Identidad de la vida religiosa
Un intento de relectura desde
la experiencia latinoamericana

Carmelita de Freitas, FI*

Introduccion

Hablar de “novedad” en la vida religiosa latinoamericana hoy es casi un lugar
comiin. La expresion traduce, sin embargo, algo muy real. El itinerario recorrido
por la vida religiosa del Continente en el post-concilio constituye, sin lugar a dudas,
una experiencia original y creativa. Esta experiencia esté en la raiz de un pensar
teol6gico también original e innovador, de una “nueva” teologia de la VR, que no
es prioritariamente un sistema pre-construido y acabado, sino una elaboracién
todavia fragmentaria y abierta a ulteriores reformulaciones, y cuya funcién
primordial es interpretar e iluminar la vida, desde la misma vida.

Es en la dindmica de esa “novedad” donde se tiene que situar hoy toda reflexién
teolégica o teoldgico-pastoral que se pregunte por la identidad de la VR desde
América Latina. Se trata, en el fondo, de un teologizar que busca la estrecha
interaccién fe/vida, praxis/discurso tedrico, experiencia eclesial/iluminacién de las
nuevas précticas que nacen de esa experiencia. La dimensién encarnatoria de una
tal teologia es clara: nace y florece en lIglesias particulares que poseen sus
problemas especificos y sobre ellos tejen su reflexién de fe.

* Licenciada en Lenguas Anglo-Germanicas por la Universidad Catdlica de Campinas,
Sao Paulo, 1962. Maestria en Teologia, Facultad de Teologia de la Compaiiia de Jesis, Belo
Horizonte. Doctorado en Teologia (candidata) por la Facultad de Teologia de la Compaiiia de
Jesus, Belo Horizonte, Brasil. Publicamos su ponencia en el VI Encuentro Interamericano de
Religiosos.
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El presente texto se sitia en esa Optica. Tiene, consecuentemente, un cardcter
descriptivo y vivencial méis que especulativo; inductivo, méds que deductivo y
conceptual, privilegiando la experiencia y la praxis.

Quiere ser, ademds, un texto pro-vocativo del debate y abierto a complementos,
cuestionamientos y eventuales puntualizaciones.

Precisamente por ello, presenta una estructura sencilla: arranca de la experiencia
vivida por religiosas y religiosos del Continente en los afios post-conciliares (I),
para tejer algunas consideraciones de orden teolégico-pastoral interpretativas del
proceso, desde el dngulo de la identidad (II) y, finalmente, destacar algunos
desafios que se ponen al proyecto religioso en sus varias dimensiones, desde la
relectura latinoamericana de la identidad (III).

Tanto en la descripcidn del proceso, como en el intento de interpretacién del mismo
y la formulacién de los desafios, se ha tratado de tener en cuenta la abundante
literatura que ya existe sobre estas cuestiones, especialmente documentos y textos
de la CLAR, aportes de las Conferencias Nacionales de Religiosos y Religiosas,
textos de tedlogos y tedlogas latinoamericanos,asf como la experiencia con grupos
y comunidades comprometidas més directamente con la evolucién de la Vida
Religiosa en el Continente.

I. Un itinerario histérico original: la experiencia de vida religiosa
latinoamericana en el Post-concilio

“Si la teologia no es en primer lugar un ‘sistema’ preconstruido, si su tarea
primordial es interpretar € iluminar la vida, se podrd hablar de una teologia
especifica de la Vida Religiosa en América Latina en la medida en que haya una
experiencia original de VR”!. Es precisamente en el marco de una teologia de la
Vida Religiosa asf entendida, como se repiensa hoy, en América Latina, la cuestién
de la identidad.

La adecuada comprensién de aquello que ocurrié en la Vida Religiosa
latinoamericana en el post-concilio (y que llamamos experiencia original) se hace,
asi, condici6n indispensable para que se pueda llegar a captar, de alguna manera,

'PALACIO, Carlos. Reinterpretar la Vida Religiosa. Sao Paulo, Paulinas, 1991, p. 39.
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la transposicién tedrica y préctica de la propia identidad, que esa experiencia
significa, y de las nuevas perspectivas que se abren para el proyecto religioso desde
esa transposicién.

No se trata de hacer aquf una descripcién o un anélisis complexivo del proceso, de
sus causas, sus despliegues y su alcance. Se trata, més bien, de caracterizar los
grandes momentos de ese itinerario histérico, para captar su dinamismo interno y
destacar c6mo cada uno de ellos cuestiona la identidad del proyecto religioso,
urgiendo a un repensamiento de ese proyecto en su globalidad.

Como toda sistematizacién, también ésta que aqui hacemos, corre el riesgo de
presentar lagunas y de no expresar de forma cabal toda la riqueza del camino
recorrido. Ademés de eso, no se puede perder de vista que se trata de una
experiencia de vida, de un proceso abierto y con su dindmica propia, irreductible
a esquemas absolutamente definidos y definitivos. La periodizacién que hacemos
tiene, por eso, un caricter solamente indicativo de los grandes momentos de ese
proceso.

1. El inmediato post-concilio o la crisis de la identidad tradicional de Vida
Religiosa

Como para la Iglesia, el Vaticano II signific6 para la VR el punto de partida de un
proceso de renovacién en profundidad. Si lo més caracteristico de ese proceso
consistié en la bisqueda de lo nuevo (nuevas précticas, nueva fundamentacién
teoldgica, nuevas formas de expresion), esa biisqueda estaba también animada por
un espiritu: la vuelta a las raices carismiticas de la Vida Religiosa, la “vuelta a las
fuentes”, al evangelio como criterio y norma fundamental.

Los cambios que entonces se procesaron, se orientaron sobre todo en dos direcciones,
ambas fuertemente impulsadas por el concilio: la presencia en el mundo en vias de
modernizacién y secularizacién y la relacién con la Iglesia particular.

La identidad de la Vida Religiosa (hasta entonces poseida de manera tranquila e
incontestada) pasa a ser fuertemente cuestionada por la novedad de la situacién,
especialmente por el fendmeno de la secularizacién, y la confrontacién con las
demds vocaciones en el conjunto de la comunidad eclesial. El religioso se pregunta
si tiene sentido “seguir siendo religioso” en un mundo trabajado por las fuerzas de
lo secular, en donde lo sacral pierde su espacio, y en una Iglesia que ya no prioriza
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la vocacién religiosa, ni le reconoce su “status” de vocaci6én “superior” en el pueblo
de Dios.

En el nivel de la préctica, son de esa época los primeros intentos de renovar la vida
comunitaria y apostélica, especialmente de las congregaciones femeninas. Se
trataba, de una renovacién predominantemente institucional y “ad intra”, que
privilegiaba las “reformas” en la organizacién de la comunidad, en la relacién
autoridad-obediencia, en las formas de vivir y expresar la consagracién y la misi6n,
en la Telaci6n con el contexto modernizante de entonces.

Refiriéndose a esas comunidades, asi se expresaba, en 1970, el teSlogo José
Comblin: “Esas Comunidades no sabfan lo que querfan, pero sabfan muy bien lo
que no querfan”?. Es decir, se rechazaban unas estructuras comunitarias y de misién
que se mostraban cada dia menos adecuadas al momento histérico que se estaba
viviendo.

La gran crisis de esa etapa, como se mencion antes, fue la crisis de la identidad
misma de la VR. Si “la crisis de la identidad comienza -sociolédgica, eclesial y
teol6gicamente- cuando lo que hubo siempre de a-normal, de marginal, de
inquietante en los momentos “originantes” (y ‘originales’) de la VR tiende a ser
cooptado por lo que se considera ‘normal’ en la sociedad y en la Iglesia, y acaba
‘mundanizdndose’, dejdndose configurar por la mentalidad dominante™, ésta era,
por lo menos en parte, la situacién por la que pasaba la VR tradicional en aquel
entonces. Situacién que era captada de manera mds o menos explicita por
determinados sectores de religiosas y religiosos.

El esfuerzo de vuelta a las raices evangélicas del proyecto religioso, como sugerido
por el concilio, el tomar el evangelio como norma suprema y fundamental, van a
tener el efecto de introducir un factor de desequilibrio en la ‘normalidad’ en la que
se habia instalado la VR*, abriendo camino al cuestionamiento, a la autocritica, y
haciendo estallar la ineludible crisis de la identidad.

2 COMBLIN, José. Significado das Pequenas Comunidades. In. CONVERGENCIA 58 (Jan./
Fev. 1972), p. 104.

3 PALACIO, Carlos. o.c., p. 43.

4 Ibidem.
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A partir de ahf estaba en curso el desmoronamiento de una concepcién de Vida
Religiosa, de un modelo histérico, preanunciando cambios hasta entonces
considerados impensables o inviables para la globalidad de la Vida Religiosa. Los
religiosos no seremos ya “primordialmente” identificados por nuestra forma de
vestir o trabajar, por el modo de vivir o construir, por el horario de nuestras casas
y el estilo de relacionarnos. En un mundo estructuralmente secular y pluralista no
se encuentra més en lo fenomenolégico el referencial mayor de identificacién’™.

