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¿A qué nos referimos cuando hablamos de profecía de la vida consagrada? 

	Antes que nada quiero confesar que me siento incómodo en este lado de la mesa, es decir, en el lado de los que hablan, exponen, comunican, en vez que en el lado de los que escuchan. Sin duda alguna es un honor para mí haber sido invitado a hablaros, queridísimos hermanos, pero tengo que decir sinceramente que no tengo mucho que decir, y esto se debe por lo menos a tres razones:
1) a causa del público, que sabe más que yo;
2) a causa de que me encuentro en una situación de búsqueda y no de posesión de certezas; 
3) a causa del tema, o  por lo menos de su formulación.
	Dado que no puedo eliminar las dos primeras dificultades me he esforzado en reducir la tercera y esto ha requerido un proceso un poco largo que trataré de sintetizar esperando no abusar demasiado de vuestra paciencia. 

1. El problema del lenguaje
	Como decía antes, cuando me pidieron que tratara el tema “radicalidad y profetismo en la vida consagrada”, me pregunté durante mucho tiempo qué era lo que exactamente se esperaba de mí. Tenía claro que tenía que hablar de la vida consagrada. Pero el binomio radicalidad-profetismo no me resultaba tan claro, tanto porque no se especificaba lo que se entendía con estos dos términos, como porque no era evidente (por lo menos para mí) qué tipo de relación lógica se suponía que existía  entre ellos (radicalidad y profetismo, desde la radicalidad al profetismo, no radicalidad sino profetismo y por último “radicalidad en el profetismo”).
	No es la primera vez que encuentro este tipo de perplejidades. Hoy, cuando se nos pide que  “pensemos la vida”, es decir, que reflexionemos sobre ella para tratar de comprender las estructuras de sentido, las interrelaciones o las intersecciones de campos, las incoherencias y las zonas grises, nos topamos a menudo con un problema preliminar que es el del lenguaje y la comunicación. De hecho, para hablar de las cosas utilizamos palabras, pero – como la lingüística y la semiótica nos enseñan desde hace más de un siglo– la relación entre las palabras (los signos) que utilizamos y las realidades (las cosas) a las que nos referimos, no es directa. La palabra o el signo alcanza la cosa solo a través de su “interpretación” que es lo que normalmente llamamos “significado” (muchos de nosotros recordamos el famoso triángulo semiótico de Ogden y Richards en su obra de 1923, The Meaning of Meaning). Este proceso es el que permite la codificación del hablante y la descodificación del receptor. Intentando simplificar al máximo, el hablante parte de la cosa, “piensa” en ella, es decir la traduce en un contenido conceptual que al final expresa con signos gráficos y fonéticos. El oyente, para que funcione la comunicación, tiene que hacer el recorrido inverso, es decir, partiendo de los signos, las palabras, capta la interpretación conceptual y de este modo identifica la cosa.
	La descodificación correcta del significado de un signo es algo más o menos evidente o que se da por descontado en dos formas de lenguaje: el de la lengua cotidiana (para la que vale la referencia al diccionario, es decir, al uso corriente de la lengua) y el de los lenguajes técnicos, en los que cada palabra corresponde a un preciso significado codificado. De alguna forma se trata de dos extremos: el de la lengua natural, materna, que hablamos “sin pensar”, y el de una lengua artificial en la que cada palabra es como la abreviación de un razonamiento al que se remite. 
	¿Cómo debemos o podemos hablar hoy de la vida consagrada? Está claro que no existe un lenguaje técnico, universalmente aceptado, como solía ser el de la filosofía y la teología escolástica (en la que cada tratado iniciaba con la explicatio terminorum y se desarrollaba exclusivamente en latín). Ese lenguaje ya no existe porque ya no existe el sistema que lo sostenía y al que correspondía.
	Nos queda la alternativa “pobre” del lenguaje cotidiano que es, sin duda alguna factible, teniendo en cuenta que Jesús lo utilizó en el Evangelio. Es un modo de hablar con parábolas, con imágenes, con narraciones de experiencias vividas. Este tipo de juego lingüístico permite evitar el obstáculo de la conceptualización, o mejor dicho, del acuerdo comunicativo sobre los conceptos que usamos. Por ejemplo, un queridísimo hermano mío, P. Miguel Márquez, dio una conferencia sobre la vida contemplativa a los religiosos y religiosas durante la semana de clausura del año de la vida consagrada con un lenguaje no conceptual: usó imágenes, narró episodios de vida, presentó algunas figuras, propuso “siete danzas”, invitó al silencio, impartió una bendición[footnoteRef:1]. El resultado fue una comunicación excelente: el mensaje pasó del emisor al destinatario con una riqueza de connotaciones nada fáciles de conceptualizar, gracias a la sabia utilización de iconos y símbolos (que, en este caso, distingo de los signos, precisamente por su relación inmediata y evocativa de la cosa). [1:  M. MÁRQUEZ, Contemplativos en la precariedad. Dejarse nacer, Conferencia del 29 de enero 2016 en el Aula Paolo VI (puede leerse en el blog delaruecaalapluma.wordpress.com)] 

	A la mayoría, y en cualquier caso a mí, que no me distingo por una fantasía especial o por creatividad literaria, no nos queda otra posibilidad que la de recorrer un camino intermedio entre el lenguaje cotidiano y el técnico, es decir, el camino de un lenguaje conceptual que se va construyendo con dificultad y progresivamente, tratando de involucrar al público presente en una alianza o complicidad comunicativa. Yo diría que ésta es la gran dificultad ante la que nos encontramos hoy cuando estamos obligados a pensar y a hablar de nuestra vida: tenemos que construirnos, peldaño a peldaño, la escalera por la que queremos subir o bajar.
2. Profetismo y vida consagrada: historia de una relación
	Comienzo a abordar el tema intentando definir cuándo, cómo y en qué sentido la categoría del profetismo se ha aplicado a la vida religiosa.
	Es bien sabido que existe una tradición antigua que relaciona la vida religiosa con el profetismo del Antiguo Testamento, de manera especial con Elías y con el último de los profetas antes de Jesucristo, es decir, Juan Bautista, que se presenta en los mismos Evangelios como “aquel Elías que debe volver” (Mt 11,14)[footnoteRef:2]. En ellos, tal y como observa Jean Leclerc, se reconocían “más que antecedentes cronológicos, las prefiguraciones reales, las preparaciones eficaces” del estado monacal[footnoteRef:3]. Precisamente por esto, los aspectos de la vida profética que se tomaban en consideración eran los que más recordaban la práctica de la vida monacal, es decir: la virginidad, el retiro del mundo y la elección de vivir en lugares desiertos, la alabanza de Dios, la vida austera. [2:  Sirva de ejemplo la cita de un famoso texto de Guillaume de Saint Thierry, la Carta a los hermanos del Monte  Dei: «Esta novedad no tiene nada de vanidad; es el núcleo de la religión naciente, la plenitud del amor que brotó de Cristo, el legado de la Iglesia de Dios; prefigurada por los antiguos profetas, nace y se renueva con Juan Bautista al surgir el sol de la nueva gracia”» (PL 184, 310).]  [3:  J. LECLERCQ, La vie parfaite. Points de vue sur l’essence de l’état religieux, Brepols, Turnhout-Paris 1948, p. 58. Véase todo el capítulo II «La vie prophétique», pp. 57-81.] 

