Una Espiritualidad para Nuestro Tiempo

                            Segundo Galilea *

                                                                                                                                                       Chile.
1. La actualidad del problema
Parece aceptable decir que la espiritualidad cristiana ha pasado (y aún pasa) por una amplia crisis -a lo menos en América Latina. No tanto porque haya desaparecido, o porque en muchos medios sus expresiones hayan cambiado, sino sobre todo porque su sentido y su práctica ya no se dan fácilmente por supuestos. En épocas pasadas, los militantes cristianos y los "agentes de pastoral" practicaban la oración, las devociones tradicionales y los sacramentos (la peniten​cia, por ejemplo), como algo obvio y sin hacerse muchas preguntas. Pero en las últimas décadas muchos cristianos se han interrogado sobre el sentido de todo eso, otros han rechazado su formación católica tradicional y han querido sustituida (a menudo sin éxito) por criterios totalmente nuevos. La palabra misma "espiritualidad" cayó en sospecha.

La reacción interna de la vida cristiana en la Iglesia no se hizo esperar.
Hoy se habla más que antes de espiritualidad, precisamente en los medios cristianos que han protagonizado, en América latina, la renovación pastoral, teológica e institucional de la Iglesia. Simpli​ficando, se puede apreciar que la década del 60 fue crisis y reno​vación de lo institucional y de lo pastoral en la Iglesia: reforma de la parroquia y crecimiento de las comunidades de base, readecua​ción del ministerio sacerdotal (acompañado de su conocida crisis), reformulación de la misión y estilo de la vida religiosa, ministerios laicos y diaconado, renovación de la liturgia, de la catequesis; y sobre todo un planteamiento global de la evangelización en el continente, a partir de la cultura y liberación de los pobres y oprimidos, para ser desde ahí fermento en toda la sociedad.

La década del 70 profundiza la renovación institucional-pastoral y elabora una temática teológica que la sustente y justifique: se pro​fundiza la eclesiología de las comunidades de base y de los minis​terios y vida religiosa; se reflexiona sobre el catolicismo popular; se trabaja la teología de la liberación desde diversos ángulos, etc.

En la segunda parte de esta década del 70, ya se hablaba, escribía, y también se renovaba en la práctica, en tomo a la espiritualidad. Esto se ha ido acrecentando, y tal vez la década del 80 sea la de la "readecuación" y renovación de una espiritualidad cristiana co​herente con la emergente renovación pastoral, teológica e institucional. Síntomas de este movimiento son la búsqueda de una espiritualidad a partir del pobre, el interés por la cultura religiosa popular, el enriquecimiento del tema de la liberación con una "es​piritualidad de la liberación" o de encarnación de la fe en la rea​lidad latinoamericana; el renacimiento del tema tradicional de la contemplación y de la experiencia de Dios expresado en el contexto actual; la emergencia de los grupos de oración (p. ej. renovación en el Espíritu Santo); la búsqueda de muchos militantes por reencontrar el sentido de los sacramentos, particularmente la euca​ristía y la penitencia.

Esta preocupación por la espiritualidad tiene varias causas, mezcla​das entre sí. Algunas de ellas revelan crisis de crecimiento y otras crisis a secas. Hay una crisis de crecimiento en el catolicismo la​tinoamericano que es coherente con la renovación de su Iglesia.

Si hay una renovación global, la espiritualidad, la experiencia de la fe, la práctica religiosa de los cristianos ha de renovarse. De ahí la búsqueda de una mística del seguimiento de Jesús histórico, una mística del servicio al pobre, una mística de la liberación, una mística de la oración, de la comunidad y de la fraternidad.
Las motivaciones y planteamientos propios de la espiritualidad "preconciliar", en lo que tenían de relación a un cierto "modelo" de Iglesia y de apostolado, se hacen insuficientes: hay que buscar las motivaciones que interpretan la experiencia humana y cristiana de América Latina.

Ello se da en muchos grupos y personas con el carácter de "crisis de ruptura", que debería superarse poco a poco. En la experiencia cristiana latinoamericana han concurrido dos hechos que la han problematizado: la urgencia de las tareas de liberación social y de evangelización de las realidades populares, y por otro lado la acen​tuación de un proceso de secularización. Ambos hechos, al darse simultáneamente, constituyen un impacto cultural-religioso. Cambia la valoración de lo cristiano: para muchos el compromiso aparece primordial, la práctica religiosa secundaria. Cambia el lenguaje: no se habla de virtudes sino de actitudes y opciones, en muchos medios no se habla de pecado sino de injusticia, de explotación, de opresión, de alienación. Cambia la sensibilidad simbólica: para muchos un ayuno de solidaridad, una marcha de protesta parece más significativa que una celebración litúrgica o una experiencia de oración común. Y así sucesivamente. Esto ha llevado a muchos a cuestionar cosas fundamentales, que para nuestros antepasados eran obvias: cuál es la identidad propia del cristiano; qué aporta de original el cristiano en las luchas e ideales humanos; para qué la Iglesia y sus sacramentos. En breve, ¿qué es la espiritualidad?

Estas preguntas -que también las hacen sacerdotes y religiosas_​ son inquietantes si revelan una ruptura y un deseo de comenzar desde cero. Se habla así de la necesidad de ir hacia una "nueva espiritualidad", encarnada en el compromiso, en lo político y en la realidad. Se habla de otra oración -"orar las luchas del pueblo"-, otras expresiones de la fe. Pero como esto no es posible sin el recurso a la mejor tradición espiritual de la Iglesia, no se encuentra nunca esta "nueva espiritualidad" como experiencia radicalmente nueva, aunque sí se pueda formular como discurso teórico o como búsqueda académica. Se abandonó la "espiritualidad tradicional" como irrelevante y no hay sustituto satisfactorio.

Aunque esta problemática es bastante elitista, no por eso deja de ser representativa y respetable, y de merecer atención. Tanto más cuan​to que hay clero y religiosas que participan de ella y la transmiten --consciente o inconscientemente- a militantes y laicos perplejos.
Por otra parte, los diversos movimientos de espiritualidad que han surgido últimamente en América Latina, no siempre son bien reci​bidos. A algunos les parecen parciales, basados sólo en la oración o en la espiritualidad familiar o en los compromisos por la libera​ción de los pobres. Otros hallan que no están en coherencia con el pensamiento y la experiencia pastoral y social latinoamericana. Otros consideran que estos movimientos están "al lado" de las grandes tareas del cristianismo en el continente.

No es el lugar aquí, ni tenemos la competencia, para una evaluación de todo esto. Con buena o mala orientación, el surgir de grupos de oración, bíblicos o de "experiencia de Dios" entre nosotros -aún al margen de la pastoral más oficial-, es una llamada de atención y una "protesta" contra la falta de expresión explícita de la fe y de la mística cristiana en muchas comunidades e instituciones pastorales-que por otra parte tienen validez social y misionera-. Siempre habrá en la Iglesia movimientos de espiritualidad, pero estos no serán renovadores en amplitud, si no llevan a interpretar y a inspirar las corrientes más representativas de renovación teológica y pastoral.
Una espiritualidad para la renovación
Para que la espiritualidad sea la inspiración y garantía evangélica que acompañe la renovación de nuestra Iglesia, ha de recuperar lo mejor de la tradición espiritual de la Iglesia encarnándola en nuevas tareas y experiencias. La espiritualidad "nueva" o renovada que buscamos es al mismo tiempo tradicional y "revolucionaria", en el sentido evangélico y no ideológico de esto términos.

Progresivamente, el Espíritu empuja a nuestras Iglesias a una reno​vación profunda y global. Para que esta renovación sea auténticamente católica, debe abarcar todas las dimensiones histó​ricas de la Iglesia.
Concretamente: no hay verdadera renovación eclesial sin una trans​formación: de las instituciones; de la calidad y orientación de las actividades, de la mística o espiritualidad.

Habitualmente la renovación comienza por las actividades pastorales. Pues es ahí donde se experimentan primeramente las incoherencias entre un cierto "modelo" de Iglesia y la realidad. Los misioneros, los evangelizadores en la "frontera" de la Iglesia, son los primeros en advertir la insuficiencia de las modalidades "tradi​cionales" de acción; la crítica de la pastoral comienza a partir de la experiencia de la misión en la "periferia".
Los cambios y adaptaciones comienzan por ahí. Cambian los mé​todos y contenidos de la evangelización, de la educación cristiana. Cambia la liturgia: se adopta la lengua local, algunos ritos y sím​bolos, se toman medidas para una participación cada vez mayor, etc. Cambia la perspectiva misionera: el misionero debe conocer la cultura, la situación humana, debe establecer un diálogo evangeli​zador con esas realidades. Cambia la "acción social"; ya no es sólo servicio de caridad y desarrollo, es también combate por la justicia, los derechos humanos y la liberación.

