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INTRODUCCIÓN

“Un nuevo capítulo, rico de esperanzas...”

La participación de los laicos en los carismas que hasta hace poco se atribuían casi en propiedad a los Institutos religiosos es hoy un fenómeno que se difunde capilarmente a través de toda la Iglesia. Y porque se trata de un fenómeno capilar no entra en la categoría de “noticiable” para los medios de comunicación de masas. Pasa normalmente inadvertido. Pero, lo mismo que el fermento en la masa, sus efectos tienen una decisiva influencia en el conjunto eclesial. Juan Pablo II  lo reconocía en la encíclica Redemptoris missio (1990), al constatar el protagonismo actual de los laicos en la Iglesia y en la evangelización, un fenómeno más amplio en el que se integra el que ocupa ahora nuestra atención: “La acción evangelizadora de los laicos está cambiando la vida eclesial” (RM 2). 


La llamada del Concilio Vaticano II a todos los bautizados, y más en concreto a los laicos (cf. Apostolicam actuositatem, 2), a participar en la misión evangelizadora de la Iglesia ha producido en el interior de ésta un dinamismo que se proyecta en diversos frentes, los cuales, a su vez, quedan influidos unos por otros. Se ha comenzado una reacción en cadena donde nada queda al margen, nada será ya igual. En realidad no fue el Concilio el iniciador de este dinamismo. El Concilio, atento a los signos de los tiempos, supo leer esta realidad que el Espíritu estaba promoviendo en la Iglesia, le proporcionó un cauce doctrinal bien fundamentado y le reconoció su carta de ciudadanía en la Iglesia. Baste citar, a modo de ejemplo, el nombre de Chiara Lubic, recientemente fallecida (14-03-2008), que casi 20 años antes del Concilio, en plena II Guerra mundial, da comienzo al Movimiento de los Focolares y con él a una intensa búsqueda de lo nuclear en la Iglesia, lo que es capaz de unir a todos, lo que la teología posterior al Concilio llamaría “misterio de comunión” (cf. Christifideles laici, 8). También aquí, la vida va por delante de las palabras.

El tema que ahora nos ocupa se integra en esta corriente de búsqueda de la raíz común, desarrollo de la comunión para servir a la única misión eclesial de la evangelización y, simultáneamente, despliegue de los múltiples carismas con que el Espíritu Santo obsequia a su Iglesia para el desarrollo de la misión.


Una manifestación importante de esta corriente es el desarrollo asociativo laical: “En los tiempos modernos este fenómeno ha experimentado un singular impulso, y se han visto nacer y difundirse múltiples formas agregativas: asociaciones, grupos, comunidades, movimientos. Podemos hablar de una nueva época asociativa de los fieles laicos” (ChL 29). Muchas de esas formas agregativas citadas en Christifideles laici no son, en realidad, sólo de cristianos laicos, sino que reúnen a cristianos de diversas identidades y proyectos de vida diferentes, incluyendo a sacerdotes y personas célibes consagradas. Es un modelo de respuesta al reto que Juan Pablo II lanzaba a los cristianos al comenzar el tercer milenio: “Hacer de la Iglesia la casa y la escuela de la comunión” (Novo millennio ineunte, 43).


En muchos casos estas agrupaciones se dan a partir de nuevos carismas aparecidos en la Iglesia, pero en muchos otros surgen en torno a los “antiguos carismas”, carismas que no han perdido actualidad, que estaban tradicionalmente representados por Órdenes y Congregaciones religiosas. Se inicia así, decía Juan Pablo II en Vita consecrata (1996), “un nuevo capítulo, rico de esperanzas, en la historia de las relaciones entre las personas consagradas y el laicado” (VC 54). Podemos calificar esta época que nos toca vivir en la Iglesia como “tiempo de comunión”, y en lo que se refiere a las relaciones entre laicado y vida religiosa ya cuenta entre sus frutos, tal vez el más preciado, las llamadas Familias carismáticas o evangélicas.

Este movimiento laical ha removido la tranquila situación de los religiosos/as en la Iglesia e incluso les ha hecho replantear su identidad. De haber acaparado dimensiones pertenecientes a la esencia cristiana, como consagración, comunidad, misión, o consejos evangélicos… ahora tienen que reconocer que esas dimensiones pertenecen a todos los creyentes. A los religiosos/as les corresponde vivirlas de una manera significativa, como servicio o llamada profética a toda la colectividad, como memoria permanente para que cada creyente se pregunte cómo puede vivirlas de otras formas según la vocación y los carismas personales. Y de ser, aparentemente, los dueños del carisma que representan, ahora pasan a compartirlo con otros creyentes e incluso a aprender de ellos aspectos que no habían sospechado en el mismo carisma.

En cierto sentido podríamos decir que la vida consagrada debería sentirse satisfecha: ha logrado  su objetivo como “signo profético”. Aquello que estaba “gritando” ha llegado a oídos de los demás cristianos y ahora éstos quieren vivirlo también. Ha gritado a toda la Iglesia la exigencia de la fraternidad, la disponibilidad para la misión, la apuesta por Dios como único Bien supremo... Y ahora son muchos los que, desde otras formas de vida, quieren vivir esos valores.


Paradójicamente, entre los consagrados hay algunos para los que es un motivo de turbación esta progresiva preponderancia de los seglares
 en la acción evangelizadora de la Iglesia. Su identidad de consagrados, quizá poco clarificada, entra en crisis al ver a los seglares realizar las mismas acciones, como si éstas fueran exclusivas de unos cristianos frente a otros. Quienes así recelan deberían imitar la actitud de Moisés frente a la del joven Josué, celoso éste porque algunos israelitas estaban profetizando en el campamento; Moisés no siente por ello amenazada su propia identidad de profeta, por eso responde a Josué: “(Quién me diera que todo el pueblo de Yahvé profetizara porque Yahvé les daba su espíritu!” (Núm 11,29).

Estamos comenzando un nuevo ecosistema eclesial, donde la clave de todo está en las relaciones, en la comunión para la misión, entre los diversos seres vivos que componen el ecosistema. Las nuevas relaciones se establecen sobre lo que une, no sobre lo que separa. La misión, que es común a todos, llama a la comunión. El Dueño de la viña nos llama a todos a trabajar en ella. Desde esta perspectiva determinante marcada por la misión común, ya no son motivos de separación las diferencias que provienen de cada vocación personal o de los dones que cada uno posee, o de los diferentes modos de servicio a la misión, sino que se valoran como riqueza para el conjunto en la misión compartida.

En la reflexión que ofrecemos a continuación seguiremos estos pasos:

· Empezaremos con una visión global de la relación religiosos-laicos en la etapa post-conciliar, e intentaremos detectar las líneas de fuerza que van moviendo dicha relación (capítulo 1º).
· A continuación trataremos de identificar los fundamentos sobre los que se ha de construir la nueva relación, que corresponden al nuevo ecosistema llamado “Iglesia-Comunión”. Los carismas fundacionales adquieren aquí una gran importancia en la comunión de muchos fieles para el servicio de la única misión eclesial (capítulo 2º).
· Sobre la base anterior nos preguntaremos por los retos prioritarios que hemos de afrontar en el proceso de compartir carisma y misión, religiosos y laicos. En el horizonte de este proceso aparecen con nitidez las nuevas Familias carismáticas, criaturas que pertenecen completamente al ecosistema Iglesia-Comunión, y que en su momento presentaremos también como “Familias evangélicas” (capítulo 3º).
· ¿Qué instrumentos necesitaremos para poder compartir en profundidad el carisma y la misión, para facilitar la integración en la Familia evangélica a quienes se sientan atraídos por el carisma fundacional? La respuesta está en los itinerarios formativos que sugerimos en el capítulo 4º.
· El último paso nos llevará a articular en un proyecto sencillo las estructuras básicas que contribuyen a dar forma a la Familia carismática o evangélica, en coherencia con la reflexión precedente (capítulo 5º).

- Capítulo 1 –
UN NUEVO ECOSISTEMA ECLESIAL

El primer paso metodológico en nuestra reflexión consiste en observar la evolución que las relaciones entre religiosos/as y seglares han experimentado en las últimas décadas, desde el Concilio Vaticano II hasta nuestros días. Intentamos descubrir así los vectores que están indicando la orientación de la evolución y sobre qué ejes se desarrolla ésta.


Para ello prestamos atención, de una parte, a las manifestaciones vitales, tanto del asociacionismo laical como entre laicos y religiosos: la formación de las nuevas Familias carismáticas y la evolución de las antiguas, los nuevos movimientos eclesiales, las nuevas comunidades de vida evangélica, etc. De otra, a los documentos oficiales de la Iglesia que, desde el Concilio Vaticano II han acompañado el desarrollo de la vida eclesial, y otros documentos de ámbito más reducido, tales como Reglas de Institutos religiosos o declaraciones, que nos hablan del modo de entender el carisma, la misión, las relaciones eclesiales.


Los documentos nos ayudan a comprender el significado y a discernir la identidad y el valor de las manifestaciones vitales de comunión para la misión. Pero es en estas últimas, sobre todo, donde se manifiesta el Espíritu, y desde ellas leemos críticamente los documentos, descubrimos las ambigüedades del lenguaje o el lastre de concepciones teológicas ya superadas pero que se resisten a desaparecer. Es decir, leemos cada documento en el interior de una corriente de pensamiento que deja pasar la luz en la medida en que acepta contrastarse con la vida.

Y la primera conclusión de tipo global a la que nos lleva esta observación es que el cambio que se está produciendo no es superficial ni anecdótico, pues afecta profundamente a la propia identidad de la Iglesia y, por tanto, a la Vida religiosa. Las relaciones entre los diversos grupos de creyentes y de éstos con la finalidad o misión de la Iglesia no responden ya a los mismos cánones o patrones seguidos anteriormente. Por eso hablamos de un nuevo “ecosistema” eclesial.

1. Entre la pirámide y el círculo

El Concilio Vaticano II deja a toda la Iglesia una tarea complicada y nada fácil: sustituir un sistema eclesial representado por la pirámide, por otro sistema basado en el círculo, y éste horizontal; pasar de una Iglesia definida como “sociedad perfecta”, perfectamente jerarquizada, a otra Iglesia definida como “comunión”. Esta Iglesia-Comunión ha encontrado el suelo común en el que todos los miembros de la Iglesia se reúnen y sobre el que establecen sus relaciones y su estrategia para servir a la misión común.

Había que dar el salto de un modo de pensar y sentir la Iglesia como pirámide, a un modo de pensarla y sentirla como comunión. Y el salto sólo era posible sometiéndose a un proceso de conversión. Porque lo que estaba en juego no era un cambio de esquemas teóricos o de vocabulario, o el reemplazo de algunas estructuras por otras. Se trataba de un auténtico éxodo: el abandono de un ecosistema eclesial esclerotizado, compuesto de formas de vida cristiana perfectamente clasificadas y separadas, para entrar en un nuevo ecosistema eclesial donde los límites marcados por la exclusividad desaparecen y sólo hay áreas que se resaltan significativamente para el beneficio de todos. En este ecosistema “comunión” se parte de las fuentes comunes, la misión común, el espíritu común, para señalar luego la diversidad, las variadas formas de participar en lo común; se parte de la unidad para diferenciar después las formas complementarias de vivirla.


Limitándonos ahora a la perspectiva que aquí nos interesa, la relación de religiosos y laicos, observamos que el proceso se desencadena cuando los laicos se acercan a los religiosos con el deseo de participar en los carismas que tradicionalmente se atribuían a los Institutos religiosos. La novedad no estaba en la relación de unos con otros, que siempre ha existido, y en muchos casos estaba institucionalizada a través, por ejemplo, de las “Terceras Órdenes”. La novedad residía, primeramente, en que ya no se trataba de participar en ciertos aspectos de la espiritualidad de los Institutos religiosos o en alguna de sus tareas, sino en la misión que éstos desarrollaban y con los mismos carismas. Y en segundo lugar, ya no se trataba necesariamente de una relación de dependencia (los seglares bajo los religiosos/as), sino de comunión, de estar los unos al lado de los otros complementándose recíprocamente.


El lenguaje que se utiliza en los documentos internos de los Institutos religiosos en las primeras décadas de la era post-conciliar nos revela la dificultad inicial de asumir el “suelo común” como referencia fundamental. Los Institutos religiosos tienden a situarse en el centro, como si ellos fueran las “fuentes” que los religiosos abren generosamente para los laicos, y éstos han de ir a aquéllas para saciar su sed. Se habla de “abrir la misión del Instituto a los laicos”, o de compartir su espiritualidad con los laicos, o de favorecer que los laicos “participen en el espíritu del Instituto”...

El cambio de un ecosistema a otro no se hace sin aprender a respirar, alimentarse, relacionarse… de otra forma que tiene poco que ver con lo que se había aprendido en el ecosistema de procedencia. En este proceso de “aclimatación”, un factor marca la diferencia entre unos Institutos y otros, e incluso dentro de un mismo Instituto, entre unas provincias y otras, y es el hecho de pensar la nueva situación “solos” (los religiosos al margen de los laicos) o de pensarla conjuntamente y decidir juntos las estrategias a seguir. Dígase lo mismo de la formación ofrecida a los laicos en el carisma respectivo, pero separados de los religiosos, o de una formación conjunta donde laicos y religiosos comparten su experiencia. En definitiva, el camino hacia la comunión se hace mejor y más seguro si se hace en comunión.


Por su parte, la eclesiología de comunión que simultáneamente se iba desarrollando desde los Sínodos y los documentos pontificios, se encargaba de legitimar esta participación al recordar, no sólo la unidad de la misión eclesial, sino también la pertenencia de esos carismas a la Iglesia y la posibilidad de ser participados por personas diferentes a las que, en principio, se les concedió; “de este modo, se continúan en el tiempo como viva y preciosa herencia, que genera una particular afinidad espiritual entre las personas” (ChL 24.3).


Veamos a continuación los momentos más característicos del proceso relacional entre laicos y religiosos, o lo que es lo mismo, de la conversión de unos y otros para entrar en el ecosistema llamado “comunión”.

2. El éxodo de los religiosos: de la clausura a la comunión

Cuando los religiosos comienzan su marcha vienen de un espacio (real o simbólico) llamado “clausura”, es decir: separación de “los que no son como nosotros, los consagrados”, separación “del mundo” y de los cristianos que por ser “seglares” pertenecen al mundo. Las relaciones mutuas que en ese comienzo pueda haber se apoyan sobre el principio de que la vida bautismal se realiza en formas radicalmente diferentes y en lugares separados. Los religiosos miran a los cristianos laicos como destinatarios de la misión, no como compañeros en la misión; se les ayuda espiritualmente, pero desde arriba y con la mirada benévola del sabio que enseña al ignorante.


En pasos sucesivos, los religiosos harán el descubrimiento de los laicos como “colaboradores” en la misión. Luego se sentirán llamados a compartir su experiencia de vida, a ser “expertos en comunión” (VC 46.1), “guías de espiritualidad” (VC 55, 103)… Es decir, se descubren a sí mismos como signos para los demás cristianos (VC 84). Ha habido un gran avance desde “la clausura” hasta “la comunión”, desde “estar lejos de ellos” hasta “ser para vosotros”. El paso siguiente y definitivo hacia el nuevo ecosistema llega cuando los religiosos son capaces de expresar su relación con los cristianos laicos en estos términos: estamos con vosotros en la misma misión, y juntos damos el testimonio de la fe cristiana a la sociedad
.

Podemos dibujar el proceso más gráficamente refiriéndonos a aquellos casos en que religiosos y laicos colaboran en obras sociales, por ejemplo escuelas pertenecientes originariamente a los Institutos religiosos. Al proceso se le ha dado un nombre: compartir la misión, o “misión compartida”, pero tiene niveles muy diferentes de profundización:

· Los laicos llegaron a esta misión como simples suplentes de los religiosos; son empleados o contratados para funciones concretas. Los religiosos los consideran extraños a la misión, colaboradores en la tarea pero no posibles portadores del carisma que abre a la misión. Se les tiene al margen del proyecto evangelizador que los religiosos pretenden realizar en la obra educativa.
· Poco a poco los laicos acceden a funciones de responsabilidad y dirección de las obras, se les facilita cierta formación en el espíritu del Instituto, comienzan a participar en el carisma de los religiosos aunque sea de forma secundaria. Pero han de desarrollar su labor bajo la estricta supervisión de los religiosos, que son los “portadores” del carisma.
· La evidencia de la experiencia espiritual vivida por muchos laicos colaboradores en estas obras conduce al paso siguiente: se les considera ya prolongadores del espíritu que viene de los Institutos religiosos para que continúe en las obras sociales. Pero aún entonces se mantiene un criterio jerárquico claro: hay que asegurar que los puestos claves en los consejos de administración de las obras educativas o redes de obras estén ocupados por los religiosos, que son los únicos “garantes” del carisma.
· El proceso de la misión compartida llega a su culmen cuando los laicos son también considerados como participantes y actores de la misión a todos los efectos, y por tanto, también ellos son portadores y garantes del carisma. Es entonces cuando puede afirmarse legítimamente que religiosos y laicos están “asociados” en el carisma para la misión.

3. El éxodo de los laicos: de las migajas al banquete

El proceso de los laicos para integrarse en el nuevo ecosistema eclesial y participar en la misión en paridad con los religiosos no será menos laborioso. El cambio producido en el proceso podemos representarlo con esa imagen: de vivir de las migajas a participar en el banquete.


Los cristianos laicos ya no acuden a los religiosos en busca de algunas migajas de la espiritualidad producida en los Institutos de éstos, sino para “participar responsablemente en la misión que tiene la Iglesia de llevar a todos el Evangelio de Cristo como manantial de esperanza para el hombre y de renovación para la sociedad” (ChL 29). Es el mismo objetivo que congrega los nuevos movimientos laicales. Claro que esta afirmación corresponde a fases avanzadas del proceso. La puerta de entrada varía y los primeros pasos serán diferentes para unos y otros, como podemos ver en los dos ejemplos que siguen:

Muchos laicos han entrado en el proceso a través de la espiritualidad, porque venían buscando una revitalización de su fe o un sentido más profundo para sus vidas, y creían que podían encontrarlo en contacto con algún Instituto religioso, por ejemplo a través de las tradicionales “Órdenes Terceras”. En su proceso han tenido que descubrir la misión como el elemento irrenunciable al cual da sentido la espiritualidad, y sin el cual la espiritualidad no tiene sentido. Y una vez que se han descubierto a sí mismos como protagonistas de la misión que ellos atribuían a los religiosos, descubren también la espiritualidad como algo propio, con la originalidad laical, y no como una copia o una participación resumida en la espiritualidad de los religiosos.


Otros han entrado en el proceso desde la colaboración en tareas específicas. Quizás han entrado en contacto con un Instituto religioso a través de un puesto de trabajo. Han podido descubrir el sentido profundo de esas tareas, es decir, la espiritualidad que las integraba en la misión, y comienzan a vivirlas como parte de la obra salvadora que Dios realiza a través de ellos, se han sentido a sí mismos mediadores de la salvación de Dios. En su proceso se ven a sí mismos primero como colaboradores de los religiosos; después, participantes en la misión de los religiosos (la misión considerada todavía “del Instituto”); finalmente, sienten la misión como propia, hablan de ella como nuestra misión, porque es la misión de la Iglesia, y la realizan con igual título que los religiosos, unos con otros, al servicio del Reino.


El ritmo y la calidad de estos procesos han dependido en gran parte de ciertos factores que, especialmente en las primeras etapas, han debido impulsar los Institutos religiosos:
- Ante todo, una relación cercana, entre religiosos y laicos, de persona a persona, y de comunidad que acoge a las personas y comparte su experiencia de vida. Y en ese ambiente fraterno se integra la reflexión compartida sobre el desarrollo de los procesos.
- Una formación acomodada a los diversos niveles, que toma como punto de referencia la experiencia de los destinatarios, el itinerario evangélico de los fundadores y la nueva eclesiología de comunión.
- La participación en experiencias de comunión (de los laicos entre sí, de laicos con religiosos) y en las responsabilidades de la misión.


Gracias a estos elementos formativos los laicos se sienten integrados en la misma narración que escribían antes en solitario los religiosos/as, y que sigue animada por el mismo carisma, aunque se trate de un capítulo diferente.

4. Llegan los “asociados”


En este contexto se sitúan los “asociados” (cf. VC 56). Es el término que se utiliza en el entorno de muchos Institutos religiosos para designar a los seglares que han establecido un lazo de fuerte relación con el Instituto, en lo que respecta a la participación en el carisma respectivo. El término permanece con contornos imprecisos, varía de un Instituto a otro y también de una provincia a otra dentro del mismo Instituto.
- En cuanto a los sujetos, se habla de laicos asociados con los religiosos, pero en una relación madura se hablará también de religiosos y laicos asociados mutuamente, y laicos asociados entre sí para la misión.
- En cuanto al objeto o motivo de la asociación, los diversos documentos hablan, en las primeras fases, de “asociados a la espiritualidad del Instituto”, asociados al Instituto “para participar en su espiritualidad”, asociados “para compartir la responsabilidad de las obras en que se desarrolla la misión del Instituto”, asociados “para continuar la historia y el espíritu del Instituto”. En fases más avanzadas se prefiere hablar de asociados “en el carisma”, asociados “para la misión”, etc.
- En cuanto al lazo establecido en esa asociación, puede ir desde una relación difusa o informal, o la actitud de comunión mantenida en el día a día y sin signos institucionales, hasta llegar a contratos formales, con ritos similares o paralelos a los gestos de consagración religiosa.
- En cuanto al compromiso que se le atribuye al asociado varía desde la sumisión a los superiores del Instituto religioso, pasando por la colaboración benévola en las obras del Instituto, hasta llegar en sus niveles más maduros a la actuación corresponsable al lado de los religiosos en todo lo que se refiere a la inspiración del carisma para la misión.


Dentro de esa ambigüedad que observamos en las referencias a la asociación de los laicos con los Institutos religiosos es interesante constatar que, a medida que se avanza en los procesos de participación en el carisma y maduran los lazos de relación entre religiosos y laicos, el lenguaje utilizado en los documentos se centra menos en el Instituto respectivo y se refiere más a la comunión de laicos y religiosos en el carisma común (no el carisma “del Instituto”), desde un plano básico de igualdad.

5. Las actitudes de los religiosos/as en este proceso

¿Qué actitudes adoptan los religiosos y religiosas ante esta nueva situación en que tienen que compartir lo que hasta ahora consideraban “su misión” y “su carisma” con los recién llegados, los que vienen de opciones de vida muy diferentes, los seglares? Nos referimos ahora a las actitudes personales, que pueden coexistir en una gama muy variada dentro de la misma institución y provincia religiosa, pero sabiendo que cualquiera de esas actitudes más representativas puede alcanzar el rango de “oficial” y definir la postura de una institución completa o de una provincia.


Las posturas se definen en relación a dos grandes tendencias contrarias:

· la de permanecer mirando al pasado, con la nostalgia de “los tiempos gloriosos”; si se acepta algún cambio es por “reacción”, tendiendo siempre a retrasarlo lo más posible...; las llamaremos posturas “re-activas”;
· la de situarse en el presente positivamente, intentando adelantarse a preparar y construir el futuro, sin temer los cambios que convenga dar; son las posturas “pro-activas”.


