una trivialidad. La es-

(7) MONOD, )., Ei azar y la necesidad, Barral 1972.

(8) Edicién de la Ed. Abril, S. Paulo 1971, 179-184.

(9) Ed. Gallimard, Paris 1957, 174 (Traduccién castellana
en Ed. Sur. Buenos Aires). Dice el médico Rieux: «Rechazo
hasta la muerte amar a esta creacion en la que los nifios son
torturados».

(10) Véase el inteligente libro de H. LEPARGNEUR, Intro-
dugao aos Estruturalismos, Herder, S. Paulo 1972, especialmente
el apéndice «Estructuralismo e fé cristd», 133-165.
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tructura inconsciente es lo que sustenta todas las
articulaciones. El hombre no habla ni piensa; es pen-
sado y hablado por la estructura que reside en él.
¢Qué es esa estructura? No puede ser cualificada con
ninguna palabra, porque toda palabra necesita de
estructura y de sistema para articularse. El hombre
es prisionero de ella. ;Es sujeto? ;Es nada? ;Es un Elio?
C. Lévi-Strauss concluye su libro, admirable por otros
aspectos, «Tristes tropiques», con estas frases desco-
razonadoras: «El mundo comenzé sin el hombre y
acabard sin él. Las instituciones, las costumbres, a
cuyo inventario y comprensién he dedicado mi vida,
son una eflorescencia pasajera de una creacién en
relacién con la cual no tienen sentido, si no es, quizis,
el de permitir a la humanidad desempefiar su papel»L.
El estructuralismo presenta al mundo como una lla-
mada hacia algo que estd mis alli de él, una antropo-
logia que rechaza explicar al hombre por el hombre
mismo, buscando algo que esta mas alld de &l (estruc-
tura y sistema), pero se niega a afirmar esa realidad
sustentadora de todo. Es un mundo y un hombre sin
totalidad y sin centro.

1.2 El encuentro del sentido latente

Pero, jno serd que el hombre es justamente lo
inverso de un reloj? El reloj funciona por si mismo y
anda conforme a sus mecanismos inmanentes. El hom-
bre, que no es un reloj, funciona bien si se mantiene
en sintonia permanente con un centro que esti fuera
de él. Por ello vive en la extrapolacién y en las trans-
cendencias. ;Qué es esa transcendencia? ;Cémo se
manifiesta ese centro?

:Sera realmente verdad que el hombre medio de
nuestro tiempo, es antimetafisico hasta el punto de

(11) C. LEVI-STRAUSS, Tristes tropiques, Plon, Paris 1955,
477-478.

1. Vocacién transcendental y escatolégica de toda... 23

negarse a la apertura hacia un sentido radical? ;O se
hace y afirma la pregunta por ese sentido ditimo,
aunque en forma latente? Ciertamente que tal pregunta
ya no ocupa el centro visible y fenomenolégico de los
intereses, pero estd muy presente en la estructura
misma de nuestro modo de ser. El problema consiste
en detectarla, desentrafiarla, articularla y tematizarla,
sacindola de la sombra de su latencia.

Ya observaba Kant: «Que el espiritu humano aban-
done un dia definitivamente las interrogaciones meta-
fisicas es tan inverosimil como el esperar que nosotros,
por no respirar el aire contaminado, dejemos de una
vez por todas de respirar»lZ

Porque se haya puesto el sol en el horizonte de
nuestra vida, no quiere decir que haya dejado de
existir; dej6 tras de si la noche, que sabe del arrebol
y de los signos precursores de su renacer. Por el hecho
de que las nubes cubran, de vez en cuando, el Cristo
del Corcovado, eso no significa ain que la imponente
estatua haya sido destruida y haya dejado de extender
sus brazos y bendecir la ambigua tierra de los hom-
bres. El podrd siempre revelarse. ;No existiran se-
fiales precursoras de esa revelacién? ;No habra dentro
de la realidad secular, dngeles mensajeros que apunten
hacia una Transcendencia, hacia un sentido més pro-
fundo y Gltimo de la realidad que vivenciamos?

Tal vez existan, dentro de la situacién humana,
gestos, perspectivas y comportamientos que, aunque
mecanizados, evidentes y hasta banalizados, signifiquen
y contengan los signos precursores de un sentido
latente de la vida. Es necesario descodificarlos. Nece-
sitamos descubrir la profundidad escondida en la ba-
nalidad y detectar la estructura radical detrds, o mas
alla, de las evidencias cotidianas. Intentaremos aqui

(12) Prolegomena zu einer jeden kiinftigen Metaphysik, A 192,
«Kants Werke», publicadas por W. WEISCHEDEL, 3 vol., 245,
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indicar algunos de esos «sacramentos» que significan
y contienen el sentido de todo.

El estructuralismo plantea la pregunta, pero se
niega a suministrar una respuesta, porque rechaza
la aceptacién de lo que escapa a sus anélisis. No permite
que el misterio sea misterio, ni quiere nombrarlo.
Y el misterio es la vida del hombre.

1.2.1 La flecha de la evolucién convergente

Si contemplamos retrospectivamente la historia
evolutiva del mundo y del hombre, constatamos
ciertamente una pluriformidad rica en dimensiones,
contradiciones de todo tipo. Por muy ambiguo que se
presente este proceso, no podemos, sin embargo,
dejar de observar que la totalidad siguié una linea
mas o menos rectilinea: desde la cosmogénesis la
evolucién alcanzé el margen de la biogénesis; la
biogénesis desembocé en la antropogénesis; la antro-
pogénesis permitid, al menos en la comprensién cris-
tiana, la emergencia de [a cristogénesis en cuanto
momento de conciencia que se identifica con la Di-

_vinidad.

A pesar de todas las reservas y ambigiiedades,
no se puede negar que «la meta de la evolucién del cos-
mos anorgénico existié para posibilitar la emergencia de
la vida; el sentido de la evolucién de la vida sobre toda
la tierra consistié en posibilitar el surgir del hombre
en su unidad cuerpo-espiritu. Y ;cuél es el sentido de
la humanidad que se extiende por toda la tierra?,
iexiste también para ella un sentido superior hacia el
cual se ordene?»!3. Si hasta aqui hubo una linea as-
cendente que, a pesar de los contrasentidos, se fue
imponiendo, ;podemos esperar que siga progresando
hasta una definitiva convergencia?

(13) HAAG-HAAS-HURZELER, Evolucién y Biblia, Herder
1965.
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El pasado nos desvela un sentido del presente y nos
sugiere que éste triunfard como triynfé anteriormen-
te. Los dinamismos de la materia y del espiritu, aunque
entre si sean dialécticos y en tension permanente,
impulsan la bisqueda de una permanente ascensiénl4.
La misma conciencia del absurdo sélo es posible en
el horizonte de la conciencia del sentido buscado y
amado como realizacién y plenitud del hombre y del
mundo. Un orden rige en la raiz del ser, constituido
por el vigor nativo de cada cosa, que se ordena dentro
de un todo. Ese aspecto se desvela mejor si considera-
mos otra evidencia cotidiana y banal: la confianza
fundamental y pre-refleja que tenemos en la bondad
de la vida.

1.2.2 La confianza en la bondad fundamental de la vida

Por més que el hombre haga la experiencia del
absurdo y éste se le presente siempre como problema
Yy como misterio, no deja por ello de confiar en la
bondad radical de la vida. Se levanta de mafana, va
a su trabajo, fucha por su familia, se sacrifica por los
hijos, se compromete por un mundo mis fraterno, es
capaz, en casos extremos, de dar la vida en defensa
de valores vitales. ;Qué se esconde tras esos gestos
tal vez banales y cotidianos? ;No se esconde en ellos
la verdadera radicalidad del ser? En ellos se afirma
inconsciente y pre-reflejamente: jla vida es buenal,
jvale la pena vivir y sacrificarse!

El gran sociblogo austriaco-americano Peter L. Ber-
ger, en su libro «Rumor de 4ngeles: La sociedad mo-
derna y el redescubrimiento de lo sobrenatural»,
observa, como ya lo habia hecho antes magistraimente
Eric Voegelin®, que el hombre posee una tendencia

(14) BERGER, L. P., Rumor de dngeles, Herder 1975.

(15) VOEGELIN, E., Order and History, Louisiana State
Univ. Press, Beaton Rouge 1956; GOTZ, L., Die Entstehung der
DrAdnuna Zurich 1954
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esencial al orden. Donde surja el hombre, alli aparece
un orden de cosas, de valores, de comportamientos,
vive y sobrevive, (nicamente, si consigue plantear yna
organizacion existencial.

Esta tendencia al orden puede cristalizar ejemplar-
mente en algunos gestos que pertenecen a la banalidad
de la vida, como por ejemplo en el gesto de la madre
que acaricia al nifio. Este se despierta sobresaltado
de noche; llama a su madre a gritos porque las pesa-
dillas, la oscuridad o el sentirse solo lo hicieron sentir
el caos. La madre se levanta, toma a su hijo en brazos,
lo acaricia con el gesto primordial de la «magna ma-
ter», le dice palabras dulces, lo rodea de carifio in-
sistiéndole: «jNo tengas miedo! jTodo esti bien,
querido mio! jTodo estd en orden!». El nifio solloza,
reconquista la confianza en la realidad y, poco a poco,
se duerme reconciliado con las cosas.

Ese gesto pertenece a la rutina de la vida, pero
esconde una profundidad radical que se manifiesta
en fa pregunta: jestard la madre engafando al nifiof
iEl mundo no estd en orden, ni todo esta bien! Ambos,
el nifio y la madre, un dia, habrin de morir en este
mundo. Y sin embargo, sentimos que la madre no esti
mintiendo al nifio. El gesto de la madre revela la con-
fianza de que, a pesar de los desérdenes que puede
aducir la razén practica, impera un orden fundamental
en la realidad®®.

Por eso en el proceso de personalizacién, la con-
fianza en la bondad fundamental de la vida desempefia
un papel imprescindible. La tendencia humanpa al
orden implica la afirmacién de un orden transcendente
del mismo ser, que se manifiesta en gestos cotidianos
y que funda la certeza de que, en la raiz de la realidad,
no reina la mentira, ni el caos, ni la crueldad, sino el
amor, el consuelo, el cobijo definitivo.

(16) Este ejemplo es muy socorrido por Berger en Rumor
de dngeles.
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1.2.3 Festejar es decir: Bienvenido sea todo!

La conviccién profunda y hasta inconsciente del
orden radical del ser, nos permite celebrar la fiesta.
Por medio de la fiesta, tanto en lo sacro como en lo
profano, todas las cosas se reconcilian??. Por medio de
ella se celebra la alegria de la vida; poder festejar es
poder decir: ;jBienvenido sea todo!l8, Mediante la
fiesta, el hombre rompe el ritmo monétono de lo co-
tidiano; hace un alto para respirar y vivir el sentido
de estar juntos en la amistad, en la intimidad de los
proximos y en la jovialidad del comer y del beber.
En la fiesta, el comer y el beber no tienen una finalidad
practica de acallar el hambre o la sed, sino la de cele-
brar un encuentro y simbolizar una amistad. En Ia
fiesta, por un momento, el hombre experimenta la
eternidad; el tiempo de los relojes como que queda
suspenso, y al hombre le es concedido vivir el tiempo
mitico de la presencia permanente en la reconcilia-
cién de todos con todos.

Por eso, para poder festejar, es necesarfa fa recon-
ciliacién previa entre los participantes. L.os enemigos y
desconocidos no participan de la fiesta. La razén de ello
reside en la estructura misma de la fiesta. La fiesta
supone el orden, la alegria por la bondad de las per-
sonas y las cosas. Por eso forman parte de la fiesta la
mdasica, la danza, la cortesia, la finura, la limpieza y la
ropa festiva. Mediante esos elementos se traduce el
si radical que el hombre dice al mundo que lo cir-
cunda, en cuanto sentido y en cuanto confianza en su
armonia esencial.

(17) Cfr. CALLOIS, R., Théorie de la féte, en «L’homme et
Je sacré», Paris 1950 121-162; PIEPER, )., Una teoria de la fiesta,
Rialp 1974; RIZZI, A., La festa veritd dell’'uomo, en «Rivista
Liturgica» 57 (1970) 236-247.

(18) Cfr. NIETZSCHE, F., Der Wille zur Macht, libro 1V:
Zucht und Ziichtigung n. 1032, Alfred Kroner Verlag, Leipzig
s. d. vol, 2. (Existe traduccidn castellana en «Obras Completas»,
Aguilar 1964.
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1.2.4 El buen humor: participacién anticipadora
en la redencién

Esa confianza (ltima da origen al sentido del
humor. Tener humor es poseer la capacidad de ver la
discrepancia, la incongruencia y la inconmensurabilidad
existente entre dos realidades!®, Poder percibir tal
discrepancia es algo especifico del hombre. Por eso
propiamente sdlo existe humor en la esfera humana.
(En qué consiste esencialmente el humor? Peter L.
Berger sugiere que el humor emerge como reflejo
del aprisionamiento del espiritu en el mundo 20, El
espiritu revela una dimensién mayor que el mundo:
el poder ver desde una perspectiva mis alta. Relativiza
asi las més diversas articulaciones de la vida humana,
incluida la misma tragedia.

El espiritu se percata de su finitud y de ese modo ya
ha superado su finitud. Por eso el humor constituye
un signo de transcendencia, «una imitacién anticipada
de rendencién 21, Sélo quien sea capaz de relativizar
las cosas més serias, aun cuando las asuma en un com-
promiso efectivo, puede sonreir y tener buen humor.
Una persona semejante ya ha hecho su profesién de
fe en una realidad que transciende las limitaciones de
este mundo. No sin razén escribia un filésofo:

«La esencia secreta del humor, por mas herético
que esto pueda parecer, reside en la fuerza de la ac-
titud religiosa. Pues el humor percibe lo humano y di-
vino en su insuficiencia ante Dios» 22,

(19) RAHNER, H., Der spielende Mensch, Einsiedeln 1960;
CARRETERO, |., Sobre el humor y la ascética, en «Manresa» 38
(1966) 13-32; BOFF, L., A fungao do humor na teologia e na Igreja,
en «Vozes» 64 (1970) 570-572.

(20) BERGER, L. P., Rumor de dngeles, Herder 1975,

(21) K., 96.

(22) LERSCH, Th., Philosophie des Humours, Munich 1953, 26.
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1.2.5 La utopia: La concrecién concretisima del hombre

La raiz de estas variadas situaciones que remiten
a una transcendencia, reside quizds, en eso que la re-
flexién moderna ha convenido en Ilamar principio-
esperanza ., Por principio - esperanza se entiende
el enorme e inagotable potencial y dinamismo de la
existencia humana que le permite decir constantemente
no a cualgquier realidad concreta y limitada que em-
cuentre. El hombre dice no a la muerte, a las limitacio-
nes espacio-temporales, a los modelos sociales y cul-
turales, no a las barreras que limitan su saber, su que-
rer, su sentir y su amar.

A través de ese no, se percibe un si radical que es
el mévil y la fuerza del no. El hombre dice no, porque
primero dice que si: un si a la vida, al sentido, a lo
ilimitado, 2 la plenitud y a la total convergencia reali-
zadora de fos dinamismos que siente y vivencia dentro
de su existencia. Aun cuando no entrevea la plenitud
total en el horizonte de las concreciones historicas,
fa anhela, sin embargo, con una esperanza jamas de-
bilitada.

iSe realizaran algin dia todos los dinamismos la-
tentes en la vida humana? ;Podr4 el espiritu, en su sed
insaciable de ver, de saber, de sentir, de amar, de
comulgar con toda la realidad, llegar totalmente a si
mismo Y encontrar su total realizacién? La creacién
permanente de utopias da testimonio de esa irrefrena-
ble esperanza del hombre. Es la concrecién concre-
tisima del hombre. ;El sufrimiento de los vencidos y de
los humillados de la historia, tendrd algin futuro!?
Ante una situacidn existencial semejante sdlo existen
dos tomas de postura posibles y radicales: la afirma-
cién de un sentido definitivo, y entonces surge la fe;

(23) BLOCH, E., Das Prinzip Hoffnung, 2 vol, Frankfurt
1959; MOLTMANN, )., Teologia de la Esperanza, Sigueme 1977,
tercera edicién.
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© su negacidn, y de ella emergen el ateismo, el escep-
ticismo o el agnosticismo.

1.3 Tener fe es decir si y amén a la
bondad de la vida

La fe cristiana explicita el sentido latente percibido
en la vida. Tener fe consiste en decir un si y un amén
a la bondad del mundo %, Es optar por un sentido
pleno y radical que triunfa sobre el absurdo. Por eso
la fe cristiana afirma que el mundo camina, no hacia
una catastrofe césmica, sino hacia su plenitud. El fin
del mundo (la meta del mundo) consiste en una inex-
presable compenetracién con Dios. El destino de la
creacién es ser de tal manera penetrada por Dios,
que él constituya su esencia més intima. San Pablo
lo afirma categdricamente: «Las criaturas serdn libe-
radas de la servidumbre de la corrupcidon para parti-
cipar en la libertad gloriosa de los hijos de Dios.
Pues sabemos que la creacién entera, hasta ahora,
gime y siente dolores de parto» (Rom 8,21).

En 1 Cor 15,20-28 el mismo Pablo asegura que
todos resucitaremos. Primero Cristo, después los de
Cristo; entonces sera el fin. Cristo destruiri todos los
enemigos de la vida y someterd a si todas las cosas.
«Cuando haya sometido todas las cosas, el mismo
Hijo se sometera a aquel que le sometié todo, para
que Dios sea todo en todas las cosas» 25.

La vocacién a que estd llamado el mundo es su-
blime: Dios mismo. De ahi que la esperanza penetre
totalmente la concepcién cristiana de la realidad.

(24) ALFARO, )., Fides in terminologia biblica, en «Grego-
rianum» 42 (1961) 463-505. PFEIFFER, E., Glaube im Alten Tes-
tament, en ZAW 71 (1959) 151-164; y todo el nimero de ¢Lu-
miere et Vie» 98 (1970) «Qu’est-ce que croire?».

(25) Cfr. THUSING, W., Per Christum in Deum, Miinster
1965. VOLK, H., Gott alles in allen, Mainz 1961; DANDER, F.,
Christus, alles und in allen, Innsbruck-Leipzig (Felizian Rauch) 1939.
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El cristianismo, como todos, conoce también el mal,
la dramaticidad de la existencia y el absurdo de los
acontecimientos cotidianos. Pero el sentido que ha
descubierto en la vida y que ha visto en forma defini-
tiva vivenciado por Jesucristo, no le permite trans-
formar el drama en tragedia. La realidad presente es
ambigua. En ella prospera el bien y el mal y crecen
juntos el trigo y la cizafia. Pero el final es bueno y ya
nos estd garantizado por Dios a través de Jesucristo.
El término de la creacién reside en la total y plena
potenciacién de las virtualidades contenidas en ella.

El Concilio Vaticano 1l profesaba ese optimismo
cristiano cuando decia: «lgnoramos el tiempo de la
consumacién del universo. Pasa ciertamente la figura
de este mundo, deformada por el pecado (1 Cor 7,31),
pero sabemos que Dios prepara una nueva morada y
una nueva tierra. Después que hayamos propagado
por la tierra, con el Espiritu del Sefior y por su man-
dato, los valores de la dignidad humana, de la comuni-
dad fraterna y de la libertad, todos esos frutos buenos
de la naturaleza y de nuestro trabajo nos los encontra-
remos de nuevo, [impios de toda impureza, iluminados
y transfigurados, cuando Cristo entregue al Padre el
reino eterno y universal, reino de verdad, de vida, de
amor y de paz. El reino ya esta presente, en el misterio,
aqui en la tierra. Cuando el Sefior llegue, alcanzard
su consumacién» (GS 39).

El futuro del mundo es, por lo tanto, el Reino de
Dios, en el que Dios sera todo en todas las cosas. Esto
no es ya un futuro-futuro sino un futuro-presente:
el Reino y el final ya estin presentes en el mundo;
fermentan dentro del proceso evolutivo esas realidades
definitivas que un dia serin totalmente actualizadas.
Por eso no es valido para la fe cristiana el dilema: ;por
qué dedicarse a la tierra si el cielo es lo importante?
El cielo ya comienza en este mundo y se manifiesta
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acé y alla como sentido Gltimo, inmanente, en las cosas
que constituyen nuestra realidad 28,

El cristiano que vive de esta verdad, es un ene- .

migo acérrimo de todo lo absurdo y un profeta per-
manente del sentido, de la gracia, de la esperanza, de
la confianza y del optimismo. Sin embargo, esa opcién,
inspirada en el descubrimiento de signos que apuntan
hacia un sentido dltimo Hamado Dios, no da respuesta
a todos los absurdos que manifiesta la vida. Por eso la
fe viva es una conquista permanente y tiene que su-
perar constantemente la tentacién de la carencia de fe,
del ateismo y del escepticismo. No es resultado de
silogismos ni de la presentacién de todas las sefiales
‘sacramentales que remiten a una transcendencia; exige
la opcién graciosa del hombre, la capcidad de penetrar
a fondo y de acoger humildemente un sentido, detec-
tado y vislumbrado en la ambigiiedad de los signos.

A su vez, el ateismo y el escepticismo viven en una
constante tentacién de fe. Una opcién por el absurdo
y por el ateismo habri de explicar por qué emerge el
sentido, en la experiencia del amor, de ia amistad,
de [a solidaridad, del juego, de la fiesta, del humor, etc.
El encuentro de sentido genera la jovialidad serena de
quien se siente cobijado, aun cuando lejos de la patria;
y vagando entre mil peligros y amenazas, se sabe orien-
tado por una estrella fija 2.

(26) Cir. BOFF, L., Hablemos de [a otra vida. Sal Terrae,
Santander, 1978.

(27) Véase una profundizacién de este tema en mi articulo:
BOFF, L., Constantes antropoldgicas e revelagao, en REB 32 (1972)
26-41.

2

Vocacion transcendental y
escatologica del hombre

Si toda la creacién estd llamada por vocacién hacia
Dios, a fin de formar con él una radical unidad dentro
de la riqueza de las diversidades (Dios seguira siempre
siendo Dios, y la creatura siempre creatura), con
mucha mas razén lo estara el hombre, punto culmi-
nante de la creacién. ;Cual es la vocacién ultima del
hombre? ;A qué futuro estd llamado? El hombre estd
llamado a ser totalmente é| mismo, por la realizacién
de todas las capacidades latentes en su naturaleza.
Esta constituido como nudo de relaciones dirigido
hacia todas las direcciones, hacia el mundo, hacia el
otro y hacia el Absoluto.

33
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2.1 ;Un sentido para vencedores y arribistas?

A diferencia del animal, el hombre se destaca como
ser abierto a [a totalidad de la realidad. Sélo se realiza
si se mantiene en comunién permanente con la globa-
lidad de sus relaciones. Y por eso, sélo saliendo de si
permanece el hombre en si mismo. Sélo dando, llega
a tener. Cuanto mis orientado esté al infinito mas
poseerd la posibilidad de hominizarse, es decir, de
realizar su ser humano. El hombre perfecto, completo,
integrado, definitivo y acabado seria el que pudiese
realizar todas las relaciones de las que su ser fuese
capaz, y en especial aquella de no sélo comunicarse con
el infinito, sino de ser uno con él. ;Podri el hombre
llegar a eso?

Hemos reflexionado mis arriba acerca del principio-
esperanza, enraizado en todas las dimensiones del
hombre. ;Podra el hombre llevar a cabo la utopia de
una total realizacién integradora de todas sus dimen-
siones?

22 ;Un futuro para vencidos y humillados?

No sélo eso. El hombre no es Onicamente éxito y
ansia de plenitud; es también fracaso y repulsion.
Estamos excesivamente acostumbrados a un concepto
«humanista» del hombre y a una historia que es la
historia de los arribistas y de los vencedores. ;Tendran
algln futuro los vencidos y olvidados, los humillados y
ofendidos, los pequefios y los indtiles de la tierra, los
triturados por el sufrimiento y aniquilados por la tor-
tura bajo un régimen de represién, desde Cain hasta
nuestros dias? Estos escapan al esquema de la evolucion
natural que asciende indefectiblemente; parecen no
tener finalidad que encaje en el proceso evolucionista.
Parece que por ellos no pasa el eje teleoldgico (fina-
lista) de la creacién. ;Existird también un sentido para
ellos, para los muertos y asesinados de ayer y para los
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injusticiados y humillados de hoy? La «memoria
passionis» de los anénimos y de los hombres en general,
;podré integrarse en una sintesis superior? 1.

Aqui se impone de nuevo una opcién fundamental,
positiva o negativa. El cristianismo afirma que el des-
tino del hombre no es el de seguir eternamente siendo
un Prometeo o un Sisifo, que cargue indefinidamente
su roca hacia una altura nunca alcanzada. Su vocacién
no consiste en aceptar un eterno retorno al punto cero,
a la vez que sigue siendo devorado por la sed de un
punto omega. No permanecera eternamente clavado
en la cruz, ni su patria es la tumba.

El hombre esti destinado a ser uno con Dios, y
por tanto a ser totalmente divinizado. lrrumpird en
una plenitud realizadora de todos los dinamismos de
su existencia. No lo afirmaria si no lo hubiese visto
realizado en Jesis de Nazaret, muerto y resucitado.
El fue el ser humano que realizé la posibilidad latente
en el hombre de poder llegar a ser uno con la divini-
dad 2. La hominizacién completa del hombre supone
su divinizacién; esto significa: el hombre, para llegar
a ser verdaderamente é| mismo, debe poder realizar
la capacidad méxima inscrita en su naturaleza de ser
uno con Dios, sin divisién, sin mutacién y sin confusién.
Ahora bien, en Jesus de Nazaret, el cristianismo vio esa
posibilidad realizada. Por eso la comunidad de fe, de
antes y de hoy, lo amé como el Dios encarnado, el
Dios con nosotros y el Ecce Homo.

(1) Cfr, METZ, J.-B., El futuro que brota del recuerdo de
sufrimiento, en «Concilium» n. 76 (1972).

(2) Véase BOFF, L., Jesucristo libertador. Latinoamericana
libros, Buenos Aires 1976. RAHNER, K., Para una teologia da
encarnagaes, en «Teologia e Antropologia», Paulinas, S. Paulo
1969, 61-84. (Hay traduccidn castelana en Taurus Ediciones).
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23 La memoria de la Pasion y Resurreccion
de Jesucristo

El es el Ecce Homo en cuanto que es el Siervo de
Yahvé, rechazado, humillado, torturado, escupido,
clavado en la cruz y casi desesperado. De ese Crucificado
es del que se dice y se cree que resucité. La «memoria
passionis» va unida a la «memoria resurrectionis». La
resurreccién sdlo tiene sentido si revela el futuro
de los sin esperanza, de aquellos que se convierten en
«la basura del mundo y la escoria de la tierra» (cfr.
1 Cor 4,13). También éstos llegan a la luz y en uno
de ellos Dios reveld el futuro miximo y el sentido de
la existencia y del mundo: en Jesis resucitado. Cuando
celebramos la vida del Resucitado nos acordamos igual-
mente de su pasién y, mediante su pasién, rememora-
mos el valor explosivo y subversivo del sufrimiento
de los sin esperanza. A ellos estd destinada, también y
especialmente, la Nueva Tierra.

Cristo muerto y resucitado constituye la sintesis
del sentido humano. Por eso es el primer hombre,
digno y merecedor de ese nombre, porque alcanzé la
plena hominizacion pasando por la aniquilacion,

El futuro de Jesucristo es el futuro de todo hombre.
El que sea nuestro hermano significa que tenemos la
misma posibilidad que & de ser asumidos por Dios y
unirnos con él. Un dia, al término de fa hominizacién,
esa posibilidad nuestra serd actualizada; entonces, cada
uno a su manera, sera como Jesucristo; sin dejar de ser
hombre, sera asumido en el misterio del mismo Dios.

La fe cristiana pretende ser la explicitacién mas ra-
dical de cuanto se esconde en la realidad humana. El
hombre no ama fas tinieblas; se debate contra el absur-
do; suefia con una utopia de reconciliacién global e
integracion de todas las cosas consigo mismas; y con-
fiesa que en Jesucristo hemos oido y visto que lo impo-
sible es posible y que la «Utopia» (lo que no existe en
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ningdn lugar) puede transformarse en «Topia» (que
ya existe en alguien.

Esa es fa vocacién definitiva (escatolédgica) y trans-
histérica del hombre. Nada aprovecha al hombre
ganar el mundo entero si llega a perder ese su futuro
absoluto (cfr. Le 9,25).
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La vocacion transcendental
y escatologica del hombre
y las vocaciones terrenas

Dios podtia haber creado a los hombres en comu-
nién con él, y haberlos asumido a todos. Ya no seria
necesario el tiempo. Podrfa haber realizado todo en la
eternidad, constituyendo 2algo asi como «el cuerpo de
Dios». Pero no lo quiso asi. Quiso una larga historia de
libertad humana en la que también se diese la posibi-
lidad de libre participacién del hombre o de negacion.
Dios se insertd en esa misma historia. Quiso la vocacién
transcendental y escatoldgica del hombre, pero la
situd al final de un largo y doloroso proceso histérico.
En ese proceso el hombre fue invitado a participar del
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mismo acto creador de Dios. El desed que, de alguna
manera, cada uno mereciese y conquistase el ser Dios-
humanado o bien hombre-divinizado.

La vocacién transcendental y dltima llega, por con-
siguiente, mediada por otras vocaciones histéricas. Al
fin Gltimo estin subordinados fines pentltimos; 2 la
meta escatolégica se ordenan otras metas temporales.
Con otras palabras, podemos decir que el fin Gltimo
de! hombre se va realizando paulatinamente en este
mundo, al interior de otros fines mediatos; la voca-
cién definitiva y fundamental del hombre se concretiza
en las vocaciones temporales y terrenas. Sin embargo
ninguna vocacién terrena agota y realiza plenamente
fa vocacién dltima. Cada una de ellas ha de estar abierta
a esta (ltima y permitir que se exprese cada vez con
mas plenitud.

Por eso el mundo y el hombre presentes no son
todavia lo que Dios quiso de ellos L. El hombre plena-
mente hombre aln no nacié. Se estid gestando en la
ingente placenta de la historia-proceso, que asciende
y converge hacia Dios. Sélo al final del proceso evolu-
tivo, emergerd el verdadero Adén, e irrumpira, en su
primordial natividad, el mundo que Dios pensé y amé
desde toda la eternidad. En Jesucristo ya poseemos las
primicias y la vocacién del hombre y del mundo total-
mente realizadas, pero nosotros alin estamos en ca-
mino. Por eso, en la situacién actual, el hombre y el
mundo no corresponden todavia a la vocacién definitiva
a que fueron llamados por Dios.

El hombre que se niega al crecimiento humano y
que no quiere evolucionar en todas sus dimensiones,

(1) HULSBOSCH, A., Die Schépfung Gottes. Schépfung,
Siinde und Erfésung in einem evolutionistischen Weltbild, Freiburg
1965, 39; SMULDERS, P., La visidn de Teilhard de Chardin. Taurus
1965, 120ss; POERSCH, J. L., Evolugao e antropologia no espago
e no tempo, S.-Paulo 1972, 149ss.
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se cierra a la llamada de Dios que se hace sentir en los
dinamismos del mundo y de su propio ser. Vive en el
pecado como situacién de cerrazén a un crecimiento
hacia Dios y hacia la globalidad de las relaciones con la
realidad. Se cierra a una vocacién dltima y se aferra a
una vocacién pasajera correspondiente a una fase del
proceso de ascensién a Dios. Hace de lo relativo un
absoluto, de un estadio de la historia, el fin de la
historia. Eso es lo que constituye, en una perspectiva
global, el pecado mortal, es decir, el que lleva a una
segunda muerte como absoluta frustracién humana.

4

El caracterabsolutodelavocaciéon
transcendental y escatoldgicayy el
relativode las vocaciones terrenas

Fundamentalmente podemos decir que cualquier
vocacion terrena es buena con tal que se mantenga
abierta a la vocacién transcendental y escatolégica.
Lo decisivo y absolutamente imprescindible es situarse
en camino hacia Dios. Todo lo demas, las formas, las
articulaciones histéricas y las diversas vias, son rela-
tivas. La fe nos dice que esas mediaciones histéricas
constituyen la forma concreta bajo la cual puede apa-
recer la vocacién definitiva y realizarse dentro del
tiempo. Lo importante es que se realice. Relativas son
fas formas concretas que puede asumir dentro del pro-

M
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ceso histérico: religioso, sacerdote, docente, obrero,
empresario,

Deseamos, con todo, evitar confusiones innecesa-
rias. Cuando afirmamos que las vocaciones terrenas son
relativas, lo decimos para expresar su diferencia res-
pecto a la vocacién absoluta, la salvacién eterna. Pero
relativo no quiere decir sin importancia y sin valor.
Las vocaciones terrenas son de extrema importancia,
porque suponen la encarnacién de la vocacién absoluta
en el tiempo y en la historia. Esa encarnacién concreta
hace presente, pero no agota, toda la realidad de la
vocacién absoluta. Puede realizarse igualmente en
otras concreciones. Por eso afirmamos que tal forma
concreta es relativa, porque todavia no es absoluta,
aun cuando esté en intima relacién con ella. Si pierde
esa relacion se pervierte y absolutiza.

El hombre lo puede ser todo en este mundo,
«puede hablar las lenguas de los hombres y de los
dngeles..., conocer todos los misterios y todas las
ciencias», pero, «si no tiene amor no es nada» (1 Cor
13,1-2). Por San Juan sabemos que Dios es amor (1 Jn
3,16). Sélo en el amor radical se realiza el hombre,
porque dnicamente en el TG absoluto del amor, en-
cuentra el yo adecuadamente el eco de su clamor.
Manteniéndose abierto a ese amor, puede realizar en
el tiempo la vocacién transcendental y escatoldgica.

Solo existe un «unicum necessarium»: penetrar en
Dios y ser uno con él. Los caminos que conducen a eso
son o pueden ser muy variados. Compete a cada uno
discernir y percibir cudl es el camino por el que puede
caminar mejor y de qué capital dispone para hacer un
buen negocio {cfr. Mt 25,14-30; Lc 19,11-27). Estando
de camino no nos podemos instalar en ninguna morada
definitiva. Todo ha de caer bajo la reserva escatoldgica,
es decir, todo ha de ser relativizado en funcién de la
vocacién ultima que se ha de conseguir ineludiblemente.
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También la Iglesia, y la misma revelacién caen bajo esta
reserva escatoldgica; no son todavia el Reino ni el
mundo definitivo; lo realizan parciaimente dentro de
las ambigiiedades de la historia del pecado y de la
gracia.
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La funcidn desdramatizadora
de la fe en la vocacion
transcendental y escatolégica

Las consecuencias de esa concepcién del futuro del
hombre y del mundo, son de gran relevancia para la
praxis. Resaltemos Gnicamente dos de ellas:

El cristiano es un develador en pro de la esperanza.
Sabe que el fin de la historia es feliz y que ya quedé
patente y garantizado en la resurreccién de Jesucristo,
Conoce su futuro absoluto: ser asumido por Dios, de
modo semejante a como fue asumido Jesucristo. La
méxima felicidad de su yo es el salir de si y hallarse
aceptado en la profundidad del Ta divino. Esto, para
nuestra situacién terrena quiere decir que solo la
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situacién abrahdmica de quien deja todo, se aliena y
se pierde en el otro, garantiza la verdadera hominiza-
cion L. En el salir de si, en el aventurarse, es donde se
encuentra y se alcanza la casa paterna. Cuando quiere
permanecer en su casa y morar en si mismo, el hombre
pierde su hogar y su propio yo.

El cristiano desdramatiza [a vida con sus enigmas
y absurdos. Estos forman parte de nuestra condicién
de peregrinos que no consiguen ver en profundidad y
entrever, aun en el sin-sentido, un sentido secreto y
profundo. La fe nos desvela una dimensién que va més
alld del bien y del mal: Dios puede revelarse tanto en
la aniquilacién (kénosis) como en el gozo de las realiza-
ciones del ser (doxa). La situacién de pecado y de ab-
surdo puede significar un proceso depurador. La crisis
desenmascara situaciones hechas y seguras 2. Obliga
al hombre a mantenerse totalmente abierto al perma-
nente acto creador de Dios tal y como sucedi6 en el
dia primero de la creacién, cuando molded todo de la
nada. Cuando se siente nada, es cuando el hombre tiene
la oportunidad de ser recreado y de escuchar fa invi-
tacion a ser cada vez mas, en la gratuidad del amor
de Dios.

De ahi que, para el cristiano, las tempestades, los
desvios y las paradas en el camino, no deben ser algo
que lo absorba plenamente. Siempre podréd sonreir,
ya que nuestros puntos de orientacién no han sido
determinados por los hombres; nuestras estrellas bri-
llan en el firmamento de Dios. La patria verdadera,
que ya aqui gozamos de antemano y entrevemos al

(1) MESTERS, C., Palavra de Deus na historia dos homens, I,
Vozes, Petrépolis 1971; BOFF, L., Vida para além da morte,
Vozes, Petrépolis 1972, 67ss. (De inmediata aparicién en cas-
tellano en Sal Terrae).

(2) Cfr. BOFF, L., A crise da fé como chance de nova vida.
Elementos de uma teologia da crise, en «Credo para amanha» 3,
VYozes, Petrépolis 1972, 169-197.
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interior de nuestra historia, es la patria de Dios,
donde ya no existen afioranzas porque ya no hay des-
pedidas. Lo expresaba bien la Carta de Diogneto:

«Los cristianos viven en su patria, mas como foras-
teros: cumplen con todos sus deberes de ciudadanos y
soportan todo, pero como extranjeros. Toda tierra
extranjera es para ellos una patria, y toda patria una
tierra extranjera, Estdn en la carne, pero no viven segin
la carne. Pasan la vida en la tierra, pero son ciudadanos
del cielo. Es tan noble el puesto al que Dios los des-
tiné, que no les estd permitido desertar»,

6

La vocacion terrena
fundamental del hombre

Hasta ahora hemos considerado especialmente la
vocacién definitiva del hombre. Esta serd completa y
definitiva al término del proceso histérico, cuando
todas las cosas lleguen, o a una absoluta plenitud e
integracién en Dios, o a una radical frustracién. Mien-
tras a(in estamos de camino realizamos la vocacién
(ltima parcialmente, pues ésta no irrumpe Unicamente
al final, sino que esta siendo vivida y se va formando
ya en la vida presente. Al término final, recibird su
caracter de plenitud.

i{Cémo habrd de vivir el hombre dentro de la
historia y en la tierra de tal forma que no pierda su
destino futuro y eterno?

47
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Hay una vocacién terrena fundamental del hombre
que éste ha de realizar por el mero hecho de ser
hombre. Forma parte de su estatuto estructural
ontolégico, tritese de la edad de la piedra tallada,
tratese del «homo sapiens-sapiens» de la era post-
industrial. El hombre debe realizar lo que es y lo que
Dios quiso cuando lo situé dentro de la historia en
cuanto camino hacia la patria celeste. Esa vocacién es
previa a cualquier otra vocacién terrena. La primera
vocacién del hombre terreno consiste en ser hombre.
El hombre realizard su humanidad sélo si se mantiene
constantemente en relacién con la totalidad de la
realidad que esta en él mismo y con la que lo rodea.
Emerge verdaderamente como nudo de relaciones
dirigido en todas las direcciones. En el relato del
Cédice sacerdotal (P) en Gen 1, y en el del Yahvista ())
de Gen 2, encontramos expuestas lapidariamente las
tres caracteristicas principales del hombre terreno:

6.1 Ei hombre es un ser [flamado a dominar fa
naturaleza y a ser su Sefior.

Es lo que aparece explicitamente en Gen 1,26ss:
«Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza.
Que reine sobre toda la tierra... Creced y multiplicaos
y llenad la tierra y sometedla». En Gen 2,18-20 Dios
hace que todos los seres desfilen ante el hombre y
éste le adjudica un nombre a cada uno. Conocer el
nombre de las cosas es, para el pensamiento semita,
poseerlas y ser Sefior de ellas. Es dominarlas, denomi-
nandolas.

Ser imagen y semejanza de Dios significa, en el
pensamiente dindmico de la Biblial, no tanto una

(1) Cfr. SCHEFFCZYK, L., Der Mensch als Bild Gottes.
Wege der Forschung 124, Darmstadt 1969, que recoge los me-
jores trabajos sobre el tema publicados en los Gltimos decenis;
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determinacién de lo que es el hombre (;Quién es el
hombre?!) sino que la expresién pretende responder
a la pregunta: ;Para qué existe el hombre sobre la
tierra? ;A qué esta llamado? Esté llamado a ser imagen
y semejanza de Dios en la medida en que, como Dios,
crea y organiza la tierra. Asf como Dios sacé todo del
caos primitivo y de la nada, de modo semejante el
hombre debe crear, dominar y ser Sefior del mundo.

El hombre es el pequefio dios que representa al
Gran Dios. Ser imagen y semejanza de Dios (tal es el
sentido originario exegético de Gen 1,26), es ser su
representante y fugarteniente aqui en la tierra. Dios,
por lo regular, no interviene de forma directa en su
creacién. Pero interviene, sigue creando y habla,
a través de su érgano en el mundo: el hombre. Con-
quistando el mundo de tal manera que llegue a ser
Sefior de él y no su esclavo es como el hombre sirve
a Dios. No existe, pues, oposicién entre el mundo que
debemos contruir y el Dios que debemos amar.

6.2 El hombre es un ser llamado a convivir
con otros y a ser hermano.

El relato de Gen 1-2 nos revela otra dimensién del
llamamiento humano: la convivencia con otros hombres.
El Yahvista (Gen 1,18-24) ordena al hombre buscar
un compafiero entre todos los seres creados: «No es
bueno que el hombre esté solo» (2,18) 2. Y el yo hu-
mano no encontré en ningdn ser de la naturaleza
alguien a quien pudiese decir t0.