Por la coherencia del cristianismo, ciertos cambios institucionales y de organización se plantean simultáneamente: nuevas funciones requieren instituciones adecuadas a ellas. El Concilio impulsó reno​vaciones institucionales, siguiendo la lógica del Espíritu. Estas re​formas abarcan todos los niveles de la organización eclesial: las congregaciones religiosas o sociedades misioneras -cuyos "Capí​tulos de renovación" se multiplican- las Curias diocesanas y vaticana, las Conferencias Episcopales, los Sínodos, las parroquias, las zonas pastoral es, los presbiterios, las instituciones de apostola​do laico, la enseñanza de la teología, los seminarios, los colegios católicos... Se ponen en pie instituciones nuevas de diálogo misio​nero: ecumenismo, judíos, otras religiones... Todo en la Iglesia entra en mutación, en coherencia con un modelo pastoral renovado.

Tal vez algunos pensaron que la renovación de la Iglesia era sólo eso. Pero el cambio institucional y funcional -solos- se revelaron insuficientes, superficiales. A veces crearon problemas nuevos y crisis tan innecesarias como agudas. Pues todo cambio en la Iglesia implica, tarde o temprano, plantearse la renovación de las motivaciones que inspiran las nuevas opciones. Sin motivaciones arraigadas, vivas y explícitas, ningún grupo humano, institución o sociedad puede subsistir largo tiempo, ni mucho menos renovarse. Las motivaciones responden a los "por qué" fundamentales de las opciones, de las empresas, de las exigencias, de la misma razón de ser de la institución.

Para la Iglesia, las motivaciones son más que esenciales; son su sello de identidad. Los "por qué" de su organización y de su acción no se explican decisivamente por las ciencias humanas o la pura racionalidad histórica: se refieren a Jesús y su Evangelio como la motivación global, imprescindible y dominante. Es la motivación del Espíritu. Por eso, hablar de motivaciones en el cristianismo es hablar de la mística, de espiritualidad.

La renovación institucional y funcional de la Iglesia requiere una renovación de su mística.

La espiritualidad católica en la historia, por su misma natura​leza encarnada, nunca se da como una "actividad" aislada de una pastoral, de una teología, de unas condiciones sociales y culturales. Pues una de sus dimensiones -no la única- es motivar a los creyentes a partir del seguimiento de Jesús. Este seguimiento adquiere matices, exigencias y temas renovados en coherencia con la misión y con la experiencia humana de los creyentes. Si la vida de Cristo y el Evangelio son siempre los mismos, las experiencias y opciones que inspiran son siempre históricas.

La espiritualidad no es una ciencia o una praxis más en la Iglesia. Es la "savia" de la pastoral, de la teología y de la comunidad, cualquiera sea su "modelo".
​

Cuando esto se olvidó en el actual proceso de renovación eclesial, se produjo una "esquizofrenia" en algunos cristianos, lo cual es una de las causas de muchos fracasos. En poco tiempo, ellos progresa​ron en todos los niveles de la renovación. Cambiaron muchas ca​tegorías pastorales, teológicas, disciplinarias. La imagen de la Igle​sia y la misión cambió. Igualmente su concepto que relacionaba la fe con la historia y la sociedad; por eso las opciones sociales y políticas tomaron más importancia.

En este contexto no hubo una renovación mística, y ésta quedó "tradicional", coherente con otra visión de la fe y la misión e in​coherente con las nuevas experiencias eclesiales. En estas condicio​nes una espiritualidad no motiva, se hace irrelevante. Acaba por percibirse como un apéndice inútil y termina por abandonarse. Pues una mística que no nutre la experiencia humana deja de tener sig​nificación; una espiritualidad ajena al modelo eclesial que se vive lleva a las crisis de la "esquizofrenia" cristiana. Muchos abandonos de la pastoral o aún de la fe radican ahí.


La única respuesta no está en abandonar toda mística, o en retro​ceder en la renovación de las instituciones u opciones -por miedo a un colapso de los valores cristianos-, sino en renovar profunda​mente la fe y la espiritualidad.

2. La Espiritualidad como mística y como práctica

No es fácil apreciar los cambios de la manera de vivir la fe de los católicos contemporáneos. Nos referimos a las nuevas generacio​nes, y sobre todo a los que evolucionaron hacia un modelo pastoral, eclesial y de compromiso social renovado. Su experiencia cristiana cambió, y su fe ya no se siente cómoda en las categorías de la espiritualidad "tradicional", la que emergió en los siglos XVIII y XIX y no siempre es la mejor tradición católica. El creyente con​temporáneo, además, o está integrado o está influido por la civili​zación urbana, por la tecnología, por la cultura de los medios de comunicación, por la complejidad de la vida y del trabajo moderno. Aún las clases populares participan en este esquema, que representa otro modelo de valores y de cultura y que influye poderosamente en la crisis del "modelo tradicional" de la Iglesia y de su espirituali​dad.

La experiencia pastoral nos permite apreciar ciertos cambios, o mejor tendencias, en la "psicología espiritual" de estos católicos, ya muy distante de la psicología y praxis espiritual del siglo XIX, época en que la espiritualidad de la contrareforma acentuó su pe​ríodo de decadencia.

El creyente de hoy es más sensible a las actitudes que a las prác​ticas. Valoriza la fe como actitud de compromiso y tiende a desvalorizarla como práctica religiosa. Valoriza la caridad como actitud, como compromiso que engloba la vida, no tanto como "actos de caridad". Es más sensible a la actitud anterior en las virtudes más que a su práctica según ciertas normas. Le interesa el espíritu de oración, más que la práctica de la oración...

De ahí algunas consecuencias. El creyente de que hablamos elude una espiritualidad "sistemática": la práctica metódica de la oración y los sacramentos, aún la eucaristía dominical... Tiene dificultad con el sacramento de la penitencia en su forma tradicional.
Sí, centrar la mística cristiana en la disposición del corazón es sano. Se evitan los peligros del formalismo y de una cierta exterio​ridad conformista. Pero a través de este "modelo espiritual" se debe recuperar una espiritualidad integral renovada, que sea también fiel a la práctica de la fe y a ejercicios concretos de oración y de vivencia evangélica.

Pues una espiritualidad de actitudes sin ejercitarse ni explicitarse termina por evaporarse. Es tan ilusoria como una práctica sin espí​ritu. Es verdad que la espiritualidad moderna aparece menos siste​mática en sus prácticas; tiende más a momentos de fe y oración más espaciados y densos. A esto la lleva también la forma de vida moderna. Pero estos momentos fuertes de experiencia religiosa deben existir y deben preverse y elegirse. Si no, se quedan en pura aspiración, y la mística cristiana no es una mística de buenos de​seos, sino de seguimiento de Cristo y de práctica de su Palabra.

En suma, y de cara a las condiciones y tendencias sicológicas del hombre contemporáneo -no siempre sanas- el cristiano ha de descubrir la espiritualidad al mismo tiempo como mística y actitud y como práctica y ejercicio, apoyándose y reforzándose mutuamen​te.

Digamos algo más sobre estas dos dimensiones, hoy problemáticas, de la espiritualidad cristiana.

La espiritualidad como mística y actitud

Al abordar este tema, me permito hacerla a partir de una experien​cia personal y de una parábola.

"La espiritualidad cristiana se parece a la humedad y al agua que mantiene empapada la hierba para que ésta esté siempre verde y en crecimiento. El agua y la humedad del pasto no se ven, pero sin ellas la hierva se seca. Lo que se ve es el pasto, su verdor y belleza, y es el pasto lo que queremos cultivar, pero sabemos que para ellos debemos regarlo y mantenerlo húmedo". Con esta sencilla parábola un obrero me explicaba lo que era para él su vida cristiana.

Me quedé con la comparación -que revela su tradición campesi​na- y más tarde la he utilizado, desarrollándola un poco más, el pasto, la hierba, es el quehacer de la vida de las gentes. Es el conjunto de sus ideales y proyectos constructivos, altruistas y sig​nificativos: la lucha por la justicia y por los pobres, como ideal religioso o socio-político, una profesión, un trabajo, una carrera científica al servicio de los demás; el arte y las formas de cultura; en fin, un objetivo que engloba la vida y orienta el quehacer. Pero los ideales de las gentes las más de las veces son más simples, ordinarios y decepcionantemente limitados. A lo menos es lo que nos enseña el contacto con los centenares de personas corrientes que encontramos. Sus ideales y proyectos son habitualmente los ideales del día a día, de tener un buen trabajo, una seguridad, de sobrevivir, de tener un espacio familiar y afectivo en sus vidas. Ahí no hay grandes compromisos, ni sociales, ni políticos, ni religiosos. Estas gentes conviven con nosotros, tienen sus preferencias socia​les, culturales, profesionales, artísticas y políticas. Asisten más o menos esporádicamente a las iglesias. Tienen bondad y valores, pero están lejos de los planteamientos de las élites sociales y reli​gIosas.