Considerando esas dos tendencias nos parece fácil identificar tres grupos de religiosos/as; en ellos podemos captar diversos factores que están en juego:
a) El primer grupo de nuestra clasificación percibe esta supuesta expansión del carisma hacia los seglares como una estratagema de los propios Institutos y provincias religiosas que sufren escasez de vocaciones, para suplir con seglares la falta de religiosos en las obras apostólicas de la institución.
· La conclusión de quienes piensan así es que, donde no exista el problema vocacional no conviene promocionar esa “ingerencia” de los laicos en el carisma y misión “propios” de los religiosos.
· Los más recalcitrantes aún ven la presencia de los laicos en las obras de la institución como “mal menor” que habría que eliminar si fuera posible.
· La participación del seglar se considera subsidiaria del religioso/a para realizar aquello a lo que éste/a no llegue. Especialmente en puestos directivos o de pastoral, el criterio es que donde se pueda contar con un religioso/a no se ponga un seglar.
· Lo que se entiende por misión compartida en estos casos se reduce a un reparto de tareas. La formación correspondiente atenderá sólo a preparar a cada uno para desarrollar las tareas con eficacia.
· La preocupación por mantener clara la diferencia de identidades se resuelve en la reserva de ciertas tareas que parecen “más propias” del religioso.

Evidentemente, el trasfondo eclesiológico de esta actitud sigue siendo el modelo pre-conciliar de la Iglesia como sociedad piramidal, que ya hemos mencionado, donde la vida religiosa conserva su status privilegiado de “estado de perfección”, “tribu” de los consagrados, que han de mantenerse incontaminados, únicos detentadores de la radicalidad del Evangelio, los “llamados” a la santidad frente al común de los fieles, los “separados” del mundo (se entiende, del “mundo seglar”)...

Puede ser incluso que en su discurso este grupo emplee las expresiones “Iglesia Pueblo de Dios”, o “Iglesia-Comunión”, pero quedan reducidas a fórmulas teológicas vacías de significado o espiritualizadas de tal forma que toda la “comunión” se evapora en un misticismo desencarnado.

b) Un segundo grupo, con una perspectiva más positiva, considera que la participación de los seglares en el carisma y la misión de los religiosos es beneficiosa para los propios seglares y, por tanto, está bien favorecerla y acompañarla. Pero no deja de ser un fenómeno externo que no ha de afectar la vida y la organización de los religiosos. Es suficiente con que los superiores de los Institutos designen algunos acompañantes para los grupos de seglares, mientras las comunidades religiosas siguen su vida al margen de esas relaciones.
Se comparten las tareas, incluso la obra apostólica, pero la vida de comunidad se mantiene al margen, “clausurada” a la relación y entrada de los seglares.
La eclesiología de fondo en este planteamiento indica una ruptura entre la misión y la comunión. Se acepta, tal vez, que la misión es única y compartida por todos, pero no se ve la comunión como fuente y fruto de la misión (cf. ChL 32.4). No se reconoce el suelo común sobre el que se está organizando el nuevo ecosistema eclesial y, lo que es peor, se pierde la perspectiva y la razón de ser de la vida religiosa en ese nuevo ecosistema.

c) En el tercer grupo vemos aquellos religiosos y religiosas que saben leer la llegada de los laicos a la misión compartida como un signo del Espíritu Santo que apunta a un cambio profundo en las relaciones internas eclesiales. Descubren en ella una llamada que va dirigida a los propios religiosos/as, para situarse en la Iglesia de otra forma, para entrar en una auténtica comunión con los demás cristianos en el nuevo ecosistema eclesial.

La comparación de la nueva situación con la anterior es inevitable, sobre todo al constatar la disminución del número de religiosos, y los sentimientos pueden variar; pero en conjunto, esta última perspectiva conduce a valorar el nuevo ecosistema eclesial como una subida de nivel en la evolución o maduración eclesial.

Esta posición global se traduce en una serie de actitudes que hemos llamado “pro-activas”, en el sentido de que prevén y adelantan el futuro con caminos que lo hacen posible:

· Se valora positivamente la presencia de las diferentes identidades para un mejor servicio a la misión eclesial. Se subraya lo significativo de cada identidad en favor de la evangelización.
· No hay reserva de tareas en exclusiva para los religiosos/as, sino que se buscan las personas más adecuadas para cada tarea y se les proporciona la formación correspondiente.
· Se prepara a los seglares para que puedan ser protagonistas a todos los efectos en la orientación de las obras promovidas por la Institución.
· Se promueven planes de formación en diferentes niveles, procurando que religiosos y seglares estén juntos, se reconozcan y se valoren mutuamente.
·  La comunidad religiosa se reorganiza de forma que pueda ser signo visible de comunión y referencia a Dios y lugar de acogida para cuantos comparten la misión.
· Los religiosos/as desarrollan lazos de comunión, a nivel humano y a nivel de fe, con cuantos comparten la misión.

6. El cambio de lugar de los Institutos religiosos: del geocentrismo al heliocentrismo

En contacto con los religiosos los cristianos laicos descubren el alma de la misión y el origen de la espiritualidad con la cual se vive la misión, es decir, el carisma institucional o fundacional, que se consideraba patrimonio de la Congregación, y que la Iglesia-Comunión reclama ahora como propio. Los cristianos laicos se sienten a gusto en estos carismas fundacionales, ya no como algo prestado sino como algo que les incumbe directamente y que pueden vivir en un proyecto de vida diferente del que caracteriza la vida religiosa.


Naturalmente se ha necesitado aquí una conversión por parte de los Institutos religiosos. La representaremos abreviadamente en tres grandes pasos:

1º. El planeta solitario. Se parte de una concepción minimalista, característica de la época pre-conciliar, cuando la vida religiosa era calificada como “estado de perfección”. El criterio predominante entonces es que los seglares no son capaces de recibir toda la potencialidad del carisma encerrado en los Institutos religiosos, sino sólo aspectos menores, “acomodados” a su situación secular.

Por otra parte, se piensa que el carisma fundacional y el estado de perfección propio de la vida religiosa son inseparables. Por eso, a los seglares interesados en vivir su vida cristiana con el espíritu (en esos comienzos no se habla de “carisma”) propio de un Instituto, se les sitúa en un grado rebajado de vida religiosa, en una “Tercera Orden”. Se les transmite pequeñas dosis de la espiritualidad, o más bien de la piedad que se vive en el Instituto correspondiente, y su participación en la misión se reduce a ciertos aspectos menores, siempre supervisados por los religiosos.

2º. Un planeta con satélites. La reivindicación hecha por el Concilio Vaticano II de la vocación universal a la santidad y la participación de todos los fieles en la misión de la Iglesia es interpretada en los Institutos religiosos, primeramente desde un punto de vista “geocéntrico”: el Instituto se ve a sí mismo en el centro, pero se abre a los cristianos que quieren venir a participar de “su” carisma y de “su” misión. Se habla entonces de “grados de pertenencia” al Instituto… Los laicos se asocian al Instituto, entran en dependencia de los superiores del Instituto, y lógicamente les corresponde a éstos aceptar o rechazar las peticiones de asociación.


Podemos representar esta situación como un sistema planetario en el que no hay más que un planeta (el Instituto religioso en cuestión) con satélites (los grupos de seglares asociados). Y el sol (la misión específica confiada al Instituto) está tan unido al planeta que, de hecho, éste posee al sol (la misión “pertenece” al Instituto), con lo cual le basta girar sobre sí mismo: es geocéntrico. De igual forma el carisma queda dentro del Instituto: es su fuerza interior con la que se une a la misión.

En este modelo uni-planetario no hay más que una forma de dar respuesta a la misión. Quien quiera entrar en el “sistema” correspondiente a ese carisma ha de integrarse en el planeta o situarse alrededor de él, acompañándolo como satélite del mismo.

3º. El sistema planetario múltiple. La incorporación progresiva de la eclesiología de comunión empuja a los Institutos religiosos hacia una posición más “heliocéntrica” al devolver los carismas y la misión al seno de la Iglesia. Se afianza el criterio de que los seglares pueden vivir el carisma fundacional del Instituto desde otras formas diferentes a las típicas de la vida religiosa, y pueden vivirlo de una manera integral, en relación a las diversas facetas de la persona, no a todas las potencialidades del carisma, que desbordan a cada grupo.


Al Instituto le corresponde, en las primeras fases especialmente, ayudar y acompañar a los nuevos asociados, a entrar en el carisma y profundizarlo. Pero se respeta la iniciativa de éstos en la búsqueda de nuevas estructuras comunitarias y misioneras.


Siguiendo con el modelo “sistema planetario”, ahora ya no es uno sino varios planetas girando en el mismo sistema en torno al mismo sol. Este es el modelo que corresponde a las nuevas Familias carismáticas.


El carisma se identifica más con la fuerza de gravedad con que nos atrae la misión y nos mueve en torno a ésta para dar la respuesta apropiada. El carisma fundacional (él es quien origina el sistema planetario) suscita diversas “órbitas” autónomas, si bien siempre armónicas y complementarias. Cada órbita simboliza un modo de compartir la identidad propia de una Familia carismática en la Iglesia. Es una vocación específica que lleva consigo una interpretación global del carisma fundacional, con las incidencias correspondientes en la manera de vivir la misión y servirla, pero también en el estilo de vida comunitaria, en la espiritualidad y, en general, en el desarrollo de la vida cristiana.

7. El descubrimiento del carisma como fuente de identidad y lugar de encuentro

En esta nueva dinámica eclesial los carismas fundacionales van asumiendo una gran importancia, como prueba del protagonismo que el Espíritu Santo despliega en el nuevo ecosistema eclesial. Al fin y al cabo, dichos carismas son dones que el Espíritu Santo ha hecho a la Iglesia y se resisten a quedar encerrados en las barreras institucionales de las órdenes y congregaciones. Hoy se presentan como reclamo para cualquier tipo de creyente.


Los laicos descubren el carisma fundacional como una identidad espiritual, no superpuesta a su identidad cristiana, sino como una forma peculiar de vivir la identidad cristiana común a todos los fieles.


La novedad no es sólo para los laicos sino también para los religiosos, al menos en parte, pues esta dinámica les está llevando a descubrir el carisma con una visión más global de la que solía hacerse, como su manera de ser cristianos. Esta visión les facilita la coincidencia con los laicos que llegan a vivir ese mismo carisma. Pero también lo descubren como su manera peculiar de ser consagrados, lo cual les da la clave necesaria para situarse en la Iglesia de hoy y en la Familia carismática correspondiente con pleno sentido de su propio valor y con un papel fundamental para desarrollar en ellas.

Y con esta nueva perspectiva el horizonte se amplía y desborda incluso las fronteras de la Iglesia institucional. La floración de los carismas fundacionales se expande para alcanzar a cristianos de otras confesiones diferentes a la católica, pero incluso a creyentes de religiones no cristianas. Los religiosos y religiosas que desempeñan su misión en asistencia social de diverso tipo (educación, sanidad,…) y en ambientes multi-religiosos habían constatado ya este fenómeno desde hacía tiempo, pero sin atreverse a relacionarlo directamente con el carisma: creyentes de otras religiones se sienten llamados a participar en la misión salvadora, al lado de los cristianos (religiosos y seglares), como transmisores del amor y la misericordia de Dios, y se refieren al fundador/a como maestro/a y guía que les descubre el sentido profundo de las tareas humanas que realizan.


El fenómeno al que acabamos de referirnos no tiene nada de extraño desde el punto de vista de la teología cristiana, como puso de manifiesto el Concilio Vaticano II al referirse a las “semillas del Verbo” (Ad gentes 11.2; 15.1) presentes en todas las culturas; y la acción universal del Espíritu Santo, que sopla donde quiere (Jn 3,8), no se sujeta a las fronteras de la Iglesia institucional para extender el Reino de Dios. Esta apertura extra-eclesial del carisma y sus implicaciones en la composición de las Familias carismáticas con asociados de otras religiones está comenzando aún a desarrollarse como una posibilidad real por parte de algunos Institutos.

8. Las nuevas Familias carismáticas

A medida que el carisma fundacional se ha ido afianzando como lugar central de referencia para las relaciones de religiosos y seglares en el interior de la Familia carismática, al mismo tiempo pierde fuerza la división religiosos-seglares basada en la diferencia de estados de vida cristiana y gana terreno la comunión de comunidades para la misión común, comunidades con un mismo carisma pero con distintos proyectos existenciales o vocacionales.


El nuevo tipo de relaciones entre seglares y religiosos está dando lugar a otro tipo de agrupaciones diferentes de las que se han producido en la época anterior. El nuevo ecosistema eclesial se caracteriza por la agrupación de Familias carismáticas, es decir, los conjuntos formados por instituciones y grupos de creyentes unidos por un mismo carisma fundacional, o una misma “raíz carismática”, pero con formas de vida diferentes y con diversas acentuaciones del mismo carisma. La fuerza de la Familia carismática no proviene de una institución dominante que arrastra a las demás como sucedía en épocas pasadas, sino de la comunión entre las diversas instituciones y grupos, la comunión puesta al servicio de la misma misión y enriquecida ésta por los carismas particulares de cada grupo.


El carisma, leído a la luz del itinerario evangélico de los fundadores, se convierte en perspectiva desde la cual se contempla todo el evangelio. La Familia carismática es también y más adecuadamente “Familia evangélica”
, pues presenta ante la Iglesia y ante la sociedad un rostro del evangelio que subraya de manera armónica determinadas actitudes de Jesús, determinados valores del Reino, una forma de mediación de la salvación de Dios… Dentro de cada Familia, el mismo rostro evangélico se concreta en diversos proyectos existenciales en las correspondientes comunidades eclesiales que componen la Familia carismática-evangélica. Cada proyecto existencial, con sus dimensiones eclesial y social, da cauce a los diversos carismas personales e intenta encarnar en formas de vida religiosa o laical el carisma fundacional.


Cada Familia carismática se muestra como un signo de la Iglesia-Comunión, a modo de arco iris que expresa la unidad en la diversidad. Es una comunión para la misión, encauzada y dinamizada por el carisma. Dentro de esta dinámica están surgiendo, requeridas por la misión, comunidades donde están representados diversos proyectos de vida, laical, religiosa y/o sacerdotal
.

Para la reflexión personal y comunitaria
1. Analicemos la situación general del laicado cristiano en nuestra Iglesia local y/o en las obras que dependen de nuestra institución: ¿Hay cauces adecuados para que los laicos, hombres y mujeres, se impliquen en la misión eclesial y para que puedan hacerlo como personas maduras, o, por el contrario, se impone el clericalismo?
2. En las actividades pastorales en que estamos implicados (en parroquia, centro educativo…): ¿quiénes llevan el protagonismo (sacerdotes, religiosos/as, seglares)? ¿Se comparte la misión en forma corresponsable? ¿Se fomenta el protagonismo de los seglares o, por el contrario, los sacerdotes y religiosos tienden a imponerse?

3. Tomemos como referencia algunos de nuestros documentos institucionales (Constituciones, recientes Capítulos generales, etc.) y analicemos los textos que tratan de la misión y la comunidad. Veamos cómo se reflejan en ellos la evolución descrita en este primer capítulo, el ecosistema eclesial que representan (de clausura sobre nosotros mismos o de comunión con los otros fieles cristianos), el lugar del Instituto respecto de la misión compartida (“geocentrismo” o “heliocentrismo”), la relación con los laicos (actitud paternalista, o fraterna, o simplemente se les ignora...), comunidad cerrada o abierta a compartir su experiencia de comunión y de espiritualidad, etc.
4. Siguiendo las pautas que se han dado en este capítulo, hacer una descripción del proceso seguido en la comunidad o Provincia en la relación religiosos/as – seglares hasta su situación actual. ¿Qué factores han influido positivamente? ¿Cuáles, negativamente? ¿Qué actitudes re-activas o pro-activas predominan en los religiosos/as? ¿En cuál de los tres grupos descritos en el apartado 5 nos vemos mejor reflejados, y por qué?
5. ¿Cuál de los tres “planetas” descritos en el apartado 6 representa más adecuadamente la situación de nuestro Instituto o Provincia hoy, en su modo de compartir carisma y misión con los laicos? ¿Qué matices podemos añadir? ¿Qué indicios notamos de una progresión (o tal vez “regresión”) en la formación del “sistema planetario múltiple”?

- Capítulo 2 –
LOS FUNDAMENTOS DE UNA NUEVA RELACIÓN
1. Eclesiología de comunión

Para comprender la dinámica interna que va originando este ecosistema que alienta la nueva relación religiosos–seglares es preciso aludir a la conciencia o imagen que la Iglesia ha adquirido de sí misma; en realidad es una imagen que está todavía fraguándose y que encuentra no pocas dificultades y resistencias en los propios miembros de la Iglesia, pero el movimiento lleva el impulso del Espíritu y ha sido asumido oficialmente por el Concilio Vaticano II
.

El Concilio, en la Constitución Lumen Gentium describe el núcleo inicial de esta identidad redescubierta como Pueblo de Dios, dejando atrás aquella otra de Sociedad de los fieles cristianos... El desarrollo posterior se explicita como Comunión de comunidades, donde la Comunidad es quien da origen a la Institución; lo relacional está antes que la organización; la igualdad básica y fundamental entre todos, antes que las diferen​cias por cuestión de puestos y ministerios; la llamada común a la santidad, antes que las especificacio​nes vocacionales...


1.1.  El Misterio de la Iglesia-Comunión

Misión y comunión son los dos ejes de la fe cristiana; nos permiten entender, o más bien, introducirnos en la identidad o misterio de la Iglesia. La reflexión eclesial en los años que han seguido al Concilio Vaticano II ha sido una profundización en espiral a partir de estos dos ejes para poner de manifiesto la identidad de la Iglesia y de sus fieles. 


A los 10 años del Concilio Vaticano II, el documento Evangelii nuntiandi de Pablo VI desarrolla una síntesis de la identidad de la Iglesia en torno a la evangelización. Se presenta a la Iglesia como una comunidad que intenta ser evangelizadora y evangelizada al mismo tiempo: “La tarea de la evangelización de todos los hombres constituye la misión esencial de la Iglesia. … Evangelizar constituye, en efecto, la dicha y vocación propia de la Iglesia, su identidad más profunda. Ella existe para evangelizar.” (EN 14).

La identidad de la Iglesia se forja en el dinamismo establecido entre estos dos polos: evangelizar y ser evangelizada. Y en ese dinamismo se ven envueltos todos los miembros de la Iglesia: “La Iglesia nace de la acción evangelizadora de Jesús y de los Doce… Nacida por consiguiente de la misión de Jesucristo, la Iglesia es a su vez enviada por él. … Es ante todo su misión y su condición de evangelizador lo que ella está llamada a continuar. … Evangelizadora, la Iglesia comienza por evangelizar a sí misma. Comunidad de creyentes, comunidad de esperanza vivida y comunicada, comunidad de amor fraterno, tiene necesidad de escuchar sin cesar lo que debe creer, las razones para esperar, el mandamiento nuevo del amor. …” (EN 15).

Trece años después de Evangelii nuntiandi, aquella síntesis de la identidad eclesial se nos ofrece con otra profundidad y más claramente articulada en el documento Christifideles laici (1988).

El “misterio de la Iglesia”, es decir, su identidad más profunda, tiene ya un nombre: Iglesia-Comunión, que se identifica con el núcleo central de la evangelización: “La realidad de la Iglesia-Comunión es entonces parte integrante, más aún, representa el contenido central del ‘misterio’ o sea del designio divino de salvación de la humanidad.” (ChL 19.4).

Y aquella tensión de “evangelizar y ser evangelizada” se concreta ahora en el dinamismo establecido entre misión y comunión, pero en una relación íntima, donde la una no puede existir sin la otra, y donde la una se convierte en la otra y recíprocamente: “La comunión y la misión están profundamente unidas entre sí, se compenetran y se implican mutuamente, hasta tal punto que la comunión representa a la vez la fuente y el fruto de la misión: la comunión es misionera y la misión es para la comunión.” (ChL 32.4).

Comunión y misión forman conjuntamente el ambiente vital que reúne a todos los fieles y depende de todos: “Obreros de la viña son todos los miembros del Pueblo de Dios: los sacerdotes, los religiosos y religiosas, los fieles laicos, todos a la vez objeto y sujeto de la comunión de la Iglesia y de la participación en su misión de salvación. Todos y cada uno trabajamos en la única y común viña del Señor con carismas y ministerios diversos y complementarios.” (ChL 55.1).


En este ecosistema de la Iglesia-Comunión cada uno de los componentes vive en relación a los otros, sin perder su especificidad, la cual es riqueza para todo el conjunto. El texto que sigue es fundamental como expresión del nuevo dinamismo relacional, y no hubiera sido posible escribirlo en la eclesiología que precedió al Concilio Vaticano II: “En la Iglesia-Comunión los estados de vida están de tal modo relacionados entre sí que están ordenados el uno al otro. Ciertamente es común –mejor dicho, único– su profundo significado: el de ser modalidad según la cual se vive la igual dignidad cristiana y la universal vocación a la santidad en la perfección del amor. Son modalidades a la vez diversas y complementarias, de modo que cada una de ellas tiene su original e inconfundible fisonomía, y al mismo tiempo cada una de ellas está en relación con las otras y a su servicio.” (ChL 55.3).

1.2.  Espiritualidad de comunión

La reflexión que ha seguido con los Sínodos en torno a los diferentes estados de vida en la Iglesia ha profundizado en el misterio de la Iglesia-Comunión.


“Vita consecrata” (1996) añadía el concepto de “espiritualidad de comunión”: “El sentido de la comunión eclesial, al desarrollarse como una espiritualidad de comunión, promueve un modo de pensar, decir y obrar, que hace crecer la Iglesia en hondura y en extensión.” (VC 46).

Y el documento Novo millennio ineunte con el que Juan Pablo II saludaba la llegada del nuevo milenio desarrollaba este concepto, proponiéndolo como “principio educativo en todos los lugares donde se forma el hombre y el cristiano, donde se educan los ministros del altar, las personas consagradas y los agentes pastorales, donde se construyen las familias y las comunidades” (NMI 43). 


Esta espiritualidad es como la sangre que corre por las venas de todo el cuerpo de la Iglesia para llegar a todos sus miembros. De ella toma fuerza el gran reto que Juan Pablo II ha propuesto a toda la Iglesia como culmen y consecuencia práctica de esta reflexión sobre la Iglesia-Comunión: “Hacer de la Iglesia la casa y la escuela de la comunión: este es el gran desafío que tenemos ante nosotros en el milenio que comienza, si queremos ser fieles al designio de Dios y responder también a las profundas esperanzas del mundo.” (NMI 43).

1.3.  La comunión para la misión

En esta conciencia eclesial a la que nos estamos refiriendo percibimos una serie de círculos concéntricos que, de fuera a dentro, señalan la progresiva intensificación de misión y comunión.


El círculo mayor incluye a toda la humanidad, a partir del reconocimiento de la universalidad de la salvación y de la presencia de las semillas del Verbo (Vaticano II, Ad gentes 11.2; 15.1) en todas las culturas: “Dios Padre es el principio y el fin de todos. Por ello, todos estamos llamados a ser hermanos. En consecuencia, con esta común vocación humana y divina, podemos y debemos cooperar, sin violencias, sin engaños, en verdadera paz, a la edificación del mundo.” (Gaudium et spes 92.5).