VON RAD, G., Teologia del Antiguo Testamento, I, Sigueme 1971;
LORETZ, O., Die Gottebenbildlichkeit des Menschen, Késel, Mu-
nich 1967, 72-74.

(2) VON RAD, G., Das erste Buch Mose (Das Alte Testa-
ment Deutsch 2), Goéttingen 1967, 65-69.



50 El destino del hombre y del mundo

Entonces, en una férmula simbdlica, el Yahvista
relata como Dios produjo una compafiera para el
hombre sacdndola del lado de su corazén (la costilla).
Con esto quiso decir que la mujer es la compafera
del hombre e igual a él. No la sacé de los pies para que
le fuese esclava, ni de la cabeza para que fuese su so-
berana, sino de su costado, cerca del corazén, para que
fuese su compaﬁera. No se hace referencia alguna a
la procreacién. La mujer no le fue dada para ser en
primer lugar madre, sino antes que nada compafiera,
de tal forma que el hombre y la mujer «seran una sola
carne» (2,24). Ahora e! hombre no vive, sino que con-
vive; el yo tiene un eco en el ti. Todos los hombres
son sus hermanos.

6.3 El hombre es un ser llamado a adorar a
Dios y a ser hijo.

Segin la Biblia el hombre dispone de seis dias para
dominar la tierra y convivir con sus hermanos. Pero
hay un dia en el que debe explicitamente adorar a
Dios. El ser imagen y semejanza de Dios, ademis de
significar que el hombre es el representante de Dios
en el mundo, pretende extablecer la relacidn existente
entre Dios y el hombre: es una relacién de padre a
hijo.

Gen 5,3 dice que «Addn engendré un hijo a su
imagen y semejanza y le dio el nombre de Set». Asi
como el hijo es imagen y semejanza del padre, del
mismo modo el hombre, creatura de Dios, es su imagen
y semejanza en el constitutivo esencial de su propia
naturaleza. Entre un padre y un hijo reina el amor,
impera la obediencia, se goza de libertad y se vive con
espontaneidad. Asi debe ser la relacién del hombre
para con Dios. La relacién no es algo afiadido al hombre,
sino que se adecua a su misma esencia. Este sélo es
grande de rodillas,
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6.4 El hombre perfecto

El hombre perfecto e integradc es el que realiza
esas tres dimensiones sin omitir ninguna. En eso con-
siste su vocacién fundamental terrena, que ha de vivir
en cada momento. Esa vocacién estd llena de tensiones
dificiles. El hombre estd situado entre Dios y el mundo:
frente al mundo como Sefior, frente al otro como her-
mano y frente a Dios como hijo.

El hombre no se debe dejar dominar por nada en
el mundo, ni por las necesidades bioldgicas, ni por las
mundanas, ni por el aparato técnico e institucional
que él ha creado. No se debe ocupar tanto del mundo
que olvide al otro y a Dios; como tampoco debe ocu-
parse de Dios y de las cosas divinas hasta tal punto
que llegue a olvidarse de sus obligaciones para con el
mundo y con el hermano. El Vaticano Il es explicito
cuando dice:

«Se apartan de la verdad los que, sabiendo que no
tenemos aqui ciudad permanente sino que buscamos
la futura, juzgan, en consecuencia, que pueden aban-
donar sus deberes terrenos, sin percatarse de que
estan tanto més obligados a cumplirlos en razén de su
propia fe, conforme a la vocacién a la que cada uno
fue llamado» (GS 43).

Tampoco han de ocuparse de los hermanos de tal
suerte que se desequilibre su relacién con Dios y
con el mundo. Queda pues de manifiesto que la si-
tuacion del hombre es ex-céntrica y asinténica. Tiene
que vivir esas tres dimensiones; cada una de ellas
exige todo el hombre; y él debe ser todo y totalmente
él en cada una de ellas. Eancontrar en ello el justo
término y la armonia, es la vocacién humana a realizar
continuamente.

6.5 El hombre integrado

El hombre no debe Gnicamente ser perfecto en el
equilibrio de sus tensiones hacia fuera de si. Debe
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estar integrado en la armonia de sus dinamismos
interiores conscientes e inconscientes. El hombre,
por si mismo, aparece como un nudo de tensiones y
pasiones. La conciencia estd llena de tensiones en el
terreno de los deseos y en el querer de las cosas sen-
sibles, espirituales y divinas, en el pensar la realidad
y en el sentirla. Se halla dotada de un cierto nimero
de funciones que la orientan en el campo de los he-
chos ectopsiquicos y endopsiquicos 3. La ectopsique
es un sistema de relaciones entre los contenidos de la
conciencia y los hechos y datos del medio ambiente.
La endopsique, por su parte, es el sistema de refacién
entre los contenidos de la conciencia y los procesos
desarrollados en el inconsciente.

Las principales funciones ectopsiquicas estin cons-
tituidas por: la sensacién, que nos dice que una cosa
«es»; por el pensamiento, que expresa «lo que» es
esa cosa; por el sentimiento, que le adjudica un «va-
lor»; por la intuicion, que sitla y orienta al hombre
ante lo que acontecié o va a acontecer.

La primera funcién endopsiquica es la memoria
que nos liga a los hechos debilitados en la consciencia,
a los datos que se han vuelto subliminares o que han
sido reprimidos. La segunda funcién, la constituyen
los componentes subjetivos de las funciones conscien-
tes, llamados también sencillamente sombras; es la
reaccién imperfecta, injusta y hasta inadmisible que
acompafia a una funcién consciente a propdsito de una
persona, un objeto o una situacién. La tercera funcién,
la constituyen las emociones y afectos que se apoderan
del hombre y lo transforman, escapando al control
de la voluntad y del consciente. Se produce una inva-
sién cuando el inconsciente se apodera de la esfera del

(3) Cir. JUNG, C. G., Fundamentos de Psicologia analitica,
Vozes, Petrépolis, 1972, 27-42.
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consciente y disuelve, en casos patolégicos, el mismo
yo personal. Esas funciones se inscriben al nivel de la
vida consciente. Como se puede percibir, existen,
por consiguiente, innumerables tensiones que han de
ser integradas en una personalidad normal. .

La integracién de toda la vida psiquica del hombre
debe tener en cuenta un factor de mayor importancia:
el mundo del inconsciente personal y colectivo 4.
El inconsciente estd formado por el enorme acervo
de arquetipos y contenidos psiquicos que jamas llegan
a la vida consciente, pero que se comunican por medio
de los suefios, asociaciones, simbolos y mitos. Nos dan
noticia de una vida psiquica totalmente inconsciente
pero légica y coherente, en la que se recogen las gran-
des experiencias que la psique humana ha ido haciendo
a lo largo de su trayectoria histérica a partir de sus
momentos primordiales, en el contacto con las cosas,
con los otros, con el padre, con la madre, con los her-
manos, con la divinidad, etc.

Asi como nuestro cuerpo tiene una historia de
millones de afios, de igual modo la psique humana no
es una «tabula rasa», sino que llega marcada por las
experiencias positivas o negativas hechas en el pro-
ceso de su evolucién. Dentro del siquismo humano
conviven, junto a las tendencias buenas de integracién
y plenitud, de encuentro y comunicacién, tendencias
de odio, de disolucién, de mezquindad, monstruos y
demonios. Existen las sombras y el lado oscuro en
cada persona humana. Esos contenidos no pueden ser
calificados, en una primera instancia moral, como pe-
cado o como malos. Pertenecen a la totalidad de la
vida humana. Por eso no se debe insistir en ellos;
deben ser aceptados e integrados en la personalidad.

(4) JUNG, C. G., Die Beziehung zwischen dem Ich und dem
Unbewussten, Rascher Verlag, Ziirich-Stuttgart 1953; HARADA,
H., Cristologia e Psicologia de C. G. jung, en REB 31 (1971) 119-144.
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La ética no debe Gnicamente considerar los conte-
nidos de la vida consciente; debe, a su vez, valorar
el enorme potencial positivo y negativo que nos llega
del inconsciente personal y colectivo. La personalidad
debe tender, ademds de a su perfeccidén, a una inte-
gracion arménica de los diversos dinamismos del
consciente y del inconsciente, en especial de las som-
bras de nuestro siquismo. Aceptar las sombras, sin
insistir en ellas, integrarlas en sintesis de opuestos con
realismo, es poner las bases para una actitud ética
madura 5, El amor indiscriminado, a todos, tal y como
fue predicado por Jesucristo, se sitia en esa linea de
integracion y reconciliacién de todos con todos,
hasta con los enemigos y verdugos (cfr. Mt 5,44-45;
Lc 23,34).

Lo que hemos referido arriba en la terminologia
de la psicologia de lo profundo, ya habia sido expre-
sado en el lenguaje de la metafisica por la teologia
clisica de los Padres y de los escolasticos. Se hablaba
entonces de concupiscencia. En una primera instancia,
la concupiscencia no debe ser calificada moralmente
en cuanto mala y fruto del pecado original. La concu-
piscencia, tal como fue genialmente estudiada por
Duns Scoto ¢ en el mundo medieval, y modernamente

(5) NEUMANN, E., Tiefenpsychologie und neue Ethik, Mu-
nich 1964, 99-138.

(6) BARTH, Th., Erbsiinde und Gotteserkenntnis. Eine philo-
sophische und theologische Grenzbetrachtung im Anschluss an
Johannes Duns Scotus, en «Philosophisches Jahrbuch» 57 (1947)
70-103, espec. 81ss; FINKKENZELER, )., Erbsiinde und Konkupis-
zenz nach der Lehre des Johannes Duns Scotus, en «Theologie in
Geschichte und Gegenwart» (Fest. a. M. Schmaus), Munich
1957, 519-550; KLOPPENBURG, B., A essencia do pecado original,
en REB 14 (1954) 6-20, espec. 14-18; BAUMANN, U., Erbsiinde?,
Herder, Friburgo 1970, 181-196; BAUMGARTNER, C., El pe-
cado original, Herder, Barcelona 1970,
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por Karl Rahner 7, tiene en cuenta el extraordinario
dinamismo de la vida humana, dinamismo orientado
en todas direcciones: hacia arriba, hacia abajo, hacia
todos los lados, hacia la carne, hacia el espiritu, hacia
Dios, hacia el bien y hacia el mal. El hombre es el
sujeto comin de pulsiones a veces contradictorias
entre si, como lo testimoniaba Pablo en el célebre
capitulo 7 de la Carta a los Romanos:

«No hago el bien que quiero sino el mal que no
quiero. Siento que rige en mi una ley: queriendo hacer
el bien, el mal se hace presente en mi. Conforme al
hombre interior, hallo satisfaccidn en la ley de Dios;
pero en mis miembros experimento otra ley que se
opone a la ley de mi espiritu y me encadena a la ley
del pecado que reina en mis miembros» (Rom 7,20-23).

Esto no constituye un mal en si, sino que forma la
misma estructura ontolégica de la naturaleza humana.
Cada tendencia humana sigue naturalmente su ca-
mino. El hombre paradisiaco y dotado de la gracia
original posefa el don de la integracion; podia orientar
todas sus capacidades, contradictorias entre si, segin
un proyecto humano de amor y de sumision filial a
Dios. El pecado original consistié justamente en la
pérdida del equilibrio del hombre. Se perdié la fuerza
de integracién. Las pasiones, siguiendo entonces su
tendencia natural, destruyeron interiormente al hom-
bre. Pablo exclamaba a gritos: «jlnfeliz de mi! ;Quién
me librara de este cuerpo de muerte?» (Rom 7,24).

Como consecuencia, la concupiscencia asumié una
realidad ambigua: puede ir a dar en el pecado, pero
también puede generar fuerzas propulsoras del bien.
El hombre, por el pecado, de figura erecta se volvié

(7) Zum Begriff der Konkupiszenz, en «Schriften zur Theolo-
gie I», Einsiedeln, 1964, 377-414, (Existe traduccion castellana
en Taurus Ediciones).
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encorvado ante Dios 8, Invirtié todas sus relaciones,
ahora ya pervertidas: de hijo de Dios se convirtié
en un rebelde; de hermano se transformé en esclavi-
zador, y de Sefior pasé a ser esclavo. El pecado ariginal
no afecta (nicamente a las relaciones del hombre con
Dios; afecta a la globalidad de sus relaciones, respecto
de Dios (rebelde), respecto del otro (esclavizador)
y respecto del mundo (esclavo).

Jesucristo fue el primer hombre de la historia que
realmente y de forma integradora consiguié una rela-
cién plenamente filial con Dios, fraterna con todos los
hombres, y una relacién de sefiorio frente al mundo
que lo rodeaba, tanto el césmico como el social.
Desenredé el enmarafiado nudo de relaciones que es
cada hombre y lo situd en la posicién matinal de hijo,
hermano y sefior. Por eso es él, por excelencia y con
exclusividad, el Ecce Homo y el Hijo del Hombre y de
Dios.

(8) Cfr. GRELOT, P., El preblema del pecado original, Her.
der 1970.

7

Modos de realizar la
dimension respecto del mundo:
las profesiones

El hombre se ensefiorea de la tierra trabajindola.
Biolégicamente es un ser carente. A diferencia del
animal, no posee ninglin 4rgano especializado, por eso
para vivir necesita trabajar. Por necesidad bioldgica
el hombre es «homo faber» y destinado a la cultura.
El trabajo es «una inversién de espiritu en la materia»
en el sentido de transformacién de esa materia en
paisaje humano y fraterno. El hombre estd llamado a
liberarse de las esclavitudes que le impone la natura-
leza como son la falta de lo esencial para vivir, las
catdstrofes, limitaciones de espacio y tiempo, etc.

57
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Por medio de su actividad creadora y transformadora
vence esos obsticulos y se convierte en sefior: «Todo
es vuestro» (1 Cor 3,22).

Con Ia afirmacién de Gen 1,26 acerca del sefiorio
del hombre sobre las cosas va ya incluido lo que cons-
tituird un rasgo especifico de la época moderna: la
voluntad de poder de la subjetividad humana. Esto
quiere decir: el hombre asume en sus manos su pro-
pio destino; no quiere depender de nadie ni de nin-
guna instancia superior en la explicacién y domina-
cién del mundo. Por eso intenta racionalizarlo todo y
someter el cosmos a un proyecto prefijado por él.
Se trata de saber con objeto de dominar. Saber es poder.
Poder es creacién de instrumentos técnicos de control
y dominio de la realidad.

La Biblia no considera que eso sea un mal, sino que,
por el contrario, lo considera la vocacién terrena del
hombre. Sin embargo, el hombre no debe ser Gnica-
mente sefior. Debe ser también, y simultaneamente,
hijo y hermano. Debe saber que su poder es recibido,
que vive en una constante referencia a Dios. Dios esté
en el origen de todo poder y es la fuerza que impulsa
al hombre a dominar. Por eso debe hacerlo no como
un sefior despético, sino como un sefior responsable,
como un hijo que sabe administrar bien la herencia
recibida de su padre.

71 Elementos de una teologia del trabajo

En primer lugar, hemos de considerar el trabajo
sin romanticismos . El trabajo es lo que es, exacta-
mente trabajo (proviene de «trapalium», en latin,

(1) CHENU, M.-D., Pour une théologie du travail, Du Cerf.
Paris 1955; DAVID, J., A Forga criadora do homem. Teologia do
trabalho e da técnica, en «Mysterium Salutis 11-3», 212-227. (Existe
traduccién castellana en Ed. Cristiandad). KOSER, C., Teologia
da técnica, en REB 15 (1955) 573ss.
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que significa instrumento de tortura, pena pesada, etc.);
algo que cansa y sin embargo es soportable, monétono
y a la vez causa de humilde alegria, desgastador de la
vida y simultineamente mantenedor de esa misma
vida, vocacién del hombre en cuanto acto de trans-
formar el medio ambiente y conjuntamente factor de
alienacién, de castigo y de dolor. Desde su creacién el
hombre estd destinado al trabajo (cfr. 2,15) que por
ello es profundamente realizador y humanizador, pero,
debido a la alienacién fundamental del hombre (pe-
cado original), se ha convertido efectivamente en un
castigo y en factor de alienacién entre los hombres y
del hombre con la naturaleza.

Es, sin embargo, mediante el trabajo como el hom-
bre llega a ser sefior de la situacién, transformandola
en paisaje humano y subordinindola a la satisfaccién
de sus necesidades. Con ello realiza su estatuto crea-
cional de ser imagen y semejanza de Dios. En ese sen-
tido es participaciéon humilde y dolorosa en el acto
creador de Dios. Y porque es doloroso, el trabajo
puede asumir una funcién liberadora y redentora,
si es asumido en su concrecién y abrazado sin mur-
muracién y mala voluntad. Ademds de este aspecto
personal, el trabajo supone un deber social, el de Ia
contribucién del individuo al bien de la sociedad.

Nadie transforma y se hace sefior del mundo por
si solo. Por eso existe una organizacién social del
trabajo. Esta, a su vez, se inserta dentro de un modelo
social (empresarial, capitalista, neoliberal, socialis-
ta, etc.), que confiere un sentido mayor o menor de
humanizacién, solidaridad y liberacién al trabajo per-
sonal y colectivo. Puede muy bien suceder que el
trabajo sea individualmente un elemento humaniza-
dor, y socialmente (dentro del modelo global de la
sociedad) resulte profundamente opresor, porque no
crea solidaridad entre los hombres, sino que fomenta
el nivel de competencia y opresién de otros grupos
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de trabajadores o de naciones. Habida cuenta de esto,
el trabajo se inscribe dentro de una ambigiiedad fun-
damental que es la ambigiiedad de la historia del
pecado y de la gracia, de la opresién y de la libercién.

7.2 Las profesiones

En una estructura social estdtica y jerarquizada,
como era la de la sociedad medieval, las profesiones
civiles eran consideradas como vocaciones y llamadas
de Dios. Cada uno debia insertarse en el orden social
preestablecido y sancionado como algo proveniente
de Dios. El hijo del barbero era barbero, y el hijo de
éste también, y asi por generaciones. Habia muy poca
movilidad social. Habfa estados en los que uno nacia
y a los que debia ser fiel hasta la muerte. Hoy todo eso
ha cambiado debido a la movilidad social y gracias a [a
variedad de ocupaciones que ofrece la sociedad.

Existen profesiones mediante las que el hombre
satisface sus necesidades bdésicas, la necesidad general
de actividad, y consigue la seguridad y la garantia
de la subsistencia para si y para su familia. Se le abren
maltiples posibilidades por las que puede optar, aun
cuando siempre estén presentes condicionamientos
de tipo educacional, de aptitudes, de papel social
y otros 2.

La distincién entre profesiones manuales e inte-
lectuales, practicas y tedricas, es hoy insostenible. La
distincién se produce, no entre teoria y prictica,
sino entre teotia y verborrea. Todo trabajo, aun
el mis «manual», es tedrico porque exige capacidad
de comprensién, de adaptacién a situaciones y de or-
denacién en su ejecucién. Por otro lado, todo el tra-
bajo «intelectual» es prictico y manual, pues utiliza

(2) Cfr. ROSAS, P., Vocagao e profissae, Vozes, Petrépolis
1970, con una amplia bibliografia al fin del libro.
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el cuerpo para actuar y ejercita la inteligencia para
elaborarse. Por ello toda profesién asume una carac-
teristica praxiolégica, en la que praxis y teoria se
entrelazan y compenetran 3.

Las profesiones representan el modo prictico y
tedrico, sistemidtico y ordenado, con el que el hombre
aborda y se ensefiorea del mundo. Paulo Rosas*
profundizando en lo que dice Ernest Greenwood,
describe los atributos de una profesién:

— Un cuerpo sistematico de teoria. Las profesio-
nes se basan en un sistema de proposiciones abstractas
que describen, en términos generales, las clases de
fenémenos comprendidos en su circulo de intereses.
Existen instituciones especializadas en las que se
forman los profesionales.

— Autoridad profesional. Una ocupacién no pro-
fesional tiene adeptos, comenta Paulo Rosas; una pro-
fesién tiene clientes. Un cliente dice qué servicios
y qué articulos desea. El cliente propone un problema
al profesional. Este es quien dice lo que es aconsejable
o desaconsejable, dejando al cliente la opcién entre las
diversas alternativas.

— Sancién de la comunidad. La legislacién civil
protege y encuadra el ejercicio de las funciones pro-
fesionales y asegura el sigilo profesional y la inmunidad
frente a un enjuiciamiento por parte de profanos
en la materia.

— Cédigo ético. Si la comunidad protege a los
profesionales, asegura también los derechos de los
clientes contra el monopolio profesional y establece
las relaciones entre los profesionales.

(3) VIATOUX, ]., Signification humaine du travail, Spes,
Paris 1963, 18-32.

(4) ROSAS, P., Vocagao e profissao, op. c't. 109-110; GREEN-
WOOD, E., Atributes of a Profession, en «Man, Work and So-
ciety» (Nosow, Sigmund, Form, Wiam H.) New York, Basic
Books 1962, 206-218.
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— Cultura profesional. Cada profesién posee su
tradicién cultural, su historia, sus grandes hombres,
sus vehiculos de informacién y formacién, sus asocia-
ciones y sus servicios de mutua cooperacién y asisten-
cia. Cada profesion permite hacer carrera, lo que
supone el éxito profesional y la competencia.

A través de esta forma ordenada, el hombre se
capacita mas y mejor para ser el sefior del mundo.

7.3 Elementos de una teologia de la técnica

La técnica surge cuando el hombre se independiza
de los instrumentos que sélo prolongan sus 6rganos
(manos, ojos, cerebro, etc.) y crea el aparato capaz
de sustituirlo en el trabajo penoso. La técnica ha
producido todo un mundo de segunda mano, creado
por el hombre: la fibrica, la ciudad industrial, las
instituciones de organizacién, de planificacién, de dis-
tribucién y de consumo. Puede considerarse como
una manera més perfecta de realizacidén de fa vocacidn
del hombre de someter la tierra y de dominar las
fuerzas enemigas de su vida.

Pero resulta que [a técnica, como todo progreso,
presenta ambigliedades: puede liberar al hombre de
las ataduras de la naturaleza, pero puede también
esclavizarlo 5. El hombre, inmerso en un mundo de
aparatos tan complicado, no raras veces se siente
mera funcién de la estructura técnica por él inventada,
Llega a crearse una ideologia del progreso permanente
como posibilidad de total liberacién del hombre, como
si la hominizaciéon completa dependiese del factor
cuantitativo y de la aceleracion tamporal de los in-
ventos.

(5) HEIDEGGER, M., Gelassenheit, en «Martin Heidegger
zum 80 Geburtstag», Frankfurt am Main 1969, 27ss,
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Esa ideologfa, latente en muchos modelos tecno-
criticos, debe ser sometida a una critica permanente.
La alienacién del hombre estd en su raiz fontal (Mc
7,20-23) y no solamente en la relacién con el mundo
de las cosas y de los instrumentos. Sélo la conversién
puede engendrar al hombre nuevo. Por eso la relacién
del cristiano respecto de la técnica reposa sobre una
dificil dialéctica: dird un si a la técnica en cuanto aquélla
puede asumir una misién profética de liberacion del
hombre, convirtiéndolo cada vez mis en aquello a lo
que esta llamado: ser sefior de las cosas que lo rodean.
Pero por otro lado debera también pronunciar un no
en relacién con ella. La técnica ha de seguir siempre
siendo lo que es, un instrumento para el hombre,
y no una corriente esclavizadora con la que él se ate
a si mismo 8.

Un automdvil puede liberar al hombre de las de-
pendencias de espacio y tiempo, lluvia y sol, y de otros
inconvenientes. Pero puede convertirse en un objeto
de veneracién del hombre, que comienza a amarlo
mis que a su mujer y a sus hijos. La tecnologia puede
incluso hacer perder la vision global del hombre:
domina, subyuga y manipula de forma irresponsable,
hasta el punto de destruir la naturaleza y alcanzar a la
misma condicién humana. La contaminacién, las muta-
ciones ecoldgicas, pueden, a largo plazo, revelarse,
no como signos de liberacién y sefiorio del hombre
sobre su medio ambiente, sino como planificacién y
manipulacién irresponsables.

La técnica (nicamente conservard su dimensién
humanizadora, si el hombre sabe utilizarla como ins-
trumento de sefiorfo. Ser sefior no significa ser do-
minador tirdnico y despiadado. El poder que ella
proporciona no deberd, como es caso frecuente, de-

(6) Ibid., 29-30.
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generar en una ideologia absoluta de voluntad de
poder sobre personas y sociedades. Ademas de sefior,
el hombre es el ser que puede y debe auscultar el
mensaje que le viene de las cosas y de la misma técnica,
como una llamada a algo Transcendente, 2 un dltimo
fundamento y sentido que sostiene todo 7,

Esto constituye el Misterio del mundo, y el hombre
sélo comienza a vislumbrarlo si se pone en actitud de
escucha, de veneracién y de apertura respetuosa.
Sélo entonces se convierte el hombre realmente en
sefior. Y por el contrario, si no actia asi se convertira
en un déspota que malbarata y saquea su propio reino.

7.4 Elementos de una teologia del tiempo libre

La técnica ha liberado al hombre para el tiempo
libre 8. Ese tiempo puede situarse en el horizonte
de un trabajo opresor, y entonces se transforma en
una prolongacién del trabajo. El hobby o la ocupacién
secundaria se ejercen, muchas veces, no por una ne-
cesidad de subsistencia, sino por el habito obsesivo
de trabajar. El ocio podria constituir ese tiempo pre-
cioso en el que el hombre podria gozar del sentido
de las cosas y de la técnica, entregindose a actividades
realmente humanas, como al juego, al paseo, 2 la
fiesta, al encuentro, 2 la meditacién, al estudio desin-
teresado y al cultivo del espacio interior de la oracién
y de la religion.

Generalmente los hombres no saben qué hacer
con su tiempo libre, porque viven esclavizados bajo
el peso deshumanizador del trabajo. Y sin embargo

(7) Ibid.

(8) Cir. DUMAZEDIER, |., Vers une civilisation du loisir?,
Du Seuil, Paris 1962; SVOBODA, R., Kirche, Freizeit und Touris-
mus, en «Handbuch der Pastoraltheologie» II-2, Herder 1966,
309-318; TORRES, }., C. O., Lazer e Cultura, Vozes 1968.
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en ese tiempo libre podria darse la oportunidad para
que el hombre se sintiese realmente el gran sacerdote
de la creacién que contempla el mundo, mas allad del
prisma de los intereses y de los sistemas de poder,
en cuanto teatro de la gloria de Dios y patria humana
del hombre terreno. Es posible que el sentido del
hombre futuro se decida de acuerdo con las formas
con las que sepa organizar su tiempo de ocio. Es ahf
donde se plantea también el futuro de las religiones.
A ellas les corresponde una misién privilegiada en el
sentido de despertar al hombre a los valores transcen-
dentes que inspiran y dan sentido a toda la existencia.

7.5 Teologia de la liberacién:
Relevancia teolégica del proceso social

El proceso social es la mutua penetracién del do-
minio del hombre sobre la naturaleza con la cultura
resultante de ese dominio. Esto se expresa en formas
sociales y de relacién entre los hombres °. Esa relacién
no estd exenta de tensiones y de conflictos de orden
profundo, en la distribucién y en el ejercicio del
poder, en las formas de participacién, en las decisiones
que afectan a la colectividad, en la diferencia de roles
que ciertos grupos ejercen en la sociedad y en las ins-
tituciones, sobrecargando el sistema de represion y de
discriminacién entre los hombres. Se puede concebir
la historia del proceso social como la marcha de la
liberacién del hombre de todos los lazos que lo atan ex-
terior e interiormente, haciéndose de este modo cada
vez mis sefior de su propio destino °,

(9) SCHULZE, H., Gottesoffenbarung und Gesellschaftsor-
dnung, Kaiser V., Munich 1968, 11-134.

(10) GUTIERREZ, G., Teologia de la liberacidn, Sigueme
1975, 7.* ed. ASSMANN, H., Teologia desde la praxis de la li-
beracién, Salamanca 1973.
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El proceso de liberacién implica la ruptura con
situaciones que obstaculizaban el desarrcllo o lo per-
mitian Unicamente dentro de una determinada orga-
nizacién social, reprimiendo intentos creadores de
demandas y superaciones. La liberacién, si no quiere
repetir la estructura de la represién, no podra imitarla
en el modelo y en la tactica, sino poner la mira en una
integracion de las diferencias, respetdndolas sin homo-
geneizarlas. De este modo la conquista paulatina de
una libertad creadora, mantenida como proceso a
realizar constantemente y no como meta ya alcanzada,
no permitird que estructuraciones sociales e histéricas
asuman caricter absoluto y definitivo, sino que im-
plicara una revolucién cultural permanente.

Ef proceso se debe mantener constantemente abier-
to al futuro, con capacidad de autocritica y de ulte-
riores transformaciones cualitativas. S6lo en ese sen-
tido el proceso global significa un caminar paso a paso,
Y quizis penosamente, pero en la linea del término
definitivo: el Reino de Dios. Esta perspectiva, es teo-
légicamente relevante, pues realiza, dentro de los
limites permitidos a la situacién terrena, siempre
ambigua y polivalente, la vocacién escatolégica de!
mundo. Y por ello traduce una aproximacién mayor
a la realidad definitiva.

7.6 Elementos de una teologia
de Ila secularizacion

Decir que el hombre es sefior de la creacién es
afirmar que posee una autonomfa frente al mundo.
El mundo constituye la herencia que el hijo recibié
del Padre. Por tanto debe considerar al mundo como
cosa suya, como algo de lo que puede y debe disponer
y organizar con responsabilidad de hijo y no con la
arbitrariedad de un rebelde. El mundo, en cuanto
globalidad de cosas y seres creados sometidos al hom-
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bre, le fueron entregados para que él ejerza su libertad
creadora y en ellos construya su patria terrena.

El mundo es sélo mundo. No es parte de Dios.
Por eso, el hombre no cae ante el mundo en adoracién,
ni siquiera ante sus «leyes naturales». Venera Gnica-
mente a Aquél que se revela a través del mundo,
pero no al mundo, ya que es su reino y puede disponer
de él de forma responsable. En la historia humana ha
habido periodos en los que el mundo y muchos de
sus objetos (sol, luna, fuentes, piedras, animales)
fueron adorados como dioses; el mundo poseia una
grandeza divina y sacral. El hombre se sometia con
respeto religioso y caia de rodillas ante los objetos.
Aun cuando hayamos prudentemente de admitir que
el hombre antiguo no veneraba objetos, sino tal vez
a la divinidad que se revelaba a través de ellos, no se
puede, con todo, negar que no raras veces se impuso
en varios lugares la idolatria y el panteismo.

Frente a esto, el judeo-cristianismo, con su con-
cepto de creacién y de un Dios Santo (totalmente
otro) y Transcendente, supone, sin jugar a dudas,
un movimiento secularizador. El mundo es creatura de
Dios y no Dios mismo. Cristianizar, en este sentido,
es mundanizar, profanizar, y dejar que el mundo sea
mundo y nada més que mundo, dominio del hombre y
campo de su trabajo modificador, lugar en el que se
pone a prueba la responsabilidad humana y se mani-
fiesta también la grandeza del Creador, en medio del
mundo y més alld del mundo 1%,

(11) Cfr. KLOPPENBURG, B., O cristao secularizado, Vozes
Petropolis 1971; BOFF, L., Vida religiosa y secularizacién, en
«Testigos de Dios en el corazén del mundo», pp. 197-224. Inst.
Teoldgico de Vida Religiosa, Madrid 1977,
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Modos de realizar la
dimension respecto del otro:
los servicios

Si todos los hombres son hijos de Dios, 2 su imagen
y semejanza, entonces todos son por naturaleza igua-
les, y se deben mutuo amor fraterno. Por eso resuitan
cristianos los disticos de la Revoluciéon francesa:
lgualdad, Libertad, Fraternidad. Pero, si todos son
fundamentalmente iguales, en ese caso nadie es, por
derecho natural, sefior de otro. Si se da algin poder
entre los hombres (y no hay razén para que no lo haya)
ese poder ha de ser interpretado y vivido como ser-
vicio. El hombre tiene poder sobre los objetos y sobre
el mundo; nunca sobre las personas. A éstas sélo podra
y deberd prestar servicio.

69
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El verdadero poder entre los hombres se basa en
el amor, y el poder del amor no consiste en someter
a otro, sino en servirlo; no en esclavizarlo, sino en
respetar su libertad. Donde no reine la libertad no
puede haber amor. Son iluminadoras las palabras de
S. Pablo: «Cristo nos liberé para que gocemos de la
libertad. Por tanto mantenéos firmes y no os dejéis
someter de nuevo al yugo de la servidumbre... Ser-
vios los unos a los otros por amor» (Gal 5,1.13). El
servicio vivido entre los hombres se concreta en al-
gunas determinaciones fundamentales.

8.1 El hombre como persona.
La persona es para otra persona

La dignidad del hombre consiste en ser persona.
Una de las caracteristicas del pensamiento moderno
consiste en su concentracién antropoldgica y en haber
operado, como consecuencia de esto, un cambio de
rumbo en el pensamiento occidental.

811 ;Qué es o quién es persona?

El concepto de persona es uno de los que han ex-
perimentado mas peripecias especulativas en el pen-
samiento occidental 1, La tradicién clasica de los griegos
no descubrié la dimension tipica sobre la que pudiese
madurar una reflexién profunda sobre el ser-persona.
Se lo impedian las coordenadas de su horizonte de
pensamiento. Uno de los ejes de esas coordenadas o
constitufa el espiritu, concebide como universal,
transcendente y divino.

(1) SCHUTZ, Ch. y SARACH, R., 0 Homem como pessoa,
en «Mysterium Salutis» II-3 pp. 73-89. (Existe traducién cas-
tellana en Ed. Cristiandad); MOUNIER, S., Le personalisme,
Paris 1949; MUHLEN, H., Das Vorverstdndnis von Person und
die evangelischkatholische Differenz, en «Catholica» 18 (1964)
108-142; LIBANIO, J. B., Modernos conceitos de pessoa e perso-
nalidade de jesus, en REB 31 (1971) 47-64.
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El otro eje lo componia el cuerpo informado por
el espiritu, cuerpo material, inmanente y sujeto a
todas las limitaciones. E! hombre era un ser compuesto
por dos dimensiones desproporcionadas. Al morir se
darfa la separaciéon de ambos, espiritu y cuerpo: el
espiritu, por fin, se liberaria de los lazos limitadores
de la materia y se recogeria en su universalidad y
primitiva transcendencia. De ese modo, cada hombre
era un «individuo», es decir, la determinacién de un
universal, «la humanitas», un mero representante de
ella, que no agotaba las riquezas del universal.

Este modelo, aunque explique y corresponda a
no pocos fenémenos humanos no resulta adecuado
para plantear la posicién real del hombre en el cosmos
y en el conjunto de los seres, Hay que llegar a él con
categorias que expresen su tipicidad.

La tradicién biblica situaba al hombre en otro ho-
rizonte. E| hombre es, por naturaleza, un oyente de
la Palabra de Dios. Su situacién fundamental es la del
que estd en escucha permanente y la del que recibe
constantemente el ser de su relacién con el Transcen-
dente. Su posicién fundamental es dialogal, por eso
es mis relacién que ser. El didlogo supone y exige la
libertad. El hombre vive de esa libertad ante Dios.
Puede establecer una alianza con él o cerrarse y crear
su universo de significados sin Dios.

El hombre se define por la respuesta que da con
responsabilidad a la propuesta venida de Dios. Jesu-
cristo fue quien, de forma més perfecta, realizé la
dimension dialogal del hombre y por eso se constituyd
en el «ecce homo» por excelencia.

La encarnacidén del pensamiento cristiano en el
horizonte de la filosofia griega, contribuyé a ocultar
la originalidad de la concepcion biblica de persona.
Por eso la persona fue comprendida en categorias
metafisicas y objetivistas. Boecio, uno de los primeros
filésofos cristianos, definié la persona como «la subs-
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tancia individual de una naturaleza racional». Los
mismos términos de esa definicién indican el caracter
c6sico y objetual del horizonte en el que era conce-
bida la persona.

En cuanto substancia individual, la persona estd
en si y para si, sin dependencia de otros seres (subsis-
tencia). La racionalidad constituye lo especifico de la
persona; en cuanto espiritu puede relacionarse con
la globalidad de los seres a partir de un centro que se
autoposee. La evolucién posterior del concepto de
persona se dirigié a lograr una definicién aplicable
a los dogmas cristolégicos y trinitarios. Ricardo de
S. Victor dird que «persona es una existencia singular
e incomunicable». Esta definicién puede ser aplicada
a Dios, a los angeles y a los hombres: cada cual posee
su existencia singular.

La definicién de Boecio no valia para la Trinidad
porque en ella sélo hay una substancia individual
(naturaleza) y tres personas. En vista de ello Santo
Tomis substituyé substancia por subsistencia, {legando
a lo mismo que Ricardo de S. Victor. Duns Scoto fue
quizas el filésofo y tedlogo medieval que mis especuld
sobre lo especifico de la persona humana. La define
como la incomunicabilidad actual y potencial del hom-
bre. En otras palabras: ser persona significa no caer
en la zona de dependencia del otro, ni actual ni poten-
cialmente; es estar en si y para si en radical espontanei-
dad. En un texto célebre ilega a afirmar que la persona
forma la gultima solitudo entis» 2, la dltima y radical
soledad del ser. En eso consiste su dignidad.

La tradicién clasica veia en el ser-persona el mo-
mento de independencia, de ausencia de relacién
necesaria hacia afuera, el poder estar en si y para sf,
sin necesitar de otra cosa para subsistir. Una concep-

(2) Opus Oxoniense llI, d. 1.2.1, n. 17,
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cién semejante atiné ciertamente con dimensiones
verdaderas y profundas del ser personal, pero es tam-
bién incompleta.

El pensamiento moderno, a partir de Lutero, Des-
cartes, Hegel, Kirkegaard, y més fuertemente en la
filosoffa personalista y de la existencia, medité seria-
mente sobre la originalidad de la persona frente a las
cosas que existen pero no subsisten ni se poseen. Se
establecié una distincién (no separacién), entre natu-
raleza, dominada por la necesidad, y persona, dotada
de libertad y espontaneidad. La persona esta cierta-
mente constituida por un centro independiente y
libre, tal como lo habfa descubierto la tradicidn clésica,
pero ese centro es esencialmente relacién y comunién
y didlogo 3. La persona no es una cosa, sino un proceso
de encuentros y un ser-acontecimiento,

El nicleo de la personalidad estd formado y cons-
tituido por una continua donacién de si. Sélo saliendo
de si, permanece en si. Sélo dando, recibe el ser per-
sonal. Persona, en este sentido, es un constante crearse
a partir de una relacién. La capacidad de autotranscen-
derse (salir de si) es lo especifico de la persona. Al salir
de si, la persona vuelve sobre si y haciasi misma, a fin
de poder salir de si con mayor intensidad y autodonar-
se. Queda patente que la persona es un continuo
proceso y actualidad, comunién, comunicacién y pan-
racionalidad.

La palabra fundamental no es Yo, dino Yo-Tq.
El TG cred mi Yo, y Gnicamente en el T4 quo me acepta

(3) LANGEMEYER, B., Der dialogische Personalismus in der
evangelischen und katholischen Theologie, Paderborn 1963; BU.
BER, B., Das dialogische Prinzip, Heildelberg 1965; CIRNE L|.
MA, C., Der personale Glaube, Innsbruck 1959; MOUROUX, 1,
Je crois en Toi. La rencontre avec le Dieu vivant (Fol vivante, 3),
Paris 1965; LIBANIO, |. B., Pontos de partida ao problema da re-
velagao no atual momento teclogico, en REB 32 (1972) 5-25 espec-
20-25. :
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como soy y acepta mi donacién, sigo siendo Yo. El
Yo es un eco del Tu.

La reflexion moderna completé la definicién del
pensamiento clésico al destacar que el Yo permanece
en su libertad al relacionarse con un Ta. Si se quiere
conservar el lenguaje de la tradicién, habrd que decir
que persona es una substancia relacionada o bien una
relacién substancializada.

La persona histérica que somos cada uno de noso-
tros, manifiesta una dialéctica profunda: por un lado
es un centro asentado en si, limitado, atado a la con-
crecién espacio-temporal, y por otro es una relacién
ilimitada, dinamismo insaciable y distensién hacia lo
Absoluto y Transcendente. El hombre concreto es la
unidad de estas dos dimensiones. La tradicion llamé
«cuerpo» al hombre entero (cuerpo y alma) en cuanto
limitado, y «alma» al mismo hombre por entero (alma
y cuerpo) en cuanto ilimitado y abierto 2 la totalidad
de Jas relaciones. Cuerpo y alma no son por tanto dos
entidades del hombre, sino dos dimensiones y perspec-
tivas del mismo y unico hombret La persona vive
de esa dialéctica entre una apertura infinita y una
realizacién parcial de ella.

8.1.2 Relevancia teolégica de la estructura personal
del hombre

¢De dénde procede el que el hombre sélo existe
en la medida en que ex-siste y se relaciona? ;Cuil es el
Ta ditimo, fundamento del ti y del yo, y que crea a
ambos?

La teologia responde que Dios es el Ser dialogal
por excelencia, el T4 que crea todos los yos. El es
quien llama todo a la vida y convoca a una alianza:

(4) BOFF, L., A ressurreicao de Cristo, g nossa ressurreigao
na morte, Yozes, Petrépolis 1972, 81-86.
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«Las estrellas brillan en el firmamento. El las llama y
ellas responden: aquf estamos» (Bar 3,34s). Dios llama
y el hombre responde: esta es la estructura fundamen-
tal de la teologia y antropologia biblicas. La relacién
interpersonal del Yo-Td-Nosotros es la concretizacion
y la extensién de la relacion mas radical hombre-Dios.
Cada hombre es un representante de Dios en el mundo.
Dialogar con él es implicarse en un didlogo con Dios.
Por eso en la forma humana de relacionarse se da una
profundidad que no queda agotada ni por el Yo ni
por el T, sino que constituye el misterio que une
y separa a ambos.