Lo mds substancial de ese proceso de cambios del inmediato post-concilio fue
comin a la Vida Religiosa globalmente considerada, y a nivel mundial.
Posteriormente, ese proceso va a intensificarse en los paises del primer mundo, méds
afectados por el fendmeno de la secularizacién. En América Latina, bajo el impacto
de las peculiares condiciones socio-econdmicas y eclesiales del Continente, el
proceso adquiere caracteristicas peculiares, sobre todo a partir de Medellin.

2. Medellin-Puebla o el desafio de ser religioso desde los pobres de la tierra

Cuanto més se hacfan presentes en el mundo, y més se insertaban en las Iglesias
particulares, tanto mdés los religiosos y religiosas eran despertados a las
contradicciones y conflictos instaurados en la sociedad y, muchas veces, en la
misma Iglesia. Mds conscientes se hacfan de la imposibilidad de una supuesta
neutralidad frente a esos conflictos y contradicciones, sobre todo si se tiene en
cuenta que el Continente vivia un momento socio-politico de extrema gravedad.

Un nuevo viraje histérico de la VR se configura bajo la influencia de Medellin y,
posteriormente, de Puebla: el viraje en direccién al sub-mundo de los pobres, con
sus cuestionamientos y desafios. Las cambiadas condiciones socio-econémicas y
politicas de los varios paises juegan un papel decisivo en ese viraje. Esas condiciones
se venfan gestando ya a partir de la década del 50, y se pueden resumir en la aguda
necesidad de cambios, urgentes y profundos, experimentada en todos los niveles y
dimensiones, incluyendo la vida interna de la Iglesia. Es precisamente la convergencia
de esa urgencia de cambios sociales y eclesiales lo que confiere la marca de
originalidad al contexto latinoamericano.

5 AZEVEDO, Marcello. Vidas consagradas: Rumos e Encruzilhadas. Sdo Paulo, Loyola,
1993, p. 185.
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Medellin va a actuar como catalizador y dinamizador de toda esa inquietud. Hay,
incluso, quienes piensan que el impacto de Medellin sobre nuestras Iglesias fue mas
fuerte que el del concilio, o que el concilio llegé a América Latina a través de
Medellin. Diez afios m4s tarde, Puebla viene a ser la confirmacién substancial de
las grandes orientaciones de Medellin, aunque situada en un contexto eclesial mis
propicio, en muchos aspectos, a la involucién que al avance.

Por lo que toca a la VR, es cierto que Puebla, como evento eclesial considerado en
su conjunto -preparacion, celebracién, recepcién- tuvo mayor repercusién que la
misma conferencia de Medellin, aunque ésta, sin duda ninguna, haya tenido el
importante papel de despertador de la conciencia de los religiosos y religiosas para
la gravedad del momento histérico y la actualidad de su vocacién carismatico-
profética en la Iglesia.

Fue precisamente bajo el impacto de las transformaciones como Medellin legitimé
y apoyo en la Iglesia del Continente, como tomé impulso la renovacién de la VR.
El desplazamiento, sobre todo de las religiosas, hacia el sub-mundo de los pobres,
que empezaba entonces timidamente, recibi6 en Medellin un explicito
reconocimiento: “Reciban nuestro estimulo las comunidades que se sientan llamadas
a formar entre sus miembros pequefias comunidades encarnadas realmente en
ambientes pobres” (Pobreza, 16).

La CLAR hace eco a Medellin. Ya en 1968, la Junta Directiva exhorta: “Los
religiosos debemos entrar con mayor decisién en el trabajo de promocién humana
(...) desplazando mayor porcentaje de personal hacia el campo y otros niicleos de
marginalizados y manifestando una preferencia efectiva hacia los pobres™. Y en
1969, la CLAR describe la marcha de la VR hacia los pobres en estos términos: “En
la Iglesia Latinoamericana y, particularmente, en las 6rdenes, congregaciones e
institutos seculares, se puede percibir una creciente conciencia de la pobreza y de
la miseria que oprimen el pueblo, de las causas estructurales que las perpetian y de
la urgencia de cambios™.

En esos mismos afios, y en los varios paises del Continente, un pequefio nimero de

¢ CLAR, Misidn del religioso en América Latina. Col. CLAR, N° 5, Bogots, 1969, p. 12.

7 CLAR, Formacion para la Vida Religiosa renovada en América Latina, IV Asamblea
General, 1969, p. 49.
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religiosas y religiosos comienza a participar en las Comunidades Eclesiales de Base
(CEBs), que empezaban a surgir, contribuyendo a cambiar la figura y la misma
concepci6n de Iglesia.

La preocupacién por el conocimiento y anélisis de la realidad socio-cultural y
eclesial gana fuerza y consistencia en determinados sectores de la VR. A la vez que
tratan de incorporar elementos tedricos que posibiliten la objetividad y seriedad
cientffica de esos anélisis, desarrollando su conciencia critica, los religiosos y
religiosas son confrontados con las situaciones de injusticia estructural vigentes en
la sociedad, muchas veces legitimadas y reforzadas por la misma préctica pastoral
de la Iglesia.

Se configura el fenémeno de la Vida Religiosa inserta, como expresién més radical
de la opcién por los pobres.

Todo ello va conduciendo a una toma de conciencia siempre mas licida de las
exigencias de radicalidad que conlleva la vocacién de profetas del Reino, en una
realidad social contradictoria con la propuesta del evangelio. La experiencia de
Dios, experiencia fundante del proyecto religioso, gana densidad, profundidad y
realismo. Empieza a configurarse una nueva espiritualidad, centrada en la escucha
de la Palabra y el seguimiento histérico de Jesucristo, capaz de alimentar y sostener
las nuevas opciones y précticas de la VR.

En el final de la década del 70, Puebla constata y legitima las grandes tendencias
de la VR en el Continente. Los obispos reconocen el papel de vanguardia
desempeiiado por la VR en el proceso eclesial que va de Medellin a Puebla: su
presencia en lugares y situaciones de frontera (755, 770, 121), en puestos de
vanguardia (771), en zonas marginadas y dificiles (733); expuesta a los mayores
riesgos (722), pero segura de estar siendo conducida por el Espiritu (739, 755s.).

En un andlisis comparativo de estos textos de Puebla y los del Aporte de la CLAR,
Victor Codina hace notar que “Puebla, quizds por miedo, ha frenado algunos
planteamientos de la CLAR o, en todo caso, que existe una tensién entre ambos
enfoques. Pero esto no deberia extraiiarnos. Es la tensién real y necesaria que ha
existido siempre en la Iglesia entre los carismas proféticos y los servicios (o
carismas institucionales). Tensién sana y necesaria si es capaz de hacer madurar y
crecer a toda la Iglesia. De algiin modo es el precio que paga toda profecia al ser
asumida por la comunidad cristiana. Tensién por otra parte explicable si se tiene en
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cuenta que Puebla no fue un Sinodo General de la Iglesia de América Latina sino
una Conferencia General del Episcopado Latinoamericano™.

Se abren para los religiosos y religiosas nuevas posibilidades y perspectivas; se
intensifica el “éxodo” hacia el sub-mundo de los pobres. Las comunidades insertas
dejan progresivamente de constituir experimentos pioneros para convertirse en
forma nueva, alternativa de vivir el niicleo substancial del proyecto religioso,
interpelando la globalidad de la VR, y provocando inevitables conflictos sea al
interior mismo de la VR, sea a nivel de Iglesia y sociedad. La reflexion teolégica
de corte latinoamericano acompaiia el proceso y es re-alimentada por él. En ese
proceso de acompaiiar la vida con la reflexién y de dejar que la vida cuestione la
reflexién, desempeiia un papel protagénico el grupo de te6logos que forman el
equipo de asesores de la CLAR, a nivel continental, y los equipos nacionales en los
diferentes paises.

Surgen preguntas nuevas: ;Qué significa dejarse evangelizar por los pobres?
{C6mo evangelizar desde los pobres? ;Cémo vivir la justicia y solidaridad en una
sociedad estructuralmente injusta? ; Cémo convivir con el conflicto inevitable para
los que se solidarizan con los pobres? ;C6mo ser agentes de liberacién integral?
{C6mo ser contemplativos en las luchas de liberacién? ;Cémo hacer una ruptura
y una nueva sintesis con el pasado? En una palabra: ;Cémo ser (identificarse)
religioso, religiosa, desde los pobres de la tierra?

Esos cuestionamientos interpelaron no solamente a las comunidades insertas, sino
que alcanzaron también, de una manera indirecta, a todas las formas de VR. No
faltan tensiones e incluso conflictos. Lo que estaba en juego aqui era la autenticidad
misma del proyecto religioso, como vocacién en la Iglesia, la identidad de la VR
situada en un contexto socio-eclesial muy especifico, el contexto latinoamericano.

El fruto mé4s maduro de esa etapa es ciertamente el fenémeno de las comunidades
insertas en medios populares. “Ella recoge y da un nuevo sentido a lo que de manera
oscura y desarticulada se buscaba en los momentos anteriores™. Asumida como
expresién de fe y experiencia de des-centramiento humano y espiritual la insercién
se convierte en lugar teol6gico, lugar de una re-lectura de la identidad religiosa

8 CODINA, Victor. La Vida Religiosa en el documento de Puebla y el aporte de la CLAR. In:
Boletin de la Conferencia Boliviana de Religiosos. La Paz, afio VII, Julio 1979, N° 36, p. 6.