Está claro que en el trasfondo de este primer círculo hay un concepto amplio de salvación, aportado por el propio Concilio, que incluye la misma amplitud en la comunión y consiguiente colaboración: “Es la persona del hombre la que hay que salvar. Es la sociedad humana la que hay que renovar. Es, por consiguien​te, el hombre, pero el hombre todo entero, cuerpo y alma, corazón y concien​cia, inteligencia y voluntad...” (GS 3).


Así pues, la dependencia de misión y comunión tiene aquí la primera aplicación práctica, el primer marco de comprensión en el espíritu universalis​ta de la Gaudium et spes (cf. nn. 77 y 90-93): la colaboración con todos los hombres de buena voluntad para construir un mundo más justo, más solidario y más fraterno.


En el círculo interior llegamos a un nivel más explícitamente cristiano, que define la misión como la obra de la evangelización, en su sentido más global: un proceso cuyo culmen es el anuncio explícito y la adhesión plena a la Buena Nueva del amor de Dios revelado en Jesucristo mediante el Espíritu Santo (cf. EN 17ss). La Iglesia se identifica de tal manera con esta tarea que llega a reconocerla como “su identidad más profunda” (EN 14). Esa misión tiene como finalidad “dar a conocer a todos y llevarles a vivir la 'nueva' comunión que en el Hijo de Dios hecho hombre ha entrado en la historia del mundo” (ChL 32,4).


El protagonismo en la misión corresponde a todo el pueblo cristiano, y no a una élite como pueden ser los religiosos y sacerdotes, ni tampoco -como se afirmaba antes del Concilio- a la Jerarquía, que luego “delegaba” o hacía partícipes a otros... Pero no sólo “el pueblo” en sentido corporativo; cada cristiano en particular tiene la responsabilidad de ser evangelizador, aunque sólo sea con el testimonio de su vida: “La misión atañe a todos los cristianos” (Redemptoris missio, 2). “La Buena Nueva debe ser proclamada, en primer lugar, mediante el testimo​nio. ... Todos los cristianos están llamados a este testimonio y, en este sentido, pueden ser verdaderos evangelizadores.” (EN 21).


Misión de todos y de cada uno, pero en ningún caso puede tratarse de una labor individualista (cf. EN 60). Al contrario, estamos invitados a participar en la misión eclesial de modo corresponsable, desde la conciencia de la común dignidad: “En razón de la común dignidad bautismal, el fiel laico es corresponsable, junto con los ministros ordenados y con los religiosos y las religiosas, de la misión de la Iglesia.” (ChL 15.1). Ciertamente, la corresponsabilidad no ha sido una actitud común en el  modo de actuar en la Iglesia desde hace muchos siglos, y aún hoy constatamos la enorme resistencia a asumirla en todos los grupos eclesiales, empezando por la jerarquía.

La misión se desplegará de diversas formas, en una gran variedad de servicios y ministerios, pero siempre será la única misión de la Iglesia: “Hay en la Iglesia variedad de ministerios, pero unidad de misión.” (Vaticano II, Apostolicam actuositatem 2).


Y esta misión eclesial, ella misma desarrollada en comunión, produce la comunión, de tal forma que entre evangelización y comunidad eclesial se establece una relación recíproca de causa-efecto: “Por la evangelización la Iglesia es construida y plasmada como comunidad de fe...” (ChL 33.4). No es una consecuencia indirecta. Es precisamente su objetivo: “Esta nueva evangelización... está destinada a la formación de comunidades eclesiales maduras...” (ChL 34.9). Ya no es sólo que los miembros de una comunidad se sientan impulsados a evangelizar, sino que quien adquiere la conciencia de ser evangelizador se siente urgido a serlo desde una comunidad de fe, y ha de integrarse, por tanto, en una comunidad.


1.4. Un suelo para situar la relación laicos – religiosos

Este es, pues, el suelo y el marco en el que crece la relación laicos-religiosos en las últimas décadas. He aquí los principios básicos de la Iglesia-Comunión:

· una Iglesia toda ella ministe​rial, donde la misión, la única misión de la Iglesia, es compartida por todos;
· con la referencia a los Sacramentos de la Iniciación como fuente y fundamento común de toda vida cristiana;
· donde todos tienen una igual dignidad que sólo la da el Bautismo;
· donde los laicos, al igual que todos los demás, son protagonistas, y no sólo “objeto” de la evangeli​zación, y ello no les viene por cesión de la jerarquía sino por los Sacramentos de la Inicia​ción;
· donde el sacerdocio común de los fieles y el ministerial de los presbíteros se ordenan el uno al otro sin que ello suponga preeminencia de nadie;
· donde cada uno, desde su vocación, desde su carisma, desde su ministerio, se convierte en signo para todos los demás;
· donde todos están llamados igualmente a la santidad, y donde la llamada a la radicalidad evangélica se presenta como característica bautismal que se puede vivir en una diversidad de vocaciones cristianas.


El resurgir del laicado en la etapa post-conciliar nos ha hecho recuperar la conciencia del campo común del que venimos todos, el suelo común de nuestras raíces: todos nacemos a la fe y entramos en la Iglesia como “laicos” (miembros del pueblo cristiano), y en ese marco común somos llamados a ejercer determinadas funciones al servicio de la comunidad eclesial, a vivir de forma significativa o profética determinadas características que pertenecen al patrimonio común, y a servir a la misión común desde carismas y ministerios concretos.


Esa dimensión “laical”, es decir, de “pertenencia al pueblo”, nunca nos abandona: unos la viven de forma significativa, los cristianos “laicos”; otros, los llamados al ministerio sacerdotal o jerárquico y los llamados a la vida consagrada, la han de vivir como referencia constante que les recuerda para quién y en función de quién ejercen su ministerio y son signos de consagración, respectivamente.


En este suelo y en este marco se sitúa la vida consagrada. A ella le toca encarnar de un modo profético el misterio de comunión que constituye la esencia de la Iglesia (cf. ChL 19.4; VC 41.2). Y a partir de ese misterio necesita explicitar mejor su propia identidad
, su vocación y su misión específica en la Iglesia (cf. VC 4.2). Habrá de insertarse en la vida eclesial:
· como comuni​dad de consagrados en un Pueblo de consagrados, y cuya consagración está “al servicio de la consagración de la vida de cada fiel, laico o clérigo” (VC 33);
· como un grupo ministerial en una Iglesia toda ella ministerial; participa en la misión de la Iglesia y la comparte, codo a codo, con los demás creyentes;
· cuyo carisma está en relación y continui​dad con los otros carismas eclesiales;
· el signo que ofrece del Reino, signo de los nuevos valores que entran con la Pascua de Cristo, es complementario con el signo que los creyentes seglares ofrecen del Reino vivido en las realida​des humanas, el signo de la encarnación de Dios entre los valores de este mundo;
· con la encomienda de ser expertos en comunión que fomentan la espiritualidad de la comunión (VC 46 y 51).

2. La recuperación del tesoro común

2.1. El trasvase de las características “exclusivas”


Como consecuencia de la recuperación de la unidad ha habido un enriquecedor trasvase de características que se consideraban “exclusivas” de unos o de otros, y que, en realidad, tan sólo eran significati​vas, de unos respecto del conjunto.


El resultado de este trasvase ha sido, en muchos casos, espectacular: elementos utilizados tradicionalmente para señalar lo que “distinguía” al religioso del seglar, como la vida comunitaria y la dedicación al apostolado, pero también la consagración y la radicalidad evangélica, son asumidos sin complejos por grupos de laicos, al reconocerlos como exigencias incluidas en los Sacramentos de la Iniciación; de otra forma, por supuesto, pero no necesariamente más “diluida”. Tras los primeros tanteos en los que frecuentemente se copian aspectos externos de la vida religiosa -es decir, se toma la vida religiosa como modelo- se pasa luego a otra fase de creatividad y originalidad -donde la vida religiosa es signo que sugiere- para encontrar las modalidades propias de vivir la misión, la comunidad, la referencia a Dios, la radicalidad evangéli​ca,... desde lo propio del seglar: desde la secularidad y la laicidad.


Y justamente estas dos características tan reservadas al seglar, frecuentemente infravaloradas e incluso consideradas como “poco cristianas” -sólo “consentidas”-, resulta que han sido reasumidas por la Iglesia, en cuanto notas que le convienen a toda ella y por tanto a cada uno de los grupos que la componen: secularidad, que designa una manera de estar en el mundo, y laicidad, como una manera de ser en la Iglesia. Ambas están interrelacionadas y son frecuentemente intercambiables, pero es beneficioso distinguir su peculiaridad. 


Fácilmente puede verse que este “trasvase de características” no se reduce a una participación en el SER sino que se refleja en la existencia, o mejor, en la co-existencia de los distintos grupos eclesiales. No se trata de enriquecerse con dones que otros tenían reservados, sino de entrar en una nueva relación gracias a la base común descubierta y a la complementariedad que aparece como provechosa para ambos y, sobre todo, para el fin común: “Un apro​piado contacto entre los valores típicos de la vocación laical, como la percepción más concreta de la vida del mundo, de la cultura, de la política, de la economía, etc., y los valores típicos de la vida religiosa, como la radicalidad del seguimiento de Cristo, la dimensión contemplati​va y escatoló​gica de la existencia cristiana, etc., puede con​vertirse en un fecundo intercambio de dones entre los fieles seglares y las comunida​des religio​sas.”


2.2. La secularidad de toda la Iglesia

Las premisas puestas por el Vaticano II desde el reconocimiento de la fuente común han permitido reconocer la secularidad como una característica de toda la Iglesia, y no sólo de los fieles seglares como se afirmaba tradicionalmente oponiéndolos a clérigos y religiosos, dedicados éstos a “las cosas espirituales”. Ya Pablo VI reivindicaba esta característica como algo perteneciente a la identidad de toda la Iglesia, diciendo de ella que “tiene una auténtica dimensión secular, inherente a su íntima naturaleza y a su misión, que hunde su raíz en el misterio del Verbo Encarnado, y se realiza de formas diversas en todos sus miembros”
.

La secularidad, la inmediata consecuencia de la Encarnación, conduce a situarse en el mundo, reconociendo los valores que son propios de la creación, de la humanidad, de la evolución histórica, de las culturas; al mismo tiempo compromete en su transformación, en su evangelización, desde dentro de las estructuras humanas. Es el compromiso con el mundo para convertirlo en reino de Dios.


El compromiso es de toda la Iglesia, por supuesto, pero quedan especialmente implicados los cristianos seglares; a ellos les corresponde significativamente realizar esta función profética de confrontación entre la Palabra evangélica y el presente que están viviendo. Una Iglesia que se siente encarnada en el mundo y enviada al mundo para evangelizarlo, forzosamente ha de revalorizar la peculiaridad de aquellos que aportan a toda la comunidad el signo de la secularidad, como algo realmente positivo y no simplemente “permitido”. “De este modo, el ‘mundo’ se convierte en el ámbito y el medio de la vocación cristiana de los fieles laicos, porque él mismo está destinado a dar gloria a Dios Padre en Cristo. ... El Bautismo no los quita del mundo, ...sino que les confía una vocación que afecta precisamente a su situación intramundana.” (ChL 15.8).


La secularidad permite superar la dicotomía entre ámbito sagrado y ámbito profano. Por lo menos, permite identificar los “ámbitos sagrados” simplemente como signos que recuerdan la presencia de Dios y su reino en los ámbitos profanos. Desaparece la equivalencia entre “sagrado” y “presencia de Dios”, frente a “profano” y “ausencia de Dios”.


Al superar esa dicotomía también queda superada la adscripción clásica entre agentes y ámbitos (sagrados y profanos). Todos los bautizados son corresponsables en el proceso de mediación que acerca la salvación a la historia. Y en esta proyección conjunta hacia el mundo para realizar la misión común no habrá terrenos vedados sino una articulación de ministerios y servicios, en consonancia con los dones y carismas de cada uno.


2.3. La laicidad de toda la Iglesia

La laicidad es como la cara interna de la secularidad. Es el modo de ser que se manifiesta en una persona, en un grupo de personas, cuando es consciente de su dignidad y responsabilidad en cuanto sujeto humano, que no le viene otorgado por ninguna otra persona. El creyente -la comunidad de creyentes- vive esa identidad desde la fe, lo cual no es sino un acrecentamiento de conciencia al considerar que dignidad y responsabilidad tienen su origen en el hecho de haber sido creados por Dios, redimidos por Cristo y habitados por el Espíritu.


En consecuencia, “laicidad en la Iglesia significa el respeto de la autonomía de lo mundano en su interior: los bautizados son sujetos humanos, cuya dignidad y responsabilidad propia debe ser reconocida y promovida”.


Cuando la Iglesia, y cada comunidad cristiana en particular, asume la laicidad como dimensión suya característica, entonces pasan a un segundo término esquemas dualistas -y clasistas- que frecuentemente han predominado en ella; por ejemplo, el esquema “iglesia docente e iglesia discente” quedaría relativizado, pues todos los creyentes son, antes que nada, Iglesia que enseña e Iglesia que aprende, dado que en todos se manifiesta el Espíritu y todos han de recibirlo (dígase lo mismo de otros esquemas como “pastores y fieles” o “ministros sagrados y pueblo cristiano”...). Sólo desde la identidad común y la igual dignidad cristiana para todos los creyentes es posible aceptar a continuación la diversidad manifestada en los variados ministerios y carismas que construyen la comunidad.


Ciertamente, si la laicidad no se asume a fondo en la Iglesia, quedará vacío el concepto ‘eclesiología de comunión’. Ese es el reverso y el desafío que precede a la afirmación de Juan Pablo II en Christifideles Laici: “Sólo dentro de la Iglesia como misterio de comunión se revela la ‘identidad’ de los fieles laicos, su original dignidad. Y sólo dentro de esta dignidad se pueden definir su vocación y misión en la Iglesia y en el mundo.” (ChL 8.6).

2.4. Las dimensiones “cristianas” de la vida consagrada

La recuperación del tesoro común de la vida cristiana ha de hacerse contando con aquella parte importante del mismo que se había refugiado en la vida religiosa y, con el tiempo, se había identificado de tal forma con ésta que parecía estarle reservada.


En primer lugar, hay que recuperar para la vida cristiana las tres dimensiones en que toma forma la vida religiosa: consagración, comunión, misión
. La vida religiosa se ha hecho meritoria de haberlas conservado, intensamente grabadas en su existencia, a lo largo de toda la historia de la Iglesia, como dice Vita consecrata en relación a la dimensión comunitaria (VC 41.2). Y es fundamental que la vida religiosa siga manteniendo ese papel de servicio profético para la Iglesia y el mundo. Pero es también tiempo de retirar de esas tres dimensiones la etiqueta que parecen llevar pegada, al menos a los ojos de gran parte del pueblo cristiano: “De uso reservado – No tocar”.

La eclesiología de comunión se ha encargado de hacer esa tarea. Su documento más representativo en la época post-conciliar, dedicado a presentar la vocación y misión de los laicos en la Iglesia y en el mundo (Christifideles laici, 1988), desarrolla su reflexión en torno a estas tres dimensiones o ejes de la vida cristiana, y las visibiliza en tres perspectivas de la Iglesia que agrupa a todos los creyentes: Iglesia-Misterio, en referencia al don del amor y la vida de la Trinidad que se ofrecen en la Iglesia a todos sus miembros (Capítulo I), Iglesia-Comunión (Capítulo II) e Iglesia-Misión (Capítulo III).


De igual forma, el documento que, algunos años más tarde, presenta la vida consagrada y su misión en la Iglesia y en el mundo (Vita consecrata, 1996), organiza su reflexión sobre los tres mismos ejes. Parte, pues, de lo común para especificar a continuación lo que la vida consagrada ha de aportar al conjunto, como signo, memoria y testimonio profético para toda la Iglesia
.

2.5. Consejos evangélicos para los “seguidores del camino”

Más difícil aún parece esta tarea: la de devolver a todos los cristianos los llamados “consejos evangélicos”, significados en los tres de castidad, pobreza y obediencia, que representan al hombre/mujer dependiente totalmente de Dios, disponible para Dios y a quien sólo Dios puede llenar plenamente. Más difícil porque en este caso la teología de la vida religiosa se ha agarrado a este concepto tendiendo a privatizar su posesión, confundiendo una vez más la profesión y vivencia especialmente significativa de los consejos evangélicos con su reserva en exclusiva. Y esa teología está de tal manera incrustada en el discurso oficial de la Iglesia que se resiste a ser oxigenada y discernida desde el paradigma de la Iglesia-Comunión.


No obstante, el dinamismo de la comunión continúa avanzando en la Iglesia, y así encontramos en Vita consecrata una apertura, aunque sea tímida, en este sentido, al hablar precisamente de los “nuevos caminos de comunión y colaboración” entre personas consagradas y laicos: “Movidos por el ejemplo de santidad de las personas consagradas, los laicos serán introducidos en la experiencia directa de los consejos evangélicos y animados a vivir y testimoniar el espíritu de las bienaventuranzas para transformar el mundo según el corazón de Dios.” (VC 55.1).

La amistad que se establece entre el creyente y Cristo conduce a aquél a tener “la experiencia directa de los consejos evangélicos”. Los “seguidores del camino” (He 9,2), como llama Hechos de los Apóstoles a los discípulos de Jesús, no se definen así por seguir un conjunto de mandamientos inmutables, sino un camino que va siempre “a más”, porque ésta es la invitación que Jesús hace a sus seguidores. El “estado de vida cristiana” es el “estado del consejo evangélico” (que incluye tanto la forma de vida laical como la forma de vida religiosa), en el sentido de que asume como ley de vida el buscar siempre lo mejor, lo que es más, lo perfecto (cf. Rom 12; 1 Cor 12,31).

Los tradicionales “consejos evangélicos” en número de tres, castidad, pobreza y obediencia, representan el entero camino evangélico, antes de dar lugar a una forma particular de vida cristiana que es la vida consagrada. Dicho de otra forma, representan la antropología cristiana, el ser humano como Dios lo había imaginado al principio
:

· Virgen, es decir, totalmente necesitado del amor de Dios y, al mismo tiempo, hecho para la comunión con el otro/a. Ambos aspectos se funden en el término “castidad”, que significa la unificación e integridad del ser, el dominio de la sexualidad y la afectividad para el servicio de la humanidad y del amor; y es válido tanto para la persona casada como para el célibe, si bien cada uno la vive de diferente forma. El celibato evangélico por el Reino de Dios, vivido como carisma por las personas consagradas, es memoria del modo de existir de Jesús (VC 22) y signo profético de la castidad evangélica.
· Pobre, es decir, totalmente abierto para recibir la riqueza de Dios y colmado de dones, porque cuanto tiene es don para compartir sin reserva con sus hermanos. La pobreza evangélica vivida como carisma por las personas consagradas es la base para construir la comunidad fraterna, por la comunión de bienes, y desde ella vivir la comunión con los más pobres. Así se convierte en signo de la pobreza cristiana.
· Obediente, es decir, pronto para escuchar la voz del Espíritu que lo llama a ser libre en la alianza con Dios. Es, en realidad, la actitud de escucha, que convierte nuestro poder en servicio. La obediencia vivida como carisma por las personas consagradas expresa la totalidad de la entrega; es la actitud que convierte a la persona consagrada en signo de la alianza que une a Dios con el hombre.

3. Compartir la misión desde el mismo carisma

Desde hace algunos años se utiliza en el ambiente eclesial, y más concretamente en el relacionado con las congregaciones religiosas, la expresión “misión compartida”. Con ella se quiere designar este contexto de interrelación entre diferentes identidades eclesiales en torno a la misión, señalando así su motivación central, que no es otra que la que justifica la existencia de la Iglesia misma: la misión.


La misión nos precede a todos, la misión es quien nos convoca, por ella nos reunimos en Iglesia, es ella la que ha motivado las diferentes congregaciones, y es ella la que hoy está motivando la formación de las nuevas Familias carismáticas o evangélicas. Si hoy hablamos de una nueva forma de comunión, de nuevas relaciones entre los que formamos la Iglesia, es, en definitiva, porque se ha establecido una nueva referencia a la misión por parte de esos mismos componentes de la Iglesia (o, si se prefiere, porque la Iglesia ha adquirido un nuevo nivel de conciencia respecto de la misión).


3.1. Compartir una misión específica en la Iglesia

La misión o evangelización es algo tan extenso, una realidad tan “rica, compleja y dinámica” (EN 17) que nadie puede abarcarla enteramente: es todo lo que se refiere al acercamiento del Reino de Dios a los hombres, desde la libera​ción de las es​clavi​tudes de todo tipo, pasando por el perfecciona​miento cultural, el cultivo de valores, el anuncio de Jesu​cris​to y su mensaje, la catequesis, hasta llegar a la celebra​ción de la fe en los sacramentos y la con​tem​plación del Reino en la oración...


Es ahora cuando tendremos que hablar de la misión en un sentido más particular y reducido: la misión que tiene cada cristiano, cada comunidad cristiana, es esa pe​queña parcela de la Viña del Señor que Él nos encarga de manera especial que cultivemos, y de la que nos hace especial​mente responsables.


No podemos olvidar que nuestra participación en la Iglesia y en su misión evangelizadora, no es de una forma anónima ni indiscriminada, sino plenamente per​sonalizada. Cada uno descubre su puesto en la misión común a partir de sus propios dones y cualida​des, pero también desde las llamadas que percibe de las necesidades del mundo y de la Iglesia (cf. ChL 28.2).

Lo que acabamos de decir de cada cristiano en parti​cular, se puede afirmar también respecto de un “sujeto social”: un grupo, una comunidad, una asociación, un movimiento, una Familia carismática... Si tiene una identidad propia en la Iglesia es porque tiene una misión específica, con la que contribuye a la gran misión total de la Iglesia. Y si tiene una misión específica es porque la Iglesia reconoce en el grupo un carisma propio.


3.2. El dinamismo carismático

Podemos hablar ahora de “comunidad carismática” en el sentido típicamente paulino: el carisma es un dinamis​mo que recorre e impulsa toda la vida de la comunidad, tanto en cada miembro como en el conjun​to.


En el lenguaje del Nuevo Testamento, carisma es un “don divino” concedi​do a una persona para el bien de la comunidad. En último término, no hay más que un “Carisma” dado a los hombres, que es el Espíritu Santo. Su presencia en nosotros se manifiesta como una gran fuerza, un dinamismo que va haciendo realidad el Reino de Dios entre los hombres.


Cuando hablamos de los “carismas” en sentido cristiano, nos referimos a las diversas formas que adquiere ese dinamismo del Espíritu en cada uno de nosotros. Los carismas les son dados a todos, porque el Espíritu Santo obra en todos (cf. 1 Cor 12,6). El Concilio Vaticano II afirma: “Es la recepción de estos carismas, incluso de los más sencillos, la que confiere a cada creyente el derecho y el deber de ejercitarlos para bien de la comunidad y edificación de la Iglesia.” (Apostolicam actuositatem 3).

3.3. Nuestros particulares “carismas”

Concretando un poco más: los carismas son particulares aptitudes concedidas por el Espíritu a los cristianos, para que todos cooperen al bien de la comunidad. Los carismas “están ordenados a la edificación de la Iglesia, al bien de los hombres y a las necesidades del mundo” (ChL 24).


Las aptitudes naturales de una persona se convier​ten en carismas cuando ésta, movida por el Espíritu, las pone al servicio de la comuni​dad. La acción del Espíritu perfecciona, agudiza la capacidad natural al desprenderla de intereses egoístas, y a veces alcanza a dar capacidades totalmente nuevas. Así, se da el caso de personas, cultural e intelectualmente modestas, con un carisma de consejo o discernimiento muy llamativo, como prueba de que el Espíritu no tiene necesidad de apoyarse en la sabiduría humana (cf. 1 Cor 2,4-5).