Dios tiene una presencia cuasi-sacramental en el
otro. De ahi que rechazar o aceptar al hermano signi-
fica rechazar o aceptar a Dios como queda patente en el
evangelio de los cristianos anénimos (Mt 25,31-46). La
divinidad se esconde, de incognito, en el hambriento,
en el sediento, en el desnudo y en el encarcelado.
Al relacionarnos con el td, alcanzamos el Td absoluto,
Dios. Por eso Dios nos re-crea en cuanto personas
constantemente, a través de otras personas con las
que nos relacionamos. En el fondo la persona no es
Gnicamente para otra persona, sino radicalmente
para la Persona divina.

8.2 La humanidad en cuanto hombre y mujer:
Teologia de la sexualidad

Un dato fundamental de la existencia humana es
la sexualidad, es decir, la humanidad en cuanto existe
como hombre y como mujer 5. La Biblia lo destaca cla-

(5 RANKE-HEIDEMANN, U., Die geschlechtliche Grund-
befindlichkeit des Menschen, en «Handbuch der Pastoraltheolo-
gien 11-1 1966, 38-54; ORAISON, M., O misterio humano da
sexualidade, Morais, Lisboa 1967; La Sexualité, nimero de «Es-
prit», nov. 1960; DOMS, H., Bisexualidade e matrimonio, en
«Mysterium Salutis» [I-3, pp. 142-179. (Existe traduccién cas-
tellana en Ed. Cristiandad); MAIRE, G., L’Homme et la femme,
Paris 1952.
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ramente: «Dios cred al hombre a su imagen y seme-
janza. Los cre6é hombre y mujer» (Gen 1,27). Por tanto
el hombre Gnicamente aparece en cuanto imagen de
Dios en la medida en que es masculino y femenino.

La sexualidad no es una determinacién meramente
biolégica, como si se tratase de una funcién sectorial
y genital en el hombre. Se destaca como dato funda-
mental y ontoldgico de la persona. Informa todos los
estratos de la personalidad, desde el bioldgico hasta el
espiritual y mistico. El sexo no es algo que el hombre
«tiene», sino sencillamente lo que el hombre «es».
En consecuencia la sexualidad es absolutamente con-
ciliable con la virginidad y el celibato. Uno de los
modos de vivir la sexualidad es el de vivirla como
virgen o como célice.

Las formas histéricas de manifestacion de la sexua-
lidad en el hombre y en la mujer varian enormemente,
tal como las investigaciones modernas, especialmente
las de Margaret Mead, lo han suficientemente ilustrado®,
En lo masculino y en lo femenino aparecen determina-
ciones biolégicas diferentes, y sin embargo no se deben
acentuar demasiado las diferencias bio-sexuales. Cada
feto humano se nos presenta como un ser hibrido, con
disposiciones tanto para la feminidad como para la
masculinidad. Con el desarrollo, una de las disposicio-
nes se va acentuando mas; sin refrenar totalmente a
la otra, se va imponiendo y determina biclégicamente
los sexos.

Basdndose en esta idea, Simone de Beauvoir, en su
célebre libro «El segundo sexo» %, formulé la tesis
de que la mujer no nace mujer, sino que es hecha tal
debido a condicionamientos culturales y sociales. La

(6) Macho e Femea, Vozes, Petrépolis 1973%; MURARO,
R. M., A libertagao sexual da mulher, Vozes, Petrépolis 19712,
(7) Ediciones Siglo XX, Buenos Aires, 2 tomos.
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feminidad basada en factores anatédmicos y biofisiols-
gicos es mitologfa cristiana, romanticismo ingenuo o
prejuicio social, dice Simone de Beauvoir. Hay en ello,
a pesar de distorsiones, un ntcleo de verdad que debe-
ria ser tema a profundizar en una investigacién espe-
cifica.

F. ). ]. Buytendijk en su libro «La femme» 8 replan-
tea y corrige la intuicién de Simone y concluye: lo que
constituye a la mujer no son los factores accidentales
como por ejemplo los érganos genitales. Es algo més
radical. Sus anilisis fenomenolégicos demuestran que la
feminidad o la masculinidad constituyen un «existen-
cial» de la realidad humana, es decir, pertenecen a la
esencia histérica y permanente del hombre. La femini-
dad y la masculinidad corresponden a un «modo de
ser» en el mundo, que, en cuanto modo de ser, ca-
racteriza todo cuanto el hombre o la mujer hacen.

Ambos pueden hacer los mismos trabajos, pero
cada uno, el hombre o la mujer, los hara de modo di-
ferente. Los condicionamientos sociales y biolégicos
existen, y circunscriben el cuadro general dentro del
cual la sexualidad se expresa y ejerce, pero no la
constituyen esencialmente. La dependencia no es fatal.

A ese nivel ontolégico del sexo (méas amplio y
profundo que el meramente genital) la mujer es siem-
pre para el hombre, y el hombre para la mujer, un td
personal necesario para la completa hominizacién.
Con profunda intuicién lo expresaba el Yahvista:
«No es bueno que el hombre esté solo. Yoy a darle una
compafiera que le sea «varona», es decir, un comple-
mento y un tu» (cfr. Gen 2,18),

La mujer le es entregada al hombre, y viceversa,
para que cada uno pueda ser totaimente él mismo.

(8) La Femme, ses modes d’étre, de paraitre, d’exister. Essai
de psychologie existentielle, Desclée de Brouwer 1967.
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Esa es la razén por la que toda mujer posee su com-
ponente de «animus» (masculinidad) y el hombre un
componente de «anima» (feminidad) que impregnan
todas las dimensiones de su realidad, hasta las intra-
celulares.

Esta afirmacién estd llena de consecuencias: afirma
que hombre y mujer, considerados ontolégicamente,
revelan dos dimensiones que estin presentes dentro
de cada persona humana. Cada uno es, al mismo tiem-
po, aunque bajo articulaciones diversas, masculino
y femenino. El varén no es mujer, pero posee también
una dimensién femenina; la mujer no es varén, pero
también ella posee una dimensién masculina. En el
didlogo, en la aceptacidn e integracién de estas dos
dimensiones en el interior de cada uno, madura la
persona y crece en su humanidad. El varén es provo-
cacién para [a mujer a fin de que ella descubra y rea-
lice, ya desde dentro, su dimensién masculina, enri-
quecida por el contacte y vivencia con el vardn. Lo
mismo se diga en sentido inverso respecto del varén
con relacién a la mujer.

Sélo el que se encuentre con la mujer o con el
hombre a partir de su propia masculinidad o bien de
su propia feminidad, puede realmente enriquecerse
y dar su riqueza al otro como donacién.

Existe, por consiguiente, una reciprocidad funda-
mental entre lo masculino y lo femenino. Cada uno de
ellos estd en relacion dialogal con el otro. Nadie debe
evitar esta relacién de reciprocidad dialogal ni repri-
mirla. El encuentro es siempre mutuamente enrique-
cedor.

Ninguno de los dos es superior respecto del otro,
pero cada uno tiene una riqueza propia y especifica
que donar y que recibir. El uno es para el otro la
imagen y el representante de Dios en el mundo.
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Juntos forman el sacramento de Dios completo en la
creacién: «Ya no hay varén y mujer: todos sois uno
en Cristo» (Col 3,28).

En funcién de esto no existe razén para una com-
petencia y cambio de roles entre el hombre y la mujer
(cfr. Gen 1,27; 1 Cor 11,3ss.11ss; Gal 3,28). Cada cual
debe cultivar su especificidad para bien del otro.
Existe una igualdad fundamental de derechos en los
sexos. Por eso la Iglesia, juntamente con la sociedad
civil, se debe esforzar por superar el patriarcalismo
presente en ella y en la cultura patriarcal de Occi-
dente. Las afirmaciones limitadoras para la mujer que
se encuentran en el Nuevo Testamento, lejos de ser
fijaciones dogmaticas, reflejan una situacién sociolé-
gica condicionada por el tiempo en el que se hizo oir
fa Palabra de Dios.

La fe debe liberarse de tales condicionamientos
meramente exteriores y resaltar el mensaje de que en
Cristo todos son una nueva creatura. La Iglesia deberia
ser el lugar por excelencia de la libertad e igualdad
de la mujer. Si adn no lo es, se debe a una interpreta-
cién estrecha de los datos de la revelacién y a la fijacidn
en un lastre de tradiciones propias a nuestra cultura
en la que predomind el Logos patriarcal.

8.2.1 Elementos de teologia sobre lo masculino occidental

El componente masculino, tal como se tematizéd
en nuestra cultura occidental® (en otras culturas pre-
senta otras caracteristicas), estd mas orientado hacia
la accion sobre las cosas y sobre el mundo exterior.
Quiere someter y conquistar: construir, destruir,
criticar, pensar en conceptos abstractos, racionalizar,
objetivar, extrovertirse, etc., son algunas de las cua-
lidades que, exageradas, constituyen también los vicios
de lo masculino occidental. Es primordialmente

(9) DE ROUGEMONT, D., L’amour et I’Occident, Paris 1939.
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«Adama» (Adan), es decir, hijo de [a tierra, orientado
a su trabajo y a su historia,

Seglin Buytendijk el modo de ser masculino se
revela de forma expresiva en el trabajo 1°. El trabajo
también lo realiza la mujer, pero de manera diferente.
El trabajo en la perspectiva masculina se resume en
la voluntad de poder y de transformar el medio cir-
cundante. Supera obstaculos y por eso es més agresivo.
Acepta el desafio; supera dificultades; todo, al servi-
cio de un fin planificado. El machismo, tipico de las
sociedades latino-americanas, enraizadas por su origen
en el reaccionarismo de la moral ibérica del Renaci-
miento, es expresién de caracteristicas masculinas
exageradas, de la exuberancia genital y de un narci-
sismo que se gloria en vencer a otro hombre en la
lucha por algo que en el fondo no le interesa, la mujer.

Realizar la vocacién de masculinidad sin sus degra-
daciones histéricas, de tal modo que se posea a si
mismo, pueda abrirse a los otros y orientarse hacia el
absoluto, es contribuir a revelar facetas de Dios que
Gnicamente aqui quedan de manifiesto.

8.2.2 Elementos de teologia sobre lo femenino occidental

La mujer, como dice la Escritura, es fundamental-
mente Eva, es decir, madre de todos los vivientes.
Estd mas orientada hacia la interioridad de la vida que
hacia la exterioridad del mundo. Enraiza en el dar y
recibir la vida de otros y en transportarla, primero
en su seno y después en su corazén mediante la edu-
cacién de los hijos. Con esto se corresponden las ac-
titudes de donacion, capacidad de entrega y de re-
nuncia.

Como la vida, la mujer es mis esponténea e intui-
tiva, y la experimenta més profundamente que el
hombre. Se dirige mas a las personas que a las cosas.

(10) Cfr. La femme, op. cit. 294ss.
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Ve las cosas objetivas a través de los ojos de una per-
sona amada o amiga, por eso es también mas fiel y
delicada. Para ella el bien supera a lo verdadero.
Siente e intuye mas de lo que reflexiona intelectual-
mente: el corazén ve miés lejos y més profundamente,
aunque no raras veces pueda equivocarse. Es mds
sensible al detalle y a Ia belleza que al sistema y a las
abstracciones. Su modo de vivir su ser humano es
diverso al del hombre. Si aquél se caracterizaba por
el trabajo, la mujer se expresa a si misma por el «cui-
dado».

El cuidado no es preocupacién neurdtica ni pose-
sién obsesiva de personas o de cosas. Cuidado, segin
Suytendijk, es la capacidad de dar reposo y sosiego.
Cuidado es dedicacion. Cuando trabaja, ella no trans-
forma en la misma medida que el hombre, sino que
cuida de la persona o de la cosa; le da siempre un
toque subjetivo y personalizante 1. Antes que las
finalidades practicas y utilitarias ve el sentido secreto
de las cosas. Con esa Optica, constituye un elemento
critico y es también donacién de si en la dedicacién

Quizés nadie mejor que esta abisinia haya compren-
dido qué es la mujer, contrapuesta al hombre:

«;Cémo puede saber el hombre qué es una mujer?
La vida de la mujer es muy distinta de la de los hombres.
Dios la hizo asi. El hombre permanece él mismo desde
el tiempo de su circuncisién hasta el de su disolucién.
Es el mismo antes y después de haberse encontrado
con una mujer. Sin embargo, el dia que la mujer gozd
de su primer amor divide su vida en dos partes. Desde
ese dfa es otra y asi permanece toda la vida, El hom-
bre duerme con una mujer y después se va; su vida y
su cuerpo siguen siendo los mismos.

(11) Cfr. SPINDELDREIER, A., Feminilidade, en «Grande
Sinal» 24 (1970) 83-92.
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La mujer, en cambio, concibe. En cuanto madre
ya es diferente de la mujer que no era madre. Durante
nueve meses consecutivos lleva en su cuerpo las con-
secuencias de una noche. Algo va creciendo. Algo estd
creciendo en su cuerpo y jamas desapareceri de su
cuerpo pues se ha convertido en madre. Y seguird
siendo madre aun cuando muera el nifio, aunque le
mueran todos los nifios, pues los tlevd junto a su co-
razén. Después, cuando el nifio nazca, seguira llevan-
dolo junto a su corazén y de ese corazén no volverd
a desaparecer, ni aunque el nifio haya muerto.

Nada de eso conoce el hombre; nada de eso sabe.
No experimenta la diferencia entre el antes y el des-
pués del amor. Solo la mujer lo sabe, puede hablar de
ello y dar testimonio. Por eso, mujeres, no os dejéis
seducir por los hombres. Una mujer puede Gnicamente
una cosa: puede ser prudente, tener cuidado de si;
puede comportarse decentemente. Debe ser siempre
lo que es su naturaleza. Debe ser siempre nifia-don-
cella y mujer. Antes de cada amor es nifia y doncella;
después de cada amor es siempre madre. En eso se
conoce si es una buena mujer o no» 12,

Teolégicamente la mujer es més sensible a los
misterios de la gracia que al misterio de la creacién,
mids al misterio de la redencién y de la bondad huma-
nitaria de Dios que a su omnipotencia, sabiduria y
justicia. Viviendo con autenticidad sus valores feme-
ninos, la mujer cumple con su vocacién. De ese modo
representa a Dios en el mundo y completa y enriquece
lo que el hombre revela de Dios.

(12) Cir. FROBENIUS, Der Mensch als Schicksal, Muchich
1924, 88; o en el prologo de la obra de KERENYI, K., y JUNG,
C. G., Einfithrung in das Wesen der Mythologie, Zurich 1951.
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823 Hombre y mujer:
cada uno desde el punto de vista del otro

Si ser-humano significa feminidad y masculinidad
como modos diversos del ser (Sosein), entonces no
existe ningln tipo de dependencia de inferioridad o
superioridad entre ellos. No se puede tampoco ha-
blar de compleccién, como si uno fuese incompleto
sin el otro. Lo que existe entre el hombre y la mujer
es reciprocidad 3. Por medio de esa reciprocidad,
estando uno bajo la mirada del otro, es como se llega a
la maduracién femenina o masculina. Cuanto maés sean
ellos mismos, tanto més prodin convertirse en reci-
procos. En ese intercambio vivencial del dar y recibir
la riqueza mutua, es donde ambos maduran sicolégi-
camente y van asumiendo las caracteristicas propias.

La reciprocidad es mucho mis amplia que las re-
laciones sexuales genitales propias del matrimonio.
Reciprocidad sexual es algo que alude al planc ontolé-
gico de la sexualidad. Existe lo masculino y lo femenino,
y ambos, en su globalidad, se relacionan en una di-
mensiéon mucho mas amplia que la genital. El ejercicio
genital del sexo es una de las formas que manifiestan
la sexualidad y corresponde a la vida matrimonial. El
célibe hace voto de renunciar, por el Reino de Dics,
a la expresién genital de la sexualidad. Pero no se
trata de un voto de carencia de amor y de no-recipro-
cidad . Todo lo contrario.

Es un voto de amor y de la reprocidad mas radical.
El voto no surge por una ausencia sino por una supera-
bundancia que no quiere excluir a nadie de su esfera

(13) Véanse las bellas reflexiones de MATURA, T., Celibato
e Comunidade, Yozes, Petrépolis 1968, y SINDELDREIER, A.,
Homem e mulher: um sob o othar do outro, en «Grande Sinal» 24
(1970) 323-332.

(14) Véanse las reflexiones de LARRAIN, H., El celibato.
Punto de vista psicolégico, en Mensaje» 15 (1966) 367-377.
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de amor. Si renuncia a la expresién marital es por amor
a todos a los que quiere servir. Por eso el voto de cas-
tidad o de virginidad no es un voto en contra de la
sexualidad ontoldgica sino, por el contrario, un voto
de consagracion a las relaciones interpersonales en
cuanto servicio a los demas. Se deduce que los religiosos
no pueden declarar taby la sexualidad sin destruir el
soporte humano que sustenta su madurez.

8.2.4 Relevancia ontolégica de la
feminidad y de la masculinidad

Tanto lo femenino como lo masculino revelan a
Dios bajo matices propios que de otra forma nunca
se manifestarian. De Dios no sabemos nada si no es a
través del hombre mismo, imagen y semejanza suya.
Por eso sélo conocemos de forma realmente humana
y global a Dios si vemos a través de los ojos de la mas-
culinidad y de la feminidad y por los valores que cada
una de ellas expresan. Dios estd mis alld de los sexos.
No es ni masculino ni femenino.

Si Cristo es la imagen del Dios invisible (Col 1,15)
y mediante €l la masculinidad consiguié su expresién
més perfecta, en la Virgen Maria la tradicién de la fe
vio fa Corredentora, la Madre de Dios y de la Iglesia,
y la Comedianera. Gracias a ella la feminidad, bajo las
formas de virgen, de esposa y de madre, consiguié su
mejor tematizacién. Realizd, de forma arquetipica,
la figura de la «magna mater» y de la mujer simple-
mente, y de esa manera reveld a Dios con valores que
Gnicamente la feminidad podia realizar. Cristo resuci-
tado y la Iglesia son considerados como esposo y esposa.
La significacién teoldgica de esta analogia es la misma
que la de la feminidad respecto de la masculinidad.
Sélo a través de estos modos diversos de ser y en
mutua reciprocidad se realiza la perfecta revelacién
de Dios en ¢l mundo. El uno es para el otro sacra-
mento de Dios.
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8.3 Elementos de teologia
de las relaciones sociales

Hemos considerado que las relaciones entre los
hombres no deben ser de dominacién sino de servicio.
De ahi se sigue que todas las leyes y todo ejercicio de
autoridad han de conservar el caricter de funcionalidad.
Han de estar en funcién del hombre. Se sigue la falta
de apoyo para un carécter ontocratico de la autoridad
o para un caricter sagrado de las leyes. Las leyes
codificadas no son divinas, sino creacién del hombre y
para servir al hombre. Por eso no se hizo el hombre
para el sdbado (leyes) sino el sibado (leyes) para el
hombre (Mc 2,27).

El emperador no es Dios; por tanto «dad al César
lo que es de César y a Dios lo que es de Dios» (Mt
22,21). El cristianismo secularizé de este modo el
concepto de ley y todas las relaciones sociales. Las
leyes son vilidas entre hombres pero no rigen en las
relaciones con Dios. Con él no vigen més que la li-
bertad, la entrega, la confianza y el amor filial. Si el
cristiano relativiza de este modo la ley no es por ello
un anarquista o antinomista. Acepta también [as leyes
pues sin ellas no se mantiene una sociedad.

Pero comprende, de forma diversa, la funcién de
las leyes. Las leyes deben estar al servicio. Y si escla-
vizan al hombre, éste debe considerarse soberano
frente a ellas (cfr. Gal 5,1) aun cuando no frente a la
responsabilidad y el deber de servir, de acatar y de
respetar 15, La autoridad no la posee uno por haber
sido investido de ella, sino porque con su modo de
vivir y relacionarse consiguié una profundidad tal que
puede orientar a otros. La investidura confiere un
poder que ha de ser legitimado por la autoridad.

(15) BOE\IKAMM, G., Die christliche Freiheit, en «Das
Ende des Gesetzes», Kaiser, Munich 1963, 133-138; SCHLIER, H.,
Der Brief an die Galater, Gottingen 1949, 163-165.
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Cuando a la autoridad constituida le falta «auto-
ridad» moral, se ejerce legalmente, pero degenera
en gpoder» que oprime y no sirve. La verdadera auto-
ridad sabe respetar al otro, escucharlo, y jamis endu-
rece la interpretacién de la ley porque comprende la
profundidad del misterio del hombre y la libertad
de los dones del espiritu que sopla donde quiere,
dones que transcienden la letra de la ley. La autoridad
ejercida como poder y dominio que unidimensionaliza
y encuadra a todos dentro de una misma concepcién,
aun cuando invoque continuamente la asistencia del
Espiritu, como ocurre en diversos lugares con las
autoridades eclesidsticas, por ese mismo hecho estd
demostrando que no reside en ella ese Espiritu, Si
estuviese en ella el Espiritu, reinarfan el respeto, la
voluntad de servicio y no de dominacién, la actitud de
escucha y no de reduccién al silencio de quienes piersan
y actian de modo diferente. La verdadera autoridad
sabe acatar las diferencias y las acoge como formula-
ciones diversas del Gnico misterio que nunca se agota
en poderes o leyes.

Toda relacién humana se realiza bajo el signo de la
gracia y del pecado. Por eso la autoridad corre constan-
temente el riesgo de ser ejercida como poder, de de-
generar desde el amor hacia una forma refinada de
sometimiento del otro. Todas las relaciones humanas
tienen la tendencia a organizarse en el sentido de una
relacién sefior-esclavo: en el amor, en el matrimonio,
en la amistad, en el trabajo, en la escuela, en la Iglesia
y en la sociedad. Cristo ensefi6 el amor como forma de
relacién entre los hombres. Amor no es sentimenta-
lismo de gestos como el abrazo, la sonrisa, el beso,
la simpatia de unos con otros.

Amor, en el sentido neotestamentario, significa la
capacidad de transformar las relaciones sefior esclavo
en relaciones fraternas. Cristo no quiso el sacro poder
(Hierarquia) sino el sacro servicio (Hierodulia): «Los
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sefiores del mundo mandan con poder sobre las na
ciones. Entre vosotros no debe ser asi: el que quiera
mandar, que sirva, y el que quiera ser el primero, que
sea el dltimo» (Lc 22,25-27). Tenemos aqui el sentido
funcional y de servicio de toda relacién que libera,
en vez de legitimar una estructura de poder y de
dominacién 16, Cristo quiso que los hombres no se
llamasen entre si siervos o sefiores, sino amigos y
hermanos (cfr. Jn 13,15-19).

Este modelo cristiano de organizar la vida social
en relaciones fraternas y por consiguiente igualitarias,
ain no ha tenido, después de dos mil afios, una con-
crecién histérica ni en la sociedad ni en la Iglesia.
La Iglesia asumi6é el modelo griego de poder, basado
en una visién ontocratica y metafisica del mundo.
Pero el mensaje de Cristo nos ofrece una medida
critica y una energia con la que intentar vivir frater-
nalmente la vida social, dentro de los conflictos insos-
layables que la caracterizan.

(16) Cfr. STAUFFER, E., Die Botschaft Jesu damals und heute,
Munich 1959, 26-36.
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Modos de realizar la
dimension respecto de Dios:
las vocaciones

Todas nuestras reflexiones hasta aqui, tenfan por
objeto poner de relieve las multiples dimensiones de
la vocacién del hombre, llamado a ser sefior, hermano
e hijo. Si ahora reservamos esta palabra vocacién para
expresar la relacién especifica del hombre con Dios,
no pretendemos con ello insinuar que las dimensiones
del hombre que tienen por meta la tierra o el hermano
no estén incluidas en el concepto de vocacion. Todo
forma parte de la vocacién humana integral. Y sin em-
bargo la explicitacién de la relacién del hombre res-
pecto de Dios puede ser llamada vocacién por exce-

89
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lencia. Por eso reservamos el término para este ambito
y lo tomamos en su sentido especifico: Dios llama
(vocaciona) y el hombre escucha y sigue la vocacién
de forma consciente.

Podemos decir que la vocacién radical def hombre
ante Dios es la de ser hijo en el sentido més profundo
y ontoldgico del significado de esta palabra. No sélo
el cristiano bautizado es hijo de Dios. Jesucristo reveld
el caracter filial de todos los hombres ya que Dios es
Padre de todos, y ama a todos, buenos y malos, como
a sus hijos bien queridos (cfr. Mt 5,45). Por eso es
dogma indiscutible y certeza segura de la fe cristiana
que Dios «quiere salvar a todos y llevarlos al conoci-
miento de la verdad» (1 Tim 2,4). A pesar del pecado
original y del actual, Dios sigue autocomunicandose
al hombre y haciéndole una propuesta, y esperando
de él una respuesta en la responsabilidad.

El problema no es si el hombre «puede» o no sal-
varse. Dios siempre quiere su salvacién y la ofrece a
todos. El problema es si el hombre «quiere» salvarse.
Por naturaleza esté dotado de la capacidad de escuchar
la Palabra de Dios. El problema no consiste en si hay
o no hay una Palabra de Dios para el hombre. Existe
y se la ofrece siempre. El problema se plantea acerca
de si el hombre esti dispuesto a oirle o no. Todos
cuantos responden con la sinceridad de sus corazones,
constituyen el Pueblo Santo de Dios, hombres ele-
gidos de entre todos los pueblos y de todas las reli-
giones, aun de entre los ateos de buena voluntad
que buscan la verdad y siguen los imperativos de su
conciencia (cfr. LG n. 14.16). El poder de responder ya
es un don de Dios y una gracia de salvacién operando
en la historia.

Todos estan llamados a la santidad, es decir, todos
deben buscar a Dios, abrirse filialmente a él y caer
ante él de rodillas. Si el hombre se cierra se estd vol-
viendo contra s/ mismo; construye un camino que va
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descaminado porque no conduce al punto omega y al
Reino.

El hombre se siente continuamente interpelado
por Dios; estd siendo constantemente llamado e
interpelado «muchas veces y de muchas maneras»
(Hbr 1,1). En primer lugar, cada persona individual
por medio de la conciencia. Después, de modo oficial
y publico por medio de las religiones, especialmente
reflejadas en la Iglesia, comunidad de los fieles. Por la
vocacién, Dios se dirige directamente al hombre, aun
cuando su mensaje le llegue siempre mediatizado por
la vida, por la historia o por otros canales.

Pero es siempre el hombre el aludido y quien
tiene que responder. A cada propuesta corresponde
una respuesta. De ello se deduce la responsabilidad
de escuchar y de responder positiva o negativamente;
de eso depende la salvacién o la perdicién del hombre.
Si Dios habla, ;dénde podemos oirlo?

9.1 Reflexiones teolégicas en torno a la
conciencia y a la historia como
lugares de la revelacion de Dios

No hay que imaginarse la revelacién de Dios como
algo milagroso, como si Dios interviniese dentro de la
historia del mundo . No se excluye esto, pero no es
el modo normal y comin como Dios se revela y co-
munica su Palabra. Tampoco ha de pensarse esa pala-
bra como un oricule ni como un acervo de verdades
y de soluciones prefabricadas para todos los problemas
de! mundo. La Palabra de Dios no nos dispensa de
pensar, tantear, buscar, esperar, tomar decisiones.

(1) Véase todo el nimero de la REB de marzo de 1972,
Revelagao e Sinais dos tempos, especialmente los articulos del
Profesor Emmanue! Carneiro Leao, pp. 92-101, y los de Boff, L.,
pp. 26-41.
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9.1.1 La historia como revelacién

La revelacién y la Palabra de Dios se dan en la
historia, mas ;cémo en la historia? ;Crean una historia
sagrada dentro, al lado, por encima o en la profundidad
de la historia profana? Si consideramos atentamente
los escritos del Antiguo y del Nuevo Testamento, tal
como lo lleva haciendo desde hace mis de 50 afios la
exégesis seria2, se descubrird en ellos la estructura
de la revelacién de Dios. La revelacién de Dios se da
dentro de la vida y de la historia humana.

El hombre se enfrenta con la vida, con su pasado,
presente y futuro; busca un sentido dltimo y trans-
cendente a todo. En los hechos que vivencia personal y
comunitariamente, no ve Unicamente la dimensién
politica, econémica, ideoldgica, etc., sino que indaga
en ellos un sentido que le diga algo y que le sea abso-
lutamente importante. Es una especie de voz que
surge de las profundidades de una realidad, una voz
que no es igual ni se sit(ia en el horizonte de las demis
voces, sino que emerge de la globalidad de la realidad.

La Revelaciéon es un modo de considerar la historia
(nica que vivimos, pero a partir de la Ultima Realidad,
descubierta y descifrada como sentide Gltimo de la
realidad. La fe judeo-cristiana llamé a ese sentido
radical, no «fuerza impersonal» o «césmica», sino
Dios, Padre y Amor, y el Nuevo Testamento de Jesu-
cristo lo llamé Sentido (Logos, Verbo) hecho carne y
habitando entre nosotros (Jn 1,14). La historia de la
salvacion no es una historia dentro de la historia,
sino la misma historia vista a partir de su Sentido
Ultimo, revelado como Dios.

(2) Es ejemplar el trabajo de VON RAD, G., Teologia del
Antiguo Testamento, 1, Il, Sigueme 1971 y 1976; MESTERS, C.,
A concepgao biblica da Palavra de Deus, en REB 29 (1969) 13-37;
SCHLETTE, H. R., Epiphanie als Geschichte, Munich 1966.
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Dios se comunica constantemente con los hombres.
A pesar del pecado original, Dios contintia améndolos
y deseando su salvacién. Quiere esto decir que nunca
deja de autocomuniarse y autorrevelarse a los hombres
y de hacerles una permanente pro-puesta que aguarda
una res-puesta. La historia de la propuesta divina y
de la respuesta humana constituye el proceso de la
historia de la salvacién y simultiéneamente también
el de Ia historia de perdicién. Las religiones del mundo
suponen intentos y reacciones humanas ante la pro-
puesta de Dios; por eso, a pesar de los errores que
puedan contener, no son meramente naturales sino
que nacen de una respuesta dada a una propuesta
sobrenatural y divina previa. Y esa respuesta ya viene
impulsada por la propuesta, ya que ha sido provocada
por ella.

La Sagrada Escritura del Antiguo y del Nuevo
Testamento refleja el testimonio ejemplar y privile-
giado de cémo los hombres escucharon la Palabra
de Dios desde la fe (Palabra que era su Revelacion).
La escucharon de forma tan perfecta que la comunidad
de fe la juzgd candnica, es decir, normativa y ejemplar
para todos los hombres «oyentes de la Palabra» de
Dios 3.

Quizds un ejemplo de lo que puede hoy ser, en la
vida y en la historia, el proceso revelador de Dios nos
muestra dénde y en qué horizonte de comprensién
debe ser situado. Imaginemos a alguien puesto en una
situacién en la que debe tomar una decision impor-
tante para su vida: elcccién de una vocacién, de una
profesién o de un(2) compafiero(a) de por vida. Gene-
ralmente las personas entran en una especie de crisis.

(3) Cfr. mis estudios: Tentativa de solugdo ecumenica ao
problema da inspiracao e da inerrancia, en REB 30 (1970) 648-667.
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Ven varias posibilidades y las posibles consecuencias
de la decisién que tomen. Surge la inquietud; no se
puede permanecer en la indecisién. Se piensa y se
repiensa, se pesan y sopesan argumentos, se consultan
amigos y consejeros. En realidad se trata de algo de
gran importancia. Nadie podrd sustituir en la deci-
sién, ni el consejero ni ninguna otra autoridad exterior
o superior. La ansiedad puede ir aumentando cada vez
mas; la crisis se agudiza y va acrisolando a la persona
para que asuma los riesgos de una decisién. Tras cierta
maduracién, surge una decisién firme a favor de la
vocacién o del compafiero(a) con quien caminard
junto(a) por la vida.

Esa decision equivale a una voz que emerge de las
profundidades y de la globalidad de la situacién. No
es un ordculo misterioso, ni nos dispensa de reflexionar
y tantear, pero nos colocé ante una situacién en la
que nos sentimos enfrentados a una perspectiva Gl-
tima. Aunque siga en pie el equilibrio de las posibilida-
des, surgié en nosotros el vigor para una decisién con
todas las consecuencias y también con todas las posi-
bilidades de error implicitos en ella. Esa decisién eli-
mina las ansiedades y nos hace salir de la crisis. En esa
situacién el hombre fue oyente de la Palabra de Dios,
que se hizo escuchar desde dentro de la situacién como
sentido, como algo que me alude definitivamente y
desafia mi conciencia. Ahi aparece la resposnabilidad
y el hombre se define a si mismo ante la vida y ante
el Sentido que latentemente es Dios.

La Palabra de Dios es una estructura de la misma
vida porque el hombre, ontolégicamente y por su
estatuto creacional, es un oyente-de-la-palabra-de-Dios.
Puede oirla perfectamente o cerrarse a ella. Eila nos
sale al encuentro en la cotidianidad, en los momentos
de crisis y decisién, lo mismo que en los momentos
de gozo tranquilo cuando se viven los resuitados y
decisiones tomados en la fidelidad a un camino o
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proyecto de vida. La historia es, por tanto, el lugar
de la revelacién de Dios.

Si, como dijimos anteriormente, Dios todo lo pe-
netra y circunda, queda de manifiesto que todo cuanto
existe es patencia de Dios, es teofania divina, es reve-
lacién y Palabra de Dios. Tarea del hombre es aguzar
el oido y captar a Dios, siempre presente entre las
cosas. La conciencia es el timpano de su vibracién y
captacién.

9.1.2 La conciencia como audicién de la revelacién

Quizds mediante algunos ejemplos podamos acla-
rar mejor cémo la conciencia es el lugar de captacién
de la revelacién o de la Palabra de Dios. El afio 310 el
emperador romano Maximiliano manda diezmar una
unidad de soldados cristianos en el campo de batalla
porque se habian negado a matar cristianos inocentes.
Los supervivientes escriben al emperador:

«Nosotros somos tus soldados, Emperador. Sin
embargo, con toda libertad confesamos que antes
somos siervos de Dios. A ti te prestamos el servicio
militar. A Dios le prometemos no hacer nada malo.
No podemos obedecer al Emperador de tal modo
que ofendamos a Dios, que es también tu creador
aunque tG lo niegues. En primer lugar hacemos jura-
mento a Dios, después al emperador (Juravimus pri-
mum in sacramenta divina, juravimus deinde in sa-
cramenta regia). Mira, Emperador: Tenemos nuestras
armas en la mano y sin embargo no oponemos oposi-
cién alguna. Preferimos morir a matar. Preferimos ser
ejecutados como inocentes a vivir con la conciencia
cargada» 4,

Mil quinientos afios después, el 3 de febrero de 1944,
otro soldado cristiano escribe a sus padres:

(4) Passio Agaunensivm, 9.
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«jQueridos padres! Hoy tengo que comunicaros
una noticia muy triste. He sido condenado a muerte
por haberme negado a ejecutar prisioneros rusos in-
defensos. Prefiero morir a llevar toda la vida sobre mi
conciencia la sangre de inocentes. Sé que aunque va
a ser duro para mi y para vosotros, vosotros me com-
prenderéis. Fue mama la que me ensefié a seguir siem-
pre antes la voz de la conciencia y después las érdenes
de los hombres. Ahora ha llegado la hora de vivir
esa verdad. Rezad por mi. Os agradezco cuanto hi-
cisteis por mi desde muy pequefic. Perdonadme y
pedid a Dios por mi. Vuestro hijo, Alfredox 5.

;Qué fuerza fue la que en estas dos pequeifias
historias dio el valor a los soldados romanos y al sol-
dado aleman en el frente de batalla para poder actuar
asi? ;Qué voz fue esa que aconsejé antes morir que
matar? ;Qué poder posee esa voz interior hasta el
punto de vencer el miedo natural a la muerte?

Es la voz de la conciencia. Cada hombre la escucha
resonar dentro de si y jamds podri reducirla al silen-
cio. Estd dentro del hombre; viene del corazén. Y
sin embargo lo supera todo; es anterior a las leyes.
Hay acciones que claman al cielo, o mejor, llaman al
infierno. Se dan hechos criminales tales como quemar
inocentes, explotar la miseria y la necesidad del pobre,
que, independientemente de las leyes justas o injustas,
exigen una condena. Una voz interior, inapelable,
nos exige esa condena, Podemos huir como Cain
pero ella continuard sonando leve o fuertemente, y
constantemente.

El malvado huye aun cuando nadie lo persiga.
i{Por qué huye? ;De dénde le viene ese miedo y pavor?
iQuién es ese que ve el interior del corazén y para

(5) Letzte Briefe zum Tode Verurteilter aus dem europdischen
Widerstand, editado por P. MALVEZZI y G. PIRELLI, Zurich
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quien no existen habitaciones ocultas ni secretos?

De nuevo es la conciencia. Ella juzga, amonesta, premla
y castiga. Ya los sabios antiguos decian: «La conciencia
es Dios dentro de ti, a tu lado y contigo». Todo hom-
bre percibe que la conciencia es mayor que él mismo.
El no tiene poder sobre ella; no la creé y no puede
destruirla. Pero puede desobedecerla, negarla, vio-
lentarla. Pero hacerla callar, no puede.

La existencia en nosotros de la conciencia nos
eleva por encima de nosotros mismos y nos situa ante
el que habla en nosotros, Dics. La conciencia que nos
l[lama al bien, nos convoca a la responsabilidad o apela
constantemente para que nos abramos a los otros,
es la voz de Dios que nos alcanza. Y nos alcanza a
través de situaciones, personas, cosas y hechos que
nos provocan y despiertan a esos valores cuya nega-
cién significa nuestra propia deshumanizacién y per-
dicién. Esa voz resuena inmediatamente en el interior
de cada hombre y siempre nos llega, sin embargo,
mediatizada por la vida y por situaciones que nos
envuelven y provocan en nosotros una toma de posi-
cién. Esa voz es tan importante que Pablo pudo decir:
«Todo lo que no se haga con conviccién, es decir,
seglin la conciencia, es pecado» (Rom 4,23).

Por eso constituye la norma inmediata de nuestras
acciones. No es anterior la ley ni la orden del superior
civil o religioso, sino la conciencia, como norma inte-
rior y Gltima instancia. Ella es intocable y suprema.
Hasta Dios la respeta y juzga a cada cual segun la sin-
ceridad de su conciencia. El respeto que se le debe
es tan grande que hasta una conciencia invenciblemen-
te errénea debe ser escuchada y seguida. El Concilio
Vaticano |l ensefia claramente:

«Aun cuando cometa invenciblemente el error, no
pierde dignidad» (GS n. 16; DH n. 2).

Tiene una conciencia invenciblemente errénea,
quien buscando con sinceridad y esfuerzo, preguntan-
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do, estudiando, cuestionindose a si mismo y criti-
cando sus propias convicciones intimas, aun asi cae en
error. Quien hiciere todo esto, tiene derecho a ser
respetado y oido en sus convicciones, y a actuar en
consecuencia.

Una conciencia semejante puede llevar a conflic-
tos privados y sociales. Su voz puede manifestarse de
forma tan alta y potente que exija la protesta, la re-
nuncia a la seguridad y el riesgo de la propia fama y de
fa vida. Los apéstoles presos y torturados decian a las
autoridades policiales romanas: «No podemos dejar
de proclamar a Jesucristo y lo que vimos y oimos
de éb» (cfr. Hch 3,20). Pablo, contando los sufrimientos,
los azotes, las torturas y amenazas de muerte por las
que paso, exclamaba: «jAy de mi si no evangelizo!»
(1 Cor 9,16). Y San Pedro consolaba a los cristianos
perseguidos en razén de su conciencia cristiana, di-
ciéndoles: «Es una gracia el que uno, por motivos de
conciencia ante Dios, soporte ofensas inferidas injus-
tamente» (1 Pe 2,19).

9.1.3 Necesidad de la critica: el mal provocado
por la buena conciencia mal informada

Seguir la propia conciencia es un derecho funda-
mental de todo hombre pues a través de ella es como
oye la llamada y la Palabra de Dios. Sin embargo el
hombre no estd solo en este mundo. Su conciencia
estd situada dentro de un contexto humano e histérico
que la somete a su influjo. La carga atdvica acumulada
en su inconsciente personal y colectivo, la familia y
la sociedad, la marcan profundamente. La educacién
intenta moldearla, no siempre con éxito. Las informa-
ciones recibidas por todos los canales pueden formarla
tanto para bien como para mal. La conciencia puede
identificarse con las convicciones sociales y la escala
de valores de una ideologia vigente.
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La conciencia que pretenda ser veraz debera forzo-
samente ser critica; deberd preguntarse a si misma si lo
que escucha es la voz del sistema, del superego social,
de la moda, de las convenciones, de los periédicos, de
las informaciones de la radio y de la TV, o si realmente
es la voz de los imperativos que resuenan en su inte-
rior y llegan del corazén de una situacion. Todo hom-
bre puede errar trigicamente con la mejor de las
voluntades. Ya observaba Pascal: «Nunca hacemos el
mal tan perfectamente como cuando lo hacemos con
buena conciencia». Y Camus, reflexionando sobre los
equivocos de la obediencia ciega, ponderaba: «lLa
buena voluntad puede causar tanto mal como la mala
voluntad, cuando no esté suficientemente bien in-
formada».