9 PALACIO, Carlos. o.c., p. 44-45.
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desde los. pobres de la tierra. Relectura que s6lo se puede dar cuando se admite que
“la plenitud de un ser (identidad) no puede prescindir de su realizacién hist6rica”'°.

Esa experiencia de la insercién desemboca en el descubrimiento concreto e
histérico de la realidad multiétnica y pluricultural del Continente, conduciendo la
VR a lo que se ha denominado como la cuarta dimensién del “éxodo” de la VR hacia
la periferia: el “éxodo cultural™!.

Efectivamente, para muchos religiosos y sobre todo religiosas, que a partir de los
afios 60 se orientaron hacia la insercién, esta fue una comprobacién sorprendente
y desafiante: el mundo indigena, el mundo popular, ya sea de las 4reas rurales o de
los medios suburbanos o de las grandes periferias urbanas, poseen su propia cultura,
su religiosidad, su propio simbolismo. Un rico y complejo mundo cultural se mueve
ahf, desconocido y amenazado al mismo tiempo, como un reto y como un “lugar”
de evangelizacién. Religiosos y religiosas se fueron dando cuenta de que para
responder a ese reto del pluralismo cultural, se impone un auténtico y continuo
proceso de conversién, de superacién de atavismos culturales y de prejuicios
arraigados a lo largo de siglos'2.

Esa experiencia del “éxodo” cultural avanza la década del 90, y gana particular
énfasis bajo la influencia de la IVa. Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano en Santo Domingo, que hace del tema de las culturas, en la
perspectiva de la Nueva Evangelizacion, el eje central de los debates.

3. Una nueva encrucijada histdrica o la tensién de auto-comprender desde un
proceso inacabado

Se va haciendo comun el caracterizar la actual situacién de la VR (sobre todo desde
la década del 80) como una encrucijada histérica, queriendo con ello llamar la

19 Ibid. p. 48.

W TABORDA, Francisco. Da Insercdo a Inculturacdo. Consideragies teologicas sobre a
Jforga evangelizadora de la Vida Religiosa inserida no meio do povo. Publicagées CRB, Rio de
Janeiro, 1988, p. 18.

12 FREITAS, Maria Carmelita de. Insercion, inculturacion, liberacion: signos proféticos
para una Nueva Evangelizacion. In: Boletin CLAR, afio XX VIII, N° 1, Enero 1990, p. 30.
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atencién hacia las ambigiiedades, contradicciones, perplejidades, con la consecuente
bisqueda de respuestas, que marcan hoy la realidad de la VR.

La imagen de la encrucijada, como significativa de la actual coyuntura, viene
sugerida en primer lugar por factores de orden psicolégico, sociolégico y cultural.

Desde el punto de vista sicolégico, es bastante conocido el hecho de que el camino
recorrido por la VR en esos afios suscité inseguridad y hasta resistencia en
religiosos y religiosas, perplejos con las novedades del proceso, captadas por ellos
bajo el signo de la ambigiiedad y aun de la traicién a la propuesta evangélica de la
VR. Se produjo en esos sectores una consciente o inconsciente predisposicién a
rechazar todo lo “nuevo”, legitimada por la imposibilidad de una total coherencia
en el proceso de renovacién.

Sociolégicamente, es un hecho que tendencias neoconservadoras o
neofundamentalistas trabajan activamente la sociedad y las Iglesias en este final de
siglo. Y la VR es afectada por ese movimiento involutivo. Se suma a eso el deterioro
de la situacién socio-econémica del Continente, con el acentuarse de la brecha entre
ricos y pobres, y las gravosas consecuencias de la deuda externa, que amenazan
echar los varios paifses en un callején sin salida.

Culturalmente, se constata que “la ideologia neoliberal estd invadiendo nuestras
tierras: ante su proyecto monocultural, la alternativa para las culturas de nuestros
pueblos se configura no tanto entre la dependencia y la liberacién, sino mds bien
entre la muerte y la vida; para ellas el problema fundamental no es sélo la
explotacién, que persiste, sino la exclusién”?.

Todo ello provoca fuerte impacto en los sectores més hicidos y comprometidos de
la Iglesia y la VR. Se siente la necesidad de reforzar el polo del profetismo que, si
bien sigue engendrando mdrtires entre nosotros, corre €l riesgo de ser acallado y
negado.

Supuesta la conjuncién de esos factores, es fcil entender que los esfuerzos por
llevar adelante la renovacién post-conciliar por los rumbos apuntados por Medellin-
Puebla, pasen a convivir, en un equilibrio inestable, con los intentos de bloquear el

1B Ve COLOQUIO TEOLOGICO DE LA ORDEN DE PREDICADORES. ¢Humanizar y
evangelizar desde las culturas? CONFERRE, Santiago de Chile, 1993, p. 8.
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proceso, de deslegitimar los cambios, de volver a los caminos conocidos y seguros
de la disciplina y del “orden”, desde esquemas generadores mds bien de uniformidad
que de unidad.

Pero la imagen de la encrucijada viene sugerida también por factores de orden
estructural endégeno, que ponen al descubierto la verdadera naturaleza del impase
en que se encuentra actualmente la VR. Lo que parece estar en juego aqui son los
propios limites (y sus causas) de la renovacién llevada a cabo a lo largo de esos afios.
En opinién de Carlos Palacio, se trata de una crisis que tiene su origen en el
agotamiento de una figura histérica de VR que, durante muchos afios, imprimié a
la VR una fisionomia peculiar y capacidad de significar la experiencia cristiana
para la Iglesia y la sociedad, y que, precisamente por eso, acabé por imponerse
como la expresion de la VR, encarnacion definitiva e irreformable del proyecto
evangélico. Sintesis pretendida entre concepciones dispares de VR, esa figura
portaba en sf misma el germen de su desintegracién y parece haber llegado a su
ocaso',

Aqui reside, sin duda, lo més tipico de la actual encrucijada de la VR. Admitir eso,
supone admitir también la necesaria ruptura en relacién con esa figura histérica y,
consecuentemente, el imperativo de “re-crear” la VR, desde sus raices evangélicas
y en su constitutiva referencia al contexto histérico. Dicho de otra manera, admitir
que algo debe morir sin, por ello, condenar a la muerte la propia VR. Tarea sin par
que nos coloca en la perspectiva de los nuevos ciclos de la VR'?, y nos da la
conciencia de estar viviendo un momento singular de cara al futuro.

I1. De una identidad abstracta hacia una identidad historicamente situada:
lectura interpretativa de la experiencia

El camino recorrido por la VR latinoamericana en el post-concilio no esté
concluido. Constituye un proceso inacabado y abierto a las sorpresas del Espiritu.
Si no cabe, como se dijo anteriormente, una sistematizacién cabal del proceso,

4 PALACIO, Carlos. O Sacrificio de Isaac: una pardbola da vida religiosa. In:
CONVERGENCIA 257 (Nov. 1992), p. 519. Sobre esta cuestion, véase también el libro citado del
mismo autor, p. 80.

15 Respecto a esa cuestion de los ciclos de la Vida Religiosa, véase CODINA, Victor-
ZEVALLOS, Noé. Vida religiosa: Historia e teologia. Petropolis, Vozes, 1987, p. 183ss.
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cabe, sin embargo, tejer algunas consideraciones de orden teolégico-pastoral, que
ayuden en la lectura interpretativa de la experiencia. En otras palabras, cabe
preguntarse: ;Qué pasa con la identidad de la VR a lo largo de un proceso histérico
que modifica en profundidad las préicticas y la propia autocomprensién del
proyecto religioso? ;Qué significa para la VR aceptar autocomprenderse y
autoidentificarse desde un contexto histérico determinado, y en su relacién con el
“otro” que, desde ese contexto, le sale al paso y la cuestiona? O sea, ;qué significa
hablar de identidad situada de la VR?

1. Insuficiencia de la formulacion teoldgica tradicional de identidad

La concepcién de la VR como “estado de perfeccién” y la teorfa de los tres votos
como “esencia” de la VR eran los dos niicleos fundamentales de la teologia
tradicional de la VR, que acab6 imponiéndose como la teologfa de la VR, hasta el
Vaticano II. Como lo que ocurrié a la teologia en general, con el paso de la patristica
a la escoléstica, también en esa teologia de la VR se dio la progresiva sustitucién
de lo concreto por lo abstracto, de la mistica por la racionalidad especulativa.

Biblicamente, tal teologia arranca de una exégesis de la vocacién del joven rico (Mt.
19, 16-22 y paralelos), en la que se insiste en la existencia del “doble camino”,
privilegiando el de los consejos evangélicos para unos pocos escogidos'é, y
marcando asf la pretendida superioridad del “estado” religioso, que se definird
juridicamente, mds tarde, “como estado de perfeccién”.

De esa manera, se legitimé biblica, teoldgica, eclesial y sociolégicamente, un
“status” de privilegio para la VR en relacion con las otras vocaciones en la Iglesia.
*Y esto se tradujo en expresiones simbdlicas facilmente identificables, contribuyendo
a alejar més que acercar el religioso de la realidad cotidiana del pueblo de Dios.
Mientras esa situacién perdurd y fue la clave de lectura, la cuestién de la identidad
apenas se cuestion6. Se suponfa que era simplemente afirmada por el modo
estilizado y codificado de actuar y proceder de los religiosos™"".