La "hierba" de la parábola es también el trabajo y el compromiso de las gentes. Ello suele corresponder a sus ideales. Hoy se habla mucho de "estar comprometido". Se entiende que por los ideales de que hoy tiene urgencia la sociedad: la justicia, la liberación de los pobres, la extensión del evangelio. Pero de una manera general toda persona está "comprometida": el compromiso de ganar el sustento para su familia, su trabajo, su sindicato, ciertos servicios de amistad y solidaridad -muy simples- con sus conocidos o vecinos. La idea del "cristiano comprometido" es extremadamente amplia, y la mayoría de las gentes tienen compromisos muy poco entusiasmantes y ciertamente opacos.

Pues bien, todas estas vida, hechas a veces de ideales y compromi​sos exigentes y significativos y la más de las veces oscuros y or​dinarios, necesitan, en todos los casos, "agua y humedad" para no marchitarse, desanimarse y hacerse irremiediablemente egoístas. Los ideales y compromisos espectaculares no son ni más ni menos llevaderos que las vidas opacas que transcurren en una lucha diaria por trabajar, mantenerse y sobrevivir: llevar una vida cristiana es difícil en los dos casos; el martirio del profeta es tan respetable como el del pobre y olvidado que muere algo cada día.
Las gentes necesitan "el agua" como la necesita el pasto. En el evangelio de la samaritana, Jesús nos enseña que esta "agua" no la podemos extraer totalmente de nosotros mismos y que es un "agua" que debe duramos siempre: "Si conocieras el don de Dios y quién es el que te pide de beber, tú misma me pedirías a mí. Y yo te daría agua viva... El que bebe de esta agua -del pozo-- vuelve a tener sed, pero el que beba del agua que yo le daré no volverá más a tener sed. Porque el agua que yo le daré se hará en él manantial de agua que brotará para la vida eterna" (1). Esta agua se traduce para nosotros como motivaciones, inspiración para trabajar, luchar, sufrir, vivir sin egoísmo y también morir de manera digna y huma​na. Todo ser humano tiene alguna inspiración y motivación en su vida, y cuando esta motivación es densa e idealista, cuando es experimentada como "motor" y como fuente de agua permanente, la denominamos "mística". La diferencia entre la mística y la simple motivación inspiradora, es que la mística, por su fuerza y densi​dad, es capaz de arrancar del egoísmo y entregar a una tarea ​un compromiso-- superior al mezquino interés personal.

Si es verdad que todos los hombres viven de motivaciones y acti​tudes, es igualmente verdad que éstas no son siempre las mejores. Motivación puede ser la ambición, la fascinación del dinero y del lucro, del placer y de toda forma de sensualidad. Llegar a motiva​ciones que entreguen a ideales mayores que uno mismo -"el amor mayor" de que habla San Juan- requiere mística. La mística es un gran ideal e inspiración que neutraliza los ídolos del egoísmo que se apoderan, de manera siempre nueva, de las motivaciones del corazón humano.
Pero aún las místicas son precarias, como inspiración puramente para vivir al servicio de una causa mayor. Pues se trata de entre​garse a este servicio no sólo en las buenas épocas de la vida, o en la edad del idealismo, sino como un proyecto a lo largo de toda la existencia. Además, el "amor mayor" es fácilmente corruptible, no tanto por claudicación consciente, sino por sustitución por algo que se le parece, pero que se ha hecho ya ambiguo. Así, vemos cómo la lucha por los derechos de los pobres se transforma en la lucha por una ideología política, hasta el punto que la lucha ideológica sustituye la solidaridad real con las personas y la ideología -que es una mediación- puede llegar a sustituir la justicia. Igualmente la causa del Reino de Dios y su evangelización puede sustituirse por la "política eclesiástica".

Por otra parte, la mística que mantiene viva la fuerza y la calidad de nuestras opciones y compromisos, requiere renovarse permanen​temente: si el agua del prado se estanca, la hierba se va deterioran​do. Una mística requiere una fuente no contaminada de suministro. Para ello no basta mantener unos ideales y una causa al nivel ideológico, pues lo que le da a una mística su fuerza y su densidad es lo que ésta tiene de existencial, de experiencia vivida. La fuente de toda mística es una experiencia. La fidelidad a las grandes cau​sas, los compromisos auténticos, se verifican porque forman parte de una experiencia creciente y permanente. Pero como la experiencia humana es siempre ambigua y precaria, la mística quedará siempre bajo la tentación y amenaza de la ambigüedad y del estancamiento.

Volvamos al obrero cristiano y a su parábola de la humedad y de la hierba. Lo que nos ha querido decir es simplemente lo siguiente: primero, explicitar con sus propias palabras lo que es para él -en

la realidad de su vida y no en fórmulas- lo más fundamental de su creencia cristiana: la fe, como experiencia, Cristo, como expe​riencia, la Iglesia, la eucaristía, como fuentes de experiencia. Este hombre, junto con los demás hombres y mujeres de su comunidad cristiana, son dirigentes, idealistas, entregados a la causa de la redención de los obreros. Trabajan en el movimiento sindical, en la educación popular, en comunidades cristianas. Tienen un largo re​corrido de compromiso popular y de solidaridad en la lucha de sus hermanos. Son gente adulta, todos casados y algunos ya serán abue​los. Son viejos luchadores que han sabido durar, que han militado en grupos políticos y también en instituciones de Iglesia. Han tenido éxitos, fracasos y decepciones.

Hoy esta gente está en una cierta crisis. No crisis personal, sino crisis de mística. "Estamos cansados", me decía uno de ellos. Por eso, y aún cuando militan en organizaciones y tipos de tarea dife​rentes, han decidido reunirse periódicamente con el único objeto de renovar y profundizar las motivaciones e inspiración de su acción. Para ello no han querido intercambiar sobre los principios o progra​mas de sus organizaciones políticas, sindicales o de militancia cris​tiana, sino sobre un nivel más radical y global: las motivaciones y mística que les viene de su fe. Sus reuniones son sobre la experien​cia de la fe y concluyen haciendo de esta experiencia una celebra​ción explícita: terminan con la eucaristía.

Ahora entendemos mejor lo que es la espiritualidad cristiana como agua que impregna la hierba. Tiene algo de común con otras gran​des inspiraciones y místicas de una causa mayor: la espiritualidad es la motivación que impregna los proyectos y compromisos de vida, tanto espectaculares como ordinarios, importantes o cotidianamente oscuros.
Pero igualmente la espiritualidad cristiana es diferente y original con respecto a cualquier otra mística o motivación: su fuente es la experiencia de la fe. No la fe en Cristo y su evangelio a secas, sino Cristo y el evangelio hecho experiencia. No el seguimiento de Cristo como pura norma de ética, sino el seguimiento hecho expe​riencia religiosa.

Hay espiritualidad cuando la experiencia de Dios y su palabra, como amor exigente que empapa la hierba de nuestras vidas, es suficientemente densa y viva como para constituirse en inspiración y motivación consciente de las diversas formas de entrega a un amor mayor.
La espiritualidad cristiana no es meramente el compromiso por el bien de los hermanos o la causa de los pobres -aunque el compro​miso y toda forma de práctica del amor es esencial a ella- sino también la motivación y la mística que empapa e inspira el compro​miso. La espiritualidad no es la sola entrega a una causa mayor que lleva a olvidar el egoísmo -lo cual no es privativo del cristiano​-sino los motivos evangélicos por los cuales se hace.

La mística cristiana es la motivación y referencia explícita a Jesús, a su evangelio y la justicia de su Reino.
Parecería entonces que la mística cristiana es una motivación sig​nificativa y noble, que simplemente se agrega a otras motivaciones no explícitamente evangélicas, también importantes y nobles, pero donde el ideal, la entrega, el compromiso, tendrían la misma fuerza y calidad.

Si sólo fuera así, la espiritualidad sería dispensable para el cristia​no. Pero la mística cristiana tiene un sentido más hondo: transforma y mejora cualitativamente el ideal y el compromiso por un amor mayor. Si volvemos a nuestro ejemplo del agua que impregna la hierba, es evidente que la calidad y la composición química de esta agua no-es indiferente para la vitalidad de la hierba. Hay aguas de pureza diversa, porque es diversa la calidad de la fuente de donde proceden. Hay aguas más o menos ricas, más o menos turbias. Cuando decimos que la espiritualidad cristiana es la inspiración mística hecha experiencia explícita de fe y seguimiento de Jesús, estamos apuntando a una fuente de inspiración y motivación que trasciende en calidad a toda otra fuente de ideales. Y ello, de suyo, es decir, si no se frustra en casos particulares, ha de dar a la entrega, al compromiso y al ideal por una causa mayor, una constancia, una fidelidad, una abnegación y una calidad en la lucha por la justicia y en la realización de todas las formas del amor mayor -públicas y privadas, familiares y políticas, espectaculares y opacas-, sin paralelo fuera de la mística del evangelio. Porque la calidad del agua se transmite a la calidad de la hierba; y la calidad de la mística se transmite a la calidad del compromiso. Esta es ley del quehacer humano, y si una mística viene de Dios y su palabra, la calidad de la entrega tendrá una calidad "religiosa" absolutamente especial y radical, que llamamos espiritualidad.