Tanto el matrimonio como el celibato pueden vivirse como simples situaciones o formas de vida, pero también pueden transformarse en carismas: de modo diferente en cada una de esas dos situaciones, la persona puede tender a la perfección del amor y al servicio de la Comuni​dad y del Reino de Dios. El Espíritu es quien da uno y otro don. Cada cual deberá ser fiel al carisma recibido. La comunidad tendrá que valorar, discernir e impulsar los carismas personales, y ayudar a descubrir aquellas cualidades, habilidades, dones espirituales,... que cada cual, con el impulso del Espíritu, puede poner al servicio de la comunidad y de su misión.

4. Los carismas fundacionales

Los carismas son los dones que ayudan a la Iglesia a ser fiel a su razón de ser, es decir, a servir a la misión, a evangelizar. Cada carisma es una respuesta a “¿cómo evangelizar?”. Los grandes carismas aportan una respuesta que quiere ser integral: ofrecen una perspectiva global del Evangelio, un modo global de entender la vida desde el Evangelio. Es así como llegamos al concepto de “carisma fundacional”: un carisma global, que no se refiere sólo a un particular modo de ejercer la misión, sino de vivir la misión, de ser evangelizador, de experimentar la comunión para la misión, y, en definitiva, de vivir el Misterio de Comunión que es el Misterio del Dios-Trinidad en la Iglesia.


En cuanto carisma “global” tiende a armonizarse con muchos otros carismas particulares que facilitan su encarnación en la realidad, en las diversas formas de vida cristiana y de la cultura humana, y lo enriquecen con múltiples posibilidades para dar una respuesta más eficaz a las necesidades concretas de la misión. Ésta es, justamente, una propiedad esencial al carisma fundacional: la de atraer muchos creyentes que sintonizan en ese mismo carisma. Juntos encarnan el carisma. El carisma adquiere su mejor expresión, no en cada uno por separado, sino en el conjunto de los que lo viven. Cada carisma fundacional es, pues, una expresión de la comunión para la misión que representa la Iglesia misma.


4.1. El carisma fundacional, experiencia del Espíritu

Desde que en 1971 Pablo VI se refiriera por primera vez al “carisma del fundador” en la exhortación apostólica Evangelica testificatio, este concepto ha ido adquiriendo una importancia cada vez mayor en la reflexión no sólo sobre la vida consagrada, sino también sobre las Familias que hoy llamamos “carismáticas” o “evangélicas”. En 1978 el documento vaticano Mutuae relationes definía así el carisma originario o “de los orígenes” o “de los Fundadores”: “El carisma de los Fundadores se revela como una experiencia del Espíritu, transmitida por ellos a los propios discípulos, para ser vivida, custodiada, profundizada y constantemente desarrollada, en sintonía con el Cuerpo de Cristo en continuo crecimiento.” (n. 11).

No siempre se ha dado esa importancia al carisma fundacional, incluso sin llamarlo así. Las dificultades encontradas por los fundadores/as de los nuevos Institutos a la hora de buscar su reconocimiento canónico dan fe de la tendencia, por parte de las instituciones de gobierno de la Iglesia en la época anterior al Concilio Vaticano II, a uniformar y someter a un acentuado común denominador a todas las congregaciones religiosas, dando una mínima importancia al carisma propio de cada una, o identificándolo con la “forma de apostolado” que aquél promovía. Justamente esta indiferenciación es la que hoy se denuncia como un grave peligro, porque “lleva a hacer desaparecer la belleza y la fecundidad de la multiplicidad de los carismas suscitados por el Espíritu”
.

La acción del Espíritu actualiza el carisma. El carisma fundacional permite descubrir la misión, como lo hizo el Fundador/a: nos hace estar atentos a una realidad externa de necesidad o carencia. Pero siempre desde una actitud interna: la contempla​ción del designio salvador de Dios, que hace de nosotros sus instrumentos. La acción del Espíritu nos hace sentirnos impresionados ante esa realidad y nos impulsa a descubrirla como una llamada de Dios.


Así es como la experiencia del Espíritu vivida por los fundadores se reproduce en sus seguidores, en formas variadas y con distinta intensidad. Y esta experiencia va a dar lugar a diferentes proyectos. O también: se va a verter en diferentes recipientes que le darán forma y apariencia diversa.


Ha sido frecuente, y lo es, la confusión entre “carisma fundacional” y “proyecto fundacional”. En este último, el fundador/a ha concretado la respuesta histórica que él o ella da a aquella “experiencia del Espíritu”. Lo hace desde su carisma, personal e intransferible, “de fundador”, a partir de las circunstancias concretas que vive: una sociedad, una Iglesia... Ese proyecto histórico fundacional consiste, en la mayor parte de los casos, en un Instituto religioso. La confusión de “carisma fundacional” con “proyecto fundacional” pone en entredicho la participación de los laicos en aquella experiencia integral del Espíritu que es el carisma fundacional. Se reduce entonces la participación de los laicos a la espiritualidad del Instituto correspondiente, o más bien, a aspectos parciales de dicha espiritualidad, o a colaborar en las tareas de la misión del Instituto.


El carisma fundacional sigue promoviendo la búsqueda de respuestas concretas: la institución religiosa ha sido una respuesta histórica. Pero el carisma sigue vivo y empuja a los religiosos/as y a otros cristianos a actualizar la respuesta en el contexto de la “misión compartida” que corresponde a la Iglesia-Comunión, toda ella ministerial. Es entonces cuando aparece la Familia carismática, que une el conjunto de respuestas dadas a partir del mismo carisma, o más exactamente, el conjunto de proyectos existenciales de “comunión para la misión” surgidos del mismo carisma.


El carisma fundacional se muestra como un dinamismo que promueve estos efectos entre todos los que comparten la misión de la Familia carismática:

· Aglutina, en cuanto aúna identidades diversas -religiosos, seglares, sacerdotes- en torno a una misma misión.
· Diferencia, en cuanto suscita formas específicas de vida y dones peculiares, aunque todos ellos, de una u otra forma, estén al servicio de la única misión. Cada una de esas identida​des resulta valorada y promovida, justamente en aquello que le es más peculiar y que la diferencia de las otras, pues así resulta más enriquecida la misión común, con las aportacio​nes de todos.
· Estimula, en el sentido de que a cada miembro de la comuni​dad le empuja a descubrir los diversos dones que el Señor le ha concedido para la misión, para dar con ellos testimonio del amor de Dios: la vida, la educación recibida, la preparación personal, tales cualidades o habilida​des, la capacidad de entrega y generosidad,...; o dones especiales como el discerni​miento de los espíritus, o el celibato por el Reino (cf. Mt 19,12), o el saber hacer del matrimonio un proyecto “a dos” para el compromiso.

4.2. Caminos para vivir el Evangelio

Los carismas fundacionales son, en realidad, caminos para vivir el Evangelio, y vivirlo como la Iglesia en la tensión de los dos polos: evangelizar y ser evangelizado (EN 15).


La aparición de un carisma fundacional en la Iglesia tiende a reproducir la escena simbólica de Jesús en la sinagoga de Nazaret (Lc 4,18-21). Cuando Jesús se acerca a leer el pasaje de Isaías 61 a sus vecinos lleva ya en su corazón el dolor y la desesperanza de los pobres, ciegos y oprimidos de su pueblo. Su lectura de la Palabra no es neutral, sino hecha desde un corazón herido por la realidad y urgido por la necesidad de salvación que ha constatado en ella. La Palabra le revela lo que ya está en su corazón: “El Espíritu del Señor está sobre mí, porque me ha ungido para llevar la buena noticia a los pobres; me ha enviado...” Y desde esa experiencia del Espíritu se compromete públicamente, aceptando en su persona el desafío que trae consigo la acción del Espíritu, acción de consagración y envío: “Hoy se cumple ante vosotros esta profecía”.

El carisma (o experiencia del Espíritu) une en un mismo movimiento la lectura comprometida de la realidad, que deja herido el corazón, y la lectura de la Palabra de Dios, que ilumina lo que sucede en el corazón. El carisma da una clave de lectura del Evangelio que conduce al beneficiado a experimentar en sí, unificadamente, la consagración y el envío a la misión; se descubre a sí mismo/a mediador/a de la salvación de Dios, y se despierta en él o ella la conciencia de que esa experiencia carismática de estar poseído por el Espíritu se está cumpliendo hoy en su persona.

De igual manera, los carismas fundacionales podemos definirlos como caminos de configuración con Cristo. Cada carisma fundacional representa la atracción hacia Cristo a través, especialmente, de uno de sus misterios. Dicho de otra forma: el carisma proyecta una luz nueva sobre el misterio de Cristo, desde una perspectiva particular. También en este caso el carisma asume una tensión generadora de vida: se trata de representar el rostro de Cristo para la Iglesia y la sociedad desde esa perspectiva o misterio particular, e identificarse internamente con él, según la experiencia de Pablo: “Ya no soy yo quien vive, es Cristo quien vive en mí” (Gál 2,20).


El fundador/a vive esta experiencia de inmersión en el misterio de Cristo de un modo especial, para ser capaz de comunicarla a sus discípulos. Después del fundador/a, quien se sienta llamado a participar en este mismo carisma ha de pasar también por la experiencia de entrar en el misterio de Cristo bajo la luz particular que proyecta el carisma fundacional y vivirlo a su modo, nunca como una copia. Luego, en comunión con los otros compañeros de carisma, juntos podrán reflejar este particular rostro de Cristo para la Iglesia y el mundo
.

Y la configuración con Cristo va de la mano con la construcción del Reino de Dios: construirlo y dejarse moldear por él, siempre desde la perspectiva o misterio que el carisma privilegia.


Cada carisma fundacional es, pues, una visión global
, pero al mismo tiempo parcial, del Evangelio, de Cristo, del Reino de Dios. Desde esta conciencia de limitación, el carisma fundacional es también un puente de encuentro con otros carismas que, de igual forma, se refieren a Cristo, al Evangelio, al Reino de Dios. Les ofrece su luz particular y se deja iluminar por ellos.


Cuando un carisma fundacional se manifiesta por primera vez a través del fundador/a y sus primeros discípulos, es frecuente que al mismo tiempo se despierte en ellos el don (o carisma) profético para vivir la experiencia propia del carisma fundacional de un modo significativo ante la Iglesia, y elijan la vida consagrada como forma de encarnar el carisma
. Además, la vida consagrada, por constituirse de comunidades intencionales y por su propia institucionalización en la Iglesia, ofrece las mejores condiciones para garantizar la continuidad de un carisma.


Es comprensible, pues, que los carismas fundacionales se hayan confundido tan fácilmente con los carismas de vida consagrada con los que iban asociados. Digámoslo de otra forma: aquel “camino para vivir el Evangelio” se ha confundido fácilmente con el recipiente o molde que, en un principio, se utilizó para contenerlo y que, después, quedó indivisiblemente asociado con él.


Sin embargo, es importante notar que, no pocas veces, al tiempo o incluso antes que la forma de vida consagrada, el carisma fundacional se desarrolla en alguna forma laical promovida ya por el propio fundador/a, consciente de que ese camino para vivir el Evangelio se podía desarrollar en diversas formas de vida cristiana. El estilo de Iglesia que contextualizaba el nacimiento del carisma fundacional no siempre permitió o favoreció su continuidad en los moldes deseados por el fundador/a. Pero es evidente que, en muchos casos, el propio fundador/a supo distinguir el camino para vivir el Evangelio (o su aproximación al misterio de Cristo) que estaba experimentando desde el impulso del Espíritu, de aquella forma profética de vida consagrada en que se estaba transmitiendo y moldeando la experiencia.


4.3. La recuperación de los carismas fundacionales para el tesoro común


“Hoy se descubre cada vez más el hecho de que los carismas de los fundadores y de las fundadoras, habiendo surgido para el bien de todos, deben ser de nuevo puestos en el centro de la misma Iglesia, abiertos a la comunión y a la participación de todos los miembros del Pueblo de Dios”
. El documento de la Congregación para los Institutos de Vida Consagrada constata el ansia que se manifiesta en el seno de la Iglesia de recuperar para el tesoro común estos caminos para vivir el Evangelio, que son los carismas fundacionales.

“Ponerlos en el centro” significa situarlos en relación al bautismo y la confirmación
, fuentes de toda vida cristiana y origen de la común llamada a la santidad, como también de la igual dignidad de todos los miembros de la Iglesia. De esas fuentes nacen los ríos que son los grandes carismas a los que aquí nos referimos como “carismas fundacionales”, ríos que son producidos por el Espíritu y permiten vivir el misterio de Cristo en su gran riqueza y, simultáneamente, en la comunión de la gran variedad de las identidades eclesiales.

Estos ríos se despliegan por toda la faz de la Iglesia y más allá de ella misma, pues están, como ella, en función del Reino de Dios. En ellos la vida se hace fecunda. Cada uno de ellos representa, ante todo, la vida cristiana, el misterio salvador de Cristo, la buena nueva del Evangelio. Pero cada uno de ellos lleva su sabor, la virtualidad característica puesta en él por el Espíritu que lo ha hecho nacer. “Todo carisma encierra en sí, ‘como el todo en el fragmento’ y como el fragmento que tiene que reflejarse en la totalidad del misterio de Cristo, una serie de valores clave:
· el elemento cristológico-evangélico de referencia a la vida y a la misión de Jesús...
· el soplo y la vigencia del Espíritu que lo ha suscitado, como interpretación vital y en parte inédita de un valor o de una serie de valores evangélicos...
· una particular vivencia eclesial, de su apostolado y misión...
· una síntesis humanizadora en los valores y en la pedagogía del carisma...”


“...Abiertos a la comunión y a la participación de todos los miembros del Pueblo de Dios”: de todo el Pueblo cristiano, de sus diversas formas de vida, pueden venir creyentes a establecerse en la orilla de este o aquel “río carismático”, atraídos por sus cualidades particulares o por el ecosistema especial que origina en torno a sí. Y es ahí, a la orilla del río, donde entran en comunión seglares, religiosos/as y sacerdotes que se dejan vivificar de las mismas aguas.

El carisma fundacional, con su referencia obligada a la persona e itinerario espiritual del fundador/a es, pues, el nuevo campo de fuerza dentro del cual se tejen las relaciones entre los miembros de una Familia evangélica: religiosos/as, seglares, sacerdotes, y también entre los grupos que la componen. El carisma es también como la sangre de familia, o dicho con más propiedad, el espíritu que da vida a la familia y a sus miembros. El es el elemento unificador, el puente que permite el encuentro, la raíz de las relaciones mutuas, el eslabón que une y diversifica las identidades.


La recuperación de los carismas fundacionales para todo el Pueblo de Dios no se limita, por supuesto, a aquellos cuya representación de vida consagrada está clasificada tradicionalmente como “de vida activa”, o con un tipo de apostolado explícitamente social. También los otros carismas asociados con “vida contemplativa” pueden ser vividos desde formas estables de vida cristiana que se realizan lejos de los conventos, insertos en las estructuras sociales “mundanas”.


Es sugestivo el comentario de Carlos Castro Cubells en el prólogo que dedica a una de las obras del prolífico escritor Anselm Grün, monje benedictino. Nos permite comprender mejor cómo los carismas relacionados con la vida monástica están abiertos para la vida cristiana bajo otras formas: “La experiencia monástica no es otra sino la seria relación con las cosas, con la vida tomándola en serio y hasta sus últimas consecuencias. En este tomar en serio la vida, en la radicalidad de las promesas bautismales, el monje descubre el horizonte del mal y entra en contacto con él confrontándose de manera decisiva. ... Así comprendemos que toda situación límite de nuestra vida, tomada en serio es un desierto, una actitud de desierto. Es una coyuntura propicia para el comercio con lo absoluto. La vocación monacal se convierte por ello en invitación para todos porque todos hemos de afrontar, en un momento o en otro, la situación límite que consiste en haber nacido, tener que morir, y tener que vivir con sentido y orientación salvadora.”

5. Iconos de la Iglesia-Comunión

Como conclusión de este capítulo de “fundamentos” de la nueva relación entre religiosos y laicos, pongamos un nombre y una figura a la construcción que se está delineando sobre tales cimientos, aunque, de hecho, ya me he referido repetidas veces a ella. Se trata de la Familia carismática, a la que, de ahora en adelante, me referiré como “Familia evangélica” para resaltar mejor lo que cada una de estas nuevas Familias carismáticas representa para la Iglesia y la sociedad: un rostro del Evangelio, según la descripción que hemos hecho de los carismas fundacionales como “caminos para vivir el Evangelio”.

Este “rostro del Evangelio” constituye para cada miembro de la Familia un icono que da sentido a su vida y orienta sus esfuerzos en la configuración con Cristo. La Familia entera asume el papel de mostrar y recordar ese rostro del Evangelio -rostro de Cristo- a la Iglesia y a la sociedad, un papel que antes estaba prácticamente reservado a la Congregación religiosa respectiva. No es que la Familia reemplace el papel profético de la Congregación; más bien lo refuerza, lo amplifica y, sobre todo, lo hace más completo y creíble, porque lo representa vivido en diferentes formas de vida y situaciones; y, además, lo “encuadra” en la comunión de las diversas vocaciones eclesiales.


La Familia evangélica no se constituye como un aglomerado de individuos sino como una comunión de comunidades, a imagen de la Iglesia. Algunas comunidades están institucionalizadas (con reconocimiento oficial y estatuto canónico...), y, por tanto, la pertenencia a ellas está regularizada y señalada con signos externos. Este es el caso de las Congregaciones religiosas, de las comunidades reconocidas como asociaciones públicas de fieles, y otras asociaciones privadas. Pero en el interior de la Familia puede haber también grupos o comunidades de constitución más libre, con pocos lazos formales, aunque siempre ha de alimentarse un fuerte sentimiento de pertenencia y la actitud de solidaridad en el interior de la comunidad y de la Familia, según veremos en el capítulo 4º.

Cada grupo o comunidad perteneciente a la Familia tiene su fundamento y su fuente de vida en el mismo rostro evangélico, que intenta acoger como un don y ser su reflejo para la sociedad. La diferencia con los otros grupos viene por el proyecto eclesial y social que desarrolla
. Los “estados de vida” -religiosos/as, seglares- pasan a segundo término, en el interior de la Familia evangélica. Ya no son ellos los que definen la separación o distinción de grupos, ni son el criterio definitivo de agrupación de los individuos en comunidades. De hecho, y aunque se mantengan las instituciones oficiales según las clasificaciones canónicas (congregaciones religiosas, asociaciones laicales...), la Familia evangélica comunica a todas ellas en su interior cierta elasticidad y permeabilidad a partir del común rostro evangélico y la misión común de la Familia, de tal forma que los miembros de las diversas agrupaciones que la integran pueden llegar a participar, no sólo en proyectos comunes para la misión, sino en comunidades de vida.

En el interior de la Familia evangélica se disuelve la asignación clásica de lugares y funciones que caracterizaban anteriormente las relaciones entre las formas de vida bautismal
. Parece que las funciones “más pastorales” debían asignarse a los religiosos, así como los lugares “más eclesiales”, mientras que a los laicos había que asignar funciones “más profanas” y los lugares “más sociales o mundanos”. La diferenciación, que siempre es riqueza, ya no viene por la separación de lugares y funciones, pues de todos ellos se hace cargo la Familia evangélica, sino por la aportación que cada uno hace desde su modo de ser discípulo.

Sin duda, la Familia evangélica trae consigo un cambio profundo en la manera de comprender las relaciones en la Iglesia y la distribución de funciones entre los fieles. “La constitución actual de Familias evangélicas señala una especie de umbral entre dos percepciones de la manera de ser cristianos juntos: el paso de una dinámica formulada en términos de ‘para vosotros, en Iglesia’, a otra dinámica formulada en términos de ‘con vosotros, para la sociedad’. El giro, si puede decirse así, de un período a otro, o más exactamente de una concepción a otra, está ligado al reconocimiento del puesto que tiene el Bautismo, como epicentro de toda vida cristiana.”


Esta experiencia de comunión para la misión vivida en la Familia evangélica convierte a ésta en un icono de la Iglesia-Comunión. Se puede decir que es el resultado de haber asumido el reto lanzado por Juan Pablo II a toda la Iglesia para el nuevo milenio que hemos comenzado: “Hacer de la Iglesia la casa y la escuela de la comunión” (NMI 43), y hacerlo desde el eje dinámico del carisma fundacional.

Laicos y religiosos se unen en una Familia evangélica, ya no para participar “en la misión del Instituto”, sino para revivir juntos el carisma que ha dado origen a esta Familia, encarnar juntos el rostro evangélico que corresponde a este carisma, y servir juntos a la misma misión eclesial. La fidelidad creativa, necesaria para mantener y continuar el carisma en la Iglesia, en adelante ya no dependerá sólo del Instituto que hasta ahora lo representaba, sino de los diversos grupos que componen la Familia evangélica y de cuantos vengan a asociarse en ella. 

Todos juntos escriben la narración que tiene su origen en el itinerario evangélico de los fundadores, y hoy continúa con nuevos capítulos en la Iglesia-Comunión. Todos juntos participan en un relato colectivo: en ese relato está el motivo o misión a la que toda la Familia evangélica quiere dar respuesta, y la trama o intriga del relato que es la originalidad del carisma, el modo peculiar de ver el evangelio, esos rasgos del rostro de Jesús que subraya de un modo especial. La pregunta, pues, por la razón de ser de una Familia evangélica se responde con ese relato colectivo, y no simplemente con la misión en la que está comprometida.
Para la reflexión personal y comunitaria
1. Véanse los principios básicos de la Iglesia-Comunión tal como se explicitan en el apartado 1.4: ¿reflejan, y en qué medida, la Iglesia local en que vivimos? y ¿reflejan nuestra mentalidad, la de los religiosos, la de los seglares, los que estamos participando en este carisma?

2. Hagamos una lista de características de la Vida consagrada que en el ecosistema “pre-Vaticano II” le eran atribuidas casi en exclusiva, y explicar cómo pueden ser vividas también por creyentes seglares.

3. De qué manera la secularidad y la laicidad, al ser asumidas por la Iglesia como características comunes a toda  ella y no sólo a los seglares, marcan otro estilo de relación entre las diversas identidades eclesiales.
4. ¿Qué relación e influencia mutua se establece entre el carisma fundacional y nuestros carismas particulares, en el interior de la Familia evangélica?

5. ¿Cómo podemos aplicar la imagen que se ha dicho a propósito de los carismas fundacionales, “ríos que se despliegan por toda la faz de la Iglesia y más allá de ella misma...” (apartado 4.3) a nuestro carisma fundacional, y cómo se concreta en él?
6. ¿Podemos decir de nuestra Familia evangélica que es un “icono de la Iglesia-Comunión”, “casa y escuela de comunión”? ¿Qué señales lo confirman? ¿Qué aspectos deberíamos impulsar más a partir de nuestro carisma fundacional?

7. EL CARISMA: SU CAMPO SEMÁNTICO. Para facilitar la comprensión de los conceptos que aquí hemos usado ofrecemos un mapa conceptual en torno al que hemos elegido como eje de nuestra reflexión, el CARISMA. Dentro de ese mapa puede verse la proximidad, la diferencia, la identificación en algunos casos o los matices que añade a otros términos con los que está relacionado.