Podemos hacer frente y combatir la mala voluntad,
porque se presenta al descubierto. La buena voluntad
mal instruida y sin la critica de la razén, engafa por
las apariencias. Puede producir el peor de los males
aun cuando la persona tenga la intencién de hacer el
bien, pero ingenuamente no se cuestione. De modo
especial encontramos una falta semejante de espiritu
critico entre religiosos y cristianos fieles al sistema
catdlico. Toda su educacién los encaminaba al acata-
miento sin limitaciones de la autoridad, tanto civil
como religiosa. Hacer la voluntad del superior, se
pensaba, es cumplir la voluntad de Dios y escucharla
por boca de sus hombres. El que Dios hable de modo
infalible por medio humano llega a ser un dogma
catdlico, pero unicamente en casos especialisimos;
en esos casos la suprema autoridad del Papa es infa-
lible. Pero Unicamente cuando cumpla previamente
una serie de condiciones indispensables: que sea un
asunto de fe y moral; que se dirija a la Iglesia universal;
que lo haga de modo irreformable y manifestando
explicitamente tal intencién.
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En esos casos, que son poquisimos en la historia
de la iglesia, es una autoridad humana infalible. En otros
casos puede errar y de hecho ha errado aparatosa-
mente. Ejemplos histéricos no faltan.

- Hace afios se publicé en Alemania un indice de
masacres humanas desde el afio 325 hasta el 19126
Las cifras son estremecedoras: Aproximadamente
unos 24.321.000 hombres fueron asesinados por no-
cristianos que, seguramente en muchisimos casos
mataban o actuaban obedeciendo 6rdenes de arriba
que no cuestionaban criticamente. Cerca de 17.390.000
fueron exterminados por cristianos, tal vez de buena
fe y carentes de una conciencia critica. Ténganse pre-
sentes las cruzadas, las absurdas cruzadas de nifios,
las luchas religiosas en la época de la reformay todavia
hoy los atentados en lIrlanda.

Después de ese 1912 tuvieron lugar las dos grandes
guerras, la guerra de Corea y la del Vietnam e innume-
rables guerrillas. Un ejemplo clisico de conciencia
sin critica y que se identificé totalmente con el sistema
vigente, lo tenemos en la figura de Rudolf Hess. Habia
sido jefe del campo de concentracién de Auschwitz, y
ordend la matanza de 2,5 millones de judios. Apresado
en 1945, fue entregado para ser juzgado en Polonia.
En la circel de Cracovia escribié con toda calma, en
una caligrafia impecable, su autobiografia de asesino
de millones de personas . En 1941 Hess comunica
que Hitler habia determinado el exterminio de la raza
judia. Recibe 6rdenes de preparar las cimaras de gas
y presidir personalmente los exterminios en masa.
En su autobiografia escribe Hess:

«La orden parecia un tanto extrafia y monstruosa,
y sin embargo su fundamentacién me parecié cierta.

(6) LUDWIG, G., Massenmord im Weltgeschehen, 1951, 14-41.
(7) Kommandant in Auschwitz, Stuttgart 1961.

«Vozes» 65 (1971) 161-163.
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Jamés la puse en cuestién. Recibi la orden y tenfa que
ejecutarla. Si ese exterminio de judios era necesario
© no, era algo sobre lo que no emiti ningdn juicio...
Lo que el Fithrer mandaba... era siempre cierto» .

En el otofio de 1941 fue liquidado en la camara
de gas el primer grupo, unos 900 oficiales rusos. Hess
asistié a la macabra escena provisto de una miscara
antigas. Los 900 entraban pensando que iban a tomar
un bafio en las duchas; de hecho era asi como se pre-
sentaban a sus ojos las cdmaras de gas, como duchas
de bafio. Se cierran las puertas con cerrojos. A la
primera emanacién de gas, centenares de hombres
gritan: jGas! ;Gas! Siguen gritos infernales. Las puer-
tas resisten. Unos momentos més y sélo queda un
montén de cadéveres.

«La muerte en masa de los prisioneros rusos no
me provocd ningin problema de conciencia. Era una
orden y debia ser cumplida» ®.

No pensemos sin embargo que Hess fuera un tarado
de la peor especie, Los analisis psicolégicos y los es-
tudios sobre su autobiografia lo presentan como abso-
lutamente normal: un hombre de orden y de disci-
plina, buen padre de familia. El profesor Martin
Broszat, del Instituto de Historia Contemporéanea de
Alemania, comentarista de la obra de Hess, observa:
«Tenemos aqui un caso sin paralelo de alguien que se
identificé totalmente con el orden vigente, con ¢l
jefe y con el sistema, que practicé los mayores crimencs
contra la humanidad con la mejor de las concienciasy» !9,
El mal alcanza asi su més perfecta forma, y el hombre
el grado mas elevado de alienacién. Y eso unicamente
por carecer de actitud critica. No examind ni cuestio-
né si su conciencia era verdadera o errénca.

(8) Ibid., 120-121.

(9) Ibid.,122.
(10) Véase BOFF, L., O mal na sua forma mais potfeita, en



i e

102 El destino del hombre y del mundo

Todos tienen el derecho de seguir su conciencia
errénea con tal que siempre intenten formarse e in-
formarse, mantener una actitud critica y una perma-
nente disponibilidad a aprender. Lo importante no es
saber mucho. Mis importante es poseer la capacidad
de aprender siempre y mantenerse abierto a las nuevas
realidades. Sélo cuando se haya hecho todo eso, se
podrid tranquilamente seguir la propia conciencia,
aun la errénea. Hay omisiones que reciben del juez
eterno una condenacién absoluta:

«Sefior, jeudndo te vimos hambriento, o sediento,
o peregrino, o enfermo, o en prisién y no te servimos?
En verdad os digo que cuando dejasteis de hacer eso
con uno de estos pequefios, a mi me lo hicisteis. Y
éstos irén al suplicio eterno...» (Mt 25,44-46).

Estos condenados no se habfan cuestionado si
quizés, bajo la capa del anonimato, se escondia el mismo
Dios y Jesucristo. Si Dios se hubiese presentado al
descubierto por cierto que lo habrian servido. La
omisién los perdié.

Identificarse con los valores y voluntades de un
sistema politico y aun eclesidstico, sin reservarse la
actitud critica y la libertad que Cristo nos conquistd
y que debemos defender, es sefial de inmadurez espi-
ritual y caracteristica de todo pensamiento ideolégico.
Ya Kant, en su opusculo «;Qué es la llustracién?»
anotaba irénicamente:

«;jQué facil es ser espiritualmente inmaduro! Tener
un libro que piense por mi, un confesor que se pose-
sione de mi conciencia en mi lugar, un médico que
establezca [a dieta por mi. Asi no necesito preocuparme
por nada. jBasta con pagarle a alguien! Y siempre ha-
bri personas que se adjudiquen, en sustitucién de
otros, semejantes negocios repuganntes» 11,

(11) Vandenhoeck-Ruprecht, Gottingen 1967, 55.
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Y esos otros, al crecer las instituciones y la inter-
comunicacién humana, se multiplican cada vez mas.
Crecen de ese modo cada dia los peligros que el hombre
corre de alienar su concienciencia, de hacer la regresién
de persona a masa. Politica y religiosamente la actitud
del hombre-sistema es muy peligrosa pues, en hombre
de ese mismo sistema, se pueden hacer y justificar los
peores males. El mismo Cristo fue victima de la buena
voluntad mal informada y acritica de los judios. Pen-
sando hacer un servicio a Dios mataron, por un ho-
rrible equivoco, al mismo Hijo de Dios.

Es que Cristo, con su «nueva doctrina» (Mt 1,27),
con su valentia al denunciar la rigidez opresora del
sistema religioso tradicional (Oisteis que se dijo a los
antiguos; yo, sin embargo, os digo...»), ponia en difi-
cultades la seguridad y los fnudamentos del orden
vigente. Segun éste, todo el que sirve al sistema
es bueno. Y quien protesta contra él es inmediata-
mente difamado como alguien que subvierte al pueblo
(Lc 23,2.5).

La conciencia es el érgano mediante el cual Dios
habla individualmente al corazén de cada persona.
En eso reside la radical dignidad del hombre y su in-
violabilidad, pues estd en contacto con el Misterio
absoluto, no manipulable y sacrosanto. Para que la
conciencia pueda seguir siendo lo que debe ser, nece-
sita de una critica didfana ya que puede ser manipulada
subrepticia e inconscientemente. Si sigue siendo
critica podra discernir la voz de Dios por entre el
vocerio de los tiempos.

9.2 La vocaciéon del hombre a entrar en la
Iglesia, lugar publico de la revelacién

Si el hombre debe seguir la voz interior de su con-
ciencia porque es la voz de Dios, debe también seguir
la voz de Dios que habla desde fuera de él, por medio
de la comunidad de fe, !a Iglesia. Antes que nada, y de
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forma definitiva, Dios ha hablado a los hombres en
Jesucristo. El era la Palabra de Dios que puso su tienda
entre nosotros (Jn 1,14). Quien hablaba con Cristo
dialogaba con Dios (Jn 14,8). Cristo era el Sacramento
del Padre, es decir, era la mejor expresién humana
del Padre hasta el punto de ser uno con él. Al ascender
al cielo, esa funcién reveladora y explicitadora de Dios
pasé a la Iglesia.

Asi como Cristo era el sacramento del Padre, la
Iglesia es el sacramento de Cristo 12. Por su medio,
Cristo adquiere forma concreta en el mundo. Quien
vive en la comunidad de fe que es la Iglesia, vive en
Cristo. Al decir esto no pretendemos sacralizar ni
legitimar todo cuanto existe en la Iglesia. La Iglesia
tiene el cometido de ser sacramento de Cristo y debe
realizarlo constantemente. Debe cuestionarse si sus
instituciones, su lenguaje, sus ritos, sus canones dog-
mdticos, cumplen la tarea fundamental que le estd
encomendada; presentizar en el mundo a Cristo y
su causa liberadora. Por ello ha de someterse a sf
misma a una critica permanente con el fin de purifi-
carse, acrisolarse y hacerse cada vez mas transparente
al misterio de Cristo. De esa manera serd «Quasi
divina revelatio», como se decia en tiempos del Va-
ticano I

Todo hombre que oye la Palabra de Dios y sigue
con sinceridad su conciencia es un cristiano, pero to-
davia anénimo y latente. Sin embargo esti llamado a
profesar y testimoniar a Dios en la publicidad del
mundo y a dar forma concreta y comunitaria a su
adhesién a Dios. De ese modo surge la Iglesia, comu-
nidad de los fieles. En la raiz de [a Iglesia estd la fe.

(12) BOFF, L., Die Kirche als Sakrament, Paderborn 1972;

Id., Concilio Vaticano II: Igreja-Sacramento-Primordial, en «Vo-
zes» 58 (1964) 881-912.
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No son los dogmas, los ritos, las férmulas y los cinones
los que producen la fe. Es mis bien la fe la que produce
los cénones, las formulas, los ritos y los dogmas, y la
que, por medio de ellos, halla su expresién. Comn-
mente no son los milagros los que producen la fe
sino la fe la que produce los milagros.

Sin la fe la Iglesia no subsiste en cuanto entidad
teoldgica. A través de la fe vivida concretamente en
sus expresiones externas es como la Iglesia se convierte
en una «sefial alzada entre las naciones», con el objeto
de invitar a los hombres a profesar pablicamente a
Dios y a Jesucristo.

9.3 El sentido de ser cristiano explicito hoy

Si todos los hombres que escuchan la Palabra de
Dios que se hace oir dentro de la vida son cristianos,
aun cuando latentes, ;qué significa entonces ser cris-
tiano patente? Ser cristiano patente o explicito signi-
fica, tal como lo insintan fas palabras patente y expli-
cito, haber experimentado un crecimiento en la con-
ciencia de la realidad religiosa. Ser cristiano patente
es poder vivir dentro del horizonte de conciencia que
contempla toda la historia humana como una historia
de salvacién y como historia del misterio de Cristo,
que actla ayer, hoy y mafiana. El cristiano explicito es,
por vocacién, catdlico; con ello queremos decir que
ve y contempla todas las realidades, aun las mas dis-
tantes y diversas, como manifestaciones de Dios y de
Cristo. Nada le es ajeno. Descubre la identidad del
misterio divino y de Cristo en las diferencias de reli-
gidn, de cultura, de lengua y de tiempo. Nada hay al
margen de Dios o de Cristo. El mismo infierno no
queda fuera de Dios y de Cristo. De este modo el
cristiano explicito es un catélico, y es un espiritu
universal.

No se afirma con esto que acepte todo y no man-
tenga su espiritu critico. Rechaza y se debate, porque,
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aunque todo reposa en el misterio de Dios y de Cristo,
se da también la respuesta humana fallida y ambigua.
Por el hecho de haber sido capacitado para ver a Dios
y a Cristo en el homrbe, en el animal, en el lefio o en
el trozo de barro, no va a comer el barro. Hay articu-
laciones que no revelan adecuadamente el misterio
divino, que cosifican a Dios o manipulan al Transcen-
dente a favor de la voluntad de poder humana. Con
ello no se quiere insinuar que queden al margen de
Dios, sino que no permiten a Dios ser Dios y al mis-
terio ser misterio, en la forma que la llegada del
misterio mismo se lo sugiere e indica al hombre.

El cristiano explicito profesa ademis en publici-
dad universal el sentido radical del mundo y del hombre.
Ese sentido se manifesté en la historia y de forma de-
finitiva en el camino de Jesus de Nazaret muerto y
resucitado. No se nos han prometido la muerte y la
aniquilacién del mundo, sino la total eclosién de lo
que ya descubrimos en él como valor y bondad. Aun
lo que parecia un antivalor aparece en Cristo con sen-
tido y con futuro. El muerto, el ofendido y derrotado,
el que ha sufrido injusticia y el Gltimo de la tierra al-
canza y posee su puesto ante Dios. La resurreccion
nos lo reveld por medio de aquél a quien Dios mismo
habia abandonado (Mc 15,43), por medio de aquél que
se convirtié en maldito segtn la ley (Dt 21,23; Gal
3,13; Hbr 4,15); ése fue el que resucitd alcanzando
con ello el miximo de hominizacién y divinizacidn.
Al cristiano no le preocupa ni interesa tanto el pasado
cuanto el futuro; éste no sera repeticion del ayer, sino
verdaderamente un maiiana en el que Dios seri total-
mente Dios en todas las cosas, y el mal, el dolor, la
alienacién del pecado y de la muerte habrin pasado
definitivamente.

La vivencia coherente de esta visién implica un
hombre nuevo y renovado, liberado ya de la carga
excesiva del pasado y abierto a la novedad cotidiana
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de Dios. En nombre del Reino futuro se opone a los
reinos presentes que se absolutizan y pretenden pre-
sentarse como la respuesta al problema humano, ya
sean reinos de tipo politico, ideolégico, cientifico y
hasta religioso.

Esta perspectiva de futuro hace que el cristianismo
sea un atractivo permanente para los seres humanos,
y en especial para los mejores espiritus y las inteli-
gencias mas exigentes. A pesar de la mediocridad
de la Iglesia institucional, de sus hombres y de sus doc-
trinas, el cristianismo mantiene constantemente la
fascinacién que heredé de Jesucristo: la perspectiva
radical, la dimensién de futuro, y el anuncio de un
resultado feliz para el hombre y para el cosmos.

De esta manera, el cristiano, como Jesucristo, es
por excelencia un hombre de la reconciliacién uni-
versal. Todas las tensiones y diferencias son contem-
pladas desde una unidad més profunda, la del misterio
de Dios y de Cristo que se manifiesta y act(a a través
de todo. No pretende nivelar ni homogeneizarlo todo,
sino que intenta percibir la identidad divina en la
diversidad de sus articulaciones y manifestaciones,
respetindolas como rostros nuevos, mediante los
cuales aquélla se manifiesta y comunica al mundo. Si
critica y acrisola lo que asume, no lo hace con el
objeto de rechazar, sino para que todo sea, dentro
de su peculiar diferencia, cada vez més transparente y
limpido respecto al Misterio unico de Dios y de Cristo.

9.4 Vocaciones dentro de la Iglesia

La Iglesia es un cuerpo que posee muchas funciones.
En ella todos disponen de su carisma, unos de una
forma, otros de otra (1 Cor 7.7; cfr. 12,7). «Asi como
cada cual recibié su carisma, de igual modo ha de
servir al otro como buen administrador de las multi-
formes gracias de Dios» (1 Pe 4,10). Carisma, por
expresarlo de alguna manera, significa fundamental-
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mente un servicio 3. De ahi que todos posean su
servicio y ejerzan su funcién. Unos son llamados para
un servicio determinado, otros para otro y todos
reciben la vocacién de vivir la reconciliacién de Cristo
y por lo mismo la vocacién a ejercer su sacerdocio,

Cada cual ha de auscultarse a si mismo y descubrir
cudles son las aptitudes que Dios le dio y cémo puede
ejercerlas a su vez en beneficio de los demss. Algunos
recibirdn el Carisma (aptitud, servicio) de presidir la
comunidad en el culto; otro, el de ser un buen pre-
dicador (profeta); otro, el de administrar los bienes.
La mayoria estd llamada a vivir, no simplemente el
matrimonio, sino el matrimonio cristiano. Este se
sitda a una dimensién més profunda que el de una
simple boda.

El amor matrimonial cristiano no se vive (nicamen-
te como simbolo de entrega mutua y de unién de dos
vidas, sino como simbolo del amor de Dios 2 toda la
humanidad y especialmente para con la Iglesia, esa
porcién de humanidad mas consciente de su vocacién
en Cristo hacia Dios. Existen también algunos que expe-
rimentan a Dios, a Jesucristo y su gracia de manera
mas radical y profunda. Viven esa exigencia sea solos
(los anacoretas), sea comunitariamente. Forman la
porciéon de la Iglesia llamada con el nombre de reli-
giosos. Se trata de una vocacién especial porque signi-
fica de modo mds penetrante los valores divinos.
Sobre estos temas queremos extendernos algo mis.

9.5 EI sacerdocio: vocacion y mision de todos
los seglares en maneras diversas

Decir que el cristiano explicito debe ser, a imita-
cién de Jesus, un hombre de reconciliacién universal

(13) Véase la obra fundamental de HASENHUTTL, G.,
Charisma, Ordnungsprinzip der Kirche, Herder, Freiburg 1969.
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es situarse ya en el corazén de la esencia y del sentido
del sacerdocio 14,

Estamos demasiado habituados a pensar el sacer-
docio como cualidad de un determinado grupo social,
los «sacerdotes», que tienen como mision el servicio
del culto y de la palabra sagrada, en tanto que los se-
glares la tienen en la profanidad del mundo. Olvidamos
sin embargo que, a partir de Jesucristo, el sacerdocio
ya no es especifico de un grupo sino una dimensién
de todo hombre cristiano. Existe una tarea sacerdotal
que ha de ser realizada por todos: la reconciliacién, la
mediacién y la unién de los hombres entre si y con
Dios. Jesis no fue sociolégicamente un sacerdote.
Fue un laico. Y sin embargo el Nuevo Testamento
lo nombra sacerdote por el hecho de haber ejercido
una funcién reconciliadora entre los hombres, redi-
miéndolos y elevandolos a la mas alta unidad entre
si y con Dios. En razén de tal gesto puede ser llamado
en justicia sacerdote, y aun mas: Supremo y definitivo
sacerdote. A este nivel de reflexidon, el sacerdote no
puede definirse por contraposicién al laico, pues tam-
bién el seglar es sacerdote. Tal vez nada caracterice
mas exactamente al seglar que su sacerdocio. Por esa
razén, en lugar de reflexionar sobre la misién y las
tareas de los seglares, abordaremos el sacerdocio
como tema fundamental y horizonte mas amplio dentro
del cual se comprende la vocacién del seglar.

(14) La bibliografia sobre el tema forma por si sola una
biblioteca, Queremos destacar dos colecciones de estudios de
la mis alta calidad y actualidad: Teologia del Sacerdocio I-1V,
Facultad de Teologia del Norte de Espafia, Burgos (Instituto
Juan de Avila), Ediciones Aldecoa, S.A. (Diego de Siloe 18,
Burgos-Espafia) 1972; Der priestliche Dienst 1-VI (Quaestiones
Disputatae, 46-48), Freiburg i. B., 1970ss. Véase en particular
la riquisima bibliografia recogida por Juan Esquerda Bifet al
final de cada volumen de «Teologia del Sacerdocio».
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La palabra «laico» viene de «laos», «laikés» que,
en griego significaban pueblo y miembro del pueblo.
En la medida en que son miembros del pueblo de Dios,
también el Papa, los obispos y los ministros presbite-
rales son laicos. Todos participan del sacerdocio re-
conciliador de Cristo y lo realizan dentro del contexto
de la humanidad y de la Iglesia de modos diversos.

Si decimos que el sacerdocio consiste fundamental-
mente en una funcién reconciliadora, percibimos en-
tonces con inmediatez, su profunda insercién en los
anhelos del misterio del hombre. En efecto, el sacer-
docio implica una radicacién antropolégica que es
conveniente poner de relieve en una época de crisis
de identidad y de sentido del sacerdocio 15, El sacerdo-
cio no es algo inventado por los hombres o caido
del cielo sino que emerge de las raices mas profundas
de la vida humana al elevarse hacia Dios.

9.5.1 Estructura antropoldgica de promesa
y esperanza en el sacerdocio

El sacerdote es mediador entre dos realidades que
estan separadas o que se hicieron extrafias pero que
deben y pueden estar unidas. Toda religién implica
en su estructura la dimensién de lo «fascinosum»,
que fascina, atrae y llama a la unidad. A la vez se hace
sentir la estructura de lo «tremendum», que aparta,
hace huir, nos juzga y nos convence de pecado. La
experiencia religiosa atestigua lo totalmente Otro
(tremendum) y lo totalmente préximo (fascinosum),
la gracia y el juicio. Hace caer en la cuenta de la exis-
tencia y del imperio, de la violencia y la divisidn, y

(15) Cfr. KASPER, W., Die Funktion des Priesters in der
Kirche, en «Glaube und Geschichte», Mainz 1970, 371-387,
espec. 373-374. (Existe traduccién castellana «Fe e historiax,
Sigueme 1974). GUERRA, M., La repraesentatio de la divinidad,
esencia del sacerdocio ctdnico-mistérico, en «Teologia del sacer-
docio, 2, 285-309.
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al mismo tiempo hace oir la voz que invita a la verdad,
al bien y a la comunién. Esa misma dualidad est pre-
sente en lo profano y en lo sagrado.

Para Durkheim (1848-1917) «no existe en la his-
toria del pensamiento humano otro ejemplo de cate-
gorias de cosas tan profundamente diferenciadas, tan
radicalmente opuestas la una de la otra como estas
dos categorias de lo sagrado y lo profano» 16. Segun él,
el paso de una a otra implica una verdadera metamor-
fosis. Hoy ya no se acepta esa dualidad en cuanto opo-
sicion, por demasiado simplista, pero sigue siendo
vélida la verificacién de una dualidad y de una dife-
rencia. Los estudios de G. van der Leeuw 17 y especial-
mente los de Mircea Eliade 18 vinieron a matizar
las intuiciones de Durkheim. Lo que constituye lo
sagrado es la experiencia religiosa hecha en contacto
con lugares, tiempos y situaciones, de tal manera que
esos lugares, tiempos o situaciones adquieran una
funcién sagrada. «Al manifestar lo sagrado cualquier
objeto, se convierte en algo distinto sin dejar de ser
él mismo, ya que sigue participando del medio cdsmico
circundante. Una piedra consagrada sigue siendo una
piedra; aparentemente nada la distingue de las demis
piedras. Pero para aquél para quien esa piedra se
revela como algo sagrado, su realidad se transmuta
en una realidad sobrenatural. Dicho con otras pala-
bras: para quien esté asumido por una experiencia
religiosa, la naturaleza en su totalidad es susceptible
de revelarse como sacralidad césmica. El cosmos en
su totalidad puede convertirse en una hierofania» 1°,

(16) Les formes élémentaires de la vie religieuse, Paris 1937, 53

(17) Phdnomenologie der Religion, Tubingen 19562,

(18) Lo sagrado y lo profano, Guadarrama 1973, 21.* ed.;
«Traité d"Histoire des Religions», Paris 1964.

(19) Lo sagrado y lo profano, Guadarrama 1973.
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El que vive una experiencia religiosa cristiana
supera la dualidad entre lo sagrado y lo profano,
y en tanto mayor grado cuanto més profunda sea esa
experiencia. Por eso el mistico vive la reconciliacién
del mundo: todo, el bien y el mal, la vida y la muerte,
esta religado a su Principio transcendente.

Todo hombre en el fondo intenta durante su vida
superar la realidad sentida y vivida como alienante y
dividida en si misma. Todos buscan, consciente o
inconscientemente, la reconciliacion de su corazén
y del mundo circundante.

El sacerdote es aquella persona que tematiza este
profundo anhelo de la humanidad. El se propone Ia dia-
conia de la concordia. Hace de la paz, de la unidad
y de la reconciliacién de todas las cosas con su Origen
y con su sentido radical, el proyecto fundamental de
su vida. Por una parte, el sacerdote, quizis mas que
ningun otro, realiza la experiencia de la extrafieza del
mundo excindido y alienado, dividido y pecador;
por otra, vive mds radicalmente fa urgencia de f(a
reconciliacién y la necesidad de la paz y de la santidad.

En ese sentido afirmamos que el sacerdote es esen-
cialmente mediador. Asume la tarea, que es la de
todos, de unificar, apaciguar y reconciliar. Se consagra
a esa misién. Consagrarse significa en primer [ugar
reservarse para esa tarea santa de reconciliacion,
dedicar a ella toda su vida e intentar vivir a partir
de ella; por eso se retira del mundo dividido, no para
huir de él y crear su propio mundo reconciliado,
sino para asumir una misién especial respecto de ese
mundo. En consecuencia, y en un segundo sentido,
consagrarse significa, ademas de esa reserva, una mi-
sion en el mundo y para el mundo. El sacerdote se
reserva para ella. La situacion del sacerdote se pre-
senta por lo tanto como una dialéctica: por una parte
se sitia enfrente del mundo en cuanto pretende su-
perar la divisién y el olvido de Dios en el que se en-
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cuentra toda la realidad; por otra se pone a favor
del mundo al estar al servicio del mundo, se constituye
como diaconia del mundo, asumiendo el mundo para
sanarlo. Su posicién es por lo tanto un si y un no.

En este punto comienza la angustia de la misién
y de la existencia sacerdotal, testimoniada ayer por la
historia de las religiones y hoy por la vivencia del
sacerdocio neotestamentario 2,

9.51.1 Fuga del mundo: privilegios y ritualismo

Proponerse la reconciliacién del mundo implica,
como vimos, un separarse del mundo. Esto queda
expresado en la consagracién y ordenacién, en los
ritos, en la doctrina, en el modo de ser y de presen-
tarse en el mundo con un habito propio, con una
ascética y una ética especificas. Esos simbolos separa-
dores deben servir a la misién de reconciliacién con
el mundo. Por eso son meramente funcionales. Pero
aqui puede surgir el peligro: que se conviertan en
sustantivos, que la reserva se baste a sf misma. Surge
entonces la casta o clase sacerdotal. Se acumulan pri-
vilegios usufructuados para provecho propio y ya no
para el servicio reconciliador. En vez de superar di-
visiones se suma una mas a las existentes. L.a urgencia
de paz y de unidad se hace todavia més urgente. El
sacerdote ya no vive su misién y su vocacién; agrava
la situacién de «mundus irreconciliatus». Ya no es un
signo sim-bélico, sino dia-bdlico.

9.5.1.2 Sacralizaciéon del mundo:
compromiso y disolucidn
Otra desviacién posible en el sacerdocio es la de
no mantener el segundo polo dialéctico: la misién

(20) Cfr. CAPRIOLL, V., Caratteristiche della «separazione»
del sacerdote secando il Magistera, en «Teologia del sacerdocio» 4,
391-432; IRABURU, ]., La tendencia a encarnarse, similacién y
distincién, en «Fundamentos teoldgicos de ia figura del sacer-
dote», Burgos (Ediciones Aldecoa) 1972, 165-200.
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en el mundo degenera en sacralizacién de las divi-
siones y conflictos ya existentes. Se adapta sin critica,
olvidindose de su reserva; se encarna sin la forma
redentora que purifica y acrisola lo que asume. Pierde
su dimensién de retirada y de critica y se diluye en
una politica de mano tendida. El sacerdocio se desvir-
tGa convirtiéndose en justificante ideolégico de las
divisiones existentes. Surge entonces una lIglesia y
un sacerdocio de Estado, una teologia que se pliega a
las ideologias y fuerzas vigentes. Un sacerdote alienado,
al igual que un sacerdocio comprometido ingenua-
mente, constituyen el mismo tipo de degradacién de
su esencia y sentido.

9.5.1.3 El sacerdocio humano: una promesa
abierta g la realizacion futura

{Puede el sacerdote realizar lo que se propone?
El que sale del mundo para volver al mundo con el
objeto de sanarlo de sus conflictos, es rechazado por
el mundo. Porque el sacerdote participa también
del mundo y de sus divisiones. La division, la falta de
reconciliacién, la cizafia y el trigo se encuentran en el
corazédn mismo del sacerdote. En él el bien puede ser
mejor, pero el mal también peor; oscila entre la fuga
y el compromiso. Ese mantener la dialéctica reserva-
misién se realizé antes en personas sacerdotales ca-
rismaticas, que en la institucion sacerdotal. La meta
de la reconciliacién se quedé més en deseo que en
realizacién, mis en promesa que en hecho, mas en
esperanza que en plenitud. Es lo que nos ensefia la
historia de las religiones del mundo.

En este contexto de reflexién es donde se sitda y
se entiende la significacién del sacerdocio de Cristo.
El no esté aislado ni es un solitario. Es solidario y co-
mulga con la estructura sacerdotal, profundamente
anclada en un dato antropéligo-religioso de bisqueda
de unidad, paz, armonia y reconciliacién de! cielo con
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la tierra, del hombre alienado con su deseo de reali-
zacién, de la creatura pecadora con su Dios.

9.5.2 El servicio sacerdotal-reconciliador
del seglar Jesis de Nazaret

Jesucristo asumié la promesa de la historia y la
realizé de forma definitiva. El concluye la reconcilia-
cién y la mediacién universal. Trajo la unidad del
hombre consigo mismo, con los otros y con Dios.
Unifico el mundo derribando las barreras que se
habian erigido entre los hombres (Ef 2,14) 21, Creé el
hombre nuevo (Ef 2,15; 2 Cor 5,17). Reconcilié todo
cuanto hay en el cielo y en la tierra (Col 1,20). El es la
«reconciliatio mundi», como dice simplemente San
Pablo (cfr. Rom 11,15; 2 Cor 5,18).

En razén de ello el Nuevo Testamento lo denomina,
a €l que era laico, Unico mediador (1 Tim 2,5), sacerdo-
te (Hbr 5,6; 7,17.21), gran sacerdote (Hbr 10,21) y
hasta Sumo sacerdote (Hbr 2,17; 3,1; 4,14-15; 5,5.10;
1 Clem 36,1; Ignacio de Antioquia, Flp 9,1-2) 22, E
consiguié realizar plenamente lo que se proponia
hacer la institucién sacerdotal y cada uno de los

(21) GNILKA, )., Christus unser Friede- ein Erldserlied in
Eph 2, 14-17. Die Zeit Jesu (Festschrift an H. Schiier) Freiburg i. B.
1970, 190-207.

(22) Cfr. COLSON, )., Ministre de Jésus-Christ ou le sacer-
doce de I’Evangile, Paris (Beauchesne) 1966; ALONSO, ). M.,
Razén éntica de la Mediacidn pacificadora de Cristo, en «Revista
de Teologia» 4 (1953) 549-556; LECUYER, ]., L’oeuvre sacerdotal
du Crist, en «Vie Spirituelle» 112 (1965) 424-437; LANGEVIN,
P. E., Le sacerdoce du Christ dans le Nouveau Testament, en «Le
prétre hier, aujourd* hui, demain» (Congrés d’Ottawa 1969),
Du Cerf 1970, 63-79; LOPEZ, L., Cristo sacerdote para siempre,
en «Studiumx» 11 (1971) 115-119; VANHOYE, A., De Sacerdotio
Christi in Hebr., en «Verbum Domini» 47 (1969) 22-30; DE-
CLOUX, S., La présence et I’action du Médiateur, en «Nouvelle
Revue Théologique» 91 (1968) 849-873; MOE, O., Das Priester-
tum Christi im NT ausserhalb des Hebréerbriefes, en «Theolo-
gische Literaturzeitung» 72 (1947) 335-338.
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sacerdotes: la reconciliacién del «mundus divisus».
Lo logré de forma tan cabal y plena que ya no es ne-
cesario repetirla més. Alcanzé la meta de una vez por

todas (ephdpax) y de forma escatoldégica (Hbr 9,26ss;
1 Pe 3,18).

Jesus no niega, por lo tanto, el sacerdocio antiguo;
lo asume y le da forma definitiva. Todo cuanto de bueno
y perfecto, en forma latente o como tendencia, habfa
en el sacerdocio de la humanidad, fue asumido por él
y elevado a su meta definitiva. Por ello el sacerdocio
llega a su fin con Jests en un sentido doble: en el sen-
tido de haber llegado al agotamiento de sus posibili-
dades de oferta, y en el sentido de haber superado lodos
los sacerdocios convirtiéndolos por lo tanto en caducos.
Esto en el fondo tiene como consecuencia el que, des-
después de Cristo, el sacerdocio que permanezca, si
no es ejercido en representacion de Cristo, sera algo
anacrénico. Tal es la fe del Nuevo Testamento, espe-
cialmente de la epistola a los Hebreos, y también la
fe de la Iglesia de Cristo hasta hoy.

9521 Lo revolucionariamente nuevo en el sacerdocio
de Jesucristo

Jesls no era sociolégicamente sacerdote, es decir,
era laico, porque, como explica el autor de la epistola
a los Hebreos, «pertenecia a otra tribu, de la que
nadie se consagré al altar, pues es sabido que Nuestro
Sefior nacié de Juda, sobre cuya tribu nada dijo Moisés
en lo tocante al sacerdocio» (Hbr 7,13-14). ;Por qué
fue entonces denominado sacerdote! Porque ejercié
una funcidn, vivié una vida que era reconciliadora con
Dios (2 Cor 5,19) y con todas las cosas (Col 1,20;
cfr. Ef 1,10), es decir, porque vivid y realizé cuanto
el sacerdote se propone realizar,

Lo especificamente nuevo de su servicio reconci-
liador-sacerdotal reside en su universalidad. No lo
ejercié Unicamente en el &mbito del culto; por el con-
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trario, se asocia a la critica profética y proclama:
«Misericordia quiero y no sacrificios» (Os 12,7; Mt
9,13). Su diaconia sacerdotal es universal y cubre toda
la vida y no sélo una parte de ella; alcanza a todos y
no unicamente a una clase; prefiere a aquellos que,
segln los cinones de la época, eran considerados pe-
cadores publicos, marginados social o religiosamente.
Su actitud fundamental queda bien expresada en San
Juan: «Si uno viene a mi no lo echaré fuera» (Jn 6,37).
Su proximidad a los marginados no nacié de humanita-
rismo o de otro motivo reivindicador de tipo social
o cultico. Con su actitud quiere mostrar en concreto
quién es el Dios a quien €l anuncia. Si Dios es el Dios
del hijo prédigo, de la oveja descarriada, de la dracma
perdida, Dios no hace acepcién de personas (cfr. Mt
5,45) sino que es alguien para quien, en un primer
momento, no existen buenos y malos, sino hijos suyos
queridos. Ama y ofrece su salvacion a todos. Jests
muestra y concretiza como es Dios, viviendo, a imi-
tacién de Dios, el amor universal e indiscriminado a
buenos y malos, a justos e injustos.

Su vida fue una vida-para-los-otros. La clave de sy
predicacién ética es el amor. Amor significa para Jes(s,
no la simpatia universal a nivel de sentimiento recj-
proco, sino que Amor, tal como ya lo hemos conside-
rado, significa la capacidad de transformar las relacio-
nes humanas de dominacién, de amigo-enemigo, en
relaciones fraternas. La reconciliacién, el amor, el
perdén, la total apertura para todos y para todo, son
fos temas fundamentales de su doctrina.

Su conflicto con la ley y con las tradiciones religio-
sas de su pueblo, tiene origen en sus exigencias de
misericordia, amor y perdén. Su nueva doctrina
(Mc 1,27) se convirtié en signo de contradicién. Sy
persona que unia, exigia conversién en la linea del
amor y no de la ley, provocé en todos una crisis relj.
giosa. Unos decfan: realmente éste es un profeta, Y
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otros: éste es el Mesias. Otros replicaban: ;Acaso
puede salir algo bueno de Galilea? (cfr. Jn 7,40-43:
esto supone una crisis entre el pueblo). Los habia
también que decian que era demonfaco y que hacia
sus obras en nombre de Belzebd (Jn 10,19-21); otros
finalmente lo consideraban Hijo de Dios Altisimo.

El que pretende reconciliar un mundo irreconci-
liado se opone a las estructuras de divisiéon del mundo;
quiere salvar al mundo y es rechazado por él. La
cristologia positiva habla de su reconciliacién y del
mundo nuevo que introdujo. La cristologia negativa
da testimonio de la reaccién del mundo viejo: le llama
comildén, bebedor, amigo de gentes sospechosas y de
pecadores (Mt 11,19), hereje y endemoniado (Jn 8,48),
impostor (Mt 27,63) y suberviso politico (Lc 23,2).
El odio va normalmente dirigido contra quien intenta
el ministerio del amor y de la reconciliacién. Por eso,
con profundo sentido realista, podia el Sefior amones-
tar a sus discipulos: «Si el mundo os odia, sabed que
me odid a mi antes que a vosotros. Si fueseis del mundo,
el mundo amarfa a los suyos; pero al no ser del mundo,
ya que os retiré de él, el mundo en correspondencia
os odia» (Jn 15,19).

Esta frase del Jesus joaneo revela toda ja dialéctica
de la misién sacerdotal: significa un retirarse del
mundo (dividido y pecador) con el objeto de sanar y
unificar el mundo. El sacerdote no es del mundo (de
las estructuras viciadas del mundo), pero debe vivir
su nuevo ser y la reconciliacién en el mundo dividido.
Esto es ser oveja entre lobos, ser elementos de contra-
dicién y de critica permanente. Pero su existencia no
tiene como meta el dividir, sino el ilamar a la unién
y a la reconciliacién; reconciliacién, no con el pecado
o con las estructuras injustas de la historia, sino con
el ser nuevo de Dios.

Si es una constante en el sacerdote esa condicién
de crisis que puede degenerar en persecucién, tam-

9. Modos de realizar la dimensién respecto de... 119

bién es inherente al sacerdote la tentacién de ocul-
tarse, de huir, o bien la de comprometerse y hacer
fas paces con el mundo.

Esa tentacién fue también la tentacién del Sumo
Sacerdote Jesus. Su tentacién fue la tentacién de poder,
de acuerdo con el mesianismo zelota, y la de hacer
las paces con la situacién legal. La tentacién de Getse-
mani revela ese titubeo de Jesus: huir de la muerte,
(lo que implicaria hacer las paces con los que lo apre-
saban), o ser fiel a Dios en su misiéon de liberacion
y reconciliacién, y entonces asumir la muerte.

Los que aceptaron su mensaje percibieron quién
habia sido él: la historia del amor en el mundo. A pas-
tores despreciados se les revelan los misterios inefa-
bles de la gracia en el mundo; sus discipulos, por
amor a él, abandonan todo, casas y hermanos, padres,
mujer e hijos (Mt 19,29); los pobres se apifian en su
derredor. Zaqueo recibe con presteza y alegria la
visita a su casa y se reconcilia con sus clientes (Lc
19,1-10). La pecadora le ofrece perfumes y ligrimas
{Mc 14,3-9). En la cruz perdona a todos y uno de los
ladrones, impresionado, cree y se convierte. Alzado
en la cruz iba a atraer todo a si (Jn 13-32).

La cruz no significa dnicamente un hecho histérico.
Posee un significado representativo de toda la vida de
Cristo en cuanto ser-para-los-otros. En ella llevé a
cabo su maxima reconciliacién; aceptd la cruz como
drama y sacrificioc de la propia vida y de su misma
misién de unificar. Histdricamente supone un fracaso.
En la fe y en la interpretacién que Jess le da (Mc
10,45) es la maxima libertad como total renuncia de
poder, de voluntad de vencer y de exigencia de efi-
ciencia. La cruz no se coloca en el santo de los santos
del templo, es decir, en su espacio cultico. Esta afuera,
en la profanidad del mundo: El murié fuera de la
ciudad y lejos de la convivencia humana (Hbr 13,13).
Su sacrificio ya no es el antiguo sacrificio ciitico sino
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un sacrificio en el corazén del mundo y de la vida %
alienada e irreconciliada, tal como significaba el morir
fuera de la ciudad y lejos de toda referencia a lo sa-
grado. Cristo, al morir en la maldicién quiso recon-
ciliar hasta lo maldito y lo més profundamente pro-
fano. Nada escapa a su reconciliacién.

9.5.22 El sacerdocio-reconciliacién de Cristo y los
demds sacerdotes

Por ese medio derribé todos los muros, los muros
entre judios y paganos (Ef 2,14); en él todo es uno
(Gal 3,28) y Dios es todo en todas las cosas (1 Cor
15,28; Col 3,11). El es la paz (Ef 2,14). En él se realizd
la utopia universal de reconciliacién y liberacién de
las divisiones. Esa reconciliacién fue hasta tal punto
universal, que ya no necesita ser repetida. Por eso,
después de Jesucristo, ya no tienen sentido los sa-
cerdotes a titulo personal; no pueden afadir nada a
la reconciliacién de Cristo. Si contindan como de
hecho ocurre, su funcién sera a de representar, hacer
sensible y sacramental la reconciliacién de Jests. De
ahi que toda la teologfa de la epistola a los Hebreos
diga con razén: «Jesls es sacerdote in aeternum»
(Hbr 6,20).