	El recuerdo de esta tradición patrística (que, entre paréntesis, ha tenido una influencia enorme en la espiritualidad carmelita) no pretende ser meramente erudito o anecdótico. Es evidente que los padres de la Iglesia asignaban a los términos “profeta” o “vida profética” un campo de significados que no tiene mucho que ver con la realidad histórica del profetismo bíblico, sino que más bien se refiere a la realidad de la vida monacal de aquel tiempo o mejor dicho, al ideal que la impulsaba. Esto nos ayuda a desarrollar una prudencia hermenéutica dado que nuestras modalidades de comprensión y significación no son demasiado diferentes o “mejores que las de nuestros padres”. De hecho, en la medida en que nos alejamos del análisis histórico-filosófico del profetismo bíblico que hoy tenemos a disposición, y utilizamos en sentido amplio y metafórico la terminología profética, también solemos atribuirle valencias y connotaciones que tienen más que ver con nuestras vivencias y con las aspiraciones ideales que lo impulsan que con la realidad mucho más variada de la profecía en el Antiguo y en el Nuevo Testamento.
	Al mismo tiempo sabemos también que una lectura espiritual de la Escritura obtiene riquezas de significado que “hacen crecer” el texto (Scriptura crescit cum legente). En nuestro caso, por ejemplo, entre los muchos textos patrísticos que Jean Leclercq cita, en su exterminada erudición, hay uno que destaca por su belleza y profundidad. Se trata de uno de los sermones de San Bernardo in labore messis, es decir, durante el período de la cosecha[footnoteRef:4]. En éste, Bernardo teje las alabanzas de la vida monacal como vida angelical, profética y apostólica. Sobre la vida profética escribe: [4:  Serm. de diversis, XXXVII (PL 183, 639-644).] 

¡Y es realmente grande el estilo de profecía al que veo os dedicáis, es realmente grande la pasión de la profecía en la que veo que os empeñáis! ¿En qué consiste? Según el Apóstol consiste en no considerar las cosas que se ven [cfr. 2 Cor 4,18] y sin duda profetizar. Caminar en el Espíritu [cfr. Gal 5,16], vivir de la fe  [cfr. Rom 1,17], buscar las realidades del cielo, no las de la tierra [cfr. Col 3,2], olvidar el pasado y lanzarse hacia el futuro [cfr. Fil 3,13], es vivir como profetas.  De lo contrario,  nuestra conversación  ¿cómo podría estar en los cielos [cfr. Fil 3,20], de no ser por el espíritu de profecía? Los profetas de un tiempo casi no vivían entre los hombres de su tiempo, sino trascendiendo su época por la fuerza y el impulso del espíritu, y exultaban viendo el día del Señor; lo veían y se alegraban por ello[cfr. Jn 8,56][footnoteRef:5]. [5:  Serm. de diversis, XXXVII, 6 (PL 183, 642).] 


	San Bernardo no se limita a los aspectos externos de la representación tradicional del profeta: el hombre del desierto, macerado por los ayunos, cubierto con “pieles de ovejas y de cabras” (cfr. Hebreos 11,37). Mediante un mosaico de citas paulinas, describe el tipo de profecía a la que se dedican los monjes como una forma del quaerere Deum, como un ver más allá de lo visible y de lo presente, para alcanzar lo invisible y el futuro. Yo diría que Bernardo “espiritualiza” la profecía, en el sentido fuerte del verbo, es decir, la ve como una forma de vida en el Espíritu, según la concepción paulina de la vida cristiana. En este sentido, Bernardo pasa de una concepción literal de la profecía (según las categorías del tiempo, obviamente) a una concepción espiritual, introduciéndola en el contexto (paulino) de los carismas que caracterizan la vida de la Iglesia.
	Si damos un salto de ocho siglos y pasamos al Concilio Vaticano II, vemos que está muy presente el tema de la profecía en la Iglesia, pero no en referencia a la vida religiosa sino en el contexto de la doctrina cristológica y sacramental de los tria munera: sacerdotal, profético y real[footnoteRef:6]. [6:  Para una exposición sintética y cuidada de la historia de esta doctrina, cfr. ROSE M. BEAL, «Priest, Prophet and King: Jesus Christ, the Church and the Christian Person», en John Calvin's Ecclesiology: Ecumenical Perspectives, a cargo de G. Mannion, E. van der Borght, T & T Clark, London 2011, pp. 90-106.] 

	Por el contrario, no se hace mención al profetismo en los textos del Vaticano II que tratan de la vida religiosa ni en el cap. VI de la Lumen gentium (LG 43-47), ni en el decreto Perfectae caritatis. La categoría que se utiliza para describir la especificidad de la vida religiosa en la vida de la Iglesia es más bien la de “símbolo”: «la profesión de los consejos evangélicos aparece como un símbolo que puede y debe atraer eficazmente a todos los miembros de la Iglesia a cumplir sin desfallecimiento los deberes de la vida cristiana.» (LG 44). Perfectae caritatis, en el n. 1 retoma el planteamiento de Lumen gentium, afirmando que la vida religiosa, o mejor dicho «la prosecución de la caridad perfecta por la práctica de los consejos evangélicos […] se presenta como preclaro signo del Reino de los cielos». 
	Decir que la vida religiosa es, o es llamada a ser “signo del Reino de los cielos” es una forma de expresarse tan amplia que puede acoger las diferentes dimensiones de este signo: la escatológica (signo de las realidades futuras)[footnoteRef:7], la cristológica (signo de la forma de vida terrena de Cristo)[footnoteRef:8], la teológico-trinitaria (signo de la trascendencia y el poder de Dios Padre, Hijo y Espíritu Santo)[footnoteRef:9], todas ellas presentes en el texto  LG 44.   [7:  LG 44: «[El estado religioso],  cumple también mejor, sea la función de manifestar ante todos los fieles que los bienes celestiales se hallan ya presentes en este mundo, sea la de testimoniar la vida nueva y eterna conquistada por la redención de Cristo, sea la de prefigurar la futura resurrección y la gloria del reino celestial.»]  [8:  Ivi: «El mismo estado imita más de cerca y representa perennemente en la Iglesia el género de vida que el Hijo de Dios tomó cuando vino a este mundo para cumplir la voluntad del Padre, y que propuso a los discípulos que le seguían.».]  [9:  Ivi: «Finalmente, proclama de modo especial la elevación del reino de Dios sobre todo lo terreno y sus exigencias supremas; muestra también ante todos los hombres la soberana grandeza del poder de Cristo glorioso y la potencia infinita del Espíritu Santo, que obra maravillas en la Iglesia.».] 