Esa manera de pensar teolégicamente la vocacion religiosa tuvo otras consecuencias

16 CODINA, Victor- ZEVALLOS, Noé, o.c., p. 124.

7 Cf. AZEVEDO, Marcello, o.c., p. 184.
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igualmente equivocas: hizo olvidar que la vida cristiana tiene mucho m4s de
caminar hacia, que de haber llegado; que ninguna forma de seguir a Jesiis en la
historia constituye un estado ya adquirido, sino un continuo proceso de conversi6n.
Puso el énfasis en la esencia, apartdndose de la evolucién concreta de la VR y
desconociendo que la misma esencia de la VR es hist6rica. Condujo inevitablemente
a un cierto abstraccionismo y juridicismo, reduciendo la cuesti6n de la identidad a
los aspectos tedricos y normativos y privilegiando lo fenomenolégico como
referencial de identificacién.

La contradiccién contenida en esa teologia de la VR es evidente: “El camino de los
consejos evangélicos puede configurar un estilo de vida distinto, pero nunca
justificar la constitucién de estados esencialmente diferentes de cristianos. La VR
no €s un camino superior, sino diferente, cuya funcién en la comunidad eclesial es
de naturaleza simbdlica: sefial que ilumina la naturaleza misma de toda vocacién
cristiana”'®,

Las nuevas perspectivas que se abrieron para la comprensién y vivencia del
proyecto religioso, con el Vaticano II y sus grandes ejes teol6gicos, pusieron al
descubierto la insuficiencia de esa formulacién teolégica tradicional de la identidad
de la VR. Surgen nuevos intentos de elaborar la teologia de la VR desde otros
presupuestos, sin necesidad de negar ni desconocer el lugar que los consejos
evangélicos ocupan en la tradicién de la VR.

En América Latina ese esfuerzo de repensamiento de la identidad religiosa se va a
articular prioritariamente desde dos presupuestos: el de la historicidad del proyecto
religioso (su intrinseca y radical referencia a la historia) y el de la centralidad de la
misién como clave de reinterpretacion.

2. Historicidad del proyecto religioso

“Asi como la teologfa contemporédnea hace esfuerzo para recuperar el Jesis
histérico dentro de la cristologfa, y para insertar la historia de la Iglesia en el marco
de la eclesiologia, asi también la teologfa de la VR debe de incorporar la dimensién
histérica de la VR en la comprensién teolégica de la VR. En el fondo esa postura

B PALACIO, Carlos. o.c., p. 57-58.
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nace de la conviccién de que el Espiritu de Jesis actia en la historia y en la
Iglesia™".

En América Latina, el reflexionar sobre la VR en referencia al contexto hist6rico
constituye hoy una tendencia generalizada. Se tiene la conviccién de que “el
contexto histérico es algo constitutivo de la VR y no puede ser excluido de la
reflexién teol6gica. El carisma religioso nace, se desarrolla y gana expresién
concreta siempre dentro de un contexto real. Cuando pensamos un carisma
religioso en forma abstracta, buscando su esencia, corremos el riesgo de traicionar
su verdadera identidad. Esta no puede prescindir de la mediacién histérica, pues allf
es donde se da la interpelacién de Dios y la respuesta del hombre -esencia de todo
carisma-"%. .

Aqui, como en otras esferas, la praxis, la vida, estd en estrecha relacién con la
elaboracién tedrica y, en cierto sentido, la precede y le sirve de guia. Efectivamente,
es a partir del camino recorrido a lo largo de todos esos afios como emerge la
conciencia siempre més clara de que la VR no puede ser pensada como una
grandeza en si misma, cerrada sobre su esencia y definida aprioristicamente, de una
vez por todas de manera a-histdrica. Se supera la tendencia, propia de épocas
anteriores, a arrancar de una definici6n previa y universal de la identidad religiosa,
para aplicarla después a situaciones concretas. La gran pregunta ya no es: ;qué es
la VR? sino: ;Cémo ser religioso, religiosa hoy en la Iglesia de América Latina?

Con eso estd dado el paso decisivo para la transicién de una teologfa de la VR de
tipo més esencialista, deductivo, hacia una teologia mas descriptiva, de cardcter
inductivo.

Y queda abierto también el camino para un repensamiento de la identidad de la VR,
desde su intrinseca y radical referencia a la historia, como una identidad situada.
Vale decir, como identidad que se configura desde los cuestionamientos que le
advienen del contexto. Que sélo se comprende en referencia constante a la

19 CODINA, Victor. Seguir Jesus Hoje. Da modernidade a Solidariedade. Sdo Paulo,
Paulinas, 1993, p. 219-220.

2 BRUNELLI, Delir. Profetas do Reino. Grandes linhas da atual teologia da vida religiosa
na América Latina. Rio de Janeiro, Publicagoes da CRB, 1986, p. 48. Sobre el mismo asunto véase
también MIRANDA, Mario Franca de. O Documento de Puebla e a Missdo Apostolica dos
Religiosos. In. CONVERGENCIA 130, (Mar-1980), p. 88.
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comunidad eclesial (en donde nace y se desarrolla) y al contexto social: las dos
coordenadas histéricas de la VR desde sus origenes y que, precisamente por eso,
se constituyen en coordenadas teol6gicas. “Los riesgos inherentes a esa transposicién
de la identidad en categorfas hist6ricas no son mayores que los que amenazan a la
VR cuando se deja paralizar por una identidad definida de antemano y por lo tanto
petrificada y abstracta™?.

Por lo que se refiere a los carismas de fundacién, la historia comprueba hasta la
saciedad que todo carisma religioso surge dentro de un contexto histérico
determinado y en clara referencia a él. Baste pensar en Francisco de Asfs, Ignacio
de Loyola o Charles de Foulcault. En realidad, “el fundador es un cristiano que, en
una determinada €poca, pretendié seguir Jestis; y la pregunta fundamental que de
ahf nace es si el carisma que €l encarné en una determinada época es capaz todavia
hoy de poner en marcha una historia cristiana”?.

La gran verdad teol6gica que se redescubre desde la historicidad del proyecto
religioso es que la VR no es un estado sino “una forma de llegar a ser cristiano”.
Esto quiere decir fundamentalmente tres cosas. En primer lugar, que la identificacién
iltima del religioso es su fe cristiana; que la VR es ante todo un proceso de
cristianizacién, y que, por lo tanto, antes de preguntar por las peculiaridades de la
VR, es preciso preguntar sencillamente por la realidad cristiana que se debe realizar
a través de esas peculiaridades®.Decir que la identificacién iltima del religioso es
su fe cristiana es afirmar también que “la fe cristiana que trata de responder a un
Dios siempre mayor no puede encontrar un camino definitivo ni siquiera en la VR,
puesto que esa definitividad sélo se ird alcanzando histéricamente en el proceso de
buscar y encontrar siempre nuevos medios que mantengan el primer presupuesto:
el misterio de un Dios siempre mayor”*.

En segundo lugar quiere llamar la atenci6n al cardcter procesual (de proceso) de la
VR. No se trata de una forma de ser cristiano, sino de una forma de llegar a ser
cristiano, con todo lo que esto implica de pro-yecto, de camino inacabado, de

U PALACIO, Carlos. 0.c., p. 62.
22 SOBRINO, Jon. Ressurreigdo da Verdadeira Igreja. So Paulo, Loyola, 1982, p. 311.
B Sobre estos aspectos del llegar-a-ser cristiano véase SOBRINO, Jon. o.c., p. 302-306.

2 SOBRINO, Jon. o.c., p. 305.
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construccién histérica y desde la historia en el seguimiento de Jesis. Lo cual pone
en evidencia la densidad y la centralidad del tema biblico del seguimiento en la

reflexién.

En tercer lugar, finalmente, quiere decir que la referencia teolégica de esa identidad
cristiana que se construye en la historia es la encarnacién. Que la experiencia
kendtica del aprender-a-ser en la historia, a través del sufrimiento y la obediencia,
lo que ya se es germinalmente, es constitutiva de la experiencia cristiana, y que la
VR no puede huir a esta realidad.

3. Reinterpretacion de la identidad desde la mision

Toda referencia al contexto histérico en perspectiva cristiana nos remite
inevitablemente a la misi6én entendida como el radical-ser-enviado del religioso en
servicio a ese mismo contexto. Es en ese sentido como se afirma hoy que la VR en
América Latina se reinterpreta y se autocomprende desde la misién.

Poco antes de Puebla, la CLAR afirmaba que la misi6én constituye hoy “la clave de
comprensién del carisma de la VR. Se hace cada vez mds viva entre nosotros la
conciencia del ser-para-la-misién”?. Y en otro texto escribia: “Se podria decir, con
verdad, que fue una nueva conciencia de misién y una sensibilidad muy especial
frente a sus exigencias lo que motivé y desencadend lo mds significativo que hay
en los procesos de cambio que se produjeron en la VR,

Efectivamente, cuando se analizan los caminos recorridos, queda claro que la
misién es la referencia-clave que explica las grandes lineas de la evolucién. Es a
través de los espacios abiertos por la misién como los religiosos y religiosas se
insertan cada vez mds en la Iglesia particular, en la sociedad, en el sub-mundo de
los pobres?.

B CLAR, Experiencia latinoamericana de Vida Religiosa. Col. CLAR N° 22, Bogot4, 1979,
p.- 27.