Ahora vive resucitado en medio de nosotros y en
medio del mundo, y sigue intercediendo ante Dios,
mediando a nuestro favor, reconciliando a los hombres
y siendo fermento de la unidad salvifica. Los sacerdo-
tes cristianos prestan su cuerpo, sus palabras, sus
gestos con el fin de hacerlo presente y visible. El estd
siempre presente aun cuando nos resulte invisible.

Por medio de la Iglesia-sacramento universal, se
hace palpable a los ojos fenomenolégicos. Se entiende
entonces la frase de San Agustin, asumida port los

( (23%) 3|;A5PER. W., Die Funktion des Priesters in der Kirche
nota 5.
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Concilios antiguos y modernos: cuando se bautiza,
es Cristo quien bautiza; cuando se consagra, es Cristo
quien consagra; cuando se ora, es Cristo quien ora.
Los ministros son realmente ministros, siervos e
instrumentos del resucitado, por medio de los cuales
él continda haciéndose presente y propagando por el
mundo su reconciliacién universal.

9.5.2.3 El sacerdocio-reconciliacién de Cristo es mds
que cultico

De lo expuesto se deduce claramente que la
diaconia universal de Cristo poco o casi nada tiene
que ver con el culto. No sélo su muerte reconciliadora,
toda su vida, en cuanto ser-para-los-otros fue media-
dora de los conflictos humanos, de los hombres entre
si, de los hombres con Dios y del hombre consigo
mismo. Su sacerdocio no fue ni profano ni sacral:
fue total, cubriendo toda la vida. Su vida fue mediadora.
La encarnacién ya estd pensada en términos de recon-
ciliacidon y mediacion. En ella Dios y €f Hombre Yiegan
a una unidad sin division, sin separacién y sin confusién;
el hombre y Dios alcanzan una unidad inexpresable.
Jesucristo, en si mismo, reconcilié al mundo unificando
al mundo con Dios. Por medio del Hombre-Jests se
llega al Dios-Jesis; desde el Jesus-Dios se llega al
Jesus-hombre. Es por tanto el sacramento del encuen-
tro de [a creacién con su creador.

Por consiguiente seria una reduccién de la realidad
y de la misién sacerdotal el restringirla al dmbito de
fa realidad cdltica. El culto es sdlo una de las dimen-
siones en el proceso de reconciliacién. Podri llegar a
ser su méixima expresién, pero no absorbe totalmente
la riqueza de la realidad sacerdotal que es ja misma
vida en cuanto vivida en reconciliacién total.

La epistola a los Hebreos sintetiza de forma sor-
prendente la teologia del sacerdocio universal de
Cristo cuando lo amplia a las dimensiones de toda la
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vida y no permite que quede reducido a su expresién
cultica:

«Por eso, al entrar en el mundo, Cristo dijo: No
has querido sacrificios ni oblacién, pero me prepa-
raste un cuerpo. Los sacrificios y holocaustos por el
pecado no te agradan. Entonces dije: Mira, aqui estoy,
porque acerca de mi estd escrito en el Libro: vengo
para hacer, oh Dios, tu voluntad. Al decir en primer
lugar «TG no quisiste ni recibiste agrado con sacri-
ficios, ni oblaciones, ni holocaustos, ni con victimas por
el pecado» (siendo éstas las inmolaciones legales),
afiade enseguida: «Mira que estoy aqui para hacer
tu voluntad»; de este modo abolié el antiguo régimen
(la antigua economia) para establecer una nueva eco-
nomia. En virtud de esa voluntad de Dios hemos sido
santificados, de una vez para siempre, gracias a la
oblacién del cuerpo de Jesucristo». (Hbr 10,5-10).

En este pasaje queda patente que toda la vida de
Cristo fue sacerdotal porque toda ella fue liberadora,
reconciliadora de las divisiones que estigmatizaban la
existencia humana. El no pertenece ni 2 lo sagrado ni a
lo profano como segmentos separados. En él llegé todo
2 su identidad y unidad (cfr. Col 1,20: Ef 1,10).

El Nuevo Testamento describe también la diaconia
mediadora de Cristo en términos sacrificiales y cil-
ticos sin querer evidentemente insinuar con elio una
privatizacién de perspectiva. Asf se dice que «Cristo,
nuestra pascua, fue inmolado« (1 Cor 5,7). Se habla
de la sangre de Cristo (Mt 14,24; Rom 5,9; Ef 1,7).
El Bautista presenta a Cristo Como «Cordero de
Dios que quita el pecado del mundo» (Jn 1,19.36;
19,36). El Apocalipsis explora la temitica sacrificial
cuando dice: «Ta fuiste inmolado y rescataste para
Dios por tu sangre hombres de toda tribu, lengua,
pueblo y nacién; T4 hiciste de ellos para nuestro Dios,
un reino de sacerdotes que reinen sobre la tierra»
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(5,9-10). Pedro afirma que fuimos «rescatados por la
sangre preciosa de Cristo, el cordero inmaculado y
sin defecto» (1 Pe 1,18). Juan lo presenta como vic-
tima de propiciacién por el mundo entero (1 Jn 2,2).
Jesis se inmolé por nuestros pecados» (Gal 1,4;
2,20; Ef 5,25; 1 Tim 2,6; Tit 2,6; Tit 2,14). Pablo ex-
horta a la comunidad con la terminologia sacrificial:
«Avanzad en la caridad al igual que Cristo nos amé
y se entregd por nosotros en oblacién y sacrificio de
suave olor a Dios» (Ef 5,2) 2.

Si la epistola a los Hebreos y otros textos emplean
la temética sacrificial para cualificar uno de los aspec-
tos de la reconciliacién de Jesis, evitan sin embargo
el uso de las palabras técnicas de que disponian cuando
se refieren al sacerdocio derivado del sacerdocio de
Cristo. El Nuevo Testamento evita expresamente
y siempre, la adjudicacién a los jefes y coordinadores
de la comunidad, de titulos como «hieréus, sacerdos,
pontifex». De igual manera se evitan titulos tomados
del griego profano que aludieran a una autoridad
institucional, como «exousia, arché, timé, télos».
La diaconla reconciliadora es denominada con tér-
minos profanos de purc servicio, como «diakonfa,
oikonomia» y «episkopos». El sacerdocio cristiano,
siguiendo a Cristo, (inicamente se entiende en cuanto
servicio y ministerio. El sacrificio lo constituyen no las
ofrendas, sino la vida en el mundo en su cotidianidad
(Rom 12,1; 1 Cor 6,20). La vida de santidad y de amor
que halla su expresion en la vida cotidiana, constituye
la ofrenda hecha a Dios (Hbr 13,15).

(24) Cfr. PARAMO, S., Jesucristo, victima por nuestros
pecados segin los evangelios, en «El sacerdocio de Cristo y los
diversos grados de su participacién en la Iglesia» (XXVI Semana
espafiola de Teologia), Madrid 1969, 19-40.
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9.5.3 El sacerdocio universal de todos los cristianos

Cristiano es quien se ha decidido por Cristo, el
que orienta su vida conforme al modelo de vida que
quedd patente en la actuacién de Jesucristo. Su vida
lo fue de reconciliacién, de superacién de divisiones
y de total amor. Eso constituia su ser-sacerdotal.
Se deduce de ello que el ser-sacerdotal habri que en-
tenderio en un sentido dinadmico y no estitico; no es
en primer lugar un estado, sino una actitud y un com-
portamiento. El cristiano que vive la realidad recon-
ciliadora es, a semejanza de Cristo y participando de él,
un sacerdote %, Ser sacerdote no es exclusivo de un
grupo de personas, Sino una caracteristica de todo
aquél que se adhiere a Cristo por la fe y por el sa-
cramento.

El Nuevo Testamento aplicaba [a palabra sacerdote
(hieréus) dnicamente a Cristo y a la Iglesia en general
(1 Pe 2,5-9; Apc 1,6; 5,10; 20,6). Ningin otro escrito
nectestamentario aplica este término a los apdstoles
ni a jerarcas o ministros. Tampoco lo hacen los Padres
Apostdlicos ni los Apologetas del siglo Il, ni en el caso
de hablar de celebraciones eucaristicas, que podrian
haber sido ocasién para aludir a los sacerdotes. Segin
San Justino «los presidentes» («proestds», Apol 1,65),
segin la Didajé los «profetas» y los «episcopoi»
(Did 13-15), y de acuerdo con Tertuliano los «probati
seniores» (Apol 39,5) presiden las celebraciones

(25) Cfr. AUDET, P., Priester und Laie in der christlichen
Gemeinde. Der Weg der gegenseitigen Emfremdung, en «Der
priestliche Dienst I», 116-175; CUGNASSE, C., Laic et prétre,
en «Vocation» 252 (1970) 518-526; OTRANTO, G., Nonne et
laici sacerdotes sumus?, en «Vetera Christianorum» 8 (1971)
27-47; BECK, )., Sakrale Existenz, Das gemeinsame Priestertum
des Gottesvolkes als kultische und ausserkultische Wirklichkeit,
en «Miinchener Theologische Zeitschrift» 10 (1969) 17-34;
RAMOS, F., El sacerdocio de los creyentes (1 Pe 2,4-10), en Teologia
del sacerdocio» 2, 11-48.
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eucaristicas. No se pretende con esto afirmar que en
las primeras décadas del cristianismo primitivo no
existiera todavia el sacerdocio ministerial, sino que se
constata Unicamente que no era denominado asi.
El acento, cuando se usaba la palabra sacerdote, recaia
sobre Jesucristo y la Iglesia en su totalidad. Esto im-
plica que todo el pueblo de Dios y de Cristo se sentia
flamado a ser germen de unidad, de paz, de recon-
ciliacién y de confraternizacién en el mundo, y por
tanto a ejercer la funcién sacerdotal.

El Vaticano Il, siguiendo los pasos de esta antiqui-
sima tradicién, pudo ensefiar con acierto que: «la
Iglesia es, en Cristo, como el sacramento o la sefial
e instrumento de la intima unién con Dios y de la
unidad de todo el género humano» (LG, n. 1). El do-
cumento del Sinodo de los Obispos sobre el Sacerdocio
ministerial (1972) dice explicitamente: «La Iglesia fue
instituida para ser el sacramento de aquella salvacién
que llegd hasta nosotros en Cristo de parte de Dios.
En la misma Iglesia, Cristo sigue haciéndose presente
al mundo como Salvador y obra en ella de tal manera
que el amor ofrecido por Dios a los hombres y las
respuestas de ellos a tal amor tienen en ella su punto
de encuentro» (n. 26).

Cada fiel, por el mero hecho de serlo, participa
del sacerdocio de Cristo directamente, sin ninguna
otra mediacidn; y participa a titulo propio (LG n. 10).
Por consiguiente el fiel no se hace participe del sacer-
docio de Cristo por mediacion del sacerdocio minis-
terial.

Segln el mismo Vaticano 1, el fiel participz de toda
la riqueza de Jesucristo en el servir, anunciar y san-
tificar (LG n. 10-12; 33; AA n. 2). Esto en concreto
significa que todo fiel es responsable de la misién de
la Iglesia, del anuncio por medio de la palabra y del
ejemplo, de la santificacién del mundo y del culto,
del gobierno y armonia entre los cristianos.
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En una primera instancia existe una igualdad fun-
damental en la Iglesia: todos constituyen el pueblo
santo -de -Dios y todos participan, mediante la fe, el
bautismo y la vida de la gracia, en el sacerdocio-recon-
ciliacién de Jesucristo. Todos son laicos (papas, obispos,
sacerdotes, religiosos, fieles) en la medida en que todos
son miembros del dnico pueblo de Dios. Todos son
creyentes que se relnen en razén de una misma res-
puesta dada a una idéntica propuesta de Dios a través
de Jesucristo, de su mensaje y de su persona. Todos
son hijos del mismo padre; todos son hermanos entre
si. El poder esti en Cristo; todos participan de él,
y ese poder fue entregado a la Iglesia-pueblo-de-Dios.

Se sigue de aqui que la diferencia entre la jerarquia
y el laicado no es primaria en la Iglesia. Es secundaria
y s6lo se puede constituir a partir de la igualdad fun-
damental del Gnico pueblo de Dios, al servicio de ese
pueblo y no por encima de él. Por consiguiente, las
diversas funciones ministeriales eclesidsticas, desde el
Papa hasta el que administra la eucaristia, sélo se en-
tienden en el contexto de la comunidad del pueblo
de Dios y a su favor. No son instancias independientes
e instituidas al margen del pueblo de Dios y sobre él,
sino que son articulaciones de servicio del poder
dado por Cristo a toda la Iglesia. El mandato de Cristo
de atar y desatar (Mt 18,18) se dirige fundamental-
mente y primero a la Iglesia toda, y en seguida se
atribuye a San Pedro (Mt 16,18) como representante
de toda la Iglesia. Ya San Agustin afirmaba: «No es
Unicamente Pedro quien desata, sino que toda la
Iglesia ata y desata los pecados. También nosotros
tenemos las llaves. También vosotros atais y desatais...»
(Comm. in Jo. Ev. 124,5). La infalibilidad de que goza
el papa es la infalibilidad de Ia Iglesia toda, ni mas ni
menos (cfr. LG n. 12).

A partir de esa comprensién, se entiende cada vez
mejor la funcién teolégica de los laicos. En cuanto
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miembros del pueblo de Dios (que es lo que propia-
mente significa laico) son portadores de la misidn
y de la responsabilidad de toda la comunidad. Por eso
deben participar en la vida de la Iglesia, no como una
concesién sino como un derecho de tipo divino; de-
ben ayudar a llevar las responsabilidades de gobierno,
de ensefianza y de santificacién a los niveles de organi-
zacién parroquial, diocesana y universal. No sdlo
el episcopado con el papa estin organizados colegial-
mente, sino que todo el pueblo de Dios esta organi-
zado en una estructura colegial en la que los que son
iguales desempefian funciones diferentes, de acuerdo
con el carisma de servicio con el que hayan sido do-
tados.

Si en la Iglesia no prevalecen la participacién, la
reconciliacion, la armonia y la paz; si en ella no existen
el respeto a la dignidad de cada fiel, la tolerancia y la
comprensién para con la diversidad y diferencia de sus
miembros, entonces su llamada a la reconciliacién
entre los hombres, a la paz entre las naciones y a la
unidad dentro de los pluralismos legitimos, se con-
vierte en una inocua fraseologia eclesidstica y en un
antisigno a causa del cual los hombres blasfeman de
Dios y tienen motivos mas que suficientes para no
percibir la credibilidad del cristianismo.

Hoy en difa, con la civilizacién técnica y a causa de
la descentralizacién de las actividades humanas, fruto
de las variadas especializaciones cientificas, la funcién
sacerdotal se ha también desmembrado. Para el cris-
tiano todo puede asumir una funcidn sacerdotal-re-
conciliadora: consigo mismo, reconcilidndose con su
conciencia y con el Dios de su corazén; con sus fami-
liares, con los que participa la vida intima y el peso
de la existencia; con los colegas de su profesion y
con todos los hombres con los que se pone continua-
mente en contacto en un mundo abierto.
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Por eso las profesiones que nos insertan en el
mundo del trabajo y de la sociedad pueden ser ejer-
cidas en el contexto de una perspectiva sacerdotal,
El enfermero cuando cuida al enfermo, el médico
cuando atiende al paciente, el psicoterapeuta cuando
analiza al cliente, el asistente social cuando ayuda al
desamparado, el profesor cuando ensefia al alumno,
el abogado cuando orienta al que le consulta, todos
éstos y todos en general, pueden hacer de su profe-
sién algo mas que un medio de ganarse el pan. Pueden
transformarla en un medio para aproximar més a los
hombres entre ellos mismos y con Dios, para superar
las divisiones y excisiones innecesarias y, a veces,
para soportar las inevitables, reconciliando dimen-
siones de la vida humana cargadas de conflictividad.
Todo eso significa ejercer en cuanto laicos su vocacién
sacerdotal en el sentido vasto y profundo en que fue
vivida en manera ejemplar por Jesucristo. ;No con-
siste en esto, como dice San Pablo, el «ofrecer vuestras
vidas como ofrenda viva, santa y agradable a Dios!?
iNo es éste vuestro culto espiritual, es decir, conforme
con la novedad aportada por Cristo?» (cfr. Rom 12,1)%.

(26) El sentido profundo de este pasaje de San Pablo fue
estudiado con detencién por SEIDENSTICKER, Ph., Lebendiges
Opfer (Rom 21,1), Miinster 1954. El autor, tras una larga exégesis,
parafrasea asi el sentido del texto en el que se muestra el ca-
racter global del sacerdocio de los cristianos como dimensién
que implica toda la vida: Parafraseando se puede expresar del
modo siguiente el sentido de Rom 12,1: «Vuestra vida cristiana,
que a partir del bautismo queda penetrada por la fuerza y virtud
del Espiritu Santo (de Cristo) es una vida consagrada a Dios.
Ya no vivis para vosotros. Por eso debéis entregaros al Sefior
en la obediencia y en el amor. Esta entrega a Dios es un sacri-
ficio vivo, santo y agradable 2 Dios, en el Espiritu Santo, porque
vuestra vida tiene su origen en la muerte sacrificial de Cristo
en la que participais por el bautismo. Por consiguiente, vuestra
vida es un verdadero culto, agradable a Dios. El significado de
la expresion «eulto espiritual» se realiza en vuestra misma vida
y ésa es la Gnica manera vilida y correcta de realizarse» (p. 261).
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9.6 EIl sacerdocio ministerial: servicio de unidad
y reconciliaciéon en la comunidad de los
fieles

Hemos reflexionado hasta este momento acerca
del servicio de reconciliacion que debe ser realizado
por toda la Iglesia y por todos los cristianos individual-
mente. Al ejercer esa misién prolongan en el tiempo
y hacen visible la funcién sacerdotal-unificadora del
mismo Cristo.

:Qué funcién compete entonces a los presbiteros,
es decir, a aquel grupo de hombres que fueron con-
sagrados con el sacramento del orden? ;Cudl es la
especialidad que los distingue de los demds sacerdo-
tes del pueblo de Dios? Su especificidad no puede
evidentemente ser considerada desde fuera de Ia
Iglesia, pueblo sacerdotal de Dios, sino como una
articulacién propia del sacerdocio de toda la Iglesia.

En el momento de determinar lo especifico del
sacerdocio ministerial se hacen presentes diversas
interpretaciones 7. Expondremos algunas de entre

(27) Véase la bibliografia resefiada en el capitulo precedente,
en los nimeros 1 y 12. Afiddase: Le Ministére Sacerdotal. Rapport
de la Comission International de Théologie, Cerf, Paris 1971. Este
documento, aunque se muestre muy abierto en la constatacién
de los hechos y situaciones de crisis, presenta en la parte doc-
trinal no pocas insuficiencias de tipo exegético y sistematico.
Identifica con excesiva facilidad la actual estructura jerdrquica
y su correspondiente comprensién, con su origen neotesta-
mentario, Se afirma que el presbiterado, desde su comienzo
hasta ahora, se trasmiti® por la imposicién de las manos. Se
hace de é&sta la Gnica garantia de la sucesién apostolica, y por
ello fundamenta también el poder de ensefiar, de celebrar y de
gobernar en la Iglesia. Estas afirmaciones son extremadamente
discutible desde el punto de vista histoérico y exegético. Bl-
FET, )., Estado actual de la refiexién teoldgica sobre el sacerdocio,
en «Teologia del sacerdocio» (Ediciones Aldecoa), Burgos 1969,
155-226; FRIES, H., Das Problem des Amtes in der Sicht der ka-
tholischen Theologie, en «Kerygma und Dogmax» 18 (1972) 118-138,
donde resume las principales posiciones de tedlogos catélicos.
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ellas y asumiremos una que se inscribe, légicamente,
dentro de las lineas de nuestra exposicién acerca del
sacerdocio universal de todos los fieles.

9.6.1  El sacerdocio ministerial como realidad ontolégica
propia

La teologia clésica, especialmente tal y como fue
elaborada a partir del Concilio de Trento, no sin una
punta polémica en contra de las tesis de Lutero acerca
del sacerdocio comin de los fieles 28, afirma, como lo
formulé muy bien Frai Boaventura Kloppenburg en
su libro «O Ser do Padre» (que recoge y comenta
la doctrina del Documento del Sinodo de los Obispos
de 1772 sobre el Sacerdocio ministerial) que: «El
ministro del Nuevo Testamento es especialmente

Un buen resumen critico (y negativo) hace también COPPENS, J.,
Le caractére sacerdotal des ministéres selon les écrits du NT, en
«Teologia del sacerdocio» 4,13-39; Idem, Le sacerdoce chrétien,
ses origines et son développement, en «Nouvelle Revue Théolo-
gique» 92 (1970) 337-364, con inmensa bibliografia; KLOPPEN-
BURG, B., O ser do padre, Petrépolis 1972.

(28) Véase el minucioso estudio de HUERGA, A., El sacer-
docio de los fieles. Cambio de perspectivas teolégicas desde el Con-
cilio de Trento al Vaticano lI», en «El sacerdocio de Cristo»,
Madrid 1969, 167-195. El Concilio de Trento, como se puede
ver en las Actas acerca del tema del sacerdocio ministerial y
del sacerdocio comtin de fos fieles, no quiso determinar nada
nuevo. Los «theologi minores» no consiguieron elaborar una
doctrina madura sobre el tipo de relacién entre ambos temas.
Por eso decidieron reafirmar la doctrina tradicional catélica
de la existencia y validez del sacerdocio visible y externo (D
960-963) y de la indelebilidad del caricter (p. 174). «Los padres
del Concilio no quieren aludir en el «De sacramento Ordinis»
al «sacerdocio de los fieles», limitindose a reafirmar la doctrina
catélica y verdadera de la institucién divina del «sacerdocio
jerarquico» y, sumultineamente, condenaron las hipétesis que
la contradecian. Ni mds ni menos. Lo seguro, lo oportuno, lo
dogmitico era [o que pasé al Decreto. Los tedlogos, pese a sus
esfuerzos, no les ofrecieron a los Padres unas estructuras
teologicas suficientemente elaboradas sobre «el sacerdocio de
los fieles». EI problema, pues, quedé marginado. Que no es
es igual que «negado». Inmaduro, seria mejor decir» (p. 177).
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llamado y habilitado por Dios de tal manera que
pueda actuar plblicamente a favor de los hombres
en la persona de Cristo» 2%,

El contenido de esta afirmacién vale en primer
lugar para Cristo, el Sumo Sacerdote que realizé el
ministerio a favor de los hombres de forma definitiva
y escatoldgica. Seglin esta interpretacién asocié a esta
diaconia suya a los apéstoles que habian sido escogidos,
llamados, enviados, autorizados y capacitados por
Dios. Por eso disponen de «un poder (exousia) o una
autoridad, o una competencia especial, en virtud de
la cual el Apdstol actGa publicamente como ministro
de Cristo y se presenta como su embajador para hablar
y actuar en su nombre» 3. Los apéstoles instituidos
por Cristo, instituyeron a su vez como auxiliares suyos
a obispos, presbiteros y didconos. También estos son
llamados, enviados, y reciben el poder ministerial.

Mediante la imposicién de las manos y el rito sa-
cramental propio reciben un poder especial. Esto
convierte su sacerdocio en algo que es esencialmente
y no sélo gradualmente distinto del de los simples
fieles (non gradu tantum sed essentia diversus; LG 10b;
Sinodo n. 31). La consagracién sacerdotal les confiere
una nueva y verdadera realidad ontoldgica (in conse.
cratione datur ontologica participatio sacrorum mu.
nerum; tal como se dice en la nota previa a LG n. 10b),

Ese poder asemeja al sacerdote al Cristo-sacerdote
de tal suerte que aquél participa del poder sacerdotal
(ita ut in persona Christi publice pro hominibus agere
valeat; Presbyterorum Ordinis, n. 2). Ese poder sa-
cramental recibié también en la tradicién el nombre
de caricter indeleble. «Y eso es lo que lo transforma
en sacerdote ministerial de la Nueva Alianza y lo dis-

(29) P.72
(30) Id., Ibid.
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tingue de los laicos. Ahi estd su naturaleza o esencia.
Aqui reside el ser del sacerdote» 1.

Ese caricter indeleble, por ser una realidad onto-
légica, una vez alcanzado el ser de la persona consa-
grada, «no puede ser borrado ni removido, tal como
ensefia el Concilio de Trento (Dz 960). Y prosigue:
«por eso el Santo Concilio condena la sentencia de
los que afirman que los sacerdotes del Nuevo Testa-
mento tienen solamente un poder temporal y que,
una vez debidamente ordenados, pueden volver a
ser laicos de nuevo cuando no ejerzan el ministerio
de la palabra de Dios» (id. ibid.).

De este modo, en virtud de un estatuto ontoldgico,
los sacerdotes «son consagrados a Dios de un modo
nuevo por la recepcién del Orden, y transformados en
instrumentos vivos de Cristo, Eterno Sacerdote»
(PO 12a).

Nos vamos a permitir algunas observaciones cri-
ticas frente a esta interpretacién porque, aun cuando
esté consagrada teoldgicamente, no queda exenta de
dificultades precisamente en nuestros dfas en los que
se pregunta por la identidad sacerdotal y su funcién
especifica dentro de la Iglesia,

Esta interpretacién coloca al sacerdote en el am-
bito de lo sacral y ciltico. Es consagrado para eso.
Su funcién especifica es la de santificar, consagrar y
presidir el culto. El sacerdocio queda de esta manera
reducido a la esfera clltica. «Presbyterorum Ordinis»
dice claramente: «Dios, Santo y Santificador dnico,
quiso asumir a seres humanos como socios y auxiliares
suyos, para que sirvieran humildemente en |la obra
de la santificacién. Por eso los presbiteros son consa-
grados por Dios, mediante el ministerio de los Obispos,

(31) P. 73. Cir. también MONSEGU, B., El cardcter sacra-
mental como base de la constitucidn y diferenciacidn del sacerdocio
cristiano a la luz de ia Lumen Gentium, en «El sacerdocio de Cristo»,
137-148.
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y hechos de modo especial participantes del Sacerdocio
de Cristo con el fin de que, en las celebraciones sa-
gradas, actden como ministros suyos» (PO 5a). Lo
especifico es por lo tanto su funcién cdltica.

Las dem3s funciones, tales como la predicacién
de la Palabra, el servicio comunitario, el trabajo de
reconciliacién y unién en el contexto general de la
vida, pertenecen 2 su integridad pero no a su esencia,

9.6.1.1 Percibimos un desfase notable entre lo
que el Nuevo Testamento entiende por sacerdocio
y lo que aqui se entiende por tal. Evidentemente se
da también en el sacerdocio del Nuevo Testamento el
aspecto clltico, como indicabamos més arriba, pero
el horizonte fundamental a partir del cual se plantea,
entiende y define la funcién sacerdotal, no es el culto,
El culto se integra como concrecién de una funcién
mas amplia. La funcién y la diaconia ejercida por Cristo
en toda su vida fue la de la liberacién, reconciliacién
y amor. El ofrecié constantemente a lo largo de toda
su vida su existencia a Dios y con ello fue sacerdote
y mediador universal. Y eso lo ejercité en el trabajo,
en el contacto con las masas, en la convivencia con los
apéstoles, en la predicacién del amor y del perdén
y también en la muerte de cruz en la que recogié en
si todo el odio del mundo y lo reconcilié con su entre-
ga fiel a Dios.

9.6.1.2 Uno de los elementos de reconciliacién y
por consiguiente de caricter sacerdotal mas relevante
de la actuacidn de Jesls, fue justamente la superacién
de todas las discriminaciones de orden social, cultyral
y religioso. Estas existen en razén de la vida y de la
organizacion social pero quedan desteologizadas por éf.
El hombre es ahora hijo y hermano: una igualdad fun-
damental de todos, amigos y enemigos, pecadores y
piadosos, judios y bdrbaros, es anunciada por Jesgs,
Todos son hijos del mismo Padre que no hace acepcidn
de personas. Si todos son hijos, todos son hermanos,
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Ya no hay ni griegos ni judios, ni hombre ni mujer:
todos son un hombre nuevo en Cristo.

Esto fundamenta una igualdad fundamental en la
Iglesia. Caso de existir otro tipo de determinacién
cualquiera, ésta se dari dentro del pueblo de Dios
y 2 su servicio. El servicio no crea privilegios ni de-
rechos sobre los demds hasta el punto de instaurar
una jerarquia de tipo ontoldgico. La jerarquia es de
servicios. Existe jerarquia en los carismas, pero todos
provienen del mismo Espiritu y no de la voluntad de
poder del hombre. Al establecer una diferencia esen-
cial entre los laicos y los presbiteros se introduce un
elemento que entra en tensién con la intencién cen-
tral del Evangelio. Cristo quiso superar las divisiones
y éstas no deberdn ser reintroducidas subrepticia-
mente. Cualquier teologia, aun la apoyada en fijaciones
oficiales, ha de dejarse confrontar con el Nuevo Tes-
tamento y ser criticada por él. La Iglesia no estd por
encima sino bajo el Evangelio y la Palabra de Dios.

La base de esta diferencia ontolégica originé en el
derecho candnico el estatuto de privilegio de los
clérigos en contra de los laicos. Esto es comprensible
sociolégicamente, pero no se justifica evangélicamente
{cfr. los cénones 118-123: De iuribus et privilegiis
clericorum).

9.6.1.3 La comprensién sacramental del sacerdote
no explica su vida concreta. La funcién ciltica es una
de entre tantas funciones. El contexto de su vida de
servicio comunitario, de consuelo, asistencia y recon-
ciliacion se le escapa al modelo de comprensién pro-
puesto. Este es sectorial en exceso. El servicio pres-
biteral emana de la misma esencia del sacerdote y no
Unicamente de una espiritualidad desarrollada en su
provecho que, de por si, podria también faltar.

9.6.1.4 Esta concepcidn sacramental de un poder
recibido y una habilidad conferida para «poders» con-
sagrar se expone a introducir y, de hecho introduce,
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un elemento que pone en peligro la recta compren-
sién del sacerdocio definitivo y escatolégico de Je-
sucristo. Después de Cristo ya no hay lugar para
ningln tipo de sacerdocio a titulo propio; ese tipo
es anterior al sacerdocio de Jests. El sacerdocio cris-
tiano no es mas que un sacerdocio representativo del
de Cristo. No se deriva de él como sacerdocio paralelo
o subsiguiente. Es s6lo una visibilizacién del servicio
permanente de mediacién que el resucitado continda
ejercitando hoy todavia a favor de los hombres. Sélo
&l es mediador; sélo él consagra; sélo él bautiza,
Los ministros son realmente ministros; érganos que
le prestan al Cristo presente pero invisible la visi-
bilidad y sacramentalidad. De ahi que el poder pres-
biteral no sea, estrictamente hablando, un poder
de consagrar sino tinicamente un poder de represen-
tar a Cristo. No es que se «pueda» consagrar en vir-
tud del sacramento del orden, sino que, en virtud de
la funcién representadora que instaura el sacramento
del orden, puede el sacerdote pronunciar las palabras,
prestar su cuerpo, su voz, su inteligencia a fin de que
el Sefior se haga presente en el mundo y en su lglesia.

Con esto no estamos cuestionando en manera
alguna el sacerdocio o el sacramento del orden. Po-
nemos Unicamente en cuestion una interpretacién
del sacerdocio ministerial. La interpretacién clésica
es correcta en lo que afirma, pero es limitada en su
alcance por centrarse excesivamente en el culto. El
culto supone una funcién importantisima del sacerdote;
es, en verdad, el punto culminante de toda la accién
mediadora y reconciliadora, porque en el culto se
cita y venera explicitamente a Dios; la diaconia de
la unidad y de la paz de los hombres con Dios y la de
los hombres entre si, queda directamente tematizada
y Jesucristo se hace presente de la forma més eminente
en el sacramento de la Eucaristia. Sin embargo su
funcién no puede quedar privatizada solamente para
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esta esfera, ni se pueden comprender su esencia y
sentido Gnicamente a partir de este horizonte.

9.6.2 EI sacerdocio ministerial como funcién de la
Iglesia-sacramento

Enfrentado a esa concepcién del sacerdote, el gran
tedlogo Karl Rahner dice, por ejemplo, que no se
puede determinar la funcién presbiteral a partir de
los poderes sacramentales «como si el sacerdote,
lleno de poderes celestiales, fuera situado ante un
pueblo impuro» ®. El punto de partida debe ser
eclesiolégico y comunitario. El ministro presbiteral
existe en razén de la comunidad. La lglesia destaca
fundamentalmente como sacramento universal de sal-
vacién; actualiza histéricamente para todos, las pro-
mesas escatolégicas de Dios en Cristo. Actualizar la
victoria de Cristo en todas las dimensiones de la vida
y en todas las formas (en la doctrina, en el derecho,
en la sociedad, en los sacramentos, etc...), es tarea
de toda la Iglesia.

Por ser, sin embargo, una sociedad organizada,
la Iglesia puede institucionalizar y jerarquizar sus fun-
ciones a través del sacramento. En eso reside el sentido
de |a ordenacién sacerdotal: la ordenacién no confiere
propiamente algo exclusivo, (nicamente alcanzable
mediante el sacramento y sin el cual éste seria impo-
sible en la Iglesia. A semejanza de los otros sacramentos,
también la ordenacién sacerdotal dice relacién a la
funcién sacerdotal propia a toda la Iglesia, haciéndola
ahora visible, pablica y oficial.

La ordenacion significa, segin Rahner, habilita-
cién oficial para el servicio de la Palabra en todas sus
dimensiones. Confiere una gracia especial para que
esa Palabra pueda ser pronunciada y testimoniada de
manera correspondiente a tal ministerio. La ordena-

(32) RAHNER, K., Sacerdotes ;para qué?, Paulinas 1969.
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cién tematiza y expresa mis claramente aquello a
lo que «todos» (también los laicos) son llamados, es
decir, a anunciar y vivir el misterio de Cristo. La pre-
sidencia de la celebracién eucaristica es la manera més
excelente de servicio a la Palabra. Por eso compete
principalmente a los ordenados el celebrarla en la
comunidad.

Dado que el sacerdote presbiteral expresa mis
profundamente, por la ordenacién, la realidad sacer-
dotal de toda la comunidad eclesial y por ello es de
su competencia el ejercer la mejor expresién del sa-
cerdocio cual es la celebracién de la Eucaristia, fa
cuestién que se plantea es la siguiente: ;Ese servicio
es exclusivo suyo? En otras palabras: Si en una comu-
nidad se da una carencia prolongada y no culpable
de ministro sacerdotal, ;podria ésta, en un caso ex-
tremo y de situacién limite, celebrar la Eucaristia?
Yves Congar, ciertamente el mas famoso eclesidlogo
catélico de este siglo, responde #: mediante el deseo
(votum) esa comunidad ya tiene acceso a la gracia
eucaristica (res sacramenti). Sin embargo puede ain
mas: la comunidad, de alguna manera y concreta-
mente, realiza la Iglesia, sacramento universal, en la
que Cristo estd presente operando su funcién sacer-
dotal. La comunidad (a través de un delegado de ella
y no por usurpacién de alguno) podria realizar igual-
mente la «res et sacramentum», es decir, los signos
sacramentales. Celebraria |a eucaristia; Cristo se haria
presente y actuante mediante los signos sacramentales
y en la persona del ministro designado. Es verdad que
el sacramento eclesial no estaria completo pues esto

(33) CONGAR, Y., Quelques problémes touchant les minis-
téres, en «Nouvelle Revue Théologique» 93 (1971) 785-800,
espec. 793; TAVARD, G. H., The Function of the Minister in the
Eucharistic Celebration, en «jourmal of Ecumenical Studies» 4
(1967) 629-649; Id., Does the Protestant Ministry have Sacramental
Significance?, en «Continuum» 6 (1968) 260-269.
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sélo se da con la presencia de los ministros ordenados,
pero habria ya presentizacién sacramental del Sumo
Sacerdote Jesucristo. La lglesia-sacramento-universal
haria vilido por via de economia (supplet Ecclesia) 3 el
rito eucaristico celebrado por la comunidad de fe,
privada por largo tiempo y de forma irremediable del
ministro presbiteral.

9.6.3 El sacerdocio ministerial como servicio de unidad
y reconciliacion dentro y a favor de la comunidad
de los fieles.

Los pensamientos expresados anteriormente su-
gerirdn un camino cierto: el sacerdocio ministerial
sélo se comprende dentro de la comunidad y al servicio
de ella®, No es una entidad sustantivada que se
aparte de la comunidad. El sacerdocio asume més pro-
fundamente aquello que es patrimonio de toda la
comunidad: la diaconia de la reconciliacién y de la
unién. Esta perspectiva ha sido estudiada en detalle
por Walter Kasper 3 y aceptada por el Sinodo de
Obispos alemanes 3. Nosotros también nos adheri-

(34) CONGAR, Y., Propos en vue d’une théclogie de I’Eco-
nomie dans la tradition latine, en «lrénikon» 1972, 155-207.

(35) Esta perspectiva es vigorosamente reflexionada hasta
el final por HANS KUNG, Sacerdotes ;para qué?, Herder 1972;
RATZINGER, ., Zur Frage nach dem Sinn des priesterlichen
Dienstes, en «Geist und Leben» 41 (1968) 347-376; Die Kirche
und ihre Aemter, en «Das neue Volk Gottes, Entwiirfe zur Ekle-
siologie», Disseldorf 1969, 75-245. El texto famoso y teolégica-
mente muy bien fundado de los Obispos alemanes sobre el
sacerdocio tiene en Ratzinger su principal elaborador: «Schreiben
der deutschen Bischofe {iber das priestliche Amt. Eine biblisch-
dogmatische Handreichung» 1969.

(36) Die Kirche und ihre Aemter, en «Glaube und Geschi-
chte», Mainz 1970, 355-370; Id., Die Funktion des Priesters in der
Kirche, en «Glaube und Geschichte», 371-387. (Existe traduc-
cion castellana «Fe e Historia», Sigueme 1974).

(37) Schwerpunkte des priestlichen Dienstes, en «Herderko-
rrespondenzy 26 (1972) 86-91; Véase la linea semejante del
Sinodo de los Obispos franceses: Le ministére du prétre. Commu-
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mos a ella por ofrecer una dimensién teoldgica mas
esclarecedora.

Si el presbitero se sitia dentro de la comunidad
y a su servicio, ;c6mo habremos de representarnos
esa comunidad eclesial? La comunidad eclesial es la
reunién de los fieles congregados por la misma fe en
Jesucristo resucitado y salvador del mundo. Mediante
la fe y el sacramento todos participan de Cristo; por
eso existe entre ellos un lazo de profunda fraternidad.
Existe una igualdad fundamental de todos. No son
iguales entre si, sino «en Cristo», de tal manera que
las diversidades de nacién, inteligencia y sexo se tornan
irrelevantes (Gal 3,28). Todos son enviados a vivir
y a testimoniar en el mundo la salvacién aparecida en
Jesucristo resucitado. El sacerdocio universal de todos
los fieles pretende expresar con exactitud esa mision
comin a todos.

Si todos son fundamentalmente iguales, eso no
significa que todos hagan todas las cosas. Existe en
la Iglesia una diversidad muy grande de funciones,
encargos Yy servicios (cfr. Rom 12; 1 Cor 12). San
Pablo {lama a eso carisma. El carisma no se sitda en el
dmbito de lo extraordinario y milagroso sino de lo
cotidiano eclesial 28, En la Iglesia estd siempre pre-
sente el Resucitado y su Espiritu. La manifestacién
del Resucitado y del Espiritu se hace en la vida de la
comunidad a través de militiples servicios: esto es
en concreto un carisma; por eso todo cristiano es un
carismitico en el sentido en que, dentro del cuerpo
de la Iglesia, cada uno tiene su lugar y su funcién:

niqué du Conseil permanent de I’Episcopat frangais, en «Docu-
mentation Catholique 55 (1972) 32-35.

(38) Cfr. HASENHUTTL, G., Charisma, Ordnungsprinzip der
Kirche, Herder, Freiburg i. B. 1969; KUNG, H., La estructura
carismdtica de la lglesia, en «Concilium», abril 1965, 31-46;
Id., A Igreja, |, Morais, Lisboa 1969, 214-292; BOFF, L., A Igreja,
sacramento do Espirito Santo, en «Grande Sinal» 26 (1972) 323-337.




140 - El destino del hombre y del mundo

«cada uno recibe de Dios su propio carisma, uno de
un modo, otro de otro» (1 Cor 7,7); «a cada uno se
le concede la manifestacién del Espiritu para utilidad
comin» (1 Cor 12,7). San Pedro lo confirma del mis-
mo modo: «Cada uno, seglin el carisma que recibid,
comuniquelo a los otros, como buenos administradores
de la multiforme gracia de Dios» (1 Pe 4,10). En el
cuerpo de Cristo no existe miembro ocioso pues:
«cada miembro estd al servicio de otro» (Rom 12,5).

También existen carismas de tipo extraordinario
que despiertan la conciencia de la comunidad y que
son las mds de las veces incémodos. Pero en si el
carisma es un acontecimiento ordinario y habitual.
San Pablo, tras enumerar carismas especificos, afirma
que debemos buscar el camino més excelente cual es
la caridad (1 Cor 12,31). En su célebre himno al amor
enumera los carismas mds divinos y humanos; pero
si no van imbuidos de amor, de pada valen. Y el amor
se inscribe en la cotidianidad de la existencia: «es
paciente, benéfico, no es envidioso, temerario, so-
berbio, ambicioso...» (1 Cor 13,4-8).