	El documento del Magisterio[footnoteRef:10] en el que se encuentra por primera vez una mención explícita del carácter profético de la vida religiosa es la Instrucción de la Congregación para religiosos de 1980 sobre Religiosos y promoción humana. La misión evangelizadora de la Iglesia, que no puede descuidar la promoción integral del hombre y la defensa de sus derechos, necesita «escrutar los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio. De esta dimensión profética los religiosos están llamados a dar un testimonio especial»[footnoteRef:11]. En el mismo documento se habla de los consejos evangélicos como «signo profético de la íntima comunión con Dios amado por encima de todo» (n. 24; EVC 5365) y, en la misma línea, se añade: «La profesión de los consejos evangélicos, en la confrontación vida religiosa – Iglesia – mundo contemporáneo, puede exigir actitudes nuevas, atentas al valor de signo profético, como fuerza de conversión y transformación del mundo, de sus concepciones y de sus relaciones» (n. 33b; EVC 5375). Se inicia por lo tanto a reconocer a la vida religiosa una fuerza profética capaz de repercutir en la mentalidad y las estructuras mundanas con especial referencia a la profesión de los consejos evangélicos y a la lectura de los signos de los tiempos. [10:  Me refiero al Magisterio pontificio  y de la S. Sede. Ya en 1968 el documento del episcopado latino-americano de Medellín habla de la misión profética de los religiosos y la identifica en su  «testimonio escatológico» (XII.2-3).]  [11:  Enchiridion della vita consacrata [= EVC] 5313-5314.] 

	Ahora bien, fue con ocasión del Sínodo sobre la vida consagrada de 1994 cuando emergió con fuerza el tema del profetismo de la vida consagrada. En la comisión preparatoria del Sínodo se evitó hablar de este tema que de hecho apareció en los Lineamenta, publicados en 1992 solo en un pasaje, en referencia a la secularización del mundo de hoy[footnoteRef:12]. Por el contrario, tanto en el Instrumentum laboris como en el debate en el aula, se mencionó frecuentemente el carácter profético de la vida religiosa. Ahora bien, no siempre dicho lenguaje “se utilizó de manera unívoca ni tal vez adecuada”[footnoteRef:13]. En varias intervenciones, el carisma profético de la vida consagrada se puso en relación con un “modo alternativo de vivir y relacionarse” (Mons. Kevin Dowling, Suráfrica), con “la opción preferencial por los pobres” (Mons. Maurice Taylor, Escocia) y también con un “testimonio crítico frente a la Iglesia y de su misma jerarquía” (Mons. Herman J. S. Pandoyoputro, Indonesia)[footnoteRef:14]. [12:  «Uno de los problemas  cruciales de nuestro tiempo en la vida consagrada es cómo afrontar el impacto de la modernidad y de la cultura post-moderna de la sociedad, profundamente contraria a los valores evangélicos. Y esto sin perder el fervor de la propia consagración, sacando justamente de ella la capacidad de reaccionar de forma evangélica, con una dimensión profética que se manifiesta en la llamada a la conversión» (Lineamenta 29e).]  [13:  JOSÉ ROVIRA, Vita consacrata e profezia, Suppl. a «Testimoni» n. 5 del 15/3/2001, p. 17.]  [14:  Cfr. ivi, pp. 17-18.] 

	Entre las otras intervenciones estuvo la del entonces cardenal Joseph Ratzinger que, - en calidad de Prefecto de la Congregación para la Doctrina de la Fe – ofreció una aclaración teológica de la categoría de profetismo cuya esencia no se aclararía hasta el Concilio Vaticano II, que – como ya hemos visto – introduce «la noción de profetismo en la cristología y en la doctrina de los sacramentos»[footnoteRef:15]. Remitiéndose sobre todo a Dt 18,15 ss. y 34,10, el cardenal Ratzinger puntualiza tres elementos característicos del profetismo: [15:  Es posible leer la intervención del card. Ratzinger en  ADISTA/doc n° 74, 29 de octubre de 1994, pp. 2-3.] 


1) Cada profecía verdadera procede de una íntima amistad con Dios: «Solo de la luz del rostro de Él puede venir esa iluminación que permite discernir las cosas verdaderas y las falsas e indicar a los hombres el buen camino».
2) La labor del profeta es «dar a conocer la voluntad de Dios» e «interpretar la palabra de Dios en las circunstancias concretas». En este sentido, el profeta está inspirado por la «pasión por la verdad», que prefiere a una «paz falsa».
3) «Cada acción profética verdadera deja ver a Cristo e introduce en su misterio pascual».
Es evidente que, en la presentación de Ratzinger, el carisma profético se ve fundamentalmente como don de discernimiento y de iluminación de la verdad, que a menudo necesita el valor de ir contra corriente y de oponerse a la mentalidad predominante.
	