% CLAR, Tendencias proféticas de la Vida Religiosa en América Latina. Col. CLAR N° 24,
p. 27.

BRUNELLI, Delir. o.c., p. 51.
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Esa reinterpretacién de la identidad desde la misi6n tiene hoy, en América Latina,
sus referenciales mayores en la nueva conciencia eclesial y en la opcién preferencial
por los pobres, que, a su vez, encuentra su concrecion histérica privilegiada en el
fen6meno de la insercién en medios populares. El significado profundo de esto es
una verdad de capital importancia: la VR renuncia a autocomprenderse desde si
misma, como grandeza absoluta, para reconocer su carécter relativo, es decir, su
radical relacién a una comunidad eclesial y a un contexto social determinados. En
otras palabras, su radical ser enviada. Asf fue en sus origenes, y asi es como se ha
de mantener la continuidad con esos origenes.

a) Nueva conciencia eclesial: La reinterpretacion de la identidad desde la
relacion con el contexto eclesial

El redescubrimiento que, desde la misi6n, hacen los religiosos y religiosas de la
eclesialidad de su vocacién es ciertamente una de las grandes conquistas del post-
Vaticano II.

En América Latina (y a través, sobre todo, de la insercién en las Iglesias particulares
y de la participacién en la misi6én y en las opciones pastorales de esas Iglesias), la
preocupacién de orden juridico e institucional ha ido cediendo espacio al enfoque
de carécter més teoldgico y pastoral, aunque aquélla todavia permanezca (subyacente
o explicita) en muchas précticas y en textos que se producen hoy. Ha quedado claro
que la cuestién es mucho més globalizante y rica que la simple relacién juridica. La
gran cuestién de fondo que emergié a lo largo del proceso es, sin duda, la
eclesialidad misma de la VR, sus raices evangélicas, su naturaleza de vocacién
cristiana.

La bisqueda de superacién (en la teoria y en la practica) de la dicotomfa crénica,
caracteristica de siglos anteriores, entre Iglesia y VR, como si la VR fuera una
eclesiologia al margen de la gran Ecclesia, constituye, sin duda, un auténtico salto
cualitativo en términos de conciencia eclesial de la VR.

Iniciado timidamente con lo que se 1lamé entonces apertura de la VR a la Iglesia
(la propia expresién traiciona la dicotomia subyacente), el proceso evoluciond, no
sin vicisitudes, hacia una actitud de comunién; de nueva comprensién de la
categoria de pertenencia; de redescubrimiento del propio lugar y papel en el todo
del cuerpo eclesial. Es decir, los religiosos y religiosas, al sensibilizarse a la
dimensién eclesial de su vocacidn, y abrirse a la participacién en la vida y misién
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de las Iglesias particulares, se dieron cuenta de que no bastaba insertarse en la
Iglesia-institucién, en sus estructuras, en sus organismos, en sus planes de pastoral
(aunque todo ello fuera bueno y necesario), sino que era preciso ponerse en sintonia
con la vida, las luchas y esperanzas del pueblo de Dios. Mas aiin, saberse y sentirse
pueblo de Dios, una vocacién entre otras en la misma Iglesia. Y darse cuenta
también de que sélo en esa perspectiva la categoria pueblo de Dios pierde carécter
de abstraccién para ganar densidad y concrecién histéricas.

Todo ello condujo ineludiblemente a una reinterpretacién de la identidad, basada
en una nueva concepcion de Iglesia. Una concepcién que subraya la igualdad
fundamental de todos los cristianos y cristianas por el bautismo, la verdad de que
todos son llamados a la misma plenitud de la existencia cristiana y a la responsabilidad
comiin en la misién evangelizadora, sin desconocer por ello la diversidad de
carismas, funciones y ministerios.

Desde esa reinterpretacion se aclara la funcién de signo de la VR en la comunidad
eclesial: Mantener viva la memoria del evangelio y significar, para las otras
vocaciones, lo que hay de mds genuino en toda vida cristiana, relaciondndose, asf,
con los origenes mismos de la tradicién y con lo que han significado en los
momentos decisivos de la historia las figuras de los grandes fundadores?.

Se aclara también que “la consagracién, el seguimiento radical, la condicién
carismética son dimensiones de todo cristiano; no existen grados de intensidad
institucional entre el religioso y el laico; existen s formas diversas y originales de
vivir y realizar las mismas realidades... No es el grado, sino la forma lo que da la
identidad a la VR. Sélo asi no se uniforma la VR y se respeta su mds genuina
identidad en medio de la gran variedad que nos ofrecen las diferentes tradiciones
de VR; s6lo asf se expresa mejor su identidad en relacién con los otros integrantes
de la Iglesia y de la humanidad”?,

Se aclara, finalmente, la contribucién especifica que la VR latinoamericana ha ido
dando a la comunién eclesial en el Continente, a lo largo de esos iltimos aiios, y
que la CLAR describe de esta manera: "Su especifica contribucién a la comunién

BPALACIO, Carlos. o.c., p. 65-66.

¥ ARNAIZ, José Maria. Criterios para discernir sobre una determinada teologia de la vida
consagrada. In: TESTIMONIO N° 138, Julio-Agosto 1993, p. 47.
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eclesial la realiza ante todo con el propio testimonio de su vida comunitaria, de su
vivencia de los votos, de su solidaridad con los miembros sufrientes del Cuerpo de
Cristo. Igualmente construye la comunién del pueblo de Dios formando, animando
y acompaiiando comunidades cristianas (CEBs, parroquias, grupos, movimientos
populares); ayudando a su maduracién en la fe y a su celebracién comunitaria,
principalmente en la Eucaristia. Es vinculo de comunién y gestora de vida eclesial,
de una Iglesia dindmica, que es comunién de comunidades™®.

b) Del centro hacia la periferia: La reinterpretacion de la identidad desde la
relacion con el contexto social y cultural

Las nuevas formas de presencia de los religiosos en la sociedad, su relacién con un
contexto socio-econémico y cultural marcado por la injusticia y las desigualdades
condujeron a los religiosos y, sobre todo a las religiosas, de América Latina (como
se dijo anteriormente) a una experiencia de des-centramiento, es decir, a un
desplazamiento del centro hacia la periferia, hacia el sub-mundo de los pobres y
oprimidos, como exigencia de la misién, entendida como envio a los marginados
y excluidos, social o culturalmente.

Ese “éxodo” (geografico, social, espiritual y cultural) de los religiosos y religiosas
hacia la periferia del sistema, nos sitia en el umbral de un periodo inédito de la
historia de la VR en el Continente, caracterizado por una aguda conciencia critica,
que parece irreversible, sea de su papel en la constitucién histérica de la sociedad,
sea de su misién especifica en esa sociedad. Se impone, pues, a cualquier reflexién
teolégica que se interrogue responsablemente por el sentido de la concreta historia
de la VR en América Latina, y de su misma identidad. Tanto mds cuanto que de una
adecuada comprension de ese momento histérico y de sus exigencias, va a
depender, en parte por lo menos, la fuerza de convocatoria de la VR, su capacidad
de hacerse inteligible, creible y “seguible” por parte de la juventud de hoy y de
maiiana.

En visperas de Santo Domingo, la CLLAR se expresaba asi sobre el hecho: "La
opcién preferencial y solidaria por los pobres orienté a muchas religiosas y
religiosos a una mayor insercién en medios populares pobres. Ese proceso ha

32 CLAR, Subsidio para los Delegados (as) de la vida religiosa a Santo Domingo, XXV Junia
Directiva, Costa Rica, Junio 1992, p. 2.
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llevado a reformular el carisma y la misién de la vida religiosa dentro de la Iglesia,
ha generado una nueva espiritualidad y esté planteando la exigencia de una nueva
formacion a la luz de la fe. Se puede discernir en esta tendencia de la VR en América
Latina un signo de los tiempos, una presencia clara del Espiritu en la historia de
nuestro Continente, una seiial del paso, de la Pascua del Sefior en medio de su
pueblo, un lugar desde donde el Espiritu habla a su Iglesia™!.

Esa experiencia “llevé a la constatacién de que la opcién por los pobres tiene raices
muy profundas en el carisma e historia de cada uno de los Institutos, y ayud6 a la
VR latinoamericana a reencontrar su identidad evangélica y profética, y su razén
de ser en la Iglesia”. Y la condujo también, juntamente con otros miembros del
pueblo de Dios, a la experiencia cristiana més radical, la experiencia del martirio.
Los pobres y los mértires se vuelven asi referentes de identidad para la VR.

Hay, sin embargo, una manera de leer ese “éxodo” que se queda en lo que tiene de
més visible y, por eso mismo, més periférico y aun anecdético. Tal lectura no puede
dar raz6n del sentido iltimo teol6gico del fenémeno. Para responder a la pregunta
por ese sentido hay que proceder por otro camino: hay que leer el hecho desde lo
que €l tiene de més nuclear e irreductible: la entraiiable pasién por el Dios de los
pobres y la decidida voluntad de seguir a Jesiis, el revelador de ese Dios de los
pobres, que le dan origen y lo sostienen. Y todo ello en fidelidad al soplo del Espiritu
que impulsa a la Iglesia del Continente.