Los carismas fundan un principio estructural en
la Iglesia; no son algo que puede darse, pero también
puede faltar. Por el contrarioc son constitutivos de la
Iglesia, de tal manera que la Iglesia sin carismas (fun-
ciones) no existe. La misma jerarquia es un estado ca-
rismético dentro de la Iglesia, ni anterior a la Iglesia
ni por encima de ella, sino dentro de ella y a su servicio.
«La estructura fundamental carismaitica de la Iglesia»,
escribfa un gran especialista en el asunto 3?, «significa

(39) HASENHUTTL, G., Charisma, 235; KUNG, H., A es-
tructura carismdtica da Igreja, 44 define el carisma asi: «es el
llamamiento que Dios dirige a cada uno para un determinado
servicio en la comunidad, haciéndolo simultaneamente apto
para ese mismo servicio»; Hasenhiittl lo define: «el llamamiento
concreto recibido a través del acontecer salvifico, ejercido en
la comunidad, constituyéndola permanentemente y constru-
yéndola, y sirviendo a los hombres por amor» (238).
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que cada fiel tiene su puesto en la comunidad y que
ha sido constituido en él en razén de su carisma;
significa también que él, en ese puesto suyo, co-
constituye la lglesia. Si pierde su puesto o le es re-
tirado, la comunidad queda afectada y no sélo por un
prejuicio moral sino que se ve atacada en su misma
esencia y queda también pervertida».

Si cada uno tiene su carisma, tendremos también
que afirmar que existe una simultaneidad de los
carismas mas diversos. ;Qué seria de la Iglesia si no
hubiese en ella los consoladores, los animadores, los
suscitadores de esperanza y jovialidad? Seria una
Iglesia con mucho orden y disciplina, pero triste y
antisigno del evangelio. Y ;qué seria de una lglesia
de maltiples carismas si no hubiese orden y unidad
entre ellos a fin de que todos construyan el mismo
cuerpo en el mismo cuerpo?

Todo carisma es para la construccién de la comu-
nidad. El que habla en lenguas serd sélo carismatico
si su hablar es comprensible a los demés. En caso con-
trario es sélo una autopromocién {cfr. 1 Cor 14,2).
«Prefiero decir en la Iglesia diez palabras con sentido
para instruir a los demds a decir diez mil en lenguas»
(1 Cor 14,19). La norma suprema, por lo tanto, esti
en que «nadie procure su propio provecho sino el
de los demas» (1 Cor 10,24).

9.6.3.1 El carisma de la unidad entre los carismas

Al comprenderse la Iglesia como un cuerpo vivo
con muchas funciones (carismas) se sitia de inmediato
ante el problema de la unidad entre las funciones.
En verdad, el Espiritu del que proceden todos los
carismas no es un Espiritu de desorden sino de orden
y de armonia. Pablo habla del carisma de direccién,
asistencia y gobierno (1 Cor 12,28), del carisma de
los que presiden la comunidad y cuidan de su unidad
(1 Tes 5,12; Rom 12,8; 1 Tim 5,17). El Nuevo Testa-
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mento relata la institucién de los presbiteros, forma
de gobierno de origen judio en la que los mas viejos
de [a comunidad eran escogidos y gobernaban cole-
gialmente. Se habla también de los «Episkopoi» y
«Diakonoi» (Flp 1,1), términos tomados de la orga-
nizacién civil y profana del mundo griego. El «Obispo»
para los griegos tenia la funcién de vigilar (Obispo
se llamaba a un jefe de policia, de una construccién,
de una seccién administrativa). El didcono, de forma
semejante, equivalia a un sirviente de mesa, a un asis-
tente de un jefe, a un acdlito en el culto.

El carisma de la unidad debe estar al servicio de
todos los carismas; es un servicio entre otros servi-
cios, pero con la orientacién especialisima de ser el
elemento-puente entre las diversas funciones dentro
de la comunidad.

En esto reside la esencia y el sentido del sacerdote
ministerial, en coordinar los carismas, ordenarios hacia
un proyecto unitario, saber descubrir carismas exis-
tentes y no reconocidos, promover unos, animar
otros, llamar la atencidn y exhortar a aquellos que
quizds estan poniendo en peligro la unidad de la co-
munidad. Como dice muy bien Walter Kasper, «su
funcién no es la acumulacién sino la integracién de
los carismas» 49,

Como se ve, esta comprension carismatica de la
Iglesia y del sacerdote ministerial no excluye, sino
que incluye a la jerarquia en la Iglesia. Esta es un
carisma permanente, un verdadero estado carismé-
tico, porque responde a una necesidad permanente
de la Iglesia: la de la unidad entre todos.

(40) Die Funktion des Priesters, 380. (Existe traduccién cas-
tellana «Fe e Historia», Sigueme 1974).
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9.6.3.2 El presbitero, principio de unidad en la Iglesia
local

la unidad especifica que el sacerdote debe fo-
mentar es la unidad en la fe. Decir unidad en la fe no
significa que haya de hacer homogéneas las expresiones
de fe, con doctrinas iguales y en un lenguaje uniforme.
Unidad de la fe significa poder conducir al hermano
al espacio de fe que es siempre la fe en Dios y en Je-
sucristo vivo y presente. Fe significa comunién con
Dios, poder ver y realizar en la vida el hecho de que
todo se religa con Dios, aun las situaciones més pro-
fanas e insignificantes. Creer es decir: por aceptar
a Cristo como mi liberador, sé que forme con é! una
comunidad; El, que ahora estd en Dios, estd conmigo
también; El, que es el hombre-Dios estd presente
en mi acto de fe. La fe produce ese lazo y hace que
seamos miembros de Cristo y formemos con él un
cuerpo. Pues bien, [a unidad que el presbitero ha de
fomentar es principalmente esa unidad en la fe. Quien
vive esa comunién con Dios ird a difundirla a los
demas. La linea vertical se dobla hacia la horizontal.
Lo cual quiere decir: quien se experimenta en Cristo
y en su comunién, percibe que él esta en todos los
hombres y en todas las cosas (cfr. Col 3,11). Al estar
en comunién con él estamos todos en comunién con
todo, nos proyectamos en una solidaridad universal.

El presbitero es la persona que vive de esa unidad
y se propone, en el Espiritu y en la fe, crear esa unidad
y comunién en la comunidad local. Como se puede
observar, la reconciliacién, la mediacién y la unidad
que el presbitero busca en el dmbito general de la
vida, en la convivencia, en la sociedad, en las situaciones
conflictivas, en el culto, etc., nace de esta vision y
dimension teoldgica.

A partir de aqufi se entiende que la unidad no es
Unicamente algo que se pueda deducir y crear a partir
de la comunidad por si sola. Es un carisma, es decir,
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una gracia de Dios. Su servicio, por medio de la crea-
cién, animacion, sustentacién y crecimiento de tal
unidad y reconciliacién dentro del amplio horizonte
de la vida, se ejerce en nombre de Jesis, en nombre
del que lo realizé de forma definitiva y total (2 Cor
5,20). Por una parte, el presbitero estd en medio del
pueblo de Dios; estd a su servicio; se le retira de entre
los hombres para luego servir a los hombres; es res-
ponsable ante el pueblo de Dios. Pero, por otra, es
responsable también ante Jesucristo, Sumo Sacerdote.
En cuanto presbitero estd en medio del pueblo, para
servir al pueblo en las cosas que son de Dios, es decir,
en las cosas de la fe que unen y fundan la comunidad
con Dios y con los hombres entre si.

De esta concepcidn se sigue que la esencia y el
sentido del presbiterado no reside, en una primera
linea principal y fundamental, en su poder sacramental,
clltico y consecratorio, sino en la gracia de ser el
principio de unidad y reconciliacién, de puente de
unién entre fos hermanos en fa comunidad focaf de fe.

9.6.3.3 La concepcidn como servicio, es también ontoldgica

El poder consagrar no es una profesién o vocacién.
Seria comprender magicamente el poder consecra-
torio el no insertarlo en una funcién humana mis
profunda. En si el consagrar ro tiene sentido si no se
entiende como un hacer presente la realidad divina
como principio de vida, de comunidn y de liberacién
para los hombres. El consagrar cobra sentido al in-
terior de la unidad que ha de ser vivida y ejercida
en la com-unidad.

Sin embargo esta concepcidn servicial-funcional 4
no debe ser mal entendida como simplemente fun-

(41) Cir. ROUSSEAU, L., Pour une définition fonctionnelle
du prétre», en «lLe prétre hier, aujourd’hui, demain», Cerf,
1970, 375-380.
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cionalista, Seria superficial el querer contraponerla
a una concepcidén ontoldgica.

Hablar de servicio y de funcién es situarse ya
dentro de una ontologia. Esto significa que el acto,
el ejercicio, el trabajo, la diaconia, la tarea, la funcién
ejercitada, marcan a la persona portadora de la fun-
cién en su estatuto ontolégico; activan la capacidad
ontolégica de la funcién. El acto revela quién es la
persona y, en un feed-back, marca a la propia per-
sona. Esto es especialmente vilido dicho a propésito
de la diaconfa presbiteral, que se entiende a partir de
la fe y pretende llevar a la fe.

La fe bautismal, por la que nos insertamos en la
funcién sacerdotal, cobra en el sacerdote una densi-
dad més profunda. Cada cristiano debe ser fuente
de unidad y reconciliacién, puente hacia los demds
hombres, dentro del contexto en que vive. El sacerdote
es aquel cristiano que ejercita su servicio en el 4mbito
comunitario y pablica. El lugar hermenéutico para
entender su servicio de reconciliacién es, por consi-
guiente, la comunidad de fe {(que no se identifica ni
es lo mismo que la comunidad sociolégica). En esa
comunidad en la que hay muchas funciones y tareas
que deben ser realizadas a partir de la fe, él supone
el principio de coordinacién, unidad y animacion.

Concebida asi, la diaconia sacerdotal no es una
profesién entre otras, ni un asunto que se pueda ejer-
citar temporalmente; supone la fe y esta al servicio
de esa fe. Por eso estd ligada a la gracia de Dios de
manera cualificada. La fe es la raiz de la vocacién pres-
biterial; forma su proyecto de vida. Otras profesiones
pueden subsistir fuera del horizonte de la fe. Por eso
si un presbitero trabaja, ejerce una profesién, va a la
fibrica, nos debemos preguntar por qué hace eso.
(Lo hace sélo para ganar su sustento? En ese caso se

sitla en el nivel profesional y no esta alli como sacer-
10—
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dote como tal. Pero puede muy bien ocurrir, y esto
ya seria tarea sacerdotal, que vaya a la fibrica a ganar
su pan, pero no Gnicamente por eso; ya gana SU pan
como sacerdote; el trabajo que hace adquiere una
motivacion més profunda. Hace lo mismo que hacen
los otros: mueve y manipula la misma méquina; y sin
embargo lo hace de forma diferente, porque ademis
de ganar el pan, él, en cuanto sacerdote, lo gana de
tal modo que aparezca su ser reconciliador, fraterno,
amigo, es decir, que quede patente su pertenencia al
Padre. El ir a la fibrica puede ser una manera de ejer-
cer su ministerio de unidad en la comunidad en la
que se inserta,

La gracia de la unidad, lo especifico del presbite-
rado, recibe una expresién que hoy es muy mal en-
entendida: el llamado «caricter indeleble» de la
ordenacién sacerdotal.

Para entenderlo es necesario que comprendamos
lo que sigue: Como muy bien ha expuestoW. Kasper 42
la jerarquia y el ministerio en la comunidad tienen su
base en la fe. A ese ministerio corresponde una gra-
cia; el ministerio es algo referido a la comunidad,
tocante a su unidad. La unidad que el ministro estd
llamado a crear y animar no es una unidad fundada
por él; es la unidad y la reconciliacién de Cristo que
él predica, representa y realiza. En cuanto ministro
para la comunidad es enviado a la comunidad. Ese
envio suyo siempre se realiza de forma precaria y
pecadora; el sacerdote, sacado de entre el pueblo, es
hombre en la fragilidad de su existencia humana vul-
nerada y decaida. La dindmica de la fe cristiana que
debe crear y representar no puede ser realizada de
forma plena por el ministro. Existe una diferencia in-
superable entre el envio objetivo y su realizacidn

(42) Die Funktion des Priesters, 382-383. (Existe traduccién
castellana «Fe e Historia», Sigueme 1974).
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subjetiva. Pensamos en ese envio objetivo (represen-
tar, animar, crear unidad y reconciliacién) de Cristo,
que es independiente de su realizacién subjetiva,
cuando hablamos de caricter indeleble. Este no fun-
damenta ningan privilegio metafisico clerical sino
que es la expresion de un envio oficial, pablico y co-
munitario que marca y caracteriza al presbitero. La
ordenacién es el rito de la entronizacién en la comu-
nidad, de ese sacerdocio para la comunidad, que tiene
la misién de representar la unidad de Cristo y crear
fa unidad entre los carismas de la comunidad.

El asi llamado caricter indeleble, como ya lo con-
sideraba la teologia desde hace tiempo, no es una
sefial invisible en el alma, sino la ordenacién visible
y eclesial de la persona enviada al servicio comunitario.

La fe nos religa a Cristo y establece la comunidad
con el Resucitado. La fe se expresa en el rito del
Bautismo por el que nos agregamos a la comunidad.
El gesto ritual de la entrada pasa, pero perdura nuestra
religacién. Esa perdurabilidad es el caracter. Esa per-
durabilidad informa toda la vida cristiana, en el culto,
en la vida segin el evangelio, en el comportamiento
nuevo del hombre, en su lugar dentro de la Iglesia.
Ser cristiano es un modo de ser hombre. El caricter
viene a significar esa visibilidad cristiana. Su rasgo
indeleble procede del hecho siguiente: la llamada de
Dios a la fe y hacia la comunidad perdura para siem-
pre y es indeleble; no puede ser destruida ni por el
fracaso humano. El hombre puede traicionar su fe,
expresada por el Bautismo; puede apostatar de su
servicio presbiteral en la comunidad. Pero la llamada
de Dios en cuanto apertura hacia el hombre, persiste.
Puede alguien, con fe, regresar desde su sacerdocio
ministerial al sacerdocio universal del pueblo de
Dios. Sin embargo permanece el valor de haber sido
un dia entronizado al servicio de la comunidad y haber
sido aceptado por Dics para ser su ministro y repre-
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sentante. Por eso no existe razén para una entroni-
zacién nueva. El caricter ha de ser por consiguiente
considerado a partir de Dios, como gracia visible de
servir a la comunidad, como principio de unidad. Aun
cuando se deje de ejercer esa funcién, sigue abierta la
posibilidad de representar al Resucitado 43

9.6.4 Concretizaciones de la unidad en la funcién pres-
biteral

El presbitero no deja de ser un fiel. Por eso al
nivel personal participa del sacerdocio de Cristo.
Esta participacién no es algo estitico sino que es una
tarea y un modo de existir que, en el vasto horizonte
de la vida, intenta vivir la dimensién de mediacidn,
reconciliacion, integracién y unidad en todas las cosas.
El presbitero, por el hecho de ser presbitero y desem-
pefiar por consiguiente una funcién dentro de la co-
munidad como lazo de unién, no debe olvidar ese
deber fundamental suyo, semejante al de los demis
fieles, antes por el contrario, con mis motivo debe
sentirse llamado por el sacerdocio de Cristo a viven-
ciarlo en concreto. De ahi que el presbiterado, como
realizacién mas profunda de la dimensién del sacer-
docio universal a nivel comunitario, supone y exige
la vivencia de éste. La vocacién al presbiterado se
expresa con exactitud en cuanto a vivencia mds in-
tensa del sacerdocio universal en tal medida que puede
asumir un compromiso comunitario mediante el sa-
cramento del orden.

(43) FLAMAND, )., Réflexions pour une intelligence renouve-
lée du caractire sacerdotal, en «le prétre hier, aujourd’hui,
demain, 380-389; RUFFINI, E., El cardcter como visibilidad con-
creta del sacramento en relacién con la Iglesia, en «Concilium»
enero 1968, 91-102; BOFF, L., Die Kirche als Sakrament im Hori-
zont der Welterfahrung, Paderborn 1971, 75-80.
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9.6.41 Unidad en el servicio del amor

Una funcién importante del presbitero es la de
vivir y representar el sacerdocio de Cristo tal y como
Cristo mismo lo vivié: en contacto con los hombres,
en confrontacién con las diversas situaciones de la
vida y con los diversos niveles sociales. Al igual que
Cristo, que dejaba que todos llegasen a él sin discri-
minar a nadie, y por ello mostraba una confraterni-
zacién nueva entre los hombres, también el presbi-
tero ha de ser la persona de la comunidad a la que
todos puedan tener acceso. No pertenece a ninguna
familia sino a la familia de todos. El servicio y la dia-
confa en el amor deberian ser unas de las dimensiones
més sacramentales (significantes) de su vida. No puede,
en consecuencia, ser partidario, insertarse excesiva-
mente en una determinada clase de personas como si
ésta fuese lo Unico, ni ser un elemento que sacralice
y bendiga las divisiones existentes, sino que, por su
propia conciencia de presbitero, deberia ser la per-
sona en la que los hombres experimenten una dimen-
sion superior y reconciliadora de aquellos sectores
de la vida que viven en tensién, y no pocas veces en
contraposicion.

Se deduce de ello que su actuacién, aun cuando
sea social, societaria Yy comunitaria, no puede ser
politico-partidaria. Estd en el mundo pero no se en-
tiende a partir de las divisiones del mundo. Como sa-
cerdote se propone, en nombre de Cristo, reconciliar
y mediar al interior de la realidad sentida y vivida
siempre como excision.

Esto coloca al presbitero en una permanente ten-
tacién y dialéctica, a la que ya hicimos referencia al
comienzo de estas reflexiones: fuga del mundo e in-
serci6n en el mundo. No puede constituir pura y
simplemente un status social. Si inevitablemente de-
sempefia un papel (rol) social, con actitudes tipicas
y aun convencionales, éstas deberfan proceder, man-
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tenerse y alimentarse siempre a partir de la recon-
ciliacién evangélica y no de una estructuracién social
o tradicional, en la que al cura le competian unas de-
terminadas tareas.

Toda tarea es tarea suya, en la medida en que todas
tienen que ver con su perspectiva religiosa y recon-
ciliadora.

En la comunidad, el servicio del amor requiere que
sea de su competencia la funcién de coordinar y di-
rigir (que aun no significa hacer) los trabajos y las
funciones diversificadas de esa comunidad.

Hoy, con la especializacién de los diversos sec-
tores de la vida, la accién del presbitero debe ser
descentralizada. Otros pueden hacer las cosas mejor y
con més competencia. Sin embargo la coordinacién,
la unidad dentro del grupo, son su carisma especifico
y asunto de su competencia.

9.6.4.2 Unidad en el servicio de anunciar

La funcién diaconal del presbitero, en cuanto
principio de unidad y coordinacién en la comunidad,
se manifiesta de forma profunda en la unidad de pro-
fesién de fe. Una de las tareas importantes en la co-
munidad es el anuncio de Ia fe, en forma de doctrina
teolégica, catequesis, formaciéon y animacién de li-
deres mejor preparados en {o que concierne al men-
saje de la fe. La fe se articula siempre en doctrinas y
en ritos. La funcién especifica del presbitero no es la
de ser tedlogo, pero en la practica debera serlo, Con
todo, no es su papel especifico. Puede suceder que en
la comunidad haya tedlogos laicos o tedlogos sacer-
dotes (sin mayor compromiso en la comunidad pero
sf en una citedra) que posean una competencia mayor
que la suya, Pueden anunciar de forma mas profunda
y carismidtica; elaboran el didlogo de [a fe, como refe-
rencia de todas las cosas al misterio de Dios y de
Cristo. Lo tipico del presbitero, sin embargo, es
crear comunidad y unidad. Habré de esforzarse por-
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que no se den divisiones a causa de doctrinas dife-
rentes. Deberd, a veces, hacer valer la frase paulina
«facientes veritatem in caritate». Por amor a la ca-
ridad, a la unién, debe pedir al tedlogo que renuncie
a una formulacién y a una doctrina que perturbaria
a los fieles. A esa postura no llega por una mera afir-
macién de su talante personal, sino por el didlogo y
consulta de representantes de la comunidad. Hoy,
con el pluralismo teolégico insuperable existente,
esto puede llegar a ser una fuente de tensién y de
disputa. Pero no se debe eximir de esa tarea de recon-
ciliacién. El didlogo fraterno y el respeto a los caris-
mas de los demis (de ensefiar, catequizar, hacer
teologfa), en un esfuerzo por coordinar a todos en
un proyecto unitario, es el camino que se impone a
todos.

En cuestiones doctrinales (no es competencia es-
pecifica del presbitero la doctrina sino la unidad en
la doctrina), se impone que consulte a personas com-
petentes, se forme una idea propia, recoja las solu-
ciones de los profesionales en la doctrina y luego las
proclame. La funcién de proclamarlas en forma auto-
rizada es su competencia y no la del tedlogo o del
profesional. Le competen al presbitero puesto que es
el responsable principal de la unidad en la comunidad
también al nivel doctrinal. Como haya de formar esa
unidad doctrinal, es ya un trabajo previo hecho en
didlogo con los profesionales. A partir de él podrd
proclamarla con autoridad. Por el hecho de ser pres-
bitero y principio de unidad doctrinal, no queda
dispensado de la teologia y el estudio de la doctrina.
Ese carisma no es cumulativo o sustitutivo, es dnica-
mente integrador de los demas carismas.

9.6.4.3 Unidad en el servicio ctltico

La forma quizds mis excelente en la que se manl-
fiesta la unidad de la comunidad reside en el recto
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orden y en la unidad al orar y celebrar la eucaristia
del Sefior. Es el lugar donde se tematiza de forma
profunda la reconciliacién traida por Jesucristo.
Especialmente en la celebracién de la santa misa, en
fa que se hace presente el Sefior mismo viviente, y
principio configurador del cuerpo de la Iglesia. Esa
era la razén también por la que, en la Iglesia primitiva,
la reconciliacién penitencial se hacia ante el altar y
delante de toda la comunidad. El pecado no rompia
sélo el didlogo amigable del hombre con Dios; lo
rompia también con la comunidad de fe. El altar es
el lugar de la reconciliacién radical del hombre con
Dios y de los hombres entre si. Por eso es tarea del
presbitero presidir la celebracién, consagrar y per-
donar. Es él el ministro ordinario, instaurado por la
ordenacién.

Los sacramentos hacen visible la funcién diaconal
del Sefior, hasta que venga. Tienen caricter sustitu-
tivo. El Sefior, presente y actuante aunque invisible,
recibe un tipo de visibilidad en el rito sacramental.

El presbitero es responsable de que, en la expre-
sién mas sublime de la reconciliacion y unidad, todo
discurra con armonia (cfr. 1 Cor 11,17-34).

Al comprenderse el sacerdote ministerial dentro
de este amplio horizonte de la unidad de los diversos
servicios comunitarios, queda mas nitidamente pa-
tente también la intima relacién entre Palabra, Sa-
cramentos y Gobierno. El carisma de la unidad en-
globa a los tres dentros de una visién superior e
integradora.

Muchos sacerdotes no tienen una relacién inme-
diata con una comunidad. ;Cémo los considerare-
mos? 4,

Comunidad no es Gnicamente la comunidad Jocal.
Siempre que se dé comunidad de hombres con Dios,

(44) Cfr. Schwerpunkte des priestlichen Dienstes, 90.
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articulada en la oracién, en la ensefianza, en el testi-
monio, en el amor fraterno y en la celebracién euca-
ristica, se puede hablar de comunidad y de servicio
a esa comunidad. El servicio sacerdotal se estructura
colegialmente %%, es decir, todos los ordenados par-
ticipan, de un modo o de otro, en el servicio de unidad.
Nada impide que haya especializaciones dentro de
una misma diaconia. Si un sacerdote no estd ligado
a una comunidad, si como religioso en su convento
no se halla inmediatamente en un apostolado, si un
presbitero sacerdote se dedica a la ensefianza o a la
investigacién, habri de examinar siempre si, y cémo,
sus actividades estin marcadas por la perspectiva de
reconciliacién y unién entre los hombres, si vive la
dimensién de comunidad en la fe mediante la cual se
siente ligado a todos los hombres.

Queda claro que la vocacién y el carisma de la
unidad no es algo que esté en el poder del hombre
tener o no tener. Implica otros carismas, como la
apertura humana y psicolégica para el diidlogo, para
saber comprender y saber soportar, para crear una
atmosfera en la que los hombres puedan encontrarse
y abrirse.

9.6.5 Otras concreciones del servicio de unidad y re-
conciliacién
La diaconia al servicio comunitario de la unidad dentro
de la comunidad de los fieles puede articularse de
diversas maneras. Hemos considerado su concrecion
a nivel local, la del rector del presbiterio o del colegio
de los presbiteros (coadjutores). Pero se puede aun
diversificar en el consejo parroquial, en el grupo de
laicos habilitados para anunciar la Palabra o coordinar
la caridad. La Iglesia local es Iglesia en el sentido pleno

(45) Cir. VILELA, A., La condition Collégiale des prétres
ou llle siécle», Beauchesne, Paris 1971, espec. 387ss.




154 El destino del hombre y del mundo

y profundo que contiene esta palabra. En ella se
profesa la fe, se proclama [a Palabra, se celebra [a
Eucaristia, se vive la Caridad y se instaura fa Unidad
de funciones. El presbiterio es su «principium unitatis
visibile», responsable también de la comunién con las
otras Iglesias locales.

Lo que representa el presbitero en la Iglesia
focal, lo representa el Obispo respecto 2 las diversas
Iglesias locales, es decir, respecto a la Iglesia regional.
Cominmente ésta la forma la Diécesis en la que se
coordinan los problemas eclesiales y su unidad dentro
de un paisaje humano mas amplio y en un territorio
mayor. El consejo presbiteral con su obispo son los
portadores de la unidad en la doctrina, en el culto,
en la caridad y en la encarnacién concreta de la fe
en un mundo regional. Sin esta base eclesial y pres-
biteral no se entiende teoldgicamente la funcién del
obispo, pues estd al servicio de esta unidad mayor
de la Iglesia. Al igual que el presbitero, es responsable
de la comunién entre las diversas Iglesias regionales.

En un tercer momento, |a diaconia de unidad en |a
comunidad se articula en la Iglesia Universal, con
el Papa como su «caput unitatis totius Ecclesiae».
El Papado nc debe ser entendido como superestruc-
tura impuesta a la Iglesia. Por el contrario, es un
servicio a toda la Iglesia concebida de abajo hacia
arriba. La fe, los sacramentos, la Palabra, constituyen
la Iglesia local alrededor del presbitero; la Iglesia local
es el soporte de la Iglesia regional diocesana, reunida
entorno al Obispo; la Iglesia regional a su vez, forma
el apoyo de la Iglesia catdlica que culmina en el Papa.
Sin una real comunién con las bases eclesiales, el
Papado perderia su funcién de «confirmar a los her-
manos en la fe» (Lc 22,32), y de ser principio uni-
versal de unidad. Seria mis un poder sobre la Iglesia,
que a su servicio. Por eso el Concilio Vaticano | en-
sefio que el Papa es infalible en cuanto que encarna

e b
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la infalibilidad, en asuntos de fe y moral, que existe
permanentemente en la Iglesia.

Y con ese sentido globalizante, el Vaticano Il pre-
senta a toda la Iglesia como sacramento de unidad de
los hombres con Dios y de los hombres entre si (LG n. 1)
A todos esos tres niveles de Iglesia local, regional y
universal, se realiza la Iglesia catdlica en su plenitud.

Como se deduce de esta concepcidn, el sacerdocio
ministerial adquiere su profunda justificacién y com-
prensién cuando se lo entendie dentro de la comu-
nidad sacerdotal de los fieles y al servicio de ella,
Entonces es de verdad el sacramento del encuentro:
Por una parte representa a la comunidad ante Dios
y es principio de unidad entre los diversos servicios
eclesiales; por otra representa a Dios y a la unidad
de Jesucristo ante la comunidad. No es G(nicamente
el representante del Pueblo de Dios, pues eso lo
convertiria en un mero funcionario; ni es sélo el re-
presentante de Dios, pues entonces perderfa su vin-
culacién esencial con la comunidad. Es las dos cosas
a la vez y simultineamente.

De ahi resulta la profunda tension en que vive
el carisma sacerdotal. En todo caso, la funcién media-
dora entre los hombres y el Misterio Absoluto y En-
carnado es ciertamente una de las mds exigentes
aunque no por ello menos buscada por los hombres.
Todos experimentan la afioranza del Origen y de la
Fuente de todo. Todos buscan, consciente o incons-
cientemente, un camino hacia él, y anhelan los sacra-
mentos que visibilizan y presentan, en la fragilidad
de la historia, las dimensiones de la Identidad del
Misterio divino.

Realizar la vocacién sacerdotal ministerial a la
luz de la reconciliacién de Cristo, en virtud de la
fuerza que emana de él, es un don de Dios y no poder
humano, es el comienzo y el germen de un «mundus
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reconciliatus» que ya ahora se anuncia dentro de la
caducidad de este mundo.

9.7 El sacramento del Matrimonio: simbolo
del amor de Dios a los hombres en el tiempo
presente

En su dimensién profunda el matrimonio no es
una realidad que dice relacién solamente al hombre
y a la mujer; es tan profunda y transcendente que
implica el mismo misterio de Dios. Es verdad que per-
tenece a las realidades terrenas y al modo peregrino
y pasajero del existir que tiene actualmente la creacién.
Pero ya aquf, dentro de ese proceso evolutivo hacia
Dios, el matrimonio simboliza y realiza el amor que
Dios profesa a los hombres, en el acto mismo del amor
humano y de la intimidad de dos personas casadas.
Como veremos mas adelante, la mixima dignidad del
sacramento del matrimonio reside justamente en el
hecho de ser la visibilizacién y concretizacién del amor
de Dios a los hombres en el tiempo presente. Por ello,
y en esa dimensién teoldgica, el matrimonio se sitla
en el dmbito de la vocacién humana. La unién de los
casados dice una mayor referencia a la relacién para
con el otro, en la horizontalidad de la existencia: es
el encuentro de amor de dos personas y de dos his-
torias. El matrimonio en cuanto sacramento se re-
fiere mis a la dimensién vertical que surge dentro de
la misma unién y que hace que el hombre y la mujer
miren juntos en [a misma direccién, Dios, y que en él
puedan encontrar el modo de sentirse ain més unidos.
A causa de esta dimensién hemos decidido reflexionar
scbre el matrimonio en esta parte en la que nos con-
centramos en esbozar el aspecto de vocacién de la
vida humana, y no en la parte en la que abordiabamos
las relaciones de un hombre con otro en la linea de
fa fraternidad y mutuo servicio.
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9.7.1 La doctrina cldsica y tradicional sobre el ma-
trimonio

Existe una doctrina teolégica bastante bien de-
finida sobre la naturaleza sacramental del matrimo-
nio 46. Este constituye propia y verdaderamente un
sacramento de la ley evangélica (DS 1801). Comeo
todo sacramento, también el matrimonio, es una
sefial que contiene en si y realiza aquello que la sefial
significa. El signo es la realizacién misma del matri-
monio al nivel de la unién de los consentimientos y de
los cuerpos («Matrimonium ratum et consumatums»).
Ese signo produce lo que significa: la unién indisoluble
de los esposos. Esta unidn es a su vez signo de una
unién més profunda, la que rige entre Cristo y la
Iglesia. Eso constituye la «res et sacramentum» del
matrimonio. Finalmente, tanto el signo externo (sa-
cramentum) como elsigne interno, (res et sacramentum)
producen la gracia especifica del sacramento (res

(46) Véase Ia bibliografia principal: RONDET, H., Introduc-
tion a I’étude de la théologie du mariage, Paris 1969, 145-158.
(Traduccidn castellana, Herder 1962); SCHILLEBEECKX, E.,
Matrimonio, realidad terrena y misterio de salvacién. Sigueme 1968,
ADNES, P., El matrimonio, Herder 1969; VOLK, H., Das Sakra-
ment der Ehe, Miinster 1952; SCHMAUS, M., Katholische Dog-
matik V-1, Minchen 1964, 617-627. (Traduccién castellana,
«Teologia dogmitica, Rialp 1966, 3.* ed.); DOMS, H., Bissexua-
lidade e matrimenio, en «Mysterium Salutis 1I-3, Vozes 1972,
p. 142-179. (Existe traducciéon castellana en Ed. Cristiandad);
BOECKLE, F., Die Ehe als Volizug der Kirche (Handbuch der
Pastoral theologie IV); Freiburg 1969, 35-44; GREEVEN, H.,
RATZINGER, ., SCHNACKENBURG, R., WENDLAND, H. D.,
Theologie der Ehe, Regensburg-Géttingen 1969; RAHNER, K.,
Die Ehe als Sakrament (Schriften zur Theologie 8), Einsiedeln
1967, 519-540. (Existe traduccién castellana en Ed. Taurus);
KASPER, W., Die Verwirklichung der Kirche in Ehe und Familie.
Ueberlegungen zur Sakramentalitit der Ehe (Glaube und Ges-
chichte), Mainz 1970, 330-354. (Existe traduccién castellana
«Fe e Historian, Sigueme 1974); DOS SANTOS, B., O sentido
personalista do matrimonio, Petr&polis 1969, 25-40.
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sacramenti), la gracia de estado .que capacita a los
esposos para vivir de tal forma su unién sacramental
que efectivamente realicen la semejanza del misterio
de Cristo y su Iglesia. Ademas la gracia de estado los
asiste y fortalece en sus tareas y en las tentaciones y
oportunidades que implica la vida matrimonial. Este
cimulo de afirmaciones constituye el nicleo de la
teologia clisica del sacramento del matrimonio.

A pesar de sus innegables méritos, esa doctrina
dificilmente traduce de forma convincente el sentido
del sacramento cuando esta palabra se aplica al ma-
trimonio. La tarea de la teologia no consiste princi-
palmente en presentar y defender doctrinas con ar-
gumentos cada vez mis refinados. Su misién esencial
consiste en pensar radicalmente la realidad religiosa
de donde surgen todas las doctrinas. El matrimonio
forma una realidad humana tan profunda que no se
deja captar adecuadamente en las coordenadas doc-
trinales de un sistema de comprensién. Siendo el ma-
trimonio un «magnum mysterium» (Ef 5,32), la teolo-
gia deberd auscultar siempre de nuevo més alld de las
doctrinas, a fin de sorprender su caracter de misterio.
A ese nivel de misterio es donde el matrimonio ad-
quiere su caricter sacramental, y ésa es también la
dimensién en la que puede ser contemplado como
acontecimiento de la gracia y de la salvacién y como
vocacion.

Pero inmediatamente surgen una serie de pre-
guntas: El cardcter de misterio del matrimonio ;apa-
rece sélo alli donde se realiza el sacramento, es decir,
cuando se casan dos bautizados? ;O es una dimensién
de todo matrimonio? En otras palabras: ;S6lo el ma-
trimonio entre bautizados es sacramento? ;O es que
la realidad sacramental aparece ya con el mismo ma-
trimonio en cuanto realidad terrena y creacional?
¢(La realidad sacramental acontece de forma (nica?
(O es una realidad que puede verificarse 2 varios ni-
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veles, imperfectos y perfectos, completos e incom-
pletos? ;Qué es lo especifico de la sacramentalidad
cristiana completa y plena?

Planteamos estas cuestiones no sélo por un in-
terés ecuménico respecto a las demis iglesias cris-
tianas y religiones del mundo. La misma realidad del
matrimonio, en cuanto dimensién antropoldgica, las
sugiere, como veremos més adelante.

9.7.2  Nuevas perspectivas. ; Qué es un sacramento?

Quizas una reflexién mis radical acerca de lo que es
un sacramento nos introduzca mejor en la realidad
sacramental de todo matrimonio 4?. Estamos habi-
tuados a la definicién clisica de sacramento como
signo eficaz de la gracia, o a aquella de San Agustin:
«Sacramentum est sacrae rei signum» (Epist. 138, 1,
PL 33, 527), o a la concisa formulacién del Concilio
de Trento: «Sacramento es la forma visible de la gracia
invisible, dotada con el poder de santificar» (DS 1639).
Tras esas férmulas rigidas se esconde, sin embargo,
toda una estructura de pensamiento, un modo espe-
cifico de ver toda la realidad. Es un pensamiento pri-
mitivo y salvaje, como lo llama C, Lévi-Strauss 8;
primitivo, no porque cronolégicamente se sitde en
los origenes del hombre, sino porque es primero y
més proximo a los origenes del pensamiento y de Ia
palabra. El hombre técnico que piensa con su forma-
lizacién cientifica y planifica con computadores, es

(47) Cfr. BOFF, L., Das sakramentale denken. Legitimitdt
und Grenzen einer sakralen Denkweise (Die Kirche als Sakrament
im Horizont der Welterfahrung), Paderborn 1972, 123-181
(lit.); SMULDERS, P., A preliminary remark on Patristic sacra
mental doctrine. The unity of the Sacramental idea», en «Bijdragen»
15 (1954) 25-30; RATZINGER, J., Ser cristiano, Sigueme 1967.
SCHILLEBEECKX, E., Cristo, sacramento del encuentro con Dios,
Dinor, 1968.

(48) Cfr. El pensamiento salvaje, «Fondo de Cultura econé-
mica. México.
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también un hombre «sauvage et primitif». Ese pensa-
miento es un pensar en signos, simbolos y sacramentos.
G. van der Leeuw lo Ilama simplemente pensamiento
sacramental 4%, De acuerdo con este tipo de pensa-
miento, el mundo no es contemplado en cuanto mun-
do, la cosa no es considerada como cosa, sino ambos
como signos, imagenes, simbolos y sacramentos de una
realidad superior. La realidad no es (inicamente trans-
cendente e inmanente, sino también transparente.

Ahora bien, este modo de ver es el especifico del
pensamiento mitico y teolégico. Todo se contempla
a partir de Dios y entonces todo se vuelve transpa-
rente y se transfigura en sacramento de Dios. Como
decia San Ireneo: ante Dios no hay nada vacio sino
que todo es signo (Avd. Haer. 4,21). Este pensamiento
domina igualmente en el dmbito personal. Las reali-
dades fundamentales de la vida como el espirity, la
libertad, el amor, la amistad, el encuentro, etc., sélo
se expresan adecuadamente por medio de simbolos e
imagenes. Estas hacen presentes las realidades que
significan a la vez que remiten mas alld de si mismas.
Todas las cosas profundamente humanas estin rodeadas
de ritos y ceremonias que revelan su misterio y su
religacién a una realidad mas profunda.

Hay por ejemplo en la vida humana nudos existen-
ciales (Knotenpunkte) que son verdaderos sacra-
mentos. Se hallan cercados de ritos que destacan su
caricter de importantes y transcendentes para la
vida. Son el nacimiento, la boda, el caer enfermo, la
muerte, el comer y el beber, etc. En esas situaciones,
que no brotan de su naturaleza espiritual sino bio-
I6gica, el hombre experimenta su estar inserto en el
misterio de la vida; siente que tiene que ver con una

(49) Sakramentales Denken, Kassel 1959; Phdnomenologie der
Religion, Tibingen 19562,, 52, 411-421.

Y Sod
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fuerza que lo transciende y de la cual depende; se da
cuenta de que él nocrea su propiosersino quelorecibe
continuamente del mundo, de un poco de comida y
de bebida, de otras personas que lo sittan en la vida
y sin las cuales perderfa todo fundamento su exis-
tencia. Tales situaciones le llegan cargadas de conte-
nido sacramental: la comida es algo més que comida;
es una sefial que hace presente y comunica una fuerza
que el hombre no puede manipular y que es mayor
que la propia comida. De esta forma, la comida cons-
tituye un sacramento de lo Divino y de lo Eterno
que todo lo sustenta y penetra y que confiere razén
de ser a la existencia. Las situaciones esenciales de la
vida, como nacer, casarse, morir, comer, etc., forman
los sacramentos fundamentales de lz creacién. Como
se puede observar se trata de la sublimacién de los
momentos elementales de la vida, «sublimacién,
porque en el sacramento, tales situaciones vitales son
contempladas a partir de su CGltimo fundamento, a
partir del punto en el que ellas tocan con lo Divino» %,
En esos sacramentos fundamentales, que se sitlan
en la potencializacién de lo bioldgico, el hombre ex-
perimenta su religacién con Dios. Por eso los rodea
de respeto y sacralidad.

Los sacramentos expresan, por tanto, una com-
prensién simbdlica del mundo. No se niega la con-
sistencia y la materialidad de las cosas, pero se des-
cubre en ellas una dimensién que transciende el ani-
lisis de sus componentes fisico-quimicos y que hace
presente en el mundo y en el tiempo la realidad de
lo Transcendente y Eterno. El hombre estd llamado a

(50) Id., Phdnomenologie der Religion, op. cit., 52, LAN-
GER, S. K., Philosophie auf neuem Wege. Das Symbol im Denken,
im Ritus und in Kunst, Berlin 1956, 162; BRO, B., El hombre y
los sacramentos. La subestructura antropolégica de los Sacramentos
cristianos, en «Concilium» enero 1968, 32-47.
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captar el mensaje divino que le llega de toda la reali-
dad. No es dnicamente un trabajador y manipulador
del mundo; es también aquel ser que puede vislum-
brar la transparencia del mundo respecto a su ditimo
fundamento, Dios.