3. Profecía e historia: tres modelos diferentes
	El 25 de marzo de 1996 el papa Juan Pablo II firmó la exhortación apostólica Vita consecrata. Si en el magisterio anterior costaba encontrar alguna conexión entre la vida religiosa y la dimensión profética, en este documento hay una abundancia tal de referencias a la índole profética de la vida consagrada que podría crear alguna incertidumbre sobre su significado preciso y sus implicaciones. Me parece que se pueden identificar por lo menos tres líneas interpretativas diferentes que, - a pesar de que obviamente no están en contradicción entre ellas – presentan tonos diferentes. La clave de lectura que, según mi opinión, permite distinguir estas tres diferentes líneas, es la relación entre profecía e historia. De hecho, me parece que, cuando hoy hablamos de profetismo de la vida religiosa, es precisamente de esto de lo que queremos hablar, es decir, de la relación específica con la historia que caracteriza dicho estado de vida en la Iglesia y en el mundo.
  	Una primera línea establece como fundamento de la índole profética de la vida consagrada la profesión de los consejos evangélicos[footnoteRef:16]. Los nn. 87-92 desarrollan de manera analítica una lectura antropológica[footnoteRef:17] de los consejos evangélicos de castidad, pobreza y obediencia como respuestas/testimonios proféticos a «tres desafíos principales dirigidos a la Iglesia misma […] por la sociedad contemporánea, por lo menos en algunas partes del mundo» (VC 87), es decir: [16:  VC 15: « la profesión de los consejos evangélicos los [= los consagrados] presenta como signo y profecía para la comunidad de los hermanos y para el mundo».]  [17:  VC 87: «Estos [= los desafíos de la sociedad contemporánea] atañen directamente a los consejos evangélicos de castidad, pobreza y obediencia, y alientan a la Iglesia y especialmente a las personas consagradas a clarificar y dar testimonio de su profundo significado antropológico. En efecto, la elección de estos consejos lejos de ser un empobrecimiento de los valores auténticamente humanos, se presenta más bien como una transfiguración de los mismos».] 

· «una cultura hedonística que deslinda la sexualidad de cualquier norma moral objetiva» (VC 88);
· «un materialismo ávido de poseer, desinteresado de las exigencias y los sufrimientos de los más débiles y carente de cualquier consideración por el mismo equilibrio de los recursos de la naturaleza» (VC 89);
· «aquellas concepciones de libertad que, en esta fundamental prerrogativa humana, prescinden de su relación constitutiva con la verdad y con la norma moral» (VC 91).
En este sentido, la profecía de la vida consagrada consistiría en testimoniar un modo de vivir y de actuar alternativo al propuesto por el mundo y la cultura contemporáneos, que, reafirmando la primacía de Dios y relativizando los bienes creados, ofrece a la humanidad una «terapia espiritual» (VC 87).
	Una segunda línea basa el carisma profético principalmente en la relación de amistad íntima con Dios, en continuidad con la intervención citada del cardenal Ratzinger. El n. 84 de Vita consecrata afirma: 
La verdadera profecía nace de Dios, de la amistad con Él, de la escucha atenta de su Palabra en las diversas circunstancias de la historia. El profeta siente arder en su corazón la pasión por la santidad de Dios y, tras haber acogido la palabra en el diálogo de la oración, la proclama con la vida, con los labios y con los hechos, haciéndose portavoz de Dios contra el mal y contra el pecado. El testimonio profético exige la búsqueda apasionada y constante de la voluntad de Dios, la generosa e imprescindible comunión eclesial, el ejercicio del discernimiento espiritual y el amor por la verdad. También se manifiesta en la denuncia de todo aquello que contradice la voluntad de Dios y en el escudriñar nuevos caminos de actuación del Evangelio para la construcción del Reino de Dios.
Por lo tanto algunos rasgos característicos del profeta son la búsqueda de la voluntad de Dios, el discernimiento espiritual y el amor por la verdad.  Es una perspectiva menos moral y más teorética, en el sentido que en el centro de la misión profética se encuentra la defensa de la verdad, proclamada con la vida, y también con la denuncia explícita del error. No es casualidad que el modelo bíblico al que el texto se refiere sea Elías, el profeta que vive en presencia de Dios y al mismo tiempo se alza como defensor de la verdad de la fe de Israel contra los profetas de Baal y de los derechos de los pobres contra los potentes.
	Con esta línea se puede relacionar el número 73 de la exhortación, uno de los más importantes para la definición de la misión profética de la vida consagrada. «La vida consagrada – leemos – tiene la misión profética de recordar y servir el designio de Dios sobre los hombres, tal como ha sido anunciado por las Escrituras y como se desprende de una atenta lectura de los signos de la acción providencial de Dios en la historia». En este texto, la profecía de los religiosos se describe claramente como la capacidad de interpretar la historia a la luz de la experiencia de Dios, como discernimiento de los signos de los tiempos, que capta en los acontecimientos históricos «la llamada de Dios a trabajar según sus planes, con una inserción activa y fecunda en los acontecimientos de nuestro tiempo». 
	Respecto a la línea anterior, llama la atención la evaluación diferente de la historia contemporánea que en esta se ve como lugar de la manifestación de las llamadas de Dios, y en la otra se considera más bien como un reino mundano opuesto al reino de Dios. Como consecuencia, también la posición de los consagrados frente a ella adopta formas muy diferentes: en un caso, de discernimiento y exploración cuidadosa; en el otro, de contraposición de jerarquías de valores. 
	Por último, una tercera línea, pone de relieve la dimensión escatológica a la que se dedican de manera especial los números 26-27 de la exhortación aunque tampoco faltan en otras partes referencias a la vida consagrada como signo y preanuncio de las realidades últimas[footnoteRef:18]. El n. 26 parte de la espera de la parusía, vivida de manera especialmente intensa en la Iglesia primitiva, para observar que «En este horizonte es donde mejor se comprende el papel de signo escatológico propio de la vida consagrada». La relación entre la espera de la llegada del Señor y la vida religiosa podría dar lugar a cambios interesantes en la relación entre profecía e historia, pero el documento prefiere  no dirigirse en esta dirección y más bien se orienta hacia la relación tradicional de la dimensión escatológica con «la opción por la virginidad, entendida siempre por la tradición como una anticipación del mundo definitivo». Observo, sin embargo, que de este modo la espera del Señor corre el riesgo de que se considere solo como una dimensión personal y afectiva, como «el deseo de encontrarlo para estar finalmente y para siempre con Él». En el párrafo siguiente, sin embargo, se añade que la espera del Reino no lleva a un desinterés por el mundo presente: «aunque dirigida al Reino futuro, se traduce en trabajo y misión, para que el Reino se haga presente ya ahora mediante la instauración del espíritu de las Bienaventuranzas, capaz de suscitar también en la sociedad humana actitudes eficaces de justicia, paz, solidaridad y perdón.» En este sentido se puede afirmar que «La tensión escatológica se convierte en misión, para que el Reino se afirme de modo creciente aquí y ahora»[footnoteRef:19]. [18:  Cfr., por ejemplo, el n. 32 («La vida consagrada anuncia y, en cierto sentido, anticipa el tiempo futuro, cuando, alcanzada la plenitud del Reino de los cielos presente ya en germen y en el misterio, los hijos de la resurrección no tomarán mujer o marido, sino que serán como ángeles de Dios (cf. Mt 22, 30). Y el n. 111 «personas que, para la humanidad de nuestro tiempo, sean depositarias de misericordia, anuncio de tu retorno, y signo viviente de los bienes de la resurrección futura.»]  [19:  Vita consecrata no hace más que aplicar a la vida consagrada la enseñanza más ampliada de Gaudium et spes, 39: «La espera de una tierra nueva no debe amortiguar, sino más bien aliviar, la preocupación de perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana, el cual puede de alguna manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo. Por ello, aunque hay que distinguir cuidadosamente progreso temporal y crecimiento del reino de Cristo, sin embargo, el primero, en cuanto puede contribuir a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en gran medida al reino de Dios. ».] 