Es desde esta perspectiva como se iluminan los grandes cuestionamientos que ese
“éxodo” va poniendo a la VR y a la manera de autocomprenderse € interpretarse.
Como opina Carlos Palacio, “en ese des-centramiento de la VR, en ese desplazarse
hacia la perifena, se transluce, de manera plistica, que los verdaderos desafios no
le vienen de los cambios exigidos por una renovacién ‘ad intra’ sino de las
transformaciones radicales que se hacen necesarias, cuando se acepta que la
insercién en la realidad venga a hacer parte de la propia ‘definicién’ de la
identidad™.

La CLAR describe ese “éxodo” y sus consecuencias en uno de sus dltimos textos:

3 Ibidem, p. 8.
32 Ibidem, p. 7.

3 PALACIO, Carlos. o.c., p. 21.
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“El éxodo de la VR, como el de las CEBs, hacia los pobres, hacia la periferia, es un
desplazamiento de intereses y de opciones. Se opta por una nueva autocomprensién:
ver la historia desde los pobres y pequeiios (Lc. 1, 51) y reinterpretar desde ellos
la propia identidad (...) Aceptando ese desafio, la VR inserta mantiene su fidelidad
al Dios de Jesiis y al mismo tiempo reencuentra su potencial profético y su vocacién
evangélica y martirial. No se trata simplemente de una estrategia pastoral, es una
autocomprension que llega a la propia identidad. El dato teolégico de la encarnacién,
de la kénosis ilumina y clarifica los pasos y las etapas de ese proceso™.

Refiriéndose més concretamente al “éxodo” cultural de los religiosos y religiosas,
el mismo texto destaca que “la teologia de la Encarnacién debe ayudar a reforzar
el concepto y la prictica de una real inculturacién (...) Las congregaciones, sobre
todo internacionales, deben ser estimuladas y animadas en el complejo proceso de
inculturacién de sus carismas, proceso que constituye, sin duda, una auténtica
kénosis, en el seguimiento de Jesis, que se anonadé asumiendo la condicién
humana™?.

En ese desplazarse del “centro” hacia la “periferia” (social o cultural), la VR
latinoamericana se redescubre y se autocomprende cada vez mis como signo del
Reino y seguidora de las practicas de Jesiis que visibilizan el Reino; como signo
escatolégico que anuncia el triunfo de la vida alli donde hay muerte.

II1. Cuestionamientos a las varias dimensiones de la vida religiosa

Vimos que la VR latinoamericana pasé por una experiencia original a lo largo de
los ltimos afios y que esa experiencia esti en el origen de la reinterpretacién de su
misma identidad.

Ese proceso afecta a la VR en su totalidad y en sus varias dimensiones. Desde él
cambia la manera de entender y organizar la comunidad, de vivir y expresar la
experiencia de Dios y la consagracién, de concebir y ejercer la misién. Pero cambia,
sobre todo, la manera como se relacionan estos tres ejes fundamentales del proyecto
religioso.

MCLAR, Subsidio... p. 9.

35 Ibidem, p. 10-11.
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Efectivamente, desde la opcién por los pobres y la insercién en los medios
populares (lo més caracteristico y original del proceso renovador de la VR
latinoamericana), todos los elementos de la VR tradicional sufren un proceso de
descodificacién y vuelven a nacer y desarrollarse en otra 6ptica, la ptica de los

pequeiios.

Todo ello es, a la vez, conquista y desafio, camino recorrido y perspectiva de futuro,
pues el Espiritu sigue conduciendo el pueblo de Dios por caminos imprevisibles y
sorprendentes, muchas veces desconcertantes para la 16gica humana.

1. La Comunidad religiosa: nueva comprensién y nuevos desafios

Lo més caracteristico en ese aspecto puede ser descrito como el paso de una
concepcién y vivencia de comunidad con referencia prioritaria al paradigma
mondéstico, hacia una comprensién de la comunidad como comunidad en misién y
para la misién, o sea, entendida y articulada no desde si misma, sino desde el otro,
y, més concretamente, desde el otro-empobrecido y marginado. Eso cambia en
profundidad no sélo las practicas comunitarias, sino la misma comprensién que la
comunidad llega a tener de su realidad.

Estos cambios, sin embargo, no niegan el sentido profundo y el papel simbélico y
evangelizador de una vida interna de comunién. Al contrario, contribuyen a
potenciar esas realidades desde su verdadero centro, o sea, desde la misién,
entendida como eje articulador de la vida e indicador primero de la motivacién para
un proyecto comunitario.

En el fondo, lo que pasa a las comunidades latinoamericanas con esos cambios, es
la toma de conciencia de que “la VR, como cualquier otro tipo de vida cristiana,
tiene su Wltima identidad y justificacién en la misién hacia fuera (...), que sélo
saliendo del propio yo personal o comunitario hacia los otros, se recupera
cristianamente la identidad (...) y que la identificacién (hacer la casa) de la
comunidad sélo tiene sentido, si no se quiere transformar la VR en una secta, y es
posible, construyendo un hogar mayor en el mundo: el Reino de Dios™.

El desaffo que esto presenta de cara al futuro parece ir en una doble direccién. En

3 SOBRINO, Jon. o.c., p. 309.
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primer lugar, en el sentido de seguir afirmando la necesaria autonomia de la
comunidad religiosa de vida apostélica en relacién con el paradigma mondstico.
Aunque pueda parecer algo obvio, ese desafio adquiere hoy un cardcter de
necesidad, supuestas las vicisitudes de la actual coyuntura de la VR, cuando de
nuevo nos amenaza la vieja tentacién de repetir modelos, esquemas y estructuras;
de mantener o recuperar pricticas y costumbres, bajo pretexto de fidelidad a los
origenes, de no romper con la tradicién. Semejante tentacién suele ocultar el miedo
a las sorpresas del Espiritu o a la inseguridad de sentirse continuamente urgido a
recrear la propia identidad individual y grupal desde las exigencias de la misién.

La otra vertiente se refiere al potencial simb6lico-profético de la comunidad
religiosa. Es el desafio de seguir denunciando como comunidad, y desde un
proyecto de vida auténticamente evangélico, todo aquello que en la sociedad actual
atenta contra la fraternidad, la justicia, la comunién y los derechos de los pobres.
Efectivamente, en una sociedad rota por las desigualdades, las injusticias y el
pecado, la fuerza simbdlica de la comunidad religiosa proyecta todo su sentido y
actualidad. Solamente desde unas estructuras comunitarias que encarnen el no-
poder y la no-dominacién, se podrd anunciar profética y existencialmente el
evangelio de la justicia, apuntando hacia la meta de una convivencia verdaderamente
conforme con la propuesta del Reino.

En ese aspecto, la interpelacién que la realidad lanza hoy a la comunidad religiosa
es apremiante: Frente a “la nueva sociedad nacida de la tercera revolucién
capitalista™’, que sacrifica vidas humanas a sus intereses de mercado e impone la
“cultura de la muerte”, ;qué proyecto alternativo de convivencia humana presenta
la VR? “La humanidad estd buscando ansiosamente un modelo alternativo de
sociedad. Esa biisqueda no puede ser tedrica. Necesita de signos concretos de
movimientos precursores (...). Lo que se espera de los religiosos no es que hagan
documentos o declaraciones, sino que en su modo de vivir sean signo de otra
sociedad. Que su vida sea una protesta contra la sociedad nueva que se esta
implantando en las ciudades actuales, y anuncio de otra sociedad™®.

. Estardn las comunidades religiosas de América Latina a la altura del momento

37 COMBLIN, José. Algunas interpelacées ads religiosos depois de Santo Domingo. In:
CONVERGENCIA 264 (Jul./Ago. 1993) p. 328-329.

38 Ibidem.
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histérico? ; Tendran condicién de asumir con su vida la profecia que ese momento
exige?

2. La reinterpretacion de los votos: mediacion y profecia

Hablamos anteriormente del lugar que ocuparon siempre los tres votos de pobreza,
castidad y obediencia en la tradicién de la VR. Esa dimensién de la vida consagrada
fue, quiz4, la més cuestionada a lo largo de esos ultimos aiios. No en el sentido de
negar o desconocer su legitimidad antropolé6gica o su alcance teolégico-espiritual,
sino en el sentido de aclarar su caricter de mediacién, y de hacer su contenido
transparente para un contexto sociocultura] profundamente cambiado, en relacién
al contexto en que se impuso la trilogfa de los consejos evangélicos.

A partir de la experiencia de VR del Continente, Jon Sobrino formulé lo que se
puede considerar la contribucién mds original y significativa para la reinterpretacion
de los votos, desde el contexto del tercer mundo.

Segin el autor, es precisamente la estructura de los tres votos lo que confiere a la
VR su caricter de a-normalidad, en relaci6n a lo normal de la vida cristiana, y le
da la condicién de hacerse presente en el desierto, la periferia y la frontera,
concretando histéricamente el radicalismo del seguimiento y apuntado hacia lo que
existe de radicalismo en toda existencia cristiana. Por eso mismo, la VR entra en
crisis siempre que tiende a lo normal, que ocupa lo ya habitado, el centro, lo seguro,
lo conocido. El religioso siente, entonces, que estd en una estructura personal no
comiin, la estructura de los votos, para hacer lo normal, lo que todos hacen, y se
pregunta si no podré hacer lo mismo aceptando también la estructura normal de
matrimonio y libre decisién®.