La espiritualidad como práctica y ejercicio de la fe

Ya hemos recordado más atrás las dificultades- de algunos cristianos para integrar la práctica y el ejercicio de la fe en su vida de com​promiso. Podemos ahora resumir las razones de estas dificultades, que como vemos son variadas y complejas.
Una primera razón es por reacción contra las escuelas de espiritua​lidad que sobrevaloran las prácticas exteriores, lo cuantitativo, la perfección personal y los valores "interiores" -la "vida interior" como se solía decir-. Se critica en estos planteamientos una ten​dencia a lo farisaico, a lo privatizado, su incoherencia con los desafíos de la realidad y con las exigencias históricas de la conver​sión.

Una segunda razón viene de una verdadera alergia de nuestra ge​neración a caer en dualismos y dicotomías, o aún a parecerlo. Esta tendencia es tan fuerte, que incluso a muchas mentes se les dificulta hacer distinciones o hablar de dimensiones, por miedo a que parez​can separaciones. Esto va unido a una falta de sana filosofía, que nos enseñe a distinguir sin separar y a señalar realidades autónomas que no se confunden pero que se articulan y unen. Porque, dicho sea de paso, la espiritualidad cristiana supone en su base, sentido co​mún y una mente filosóficamente sana.

En esta tendencia, se quiere --con razón- no separar la espiritua​lidad de la vida, de la realidad y del compromiso. Y las prácticas de espiritualidad sugieren esta separación. Son actos como al mar​gen de la vida y de la realidad. Sugieren una fe que no está encar​nada en la realidad. Pues -se dice- es la realidad, sus desafíos y compromisos, los que deben alimentar y suscitar la espiritualidad, y no actos al margen de la experiencia humana.

Una tercera razón -y ésta es más tradicional y permanente- es que la espiritualidad como práctica de la oración siempre ha sido ardua y dificultosa y siempre ha requerido una buena dosis de fe. Siempre tendremos la tentación de explicar las dificultades y dudas en este terreno con una "ideología-teológica" que simplifica y es​camotea el problema sin afrontarlo. En el cristianismo, también la doctrina se suele acomodar a la práctica.

Ante todo lo anterior, hay que repetir una vez más que es esencial a la espiritualidad la expresión y celebración de la fe con prácticas propias de ella, autónomas, e irreductibles a cualquier otro tipo de prácticas o compromiso. La espiritualidad cristiana tiene dos di​mensiones, articuladas e inseparables, pero perfectamente distinguibles y autónomas: espiritualidad es la mística y la inspira​ción de la entrega y el compromiso por un amor mayor; espiritua​lidad es también, y necesariamente, la práctica de la fe: sacramen​tos, oración, expresiones exclusivamente religiosas.

Las dos dimensiones de la única espiritualidad están llamadas a articularse e ir juntas en la vida del creyente. Si esto no sucede siempre -y si han existido incluso "escuelas de espiritualidad" que han llevado a separaciones y dualismo s- ello no es culpa del dinamismo de la fe cristiana, sino de una decadencia histórica o de fallas personales. Prácticas de espiritualidad que no se prolongan en mayor mística y compromiso; y luchas e ideales que no se nutren de la práctica de la fe, son caras de la misma crisis: la separación de fe y vida, la dificultad para hacer la síntesis de ambas. Es como querer una hierba empapada sin una fuente de donde brote agua, o mantener una fuente que no está empapando la hierba.

Con respecto a los prejuicios de nuestros contemporáneos sobre la práctica de la fe -sacramentos, oraciones como actividad propia y exclusiva y no incluída por lo tanto en los quehaceres y en los medios de acción- habría que agregar lo siguiente, a lo dicho anteriormente:
a) Definir la espiritualidad puramente como una ética, una mística y una actitud que acompaña la acción es absolutamente insuficiente. No hay actitudes ni éticas sin referencias, sin cauces, diría sin un "cuerpo". El "espíritu de fe" requiere cristalizar y explicitarse; el "espíritu de oración" requiere estar revestido de prácticas concretas de oración, para no disolverse; el seguimiento de Cristo requiere adentrarse en la persona y palabras reales y vivas de ese Cristo.

La razón de la necesidad de la práctica religiosa en cualquier modelo de espiritualidad viene de la naturaleza misma de la fe, de la esperanza y del amor cristiano, sin cuya explicitación no hay ni cristianismo ni espiritualidad. Cuando explicitamos la fe en la ora​ción, en la liturgia o en nuestra experiencia religiosa personal, es​tamos también alimentando la fe. Si la fe y la vida cristiana no se alimentan, se extinguen. Por su índole religiosa, la fe se nutre por medios religiosos. La fe es algo irreductible y específico, que crece y se alimenta por medios concretos y específicos y no sólo con actitudes y buenos deseos. De ahí la vigencia permanente de la oración, de los sacramentos, del contacto con la Biblia, en toda experiencia cristiana.

Esto es hoy tanto más urgente cuanto menos habla explícitamente a la fe del ambiente de la sociedad moderna. En estas circunstan​cias, si la fe no se practica se debilita más rápidamente. Actualmen​te el creyente no se satisface ni ron las formas, ni muchas veces con el fondo de la práctica religiosa "tradicional", que respondía a un modelo más devocional que bíblico y más privatizado que fraternal o social. Pero si es consciente que la fe es un don de Dios, a veces frágil como una flor en el desierto, buscará momentos fuertes de oración, según su sensibilidad, la experiencia de su vida y la ayuda de otros hermanos en la fe. La comunidad cristiana se revela como necesaria también como medio para crear un ambiente religioso donde la fe pueda experimentarse y crecer. Así también se redescu​bre la Iglesia desde esta dimensión: como la "institución religiosa" que hace posible el desarrollo de la fe, la esperanza y la caridad. Sin Iglesia no hay fe, no hay vida cristiana. La Iglesia es la patria de la fe.
b) Una cosa es la exigencia de encarnar la experiencia de la fe cristiana en la realidad, -unir fe y vida- Y otra cosa es diluir la fe en la realidad temporal, y en la acción. El peligro de la espiri​tualidad de la pura acción y actitudes éticas es diluir la fe en la realidad. Pero la fe -que ciertamente no existe fuera de una rea​lidad y experiencia humana- -es tan transcendente como es encar​nada. Es decir, no surgen ni se nutre de la pura realidad, luchas y compromisos. La fe es también don de Dios, y viene a través de la palabra de Dios y de una acción propia de Dios.

Ciertamente que la realidad -la entrega, el amor mayor, el prójimo y particularmente el pobre oprimido- son fuentes y experiencias de espiritualidad y de verdadera fe... pero a condición que el espí​ritu de fe ya exista previamente. Nunca la acción o la realidad solas han llevado a la fe, ni siquiera los compromisos generosos -a no ser que la experiencia de la fe no estuviera ya de alguna manera presente-. Lo contrario sería afirmar que todos los hombres gene​rosos serán necesariamente creyentes.

3. Espiritualidad y Espiritualidades

Hemos evitado hasta ahora dar una definición de espiritualidad. No es fácil hacerlo, como tampoco es fácil definir lo que es la vida de fe o la vida cristiana o el cristianismo -que de alguna manera son términos equivalentes-. La razón de la dificultad estriba en la riqueza de la idea cristiana de espiritualidad, que hace que cual​quier definición quede pobre e insuficiente. Típicamente, ello sucede también con la mayoría de los términos cristianos fundamentales: no es fácil definir qué es la evangelización ni qué es la Iglesia. Como en el caso de la espiritualidad, esos temas se pueden describir, identificar lo mejor posible, a menudo acumulan​do varias "definiciones" convergentes, todas ellas válidas pero en sí mismas parciales.

Si investigamos lo que los grandes autores espirituales cristia​nos entendieron por espiritualidad, encontraremos varias "defi​niciones" diversas, todas ellas correctas y no excluyentes las unas de las otras. Las diferencias provienen de la propia expe​riencia espiritual de los autores, de la síntesis teológica que tenían, etc. Formulaciones de 'la espiritualidad cristiana como "la identificación con la voluntad del Padre" o "la vida condu​cida por el Espíritu" o "la imitación o el seguimiento de Jesu​cristo" o "la vida de la gracia"... han sido y son habituales. Sin pretender definir el problema, pensamos que los acentos que han de emplearse en un determinado momento o lugar para formular la espiritualidad, han de ser coherentes con los acentos teológicos y pastorales respectivos.
Así, en las Iglesias de América Latina se tiende actualmente a subrayar la espiritualidad en su referencia a Jesucristo, su segui​miento y su vida pascual Esta perspectiva es apta, pues está muy arraigada en el Nuevo Testamento, incluye, a lo menos implícitamente, los elementos fundamentales de la espiritualidad católica y es culturalmente significativo para las comunidades cristianas.