	
4. Para una evaluación crítica	
	A exactamente veinte años de su publicación, Vita consecrata sigue siendo el texto de referencia para definir el sentido de un discurso sobre la profecía de la vida consagrada. Basándome en la lectura que he intentado hacer, creo que el horizonte en el que la aplicación de la categoría del profetismo a la vida consagrada adquiere sentido es el de la relación entre algunos elementos característicos de la vida consagrada y el contexto histórico en el que se encuentran. En los tres modelos que he presentado, esta relación tiene rasgos bien diferenciados[footnoteRef:20].   [20:  Tomando prestada la terminología utilizada por Italo Mancini para hablar de las “formas de cristiandad”, podríamos hablar por analogía, de un modelo de la presencia, un modelo de la mediación y un modelo de la paradoja: cfr. I. MANCINI, Tornino i volti, Marietti, Genova 1989, pp. 3-31.] 

	El primer modelo está caracterizado por una clara visibilidad y por ser bien reconocible. Es un modo de situarse en el mundo con un estilo de vida que cuestiona el mundo. El sentido de la profesión de los consejos evangélicos, de esta manera, se vuelve a interpretar como crítica de actitudes de la cultura contemporánea. Es un modelo de fácil comprensión y, precisamente por este motivo, muy utilizado (no sé en cuántas homilías para profesiones temporales o perpetuas lo he oído repetir).
Con todo, es más bien evidente el riesgo de un desvío moralista de este modelo, que identifica los votos religiosos (y los consejos evangélicos) con algunos valores morales y los contrapone a otros muchos valores negativos de la cultura contemporánea. De este modo, la vida religiosa se pone al mismo nivel del mundo, para testimoniar un modo “justo”, “honesto”, “correcto” de ser hombres, que se opone a la injusticia, la deshonestidad, la incorrección del ethos contemporáneo. En esta “mundanización” del estado de vida religiosa anida uno de los peores peligros de la religión: el de sentirse mejores y construir una valla que separa no solo interiormente, el bien del mal, sino también, exteriormente, los malos de los buenos, los espacios de la santidad de los espacios del pecado. En esta separación se niegan dos datos concretos fundamentales, es decir, que por un lado el mundo no está hecho solo de sombras sino también de muchas luces que se encienden en un camino turbulento de búsqueda de la verdad; por otro, la vida religiosa no vive ni de certezas luminosas ni de coherencias intachables, sino que también avanza laboriosamente en medio del desierto, lleno de tentaciones, de dudas y de caídas (como decía un Padre del desierto, Giovanni Nano: “el monje es fatiga”). No es de extrañar que «No somos mejores[footnoteRef:21]» fuera el título de un libro de Enzo Bianchi sobre «la vida religiosa en la Iglesia, entre los hombres», expresión que recuerda las palabras que el stárets Zosima dice a sus discípulos en los Hermanos Karamazov: [21:  E. BIANCHI, Non siamo migliori. La vita religiosa nella chiesa, tra gli uomini, Qiqajon, Magnano 2002.] 

Nosotros no somos más santos que los laicos por el mero hecho de haber venido a encerrarnos entre estos muros; al contrario, todos los que están aquí demuestran, por el mero hecho de su presencia, y así deben reconocerlo, que son peores que los demás hombres... Y cuanto más viva el religioso en su retiro, más claramente habrá de ver esta verdad. De otro modo, no valdría la pena que hubiera venido aquí. Cuando comprenda que no sólo es peor que todos los laicos, sino culpable de todo y hacia todos, culpable de todos los pecados colectivos a individuales, cuando esto suceda, y solamente cuando suceda, habremos conseguido la finalidad de nuestra unión. […] Este conocimiento de nuestra culpa es la coronación de la carrera religiosa, como es, por lo demás, la de todas las carreras humanas. Pues el religioso no es un ser aparte, sino la imagen de lo que deberían ser todos los hombres[footnoteRef:22].  [22:  F. DOSTOEVSKIJ, I fratelli Karamazov, libro IV, cap. I.] 

	Es precisamente esta la bienaventuranza del religioso, tal y como enseñaban los Padres, entre ellos Evagrio Pontico:
Bienaventurado el monje que se considera la basura de todos. Bienaventurado el monje que mira con cumplida alegría la salud y el progreso de todos como los suyos propios. Bienaventurado el monje que considera, cada hombre como Dios después de Dios. Monje es aquel que está separado de todos y unido con todos. Monje es aquel que se considera una sola cosa con todos por la costumbre de verse a sí mismo en cada uno de ellos[footnoteRef:23]. [23:  EVAGRIO PONTICO, De oratione, cc. 121-125.] 

No sería difícil multiplicar las citas pero creo que las dos anteriores son suficientes para hacernos disfrutar de la autenticidad de la experiencia vivida por un monje, por un religioso, que ha explorado su interioridad y conoce las motivaciones profundas y la realidad concreta de su vocación[footnoteRef:24] [24:  En este sentido son significativas las palabras de papa Francisco a la USG en el encuentro del 29 de noviembre de 2013: «Deben ser verdaderamente testimonio de un modo distinto de hacer y de comportarse. Pero en la vida es difícil que todo sea claro, preciso, diseñado de manera neta. La vida es compleja, está hecha de gracia y de pecado. Si uno no peca, no es hombre. Todos nos equivocamos y tenemos que reconocer nuestra debilidad. Un religioso que se reconoce débil y pecador, no contradice el testimonio que está llamado a dar, sino que sobre todo lo refuerza, y esto hace bien a todos.» (A. SPADARO, «¡Despierten al mundo!» Diálogo de Papa Francesco con los Superiores Generales, texto original italiano «Civiltà Cattolica» 3925, 4 gennaio 2014, p. 5).] 