Es en esta perspectiva en la que se sitia la CLAR, cuando explicita el sentido de
cada uno de los votos, vividos y repensados desde el conflictivo contexto
latinoamericano de hoy. Segiin el texto, la pobreza es asumida por la VR “como
seguimiento de un Cristo pobre, servidor de los pobres y como desaffo a compartir
lo que es y lo que tiene, para construir una sociedad méds humanitaria, solidaria y
fraterna. Con su testimonio profético de la posibilidad de una convivencia entre los
hermanos basada no en el acaparamiento egoista de la sociedad de consumo, sino

¥ SOBRINO, Jon. o.c., p. 319-321.
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en el compartir necesidades y esperanzas, la VR se suma a la lucha histérica de los
pobres™.

La castidad es vista, sobre todo, “como un amor consagrado que libera el corazén
para llevar el amor misericordioso de Cristo a todos los hermanos, pero especialmente
a los pobres, a los sin lugar en el mundo: desechados, marginados y excluidos de
la convivencia social por una cultura saturada de erotismo y magnetizada por la
bisqueda de eficiencia™!.

La obediencia se vive “como disponibilidad para buscar en didlogo, participacién
y comunién, la voluntad de aquel Dios y Seiior, que es el unico que, en definitiva
merece ser obedecido (...) y la lleva a tomar constantemente, como criterio decisivo
de sus opciones, la perspectiva de los pobres™

Esa manera de comprender y vivir los tres votos deja claro que “la trfada es menos
un fin en sf misma que un ‘sacramento’, es decir, simultdneamente un simbolo y un
instrumento del don de la persona en todo lo que la constituye y en todos sus
dinamismos”*.

El gran reto que hoy enfrenta la VR en ese aspecto estd contenido en las preguntas,
que los mismos religiosos se hacen, y que estdn subyacentes a muchas actitudes de
incomprension del significado de los votos: Si los votos de pobreza, castidad y
obediencia tienen tal densidad profética, ;por qué ese profetismo no siempre es
transparente, ni su lenguage, inteligible? ;Qué formas de expresién precisan ser
encontradas (sobre todo en el voto de pobreza) para que el testimonio profético de
los religiosos no quede relegado al nivel de la intencionalidad y de la utopia?

3. Una nueva espiritualidad: la experiencia de Dios desde el reverso de la
historia

La experiencia de VR latinoamericana de los iiltimos afios puede ser considerada,

“ CLAR, Subsidio... p. 4.
4 Tbidem.
42 [bidem.

“ MATOS, Henrique Cristiano José. Vida Religiosa: Em busca de sua identidade. Belo-
Hornzonte, 1993. Mim. (Prestes a ser publicado) p. 201.
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andlogamente, como una nueva escuela de espiritualidad. Eso significa que, a
semejanza de lo que ocurri6 en los momentos de origen de las grandes tradiciones
de espiritualidad de la Iglesia, ha surgido iltimamente en las Iglesias del Continente
(y més concretamente en la VR) la conciencia de un nuevo soplo del Espiritu,
abriendo nuevos caminos y suscitando nuevas formas de relacionarse con Dios, de
discernir los signos de los tiempos en la realidad, de articular oracién y vida,
contemplacién y luchas de liberacién.

En esa nueva corriente de espiritualidad que invade la Iglesia y la VR latinoamericana
en el momento actual, el gran maestro no es un fundador singular, sino el mismo
pueblo, y la rafz més honda, la Palabra de Dios, oida y discernida desde la historia
concreta de ese pueblo, bajo la guia del Espiritu.

En ese proceso hay rupturas y continuidad, permitiendo que el niicleo fundamental
de toda la tradicién cristiana de espiritualidad, la fe en el Dios de Jesucristo, se re-
cree y se re-exprese desde las nuevas situaciones histéricas.

En expresién de Jon Sobrino (basdndose en la metifora del “pozo™ de Gustavo
Gutiérrez), empieza a formarse un pozo de agua de vida. “Lo han ido llenando con
su fe, su esperanza, con su compromiso y su gozo, con sus ldgrimas y su sangre
muchas veces, los cristianos del pueblo pobre que se han comprometido con la
liberacién. Porque existe ese pozo de vida cristiana, puede haber espiritualidad,;
porque esa vida cristiana es novedosa, puede haber nueva espiritualidad; y porque
muchos beben de ese pozo, (los pobres en primer lugar pues es su pozo, y quienes
se han acercado y comprometido con ellos) hay una espiritualidad™.

El testimonio de aquellos que mds explicitamente encamnan esa nueva espiritualidad
en su vida y sus opciones es elocuente. Para ellos, en esa “novedad” del beber de
ese pozo, del experimentar a Dios desde el reverso de la historia, “el modelo
tradicional de espiritualidad se rompe. No es posible orar de la misma manera. Un
callej6n de miseria no es un claustro bellamente decorado. El silencio del tiempo
de oracién se rompe con el ruido de la vida que despierta en todo el barrio (...) En
ocasiones tenemos que vivir etapas conflictivas que exigen purificaciones hondas.
La vida fuerte y violenta rompe los moldes de oraciones liechas y los simbolos de
siempre se apagan y se minimizan ante tanta injusticia y tanta bondad. Pero en esta

#“ SOBRINO, Jon. Liberacion con espiritu. Santander, 1985, p. 65.
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situacién algo nuevo nace. El Dios siempre mayor no nos deja ser atrapados por
ninguna situacién de muerte ni de engafio”*.

El agudizarse de la situacién socioecondmica de nuestros pueblos y los conflictos
que se anuncian desde ahi, estin urgiendo a las religiosas y religiosos
latinoamericanos a seguir ahondando en las fuentes de esa espiritualidad, con el
pueblo y desde el pueblo.

En esa lfnea, dos desafios parecen revestir caracter de especial urgencia. En primer
lugar el desafio de re-alimentar la propia esperanza y la esperanza del pueblo, en
medio de situaciones de cansancio, de desaliento, de frustraciones, de no saber por
dénde ir. Es la transposicién concreta y existencial para el hoy del Continente de
la experiencia paulina del esperar contra toda esperanza.

El otro desafio va en el sentido de conjugar mistica y profecfa. Dicho de otra
manera, es la afirmacién del Dios de la vida, experimentado en situaciones de
muerte. Biblica y teol6gicamente considerada, la experiencia profética arranca de
una peculiar experiencia de Dios, que hace al profeta especialmente sensible al
proyecto histérico de Dios para el hombre. Es a partir de esa experiencia como el
profeta abre los oidos y el corazén al clamor de los pequefios y oprimidos y se hace
voz denunciadora de todas las situaciones humanas contradictorias a ese proyecto
de Dios.

Seguir articulando mistica y profecia, fe y lucha por la justicia, en un mundo
trabajado por las fuerzas de la desintegracién social y la negacién (implicita o
explicita) del Dios de la vida, constituye, sin duda, un desafio que continuard
imponiéndose a la VR latinoamericana en los préximos afios.

4. Mision profética y experiencia martirial: El reencuentro con los origenes de
toda vocacion cristiana

Ciertamente no es exageracién afirmar que América Latina es todavia hoy lo que
fue desde la conquista: un continente de conquistas y violencias. Con retoques
superficiales que impiden cambios substanciales y camuflan sus contradicciones

“BUELTA, Bejamin Gonzalez. La insercion, camino del espiritu. In: TESTIMONIO 98
(1986), p. 26.
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intrinsecas, el sistema de dominacién, implantado por los colonizadores, continia
vigente. Los intereses econémicos y politicos de pequefias minorfas contintian
prevaleciendo sobre los ideales evangélicos de respeto a la dignidad y libertad de
los pueblos y de las personas. En cinco siglos de evangelizacién, el continente
latinoamericano no consigui6 superar la contradicci6n de ser, al mismo tiempo, un
continente catélico y de inmensas mayorias dominadas y empobrecidas.

Una de las constataciones més contundentes de Puebla fue precisamente verificar
la contradiccién intrinseca que constituye el hecho de un continente llamado
cristiano-cat6lico, en coexistencia con un sistema socio-econémico-politico y
cultural opresor de la persona y generador de dominacién: “En pueblos de arraigada
fe cristiana se impusieron estructuras generadoras de injusticia” (P. 437). “Vemos,
a la luz de la fe, como un escéndalo y una contradiccién con el ser cristiano, la
creciente brecha entre ricos y pobres (...) En esta angustia y dolor, la Iglesia
discierne una situacién de pecado social cuya gravedad es tanto més grande cuanto
se da en paises que se dicen cat6licos” (P. 28).

Esa visi6n critica de la realidad, comenzada ya en Medellin y reforzada en Puebla,
fue, sin duda, uno de los factores que llevaron a la VR a comprometerse en la misién
desde la 6ptica de los empobrecidos, como se indic6 en la primera parte de este
texto. Desde su radical -ser- enviado, un sector de religiosas y religiosos del
Continente se han ido haciendo cada vez mds solidarios con los pobres y
comprometidos con su causa. Ese compromiso en una sociedad conflictiva fue
configurando los rasgos del religioso-profeta y también la dindmica del ser profeta,
que conduce ineludiblemente a la experiencia de la persecucién y, a veces, de la
muerte.