9.7.3 El matrimonio, sacramentum naturale

Entre esos nudos existenciales (Knotenpunkte), a
los que nos referiamos arriba, resalta ciertamente el
matrimonio. El conocido fenomendlogo de la religién
G. van der Leeuw llegd a escribir: «El mundo pri-
mitivo y antiguo conocia el matrimonio como sacra-
mento en el sentido literal de la palabra. Esto signi-
fica por consiguiente que, en determinados casos, el
matrimonio no tiene por finalidad el placer o la pro-
creacién, sino la salvacién que de él dimana» 51, Ver-
daderamente, el matrimonio en si mismo es ya un
signo sacramental del amor de dos vidas. Por su medio
se expresa y se encarna, personal y socialmente, la
apertura amorosa del yo hacia un ti, y por su medio
se realiza y se consagra también el encuentro del yo
con el tu 2. Sin embargo, el amor humano conside-
rado en su radicalidad, posee una exigencia y una di-
mensién transcendentes. En el amor el hombre hace
la experiencia de la plenitud, de la benevolencia ge-
nerosa, de la convivencia y del encuentro unificador.
Al mismo tiempo percibe también que el amor puede
siempre estar amenazado por la infidelidad, por la
separacién y por la muerte. Experimenta justamente
que el otro no es la respuesta plena y exhaustiva a

{51) VAN DER LEEUW, G., Sakramentales Denken, op. cit.,
152,

(52) Cfr. RAHNER, K., Die Ehe als Sakrament, op. cit., 522;
RONDET, H., introduction a I’étude de la théologie du mariage,
op. cit., 146-147. (Traduccién castellana, Herder 1962); ADNES,
P., Le mariage, op. cit., 117-121. (Traduccién castellana, Her-
der 1969).
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los anhelos del corazén. El hombre suspira por un
amor eterno y profundo. Verdaderamente lo que él
ama no es tanto la otra persona cuanto el misterio de
la persona, misterio que se revela y encarna en ella,
pero que también en ella se vela y se retrae. En el
matrimonio, ambos, marido y mujer, se sienten lla-
mados a transcenderse mutuamente y a unirse en
aquella realidad mas profunda que los supera, que es
la respuesta a su blsqueda latente y principio de la
unién entre los dos. Las religiones han Ilamado Dios
a ese supremo e inefable misterio que todo lo penetra
y circunda y que en todo lo existente se revela y se
vela. El TG hacia el cual el hombre estd radicalmente
abierto, no es, por lo tanto, el td humano sino el Tu
divino. Por ello, en lo mis profundo, el hombre se
desposa por y con Dios. La otra persona es el sacra-
mento de Dios, el lugar personal de la comunicacién
histérica y epocal del amor divino. El uno es sacra-
mento para el otro, en el que Dios se manifesté como
préximo al ser, experimentado en la excelencia def
amor, y al mismo tiempo como distante, al quedar
velado bajo el sacramento.

El amor humano, como se ve, va siempre sostenido
y rodeado por el amor divino; nunca es un amor me-
ramente humano. En razén de su vinculacién con el
Transcendente posee también un aspecto salvifico.
En otras palabras, siempre que se da verdadero amor
en el matrimonio, se verifica también en él, de hecho,
la gracia de Dios que se da dentro del amor humano,
posibilitando ese amor, manteniéndolo abierto en su
transcendencia y haciendo que, al amarse mutuamente,
se realice la accion salvifica de Dios.

Esa realidad se verifica aun cuando Dios no sea
formulado temidticamente ni invocado explicitamente
en el amor humano. La estructura del mismo matri-
monio, cuando se [a vive auténticamente, contiene
en si la referencia e inclusién permanente de Dios.
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Esta dimensién transcendente del matrimonio ya
se insinGa en el relato sacerdotal de la creacién cuando
se contempla al hombre y a la mujer (que recibieron
de Dios el mandato de crecer, multiplicarse y llenar
la tierra) como imagen y semejanza de Dios (Gen
1,27-28). El matrimonio es una realidad creacional
que, por su misma naturaleza, es sacramental, es decir,
que remite al misterio de Dios. En los profetas la idea
de la alianza de amor de Yahvé para con su pueblo,
emplea la figura de la alianza matrimonial. Yahvé
es el esposo fiel que establecié una comunidad de
amor y fidelidad con Israel. Este comete adulterio y
rompe la comunién (Os 2-3; Jer 3; Ez 16-23; Is 54).
Con palabras de gran ternura se profesa la fidelidad
de Yahvé que supera las traiciones humanas: «Te
amo con un amor eterno, Israel, y por eso hacia ti
he dirigido mis favores. Te reconstruiré y serds res-
taurado» (Jer 31, 3). Como un deseo profético se
expresa también la dimensién escatolégica de la fide-
lidad eterna de la esposa: «He aqui que el Sefior crea
algo nuevo sobre la tierra: Es la esposa la que rodea
de cuidados al esposo» (Jer 31,32).

Como conclusién podemos afirmar que el matri-
monio, en cuanto orden creacional, posee un carac-
ter sacramental: no expresa (nicamente la unién
amorosa entre el hombre y la mujer; expresa también
la unién amorosa y graciosa de Dios con los hombres,
tal como lo vieron los profetas. Con exactitud teolé-
gica deberiamos decir que el amor de Dios a los hom-
bres posibilita el verdadero amor entre el hombre y la
mujer. Por eso el matrimonio, en su raiz ultima, queda
inserto en la alianza con Dios y se convierte asf, de
hecho, en un sacramento permanente que hace pre-
Sente y comunica el amor, la gracia y la salvacién
de Dios.
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9.7.4 EI matrimonio natural, sacramentum christianum

Si todo matrimonio constituye «per se» un sacra-
mento, ;dénde reside entonces la especificidad sacra-
mental del matrimonio realizado entre cristianos?

El Concilio de Trento ensefié que el matrimonio
fue instituido por Jesucristo y no es invencién de
los hombres (DS 1801). Pero no nos da ninguna insi-
nuacién sobre el sentido de esta afirmacién. El Nuevo
Testamento no da testimonio de ninguna palabra o
gesto de Jesds que pueda significar la institucién de
este sacramento en la Iglesia. La reflexién moderna
sobre la sacramentologia % ha dejado bastante claro
que para la institucién de un sacramento cristiano no
es imprescindible |a institucién material y formal del
sacramento. Cristo quiso que la Iglesia sea el Sacra-
mento primordial de su presencia en el mundo, una
presencia salvifica y victoriosa. Todos sus gestos
adquieren caricter sacramental, especialmente los
siete ritos principales mediante los que ella actualiza
la salvacién de Cristo en las situaciones fundamentales
de la existencia humana. Cristo y la Iglesia asumieron
los sacramentos creacionales que ya implicaban una
referencia a Dios y los pusieron en una especial rela-
cién con el misterio cristiano. De sacramento de Dios
pasaron a ser sacramento de Cristo, no tanto por el
hecho de que Cristo en persona los hubiese instituido.
sino porque ya antes habian sido insertados y conecta-
dos con la accién salvifica de Cristo. De esta forma
hay que entender la institucién de! sacramento por
Jesucristo.

(53) Cfr. RAHNER, K., Kirche und Sakramente, Freiburg
19602, 11-22. (Traduccidn castellana «La Iglesia y los Sacramentos,
Herder); SCHILLEBEECKX, E., Cristo, sacramento del en-
cuentro con Dios, op. cit., 65-95; BOFF, L., Die Kirche als Ganzsa-
krament und ihre sakramentalen Strukturen (Die Kirche als Sa-
krament im Horizont der Welterfahrung), op. cit., 377-399

(lic.).
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Este modo de comprensién se ajusta mejor a la
actitud del mismo Jesds frente al matrimonio judio.
Rompe con la casuistica juridica de la época que habia
distorsionado el orden creacional, y apela al origen
divino del matrimonio. No instituye nada nuevo.
Restaura lo antiguo en su primitiva originalidad teocén-
trica, recordando el texto de Gen 2,24: «Dejari el
hombre a su padre y a su madre y se unird a su mujer,
y los dos formaran una sola carne; asi que ya no son
dos sino una sola carne; no separe por consiguiente
el hombre lo que Dios unié» (Mt 19,5; Mc 10,1-11;
Lc 16,18). Esta toma de posicién por parte de Cristo
en contra de la legislacion de fa época, no debe a su
vez ser interpretada como una nueva legislacién.
Posee un contenido profético. La indisolubilidad como
signo y como precepto es una exigencia ética (el
hombre no la debe «disolver»), y no una realidad in-
tangible e indestructible (que el hombre no puede
disolver). La disolucién voluntaria es pecado y la nueva
boda no es algo permitido. Pero no se trata de una
ley intocable. El hombre no tiene derecho a separar
lo que Dios unié, pero eso no impide que encuentre
separado lo que Dios unié, sea por adulterio, sea por
la muerte o por los casos de los que habla 1 Cor 7,11.
El caricter absoluto del precepto de Cristo es de
exigencia ética hacia la que el hombre debe siempre
tender, y no una ley juridica de valor absoluto 5.

Pero ;dénde se sitta propiamente la especificidad
del sacramento cristiano! Hemos visto que Cristo
no instituyé un signo sacramental propic del matri-
monio, sino que asumio el matrimonio tal como estaba,

(54) Cfr. JOSSUA, J. P., Fidélité de I'"amour et indisolubilité
du mariage chrétien (Divorce et indissolubilité du mariage),
Cerf, Paris 1971, 115-116; SNOEK, )., A Igreja perante o casa-
g‘lze;t; fracassado, en «Revista Eclesiistica Brasileira» 32 (1972),

-353.
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recuperando su primitivo orden creacional. Cristo
no vino propiamente a traer otro modelo cultural y
nuevas formas de interrelacién entre los hombres.
Dejé el mundo como lo encontrd, mostrando una
indiferencia notable respecto a las estructuras so-
ciales, politicas y econémicas de su tiempo. Sin em-
bargo introdujo un espiritu nuevo y una éptica dife-
rente con la que afrontar todos los problemas. Y asf,
como muy bien lo expresé San Pablo, el esclavo cris-
tiano es un liberto del Sefior, y el libre cristiano es
un esclavo de Cristo (cfr. 1 Cor 7,22). Lo que Cristo
introdujo fue un espiritu fraterno hacia todos los
hombres y la capacidad nueva de transformar las rela-
ciones humanas de relacién esclavo-Sefior a relacién
entre hermanos.

Algo semejante ocurre con el matrimonio: el ma-
trimonio cristiano es como los demas matrimonios
en cuanto a su estructura y forma organizativa. Pero
se vive dentro de un espiritu nuevo. Casarse, dird
San Pablo, es casarse con el Sefior (1 Cor 7,39). ;Qué
significa esta expresién? Comprender esto es com-
prender la especificidad cristiana.

En la epistola a los Efesios (5,21-33) Pablo explici-
ta el significado Gltimo del matrimonio: «El que ama
a su mujer se ama a si mismo. Nadie jamas ha aborre-
cido a su propia carne; por el contrario cada uno la
nutre y la cuida, como también Cristo lo hace con su
Iglesia, porque somecs miembros de su cuerpo. Por
eso el hombre dejard padre y madre y se unird a su
mujer y serin los dos una sola carne. Grande es este
misterio (este misterio tiene un sentido profundo);
yo lo refiero a la relacién de Cristo con la Iglesia»
(Ef 5,28-32).

Misterio tiene aqui de transfondo, la palabra he-
brea «sodh», y significa el plan salvifico latente que,
dentro de la historia, se va volviendo patente. El ma-
trimonio como unién intima de dos amores revela a
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la luz de Cristo y de la Iglesia su sentido profundo,
dice Pablo. No significa Unicamente la unién de Dios
con la humanidad, como en el relato sacerdotal de la
creacién en Gen 1,27, ni es sélo figura de la alianza
de Dios con Israel, sino que posee una Gltima profun-
didad revelada con el acontecimiento Cristo: expresa
la unidad de Cristo con la Iglesia al formar un cuerpo
(carne) mistico. El texto de Gen 2,24 (seréis una sola
carne) tiene un sentido més radical, referido a la uni-
dad de un solo cuerpo con Cristo.

Como observa Schillebeeckx, «en esta visién se
mezclan la creacién, la alianza y la redencién. Cristo
es el esposo cuya esposa es la Iglesia. Cristo, el que
ama, redime y cuida de la Iglesia, es presentado como
modelo de marido en su relacién matrimonial con
su esposa» 95

A la luz de Cristo, el matrimonio como realidad
creacional adquiere su dltima dimensién: estaba or-
denado a [esucristo. En la naturaleza existe gracia,
y gracia en la naturaleza. La naturaleza fue creada por
y para Cristo (Col 1,16). Ei es el primer creado y el
mediador de toda la creacién (Col 1,15; Jn 1,3). Cada
vez que el matrimonio creacional sea realizado por
cristianos, éstos lo deberdn contemplar desde esta
Sptica cristoldgica en cuanto orientado y penetrado
por la realidad cristica y eclesial.

El sacramento no es, pues, algo afadido al matri-
monio; es el matrimonio mismo visto desde la pers-
pectiva de la fe cristiana. En la medida en que sea
considerado desde la &ptica cristiana, se destacard
tanto mas como sacramento. La fe por lo tanto de-
tecta y revala una dimensién que estaba ya presente
y latente en el matrimonio creacional (Gen 2,24;
Ef 5,31-32) y que ahora, en Cristo, emerge y se hace

(55) SCHILLEBEECKX, E., O matrimonio, op. cit.,, 115.
(Traduccién castellana: «Matrimonio», Sigueme 1968).
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patente. Con otras palabras: el matrimonio no se
vuelve accién salvifica solamente alli donde, mediante
la fe cristiana, se lo descifra e identifica en cuanto tal
sacramento, Sino que es sacramento Siempre que sea
vivido de acuerdo con el recto orden creacional de
dos en una sola carne. Aun cuando no alcance su ex-
plicitacion (si bien tiende por su naturaleza a esa
explicitacién en la fe cristiana), no deja por ello de
ser medio y lugar de la comunicacién salvifica de
Dios, de su amor y de su unién con los hombres, en el
amplio ambito de la historia de las religiones. Cierto
que este sacramento no llegd en ellas a su plena visi-
bilidad, como en el cristianismo, pero si es vivido
conforme al recto orden, alcanza lo mismo que el
sacramento completo y pleno en el seno de la Iglesia:
la gracia y la comunicacién de Dios.

Lo especifico del matrimonio cristiano consiste en
la plena revelacién, en Cristo y en la Iglesia, del sen-
tido dltimo contenido en el orden creatural del amor
entre los esposos: el amor de Cristo y su alianza sal-
vadora con la humanidad, especialmente con la por-
cién creyente de ella, la Iglesia. El sacramento llega
a su plenitud cuando se realiza en el seno de la Iglesia-
sacramento-primordial del Sefior. El mismo sacra-
mento del matrimonio es un momento y una manera
concreta de realizacién del Sacramento primordial
que es la Iglesia. Y por ello el signo sacramental, por
su participacién con la Iglesia, comunica «ex opere
operato» la gracia de Dios que estd siempre e irrevo-
cablemente presente en la Iglesia.

9.7.5 Sexo, eros y dgape, componentes del sacramento
del matrimonio

Si el sacramento del matrimonio es el mismo ma-

trimonio en su estado creacional, entonces también

los componentes creacionales del amor matrimonial

quedan asumidos en el sacramento: el sexo y el eros,
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El eros, tal como queda expresado vigorosamente en
el Cantar de los Cantares, revela cémo el hombre,
por su misma naturaleza, se siente atraido por la
mujer, y viceversa. Estan llamados a formar una sola
carne no sélo en el sentido corporal, sino también
por la fusién de sentimientos, ideas y vida. El eros
revela la transcendencia del hombre sobre si mismo
y su apertura a la alteridad personal. Esa apertura es
sacramento de una transcendencia todavia mis pro-
funda del hombre que suspira por el Absoluto, por
lo Divino. El eros da testimonio de la pobreza y de la
riqueza humana: de la riqueza del poder donarse en
el encuentro gozoso de dos corazones y de dos vidas;
de la pobreza de quien suspira por ser completado
y por escoger jovialmente el don del otro. La vivencia
de la dimensién del eros, en el acto de dar y de re-
cibir el amor, permite al hombre vislumbrar lo que
significa la gracia de Dios. Poder dar y recibir es un
don. No estd en nuestra mano el poder conquistar
el amor y establecer el encuentro. Vivimos de la
gratuidad del don.

El sexo, que es siempre mds que lo meramente ge-
nital, expresa el dato fundamental de que el ser hu-
mano subsiste concretamente en los modos de varén
y mujer. Ambos se relacionan, no como seres incom-
pletos que sélo por la unién se complementarian, sino
como reciprocos el uno para el otro. Cada cual realiza
a su manera la khumanitas» y revela facetas diferentes
del misterio humano, siendo una fuente de enrique-
cimiento el uno para el otro. El ejercicio genital del
sexo segin el plan de Dios, se sitda siempre en un
contexto matrimonial y es la cumbre de la profunda
adhesién y unién de los esposos en todas las dimen-
siones de la vida que ahora se compenetra hasta en
su dimensién corporal.

El «igape» no es una realidad extrinseca al ma-
trimonio ni contrapuesta al eros. El 4gape, en cuanto
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es un «unirse en Cristo» (1 Cor 7,39), significa poder
vivir la propia unién conyugal en su Gltima realidad
y radicalidad como expresién del amor de Cristo a
los hombres: «Maridos, amad a vuestras mujeres co-
mo Cristo amé a su lglesia y se entregd por ella»
(Ef 5,25). Cristo, por lo tanto, se hace presente en el
estado matrimonial y en las relaciones conyugales.
Estas pueden quedarse dentro del patrén cultural y
social de comportamiento vigente, pero a través del
agape (unirse en el Sefior) quedan transformadas in-
teriormente: son contempladas como forma de pre-
sencia de la gracia en el mundo. «Asi como la alianza
sin la creacién es algo vacio, asi el dgape sin el eros es
inhumano» 56,

El matrimonio como realidad terrena sacramental,
participa de la ambigliedad de toda condicién humana
sometida al pecado. Es amor pero también es dominio.
Es entrega pero también es instinto de poder. Es don
pero simultdneamente es egofsmo. En concreto el
amor conyugal se vive al interior de la carga psico-
légica heredada y acumulada desde la mas tierna
infancia, junto con las frustraciones y los pecados
personales que impiden o dificultan la limpidez de
vision y la vivencia de ese «mysterium magnum».
Por ello el sacramento del matrimonio, méds que otros
sacramentos, se plantea bajo la vigencia de la cruz
de Cristo. Por ello también el 4gape que logra expre-
sioén en la vida conyugal, asume el caracter de medi-
cina para las heridas humanas y de fuerza revitaliza-
dora del sentido latente del matrimonio en cuanto
sacramento de la unién de Cristo con la humanidad.
Como consecuencia de todo esto, el amor entre el
hombre y la mujer debe siempre y constantemente
ser purificado del egoismo y de toda voluntad de

(56) RT\:I:ZINGER, )., Zur Theologie der Ehe (Theologie der
Ehe), op. cit., 81-115, cfr. 102,




172 El destino del hombre y del mundo

poder. El sacramento del matrimonio es, en verdad,
un sacramento permanente que se actualiza a lo
largo de la vida de los esposos, y no un momento que
marque el comienzo de la vida conyugal.

9.7.6 El matrimonio como «ecclesia domestica»

De las anteriores reflexiones queda patente que
cuando dos bautizados contraen vélidamente matri-
monio, reciben ipso facto el sacramento. ElI amor
que los une es sélo simbolo del amor de Cristo y
de la Iglesia. Visibilizan y realizan ya ese amor, pues
en cuanto bautizados, cooperan a la constitucién de
la realidad de la Iglesia. Por una parte constituyen la
Iglesia, son la «ecclesia domestica», como ensefia la
«Lumen Gentium», n. 11; por otra, son manifesta-
ciones de la Iglesia, que los lleva en su seno. La Iglesia
estd presente en el sacramento del matrimonio, no
por medio del ministro sagrado, sino por medio de
los mismos contrayentes. El ministro sagrado completa
el sacramento en cuanto que es ministro del rito li-
targico a través del cual el signo implicito del matri-
monio se explicita en el horizonte de la profesién de
fe y de la forma juridico-canénica en la que se expresa
el consentimiento. La forma juridico-canénica es parte
del sacramento «pleno», en el sentido de que un ma-
trimonio nunca es un asunto meramente privado o
del amor entre un yo y un td, sino que siempre incluye
una dimensién social y por su naturaleza esti orien-
tado al derecho y al orden en la sociedad.

Asi como la Iglesia, sacramento universal, conoce
varios grados de realizacién y explicitacion, desde los
ateos de buena voluntad («Lumen Gentium» n. 16)
hasta los cristianos catdlicos en gracia santificante,
de forma semejante el sacramento del matrimonio
expresa su caricter sacramental de muchas maneras,
de formas imperfectas pero reales, en las civilizaciones
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y religiones del mundo, hasta la forma completa y
perfecta en el seno de la Iglesia.

Esta perspectiva nos obliga a ver con los ojos de
la fe no sélo el matrimonio cristiano, sino todo ma-
trimonio validamente realizado pues siempre serd
una sefial del Transcendente y realizacién incompleta
del misterio de Cristo y de la Iglesia, tendiendo hacia
una explicitacién cada vez mayor de su entelequia
religiosa y cristiana interior.

9.7.7 Amor y fecundidad responsable

Hasta aqui hemos reflexionado acerca del amor
como encuentro de dos donaciones que realizan su
maxima expresién en el amor sexual-marital. Sin
embargo ese mutuo darse, que debe representar la
intimidad del amor de Dios hacia los hombres, no
debe transformarse en un egoismo de dos. Hombre
y mujer estdn verdaderamente unidos entre si, si,
ademas de mirar el uno al otro, miran juntos hacia
Dios. Deben también tener ante la vista aquello que
se sigue naturalmente de su amor en la expresién
sexual-matrimonial: los hijos. Como subrayaba acer-
tadamente la enciclica «Humanae Vitae»: «El amor
conyugal no se agota en la comunién entre los cén-
yuges, sino que esté destinado a continuar suscitando
nuevas vidas». La donacién de cada uno implica la
donacién mutua al hijo y su aceptacién. De este modo
el matrimonio no esti Unicamente abierto hacia arriba,
hacia Dios, sino también abierto hacia afuera, hacia
los hijos. El futuro, en términos de generaciones hu-
manas, depende del matrimonio. Por eso el matri-
monio es la matriz de la promesa y de la esperanza,
como muy bien lo vio ya el Antiguo Testamento.

Esto no significa, sin embargo, que la apertura al
hijo quede a merced de las leyes mecanicas de la
fisiologia y de la ley natural, entendida en el sentido
de la fisica. La ley natural en el hombre implica la li-
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bertad y el espiritu, y por consiguiente se da en ella
una dimensién histérica e imponderable. Por eso es
algo obvio y no contestable por nadie, que forma
parte del matrimonio verdaderamente humano el
imperativo de un control racional y responsable de
los nacimientos. Esto no significa que se rechacen
los hijos, sino que la fecundidad del amor estd sujeta
a la responsabilidad del espiritu y no a la mecénica de
leyes fisiologicas. El hombre, como persona, debe
encaminar hacia un proyecto humano, bueno y res-
ponsable, los dinamismos de su infraestructura fisio-
légica y «natural».

La discusién dentro de la moral catélica no afecta
a la conveniencia y hasta necesidad de controlar la
fecundidad del amor. Esto es algo obvio e indiscutible.
La discusién se plantea entorno a los medios que se
han de emplear: si continencia periddica, si uso de
anticonceptivos, respetando la santidad y la dignidad
del matrimonio y de las personas. Sabemos que la
enciclica papel «Humanae Vitae» (del 25 de julio
de 1968), superando la visién juridico-procreativa
del Derecho Canénico acerca del sentido del amor
conyugal, y asumiendo decisivamente una perspectiva
profundamente personalista, presenta en lo tocante
a la paternidad responsable, una solucién restrictiva.
Afirma por un lado la legitimidad de conciencia «de
evitar temporalmente, o hasta por tiempo indeter-
minado, un nuevo nacimiento» (n. 11). Pero eso sélo
es moralmente bueno cuando se respetan «los ritmos
naturales de fecundidad» (n. 11). En verdad, dice la
enciclica, «Dios dispuso con sabidurfa leyes y ritmos
naturales de fecundidad que, por si mismos, distan-
cian la sucesién de los nacimientos» (n. 12). Esos ritmos
estdn inscritos «en el mismo ser del hombre y de
la mujer» (n. 12), y «traducen los designios estable-
cidos por el Creador» (n. 13).

o
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La discusién teoldgica? llevada a cabo no sola-
mente por competentes moralistas, sino también por
episcopados nacionales como los de Bélgica, Holanda,
Francia y Alemania, entre otros, mostré que los argu-
mentos en que se apoyaba la enciclica van ligados a una
concepcién no biblica sino estoica de la ley natural,
entendida de manera fixista y materialista. De este
modo, procesos biolégicos y fuerzas ciegas de la na-
turaleza quedan instaurados como normas y princi-
pios morales. El hombre aparece entonces, no como
sujeto con la vocacién de dominar y racionalizar estas
fuerzas dentro de un proyecto de hominizacién res-
ponsable, tal como hemos reflexionado anteriormente,
sino como objeto de dominio frente a esos procesos 58.

Como muy bien ponderaba la Comisién Pontificia
para el Estudio de la Natalidad, «La verdadera opo-
sicién no ha de buscarse entre una conformidad ma-
terial a los procesos fisiolégicos de la naturaleza y
una intervencién artificial; en efecto es propio de Ila
naturaleza humana servirse de la técnica para someter
los datos de la naturaleza fisica al dominio del hom-
bre. La oposicién verdadera ha de buscarse por el
contrario, entre un modo de accién anticonceptiva
opuesto a una verdadera fecundidad prudente y ge-
nerosa, y un modo de accién reguladora en el orden
de la fecundidad responsable, que tenga en cuenta

(57) La bibliografia acerca del tema es inmensa. Unicamente
algunos titulos: CHARBONNEAU, P. E., Humanae Vitae e li-
berdade de consciencia, Herder, S. Paulo 1969. Todo el niimero
de mayo de 1968 de la revistacYozes»; Direitos do sexo e do ma-
trimonio, 1DOC, Vozes, Petrépolis 1972; DOS SANTOS, B.,
O sentido personalista do matrimonio, Vozes, Petrépolis, 19722,
48.62.

(58) Cfr. DOS SANTOS, B., Lei natural e Magistério, en
REB 31 (1971) 273-283; PESCHKE, K., Naturrecht in der Kon-
troverse (Otto Miller), Salzburg 1965; Varios, Das Naturrecht
im Disput, Diisseldorf 1965; Varios, La legge naturale. Storicizza-
zione delle istanze della legge naturale, Bologna 1970.
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la educacién y todos los valores esenciales humanos
y cristianos» %9,

Ademi3s domina en la enciclica un concepto fisio-
l6gico de transmisién de la vida, la cual no se agota
simplemente en la generacién biolégica de un ser
humano. La transmisién de la vida implica también
el tiempo, ciertamente mas dificil y lleno de respon-
sabilidad conyugal, de después del nacimiento, junta-
mente con la educacién y el amparo de todo orden de
valores que formard la vida del nifio. «Dentro de esta
perspectiva», nos dice el reconocido especialista bra-
silefio Beni dos Santos, «una continencia que pusiese
en peligro valores esenciales del matrimonio (armo-
nia, fidelidad, amor de los esposos) no seria un acto
abierto a [a transmisién de la vida en el sentido arriba
expuesto. Una continencia semejante haria de los
esposos instrumentos menos aptos para colaborar
con Dios en la obra de la procreacién. La continencia
por si misma no es una virtud y hasta puede ser una
falta contra la castidad matrimonial que es una virtud
positiva. Esta consiste en usar de la sexualidad como
expresién del amor, en el carifio como un medio de
consolidar la unién de los esposos... Los padres estan

generando, estdn transmitiendo la vida en el sentido

més alto del término, cuando colocan a fos hijos en
un ambiente de amor y felicidad. Ahora bien, nadie
puede ignorar hoy la importancia del acto conyugal
para la formacién de ese ambiente. El Concilio Va-
ticano Il lo afirma claramente: Los actos conyugales
son elementos y signos especificos de la amistad con-
yugal (Gaudium et Spes, n. 49) 9,

La enciclica por su definicién y naturaleza no es
un documento que comprometa la infalibilidad e irre-

(59) Publicado en la revista «Limiar» de enerc de 1968, 138.
(60) DOS SANTOS, B., O sentido personalista do matri-
monio, 55-56.

12—
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formabilidad de los pronunciamientos del Magisterio.
Por eso su contenido puede ser discutible y también
reformable. En la historia de la lglesia, ensefianzas
del Magisterio oficial sobre la libertad religiosa, la
libertad de conciencia, la democracia y otras ideas,
que habijan sido condenadas, fueron después revisadas
y asumidas. La enciclica no puede pretender sustituir
la conciencia de los fieles, que, como hemos visto,
es la dltima instancia de la responsabilidad ética. Sus
ensefianzas han de ser tenidas en cuenta por los fieles
y éstos deben formar e informar su conciencia te-
niendo también presente la alta autoridad religiosa
de la que emanan. Sin embargo, y esto fue subrayado
por el episcopado Belga, «puede acontecer que ciertos
fieles, debido a circunstancias particulares que se
hacen presentes en ellos, juzguen sinceramente que
les resulta imposible adaptarse a estas prescripciones.
En ese caso, la Iglesia les puede procurar con lealtad
la manera de actuar que les permita adaptar su con-
ducta a las normas dadas. Y si no lo consiguen, no se
juzguen a causa de ello separados del amor de Dios» ¢

El asunto es enormemente serio, personal y car-
gado de responsabilidades sociales, demasiado serio
para dejar su solucién UGricamente a una persona,
el Papa, por muy cualificada que sea, teniendo ade-
mas en cuenta el hecho de que, pudiendo, no quiso
comprometer su maxima e infalible autoridad.

Se hace una llamada a los esposos a seguir su con-
ciencia pues «por la fidelidad a la propia conciencia»,
ensefia el Vaticano Il, «los cristianos se unen a los
otros hombres en la busqueda de la verdad y en la
solucién justa de innumerables problemas morales
que se presentan, tanto en la vida individual como
social» (Gaudium et Spes, n. 16).

(61) Cfr. «Vozes» 62 (1968) 1022,
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9.8 La vida religiosa: simbolo del amor de
Dios a los hombres del mundo futuro

Si el matrimonio puede y debe también ser con-
templado como simbolo del amor de Dios a los hom-
bres de este mundo, la vida religiosa puede ser consi-
derada como el sacramento del amor de Dios hacia
los hombres en el mundo futuro. La vida religiosa
se concentra en Dios; hace de Dios, en cuanto Dios,
el proyecto fundamental de su existencia. Es un amor
radical al Absoluto y por ello pretende vivir de aquella
vida que constituird el Reino de Dios escatolégico,
donde Dios serd todo en todas las cosas. El simbolo
histérico de esto, aun cuando no sea necesario para
la vida religiosa, es la castidad y la virginidad. Por
ellas se hace presente la situacién definitiva del hom-
bre en el Reino, vivida ya ahora en la forma precaria
y ambigua del Reino de la tierra. En la linea de signo
escatoldgico, la virginidad y la castidad, asumidas en
razén del Reino de Dios, hablan mis claro que el ma-
trimonio. En ese sentido ha de entenderse también
la frase del Concilio de Trento de que la virginidad
es «melius et beatius» que el matrimonio (DS 1810).
No se dice que el celibato en si mismo haga a la per-
sona mejor o mas feliz. Eso depende de la vocacién
de cada uno a la castidad o al matrimonio. Donde
quiera que el hombre realice su vocacion, alli es mejor
y mas feliz, y eso puede muy bien ocurrir en el matri-
monio. Sin embargo, en cuanto signo del mundo fu-
turo, habla mis claro el estado de virginidad que el
estado matrimonial, porque expresa de manera mds
radical y directa la vida futura, en la que sangre y
carne, matrimonio y lazos de parentesco ya habrin
pasado (Mt 22,30).

Con todo, lo que constituye la esencia de la vida
religiosa no consiste en la virginidad o en cualquier
otro voto. Estos pueden ser expresién de algo mds
profundo y fundamental: la experiencia de Dios. En
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cuanto tal, la vida religiosa revela una dimensién an-
tropolégica muy amplia que fue articulada muy diver-
samente en las diferentes religiones y civilizaciones
del mundo. Quizds una répida mirada a la vida reli-
giosa como fenémeno universal, resaltard dimensiones
iluminadoras para la crisis actual de sentido de la
vida religiosa dentro de la Iglesia.

9.8.1 La vida religiosa como fenémeno universal de las
religiones

9.8.1.1 La vida religiosa como fenémeno en la Iglesia
catdlica

Desde muy temprano surgié en la Iglesia el fe-
némeno de la vida religiosa como blsqueda exclusiva
de Dios. Son conocidos los anacoretas del desierto
y su evolucién en el cenobismo y en las grandes érde-
nes contemplativas, activas y mixtas que subsisten
hasta hoy. La historia de la Iglesia en Occidente y
en Oriente es, en gran parte, la historia de la vida
religiosa. Por mis que se discuta con los métodos de
la sociologia del conocimiento, el surgir de este fe-
némeno, un elemento determinante se sitha en su
fundamento: el amor a Dios y el amor a los hom-
bres 62, Para vivir con exclusividad ese amor, hom-
bres y mujeres abandonaron y contintan abandonando
aun hoy todo y pasan a vivir una vida consagrada.

La consagracién en la vida religiosa «que estd
intimamente ligada y radicada en la consagracién del
bautismo y la expresa mas plenamente» («Perfectae
Caritatis», n. 53) © significa una reserva de la per-
sona, no para vivir segregada de los hombres, sino

(62) Cfr. UTA RANKE-HEINEMANN, Die Gottesliebe als
ein Motiv fir die Entstehung des Monchtums, en MThZ 8 (1957a),
289-294; LELOIR, L., Témoignage monastique et présence au monde,
en NRTh 89 (1966) 673-692.

(63) KLOPPENBURG, A doutrina do Vaticano Il sobre a na-
tureza da vida religiosa, en REB 30 (1967), 59-70, espec. 68.
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para estar mis disponible al servicio de ellos. Consa-
gracién implica misidn 6. Y de estos hombres, a pesar
de [a crisis reinante, existen millares en el mundo
catélico, en las érdenes, congregaciones e institutos
seculares, en los trabajos méis variados y en tareas
de contemplacién, evangelizacién, promocién humana
y cultivo de valores religiosos en general. ;Sera que
la vida religiosa tiene todavia futuro en el mundo que
se define a si mismo como secularizado y como do-
minio técnico y racional de la realidad? ;Qué expe-
riencia originaria hay en la rafz de la vida religiosa?
i{Cémo se puede captar y tematizar hoy? Responder
a esto es ya situar su sentido profundo y conquistar
un criterio con el que podamos hacer frente a la
crisis presente.

9.8.1.2 Lavida religiosa como fenémeno en el cristianismo

La vida religiosa no es sélo algo concreto dentro
de la Iglesia catdlica romana. Es un fenémeno tam-
bién en otras objetivaciones cristianas. La lglesia
ortodoxa estd profundamente marcada por la expe-
riencia cenobitica de los monasterios de Grecia, co-
mo el del monte Athos y el de Meterron y otros tantos
de Yugoslavia y Rusia®. Lo mismo se diga de las
iglesias cristianas disidentes en Etiopia, Egipto y Siria
oriental, entre los maronitas y armenios ®. Que la
vida religiosa no fue olvidada en el anglicanismo, lo
atestiguan los franciscanos, las clarisas y los benedic-

(64) COMBLIN, )., A vida religiosa como consagragao, en
«Grande Sinal» (1970) 21-30 espec. 29-30.

(65) Cfr. el nimero de «lrénikon» 34 (1961) 217-231;
346-392.

(66) 1ZARN, P., Monachisme en Ethiopie, en «Bulletin S.
Jean Baptiste» 8 (1967) 20-30; MEINARDUS, OFA, Recent deve-
fopment in egyptian monasticism, en «Oriens Christianus» 49
(1965) 79-89.

J., Prophecy in Ancient Israel, Oxford 1963, 66.

9. Modos de realizar la dimensién respecto de... 181

tinos anglicanos 67. Aunque la tradicidon protestante
mantenga una reserva critica muy fuerte en contra
de la vida monacal y religiosa (véase el libelo de Lu-
tero «De votis monasticis iudicium»), eso no ha im-
pedido que este siglo haya visto surgir de forma niti-
damente carismitica la comunidad religiosa protes-
tante y ecuménica de Taizé con Roger Schiitz y Max
Thurian, las hermanas de Marfa de Darmstadt en
Alemania ®8 y otras.

9.8.1.3 La vida religiosa como fenémeno en las religiones
del monoteismo biblico

En el siglo IX el islamismo conocié una floracion
notable de vida religiosa en la Tebaida, en Siria, en
Arabia y en Egipto. De modo semejante al del cris-
tianismo, surgieron primero los anacoretas y después
los cenobitas, entre los que, al lado de la mistica, se
cultibaba el estudio. Elementos de vida religiosa se
encuentran en la institucién del profetismo biblico.
Habia escuelas de profetas en Gibea, Rama, Jericéd
y Gilgal. Los profetas y sus hijos usaban vestidos ca-
racteristicos y hasta una especie de tonsura$®. Mis
conocidos en el judaismo son los Esenios y las comu-
nidades de Qumrién, cerca del mar Muerto. los ma-
nuscritos descubiertos en 1947 revelaron con qué
austeridad vivian las diversas comunidades bajo la

(67) Cfr. MORAN, A., Congregaciones religiosas en el an-
glicanismo, en «Manresa» 32 (1960) 139-160; HUNT, L., Ecume-
nismo in San Francisco: | francescani anglicani, en «Vita Minorum»
nov.-dic. (1965) 49-58.

(68) Cfr. MOOY, S., Taizé, en «Convergencia» 3 (1970)
14-18; MALHEI, M., Redescubrimiento de la vida religiosa comu-
nitaria en el protestantismo, en «Teologia y vida» 4 (1963) 105-112.

(69) Cfr. ESTAL, ). M., Mondaquismo en el Islam, en «Ciudad
de Dios» 173 (1960) 560-583; LECHEVALIER, L., Le monachisme
et I'lslam, en «Collectanea Cisterciensia» 29 (1967); LINDBLOM,
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més perfecta observancia legal, en comunidad de
bienes y con celibato 7.

9.8.1.4 La vida religiosa como fenémeno en las religiones
del mundo

El estudio de las religiones ha revelado muchos
elementos que después en las grandes religiones se
han estructurado en formas concretas de vida reli-
giosa: los ritos de iniciacién, [a recitacién de determi-
nadas oraciones en forma comunitaria, el cultivo de la
virginidad por las vestales, por ejemplo. Sin embargo,
de forma hasta hoy ejemplar, se objetivé la vida reli-
giosa en el monaquismo de la India y en el Budismo.
En el siglo VI antes de Cristo se introdujo en la India,
con la efervescencia de los Upanishads, una nueva
experiencia religiosa. Ya no era la perspectiva fuer-
temente terrestre de la literatura Rig-Veda, sino la
experiencia de la ilusién césmica y del vacio de [a
existencia, lo que se imponia.

El ideal es ahora la absorcién del yo individual en
el yo universal (Atma, Brama). Muchos hombres y
mujeres abandonaban el mundo y vivian solitarios en
castidad, absoluta pobreza y ascesis, buscando la ra-
dical concentracién. Al principio se organizaban como
«bhiskshu» (mendigos) errantes, después se reunfan
en grandes monasterios (ashrams). Hoy existen to-
davia millares de «sadhus, gurus» y «sanyassis», asce-
tas y religiosos populares errantes; en los monaste-
rios vigen todavia en la actualidad, la castidad absoluta,
pobreza extrema y mucha meditacién. Existen con-
gregaciones religiosas como la de Remarkrishna que
se dedican al servicio hospitalario, y otras, como la

(70) Cfr. el excelente resumen de Karlheinz Mueller en
«Sacramentum Mundi IV», Freiburg i. B. 1969, 1-18, con amplia
bibliografia. (Existe traduccidén castellana en Herder).
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Siri Vinoba Bhave fundada en 1959, totalmente entre-
gadas a la vida contemplativa 71.

El budismo es esencialmente monacal, orientado
hacia la meditacién y la transfiguracién (Zen). En el
budismo Hinayana (del pequefio vehiculo), vivido es-
pecialmente en la India, Ceildn, Birmania, Tailandia,
Laos y Camboya, el monasterio desempefia un papel
central, con vida comunitaria, meditaciones, capitulo
de culpa, junto al trabajo asistencial a la poblacién.

En el budismo Mahayana (del gran vehiculo), prac-
ticado particularmente en China, Hong-Kong y en el
Viet-Nam, el monasterio obedece a una estructura
mucho mis rigida, a semejanza de nuestras grandes
abadias, con oficios divinos a Buda, largas vigilias con
meditaciones y rigurosa disciplina conventual. El len-
guaje conventual recuerda nuestra jerga eclesiastica:
se habla de entrar en la congregacién, salir de ella,
de noviciado, fe, herejia, pecado mortal, confesidn,
perdén y absolucién de los pecados 72.

Seria prolijo reflexionar sobre la vida religiosa
en las religiones del mundo. Sin embargo un dato
queda claro tras esta exposicién, fragmentaria en todos
los sentidos: la vida religiosa es un fenémeno universal
de las religiones . No surgié con el cristianismo,

(71) Cfr. LECLERQ, ]., Impressions sur le monachisme en
Inde, en «Le défi de la vie contemiplative», Paris 1970, 257-277;
LASSIER, S., Le renoncement en Inde, en «Christus» 66 (1970)
249-258,

(72) Cfr. LECLERQ, ]., Les lecons du monachisme bouddhiste,
en «le défi de la via contemplative», op. cit., 278-350; MAS-
SON, )., Réalités sur-humaines et suprémes dans le bouddhisme,
en «Studia Missionalian 17 (1968) 201 y 202; ENOMIYA»HUGO,
Zen-Buddhismus, Koln 1966; De LUBAC, H., Aspects du bouddhis-
me I; «Amida ll», Paris 1955,

(73) Cfr. el estudio de CORNELIS, E., Phénoméne universal
de lg vie religieuse, en «Lumidre et vien 96 (1970) 4-24; A vida
religiosa na histdrica, en «Convergencia» 3 (1970), todo el ni-
mero 24.
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sino que éste la encontré yarestableciday estructurada.
El cristianismo le dio una forma especificamente suya.
Y ahora se puede lanzar la cuestién: ;No existiria una
estructura primaria comun, tal vez inconsciente, que
se realice en todas las formas de vida religiosa, ya en
el cristianismo, ya fuera de éI?