Como ejercicio personal o comunitario sugerimos completar el mapa con otros términos aparecidos en este capítulo, señalando su relación con el carisma o con algún otro de los conceptos principales.

Carisma – Comunidad – Misión:
· Carisma: En su significado corriente se entiende como un don o cualidad personal con resonancia positiva social.
· En un contexto de fe: Carisma es un don que el Espíritu Santo concede a la persona para el servicio de la comunidad eclesial, o más exactamente, para contribuir a la misión de la comunidad eclesial.
· El marco en que se desarrolla un carisma es la comunidad, en sus diversas extensiones: la pequeña comunidad o comunidad inmediata, la comunidad local o de referencia, la comunidad eclesial en el sentido más amplio. En último término, está al servicio del Reino de Dios.
· La comunidad (cada una en su ámbito) discierne y autentifica los carismas personales, según su importancia para la comunidad.

· Carisma – Misión – Ministerio:

· Todo carisma está al servicio de la única misión eclesial. El carisma señala al individuo una misión o parcela concreta dentro de la gran misión eclesial.

· El desempeño de una misión, cuando se trata de una función especialmente importante para la comunidad, puede ser designada como “ministerio”. Se puede participar en una misma misión desde ministerios diferentes.

· La comunidad eclesial es quien encarga o convalida un ministerio; ella es quien designa a una persona como “ministro”, y ha de procurar que dicha persona tenga carisma para ese ministerio. El carisma da vida al ministerio.

· El carisma es un don del Espíritu Santo, así como el ministerio es un encargo o designación de la comunidad. Carisma y ministerio son como las dos caras, interna y externa, de una identidad eclesial, en relación a la misión. Ser ministro lleva consigo un modo de vida, una espiritualidad, un tipo de relación social…

Carisma – Vocación:
· Carisma y vocación están directamente relacionados: cuando la persona llega a ver toda su vida en función de una misión, entonces, vocación y carisma se identifican. La vocación (orientación de la vida entera) viene a ser su carisma principal. Otros carismas más concretos o parciales pueden estar al servicio del carisma central o vocación.
· Un carisma vocacional no es sólo una disposición para la misión, sino que da a la persona un modo particular de ser y una espiritualidad. Y cuando ese carisma vocacional es participado, da también un modo característico de comunión (manera de vivir la fraternidad).
Carisma participado:
· Los carismas se conceden a la persona concreta, pero pueden ser participados también por otros (ChL 24).
· Un carisma participado puede enriquecerse con los carismas particulares de los individuos que participan en el carisma principal, el cual les une para la misión común.

Carisma de fundador – Carisma fundacional – Identidad:
· El “carisma de fundador” es un carisma específico concedido a una persona para fundar: para poner en marcha una identidad colectiva con un carisma participado al servicio de una misión peculiar. Este carisma participado es el llamado carisma fundacional, que da lugar a la identidad colectiva correspondiente.
· El carisma fundacional, como eje constructor de la identidad colectiva de quienes participan en el mismo, imprime una orientación a todo el proceso de formación en esa identidad, que implica: un estilo o actitud global ante la vida, una sensibilidad especial ante determinadas necesidades, unas preferencias al seleccionar los destinatarios de la misión, unos criterios y opciones para el planteamiento de las respuestas, una manera de valorar la misión.

Carisma – Espiritualidad – Cultura:
· El carisma fundacional da origen a una espiritualidad, que será, en definitiva, un modo propio de vivir la espiritualidad cristiana, que expresa el sentido y la profundidad humana de la misión a que se refiere y subraya una manera de relación con Dios.
· Un carisma compartido se hace visible a través de una herencia histórica que lleva consigo una cultura (itinerario histórico del fundador, realizaciones en que se ha materializado la misión, expresiones de fe en las que se proyecta la espiritualidad, símbolos o “iconos de familia”, etc.). Esta cultura propia facilita reconocerse entre sí a aquellos que asumen esa identidad, y sirve de vehículo para transmitir ésta a nuevos miembros.

- Capítulo 3 –
LOS RETOS QUE HEMOS DE AFRONTAR
1. La recuperación del carisma y su centralidad

Del capítulo anterior puede deducirse la enorme tarea que queda pendiente en cuanto al rescate de los carismas fundacionales para situarlos adecuadamente en la Iglesia-Comunión: hay que sacarlos de debajo de la mesa donde están escondidos y ponerlos allí donde puedan proporcionar luz a todos los de la casa.


Se trata de situar el carisma fundacional en el centro de las relaciones laicos-religiosos y convertirlo en eje desde el que se organiza la vida interna de la Familia evangélica. Para ello es necesario, primero, recuperarlo en su raíz y en su originalidad, y hay que ser conscientes de que, en la inmensa mayoría de los casos, se necesita algún tipo de recuperación, pues suele estar confundido con los proyectos institucionales en que se ha plasmado, y más concretamente con el proyecto de vida consagrada a que ha dado lugar originariamente. En algunos casos, la confusión es tal que se hace imposible la participación de los laicos en el carisma, o bien se reduce esa participación a las tareas apostólicas del Instituto en cuestión.


No será, pues, buena política aplicar directamente a la vida laical un carisma que ha sido vivido tradicionalmente sólo en la vida consagrada, y que, lógicamente, toda su carga cultural, lenguaje, experiencias, símbolos,... están muy ligados al contexto de la vida consagrada. Habrá que hacer un esfuerzo por identificar el núcleo esencial del carisma, referido al Evangelio, al seguimiento de Cristo, a la pasión por el Reino, a la vivencia del misterio de comunión eclesial. Este núcleo carismático está más allá de las formas de vida cristiana en las cuales se hace visible y se experimenta
.

Es importante subrayar que los llamados tradicionalmente “estados de vida”, y más adecuadamente hoy “formas estables de vida”, son como recipientes o moldes que contienen y dan forma y apariencia a los carismas. Los recipientes pueden estar vacíos de carisma alguno, simplemente son “formas de vida”. La vida matrimonial, incluso la consagrada por el sacramento del matrimonio, puede vivirse al margen de cualquier carisma cristiano, sin referencia alguna al evangelio y sin nada que ver con un proyecto de vida y misión en la Iglesia. E igualmente las diversas formas de vida consagrada pueden vivirse como estructuras en las cuales la persona se protege a sí misma de una real confrontación con el Espíritu. Pero también es cierto que tanto una como otra forma de vida pueden ser los vehículos o conductos adecuados para favorecer la experiencia, el desarrollo y la comunicación de los carismas.

La recuperación del carisma fundacional, de su núcleo esencial, ha de hacerse a la luz del itinerario evangélico del fundador/a y con un esfuerzo de religiosos y laicos para identificar en su propia experiencia, en su propio itinerario de vida, este núcleo esencial común a unos y otros, y dejarse confrontar los unos por los otros. Gracias a la reflexión y el diálogo entre los grupos que están viviendo el carisma, laicos y religiosos, gracias a esta confrontación se evitará que el carisma quede confundido con alguno de los proyectos en que se concreta, y al mismo tiempo todos los participantes quedan convocados a la responsabilidad de llegar a ser, juntos, el rostro del evangelio que el carisma ofrece a la Iglesia.

2. La refundación de los Institutos en su carisma fundacional

2.1. Para una fidelidad creativa: REFUNDAR

Los años que siguieron inmediatamente al Concilio Vaticano II fueron testigos de una producción abundantísima de literatura sobre la vida religiosa, cuya palabra clave repetida hasta la saciedad, incluso en los títulos, era “renovación”, o también “adaptación”. La vida religiosa, se decía, debía renovarse.


Se ha hecho evidente que la renovación es absolutamente insuficiente. El cambio de ciclo histórico que afecta a la vida religiosa exige algo mucho más radical, y esto es lo que se llama una “refundación”. La palabra se ha vuelto tabú en ciertos círculos oficiales de la Iglesia, probablemente por el miedo que suscita sobre una supuesta ruptura con la tradición. Por su lado, la Unión de Superiores Generales no sólo no teme ni evita el término sino que lo señala como expresión del desafío que las instituciones religiosas deben aceptar para ser fieles precisamente al carisma fundacional vivido ante los desafíos del presente: “Para una fidelidad creativa: REFUNDAR”
.

Precisemos su significado. Y empecemos por descartar su evocación negativa: no tiene nada que ver con “ruptura con la tradición”, aunque ciertamente muchas costumbres y rutinas deberán cambiar; no se trata de comenzar algo diferente en esencia a lo anterior, aunque muchas formas y estructuras pierden su razón de ser; no se trata de alterar la triple dimensión en que se construye la vida consagrada, la consagración, la comunión y la misión (VC 13.5), aunque el marco de esa construcción ha cambiado tanto que altera profundamente todas las perspectivas.

Refundar es recuperar las raíces originales y vivirlas en el nuevo ecosistema socio-eclesial. O, si se prefiere una imagen más “constructiva”, consiste en identificar los auténticos cimientos que nos fundamentan, y sobre ellos edificar un “hábitat” que pueda ser reconocible en el nuevo contexto socio-eclesial.


Raíces y cimientos nos remiten al carisma fundacional y al núcleo de una identidad que, más que nunca, es “contextual”, se desarrolla en la comunión con otras identidades que participan en el mismo carisma desde proyectos vitales diferentes, y con las cuales participa en la misma misión.


Frente a la opción de “refundar” nos acecha la tentación de “restaurar”. Es la reacción ante el miedo de perder la identidad o a que esta identidad quede diluida en el conjunto y pierda su capacidad de convocatoria. El restauracionismo de clases es una fuerte tentación hoy en la Iglesia. Sin negarlos explícitamente, de hecho anula los principios básicos de la eclesiología de comunión y trata de afianzar las identidades eclesiales (o más exactamente, el sacerdocio y la vida consagrada) sobre lo “exclusivo”, o que se pretende exclusivo aunque en realidad sea sólo significativo. Se manifiesta, por ejemplo, en forma de un nuevo clericalismo que va dirigido, aparentemente, a proteger la identidad y el ministerio del sacerdote: se reivindica para él un status especial frente a los demás ministerios eclesiales, o incluso se pretende reservar en exclusiva la categoría “ministerio” para el que se deriva del Sacramento del Orden
. Ciertos seminarios cultivan este elitismo de clase, facilitando que sus formandos lleguen al sacerdocio con un desconocimiento total, si no desprecio, de los demás carismas y ministerios eclesiales. En esa misma línea se hace notar hoy el intento de restaurar la sacralidad externa del estado religioso, recuperando símbolos externos que subrayan la separación respecto de los demás cristianos, o pretendiendo reservarse en exclusiva un vocabulario que, de por sí, es patrimonio de todos los cristianos.

2.2. El reto de recuperar la identidad desde el carisma

Es un reto que se plantea a muchos Institutos religiosos y han de comenzar por aceptarlo: recuperar o, según los casos, clarificar su identidad, tomando como referencia su carisma fundacional. La tentación que se le opone es la de escudarse tras la definición genérica “consagrados/as”. Y el reto es más apremiante en las congregaciones de apostolado activo desarrolladas a partir del siglo XVI.


El Código de Derecho Canónico que ha estado vigente casi todo el siglo XX ha contribuido a una pérdida de originalidad de los carismas fundacionales y alimentado la mentalidad tan extendida entre los religiosos/as de que su carisma fundacional era, no una forma de ser cristiano y de vivir el evangelio, sino un añadido, apenas significativo, a su estado de vida religiosa, y que se concretaba para los Institutos de apostolado activo en la “actividad apostólica”, un reduccionismo de la misión. La carencia de una teología de la vida religiosa apropiada para estos Institutos ha contribuido a la debilidad de su identidad y a la crisis correspondiente que se ha producido cuando los laicos entraron en los lugares de acción apostólica de los religiosos y compartieron la misión de éstos. La pérdida de fronteras claras y definidas entre los “estados de vida”, entre los lugares de misión… ha dejado al descubierto la inseguridad y la falta de fundamento de muchos religiosos/as que definían su identidad a partir de lo que les separaba o diferenciaba, o incluso de la actividad apostólica que les estaba reservada.


El reto tiene dos caras complementarias. La primera coincide con lo que hemos comentado en el apartado anterior: se trata de descubrir y vivir el carisma como una manera particular de vivir el bautismo, una perspectiva global del evangelio, y por ello, también el lugar de encuentro, al mismo nivel, con los otros bautizados que viven ese mismo carisma desde otros proyectos de vida.

La otra cara consiste en descubrir y afirmar el carisma como el origen y la raíz de su vida consagrada para los religiosos/as de esa institución. Es la vocación particular a vivir un proyecto de vida, comunitario e institucional, por el cual se integran en la vida religiosa o consagrada. La realización de este proyecto existencial les constituye en expertos en comunión, guías de espiritualidad (VC 46 y 55.3) al servicio del pueblo cristiano, y sobre todo, les hace signos y profetas de aquel mismo carisma que les une a muchas otras personas.


La aceptación de este reto (conversión al carisma en la doble faceta que hemos presentado) cambia la actitud de los religiosos/as y de los Institutos:

· de una actitud re-activa, de resignación, frustración o defensa ante la amenaza que supone el verse desplazados del puesto central en la evangelización o el ver arrebatada su identidad por los laicos…
· a una actitud pro-activa, de valoración gozosa de su carisma y de saber adelantarse a ocupar el puesto y la función que les corresponde para impulsar desde él la comunión de todo el cuerpo o Familia carismática al servicio de la misión común.


La aceptación de este reto lleva también a una fuerte inversión que no es fácil de asumir y, sin embargo, es clave para que el nuevo ecosistema eclesial nos acoja y reconozca: es la renuncia a la seguridad y quietud del “estado de perfección” y de la separación de lugares donde realizar la vida cristiana, para optar por la tensión que lleva consigo el dinamismo de la comunión, la convivencia de proyectos existenciales diferentes, la tarea de ser icono eclesial y rostro del evangelio desde la complementariedad de laicos y religiosos con un carisma común.


Finalmente, la resolución de este punto crítico lleva consigo que los Institutos religiosos asuman el compromiso de ser garantía del carisma en las Familias evangélicas respectivas, aunque sin poder reclamar la exclusiva de esa función. El Instituto o Institutos religiosos que recibieron el carisma directamente a través de sus fundadores siguen siendo el pozo original donde se puede acudir a saciar la sed del carisma. No hay que confundir el pozo con el agua: el pozo puede quedar seco, o llenarse de lodo, o hacerse inaccesible; y el agua puede encontrar otras salidas a la superficie. Pero siempre le quedará al Instituto la responsabilidad de ofrecer su pozo como garantía de autenticidad del carisma, y los miembros de la Familia evangélica, no sólo los religiosos, podrán pedirle cuentas de su responsabilidad.

3. Clarificación de la identidad del religioso/a en la Iglesia-Comunión

3.1. “Junto a”, “en función de”


El desarrollo post-conciliar de la eclesiología de comunión produjo un desplazamiento importante de la vida consagrada en el seno de la Iglesia. Ese desplazamiento provocó en un primer momento la duda sobre su sentido y valor en la Iglesia, e hizo inevitable la crisis de identidad en muchos religiosos/as. Después, la propia eclesiología de comunión ha venido en rescate de la vida consagrada al constatar su necesidad y su sentido profético, su papel insustituible en el conjunto del proyecto de comunión en el que la Iglesia está empeñada. La vida consagrada tiene ahora el reto de incorporarse decididamente a este proyecto de comunión que pertenece a toda la Iglesia, y encontrar en él su puesto al servicio de la común y única misión eclesial.


Al compartir la misión los religiosos/as se sitúan junto a los otros cristianos y en función de ellos, como pequeña parábola del Reino que alienta la esperanza e invita a mantenerse alerta. Su presencia ya no es, la mayoría de las veces, como el árbol frondoso nacido de la minúscula semilla de mostaza, sino como grano de levadura, oculto en la masa, a la que hace fermentar desde dentro; pero ¿quién puede decir cuál de las dos imágenes es mejor parábola del Reino? Los religiosos/as nos situamos hoy en la masa, junto a otras identidades cristianas y otros creyentes, para formar -juntos- el pan que ha de ser repartido en la misión. Y lo hacemos, no con resignación, sino con la alegría de que el nuevo pan de la misión sea más sabroso y más variado que el anterior, ya que representa mejor la riqueza de la comunidad eclesial.

Sólo situándose en la comunidad eclesial y en relación a ella, los religiosos/as podrán llegar a una correcta comprensión del sentido de su consagración. Sólo insertándose en el dinamismo que hace crecer la comunidad eclesial, al lado de otros cristianos y colaborando con ellos en la construcción del Reino, lograrán los consagrados descubrir su más honda identidad
. Y descubrirán así que el primer ministerio que desarrollan en la Iglesia, el primero que ésta les encomienda, es el de ser signo de lo que debe caracterizar a todo cristiano. Sólo a partir de éste adquieren sentido y razón de ser todos los demás ministerios que las diversas formas de vida consagrada realizan.


Antes era un modelo que se admiraba y se proponía a los demás cristianos para que intentaran copiarla. La vida consagrada se presenta ahora como signo que apunta más allá de sí misma para hacer pensar en esos valores que ella encarna y pueden ser vividos de diferentes formas: signo que interroga, recuerda, inquieta, denuncia y alienta. Esta función de signo, reconocida por el Vaticano II (cf. LG 44) y subrayada repetidamente en la Exhortación Apostólica Vita consecrata
, es esencial a la vida consagrada y determina su orientación: no existe (para sí(, sino en función de la comunidad eclesial.


3.2. El servicio eclesial de la comunidad consagrada


El religioso/a deberá actualizar su carisma específico de “célibe consagrado en comunidad para una misión” en una Iglesia toda ella comunión, donde la responsabilidad de evangelizar es de todos, y donde todos son llamados a la santificación (cf. ChL 16).

a) A través de su consagración, el religioso/a presenta su vida como un camino de radicalidad; es decir, como un proceso de apertura a Dios y a los hombres a la luz del Evangelio. De esta forma llama la atención a sus compañeros cristianos para que cada uno plantee igualmente su vida como un camino de radicalidad, desde diferentes situaciones y estados de vida, abiertos a los dones y las invitaciones del Espíritu: “Misión peculiar de la vida consagrada es mantener viva en los bautizados la conciencia de los valores fundamentales del evangelio” (VC 33).
La comunidad religiosa debe aparecer como “escuela de auténtica espiritualidad evangélica” (VC 93.5), como signo de la presencia de Dios y de renuncia al espíritu del mundo.
b) En cuanto a la comunión, el religioso/a realiza comunitariamente la función del profeta, que encarna en su persona la Alianza para ser signo de ella. La comunidad religiosa, antes de ser instrumento para una determinada misión, se muestra a los demás grupos de creyentes como signo de fraterni​dad, lugar donde se acoge y se comparte. La comunidad religiosa no se encierra en sí misma, sino que “exporta” comunión, integra en la comunión y se ofrece como lugar de experiencia de comunión.

Dentro de la Familia evangélica los religiosos/as aceptan la responsabilidad de comunicar a toda ella la experiencia de comunión, y de promover en ella la espiritualidad de la comunión como verdadera sangre que da la vida a los miembros de la Familia y desde ella se extiende a toda la Iglesia (cf. VC 51.1).
c) En cuanto a la misión, el religioso/a (o más bien, la comunidad religiosa) se esfuerza por ser corazón del carisma que anima la misión. Sin que ni siquiera esto sea exclusivo suyo, el religioso/a se compromete públicamente a asegurar que el carisma siga vivo, con sus dinamismos propios, en el proyecto concreto que se desarrolla.
Vela por las características más comprometidas de la misión: la preferencia por los destinatarios más abandonados; la tensión hacia los objetivos más extremos de la evangelización; la referencia y atención al verdadero protagonista de la evangelización, que es el Espíritu Santo. Y lo significa con su propia disponibilidad, su dedicación y su actitud de discernimiento.
Por encima de una buena planificación-organización-eficacia, el religioso/a debe aportar al proyecto signos concretos de que el primer valor es Dios, el Evangelio, la fe (cf. VC 25). 
4. El nacimiento y desarrollo de las nuevas Familias evangélicas

“La capacidad de mirar el presente con los ojos del fundador/a”: podríamos describir así la fidelidad creativa que Juan Pablo II pide a los Institutos religiosos en Vita consecrata (n. 37). En esta Iglesia tan diferente, seguramente, a la que él o ella tuvo que vivir, y en esta sociedad de la globalización y de las relaciones múltiples, ¿cómo responder a los signos de los tiempos con la misma audacia, la creatividad y la santidad que nuestro fundador/a manifestó en su momento?


Desde la reflexión que venimos haciendo podemos apuntar con bastante certeza que la respuesta está muy ligada a la promoción y desarrollo de la Familia evangélica que nuestro carisma fundacional convoca en la Iglesia-Comunión. Y al Instituto religioso le corresponde la primera responsabilidad de la iniciativa, en cuanto a desarrollar la comunión para la misión desde el carisma heredado
. Pero, ¿cómo debe hacerlo? y ¿desde qué actitud?


Hay un primer momento en el alumbramiento de una Familia evangélica que tiene, ciertamente, algo de paterno-materno. El Instituto religioso ha sido visto en esta función tradicionalmente. Sin embargo, en coherencia con cuanto hemos afirmado sobre los carismas fundacionales, tal vez sea más adecuado comparar la intervención del Instituto en esos primeros momentos generativos con la de una comadrona, que vela para procurar las mejores condiciones para el parto, sabiendo que la generación se debe a la acción del Espíritu en su esposa, la Iglesia. El Instituto no da “su carisma”, sino que comparte con otros creyentes el carisma común recibido del Espíritu Santo. Por ello, la actitud que debe dominar en sus relaciones con los laicos de la Familia evangélica es la fraterna: todos hermanos y hermanas en el mismo carisma, en la misma familia.


Es importante, pues, descartar desde el primer momento la tentación paternalista en las relaciones de los religiosos/as y seglares de la misma Familia evangélica, y más aún la tentación del “pastoreo”, por la cual los seglares son privados de asumir su propia responsabilidad y su iniciativa en el modo de vivir el carisma y la misión.


En cambio, el Instituto ha de combinar la actitud fraterna con la del experto: ofrece su experiencia, avalada por su propia historia, del carisma, de la espiritualidad, del servicio a la misión. Los religiosos/as que acompañan o participan en la formación de los seglares lo hacen, no porque el hecho de ser religiosos/as les da una natural autoridad, sino porque han llegado a ser “expertos”. Lógicamente, a medida que los seglares entran a participar a fondo de la vida de la Familia evangélica y se enraízan en la espiritualidad que le es propia y se comprometen en la visión y adquieren la cultura que ha producido este relato… de entre ellos surgen también expertos que pueden animar la formación y ser acompañantes, no sólo de otros seglares, sino también de los religiosos/as. Este será el momento maduro de la Familia evangélica, cuando el carisma está siendo compartido fraternalmente desde diferentes identidades y proyectos de vida, las diferencias son valoradas positivamente sin que rompan la fraternidad y cada vocación dentro de la Familia evangélica aporta a todos los demás un signo que desvela la riqueza del carisma.