En esa perspectiva, la VR recobra su fuerza profética. “Por el encuentro con el
pueblo sufrido -nueva versién histérica del Siervo de Yahvé- la VR se halla
sumergida en la gran corriente profética de los pequeiios y oprimidos”. De esa
manera, “‘recupera toda su fuerza simbdlica, se hace pardbola en actos, significa -
para la Iglesia y la sociedad- qué es anticipar real y prefigurativamente la utopia del
Reino, precisamente donde la vida estd mas amenazada”. Asf entendida, la opcién
por los pobres “significa la parcialidad de Dios, es un juicio que denuncia y
desenmascara la realidad presente y anticipa, a la luz de la resurreccién de Jesis,
el juicio definitivo de Dios™.

“PALACIO, Carlos. o.c., p. 68.
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Sobre ese re-encuentro de la VR latinoamericana con su dimensién profética
mucho se ha escrito y tematizado a lo largo de los ltimos afios.

Pero el profeta tiene generalmente un destino tragico. Debe pasar por la experiencia
de la contradiccién y de la muerte (simbdlica o ffsica). Se trata de una experiencia
inherente a su vocacién. En esas circunstancias, la experiencia martirial se vuelve
una posibilidad siempre cercana e inminente.

Sin embargo, en la teologia latinoamericana de la VR la reflexién sobre el martirio
es todavia incipiente, aunque la sangre de hermanas y hermanos nuestros haya sido
abundantemente derramada, a veces con refinamientos de crueldad. Baste pensar
Rutilio Grande, Ignacio Ellacuria y sus hermanos de comunidad, en El Salvador;
Luis Espinal, en Bolivia; la hermana Alice Dumont, en Argentina; Faustino
Villanueva y sus dos hermanos de comunidad en Guatemala; la hermana Creusa y
Rodolfo Lukenbein, en Brasil, y tantos otros y otras... Hay aquf un rico filén para
ser explotado y profundizado. Su contenido empalma directamente con la experien-
cia cristiana de los primeros siglos de la Iglesia y, sobre todo, con la gran tradicién
del seguimiento de Aquél que vino para entregar la vida, a fin de que todos tengan
vida.

5. ¢ Qué pasa con la formacién?

Dentro del dinamismo actual de VR latinoamericana, la formacién (inicial y
permanente) presenta logros y sigue siendo objeto de preocupacién. El asunto es
de capital importancia, puesto que precisamente en la formacién la identidad se
socializa y se re-crea.

A través de una encuesta realizada en los varios paises del Continente, dentro de la
dindmica de preparacién a Santo Domingo, la CLAR detect6 tendencias més
significativas, caracteristicas actuales y dificultades que persisten a lo largo del
proceso.

Entre las tendencias, se destacan: el creciente surgimiento de vocaciones de
extraccién popular y campesina y los esfuerzos hechos para que el proceso
formativo de esas vocaciones no lleve necesariamente al desarraigo cultural. En
algunos paises se dan experiencias para formar esas vocaciones sin sacarlas de su
ambiente de origen. La creciente valoracion de la formacién inserta e inculturada,
con las consecuencias que derivan de ahi. La insistencia en considerar la formacién
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permanente, como medio indispensable para re-alimentar y ahondar en la identidad
religiosa, y responder a las nuevas exigencias de la misién.

Como caracteristicas, se apuntan las siguientes: - La importancia que se atribuye
a la comunidad formadora y su interaccién con el contexto, insistiendo en el papel
evangelizador y formador del pueblo. La integracién de los diferentes aspectos de
la formacién: humano, cristiano-eclesial, carismético-ministerial y socio-politico.
La preocupacién por conseguir que la formacién sea un proceso personalizante y
personalizado, mediante acompaiiamiento por parte de los formadores y, en cierta
medida, de la misma comunidad eclesial en donde viven los formandos, suscitando
la libertad y la participacién, procurando formar desde la acci6n y la vida. Todo ello
de acuerdo a un proyecto comunitario, que se planea, se ejecuta y se evalda
corresponsablemente. - Finalmente, el apoyo y el intercambio intercongregacional,
que une a las congregaciones y posibilita la convivencia rica y pluriforme de
carismas religiosos.

Las principales dificultades apuntan en las siguientes direcciones: Crisis vocacio-
nales y de identidad de VR no asumidas ni elaboradas con el debido acompafiamiento
y discernimiento. Brecha entre el periodo de formacién inicial y la formacién
permanente, dentro de la congregacién o provincia. Dificultad en lograr, en la
prictica, el equilibrio entre las diferentes dimensiones del proceso formativo.
Tensiones dentro de la congregacién motivadas por diferentes visiones de la
formacién, de la insercién, de la misién, de la imagen misma de VR.

Todo ese esfuerzo tiene como transfondo la utopia de ayudar a formar el religioso,
la religiosa del pueblo pobre y al servicio de los empobrecidos, sujeto y agente de
la Iglesia de los pobres, participante en los procesos sociopoliticos de una sociedad
alternativa, capaz de encarnar nuevas expresiones de espiritualidad, de experiencia
de Dios, de vida comunitaria, de consagracién-misién?’.

En otro texto, también previo a Santo Domingo, la CLAR se expresa asi: “La
formacion en la Nueva Evangelizacién es la formacién en la gran Utopia del Reino
de Dios. Esa es nuestra Utopia, este es el gran reto. Dificil, pero no irreal, porque

4 Sobre este aspecto véase BOFF, Lina-FREITAS, Maria Carmelita de. Formagao, In: Rumo
a Sao Domingos I, Rio de Janeiro, Publicag¢des da CRB 1991, p. 48-50.
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para Dios, como se le dijo a Sara (Gn. 18, 14) y a Maria (Lc. 1, 37), nada hay
imposible®.

A modo de conclusién

En este tema no cabe, propiamente, concluir. El proceso de la VR latinoamericana
debe proseguir, fiel al soplo del Espiritu, que suscita “cosas nuevas”, donde y como
quiere. Cabe, sin embargo, destacar, en perspectiva de futuro, algunos aspectos
mayores del proceso y de su dindmica siempre abierta.

En primer lugar, sélo puede darse la transposicién histérica de la identidad desde
la vida, desde la experiencia. Y la experiencia latinoamericana de VR, en los
iiltimos afios, se confunde, hasta cierto punto, con la experiencia de la Iglesia en el
Continente. Es, pues, participando del gran “éxodo” del pueblo de Dios de América
Latina, de sus bisquedas, de sus dolores y alegrias, de sus luchas y esperanzas, de
su fidelidad al Sefior de la historia, como la VR seguird reencontrindose y
redescubriéndose en lo que tiene de mis genuinamente cristiano como vocacién en
la Iglesia. El re-situarse en el seno de la comunidad eclesial, como una forma de
llegar a ser cristiano, con una licida conciencia de la laicicidad de sus origenes y
en estrecha comunién y solidaridad con las otras vocaciones, es, pues, para la VR,
condicién de fidelidad a sus raices evangélicas y de credibilidad y fuerza convocatoria
de cara al futuro.

En segundo lugar, la VR no se reencuentra ni se reinterpreta para si misma.
Solamente la misién, su radical-ser-enviada puede dar sentido a la ingente tarea de
re-pensar y re-crear la propia identidad desde los pobres de la tierra y ser por ellos
re-evangelizada y reconducida a sus raices carismético-proféticas. La presencia del
Espiritu de Jesis Resucitado la anima en ese proceso y le infunde la necesaria
libertad para romper con situaciones y alianzas antiguas y abrirse a lo imprevisible
del Dios siempre mayor del Evangelio, que la interpela desde la historia de los
pobres. A la esencia misma de la identidad le pertenece la re-creacién permanente
desde la misi6n.

En tercer lugar, ese proceso presenta las caracteristicas de una verdadera kénosis.
Es el riesgo de aceptar perder la vida para recuperarla nueva (Mc. 8,35), de renun-

8 CLAR, Formacion en la Nueva Evangelizacion, Bogota, 1989, p. 185.
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ciar a las seguridades y certezas de autodefinirse de forma cabal y de una vez por
todas, con lo que esto supone de despojo y de muerte, pero también, con la
conciencia de que la vida le sale al paso, en cada encrucijada histérica, como
experiencia salvifica y refundante de su ser mas profundo.

La VR que emerge de esa experiencia del perder la vida para encontrarla nueva es,
ante todo, una VR despojada y humilde, seguidora fiel de las practicas de Jesis y
continuadora de su misién de anunciar la Buena Noticia a los pobres (Lc. 4, 18). El
niicleo de su autocomprensién teol6gica se formula, desde esa perspectiva, como
una manera de llegar a ser cristiano, en el seguimiento de Jesis, como cuerpo
apostélico (carisma y misién), en la consagracién (votos) a partir de los pobres®.

Todo ello plantea, mds que respuestas, interrogantes y cuestionamientos:

- {C6mo dar cabida a lo nuevo que esti naciendo desde la opcién por los pobres,
desde la insercién y la inculturacién, y qué hace insuficiente el camino recorrido?

- (Cémo abrir espacio a una VR efectivamente latinoamericana, con rostro
indigena, campesino, negro, suburbano?

- {Cémo articular, en la nueva experiencia y autocomprensién de VR, insercién,
inculturacién y desaffos de la posmodernidad?

4 Cf. SOBRINO, Jon. Resurreicdo, p. 302.
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