	El segundo modelo de relación profética entre la vida religiosa y la historia es el que subraya el discernimiento del designio salvífico de Dios a través de la escucha de su Palabra y la lectura atenta de los signos del tiempo. Ya he subrayado el valor positivo que este modelo atribuye a la historia como lugar en el que se dejan oír las llamadas de Dios y la consiguiente invitación a «trabajar según sus planes, con una inserción activa y fecunda en los acontecimientos de nuestro tiempo» (VC 73). Se trata, esencialmente,  de la posición que la Gaudium et spes ha asignado a la Iglesia como tal, situándola en el «mundo contemporáneo», en una íntima solidaridad «con el género humano y su historia» (GS 1) y declarando, por consiguiente, che es  «deber permanente de la Iglesia escrutar a fondo los signos de la época e interpretarlos a la luz del Evangelio, […] Es necesario por ello conocer y comprender el mundo en que vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo dramático que con frecuencia le caracteriza.» (GS 4).
	Las dudas que pueden surgir sobre la aplicación de este modelo a la vida religiosa y a su profetismo provienen principalmente del modo en que se entienda la expresión «signos de los tiempos»[footnoteRef:25]. Sin duda alguna esta expresión ha tenido mucho éxito a partir del Concilio Vaticano II. Aún así, el sentido que normalmente se le atribuye es de naturaleza histórico-sociológica, o sea, los signos de los tiempos son, a grandes líneas, los fenómenos más característicos de la época histórica en la que vivimos, que manifiestan la situación existencial, moral y espiritual de nuestro tiempo. Este conocimiento es imprescindible para llevar a cabo una acción pastoral eficaz de la Iglesia, que no vive fuera de la historia o en lucha con ella, sino que está profundamente integrada en el mundo que la rodea. En este sentido, para evitar un cortocircuito autorreferencial, es conveniente mantener la distinción entre el conocimiento histórico-sociológico de los llamados signos de los tiempos y su lectura en clave teológica o pastoral.   [25:  Cfr. A. TONIOLO, Vaticano II, pastorale, segni dei tempi: problemi ermeneutici e opportunità ecclesiali, «Archivio Teologico Torinese» 20 (2014), pp. 19-34; A. STECCANELLA, Alla scuola del Concilio per leggere i «segni dei tempi». L’interpretazione conciliare dei Signa temporum e la sua recezione ed eredità nel metodo della teologia pratica, EMP – FTTR, Padova 2014.] 

	Si, por consiguiente, al hablar de los signos de los tiempos nos referimos principalmente al conocimiento de los cambios históricos, sociológicos y culturales que tienen lugar a nuestro alrededor, no estoy nada seguro de que los religiosos, por su vocación, la formación cultural recibida y las actividades que generalmente desempeñan, sean las personas más capaces y más dotadas para desempeñar esta función en la Iglesia. Tenemos que reconocer que, cuando queremos hablar de la sociedad contemporánea, necesitamos recurrir a estudiosos, a especialistas, generalmente laicos, para que nos iluminen sobre los fenómenos que presenciamos y que normalmente no somos capaces de apreciar en toda su plenitud y en toda su complejidad. En este sentido, yo diría que tenemos mucho más que aprender que enseñar.
	La lectura propiamente profética de los signos de los tiempos debería ser un paso adelante que consiste en saber captar en las nuevas situaciones del mundo de hoy los llamamientos del Espíritu para luego «traducir[los] después con valentía en opciones coherentes, tanto con el carisma original, como con las exigencias de la situación histórica concreta.» (VC 73). También en este caso me parece que la vida religiosa no se distingue por una especial lucidez o agilidad. Nuestras estructuras, mentales y materiales, nos frenan continuamente y reprimen de raíz los anhelos de renovación y las intuiciones de nuevas experiencias. Hoy en día ya no somos, usando una expresión de Papa Francisco, «la caballería ligera de la Iglesia» y más bien padecemos la enfermedad de  acumular: «La acumulación solamente hace más pesado el camino y lo frena inexorablemente»[footnoteRef:26]. Parece ser que los laicos, los movimientos eclesiásticos y las nuevas comunidades, en estos momentos están más dotados que las órdenes religiosas tradicionales para desempeñar esta misión de comunicar con el mundo que permite a la Iglesia «elaborar y llevar a cabo nuevos proyectos de evangelización para las situaciones actuales.» (VC 73). [26:  Discurso de papa Francisco a la Curia Romana, 22 de diciembre de 2014.] 