Cada Familia evangélica está llamada a convertirse en un poderoso agente de comunión en la Iglesia y en la sociedad. El dinamismo de comunión en cada Familia ha de llevar a sus componentes a buscar y producir cauces de encuentro, no sólo en su interior, sino hacia el exterior de la Familia, con otras Familias, con otros grupos eclesiales y sociales, en relación con la misión que tiene encomendada. Tal vez una de las tareas pendientes en muchos casos (y vuelvo aquí con el símil del río aplicado a los carismas fundacionales) es el identificar los grandes ríos de los que venimos y de los que nuestros fundadores/as inmediatos son deudores, así como los ríos que se han derivado del nuestro. A menudo se ha cortado la comunicación con el gran río del que se ha nacido, y recíprocamente. Llega el tiempo de recuperar los lazos perdidos y revitalizarse mutuamente.


En los dos capítulos siguientes desarrollaremos, aunque sea esquemáticamente, dos aspectos fundamentales para la maduración de la Familia evangélica: los itinerarios formativos y las estructuras básicas de funcionamiento.

Para la reflexión personal y comunitaria
1. De los retos que se proponen en este capítulo, ¿cuál o cuáles nos parecen más urgentes para ser afrontados en nuestra institución, consideradas nuestras circunstancias o la evolución que hemos tenido?

2. ¿Cómo podemos expresar el núcleo esencial de nuestro carisma fundacional? Según esa formulación, ¿representa un modo global de vivir el Bautismo, la vida cristiana, el Evangelio...? ¿Puede ser aplicado a distintas formas de vida cristiana?
3. ¿Qué aspectos de nuestro carisma fundacional son más apreciados por los laicos que están ya participando en él? ¿Y qué aspectos del carisma fundacional subraya especialmente nuestra consagración religiosa?

4. Buscar en el documento Vita consecrata las citas referidas a la funcionalidad de la vida consagrada respecto de la vida cristiana, su papel en la Iglesia como signo, recuerdo, servicio a los demás fieles... A partir de esas citas, tratar de describir el ministerio del signo que se pide al religioso/a en la Iglesia-Comunión.
- Capítulo 4 –
ITINERARIOS FORMATIVOS 
PARA TRANSMITIR EL CARISMA

Hablando con propiedad, nosotros no podemos “transmitir el carisma”. El único que puede hacerlo es el Espíritu Santo, su autor. Lo que sí nos toca a nosotros es preparar el camino, el terreno, el ambiente... Los itinerarios formativos son “catalizadores” que favorecen la reacción, el encuentro del Espíritu con el posible destinatario del carisma. Por ello son también los instrumentos indispensables que nos permiten llegar a compartir el carisma, religiosos y laicos. Pero, evidentemente, no es igualmente válido cualquier instrumento.

Un itinerario formativo tiende, en último término, a formar una identidad, y no simplemente a transmitir un contenido intelectual. Una persona está preparada para integrarse en una Familia evangélica cuando ha asumido la identidad colectiva que caracteriza a esta Familia. Mientras, podrá ser un aspirante, o un simpatizante, o un beneficiario de la misión propia de la Familia.


Según los destinatarios, los objetivos y las etapas del proceso, un itinerario puede ayudar a descubrir el sentido profundo de una tarea humanitaria, a sentir las necesidades de los destinatarios como llamadas que hay que responder, a descubrir la dimensión vocacional en la profesión, a identificar el campo de la tarea como lugar de presencia y crecimiento del Reino... Desde cada carisma se podrán añadir otros aspectos que abarcan frecuentemente desde aspectos básicos humanos hasta los niveles más altos de la evangelización.

Los que, gracias al carisma recibido, estamos viviendo con sentido y profundidad esta manera de participar en el mundo, tanto religiosos como seglares, tenemos también la responsabilidad de ayudar a realizar el mismo descubrimiento a quienes comparten la tarea con nosotros o se acercan a nosotros buscando sentido. La responsabilidad no es sólo de los que desarrollan su misión a través de apostolados predominantemente activos, sino de los que gozan de carismas más contemplativos. 


El itinerario que pretende facilitar la integración de una persona en una Familia evangélica deberá asumir todos esos elementos referidos a la misión, pero situándolos en el interior de un proceso de comunión que cree lazos con los demás miembros de la comunidad, 

Los destinatarios de los itinerarios formativos no son sólo los seglares, sino los propios religiosos y religiosas, que ya están conscientemente participando del carisma. Se incluyen en esos itinerarios de formación, no sólo para compartir su propia vivencia del carisma con los seglares que empiezan a descubrirlo o ya lo viven a fondo desde su vocación seglar, sino para recibir sus aportaciones y dejarse interpelar por ellos.

1. Una pastoral vocacional en función de la misión desde el carisma

Podríamos llamar a ésta la fase preliminar de los itinerarios formativos. Aquí es donde debe quedar clara nuestra opción de crecer juntos en la Iglesia, y no como institución aislada; la opción de promover el servicio a la misión eclesial antes que la pervivencia de un Instituto; el reconocimiento de que el carisma fundacional es más importante y valioso para la Iglesia que el Instituto concreto al que aquél ha dado origen. Esto no significa renunciar a dar a conocer el propio Instituto y proponerlo como un modo válido de realizar la vida cristiana y servir desde él al Reino de Dios, sino que lo situamos en el contexto de la Iglesia-Comunión, en la complementariedad de las vocaciones.

En un tiempo no muy lejano la pastoral vocacional desarrollada por un buen número de los Institutos religiosos consistía en buscar nuevos miembros para la propia institución. Demasiado fácilmente se hacía consistir la “vocación” en “pertenencia” a tal o cual Instituto religioso. Ha sido lenta la entrada de las claves de la eclesiología de comunión en nuestra pastoral vocacional, que pudiéramos resumir en esta propuesta programática: vivir la misión desde la comunión.


La pastoral vocacional hoy habrá de organizarse teniendo en cuenta estos criterios básicos:

1. El planteamiento de una vocación cristiana, es decir, la llamada al seguimiento de Jesucristo en un camino concreto, sólo puede hacerse contando con la vivencia de la fe. Y ésta no puede darse por supuesta en una sociedad como la nuestra, pluralista y secularizada. La pastoral vocacional sólo se sostiene desde un proceso serio de planteamiento y profundización de la fe.

2. La misión (de evangelización) es la vocación de toda la Iglesia y de cada fiel en particular. La misión es la tarea de todos los creyentes y ha de ser realizada en la comunión. Ponemos el centro de la pastoral vocacional en la misión eclesial. La misión se lleva a cabo desde los distintos carismas o manifestaciones del Espíritu, pues Él es “el protagonista de toda la misión eclesial” (RM 21). Al realizar una pastoral vocacional específica, lo que estamos haciendo es invitar a participar en la misión eclesial a través de un carisma específico.
3. La propuesta de una identidad vocacional ha de ser planteada en la tensión de la comunión. Buscamos primeramente aquello que nos une, y planteamos la comunión como misión en sí misma. Es decir, nuestra primera vocación es la comunión. Nuestra primera misión es formar comunidad. Y en la comunidad la misión es única, pero compartida desde diversas vocaciones.
Dentro de la comunión proponemos una identidad vocacional, la cual requiere la especificación, la valoración de los dones y las diferencias personales para enriquecer la comunión y la misión.
5. La invitación a participar en la misión ha de tener en cuenta diferentes niveles:
· ante todo, la llamada universal a colaborar en la salvación de la persona humana y la renovación de la sociedad, en su sentido más integral;
· luego, la llamada carismática a implicarse en una misión concreta;
· finalmente, la especificación vocacional a partir de los dones que cada uno ha recibido juntamente con la llamada personal, para el servicio del Reino de Dios y de la Iglesia.
6. La propuesta de una vocación de vida consagrada debe hacerse de forma que se perciba al mismo tiempo:
· que la misión a la que se refiere es compartida por diversas vocaciones cristianas, bajo un carisma común (o carismas próximos);
· que se desarrolla en comunión con otras identidades cristianas, a las que aporta los signos proféticos propios de la vida religiosa.

2. La participación en la identidad colectiva de la Familia evangélica

La participación en la identidad colectiva de una Familia evangélica es el resultado de un itinerario formativo durante el cual la persona se apropia tal identidad. Es un proceso de iniciación e integración. ¿Qué transformación se produce en la persona durante el proceso de iniciación? Para responder a esta pregunta empecemos diciendo cómo se siente la identidad colectiva por parte de los que participan en ella. Luego veremos cómo se llega a ella.


2.1. Para llegar a sentirse “nosotros”

La persona que ha asumido una identidad colectiva es capaz de decir “nosotros” sintiéndose solidaria del conjunto de personas integrado en el “nosotros”. “Nosotros” es la expresión más simple de la comunión y se nutre de la solidaridad. La solidaridad es la actitud que une entre sí a los que participan de una misma identidad colectiva.

· La solidaridad se apoya sobre un sentimiento de pertenencia, que incluye el de complementariedad con los otros miembros: cada uno se ve a sí mismo como parte de algo más grande que no reduce sino que amplifica su propia personalidad y sus posibilidades de realización personal en el mundo.
· La solidaridad se proyecta en la responsabilidad que cada miembro del grupo siente respecto de la finalidad o misión común. Es una co-responsabilidad.
· La solidaridad tiene un núcleo vital fundamental: es la fuerza de atracción que sobre los miembros del grupo ejerce la personalidad carismática de alguien que encarna vivamente la identidad del grupo. En el caso de una Familia evangélica, evidentemente, se trata del fundador/a.


La identidad colectiva de un grupo se apoya, pues, sobre estos tres sentimientos entre los miembros del grupo (“sentimiento”: lo entendemos aquí como la fuerza interna, el dinamismo afectivo que mueve a la persona en una determinada dirección):

· el de pertenencia, que asegura la cohesión interna del grupo.
· el de corresponsabilidad, que asegura la fidelidad del grupo a la finalidad o misión para la que nació;
· y el de atracción en torno al líder común, que se convierte en centro de referencia para cualquier discernimiento, y fuente de criterios comunes para la vida del grupo.


La vitalidad del grupo dependerá de la intensidad con que se vivan en su seno dichos sentimientos. Y cada miembro del grupo participa de la identidad colectiva en la medida en que esos sentimientos estén arraigados en él. Notemos que tales sentimientos tienden a comprometer a la persona profundamente, y no sólo en aspectos parciales o accidentales de la vida. Por eso mismo no pueden ser el resultado de pequeñas experiencias sino de un proceso de formación y transformación de la persona.


2.2. Los dos ejes de una identidad colectiva


Veamos ahora cómo llegan a arraigar en la persona los sentimientos de los que, según decimos, depende la vitalidad de una Familia evangélica. Lo primero que debemos notar es que estos sentimientos se pueden desarrollar en torno a dos ejes que son complementarios: el afectivo y el narrativo. La identidad colectiva necesita, para sobrevivir, estos dos componentes; y de la misma forma, la persona que quiera participar en esta identidad colectiva ha de desarrollar ambos niveles. El proceso de formación inicial tendrá que facilitarlo: es un objetivo esencial. Pero no basta; a lo largo de la vida es muy fácil que alguno de estos componentes tienda a debilitarse, según las circunstancias que atraviesa la persona y el grupo que la acoge. Por ello la formación permanente, de manera adaptada a cada edad, ha de preocuparse por alimentar, profundizar y, en su caso, recuperar, cada uno de los dos componentes de la identidad colectiva.


a) El eje afectivo

El eje afectivo es el primer eje en torno al cual comienza a desarrollarse la identidad, a partir de la relación con las personas concretas, la participación en la vida de un grupo, la implicación en una obra. La persona entra en relación con los miembros del grupo; con ellos se implica en experiencias propias de la misión, y a través de ellos simpatiza con la figura carismática del fundador/a.


Este eje permite a la persona enraizarse en la realidad, establecer lazos de comunión con las personas, sentirse conmovido por las necesidades de los destinatarios, entusiasmarse por la misión, comprobar sus propios dones y capacidades para servir a la misión.


El resultado para el grupo es lo que pudiéramos llamar la “identidad afectiva” del grupo. Los sentimientos en que se basa están muy ligados al “aquí y ahora”, a las personas y las obras concretas, al aspecto emotivo de la persona del fundador/a en cuanto símbolo que nos reúne y nos distingue en el marco socio-eclesial. Es fundamental para que las personas puedan sentirse unidas entre sí e interpeladas por los destinatarios de la misión.


Pero, si sólo se desarrolla este nivel, todo se termina en el lugar y con las personas concretas del lugar. No se alcanza la universalidad característica del carisma, y por tanto no se dará continuidad al carisma. El eje afectivo no es suficiente para que exista una Familia evangélica.


b) El eje narrativo

Una identidad empieza a desarrollarse sobre el eje narrativo cuando supera el “aquí y ahora” y se descubre integrada en una historia en la que el pasado ilumina al presente, y ambos permiten proyectar el futuro. Podríamos hablar de “dimensión histórica”, pero el término “narración” se refiere a algo más complejo; es la perspectiva con la que una persona contempla su vida: descubre la trama que une los acontecimientos en los que se ha visto envuelta, las raíces de la situación existencial que vive ahora, y puede atreverse a esbozar las vías por las que camina hacia el futuro.


Una identidad colectiva es algo más que la agregación de un conjunto de identidades individuales. La identidad colectiva surge de la narración de unos hechos en las que unas personas se han visto envueltas solidariamente. Cuando esas personas, en diálogo unas con otras, narran una y otra vez su experiencia colectiva, van sacando a la luz los diversos lazos que estaban más o menos implícitos entre ellas, los lazos que las unían con los destinatarios de su obra, los lazos que forman la trama o intriga que unen unos acontecimientos con otros. Y al tiempo que desarrollan la narración van tomando conciencia de su itinerario. Cada nueva lectura supone normalmente una mayor conciencia del itinerario realizado conjuntamente: descubren nuevos aspectos o los valoran de manera diferente, o corrigen perspectivas anteriores.


En la narración hay un motivo o asunto central sobre el que gira todo el relato. Podemos decir que es el núcleo que le da consistencia, y que coincide con el objeto explícito de la misión al que responde el carisma en cuestión.


Pero la vida y el interés que pueda suscitar la narración dependen de la trama, fantasía o intriga que se ha originado en torno a aquel núcleo. Es el modo peculiar con que el carisma da respuesta a esa misión, son los rasgos proféticos que subraya de modo especial, son los valores evangélicos o la perspectiva del rostro de Jesús que pone en evidencia. Esta es justamente su aportación propiamente dicha a la misión eclesial, en la cual puede coincidir con otros carismas que desarrollan la misma misión pero desde diferentes rasgos proféticos.


La narración tiende a prolongarse, y con ella la identidad colectiva, más allá de las personas concretas, de los lugares y las circunstancias concretas, en la medida en que tanto el núcleo central como la fantasía o intriga que sostenían la narración sigan teniendo existencia real. Cuando desaparece o se olvida la narración, también desaparece la identidad, al perderse la conciencia del itinerario común, y sólo queda la institución con su organización y sus ritos, pero desprovistos ya de su significado original.


Para que una persona pueda integrarse en una identidad colectiva ha de sentirse reconocida en la narración que sostiene dicha identidad. La formación inicial tiene por objeto, precisamente, ayudar a construir la identidad personal del formando en relación a la identidad colectiva; es decir, ayudar a descubrir e insertar el propio relato existencial en el de la identidad colectiva hasta sentirse parte de ella (sentimiento de pertenencia).


El integrarse en una identidad colectiva lleva consigo el compromiso de continuar el relato desde la misma intriga. Se continúa la misma historia pero con nuevos capítulos. De esta manera, el nivel narrativo amplifica el breve horizonte de la experiencia inmediata y hace que cada persona individual se sienta parte de una historia mucho más amplia, en la cual encuentra sentido y comprensión su pequeña historia. Y si la fe está como punto de mira podrá descubrirse en una historia de salvación que desborda los límites geográficos y temporales de sus circunstancias concretas.

· El sentimiento de pertenencia se enriquece con la dimensión de la comunión: la persona se percibe unida a otras personas en un mismo espíritu o carisma, más allá de la simpatía e incluso del conocimiento inmediato de la persona.
· El sentimiento de responsabilidad respecto de la finalidad o misión también se enriquece cuando la persona  se descubre como instrumento en la obra de Dios, y que esta obra no se limita al proyecto concreto que lleva entre manos aquí y ahora.
· Y el fundador/a pasa a ser considerado como maestro de vida y de espiritualidad, y no sólo como un símbolo de unión.


En este nivel narrativo tiene una importancia excepcional el “mito inicial” o historia fundacional que ha dado origen a la identidad colectiva de esta Familia. El proceso de formación ayudará a cada persona a revivir el “mito inicial” (la historia fundacional) y a capacitarse para narrar la propia historia como actualización de aquel mito. Reviviendo y actualizando este mito inicial, cada nuevo miembro adquirirá la identidad propia de la comunidad carismática, se identificará con el carisma fundacional y será capaz de enriquecerlo con sus carismas personales.

3. Las experiencias configuradoras


Los dos ejes de la identidad, afectivo y narrativo, se desarrollan a partir de las experiencias configuradoras. La persona que se está “iniciando” a una identidad  ha de pasar por las experiencias configuradoras fundamentales que le permitan entrar en esta identidad, impregnarse de ella y hacerla suya.


La experiencia configuradora es la que hace que el adulto sienta la realidad como suya. A través de ella establece la vinculación con la vida, con el mundo; mediante ella se siente protagonista, transforma la realidad, experimenta la vida, y desde ella ha de transformar la perspectiva desde la cual se contempla el mundo. Para esto se necesita tiempo. Y la identi​dad queda enriquecida o determinada desde ella. El carisma se manifiesta en la persona a través de las experiencias configuradoras.


En formas y estructuras diversas según el carisma y la misión, según la edad de los sujetos y las circunstancias culturales, etc., el que llega a integrarse en una Familia evangélica ha de tener la posibilidad de:

· Vivir la experiencia de la comunión con personas concretas al servicio de la misión desde el carisma común, y no simplemente como trabajo en equipo y organización, sino como experiencia de fraternidad que se construye en referencia al Resucitado.
· Vivir la experiencia de la dedicación a los necesitados desde la actitud de gratuidad, en relación al carisma correspondiente.
· Compartir con otros miembros de la Familia la experiencia y el encuentro de Dios, el sentimiento de estar consagrado como instrumento en su obra de salvación y de sentirse responsable de ella ante la Iglesia,... y no simplemente el haber rezado junto a otras personas.
· Sentirse acompañado desde la Familia evangélica en el discernimiento de la vida a la luz del Espíritu; y en este acompañamiento, el verse reflejado en la trama de la narración colectiva originada por este carisma, y haber descubierto la trama de la propia vida integrada en aquélla.
· Vivir la experiencia de la universalidad de la misión dentro de la Familia con otras personas -religiosos y laicos- más allá de la realidad local, pero también con otras personas, grupos e instituciones de carismas diferentes.

Muy relacionados con las experiencias configuradoras están los “ritos de paso”, de gran importancia en un proceso de iniciación. Tales son la primera profesión y la profesión perpetua en el caso del religioso/a, o la promesa o signo de compromiso en el seglar. Los “ritos de paso” tienen entre sus cometidos el de “decir” (celebrar) ante la comunidad que el sujeto en cuestión ha pasado satisfactoriamente por las experiencias en las que esa comunidad se reconoce a sí misma, y que a través de ellas se ha identificado con los valores que la comunidad (la Familia evangélica) defiende.


Las experiencias configuradoras aportan su significado más rico cuando pueden ser leídas en contraste con -y a la luz de- los acontecimientos fundacionales y la experiencia histórica y actual de la Familia evangélica. La formación teórica que acompaña el período de formación inicial debe proporcionar las “claves interpretativas” para elaborar, comprender, iluminar... las experiencias que se han vivido o se están viviendo. El acompañante -individuo y/o comunidad- actúa como mediador de la identidad colectiva. En el diálogo originado en este proceso la persona que se está iniciando construye la narración de la propia identidad.

4. Compartir la misión en un proceso de comunión

El descubrimiento del carisma, para que no sea sólo intelectual, ha de ser hecho al tiempo que se experimenta la comunión en relación a una determinada misión. Y es en ese proceso de comunión donde el carisma va dando lugar a nuevas estructuraciones del proyecto, nuevas formas comunitarias, nuevas expresiones de espiritualidad...

Al compartir la misión nuestra atención no se centra prioritariamente sobre la organización de la misión, sobre la realización de tareas o el reparto de funciones, sino sobre los lazos que nos unen a los diversos agentes de la misión. El proceso de comunión para la misión es un proceso lento,  y consiste en “crear lazos” entre las personas. Se puede describir en tres fases, que tienen tanto de sucesivas como de simultáneas, pues no se refieren a una organización temporal sino a los niveles de relación interpersonal y a los grados de implicación en la misión.


a) Lazos de corresponsabilidad

Corresponsabilidad es la actitud de querer dar respuesta juntos, en dependencia unos de otros, o mejor aún, en solidaridad. No se trata de una simple camaradería, sino que tiene como objetivo llevar adelante, juntos, el proyecto común de la misión.


Sin duda, la corresponsabilidad es la actitud que da una base más sólida y firme a la misión compartida. E igualmente podemos hablar de “compartir” la misión en la medida en que contemos con personas “correspon​sables”.


Pero también es preciso señalar que tal corresponsabilidad no es sino el fruto madu​ro de toda una manera de actuar; en cierto sentido es el resultado de una serie de facto​res que condicionan absolutamente su exis​tencia. Señalemos tres de manera especial:
· La valoración personal: Se construye “des​de abajo”, desde el reconoci​miento de las limitaciones humanas; así podría​mos hablar de diferentes niveles de “valora​ción” que van incorporándose en el proceso: soportarse, respe​tarse, aceptarse, estimar las diferentes identi​dades, facilitar que cada uno pueda expresarse y obrar según sus cualida​des...
· La comunión de personas: Para llevar a cabo un pro​yecto común no basta con la valoración personal; es necesario que las personas estén dispuestas a dejarse moldear por los otros, a promover la comunicación, a establecer relaciones constructivas...
· La participación activa en la elaboración de los proyectos parciales, los que van moldeando o haciendo posible el proyecto global en el tiempo y en el lugar.


b) Lazos de comunión en la fe

Este segundo tipo de lazos es imprescindible para poder desarrollar un proyecto de evan​geliza​ción. Tiene una meta: la creación de la comunidad de fe.


Los lazos de “comunión en la fe” toman como punto de partida la situación real de cada persona: de lejanía, de acerca​miento o de profundización en la fe; desde una aceptación total y respeto a sus opciones, pero ofreciendo al mismo tiempo nuevas perspec​tivas y puntos de referencia que permitan a la persona proponerse otros umbrales en el camino de la fe.

Esos lazos pueden promoverse desde relaciones informales: diálogo, petición de colaboracio​nes,...; o con estructuras más formalizadas, como encuentros de reflexión, programas de for​mación, convocatorias de ora​ción y cele​bración,...

La “comunión en la fe” alcanza, por supuesto, la participación en el carisma y la espiritualidad que han dado origen al proyecto evangelizador que compartimos.


c) Lazos de ministerialidad

Estos lazos comienzan a establecerse a medida que el creyente llega a contemplar su implicación en la misión a la luz de la fe: enton​ces descubre aquélla como “lugar teológico”, en el que Dios se le revela y lo llama a través de las urgencias del Reino, de las necesidades humanas a las que atiende...

El creyente traspasa de esta forma un nuevo umbral en el camino de la fe, que le lleva a vivir “ministerialmente”, es decir, a vivir, desde todos los ángulos de la vida, con una misión que cumplir, de cara a Dios y a la Iglesia. Y a vivir, por tanto, con una respon​sabilidad, como quien ha de dar cuentas a Dios y a la Iglesia, que le han confiado esta misión.