Evidentemente, cada tipologia concretizard, de
forma transitoria y (nica, esa estructura fundamental.
Pero algo unirfa a todos en una misma experiencia
originaria y radical. ;No se podria decir de la vida
religiosa lo que San Agustin pensaba del cristianismo:
«Lo que se lfama religiéon cristiana existia ya desde
los comienzos de la raza humana hasta que Cristo se
hizo carne»? (De vera religione, 10) ™. La vida reli-
giosa serfa entonces, en cuanto fendmeno universal
de las religiones, un indicio de la plenitud que hallé
en el cristianismo su legitima expresién. Para profun-
dizar en una idea semejante seria conveniente hacer-
nos algunas reflexiones de orden antropolégico-
estructural.

9.8.2 La estructura antropolégica de la vida religiosa

Parece que, a pesar de la diversidad de formas en
las diversas religiones y en el cristianismo, la expe-
riencia religiosa es aquél elemento estructural y ori-
ginario que unifica. sin nivelar, todas las manifesta-
ciones histéricas de la vida religiosa. ;En qué consiste
la experiencia religiosa? Sobre todo existen innume-
rables teorias e intentos de aclaracién ™. La reflexién

(74) Cfr. a este propésito las reflexiones de Tomds Merton,
A via de Chuang Tzu, Petrépolis 1969, 13.

(75) Cfr. los trabajos clisicos de WACH, )., Das Wesen der
religivsen Erfahrung, en «Vergleichende Religionsforschung»,
Stuttgart 1962, 53-79; VAN DER LEEUW, Phdnomenoclogie der
Religion, Tubingen 1956, 67, 522-527; VERGOTE, A., Psychologie
religicuse, Bruselas 1966, 27-94. (Traduccién castellana «Psico-
logia religiosa», Taurus 1973); L’homme et la religion. Resultado
de estudios del Secretariado para los no cristianos, Roma 1968.
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siguiente, ya anteriormente expuesta, nos parece
muy esclarecedora. Todo hombre es un ser abierto
a la totalidad de la realidad. No pregunta sélo por
esto o aquello de lo que vive o experimenta, sino que
es capaz de hacer una pregunta radical acerca de la
totalidad de la realidad. Hacer esa pregunta es darse
una dimensién religiosa.

Ya el Concilio Vaticano Il en su Declaracién sobre
las relaciones de la Iglesia con las religiones no cris-
tianas («Nostra Aetate») consideraba: «Mediante las
religiones diversas, los hombres buscan una respuesta
a los profundos enigmas de la condicién humana que,
tanto ayer como hoy afligen intimamente 2 los espi-
ritus de los hombres, como son: qué es el hombre,
cudl es el sentido y el fin de nuestra vida, qué es el
bien y qué es el pecado, cudl es el origen de los sufri-
mientos y cudl su finalidad, cuédl es el camino para
obtener la verdadera felicidad, qué es la muerte, el
juicio y la retribucién tras la muerte, y, finalmente,
qué es aquel supremo e inefable misterio que envuelve
nuestra existencia, del que procedemos y hacia el
que nos encaminamos» (n. 1).

Plantear semejantes cuestiones es hacer una pre-
gunta religiosa. Dios es la respuesta que las religiones
han dado al sentido (ltimo, experimentado por el
hombre ya en la confianza fundamental prerrefleja
en la bondad de la vida, tal como ya expusimos lar-
gamente al comienzo de este estudio. Dios es «ese
supremo e inefable misterio que envuelve nuestra
existencia», experimentado en cuanto Ultima y de-
finitiva profundidad de todas las cosas, en cuanto
aquetta realidad incondicional que interesa a todos.

Todo hombre, tarde o temprano, plantea en su
vida la pregunta radical acerca del sentido de la vida
y del mundo y responde a su manera. Por eso, y en
este sentido especifico, todo hombre esta llamado a
expresarse religiosamente. Pertenece a su estructura
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antropoldgica mas profunda la dimensién religiosa,
tal como ya lo vio de modo particularmente lucido la
escuela psicolégica de C. G. Jung. Seg(in esa psicologia,
los estratos mas profundos de la psique humana, en

su lado inconsciente, sea personal o colectivo, son de
caricter religioso.

A través de los simbolos, de los ritos, de la vida
religiosa institucionalizada y de las religiones, los con-
tenidos del inconsciente se manifiestan en la vida cons-
ciente y son asi tematizados y objetivados dentro de
un cuadro socio-cultural 6. La experiencia originaria
es solamente una para todas las religiones. Unicamente
las interpretaciones de ella, su forma de expresién
cultural e histdrica, varian y se tipifican en cada caso.

9.8.3 Intento de fijacién verbal del fundamento de la
vida religiosa

La vida religiosa, segun esta concepcién, seria la
radicalizacién, la intensificacién més seria, la polari-
zacién hecha por algunos hombres carisméticos, de
la experiencia religiosa que se encuentra, en cuanto
disposicién, en todos los hombres. En una palabra:
la vida religiosa es la tematizacién consciente y plena
de la experiencia religiosa humana,

Todos los hombres poseen una disposicién reli-
giosa, pero no todos hacen de la experiencia religiosa
que viven el proyecto fundamental de sus vidas, pro-
yecto del cual y para el cual viven. Otros, sin embargo,
poseen un carisma especial de Dios para sentir mds
de cerca y mas profundamente las realidades divinas,
la necesidad de apertura religiosa hacia los demas;
hacen de elle el nicleo central y orientador de sus

(76) Cfr. HOSTIE, R., C. G. Jung und die Religion, Freiburg-
Munich 1957, 135-201; C. G. JUNG, Zur Psychologie westlicher

4;;:6!365tlicher Religion (Obras completas 11), Zurich, Stuttgart
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vidas. En eso ven el sentido pleno de la existencia,
de las tareas concretas que irn a realizar en el mundo
de los hombres. El cultivo de ese espacio interior
tiene un sentido por si mismo, como el amor, la amis-
tad, la abnegacién por el otro. En si no se ordena
hacia algo de lo que esté en funcién o de lo que cobre
valor. El religioso, como decia con exactitud Pablo VI,
es un especialista de Dios y de los asuntos religiosos 7.

Con otro lenguaje, Tomés de Aquino expresaba
el mismo pensamiento al decir que la vida religiosa
consiste en la perfeccion de la virtud de la religién
(Summa Theol. ll-Il, q. 186) 8. Viviendo con mis
intensidad lo que todos viven, la experiencia reli-
giosa, el religioso se capacita para convertirse en un
signo alzado entre los hombres en testimonio de que
existe una dimensién vertical o de profundidad den-
tro de la realidad humana.

9.8.4 Relevancia teolégica del fendmeno universal de la
vida refigiosa

El cristiano verdaderamente catdlico y que inter-
preta religiosamente toda la realidad no podréd dejar
de ver en el fenémeno universal de la vida religiosa
la obra benevolente y salvifica de Dios. Dios ama y se
comunica con todos y quiere salvar a todos (1 Tim
2,4). Todo hombre, por ser imagen y semejanza de
Dios, es la mayor revelacién de Dios en el mundo,
como ya hemos visto.

Las religiones suponen la respuesta que los hom-
bres han dado y dan a la propuesta salvifica de Dios.
Pueden incluir errores y falsas interpretaciones de la
realidad divina y del misterio de la existencia humana,

(77) VerPaulo Ve asReligiosas, ed. Paulinas, S. Paulo 1968, 87.

(78) Cfr. COMBLIN, J., Os fundamentos teoldégicos da vida
religiosa, en REB 29 (1969) 308-352, espec. 338 nota 62 en donde
hace reflexiones criticas desde otras coordenadas de pensamiento
diversas de las nuestras, desde el punto de vista tomista.
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pero en su intencién fundamental apuntan a la co-
munién con el misterio absoluto y hacia el descifra-
miento del sentido de todo, que se llama Dios. Por
eso todas las religiones son teolégicamente relevantes.
Segun la doctrina del Vaticano I, la Iglesia estd pre-
sente en ellas porque hay una «Ecclesia ab Abel» que
se va realizando donde quiera que se viva el verdadero
amor, se busque la comunién fraterna con jos demas
y donde se junten las manos y se doblen las rodillas
para la oracién y la adoracién del Dios verdadero,
escondido bajo muchos nombres.

En ese sentido, segin el Concilio Vaticano, la
Iglesia queda constituida como sacramento universal
de salvacién, que puede realizarse en grados cada
vez mis perfectos, desde el ateo de buena voluntad
que sigue su conciencia hasta su plenitud en el caté-
lico que esté en posesion del Espiritu Santo 79, Existe
pues una verdadera Iglesia latente, un verdadero cristia-
nismo al margen del cristianismo sociolégico, que se
constituye cuando el hombre se abre al Absoluto
mediante las religiones, y, de forma eminente, cuando
alguien deja el «mundo» por la vida religiosa y re-
nuncia a todo para dedicarse Gnicamente a la aventura
de la bisqueda de Dios en si mismo y en los otros,

En una perspectiva semejante, el fenémeno uni-
versal de la vida religiosa se presenta como sacra-
mento del destino del hombre de ser signo de la di-
mensién transcendente de la vida humana y testi-
monio de la existencia de una realidad superior, Dios,
experimentada como presente dentro del hombre
y a la vez como totalmente otra, por la que merece
la pena sacrificar todos los bienes de la vida actual.
Ya a ese nivel universal la vida religiosa es el simbolo
del amor de Dios hacia el hombre del mundo futuro.

(79) Cfr. BOFF, L., Die Kirche als universale sacramentum
salutis und die Religionen der Erde, en «Die Kirche als Sakrament
im Horizont der Welterfahrung, Paderborn 1972, 426-441,
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9.9 La raiz fontal de la vocacién religiosa
cristiana

La vida religiosa cristiana es también, como toda
vida religiosa, la tematizacién de la experiencia reli-
giosa del hombre. Lo que todo cristiano realiza en su
existencia de bautizado es llevado a una mayor per-
feccién mediante la vida religiosa, singularmente me-
diante la vivencia de los votos evangélicos («Perfectae
Caritatis» n. 53); «Lumen Gentium», n. 44a). De tal
modo que el religioso es llamado y puede constituirse
como signo alzado entre los hombres para testimo-
niar la presencia de Dios en la existencia humana.
El cristianismo encarna y vive a su modo la experiencia
religiosa de Dios. He aqui algunas caracteristicas
fundamentales y tipicas de la experiencia religiosa
cristiana:

9.9.1 La experiencia de Dios en un hombre

La vida religiosa cristiana no surgié unicamente
de fa vivencia del Dios transcendente, del Ser o de
la Nada, del sentido altimo de nuestra vida, que se
sitia més alla de todo aun cuando se manifieste den-
tro de| horizonte humano. El cristianismo profesa
que la carne es el gozne de la salvacién, segin la cé-
lebre formulacién de Tertuliano («caro, cardo sa-
lutis»). Dios no tuvo miedo a la materia ni desprecié
la condicién humana.

En Jesis de Nazaret é! se hizo sensible y palpable.
El «logos» que transia toda la realidad y era desci-
frado como sentido de la vida y de la historia por los
hombres, no se quedd en una idea abstracta sino que
«se hizo carne y planté su tienda entre nosotros»
(Jn 1,14).

Lo especifico de |a experiencia cristiana consiste
en experimentar a Dios en un Hombre, Jesus: «Tu
(Jesis de Nazaret) eres el Cristo, el Hijo de Dios
vivo» (Mt 16,16). Jesucristo, nos enseiia la [glesia
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creyente, «es perfecto en su divinidad y perfecto en
su humanidad, verdaderamente Dios y verdadera-
mente hombre». Si tomamos en serio una tal afirma-
cién deberemos afirmar, en consecuencia, que a través
del Dios encarnado podemos saber quién es real-
mente el hombre 80,

Teniendo ante la vista a Jesucristo podemos decir:
No se puede hablar de Dios sin tener que hablar
del hombre, ni podemos hablar del hombre sin tener
que hablar de Dios. El hombre posee una profundidad
divina, asi como Dios tiene una profundidad humana.
En Jesls «aparecié la bondad y el amor humanitario
de Dios» (Tim 3,4). El cristiano vive de esa fe. El re-
ligioso radicaliza y profundiza esa misma fe. El sen-
tido de los tres votos estd en la linea de esa intensidad.
Busca dimensiones diferenciadas en las tres relaciones
fundamentales que revela la existencia humana: hacia
el otro, hacia el gran otro (la sociedad) y hacia los
bienes de la tierra. Los votos de castidad (ante el
otro), de obediencia (frente al gran otro) y de po-
breza (ante los bienes de la tierra) no excluyen esas
tres relaciones, sino que las organizan de modo di-
verso, de manera que queden ligadas y subordinadas
a la experiencia de Dios en Jesucristo.

Porque Dios se reveld en un hombre, el cristiano
y de forma mas plena e] religioso, deben intentar
descifrar a Dios en los deméds hombres. Por eso el
religioso debe ser un develador en pro de los valores
divinos del hombre y un incansable defensor de la

9(80) Cfr. RAHNER, K., Zur Thecologie der Menschwerdung,
en «Schriften zur Theologie IV», Einsiedeln 1967, 137-156.
(Existe traducién castellana en Ed. Taurus);KERN, W., Das
Christusereignis im Horizont der Welterfahrung, en «Mysterium
Salutis» |1l-2, Einsiedeln 1969, 547-603. (Existe traduccién cas-
tellana en Ed. Cristiandad); PANNENBERG, W., Cristologia,
Sigueme 1974, 195-217; BOFF, L., Jesucristo Libertador, Latinoame-
ricana Libros 1976,

i e
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«humanitas» que fue capaz de ser recepticulo de la
«divinitas». '

9.9.2 «Historia gravida Christo»

Si Jesucristo es el centro de su experiencia reli-
giosa, constituye entonces el punto de orientacién
para interpretar toda la realidad. Lo que antes se
aplicaba unicamente a Dios, vale ahora para él, el
Hombre-Dios. Por eso todo es por él, para él y en
él (Col 1,16b). El hombre no es solamente imagen
y semejanza de Dios (Gen 1,26) sino también imagen
de Cristo (Rom 8,29; Col 1,15). La gracia fue gracia
de Cristo ya en Adan. El es todo en todas las cosas,
como se dice en la epistola a los Colosenses (3,11).
La historia, en expresion fuerte de San Agustin, estd
«prefiada de Cristo». El posee una dimensién césmica
y da la plenitud, primero bajo la forma de Logos,
después como Logos encarnado en nuestra condicién
débil y ambigua, y ahora en cuanto Logos encarnado,
resucitado y totalmente transformado en su condi-
cién humana 8., El religioso cristiano estd llamado
a vivir con mis profundidad que el simple cristiano
esa cristianizacion de la realidad que, mediante la fe,
pone al descubierto su ultima profundidad, alli donde
alcanza a Dios.

9.9.3 El cristianismo es la vivencia de ung persona

Queda patente que el cristianismo en vez de ser
una doctrina mas sobre Dios, el hombre y el mundo,
quiere ser la vivencia concreta de una persona y la
celebracién de su presencia actual dentro de la his-
toria de los hombres. Cristo no vino a trazar un ca-
mino, a revelar una verdad o a encender una luz.

(81) Cfr. BOFF, L., O evangelho do Cristo cdsmico, Petrépolis
1971, 67-68, con la bibliografia alli citada.
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Se presenté a si mismo como el camino, la verdad
y la vida. No como una via para la salvacién sino
como la salvaciéon misma. El es el ST y el Amén de-
finitivo de Dios a los hombres (cfr. 2 Cor 1,20). Con
él ya ha irrumpido el hombre nuevo y el futuro que
todos esperan aln {cfr. 2 Cor 5,17; Ef 2,1s.; 4,24;
Apoc 21,5). El cristiano, por medio de la fe, de la
Iglesia y del amor fraterno, participa ya ahora de esa
novedad existencial. Se siente en verdad peregrino
y pecador, pero en la esperanza ya es liberto y estd
en la casa paterna (cfr. Rom 8,24), porque «experi-
menté las fuerzas del siglo futuro» (Hbr 6,5) dentro
de este mundo.

El religioso potencia esta experiencia y la hace
proyecto fundamental de su vida; es decir, quiere
vivir antes esa novedad, antes que cualquier otra
tarea personal o social, y no admitird competencias
que le puedan surgir en forma de compromisos de-
masiado absorventes. Podrd y debera ser profesor,
enfermera, buen administrador, etc., pero antes que
nada, si quiere ser religioso cristiano, deberd vivir
su ser religioso. Deberd ser un religioso profesor y
no un profesor religioso.

9.9.4 Principios y motivos especificos de la vida religiosa
cristiana

La vida religiosa cristiana se concretiza a su vez
en el marco de la estructura antropoldgica en el que
se han realizado otras formas de vida religiosa. En
ella podrin encontrarse los mismos o semejantes
caminos, como profesién de votos, cultivo de los
valores éticos, oracién comunitaria y litGrgica, me-
ditacién y ascesis, etc. Sin embargo el religioso cris-
tiano hard lo que también otros hacen, a partir de
una comprensién diferente. Aporta motivos nuevos.
Serd pobre y obediente como otros religiosos de
otras religiones, pero lo serd por motivos diversos.
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Une su pobreza y obediencia a la pobreza y obediencia
de Cristo. Con ello sus actos, que pueden ser comunes
con los de otras formas de vida religiosa, asumen
otro significado y adquieren una profundidad di-
versa. No porque sean diferentes, sino porque los
motivos de su actuacién son diversos. He aqui algunos
motivos tipicos de la vivencia religiosa cristiana:

9.9.41 El horizonte escatoldgico

El cristiano, y mucho mas el religioso, viven en la
certeza de que con Cristo se dio la dltima y completa
situacion de salvacion., No debemos esperar otro
salvador de la condicién humana. El Reino de Dios
se ha realizado ya ahora de forma plena y total en su
persona y en breve llegard a tener efecto a nivel
césmico. El mundo nuevo estd germinando y fermen-
tando dentro del viejo a partir de Cristo. Sigho pre-
cursor de lo Nuevo que vendri, fue la Resurreccién
de Cristo. La certeza de que el «fin de todas las cosas
estd préximo» (1 Pe 7,1; cfr. 1 Cor 7,29-34) lleva
a dos actitudes tipicamente cristianas que ya hemos
considerado: a una relativizacién de la situacién pre-
sente y una distancia critica frente a las realidades
de este mundo.

9.9.4.2 El principio esperanza

Con la Resurreccién de Cristo entré una espe-
ranza 2 nueva en la Humanidad: la certeza de que
la Gltima palabra que Dios pronuncié sobre el des-
tino del hombre no fue la muerte sino la vida (1 Cor
15, 22.55). Cristo es sélo el primero de entre los
muertos (1 Cor 15,20). El es nuestra esperanza (1

(82) Cfr. la famosa obra de BLOCH, E., Das Prinzip Hoffnung,
2 vol., Frankfurt 1959; MOLTMANN, J., Teologia de ia esperanza,
Sigueme 77, 3. ed. Varios, Discusién sodre la Teologia de la Espe-
ranza, Sigueme 1972; BOFF, L., Vida para além da morte. (De
inmediata aparicion en castellano en Sal Terrae).
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Cor 15,19; 1 Tim 1,1). La vida religiosa da testimonio
de ese bien escatoldgico. La ascesis y todo el esfuerzo
de interiorizacién del corazén exigido por la vida
religiosa, estin penetrados por esta certeza de que
el fin de nuestra historia estd garantizado por Cristo
y que es en la esperanza donde nos salvamos (Rom.
8,24). El religioso es un enemigo del absurdo y da
testimonio de la superabundancia de sentido que se
nos mostré en el destino y en la vida de Cristo.

9.9.4.3 La primacia del dgape

El cristianismo se define como la religién del
amor 8, Las relaciones entre Dios y el mundo se
rigen por el amor. Las del hombre con Dios son
también relaciones de amor. Las relaciones de los
hombres entre si son y deben ser igualmente de amor.
Quien tiene amor lo tiene todo (cfr. Rom 13,10)
pues Dios es amor (1 Jn 4,17). El amor nunca se acaba
{1 Cor 13,8), es un constitutivo de la sociedad, pues
el amor construye (1 Cor 8,1) y construye el vinculo
de perfeccién de la comunidad (Col 3,14).

La novedad aportada por el cristianismo consiste
en la afirmacién de la identidad del amor al préjimo
con ¢l amor a Dios. En el evangelio de los cristianos
anénimos (Mt 25,3-46) el hijo del Hombre se identi-
fica con los hermanos mas pequefios (v.40). «Quien
no ama a su hermano... no es posible que ame a Dios»
(1 Jn 4,20). El camino que conduce a Dios pasari por
los caminos de los hombres. La vida religiosa, por
mds que viva bajo el horizonte de la escatologia,
para ser cristiana, habré de ejercerse en el servicio
al hermano y tendrs su comprobacién en el compro-

(83) Cfr. enlo referente a esta tesis, el estudio de RAHNER,
K., Ueber die Einheit von Ndchsten- und Gottesliebe, en «Schrif-
ten Vi», Einsiedeln 1965, 277-300. (Existe traduccién castellana
en Ed. Taurus); WARNACH, V., Agape. Die Liebe als Grundmotiv
der nt. Theologie, Disseldorf 1951.
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miso con las tareas de la ciudad de los hombres. La
vida religiosa cristiana, como tematizacién de la ex-
periencia del Dios humanado y ahora presente en
cuanto Resucitado, no puede realizarse sin incluir
en su contenido esencial el amor al préjimo.

9.9.4.4 El cuerpo de Cristo

Los aspectos de la vida religiosa cobran un sig-
nificado mis profundo cuando se saben hechos den-
tro del cuerpo de Cristo 8. Los agraciados de todo
el mundo y los que creen en Jesis forman un orga-
nismo y un «Milieu Divin vital»: el cuerpo de Cristo.
En ese cuerpo existe una intercomunicacién de bienes
entre sus miembros: si un miembro padece todos
padecen con él; y si un miembro es honrado, todos
los demas se alegran con éf {1 Cor 12,26). Cada acto,
ademds de su repercusién individual, cobra de este
modo una dimensién social.

La Iglesia es [a aparicion fenomenoldgica y la orga-
nizacién visible del cuerpo de Cristo, que puede
realizarse también fuera de los limites sociolégicos
de la Iglesia. Pero la Iglesia es por excelencia el cuerpo
de Cristo (Ef 1,23; 1,18). El que estd en el cuerpo de
Cristo, estd «en Cristo», expresién que aparece 196
veces en el Nuevo Testamento. «Quien esti con
Cristo es una creatura nueva (2 Cor 5,17) y lo viejo
ya pasd, se convirtié en un mundo nuevo (ibid.).
Desde este momento el hombre vive una nueva si-
tuacién de salvacién y estd inserto en un organismo
de salvacion en el que los gestos y los actos cobran
su ultima profundidad,

(84) BENOIT, P., Corps, téte et plérome dans les épitres de
la captivité, en «Revue Biblique» 63 (1956) 5-44; ROBINSON,
). A. T., Le corps (Etude sur la théologie de Saint Paul), Lyon
1966, espec. 85-130. (Existe traduccién castellana «El cuerpo»
Sigueme 1970); Véase MENSCHING, G., Glaube und Nachfolge.
Religionsgechichtliche Gedanken iber die Religion Jesu, en aGott
Menschy», Vieweg Verlag 1948, 171-175.
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Los actos siguen siendo actos, pero al estar rela-
cionados con Cristo, adquieren una nueva dimension:
establecen una comunién con todos los hombres
justos y con Dios. En esa realidad profunda, el esclavo
es un hermano querido (FIm v. 16) y tanto los hijos
como los padres son igualmente miembros de Cristo
(Ef 6,1). Los religiosos que viven con fidelidad su
experiencia religiosa con sus religiones, escuelas y
monasterios, son hermanos «en Cristo», unidos por
el mismo vinculo. Todavia no se manifiesta ahora
esa realidad, pero cuando aparezca Cristo, sabemos
que seremos semejantes 2 él (1 Jn 3,3 adap.) y que de
muchas maneras todos reflejan el mismo rostro de
Cristo.

9.9.4.5 Seguimiento e Imitacidn de Cristo

Si estamos en Cristo, es natural que busquemos
en su vida y obra el ejemplo de nuestra conducta y el
motivo de nuestras actitudes 3. Pedro dice que Cristo
nos dejé un ejemplo para que sigamos sus pisadas
(1 Pe 2,21). Pablo nos manda que le imitemos a él
y al Seiior {1 Tes 1,6; 2,14; 1 Cor 11,1) y Juan hace
decir a Jes(s: «os he dado ejemplo para que también
vosotros hagais como yo hice» (Jn 13,15). El sentido
de esta «imitatio Christi» es sencillo: el cristiano
ha de comportarse en su situacién existencial de
modo semejante a como Cristo se comportd en la suya,

Asi el esclavo que experimenta injusticia, sufra
como Cristo, que ultrajado, no replicaba con injurias,
Y, atormentado, no amenazaba (1 Pe 2,23). Pablo
exhorta a los disidentes de Corinto a imitar la dul-

(85) HENGEL, M., Nachfolge und Charisma, Berlin 1968;
BETZ, H. D., Nachfolge und Nachahmung Jesu Christi im NT,
Tibingen 1967; SCHULZ, A., Nachfolgen und Nachahmen. Stu-
dien iber das Yerhdlnis der nt. fiingerschaft zur urchristlichen
Vorbildethik, Munich 1962. Un buen resumen de la obra en el
librito del mismo autor: Jinger des Herrn, Munich 1964,
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zura y la mansedumbre de Cristo (2 Cor 10,1); cuando
pide limosna para la comunidad empobrecida de
Jerusaién, recuerda a los corintios «qué caritativo
fue Cristo, que siendo rico (como Dios) se hizo pobre»
(2 Cor 8,9). A los filipenses fes recomienda tener los
mismos sentimientos que tuvo Cristo: «Subsistiendo
en la condicién de Dios, se despojé a si mismo, to-
mando la condicién de esclavo, humilldndose y hecho
obediente hasta la muerte de cruz» (cfr. Flp 2,5-8).

El sentido de la imitacién no es, en este caso, la
divinidad sino la humanidad; no el poder o el triunfo
sino la humillacién y la cruz. «El que quiera seguirme,
niéguese a si mismo, tome su cruz y sigame» (Mc
8,34). «Seguidor de Cristo es el martir al dar su vida,
el monje al superar el mundo, el humiide, el pobre
y el virtuoso que tomdé como ejemplo la pobreza
y la obediencia de Cristo» 8, Imitar a Dios, tema
ya en el Antiguo Testamento y en muchas religiones,
significa para el cristianismo imitar al Dios que se
humillé en Jesucristo. Esas virtudes lo son tanto para
el pagano como para el cristiano. El cristizano, con
todo, tiene un nuevo motivo para practicarlas: que
Cristo, Dios-Hombre, también las practico.

Existe una forma mis radical de imitacién de
Cristo que se realiza por el «seguimiento». Para la
tradicion sindptica mds antigua, seguir a Jesus signi-
ficaba vivir en comunidad de vida con él, participar
en el anuncio de su mensaje y compartir su destino.
Jesds predica el Reino de Dios. Reino de Dios signi-
fica lo mismo que cambio total, global y estructural
de las condiciones del mundo presente, con la su-
peracién del pecado que nos enemistaba con Dios,
y la del dolor, del sufrimiento, de la explotacién del
hombre por el hombre, y finalmente de la muerte.

(86) VAN DER LEEUW, G.,‘ Phdnomenologie der Religion,
Tiibingen 1966, p. 554.
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Esa revolucién sélo puede ser traida por Dios, por eso
Cristo predica el Reino de Dios. Para ayudar en esa
tarea de anunciar la buena nueva (Evangelio Mc 1,17 par;
3,4-15 par.), que va a irrumpir dentro de poco y para
preparar al pueblo a esa buena nueva, Cristo llama
a los discipulos (Mc 6,7.13 par; Lc 10,1-20). Impone
a éstos duras exigencias:

—El corte con todas las ataduras humanas; sélo
quien renuncie a todas las ataduras es apto para ser
discipulo y colaborar en la preparacién del Reino.
La llamada de Cristo (y en ella hace reivindicaciones
que sélo quien posee una conciencia mesidnica puede
hacer) rompe con el orden de la creacién: dejar al
padre, la madre, mujer e hijos, renunciar al sagrado
deber de enterrar al padre y de despedirse (Lc 14,26
y 9.59-62). Que esto después de {a Resurreccién no
fue seguido al pie de la letra, lo sabemos por Pablo:
«{No tenemos acaso el derecho de hacernos acompa-
fiar por una mujer, hermanos, de la misma manera
que los demés apéstoles y los hermanos del Sefior
y Cefas?» (1 Cor 9,5). Sin embargo la exigencia de
Cristo no conoce mitigacién alguna.

—Sacrificio de la propia vida: los logia de la fuen-
te «Q» en L¢ 14,27; Mt 10,38 y la tradicién de Marcos
(Mc 8,34; Mt 16,24; Lc 9,23; cfr. Jn 12,26) hablan de
renunciar a sf mismo, tomar [a propia cruz y seguir
a Jesls. Esos pasajes no reflejan una proyeccion de
la Iglesia primitiva a partir de la crycifixién de Jesds,
sino que deben ser entendidos como expresiones
fijadas de la época, sacadas de la costumbre romana
de obligar a los condenados a cargar con el poste
transversal de la cruz hasta el patibulo 87. Quien
quiera, por tanto, ser discipulo de Jesis debe estar

(87) Cfr. DINKLER, E., fesuworte vom Kreuztragen, en
«Neutestamentliche Studien fiir R. Bultmannx», Berlin 1954,
110-129.
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dispuesto a ofrecer su vida por el mensaje, a vivir
de una forma que implicara la contestacién del mundo
circundante y hasta la muerte violenta. «E| que quiera
salvar su vida la perderd y quien la pierda la salvaray
(Lc 17,33). El que quiera seguir a Jesis y su mensaje
tendrd el mismo destino que él (Mc 9,35; 10,35-40),
pues «el discipulo no es mayor que su maestro»
(Mt 10,24).

—~Renuncia a los bienes de la tierra: al discipulo
de Jests, comprometido en la preparacién del Reino,
se le pide la renuncia al circulo en el que vivia (Mc
1,18.20 par; Lc 5,11), una existencia insegura como
la del Hijo del Hombre que no sabe dénde reposar
la cabeza (Lc 6,8-11 par) y ademds la pobreza. Cristo
no exige ningin voto de pobreza sino la entrega
total al Reino (Mc 10,12). Lucas tiene la tendencia
a radicalizar el tema de la pobreza; es el Unico que
dice: «Nadie puede ser mi discipulo si no abandona
todo» (Lc 14,33). En realidad describe la vocacién
de los discipulos como un abandono de todo, mien-
tras que los demas evangelistas Unicamente dicen
que dejarin al padre, los jornaleros y la barca (Mc
1,18 par, 20 par; Lc 5,11).

Esas exigencias del seguimiento fueron hechas por
el JesUs histérico a sus colaboradores inmediatos.
Después de la Resurreccién el tema fue traducido a
una situacion nueva. Seguir a Cristo serd imitar su
vida, estar en él, ligarse a él por la fe, la esperanza,
la caridad, el Espiritu (1 Cor 6,17) y los sacramentos
(Rom 6,3ss; 1 Cor 11,17-30). Desde ese momento,
ser discipulo es una categoria de salvacién y sinénimo
de cristiano (Hch 11,26). Con ese sentido posterior
se introdujeron en la redaccién final de los evangelios
algunos textos en los que la llamada al seguimiento
no va dirigida a los doce sino a todo el pueblo (Mc
8,34) y a todos indistintamente (Lc 9,23; 14,26s. par),
Este proceso hermenéutico de la tradicién del llama-
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miento de Jesds, iniciado ya en la Iglesia primitiva,
debe ser continuado hoy.

—Seguir a Cristo significa identificarse con &l y
anunciar lo que él anuncid, el Reino de Dios, que es
el sentido absoluto para nuestro mundo, manifestado
en la Resurreccién de Jesucristo. El es, como decia

Origenes, la «Autobasileia» y la Igiesia no es otra cosa

sino «el sacramento del Reino de los Cielosy.

—Seguir a Cristo, por lo tanto, es ser testigo de
un sentido absoluto de la historia, porque el futuro
serd el Reino de Dios, en el que «la muerte ya no
existird, ni habrd luto, ni llanto, ni fatiga, porque todo
eso pas6» (Apc 21,4).

—En nombre de esa realidad se deben contestar
todas las formas del viejo mundo que se cierren a un
futuro absoluto. El cristiano no podrd aburguesarse
y contentarse con los resultados alcanzados, sino que,
porque cree en el Reino de Dios, se mantendra siem-
pre en proceso, humanizando, fraternizando y trans-
formando a este mundo cada vez més a semejanza de
fo que serd el mundo futuro.

—Seguimiento de Cristo es una vida que se pone
por norma no [os canones establecidos a partir del
hombre viejo y de su mundo, sino a partir de |2 his-
toria y del destino de Jesucristo y de su vida de amor
universal a amigos y enemigos. En nombre del amor
Jesus fustigd y se distancid criticamente de la formas
sociales y religiosas de su tiempo, como la observancia
del sdbado, las leyes de purificacién y de la organiza-
cién matrimonial, Su soberania frente a las tradiciones
«Oisteis que se dijo a los antiguos; yo, sin embargo,
os digo...» y su «nueva doctrina» (Mc 1,27) lo indis-
pusieron con todas las autoridades existentes, na-
cionales y extranjeras. El derribd el muro que separa
a los hombres entre si y aporté lo nuevo (Ef 2,14-16).
De ese modo Cristo nos «hizo libres» (Gal 5,1) mis
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no «para que sirvamos a la carne sino para que sir-
vamos a los demas poramor» (Gal 5,13).

—Cada cristiano estd invitado a vivir esta nove-
dad de vida. El religioso, con todo, se compromete
a vivir pablica, expresa y temaiticamente su existencia
a partir del comportamiento de Cristo. Sélo asi
podra ser un signo del mundo precuisor, porque ya
en el tiempo intermedio, entre el hoy de la fe y la
parusia de la gloria, opté por pertenecer a la sociedad
celeste (Fip 3,20).

9.9.5 Modos concretos de realizacién de la vocacién
religiosa cristiana

Lo descrito hasta ahora constituye la raiz fontal
de la vocacién religiosa cristiana. Sin la vivencia con-
creta y consecuente de Dios y de Jesucristo no hay
vida religiosa cristiana que se sustente o justifique.
Se convertiria, en verdad, en un martirio sin gloria.
Imperaria el formalismo de las férmulas, de los gestos
y de los comportamientos. Seria otro contrasigno
mas del Sentido radical de la vida, en vez de su per-
manente recuerdo para los hombres. Sin embargo
esa raiz fontal asume varias expresiones concretas.

En primer lugar, el religioso, como cualquier
otro hombre, debe también él realizar el estatuto
fundamental de todo hombre, es decir, también él
deberd esforzarse por ser un hombre perfecto rela-
cionandose como sefior ante la realidad que lo rodea,
como hermano respecto a los demas hombres que
forman su mundo humano, como hijo en su vivencia
de Dios y de Jesucristo. No podri ni deberi, como
ha sucedido con frecuencia en la historia, alienarse
en ninguna de esas relaciones. Ha sido y sigue siendo
adn hoy, entre los religiosos, una tentacién perma-
nente la mentalidad de escapismo frente a las tareas
terrenas. Viven de tal forma su relacién con Dios y
con la religién que se descuidan en su inalienable




202 El destino del hombre y del mundo

dimensién hacia las cosas del mundo y de sus pro-
blemas. El Concilio Vaticano Il advertia con palabras
severas:

«Se apartan de la verdad los que, sabiendo que no
tenemos aqui ciudad permanente sino que buscamos
la futura, juzgan como consecuencia que pueden des-
cuidar sus deberes terrenos, sin percibir que estan
obligados a cumplirlos en razén de la misma fe, de
acuerdo con [a vocacién a la que cada cual ha sido
llamado» (Gaudium et Spes, n. 43).

A partir de la vivencia real de Dios el religioso
deberd encarnarse en una tarea o trabajo concreto.
Es ahi donde surgen los mis variados carismas de
los fundadores de o6rdenes, congregaciones e ins-
titutos. Esos carismas y la multiplicidad de formas en
las que se puede vivir la experiencia religiosa dan
testimonio de la encarnacidén concreta y de la reali-
zacién posible que la vocacién puede asumir. En
primer lugar ha de hacerse presente el ser-religioso.
A partir de ahi, su expresién dentro de una orden
o congregaciéon, Esas drdenes o congregaciones se
distinguen unas de otras por un carisma especifico
que generalmente es una tarea o trabajo concreto
realizado dentro de [a Iglesia y del mundo.

Existe asi el carisma de la contemplacién y del
cultivo de la celebracién de Dios. La vida religiosa,
que es siempre contemplativa en su raiz, se expresa
concretamente como una potenciacién de este as-
pecto. Surgen entonces dentro del mundo los con-
templativos en las abadias y monasterios. Existe el
carisma de servicio a los pobres y asociales. El reli-
gioso(a) puede encarnar su vivencia de Dios y de
Jesucristo en un servicio concreto a los pobres. Entra
entonces en una congregacién que se dedica especi-
ficamente y por carisma de su fundador al cuidado
de los enfermos, de los pobres en las ciudades, etc.
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Y asi florece en la Iglesia una multiplicidad de trabajos
eclesiales que reflejan la riqueza de los dones de Dios
y del Espiritu.

En ese contexto es donde el religioso debe aus-
cultarse e intentar realizar su vocacién terrena, con-
forme a los dotes personales y naturales con las que
fue dispuesto por Dios. Concretizara su vocacién re-
ligiosa (la raiz fontal) en una forma que sea adecuada
a su naturaleza, formacién y aptitudes naturales. Con
ello su vivencia cobrari profundidad y expresion.
Se sentird un hombre en vias de integracién de todo
lo que es y posee; reducira las posibilidades de neuro-
tizacidn de su vida, al vivir una experiencia religiosa
dentro de una concrecién histérica (orden o congre-
gacion) que no lo satisfarian plenamente y puede que
no correspondieran a sus aptitudes naturales.

Sin embargo por lo general las érdenes y congre-
gaciones religiosas, dentro del carisma de su fundador,
presentan tanta variedad de tareas que casi todos
los religiosos pueden dar en su interior expresién
a sus dotes humanas. Con ello realizan sus vocaciones
relativas y terrenas a partir de una vocacioén trans-
cendental y escatoldgica, de la que ya hemos hablado
al comienzo de este trabajo. Aun cuando sean relativas
las realizaciones concretas de la vocacion religiosa
no carecen de importancia. Son de extrema impor-
tancia concreta porque en ellas y mediante ellas al-
canzamos o perdemos la vocacion transcendental y
escatoldgica.

En Ja fidelidad a una vocacién concreta, a una
tarea y al carisma de la Orden o de la congregacion
es donde manifestamos nuestra fidelidad a la voca-
cién absoluta. Con todo no debemos absolutizar lo
relativo y pensar: fuera de esta concrecion y de esta
forma histérica no alcanzo la vocacién absoluta (el
cielo). Hay muchos caminos; estos pueden variar,
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pero cada camino es serio e importante desde que se
lo asume y comprende como la forma histérica me-
diante la cual el absoluto y transcendente se hace
presente y actuante en el mundo.

10

Conclusion: en el camino
se encuentra la llegada

Tal como debe haber quedado claro en las refle-
xiones hechas anteriormente, el cristianismo no pre-
tende ser una estructura impuesta a la vida. Todo
lo contrario:

—Quiere ser la mejor expresién de la profun-
didad de la vida.

—Afirma que ella posee un sentido radical.
—Que ese sentido es plenificador del hombre
y del mundo.

—Que la vida debe ser celebrada porque estd
envuelta y penetrada toda ella por el misterio ine-
fable de Dios.
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—Que Dios no es el ser mis desconocido al hom-
bre, sino que por el contrario, traspasa la atmdsfera
y el fundamento de todo cuanto existe y cuanto somos.

Por eso El es lo que mejor conocemos, aun cuando
no nos demos cuenta. Por eso el drama de la exis-
tencia humana es el vivir alienada de la propia raiz,
extraviada lejos de su fuente. El cristiano, y de forma
peculiar el religioso, hacen profesion de vivir siempre
a partir de la fuente, de intentar, en todo lo que hacen
y en todas las cosas, descubrir los signos de la pre-
sencia de Dios. Esto es una tarea que ha de ser reali-
zada constantemente. Y nunca llegamos a su fin.
Porque estamos todavia en camino y lejos de la patria.
Sin embargo en ese camino es donde se halla la lle-
gada. El punto final no estd al término del camino,
sino en cada paso dado con sinceridad. Es ahi donde
Dios se da en la gratuidad y en el don, aun cuando
bajo una forma imperfecta y transitoria. Saborear y
celebrar con la jovialidad divina el encuentro con
Dios y con su Misterio encarnado en Jesucristo al
interior de las realizaciones terrenas y relativas: he
ahi la esencia del ser cristiano y [a raiz fontal de toda
la vida religiosa cristiana.