Podemos identificar la espiritualidad cristiana -y no sólo para América sino para cualquier lugar, cultura y condición social-, como el proceso del seguimiento de Cristo, bajo el impulso del Espíritu y bajo la guía de la Iglesia. Este proceso es pascual: lleva progresivamente a la identificación con Jesucristo, que en el cris​tiano se da en forma de muerte al pecado y al egoísmo para vivir para Dios y los demás. Seguir e identificarse con Jesucristo es participar en su pascua, como "paso" de muerte a vida, lo cual está convenientemente subrayado en la simbología del bautismo, que es objetivamente el momento de iniciación a la espiritualidad en un cristiano.
La espiritualidad cristiana está marcada por su origen bautismal. En el bautismo, según San Pablo, "fuimos sepultados con Cristo en la muerte, a fin de que al igual que Cristo fue resucitado de entre los muertos, así también nosotros vivamos una vida nueva" (2). Así el cristianismo es una dialéctica pascual, de progresivas muertes y resurrecciones en Cristo, que nos van continuamente identificando con El. El conjunto de acontecimientos de nuestra historia personal y de la historia de la humanidad no es otra cosa que la incitación progresiva a este acontecimiento pascual que llama a cada hombre a la sociedad a integrarse en el misterio de Cristo resucitado, imi​tándolo en su condición histórica.

En esta perspectiva, para el cristiano la historia y los acontecimien​tos son un llamado a salir de su egoísmo y a revestirse de Cristo, a fin de vivir para los demás. Y esto también hoy, ante los acon​tecimientos y desafíos actuales. Es al interior de ellos que debemos seguir a Jesús de Nazaret en su dinamismo pascual. La espiritua​lidad cristiana es histórica porque en tales o cuáles tiempos y luga​res se apoya -y pone de relieve- tales o cuáles valores evangé​licos, que en esta situación le inspiran los caminos adecuados del seguimiento de Jesús. No son siempre las mismas escalas de valo​res las que especialmente nutre la fe de cada cristiano en las diversas experiencias históricas de la Iglesia, para ayudarlos a se​guir e identificarse con Cristo muerto y resucitado.

En este sentido, y al interior de una única espiritualidad cristiana, puede haber diversas "espiritualidades cristianas". La historia lo verifica con respecto a épocas, lugares, culturas, experiencias y desafíos. Las diversas "espiritualidades" no son esencialmente di​versas las unas de las otras; tienen la misma identidad y las mismas fuentes. Se trata siempre de seguir a Jesús. Pero difieren en la modalidad histórica de seguirlo, y por -tanto en los valores de su mensaje que se privilegian, según las diversas situaciones, desafíos, y particularmente culturas.

Pongamos ejemplos. Hay cristianos en situaciones y compromisos diversos: una religiosa contemplativa, una madre de familia, un misionero... Todos deben seguir a Jesús según el evangelio, pero por su forma de vida y desafíos recurrirán a temas y valores dife​rentes y acentuarán ciertas exigencias más que otras en este seguimiento: valores y exigencias en torno a la contemplación cristiana, o a la familia cristiana, o a la misión. Así se puede hablar aptamente de una espiritualidad contemplativa o familiar- matrimo​nial o misionera.

Parecidamente, cada época en la historia matizó y sintetizó de manera diferente su experiencia del seguimiento y de la santidad. Ello debido a las ideas teológicas prevalentes y a las diversas mentalidades y culturas. Así hablamos de la espiritualidad medie​val, de la "devoción moderna", de la espiritualidad de la contra​reforma... También sucede que las tareas y las experiencias cristia​nas son diversas, y ello va a privilegiar, al interior de esas Iglesias, ciertas exigencias cristianas. Así, en los países del Atlántico Norte, actualmente hay que evangelizar un mundo tecnológico y secularizado y hay que dar testimonio de la fe en ese mundo, lo cual genera una espiritualidad particular en esas áreas cristianas, en América Latina, en cambio, la urgencia es evangelizar a partir de las injusticias sociales y de los pobres y oprimidos, y ello urge a apoyarse más en ciertos valores y experiencias cristianas. De ahí que se hable en América Latina de una mística de la liberación, o de la comunión y participación. El contexto cultural de la fe es otro factor muy importante. Es diferente vivir la fe y seguir a Jesús en el interior rural del Brasil, en las comunidades cristianas del Japón, entre los indígenas de los Andes o entre la burguesía occidental. Tan serias diferencias de mentalidad y experiencia cultural van a generar modos diferentes de entender y realizar la espiritualidad. Así, se podría hablar de espiritualidad campesina, espiritualidad de las clases medias o espiritualidad andina o japonesa.

Sucede, además, que en la vida de la Iglesia no toda experiencia espiritual alcanza el rango de ser reconocida por la historia o por la teología como "espiritualidad". Ello tal vez se deba a la manera como la tradición eclesial ha reconocido de hecho las espiritualidades. Esta tradición no ha estado tan atenta a expe​riencias locales y culturales, sino sobre todo a ciertos santos, que realizaron en sus vidas los valores evangélicos según una cierta época y supieron comunicar a otros la experiencia de su espiritualidad. Las grandes corrientes de espiritualidad se identifican sobre todo por sus testigos, santos o fundadores, que explicitaron en sus vidas los rasgos de una determinada experiencia espiritual. Así, de hecho, las espiritualidades más conocidas son las que tienen relación con la espiritualidad de un santo. Espiritualidad franciscana, dominicana, ignaciana, carmelitana -Santa Teresa y San Juan de la Cruz-, benedic​tina, etc... correspondiendo de hecho a otras tantas congregacio​nes religiosas. Esto es normal e inevitable, ya que para que una espiritualidad se propague y sea reconocida como tal, es nece​sario que tenga la garantía de la Iglesia, y que tenga medios de comunicarse, lo cual se da en el caso de los Santos-fundadores. Pero junto a la indispensable experiencia espiritual de los san​tos, deberíamos poner también más atención a las otras formas de espiritualidad católica que no tienen santos ni "escuela", pero que tienen vigencia, según lo visto más arriba: espiritua​lidad familiar o de la liberación o campesina, etc.
Para comprender las diversas espiritualidades que hay o que hubo en la historia, hay que tener en cuenta todos los factores que la han influido, incluso en los escritos y espiritualidades reconocidas de los santos fundadores. Estos factores se refieren a un cierto "mode​lo de la Iglesia", a un cierto modelo cultural, a ciertos hechos históricos y sociales. Dediquemos una reflexión a cada uno de estos factores, que suelen encauzar las diversas experiencias de la fe cristiana.

Espiritualidad y "modelos de Iglesia"

Una determinada espiritualidad en la historia no es otra cosa que una modalidad válida de vivir la fe cristiana. Pero un "modelo" de espiritualidad no es un fenómeno espiritual aislado y autónomo, sino que es siempre coherente y es también el resultado de los demás factores que constituyen la vida de la Iglesia en un determi​nado tiempo y lugar. El conjunto de los factores históricos y con​tingentes que caracterizan esta institucionalidad de la Iglesia se les suele llamar el "modelo de Iglesia". Y lo habitual será que a un cierto "modelo de Iglesia" corresponda un cierto modelo de pasto​ral, de teología, y de espiritualidad que es lo que aquí nos interesa.

El que la institucionalidad de la Iglesia y su misión hayan crista​lizado en la historia según diversos modelos parece fuera de duda. Los ejemplos sobran. La celebración de la eucaristía en las comu​nidades domésticas de la Iglesia primitiva es un modelo litúrgico muy diferente de la celebración de la misma eucaristía en las ca​tedrales medievales, y ambos diferentes de la celebración actual.

El modelo de enseñanza catequística en la colonia latinoamericana no es el de nuestra pastoral actual. La manera de entender la rela​ción entre la Iglesia y la sociedad en el siglo XIX no es la que se apunta en el Vaticano II o en las conferencias de Medellín y Puebla, yeso lleva a modelos de "pastoral social" muy diferentes. El mo​delo actual del obispo no es el de la Iglesia en el Renacimiento. O el modelo de misión que traían los evangelizadores a América en el siglo XVI no es el mismo modelo de las actuales misiones entre indígenas.