Mediante estos lazos puede surgir así la comunidad ministerial, convocada por el Espíritu y reconocida en la Iglesia.


Como puede verse fácilmente, los lazos que se van formando en este proceso tienen una doble virtualidad: motivan respecto de la misión, y aproximan a las personas haciéndolas solidarias en la misión. A través del proceso se proporciona a los laicos aquello que normalmente los religiosos han podido adquirir anteriormente: formación. Formación para ser conscientes de lo que llevan ya dentro de sí; formación para conocer sus posibilidades y sus deberes como creyentes; formación para descubrir su identidad y lo que pueden aportar desde ella, en complementación con las otras identidades eclesiales.

5. Transmitir una actitud vocacional

La integración de un sujeto en cualquier institución, y la Familia evangélica no escapa a esta norma, tiene siempre el peligro de reducir la iniciativa y la creatividad del sujeto y de la comunidad a una simple formalización de modos de conducta, de usos, de expresiones, de rutina. Necesitamos un antídoto contra el exceso de domesticación que amenaza la vitalidad del carisma. A esto nos referimos al incluir la transmisión y el desarrollo de la actitud vocacional como un aspecto importante de los itinerarios formativos que construyen la Familia evangélica.

Es una actitud de escucha. Al calificar como “carismática” a la Familia evangélica estamos subrayando el papel protagonista del Espíritu en el descubrimiento de la misión y de los dones que esta Familia tiene para servir a la misión. El carisma viene de lo alto, pero no se impone a nadie. Para que se haga efectivo ha de encontrar en la comunidad la actitud de vivir atenta y a la escucha de las llamadas de Dios.


La dimensión vocacional es un dinamismo de vida en la comunidad. Podemos decir que es el reflejo que el carisma produce en quien lo vive, en quien se deja dinamizar por el Espíritu. La acción del Espíritu despierta nuestra sensibilidad ante determinadas situaciones, carencias, necesidades,... nos abre los ojos ante esas personas o circunstancias donde se manifieste la urgencia del amor de Dios. Conmovidos por esa necesidad, la fe nos hace mirarla como llamada de Dios y nos interpela para descubrir en nosotros todos aquellos dones mediante los cuales podemos dar una respuesta positiva.


Descubrimos así el lugar “teológico” de la misión. El carisma recibido nos hace vivir atentos a las necesidades de los hombres, pero de manera especial a aquellas necesidades que son objeto de este carisma: reconocemos esas necesidades como el lugar en que Dios se nos manifiesta y nos llama a servirlo.


La comunidad identifica así su “lugar de misión”: en él ha de revelar a Dios y desvelarlo; cada uno desde su propia vivencia del misterio cristiano; no “aparte de” o “a pesar de” sus otras obligaciones como esposo/a, padre o madre, miembro de una comunidad consagrada,... sino desde ellas e, incluso, apoyándose en la riqueza que le aportan. Eso es “vivir vocacionado”.


La comunidad que vive “vocacionada” intenta dar respuesta, una respuesta eficaz, a las interpelaciones que ha captado en los posibles destinatarios de su misión. Su respuesta la va encauzando a través de un proyecto, en el que se cuenta con las aportaciones de todos los miembros de la comunidad. El proyecto es siempre una respuesta concreta, acomodada a las posibilidades y circunstancias reales que viven, tanto los actores como los destinatarios, y, por tanto, conscientemente limitada. Pero intenta poner en práctica las dos exigencias que reclaman el carisma y la vocación: fidelidad y creatividad. Fidelidad creativa al carisma recibido y a la misión que se nos ha encomendado, intentando sacar el mayor partido posible a nuestros dones, a nuestros recursos.

6. Promover comunidades ministeriales, no “auxiliares” en la misión

Muy ligado a la actitud vocacional va este otro aspecto particular en el contexto de la misión de la Familia evangélica, y que supone un compromiso especial en el seno de la Iglesia. Se trata de su dimensión ministerial. Necesitamos itinerarios formativos que cultiven esta dimensión en toda la Familia evangélica, para no hacer de ésta un simple auxiliar en la misión que desarrollan los religiosos.

El Instituto religioso que está en el origen de una Familia evangélica descubrió en su etapa fundacional una “situación ministerial”, es decir, una situación histórica en que Dios se les manifiesta y en la que ellos sirven al Dios encarnado en la humanidad pobre, necesitada o sufriente. En esa situación ministerial, uno mismo pasa a actuar como representante de Dios, pues es Dios quien lo envía.


Cuando esa situación ministerial es reconocida por la Iglesia -por la jerarquía en su papel de discernimiento- como una parcela importante de la evangelización, como una parte de la misión que ella ha recibido de Cristo, entonces institucionaliza el ministerio: es decir, encarga o envía oficialmente al cristiano o grupo que manifiesta el carisma correspondiente. Es una aceptación pública de que este cristiano o grupo es un “signo” para toda la Iglesia, signo de la presencia de Dios en esa situación.


El reconocimiento es un motivo más para considerar la importancia del ministe​rio en el conjunto de la obra eclesial, y para esmerarse en ejercerlo con un mayor celo. No se trata de un título honorífico, sino que resalta ante nuestros propios ojos la responsabilidad que va implícita en nuestra misión.


Pues bien, esta conciencia de ser testigos de la acción de Dios y sus representantes en la misión evangelizadora, de ser responsables ante la Iglesia de esa misma misión, se ha de comunicar a cada grupo en el interior de la Familia evangélica.


La Familia evangélica va construyéndose sobre el sentimiento compartido de la responsa​bilidad ante la misión. Todos en esta comunión de comunidades comparten el reconocimiento y encargo público recibido de la Iglesia, ya sea a través del Instituto que ha originado la Familia o de modo explícito para toda la Familia. Ella, por esa dimensión ministerial que la caracteriza, se constituye en garantía de la misión que se le ha encomendado. Por eso puede asumir ante la Iglesia local el compromiso comunitario de dar continuidad, calidad y eficacia, dentro de lo humanamente posible, al proyecto que se haya establecido allí.

7. Acompañar y discernir el compromiso


Los itinerarios formativos para compartir el carisma no tienen como objetivo un cambio simple de lugar: “de estar fuera a estar dentro”, sino un proceso de conversión. Conducen hacia el núcleo de la Familia evangélica, allí donde el carisma está latiendo más intensamente.


La entrada en la Familia evangélica a través de algún grupo o institución, no es un acto, no es el cruce ritual de un umbral, sino el avance en un itinerario, en el cual se va incrementando el sentimiento de pertenencia mutua, el sujeto se va impregnando del espíritu de la Familia y se integra en la red de relaciones que desarrollan la comunión en su interior. Al mismo tiempo el proyecto de vida del sujeto se identifica cada vez más con la misión de la Familia evangélica. Es entonces cuando podemos hablar del compromiso como opción de vida en la Familia evangélica.


Ya no se trata de los compromisos parciales, tales como servicios concretos, ayudas económicas o apoyo a obras apostólicas, sino del compromiso de vida, desde la situación humana específica en que se vive (y esto incluye las limitaciones de salud, el proyecto de pareja o de célibe, las múltiples obligaciones familiares, etc.) y no a pesar de ella. En algunas Familias llaman a este compromiso “asociación”. Sea como sea, el compromiso como opción de vida es el que integra a las personas en el núcleo vital de la Familia evangélica, y es este núcleo el que se hace garante ante la Iglesia de la continuidad y de la fidelidad al carisma.


Veamos qué características ha de tener este compromiso. El acompañamiento, ya sea personal o en grupo, ha de ayudar a discernir las intenciones, a conformar la vida con el carisma y, si esta conformidad se produce, a favorecer la adhesión plena a la Familia evangélica.


7.1. El compromiso como opción de vida


No es lo mismo formarse e incluso colmar de sentido lo que se está haciendo, gracias a las motivaciones que vienen de una determinada espiritualidad, que comprometerse vitalmente en la comunidad/Familia que produce esa espiritualidad, y servir desde el interior de ella a la misión común. Esto último es una opción vocacional. El núcleo interno de una Familia evangélica está formado por aquellas personas que se comprometen vocacionalmente, desde un proyecto de vida en consonancia con el carisma fundacional, al servicio de la misión común.


La motivación para el compromiso puede ser muy compleja, pero siempre ha de incluir la referencia a la misión, ya sea como pasión por el Evangelio o por dar respuesta a la llamada de los más pobres, que se percibe al mismo tiempo como llamada de Dios. El compromiso está dentro de un itinerario caracterizado como un proceso de relación que se desarrolla en tres dimensiones: Dios, la comunidad, la misión. Cada uno entra en el itinerario atraído quizá por una de las tres dimensiones sin tener en cuenta las otras; el acompañamiento en el itinerario buscará la armonización de las tres dimensiones, pero la prueba de fuego en cuanto a la autenticidad de la motivación para el compromiso será la fuerza de la llamada captada a través de la misión y la voluntad de dar respuesta a esa llamada.


El compromiso como opción de vida tiende a asumir estas dos características: estabilidad y radicalidad (damos por supuesto que estamos en un contexto humano siempre frágil y relativo). La continuidad del proyecto misionero de la Familia evangélica, especialmente en su dimensión de universalidad, necesita estabilidad, es decir, personas que den prioridad a asegurar con su presencia el mantenimiento del proyecto por encima de sus intereses inmediatos particulares. Y la fidelidad del proyecto a sus objetivos iniciales y a sus destinatarios preferidos necesita a los “profetas”, es decir, personas que asumen una cierta radicalidad para vigilar esa fidelidad. El compromiso que cumple con esas dos características -estabilidad y radicalidad-  es el que permite a la Familia evangélica cumplir con su finalidad.


La decisión del compromiso no se hace de una día para otro. Debe ser consecuencia del discernimiento, situada en un itinerario en el que la persona va descubriendo la dirección que quiere dar a su vida y lo que Dios le pide. Debe tener el impulso de los sentimientos sobre los que se apoya la identidad colectiva, según veíamos antes. Debe apoyarse sobre el conocimiento de las propias capacidades y de lo que implica el compromiso. Y aun así, tiene riesgos que hay que asumir. Los itinerarios formativos a que nos hemos referido contribuyen a preparar este compromiso vital.


El compromiso se manifiesta en signos de solidaridad e interdependencia. Y puede institucionalizarse con gestos acordados comunitariamente, como el religioso lo hace con los votos, en los que se concreta el alcance del compromiso. 


El compromiso de integración en la comunidad o institución que forman parte de la Familia evangélica une a las personas entre sí para servir a la misión, no para someterlas a las obras o a la continuidad de éstas. La comunidad, la Familia en sus representantes, decidirá en qué medida las obras heredadas son dignas de continuarse porque son una buena respuesta a la misión. El compromiso no se refiere primariamente aquí al trabajo-tarea; no consiste en hacer más cosas. Se refiere a encarnar la comunión inspirada por este carisma en la Familia evangélica, y desde ella mostrar juntos el rostro del Evangelio que quiere resaltar el carisma. Se traduce, por tanto, en relación, en compartir, en comunión, y finalmente se manifiesta en pertenencia.


El signo con el que cada uno se compromete tiende a hacer más visible el signo de la comunidad, pues la Familia tiene como encargo eclesial el convertirse en “casa y escuela de la comunión” (NMI 43) y lo tiene que hacer constituyendo comunidades que sean “signo”. En consecuencia, a todo compromiso de integración en la Familia evangélica debe seguir -y frecuentemente preceder- la integración activa con los otros miembros en las estructuras comunitarias correspondientes, tanto a nivel local como supralocal.


La comunidad es inseparable de su finalidad y está justificada por ésta, que se encuentra siempre en la misión. Por ello, el compromiso con la comunidad tiende a reforzar el signo de su modo de servicio a la misión: la evangelización en la forma que corresponda a este carisma.


7.2. El compromiso sitúa a la persona en una dinámica de superación


No es lo mismo simpatizar e incluso comprometerse con una obra concreta que el compromiso de integración en una Familia evangélica. A esto último nos referimos con la “dinámica de superación”:


El compromiso implica, en un primer momento, la superación de lo inmediato, el no dejarse dominar por las circunstancias concretas que rodean un proyecto, el negarse a depender del supuesto éxito o fracaso del proyecto, lo mismo que a limitar el entusiasmo y la entrega a los destinatarios concretos de este proyecto... y todo porque la persona, iluminada por la fe, ha transcendido la situación particular y se ha sentido partícipe del Plan de Dios, de la Obra de Dios, del Reino de Dios. Se ha descubierto a sí misma como instrumento al servicio de esta Obra, y con esa perspectiva global retoma el proyecto particular porque con él cumple, aquí y ahora, la misión recibida de Dios. Esta es la perspectiva universal que le ofrece la Familia evangélica.


El compromiso de asociación implica también la superación de los lazos característicos de la comunidad inmediata -las simpatías personales, las habilidades e intereses de las personas concretas, los planes internos,...- no para renunciar a ellos, sino para relativizarlos en función de un horizonte más amplio, el de la comunión para la misión; en esta comunión entran otras personas a las que no hemos elegido, los otros miembros de la Familia evangélica, pero con las que nos sentimos convocados para la misma misión. El compromiso que nos integra en la Familia resalta el auténtico fundamento y motivación de la comunidad, que es la misión. Gracias a ese compromiso esta comunidad se hace ministerial: la responsabilidad que se asume comunitariamente ante Dios y ante la Iglesia respecto de la misión -y de los proyectos en que se concreta la misión- adquiere prioridad frente a las apetencias o intereses personales del momento.


Finalmente, el compromiso de asociación implica la superación de la estrategia con la que analizamos y buscamos respuestas a las diversas situaciones de necesidad que nos trae la misión; no porque se prescinda de la estrategia y sus técnicas, sino porque el carisma, o más bien el Espíritu, desborda esa estrategia. No es suficiente una técnica de análisis, sino que se necesita una espiritualidad desde la cual encontrar y vivir a fondo el sentido de todo lo que hace. El compromiso implica la opción por vivir la espiritualidad de la Familia, desde la cual podrá encarnar el carisma fundacional en la Iglesia y el mundo de hoy.


7.3. El compromiso es una ofrenda de toda la persona


El compromiso con la Familia evangélica es una ofrenda, no un contrato, aunque pueda asumir ciertas características de éste.


Se puede expresar en un gesto, a modo de ofrenda, en forma de voto o promesa, u otro signo de disponibilidad, y señala los tres destinatarios de la ofrenda: Dios, que es el origen y el destino final de nuestra ofrenda, los otros integrantes de la Familia o la comunidad integrada en aquélla, que son los mediadores de nuestra ofrenda, y los que han motivado esta Familia, los destinatarios de nuestra evangelización o misión.


El objeto de la ofrenda, es decir, la materia del compromiso, es la propia persona: lo que se pone en juego es la vida; la persona se compromete con un modo de vida, en solidaridad con otras personas, desde unas disposiciones que orientan la vida en una determinada dirección. Conviene notar la diferencia: el bienhechor da de su dinero o de su tiempo...; el que se compromete con una Familia evangélica da su persona, integrándola en la interdependencia con otras personas.


El compromiso es vida: está más allá del signo en el que se expresa y con el que no ha de confundirse. La Familia evangélica necesita los signos para hacerse visible y poder institucionalizarse, sin lo cual no tendría continuidad. Pero dentro de ella no todos necesitan expresar su compromiso con un signo oficial. Lo que sí es necesario es que todos los miembros de la Familia vivan el compromiso a la vista. Esto se traduce en una doble dimensión:

1º. La comunión para la misión se vive con un sentimiento manifiesto de pertenencia y de interdependencia en dos niveles fuertemente relacionados:
· En el nivel inmediato, con un grupo de personas con las que se vive en el “aquí y ahora” la comunión y se comparte y profundiza el carisma fundacional.
· En el nivel universal (o que tiende hacia lo universal), con la institución en la que está enclavado el grupo anterior, a través de la cual se prolonga la solidaridad hacia el resto de la Familia evangélica.

2º. La disponibilidad de vida para la misión se hace operativa al asumir un plan -más o menos estructurado y pormenorizado- cuyas líneas fundamentales se definen en los dos niveles de la interdependencia: en el marco de la institución a la que se pertenece y el del grupo o comunidad local. El plan guarda relación directa con el tipo de identidad de los asociados (laical, religiosa, sacerdotal) y con la orientación propia del carisma fundacional. Así, tenderá a especificar:
- su entronque y participación en la herencia carismática de la Familia;

- la relación de su identidad cristiana específica con la misión propia de la Familia;

- la contribución a crear la comunidad;

- la vivencia de la espiritualidad generada por el carisma fundacional;

- la disponibilidad para la misión;

- la interdependencia con la institución en que se integra;

- la formación permanente.

Para la reflexión personal y comunitaria
1. ¿Qué aporta de específico el eje afectivo a la identidad colectiva de nuestra Familia evangélica, y qué le aporta el eje narrativo (cf. apartado 2)? ¿Qué limitaciones señalamos en uno y otro cuando está ausente uno de los dos ejes, en el proceso de la formación? ¿Cómo se complementan?

2. ¿Qué experiencias relacionadas con nuestro carisma fundacional nos parecen esenciales para todo el que desee integrarse plenamente en nuestra Familia evangélica, a fin de que su identidad pueda quedar configurada según el carisma (cf. apartado 3)?

3. En nuestra Provincia religiosa, ¿existe una estrategia continuada de crear lazos entre todos los que colaboramos o compartimos la misión? ¿Cuáles son los signos (de que sí o de que no)?


- Elaborar un plan que traduzca a la realidad de nuestra Provincia el “proceso de comunión para la misión” en los tres niveles señalados en el apartado 4, de corresponsabilidad, de comunión en la fe y de ministerialidad.

4. En el apartado 5 nos hemos referido a la actitud vocacional como “antídoto” contra el exceso de domesticación de los nuevos miembros de la Familia evangélica, ya sean religiosos o laicos. ¿Qué medios ponemos en práctica nosotros para promover esta actitud?

5. ¿Qué repercusiones especiales tiene en la identidad del religioso/a la nueva situación de “misión compartida” entre laicos y religiosos? ¿Qué aspectos deben cuidarse más en la formación inicial de los religiosos, para que éstos se integren desde el comienzo en el nuevo ecosistema de la Iglesia-Comunión? ¿Qué aspectos habría que replantear en la formación permanente?
6. Al final del apartado 7 (“Acompañar y discernir el compromiso”) se propone un plan para hacer operativa la disponibilidad de vida para la misión, y en él se sugieren siete campos que habría que especificar para manifestar el compromiso en la Familia evangélica. Hagamos ahora un desarrollo de todos o algunos de esos campos, según los estamos viviendo actualmente, y compartámoslos entre nosotros.
- Capítulo 5 –
UN PROYECTO CON FUTURO: LA FAMILIA EVANGÉLICA

Llega el momento de concretar en un proyecto las reflexiones que hemos ido haciendo en torno a las relaciones entre religiosos y laicos que comparten carisma y misión. Este proyecto tiene un nombre, ya bien conocido: la Familia carismática o evangélica.


Este es tiempo de creación y experimentación. Y hay que asumir los riesgos que le son propios. La Familia evangélica, aunque emparentada con las antiguas Familias que se agrupaban en torno a las Órdenes e Institutos religiosos, es una criatura nueva que pertenece a la Iglesia-Comunión, y tanto su organización interna como su función eclesial han de ser gestionadas con nuevos paradigmas, nuevos criterios de comunión. Y al mismo tiempo, desde la originalidad del carisma fundacional.


La Familia evangélica necesita estructuras apropiadas para crecer, ejercer su misión y poder ser reconocida externamente. Pero hay que poner en marcha sólo las que sean útiles y no impidan el crecimiento, sino que fomenten la creatividad y la diversidad dentro de la comunión. Y no será buena política el copiar las estructuras propias de un Instituto religioso (capítulos, consejos…) para reproducirlas en este nuevo organismo que es la Familia evangélica.

1. Los objetivos

Entendemos la Familia evangélica como la comunión de comunidades surgidas de un carisma fundacional al servicio de la misión común que es objeto del carisma.

Se ha de precisar con suficiente claridad en qué consiste la identidad que corresponde a este carisma fundacional, una identidad que puede encarnarse en diferentes proyectos de vida cristiana (y, tal vez, de otras creencias), y qué elementos se consideran irrenunciables. Se trata de dar forma reconocible al rostro del Evangelio que esta Familia está llamada a encarnar en la Iglesia en virtud del carisma que la anima.

La organización con que se dote la Familia evangélica tiene como finalidad asegurar el primado de la comunión entre todos los grupos e instituciones que componen la Familia, en torno al carisma fundacional. Dicha organización ha de capacitar la Familia evangélica para alcanzar los siguientes objetivos:
· Favorecer la comunión y comunicación entre los grupos e instituciones de la Familia; compartir los recursos, desarrollar iniciativas conjuntas. Descubrir lo que las acentuaciones o modos particulares de vivir el carisma aportan como riqueza al conjunto de la Familia evangélica.
· Desarrollar un proceso de formación inicial y permanente que alcance a todos sus miembros, en diferentes niveles, y favorezca un común sentir en lo esencial del carisma, la espiritualidad, la misión, la significación de la historia o mito fundacional. Preparar formadores cualificados, tanto religiosos como laicos, expertos en el carisma y la espiritualidad, pero también con una buena base académica de teología, eclesiología y doctrina social de la Iglesia.
· Promover el discernimiento colectivo y la coordinación de respuestas, en vistas a una mayor efectividad para la misión.
· Facilitar una cultura común en el interior de la Familia (vocabulario, símbolos, expresiones...), que conviva con las particularidades de los diversos grupos y zonas geográficas.
· Representar ante la Iglesia y transmitir la unidad del carisma fundacional junto a la diversidad de sus acentuaciones o proyectos existenciales. No se trata de una representación “diplomática”, sino profética. La Familia evangélica tiene la función de signo para la Iglesia y para la sociedad de esa parcela de la misión que se le ha encomendado especialmente, y de su peculiar respuesta a la misión.
2. La composición básica


Podemos considerar dos opciones extremas, y bien reales, en la configuración de una Familia evangélica:
· De un lado, la que convierte la Familia en una especie de carpa que acoge, sin distinción, a todo el que tenga algo que ver con el carisma, la misión o el fundador/a, ya sea por motivos de verdadera identificación o de simple simpatía, o devoción piadosa al fundador/a o porque se cuenta entre los beneficiados del apostolado ejercido por el Instituto religioso. En la práctica, este tipo de Familia se resuelve en una nebulosa que flota alrededor del Instituto, como una especie de colchón afectivo que puede aliviar ocasionalmente el trabajo de los religiosos/as, pero que no tiene iniciativa ni continuidad por sí misma.
· En el extremo contrario, la que reduce la Familia evangélica a una especie de club elitista al que sólo se entra por rigurosa selección y contrato, y que mantiene una separación neta entre los “asociados” y los “no-asociados”. El resultado es peligrosamente próximo a un grupo endogámico, celoso de sus privilegios, que cultiva más las diferencias que la comunión.