	Pasemos, entonces, al tercer modelo, en el que el profetismo de la vida consagrada se funda en su tensión escatológica. Según mi opinión, dicho modelo vuelve a colocar en el centro el elemento propio de la vida religiosa que es, al mismo tiempo, su factor más potente de renovación  ad intra y ad extra. Aún así, hay que reconocer que tratar este tema, en el ámbito de los documentos y de la literatura sobre la vida consagrada, dista mucho de haber aprovechado la riquísima reflexión histórico-exegética y teológica del siglo XX sobre la escatología que ya no se considera simplemente como tratamiento de novissimis, sino como dimensión esencial de la fe cristiana. En definitiva se trata de restablecer el origen divino y transcendental de la fe y por consiguiente reconocer la primacía de la acción de Dios en la historia. El verdadero eschaton cristiano es el Cristo resucitado, que es el Viviente, presente en la forma y en la ausencia porque es el Viniente. Por este motivo la fe en el Resucitado se expresa en la forma más original como espera de su retorno (cfr. Lc 18,8). Gracias a «este Jesús» (Hechos 2,32), elevado a la derecha del Padre, que derrama el Espíritu a través de Él, es posible una escatología cristiana. Ésta no es otra cosa que una teología del tiempo y de la historia incluidos en la tensión entre el creer y anunciar un hecho que es promesa, y el esperar e invocar su cumplimiento. Es el Eschatos que convierte la historia humana en un misterio, que expande lo real mundano a las dimensiones de lo posible divino.
	Desde el punto de vista teológico, es precisamente en el espacio/tiempo abierto por la invocación y la afirmación de la fe «Marana tha» (1Cor 16,22: « ¡Ven, Señor nuestro!», pero también «nuestro Señor viene») donde encuentra sentido el estado de vida religioso. Éste es, por su naturaleza, absolutamente gratuito y no está relacionado ni con el funcionamiento de la estructura eclesiástica, ni con la transformación del mundo. En sí mismo tiene más bien un carácter de doxología y, ahora sí, profética, en el sentido que indicaba el texto anteriormente citado de san Bernardo: religioso es quien vive no de una presencia sino de una ausencia, basándose no en lo que es visible sino en lo que es invisible. Su vida es, como escribía san Juan de la Cruz[footnoteRef:27], «sin arrimo y con arrimo […] sólo en su Dios arrimada», traducido admirablemente por Teresa del Niño Jesús: «Appuyée sans aucun appui»[footnoteRef:28]. Al final hay un no ver y un no saber que es constitutivo del modo de estar-en el-mundo del religioso. Precisamente de esta carencia puede brotar el profetismo característico de la vida religiosa y que sin duda alguna no es el único posible en la vida de la Iglesia. Es el profetismo de aquel que es, como dice Gregorio Magno de san Benito, «scienter nescius, et sapienter indoctus»[footnoteRef:29]. Como se puede apreciar en estos pocos ejemplos, el indicador lingüístico de esta condición de vida es la paradoja, el oxímoron y hay que mantenerlo a toda costa si no queremos que la sal pierda su sabor. [27:  JUAN DE LA CRUZ, Glosa a lo divino XI (ed. EDE)]  [28:  THÉRÈSE DE L’ENFANT-JÉSUS,  Poésies, 30 (ed. Cerf).]  [29:  GREGORIO MAGNO, Dialogi, II, Prolegomena (PL 66, 126). La expresión de Gregorio ha entrado en la liturgia de la fiesta de la siguiente manera: «con la ignorancia de quien sabe demasiado bien y con la sabiduría de quien no quiere saber».] 

 	En esta actitud no solo hay una desvalorización de las realidades terrenales, sino también un enfoque diferente ya que se miran con ojos que van en una dirección nueva, hacia un horizonte más amplio. El profetismo, en este sentido, es efectivamente un mirar hacia delante, más allá de la realidad mundana, hacia lo posible prometido y esperado. Esto no significa desinterés, ni mucho menos desprecio del mundo, sino libertad con respecto a los esquemas mundanos (esquema es la palabra que usa Pablo en 1 Corintios 7,31). Es, en el fondo, la actitud que Teresa de Ávila expresa en el famoso texto que llevaba siempre consigo, en el breviario: «Nada te turbe, nada te espante, todo se pasa, Dios no se muda; la paciencia todo lo alcanza; quien a Dios tiene nada le falta: Solo Dios basta».
	Si tuviéramos que definir esta tercera línea en función de su relación con la historia, podríamos utilizar precisamente la palabra teresiana: “paciencia”, que no significa resignación, sino  más bien acogida de la realidad en la espera y en la esperanza de que Dios intervendrá. Es una palabra que corresponde a la palabra evangélica hypomoné, que a menudo se traduce con “perseverancia”, pero que etimológicamente significa “permanecer debajo”, es decir, llevar el peso de la realidad en la que vivimos, pero en espera de un cambio y de una liberación obrada por Dios. Por eso hypomoné y elpís se relacionan a menudo en el lenguaje del Nuevo Testamento y en especial de Pablo (por ejemplo 1Ts, 1, 3)
	La relación entre profecía e historia puede describirse, por consiguiente, como un “permanecer pacientemente bajo la carga”, como expresión de amor y de esperanza por ésta. Como escribe Giuseppe Ruggieri:
Quien espera en el futuro de la carga que lleva, no la tira y no la abandona, sino que permanece debajo de ella.  Hypomoné es la actitud del cristiano que espera  la paz, la gloria y la belleza de la creación transfigurada para todos los hombres y las mujeres que puede encontrar y para todas las cosas que puede experimentar; que por consiguiente acepta, haciéndose cargo, llevar su diversidad respecto al reino, en una agonía afectuosa que hace compañía a Cristo, como decía Pascal, «hasta el fin del mundo»[footnoteRef:30]. * [30:  G. RUGGIERI,  La verità crocifissa. Il pensiero cristiano di fronte all’alterità, Carocci, Roma 2007, p. 13.
* La traducción de la cita es del traductor (N.del T.)] 

	La tensión escatológica que recorre la vida religiosa, si se mira bien, es una forma de amor radical por el mundo y la historia. El religioso, a la imagen de Cristo, los toma y los lleva consigo en el esfuerzo y la esperanza de alcanzar juntos, la meta del Reino. De este modo, abraza a sí mismo, su propia fragilidad y debilidad, la historia de su familia, de su comunidad religiosa, de su pueblo, llevando en todo esto la llama de un deseo de transfiguración y de redención que se alimenta en contacto con la persona Jesucristo.
	De hecho, el religioso lleva en su vida una diversidad que no es, y no quiere ser, ni separación del otro, ni asimilación con el otro, sino que es hacerse cargo, hacer del  otro el peso que tiene que llevar sobre los hombros con el amor del buen samaritano o del buen pastor. Si se quitara, o la diferencia o la relación, se quitaría la esencia vital de la vida consagrada, su fuerza profética. Mantener ambas, la diferencia sin contraposición y la relación sin asimilación, significa aceptar lo más difícil y radical, es decir, la pasividad, el padecer del amor cristiano.