Ante la constatación de que en su recorrer histórico, la Iglesia y su espiritualidad han ido cambiando -no su identidad, sino sus "mo​delos", lo cual es inevitable y sano dada la naturaleza encarnada y visible, tanto de la Iglesia como de la espiritualidad católica-, podemos establecer ciertos criterios generales.

a) No parece justo criticar modelos de espiritualidad pasados con la perspectiva de nuestro modelo actual de la Iglesia. Cada modelo hay que comprenderlo en una determinada época, cultura, filosofía de la vida, desafío misionero para la Iglesia. No es necesariamente su manera de cristalizar en la historia lo que hace "bueno" o "malo" un modelo, sino una mayor o menor fidelidad al mensaje evangélico, su mayor o menor fidelidad al Espíritu que habla en "tal" historia y en "tal" mundo social, su capacidad de generar santidad y misión.
b) Ningún modelo de Iglesia puede reclamar para sí el ser la única o mejor versión de la Iglesia Católica querida por Cristo. Como un tipo de arbusto no puede considerarse el único desarrollo posible de su semilla. Siempre idéntico a sí mismo, todo "modelo" es plena​mente la Iglesia; siempre histórico, todo "modelo" es contingente, susceptible de renovación para ser más auténticamente Iglesia. Lo propio sucede con la espiritualidad.

Muchos católicos suelen pensar que cuando se introducen cambios en el modelo de Iglesia y de la espiritualidad que ellos siempre conocieron -hecho habitual en las últimas décadas- "les están cambiando la Iglesia". Si en gente sencilla eso es fruto de desinformación o falta de pedagogía, en los cristianos cultivados, eso es "integrismo". El integrista -conservador radical- ¿no está confundiendo "la" teología con una "modelo teológico"; "la" Igle​sia con modelos institucionales contingentes; "la" espiritualidad con la forma de vivir la fe en una cierta época?

c) En la Iglesia Católica los cambios profundos que llevan a "mo​delos nuevos" se dan por integración y no por ruptura. La idea de ruptura en la reforma de la Iglesia implica cortar con la savia, con la vida de Cristo que es la vida de la Iglesia. Es hacer "otra espi​ritualidad" sin continuidad con la anterior y por eso sin identidad ni autenticidad.

La idea de integración es más apta para describir lo que sucede en una reforma de espiritualidad en la Iglesia: ésta conserva siempre todo lo válido de lo de los "modelos" anteriores, aunque renován​dolos según el nuevo contexto. La espiritualidad católica ha pasado por modelos históricos muy diversos -la nuestra no es la medio​evo- pero conservando las verdaderas riquezas de la tradición anterior y renovando sus valores permanentes.

Ello requiere un discernimiento a veces difícil, que fue siempre fuente de discrepancias y controversias. Sobre todo en tiempos de "transición de modelo". Pues si la manera como cambia la Iglesia -integrando- ofrece la garantía de mantener la unidad, ir creando concenso y educando la fe en un contexto nuevo, lleva también a que los procesos de transición de modelo sean bastante largos y siempre incompletos. Así, no existen modelos históricos puros. Ninguna renovación espiritual llega realmente a toda la Iglesia. Modelos caducos suelen perdurar por siglos y modelos cronológicamente cercanos suelen coexistir en tiempos de transi​ción.

Obviamente esto es también fuente de conflictos. No parece posible evitarlos sin sacrificar la renovación o la tradición auténticas. Es necesario aprender a convivir en comunión entre estas diversas mentalidades. Pues esta suele ser una de las raíces de las actuales discrepancias y malos entendidos: cuál es el modelo de Iglesia al cual se hace referencia, con el cual los cristianos se identifican. Así se pueden utilizar las mismas palabras: misión, contemplación, li​beración, renovación, aunque en "modelos" eclesiales diferentes, lo cual conduce a las divergencias por todos conocidas. Todo esto tiene que ver con las "crisis" actuales en la Iglesia. Donde hay transición y renovación hay siempre crisis en el sentido de un pro​ceso que crea una síntesis de valores más adecuados que la síntesis anterior. La crisis es entonces inherente a la Iglesia, nos lo confirman veinte siglos de historia. Los cristianos debemos aprender a adherir a la Iglesia en sus crisis tanto como en los períodos de más estabilidad; debemos vivir de su espiritualidad en sus decadencias y en sus renovaciones.
d) La globalidad y la coherencia de los cambios en los modelos de Iglesia, ya se ha constatado, no sólo afectan sus instituciones y su actividad visibles, sino también la mentalidad, el modelo de teolo​gía y consiguientemente el modelo de espiritualidad.

Un modelo de Iglesia naturalmente genera un "modelo de teología", en el sentido de los temas, acentos y aún la metodología que la teología tiende a privilegiar. Y en el mismo sentido genera un "modelo de espiritualidad".

De ahí que las renovaciones globales en la Iglesia -las que inciden en el modelo mismo- renuevan todos sus aspectos, tarde o tempra​no. Esta interrelación interna, esta coherencia de las instituciones del cristianismo hacen que no podamos hacer una historia de la teología prescindiendo de los otros aspectos de la vida cristiana de una época, como la pastoral o la eclesiología predominantes; ni una historia de la espiritualidad prescindiendo del modelo de relación entre la Iglesia y la sociedad o la cultura, o del modelo de vida ministerial o religiosa, etc.
Espiritualidad y modelo cultural
El documento de Puebla nos recuerda la enseñanza del último Concilio corroborada por la experiencia secular de la Iglesia, sobre la profunda relación que existe entre la fe cristiana y las culturas. Esta relación viene tanto por la vocación del evangelio a transmitirse y arraigarse según el modo de cada cultura, como el hecho de que el factor religioso es un componente que afecta deci​sivamente a las culturas (3).
Esta relación profunda entre fe y culturas significa que las culturas influyen en la fe cristiana. Si seguimos a Gaudium et Spes y Evangelii Nuntiandi, describimos la cultura como la conciencia co​lectiva de un grupo humano, constituida "por el conjunto de valores que la animan y de desvalores que la debilitan", así como "las formas a través de las cuales éstos se expresas y configuran, es decir, las costumbres... las instituciones y estructuras de conviven​cia social", entendemos cómo, progresivamente, todos estos facto​res de una cultura irán afectando la experiencia de la fe cristiana.

Debemos precisar bien de qué manera una cultura afecta la fe de las gentes que la comparten. Ello nos ayuda a entender la influencia del factor cultural en las espiritualidades. Las culturas no afectan, de suyo, a la fe y sus expresiones -la espiritualidad- hasta el punto de privarlas de su identidad y autenticidad cristianas. A pesar de la relación profunda que hemos señalado, la fe y la espiritualidad son radicalmente autónomas de cara a cualquier cultura.

Las culturas influyen en la fe y la espiritualidad: a) en las verdades y valores que se acentúan o descuidan; b) en la forma de expresarse -el "lenguaje total"- de la fe; c) en la interpretación y simbología de la experiencia cristiana. Expliquemos esto un poco más.

a) Las culturas influyen en la espiritualidad por los temas y valores que acentúan o no. Eso parece evidente. Al coincidir los valores de una determinada cultura con los valores de la espiritualidad, estos valores espirituales se van a reforzar y privilegiar, lo cual va gene​rando un modelo de espiritualidad. Por el contrario, los des-valores -o vacío de valores- en una cultura, pueden debilitar esos valo​res correlativos de la espiritualidad. Ello se puede dar tanto en la doctrina como en la práctica de la espiritualidad.

Pongamos algunos ejemplos. Ahí donde una cultura valoriza los valores de la solidaridad, la espiritualidad hará lo propio; una cul​tura que valoriza la ley y los valores de la autoridad, reforzará en la espiritualidad la virtud de la obediencia y el valor de las prác​ticas sistemáticas. Una cultura cuyas gentes están habituadas al sufrimiento, entenderá mejor el tema espiritual de la cruz, y las culturas pobres asimilan mejor a Dios como el Dios de los pobres y el valor de la pobreza. Una cultura que está en crisis y que pierde sus valores, traerá consigo una crisis de la espiritualidad, etc.
Esta mutua influencia entre fe y cultura -pues también habría que recordar que la fe y la espiritualidad promueven y purifican los valores culturales-, es tanto mayor cuanto más arraigada esté la fe católica en las culturas. Es el caso de algunos países europeos, y especialmente de América Latina. En esos casos, así como no se puede prescindir del hecho católico para interpretar esas culturas, también la espiritualidad está fuertemente "culturizada".

b) Las culturas influyen en la espiritualidad porque contribuyen en la forma de expresión de la fe y la espiritualidad. Esto también es manifiesto. Hay culturas de mucha riqueza expresiva y plástica; hay culturas naturalmente "contemplativas", hay culturas afectivas y sentimentales, cuyo discurso es más simbólico que racional. La expresión espiritual, entonces, tendrá las mismas tendencias. Igual​mente sucede con las culturas individualistas o pragmáticas o poco simbólicas. La espiritualidad de estas gentes será muy diversa de la anterior.

c) Las culturas matizan las interpretaciones de la experiencia cris​tiana. Es decir, él mensaje cristiano es recibido al modo de cada cultura, lo cual lleva a interpretaciones diversas de la única expe​riencia y espiritualidad cristiana. La eucaristía, por ejemplo, man​tiene una única identidad y valor fundamental en todas las espiritualidades y culturas del cristianismo, pero es "reinterpretada" según el modelo de cada cultura, pudiendo generar un pluralismo de "espiritualidades eucarísticas". En los indígenas de los Andes, dada su cultura religiosa desde lo pre-cristiano, la eucaristía acentuará la espiritualidad del sacrificio y la adoración; en los obreros católicos, en la eucaristía se aprecia más intensamente la espiritualidad de la fraternidad y la justicia -se trata de una cultura donde la solida​ridad es predominante-; en los militantes sociales la eucaristía pone de manifiesto la liberación que viene de Cristo, etc.
El modelo cultural es entonces uno de los criterios que permiten diferenciar las espiritualidades. Si se habla de espiritualidad cam​pesina, urbana, indígena, o bien latinoamericana o africana o nor​teamericana, es debido a que la única espiritualidad cristiana fun​damental se arraiga y se expresa en modelos culturales diferentes.