La propuesta que aquí hacemos está tan lejos de una como de otra. Se basa en el principio de la comunión eclesial, que es animada por el Espíritu, a través del carisma fundacional en el caso de la Familia evangélica, y se desarrolla en la tensión entre dos polos: de una parte, la necesidad de institucionalizarse para asegurar la continuidad y el servicio a la misión; de otra, la exigencia de libertad que el Espíritu reclama para comunicarse, y la comunión promovida por el carisma, que tiende de por sí a expandirse en favor de la misión eclesial.

Nos sirve, además, de referencia, el concepto sociológico “familia” sobre el que se apoya el modelo actual de “Familia evangélica”, y que tiene tres elementos complementarios entre sí:

a) El núcleo primario, donde los lazos relacionales son muy fuertes y el compromiso de solidaridad entre sus miembros es prioritario. El núcleo primario en la Familia evangélica está constituido por grupos identificados plenamente con el carisma y comprometidos solidariamente con la misión. Este núcleo constituye el rostro oficial de la Familia y representa el carisma fundacional ante la Iglesia. Lo llamaremos aquí “núcleo estable” de la Familia evangélica.
En él se integran, primeramente, las instituciones de religiosos/as o/y de seglares que han sido reconocidos oficialmente como representantes del carisma fundacional por la autoridad eclesiástica, y a continuación, los que han sido reconocidos por los anteriores o por el consejo o entidad representativa de la Familia cuando está ya formada. Luego vendrán los grupos o comunidades formalmente asociados con alguna de las instituciones referidas anteriormente, o simplemente que están integrados activamente en la vida (comunión y misión) de la Familia a nivel local o universal.

b) El entorno de grupos e individuos que participan en aspectos parciales de la Familia. Se trata de grupos muy variados que se reconocen dentro del campo de influencia de la Familia por diversos motivos: por estar en proceso de integración en el núcleo estable de la Familia, por colaborar sistemáticamente en la misión de la Familia (ONGs, p.e.), por pertenecer a su red apostólica, por ser o haber sido destinatarios de la misión de la Familia, por simpatía con lo que representa la Familia...

c) Un proceso de iniciación. No se entra en una familia por el hecho de firmar un papel o recibir un título. La incorporación a una familia requiere un período de asimilación de su modo de ser, de desarrollo del sentimiento de mutua pertenencia, de incremento de relaciones personales, de apropiación de valores y de cultura, y, especialmente, de compromiso con los intereses de la familia. De modo similar, la Familia evangélica necesita un proceso de difusión o comunicación del espíritu o carisma de la Familia, un proceso que ayude a las personas y grupos del entorno a avanzar hacia el interior de la Familia, como ya hemos reflexionado en el capítulo anterior. En ese proceso, a diferencia de épocas anteriores, se consideran inseparables la misión, la espiritualidad, la comunión y la referencia al Fundador/a como maestro/a y guía. Pueden variar los acentos, pero no puede desaparecer totalmente alguno de los cuatro elementos. 

Los límites del entorno familiar pueden ser muy amplios, si se desea acoger a cuantos guardan alguna relación con la misión o el espíritu de la Familia. Pero en este caso llega un momento, en los círculos más externos, en que la Familia deja de ser tal para convertirse en movimiento, donde el sentido de pertenencia, las relaciones interpersonales y el compromiso con la misión pueden estar muy diluidos. La fuerza del movimiento sigue residiendo en esa comunión de comunidades que compone la auténtica Familia evangélica.

3. La incorporación personal a la Familia evangélica


Siendo la Familia una comunión de comunidades, la pertenencia a la Familia se establece a través de las comunidades o instituciones integradas en ella (en su núcleo estable o en su entorno), y no de forma indiferenciada a “toda” la Familia.

La integración de una persona en el núcleo estable de la Familia evangélica se produce, pues, por la adhesión a alguna de las instituciones o de los grupos intencionales ya comprometidos en la misión e incorporados al núcleo estable. La integración es fruto de un reconocimiento mutuo suficientemente preciso y acordado, al que sólo se llega tras alcanzar una cierta maduración en el proceso de incorporación.
Durante el proceso la persona va asimilando el carisma o espíritu de la Familia, se integra en un conjunto de relaciones, entra a formar parte de un relato que tiene ya una larga historia, con un argumento y una trama que dan unidad al relato, participa en la misión hasta sentirla como propia, se va impregnando de la espiritualidad que descubre el sentido de la misión, se hace discípulo del Fundador. Este es, justamente, el objetivo de la formación inicial para quien ingresa en un Instituto religioso. Para el laico que se integra en una Familia evangélica, las formas y los períodos de formación serán diferentes, pero los objetivos son similares.

El reconocimiento de una persona como miembro de la Familia evangélica puede darse de un modo oficial o formal, pero puede producirse también de un modo implícito o sobreentendido, una especie de reconocimiento del “día a día”, de la aceptación implícita de la mutua pertenencia y del espíritu común que anima la Familia. Esto último puede ser válido especialmente cuando el grupo a través del cual se integra no está sometido a condicionamientos jurídicos, como sí es el caso de los Institutos religiosos. 

4. Estructuras para la comunión

Las nuevas estructuras de comunión y animación han de favorecer las relaciones entre los diversos miembros de la Familia evangélica, así como entre los grupos e instituciones que componen la Familia carismática. Esas estructuras condicionan fuertemente el progreso y la calidad de las relaciones, pero también la adquisición de corresponsabilidad en la fidelidad creativa al carisma.


En la era post-conciliar que hemos considerado se comenzó esta relación aprovechando las estructuras que ya existían en las Órdenes y Congregaciones: capítulos (tanto provinciales como generales, consejos, etc.). Algunos laicos son invitados nominalmente por los religiosos a participar en ellas: pero estas estructuras están frecuentemente sometidas a reglamentaciones canónicas que impiden la plena participación de los laicos. Es decir: se aprovechan los viejos odres de vino o estructuras tradicionales de la Vida religiosa para incorporar el vino nuevo, las nuevas relaciones entre laicos y religiosos. Los riesgos ya fueron advertidos en el evangelio. Esa situación era forzosamente provisional.


El siguiente paso consistió en la puesta en marcha de nuevas estructuras: asambleas, consejos, comisiones de trabajo,… que reúnen a religiosos y laicos en igualdad de voz y voto. El error en el que frecuentemente se ha incurrido es el de aplicar a estas nuevas estructuras el esquema y método de las anteriores. El acierto reside en valorar y potenciar su capacidad de ver la realidad con ojos nuevos, de discernir las llamadas del carisma y las invitaciones del Espíritu con una nueva sensibilidad; por eso su organización ha de facilitar el encuentro interpersonal, la escucha mutua, el discernimiento compartido.


La diversidad de Familias evangélicas en cuanto a su amplitud geográfica, a la complejidad de grupos e instituciones en su interior, etc., hace muy difícil proponer estructuras que puedan convenir a la generalidad. Sin embargo podemos sugerir algunas, partiendo de la práctica que se va adoptando en muchas Familias evangélicas.
a. El Consejo central de la Familia evangélica, formado por los representantes del núcleo estable de la misma. Habrá que considerar la posible representación en este Consejo de otras organizaciones y movimientos que no forman parte del núcleo estable pero sí del entorno más o menos próximo.
b. El Presidente o Coordinador del Consejo central. En algunos casos la designación del Presidente se remite a la voluntad del propio fundador
. En otros casos se mantiene la tradición o el consenso de que la presidencia corresponda al superior/a de la institución que sea heredera más directa o cercana históricamente al fundador/a. Pero también puede optarse por una presidencia alternante o decidida entre los representantes de los grupos o instituciones que componen el grupo estable de la Familia evangélica.

c. La Asamblea general, que cumple las funciones de comunión en el carisma fundacional, foro para compartir las experiencias y para discernir las llamadas y respuestas en la misión. No es equivalente a un Capítulo General. Este último tiene plena autoridad jurídica sobre los miembros de la institución correspondiente. La Asamblea general a la que nos referimos ahora tiene una autoridad profética, una autoridad moral si se quiere, pero no jurídica (o ésta es muy discreta), pues la Familia a la que representa no suele tener carácter jurídico (o si lo tiene, éste es de carácter débil en relación a las instituciones que la componen). Su autoridad le viene de su capacidad de iluminar y orientar los caminos a seguir por la Familia evangélica. El discernimiento que proporcione ha de ser luego llevado a la práctica en los órganos decisorios que representen a los diversos grupos e instituciones que componen la Familia evangélica. 

Esta característica de la Asamblea como lugar de encuentro, comunión y discernimiento, no tanto de gobierno, ha de ser tenida en cuenta al organizarla, para no someterla a esquemas de funcionamiento que caracterizan los Capítulos propios de los Institutos religiosos.

d. La Carta de Identidad de la Familia evangélica. En ella se han de especificar los elementos irrenunciables del carisma fundacional que los miembros de la Familia se comprometen a apoyar, los objetivos, las formas de pertenencia, las estructuras básicas de animación… 

En su elaboración convendrá habilitar diferentes niveles de participación para que puedan intervenir los diversos miembros de la Familia o sus representantes.

5. Fomento de la cultura común y nuevas expresiones

Una Familia, un carisma común, una identidad colectiva. Y al mismo tiempo, diversos carismas específicos, diversas identidades y proyectos de vida. ¿Cómo hacer sentir la unidad y respetar al mismo tiempo la diversidad? Y ¿cómo hacer que esa unidad no sea simplemente repetitiva de la expresión heredada, o de la expresión creada por sólo una parte muy concreta de la Familia?


La Familia evangélica necesita una cultura común para todos sus miembros, en la que todos puedan reconocerse, y al mismo tiempo tiene que albergar muchas expresiones culturales propias a cada grupo e institución, cada proyecto existencial, área geográfica, etc.


La identidad colectiva de tal Familia necesita expresarse y sustentarse sobre una cultura común, un vocabulario, expresiones, iconos, acontecimientos referenciales, etc. Esta cultura común es muy importante para alimentar el sentimiento de pertenencia a la misma Familia y para comunicar a través de ella los elementos esenciales de la identidad colectiva. A medida que la composición de la Familia evangélica se enriquece con nuevos grupos de muy diversas procedencias, se hace necesario reforzar el lazo común, facilitar la identificación de los diversos miembros con el eje espiritual y cultural de la Familia. Se necesitarán medios de comunicación que ayuden a crear y transmitir la cultura común.


Pero la cultura de la Familia ha de seguir recreándose y expresándose en nuevos moldes. La lectura que hoy tenemos de la identidad correspondiente a cada uno de los grandes carismas fundacionales está hecha casi en exclusiva desde la perspectiva de las Órdenes o Congregaciones religiosas correspondientes. A partir de ahora esta lectura tendrá que enriquecerse con nuevas perspectivas, de laicos, hombres y mujeres, que pondrán de manifiesto muchos aspectos del carisma y de la identidad que apenas se tenían en cuenta.
6. ¿Reconocimiento eclesial canónico?

¿Es posible (o deseable) un reconocimiento eclesial oficial de la Familia evangélica, y en tal caso, qué tipo de reconocimiento?


Antes de responder de modo concreto, conviene que dejemos claros los principios orientadores que el propio Código de Derecho Canónico proporciona:
· Los fieles tienen el derecho de seguir su propia forma de vida espiritual, siempre que sea conforme a la doctrina de la Iglesia (c. 214).
· Los fieles tienen el derecho de agruparse entre ellos y formar asociaciones, en vistas a desarrollar juntos algún aspecto de la vida cristiana (c. 215).
· Los fieles pueden participar del espíritu de un instituto religioso, y pueden asociarse para ello según el derecho (c. 303).
· Los Institutos ayudarán con un cuidado especial a aquellas asociaciones de fieles que se les unan, para que se impregnen del espíritu auténtico de su familia (c. 677).


Intentemos concretar ahora el reconocimiento eclesial y canónico del conjunto de la Familia evangélica.


El Código de Derecho Canónico no tiene una figura o modelo para el reconocimiento jurídico de las Familias carismáticas o evangélicas, pues la publicación del Código se produce cuando el modelo nuevo de Familia carismática apenas comenzaba a desarrollarse en la Iglesia. Las “figuras” canónicas que podrían aproximarse a la de Familia carismática son la “confederación de asociaciones públicas” (c. 313), con personalidad jurídica al igual que la “asociación pública”, o el conjunto de asociaciones de fieles (como las Terceras Órdenes y similares) “puestas bajo la alta dirección” de un instituto religioso (cc. 303 y 677.2).


Pero la figura que está modelando la Familia carismática actual se distancia de esas figuras canónicas por dos características esenciales: la complejidad y el carácter federativo (es decir, no jerárquico).


Como ejemplo de complejidad puede citarse la Familia Salesiana de Don Bosco, que incluye como grupos oficiales reconocidos hasta el momento, varias congregaciones religiosas de derecho pontificio y otras de derecho diocesano, dos institutos seculares, tres asociaciones públicas y una privada de fieles, un movimiento eclesial y dos asociaciones civiles mundiales (exalumnos).


El carácter federativo es subrayado especialmente en Familias que se han originado en torno a Institutos laicales, como una comunión de comunidades unidas por lazos fraternales, sin jerarquías a priori.


Obsérvese que las referencias del Código a las relaciones entre religiosos y laicos están teñidas todavía de una actitud paternalista y jerárquica: los fieles laicos se ponen “bajo la alta dirección” de un Instituto religioso. Un estatuto federativo de la Familia evangélica permitiría reinscribir ese aspecto jerárquico de “alta dirección” por parte del Instituto en un servicio pastoral de “experto” y guía espiritual, ofrecido en el interior de una red de relaciones fraternas.


En principio, cualquier Familia carismática en la Iglesia no necesita un reconocimiento formal canónico, y puede organizarse según acuerden los grupos asociados en ella, siempre que sea respetada la naturaleza propia de cada grupo o institución.


Sin embargo, sigue presente la cuestión de si es deseable algún tipo de reconocimiento oficial, y ciertamente vemos que en muchos casos hay razones fuertes que lo aconsejan: por ejemplo, para garantizar que el carisma de esta Familia sea identificado en la Iglesia en sus rasgos esenciales, o que la Familia sea reconocida como la responsable y garante del carisma fundacional ante la Iglesia, o simplemente, para adquirir personalidad jurídica, que le permita actuar como entidad única ante la sociedad y/o ante la Iglesia. Si se viera esa conveniencia, el modo de conseguir el reconocimiento eclesial es que el órgano representativo de la Familia evangélica solicite la aprobación de los Estatutos o Carta de Identidad de la Familia ante la Congregación para los Institutos de Vida Consagrada y, simultáneamente, ante el Consejo Pontificio para los Laicos

Para la reflexión personal y comunitaria
1. De las propuestas que se han dado en este capítulo, ¿cuáles nos parecen más interesantes para la organización de nuestra propia Familia evangélica?

2. ¿Qué datos conocemos de otras Familias que puedan ser iluminadores para nuestra situación?

3. De los objetivos expresados en el apartado 1, ¿cuáles nos parece que se están cumpliendo adecuadamente en nuestra Familia? ¿Cuáles parecen más lejos de ser alcanzados, y por qué?

4. ¿Alguna de las opciones extremas que se citan al comienzo del apartado 2 está reflejando la situación de nuestra Familia? ¿Hay un proceso de iniciación suficientemente claro, que al tiempo que difunde y comunica el espíritu de la Familia, ayude a quienes lo deseen a avanzar hacia el núcleo interno de la Familia y a integrarse en él?

5. ¿Qué necesitamos hacer a nivel local y provincial para impulsar la organización de nuestra Familia? ¿Qué estructuras hemos de desarrollar?
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CONTRAPORTADA . Breve presentación


La relación entre laicos y religiosos no es un fenómeno nuevo en la Iglesia, pero sí es nuevo el “ecosistema” eclesial en que se producen hoy esas relaciones, y eso lo cambia todo. Unos y otros han de someterse a un proceso de conversión y cambio de actitudes. 

En la Iglesia-Comunión, religiosos y laicos nos unimos para compartir la única misión eclesial. Al vivir esta experiencia hemos redescubierto con sorpresa los carismas fundacionales, dones del Espíritu a su Iglesia: ellos aparecen como lugar de encuentro. Cada carisma fundacional es una expresión de la comunión para la misión que representa la Iglesia misma.

Los carismas fundacionales ya no quedan encerrados en las Órdenes y Congregaciones religiosas a las cuales han dado origen, sino que se ofrecen a todos los fieles como caminos para vivir el Evangelio, y así generan las nuevas Familias carismáticas o evangélicas. Cada una de ellas es casa y escuela de comunión que reúne a laicos, religiosos y sacerdotes en el mismo carisma para compartir la misión, para mostrar juntos a la Iglesia y a la sociedad un rostro peculiar del Evangelio.

Con la Familia evangélica como horizonte, el autor desarrolla los fundamentos de la nueva relación entre religiosos y laicos, señala los retos que ésta plantea y propone itinerarios formativos para compartir en profundidad carisma y misión.

Antonio Botana es Hermano de las Escuelas Cristianas (De La Salle). Su labor principal se ha desarrollado en el campo de la educación y de la pastoral juvenil, con especial dedicación a los procesos de iniciación cristiana y al desarrollo vocacional de los educadores. Desde 1990 ha orientado en el Instituto de La Salle, primero en España y luego a nivel mundial, la asociación de religiosos y laicos en el carisma fundacional.

Entre sus obras: Iniciación a la comunidad. CVS, Valladolid 1990; La escuela como proyecto evangélico, CCS - ICCE, Madrid 2002; La nueva presencia del Hermano en la escuela, SPX, Madrid 2003; Itinerario del educador, Hermanos de las Escuelas Cristianas, Roma 2004; Bases para un modelo actual de Familia Lasaliana, Roma 2008.
� Usaré los términos “seglar” y “laico” de forma indistinta, según el uso más frecuente en español, aunque hablando con propiedad el término “laico” califica también al religioso no-sacerdote, mientras que el término “seglar” excluye tanto al religioso como al sacerdote.


� Cf. DELIZY, Bernadette : Vers des ‘Familles évangéliques’. Le renouveau des relations entre chrétiens et congrégations. Les Editions de l’Atelier. Paris 2004, 411. Esta obra, tesis doctoral de su autora, presenta una investigación minuciosa que describe el cambio producido en la etapa post-conciliar en las relaciones de los Institutos religiosos con diversos grupos de cristianos. Su análisis le lleva a formular unas interesantes propuestas, bien fundamentadas, en cuanto a la dirección que deberían tomar esas relaciones. En varios momentos me referiré a estas propuestas uniéndome a ellas.


� Esta es una de las claves principales del estudio ya citado de Bernadette Delizy: Vers des ‘Familles évangéliques’.


� La reflexión que aquí estamos haciendo se centra en la relación entre religiosos/as y laicos, pero parece evidente que en esta relación carismática han de estar presentes también los sacerdotes seculares; y desde luego, cuando hablamos de las Familias carismáticas, los sacerdotes se cuentan también entre sus miembros aunque no los mencionemos explícitamente.


� Juan Pablo II: “La eclesiología de comunión es la idea central y fundamental de los documentos del Concilio” (ChL 19.1, citando la II Asamblea General Extraordinaria. Sínodo de los Obispos 1985).


� “Sólo en una eclesiología integral, donde las diversas vocaciones son acogidas en el interior del único Pueblo de convocados, la vocación a la vida consagrada puede encontrar su específica identidad de signo y de testimonio.” Congregación para los Institutos de vida consagrada y las Sociedades de vida apostólica, Caminar desde Cristo. Roma 2002, n.31.


� Cf. GARCÍA PAREDES, J. C. R.: Teología de las formas de vida cristiana, II. Perspectiva sistemático-teológica: Fundamentos e identidad. Publicaciones Claretianas. Madrid 1999, 277-298 y 531-563.


Carlos García de Andoin realiza un análisis crítico y certero en el que desmonta diversos tópicos eclesiales ya tradicionales, que hoy vuelven a reforzarse en ciertos ambientes, tales como la adjudicación en exclusiva de la secularidad y la profanidad al laico, los consejos evangélicos al religioso, la ministerialidad al sacerdote. En Laicos cristianos, Iglesia en el mundo. Ed. Hoac. Madrid 2004, capítulo 6º.


� Cf. ESTRADA, Juan A.: La identidad de los laicos. Ensayo de eclesiología. Ed. Paulinas. Madrid 1990, 183.


� Congregación para los Institutos de Vida Consagrada, La vida fraterna en comunidad. Roma 1994, n. 70.


� Pablo VI, Discurso a los miembros de los Institutos Seculares (2-II-1972), citado en ChL 15.4.


� FORTE, Br.: Laicado y laicidad. Ed. Sígueme. Salamanca 1987, 68.


� Cf. GARCÍA PAREDES, J. C. R.: Teología de las formas de vida cristiana, III. Perspectiva sistemático-teológica: vocación-consagración-misión-comunión. Publicaciones Claretianas. Madrid 1999, 167-202.


� Vita consecrata. Ver encabezamientos de los tres capítulos y nn. 31, 41 y 84.


� Cf. SICARI, Antonio M.: Gli antichi carismi nella Chiesa. Per una nuova collocazione. Jaca Book. Milano 2002, 52-58. GARCÍA PAREDES, J. C. R., Teología de la Vida Religiosa. BAC. Madrid 2000, 404-408.


� Congregación para los Institutos de Vida Consagrada: La vida fraterna en comunidad, 46.


� Cf. SICARI, A. M.: Gli antichi carismi nella Chiesa, 29-34.


� Diferente de “total”. El misterio de Cristo nos supera a todos, y sólo llegamos a él por visiones parciales, aunque sean “panorámicas”, pues éstas siempre están consideradas desde un ángulo o misterio particular.


� Cf. SICARI, A.M., o.c. 39.


� Congregación para los Institutos de Vida Consagrada: Caminar desde Cristo, 31.


� Cf. ROUTHIER, Gilles: Lorsque les frontières deviennent floues. En Laïques et personnes consacrées : Quel arrimage ? Actes du Colloque 2004. Québec. Cahiers de spiritualité ignatienne, nº 113, pp. 76-80.


� CASTELLANO, Jesús: Replantear el carisma y los carismas de vida consagrada desde la misión compartida: forma de vida y de misión. En La misión compartida. 31ª Semana Nacional para Institutos de Vida Consagrada. Publicaciones Claretianas. Madrid 2002, 138.


� Prólogo a la obra de Anselm GRÜN: Nuestras propias sombras. Narcea, Madrid 2000, 21-22.


� Cf. DELIZY, B., o.c., 486.


� Cf. DELIZY, B., o.c., 343 y 411.


� DELIZY, B., o.c., 386.


� Cf. SICARI, A. M., o. c., 58-66.


� Este era el título de la Asamblea que la Unión de Superiores Generales celebraba en noviembre de 1998. Las actas, con el mismo título, se pueden encontrar en Ediciones “il Calamo”, Roma 1998.


� Cf. Nota Interdicasterial, Instrucción sobre algunos aspectos de la colaboración de los fieles laicos en el sagrado ministerio de los sacerdotes. Roma 1997.


� Cf. Caminar desde Cristo, 31.


� El documento se refiere en más de 30 ocasiones al carácter de “signo”, propio de la vida consagrada.


� Cf. CASTELLANO, Jesús: Las familias religiosas, factores de unidad carismática, espiritual y de misión. En La misión compartida. 31ª Semana Nacional para Institutos de Vida Consagrada. Publicaciones Claretianas, Madrid 2002, 249 ss.


� Así sucede en la Familia Salesiana, cuyo presidente es el Rector Mayor de los Religiosos Salesianos, según dejó establecido San Juan Bosco.
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