5. Algunas conclusiones prácticas
	Durante el análisis del tema de la profecía de la vida consagrada, ha emergido cada vez con mayor claridad que no se trata de una cuestión accesoria sino que aborda la identidad más profunda de nuestra vocación. Esto nos lleva a una primera conclusión: es necesario profundizar la reflexión teológica sobre nuestra identidad como religiosos. Sin una comprensión apropiada del sentido teológico de nuestro ser en la Iglesia y en el mundo no es posible avanzar en otras direcciones de manera eficaz. Con razón decimos que necesitamos renovarnos, pero ¿qué renovación sería posible si antes no tenemos una idea, no digo, cartesianamente hablando, clara y distinta, sino por lo menos plausible de nuestra identidad?
	La falta de radicalismo y de rigor en el pensamiento es, probablemente, una de las causas más auténticas y profundas de una falta semejante en la práctica. Una buena teología es fuente de “apaciguamiento” en todos los sentidos, una mala teología, en cambio, causa oscurecimiento. La primera ayuda a ver el camino y a proyectar con los ojos abiertos, en cambio la segunda nos deja (como diría Kant) con conceptos vacíos y con intuiciones ciegas. A menudo decimos que tenemos que tomar decisiones valientes, pero yo diría que más que valentía necesitamos coherencia lógica lo que, como es natural, supone una lucidez de pensamiento más que una audacia de la voluntad. 
	De hecho, nos encontramos con una vida religiosa que hace un poco de todo. Sabemos que esta situación no es ni profética ni viable y que por lo tanto está destinada, a corto o a largo plazo, a pasar, es decir, a extinguirse de manera natural o a transformarse. Parece que la vida religiosa actualmente se ocupa principalmente de estrategias de mantenimiento lo que, en general, solo sirve a retrasar el resultado final. Deberíamos sustituir las estrategias de mantenimiento con estrategias de formación que permitan a los religiosos, o por lo menos, a la parte más sana y válida de ellos, preguntarse por el sentido de su vocación, actuar un discernimiento serio y poner en marcha decisiones de vida concretas. Si este tipo de estrategias que se recomiendan casi siempre en los documentos y en las exhortaciones oficiales resultan ineficaces, es porque no tienen en su base una claridad de principios y de intenciones. ¿Para qué tipo de vida religiosa queremos formar a nuestros hermanos y hermanas? ¿Qué lugar creemos que ocupamos en la Iglesia y en la sociedad? ¿A qué tenemos que aspirar? ¿Cuáles son nuestras prioridades? Con sorpresa oímos decir que nuestras prioridades son las nuevas vocaciones o la remodelación de nuestras presencias: es decir, ampliar o reducir. Nos encontramos en un plano cuantitativo: buscamos más vocaciones y reducimos o ampliamos (según los casos) el número de las casas. Pero los verdaderos problemas no son nunca de tipo cuantitativo, sino de tipo cualitativo. En el lenguaje de la Evangelii gaudium, yo diría que se trata de dar prioridad al tiempo en vez que al espacio:
Darle prioridad al espacio lleva a enloquecerse para tener todo resuelto en el presente, para intentar tomar posesión de todos los espacios de poder y autoafirmación. Es cristalizar los procesos y pretender detenerlos. Darle prioridad al tiempo es ocuparse de iniciar procesos más que de poseer espacios. El tiempo rige los espacios, los ilumina y los transforma en eslabones de una cadena en constante crecimiento, sin caminos de retorno. Se trata de privilegiar las acciones que generan dinamismos nuevos en la sociedad e involucran a otras personas y grupos que las desarrollarán, hasta que fructifiquen en importantes acontecimientos históricos. Nada de ansiedad, pero sí convicciones claras y tenacidad.  (EG 223)
	La preocupación de una manutención/mantenimiento del presente nos lleva a descuidar lo más importante, es decir, la promoción de un proceso de crecimiento y madurez de nuestra identidad de religiosos del que solo pueden derivarse novedades capaces de transformar nuestros espacios. Soy consciente de que es más fácil tratar de ordenar los espacios, pero también soy consciente de que tenemos que resistir a la tentación de lo fácil y evidente. Es cierto que papa Francisco nos recuerda que para poner en marcha procesos históricos capaces de fructificar acontecimientos históricos, se necesitan «convicciones claras y tenaces». ¿Las tenemos? ¿Cuáles son? ¿Están ya escritas en algún lugar? Y si lo están, ¿No deberíamos interpretarlas para poderlas aplicar a nuestros tiempos, a nuestras personas, a nuestras situaciones actuales? 
	A mí me parece, como he intentado demostrar anteriormente, que en la actualidad la vida religiosa debe renovar sobre todo su índole escatológica. He especificado que el modo de hablar de la dimensión escatológica de la vida consagrada necesita un replanteamiento y una actualización profundos. Yo diría que necesitamos elaborar una teología y una espiritualidad de la espera. Deberíamos, al menos durante un instante, al menos mentalmente, ignorar nuestro estar sujetos a obras, en cualidad de sacerdotes, intelectuales, agentes sociales o de cualquier cosa, e ir a nuestro ser religiosos en cuanto tales. ¿Qué queda después de la epoché de todo lo demás? Para ser sinceros, creo que lo que queda es precisamente la anteriormente citada hypomoné, que es la capacidad de permanecer en la historia sin escapar de ella y al mismo tiempo sin confundirse con ella, llevando los sufrimientos y los interrogantes sin respuesta. 
	Al reafirmar el sentido escatológico de la vida religiosa, me interesa subrayar que ya no es posible proseguir en una lógica y una retórica de la continuidad (institucional y clerical), cuando todo nos habla de discontinuidad y de ruptura. Si tenemos miedo de hablar, si preferimos limitarnos a discursos políticamente correctos, seguiremos buscando en vano el objeto de nuestro discurso sobre el profetismo de la vida religiosa. El profetismo pasa por este “valle oscuro” (Sal 23,4), por este exilio, por este camino en el desierto, que son cargas de la promesa de Dios, en la medida en que no tienen proyectos humanos. Necesitamos detenernos y reflexionar, necesitamos una interrupción porque hay que “derribar y demoler” y “edificar y plantar” (Jer 1,10), pero todavía no sabemos cómo, dónde y cuándo hacerlo. La ruptura, la discontinuidad está en los hechos, está en la historia: somos nosotros los que podemos elegir si queremos dejarnos llevar a la deriva de ésta o si queremos echar el ancla para poder volver a calcular la ruta. Hay un texto extraordinario de Isaías, el cap. 29, y con él concluyo: « Pásmense y quédense pasmados, enceguézcanse y quédense ciegos! […] Porque el Señor les ha cerrado los ojos –los profetas– les ha cubierto sus cabezas –los videntes –. Y toda visión es para ustedes como las palabras de un libro sellado. Se lo dan a uno que sabe leer, diciéndole: «Lee esto». Pero él responde: «No puedo, porque el libro está sellado» Le dan el libro a uno que no sabe leer, diciéndole: «Lee esto». Y él responde: «No sé leer». (Is 29,9-12).
	Hay momentos en los que la única forma de profecía posible es detenerse y sorprenderse, reconocer que el libro está sellado o está escrito en un idioma que todavía no conocemos. Es el momento de la paciencia, del “permanecer debajo” de la carga y esperar, y de este modo ser radicales en la profecía, como dice el título de nuestro encuentro. 
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