En la configuración de un modelo cultural -espiritual, en fin, es importante no perder de vista la condición económica o la clase social de las gentes. Este factor influye poderosamente en el modelo cultural y es igualmente un factor común en muchas culturas espi​rituales. Así, las clases pobres tienen rasgos culturales comunes y formas religiosas comunes, cualquiera sea la región donde viven. Esto es lo que fundamenta el que se pueda hablar, por ejemplo, de una religiosidad popular latinoamericana -o mejor "espiritualidad popular"-, cuyo factor común son los rasgos culturales comunes, influidos por la también común pobreza y explotación.

Todo lo dicho no nos permite afirmar que una determinada espiri​tualidad sea simplemente reducible a su modelo cultural, o que la espiritualidad cristiana sea un hecho de interpretación cultural. Lo decisivo de una espiritualidad es siempre la experiencia de la fe. Pero todo lo dicho anteriormente sí puede ayudar a una mejor in​terpretación, desde nuestro actual punto de vista, de las grandes corrientes o escuelas de espiritualidad que ha habido en la historia.
En la espiritualidad benedictina, franciscana o jesuita, hay que te​ner en cuenta siempre que su valor fundamental están en una cierta modalidad de vivir la fe y el amor y de seguir a Jesucristo. La riqueza del ministerio de Cristo es tan grande e inabarcable para el espíritu humano, que se hace necesario "especializarse" en ciertos valores de la vida de Cristo, siempre bajo la primacía del amor: la fraternidad, la pobreza, la obediencia, la relación con el Padre, etc. 

Eso es lo que origina esas diversas escuelas. Pero tampoco se entienden bien esas espiritualidades si se olvida el modelo cultural del tiempo en que nacieron y vivieron sus fundadores. Eso ayuda a relativizar y a dar una correcta interpretación cristiana a muchas de sus prácticas y criterios.
Espiritualidad y acontecimiento histórico y social

Los procesos históricos y los acontecimientos sociales en que los cristianos se encuentran envueltos y comprometidos en una determinada época o lugar, son también en factor de espiritualidad. Son una llamada de Dios a ciertas opciones, ciertos valores evangélicos, que van configurando en las comunidades cristianas, fieles a estos desafíos, una forma de espiritualidad.

Los procesos históricos y sociales presentan, a través de periodos diversos, hechos, situaciones, valores o contravalores que el hombre de fe debe captar e interpretar en toda su significación. Se trata a menudo verdaderamente de signos de los tiempos. Todo ello es para el cristiano una llamada a descifrar estos valores nuevos que le revela la historia, incorporándolos a su vida. Ello creará en él un estilo y una modalidad de vida cristiana propia para ese proceso histórico, que lo llevará a ser testigo de Cristo muerto Y resucitado hoy de una manera especial. Hablemos así de espiritualidades para estos tiempos diversos, adaptados a tal o cual situación histórica. Así, la época de las Cruzadas creó una espiritualidad de cruzada, el descubrimiento de América una espiritualidad marcadamente misionera, el siglo XIX, en general hostil a la fe, una espiritualidad de adhesión y defensa de la Iglesia. Se puede hablar en todos estos casos de una, espiritualidad cristiana adaptada a la época.
Esto no es oportunismo. Se trata de algo inherente a la fe cristiana" que se desarrolla y se encarna en persona, circunstancias y épocas diversas. Se trata de un evangelio capaz de asumir toda cultura y todo proceso histórico, creando nuevas formas de expresar la fe y el proceso pascual de la vida cristiana. Esto se da en tiempos de estabilidad, de inestabilidad, de paz o de injusticia. Y se da hoy en América Latina, en tiempos de profundos cambios sociales. Por eso podemos establecer la hipótesis de una espiritualidad cristiana para tiempos de cambios.

Este es el desafío de la actual generación de cristianos latinoame​ricanos. Para ellos, el cambio social es un hecho y se comprometen más y más en él.
Las condiciones sociales para este cambio se cumplieron en las úl​timas décadas. Son de sobra conocidas, Brevemente:

a) Una acelerada urbanización y una creciente industrialización. Un continente tradicionalmente rural entra progresivamente en otro tipo de sociedad.

b) La formación de una clase obrera y un campesinado que se organiza para sus reivindicaciones sociales y que busca su libera​ción.
c) Una progresiva secularización de las élites sociales, que tiende a proyectarse hacia las culturas populares.

d) Una mayor percepción de que las culturas populares de América Latina, a pesar se su "religiosidad popular", no han sido profunda​mente penetradas por el Evangelio, con excepción de las áreas rurales de cultura mestiza. En concreto, la emergente cultura obrera -actualmente ya en su mayoría en las ciudades- y unos 43 mi​llones de indígenas y 58 millones de raza negra, muchos de los cuales están en situación de "primera evangelización".
e) Una explosión demográfica que a fin de siglo hará que la mitad de los católicos del planeta vivan en América Latina y cuya propor​ción aumenta precisamente en las sub-culturas antes mencionadas. Ante este desafío, las Iglesias en América Latina aparecen aún lejos de ser autosuficientes, no han resuelto aún la cuestión de los minis​terios y su impulso a otros continentes es mínimo.

f) Desde el punto de vista social, esta creciente marea de pobres y marginalizados encuentra políticas económicas y sociales incapa​ces de integrarlos y darles esperanza. La lucha entre las clases dominantes y los oprimidos aumenta año tras año.

Estos cambios profundos de la situación social latinoamericana son una de las causas de las crisis de fe y espiritualidad de muchos cristianos, según lo hemos analizado antes. En la medida que la fe y la espiritualidad han tenido una formación insuficiente, muy liga​da a un contexto cultural tradicional, estático y de religiosidad extra-mundana y "pietista", los cambios y nuevas experiencias so​ciales difícilmente se integran en la vida de fe y ésta entra en crisis. La espiritualidad que la nutría quedó atrás. Y en esto con​siste, precisamente el desafío: en crear una "nueva" espiritualidad, en el sentido ya explicado, capaz de asumir y expresarse en mo​mentos de rápido cambio social. Se trata de retomar el mismo Evangelio, sus mismos valores, redituándolos en una nueva conste​lación y redescubriendo otros. Eso llevará al cristiano a una espi​ritualidad renovada al formular en una nueva síntesis evangélica sus relaciones con Dios y con los demás.
Espiritualidad y liberación

En América Latina, las tareas que más típicamente identifican la respuesta de los cristianos ante los desafíos históricos y sociales recién examinados, son las tareas de liberación de las injusticias que padecen los pobres (4). Para muchísimos cristianos, su vida cristiana los orienta hacia esas tareas. De ahí la importancia de motivar y de interpretar el compromiso por las liberaciones sociales como una forma de espiritualidad. La historia y los cambios socia​les en América Latina nos obligan a buscar la coherencia entre espiritualidad y liberación.

Nos referimos obviamente a la perspectiva cristiana de las libera​ciones sociales. Para Pablo VI (5), la liberación es "el esfuerzo y la lucha por superar todo aquello que condena a los pueblos a quedar al margen de la vida: hambre, enfermedades crónicas, analfabetis​mo, desocupación, injusticias en las relaciones internacionales, en los intercambios comerciales, situaciones de neocolonialismo eco​nómico y cultural, a veces tan cruel como el político...". Y agrega que entre liberación y evangelización hay lazos muy fuertes de orden teológico.
Esta última afirmación, que ya la encontramos en la Conferencia de Medellín (6), significa que la liberación no es una noción puramente terrena, sino que tiene una dimensión escatológica y de la fe, lo cual permite hablar de una teología de la liberación y de una espiritua​lidad de la liberación. El documento de Puebla (7) va a hacer la síntesis de estas enseñanzas, al recordar las dos dimensiones inse​parables de la liberación cristiana: primero, la superación de todas las servidumbres que desgarran al hombre y a la sociedad, cuya fuente es el egoísmo, el pecado personal y social; y segundo, la liberación es el crecimiento progresivo en el ser humano, en la comunión con Dios y con los demás. Ambas dimensiones de la liberación tienen por fuente la liberación radical que Cristo realizó en la Pascua.

La espiritualidad cristiana contiene valores para dar este sentido de fe a las tareas por la justicia y la liberación. Se trata de preguntarle al Evangelio cuál es el sentido para Dios del cambio, del conflicto, de la justicia, de la reconciliación, que marcan estas tareas. El Evangelio, como fuente de espiritualidad, no da métodos ni progra​mas de acción. Nos da en cambio el significado que esto tiene en el plan de Dios salvador, ayudándonos a través de todo eso a salir del egoísmo para hacemos servidores de la verdad y la justicia. El Evangelio nos suministra dos dimensiones esenciales para compren​der plenamente las transformaciones y aspiraciones actuales y para legitimar el compromiso liberador del creyente: resurrección y es​peranza -liberación- y fraternidad -reconciliación-.

Tener una espiritualidad de la liberación significa actuar siempre bajo la exigencia de que la meta final es la fraternidad, la justicia y la reconciliación, y empeñarse en crear actitudes y valores que permitan que ello sea realmente posible. Significa crear un dinamis​mo en el cual la muerte -los conflictos, la frustración, el fracaso​-adquiera sentido en relación a una nueva vida, a un nuevo hombre y a una nueva sociedad. A una resurreción liberadora y creadora de fraternidad. Esta liberación debe llenar todas las dimensiones del hombre y de la sociedad y alcanzar a ambos, no ser sólo personal o sólo social. Significa hacer que este dinamismo sea reconciliador. La actitud espiritual del cristiano comprometido en la liberación, aún en los estadios de conflictividad política, es la de empeñarse en que éstos desemboquen en la reconciliación. Esta reconciliación fraternal será la prueba de que la liberación fue eficaz. De que el cambio socio-político lleva realmente a más vida y libertad.

Me propongo seguidamente señalar algunos valores de la espiritua​lidad, que me parece que hoy están llamados a crear, en los cris​tianos entregados a la acción por la justicia, una espiritualidad coherente con su compromiso liberador, y con su llamada al segui​miento de Cristo.

a) La convicción de que los procesos políticos, sociales, por los que atraviesan nuestros países, forman parte de la realización del plan de Dios como Promesa.

La Promesa es tema fundamental en los dos Testamentos: toda la revelación de Dios es una promesa de liberación total, y de algo mejor. Esta promesa se va realizando progresivamente en la histo​ria, aún preñada de mal y de pecado, y alcanzará su cumplimiento definitivo en la parusía. Ningún momento histórico agota la Prome​sa. El creyente, por lo tanto, está siempre abierto al provenir y la historia para él es un llamado a avanzar de horizonte en horizonte y de provisorio en provisorio, hacia este provenir siempre nuevo. Su fe por un lado relativiza los cambios auténticamente liberadores, pero por otro lado los valora en toda su significación, como encar​naciones parciales pero auténticas de la Promesa en marcha. Esta actitud espiritual es crítica de toda situación sicio-política que pre​tenda "idealizarse": radicalmente, el cristiano es un insatisfecho, fermento de cambio en una sociedad que se auto-idealiza (8).

La Promesa nos mantiene en tensión de cambio porque esperamos el advenimiento definitivo del Reino de Dios. Este Reino, que se anticipa en las liberaciones históricas, es manifestación del poder de Dios que se expresa por la victoria de lo nuevo sobre lo antiguo, de la resurrección sobre la muerte, de la sociedad justa sobre la sociedad injusta. La participación en el reino de Dios a que nos invita el seguimiento de Cristo, es también participar en las tareas temporales, también políticas, que lo van anticipando en la historia.

b) Esta espiritualidad se expresa también en la Esperanza, que es la escatología de toda acción liberadora. La esperanza cristiana consiste en creer que lo que actualmente parece difícil o imposible -la liberación total de los oprimidos, la fraternidad reconciliada​ será más tarde posible por la fuerza de Dios (9).
Esto da a las tareas temporales del cristiano un impulso y un optimismo incansable, ya que la esperanza es una savia que no sólo se nutre de los medios humanos, sino sobre todo del poder de Cris​to.

Esperar es también recoger las señales de los cambios que vienen, disponiéndose positivamente para ellos y reorientando la existencia en vista de los mismos. La esperanza da al cristiano la certeza de que su trabajo social, político, en vista de la liberación y de la fraternidad, lleva a una meta realizable y no a una pura utopía. Da la capacidad espiritual de superar las frustraciones, los fracasos y los retrocesos, irradiando a los demás el dinamismo de su esperan​za (10).

c) Vivir una espiritualidad de la liberación es vivir la exigencia de incorporarse a la muerte y resurrección de Jesús en las transforma​ciones de su sociedad. Ver aún en las destrucciones y desgarramientos del mundo social, una experiencia pascual: pasar a una situación mejor a través de la "muerte".
 En el fondo, es redescubrir la Pascua desde un ángulo secular: el camino espiritual de la muerte y la resurrección no es algo sólo ascético o personal, sino que también cristaliza en los cambios sociales y en las experiencias de acción liberadora de los cristianos. Espiritualidad de la liberación quiere decir descubrir a Dios en una nueva forma y su "paso" y presencia entre los hombres en los cambios no sólo interiores, sino también sociales: las liberaciones temporales, son también una experiencia del "paso" de Dios pre​sente en su pueblo.

d) La meta del hombre y de las sociedades según el Evangelio es la de crear entre nosotros una verdadera fraternidad. Jesús moriría "para reunir en uno a los hijos de Dios dispersos" por la división, el odio, la explotación y el pecado. La fraternidad cristiana es la cara histórica del Reino de Dios que ya comenzó. Es el fruto del seguimiento de Cristo, que nos transforma de egoístas en hermanos. Conduce a una comunidad de hermanos, donde nadie domina injustamente sobre otro. Supone la convicción de la paternidad común de Dios, de Jesús como hermano universal y eje de toda fraternidad, de María como madre de los hombres.

Supone la libertad espiritual que nos hace libremente “siervos de los demás", especialmente de los más pobres y oprimidos. La espi​ritualidad de la liberación es una espiritualidad fraternal y creadora de fraternidad y esto debe proyectarse en el compromiso de los cristianos.

Pero el ideal de la fraternidad lleva al cristiano a lo político, con sus dimensiones económicas, culturales, etc. Pues transformar una sociedad no-fraterna, dividida e injusta, en una sociedad de herma​nos, encuentra serios obstáculos. El obstáculo del poder. Cuando el poder no es participado, o cuando no sirve a los débiles, o mantiene la injusticia, o se sirve a sí mismo y a minorías de privilegio, cuando es abusivo, éste poder refuerza una sociedad antifraternal. De cara al ideal de la fraternidad, el poder no es neutral: o lo construye o lo destruye. Pero la cuestión del poder es la política; la política es la ciencia y la práctica de los niveles de poder. Esto nos lleva a la dimensión política de la espiritualidad de la liberación: si la construcción de la fraternidad es su dimensión esencial, llama a Ios cristianos, según su vocación, a alguna acción de los niveles de poder, para que estos sean "fraternos".

Lo mismo habría que decir de la economía. La economía es la ciencia de la riqueza, de su producción y distribución. Y la riqueza es otro gran obstáculo de la fraternidad. Divide y confronta, en vez de unir, según el designio de Dios. El dinero y los bienes de la tierra son para compartir, para que lleguen suficientemente a todos, y este compartir es creador de fraternidad. Cuando esto no sucede, cuando pocos tienen mucho y muchos no tienen casi nada, la riqueza es grave obstáculo para seguir a Cristo en su ideal de la fraternidad. Por eso Jesús es severo al hablar de la riqueza y del rico, como es también severo en cuestionar el poder. El sabía que sus seguidores encontrarían en la cuestión del poder -política- y de la riqueza --economía-, un obstáculo.

Desde entonces, seguir a Jesús es trabajar también por una política y una economía más fraternales.

e) ¿Necesitamos insistir que una espiritualidad de la liberación está centrada en la caridad? La caridad es el alma, la motivación deci​siva de la fraternidad personal y social. Más allá del servicio a los indigentes como personas, pero sin olvidarlos, ya que estos existen en cualquier forma de sociedad, la caridad social ---o "política": Pío XII llamó a la política una forma eminente de la caridad- es la manera eficaz como el cristiano trabaja por una sociedad que siga a Cristo. Trabajó por suprimir las causas y las condiciones de la pobreza y de la injusticia. Caridad eficaz que lleva a elegir los medios sociales, culturales, económicos y políticos conducentes a la liberación de los pobres: la investigación, la programación, la acción social y política, la denuncia, etc. Todo esto forma parte de una espiritualidad y de una caridad históricamente eficaz. Es también la forma como el seguidor de Cristo da la vida por sus hermanos.

f) La espiritualidad de los cristianos comprometidos en la justicia, requiere integrar estos valores evangélicos mencionados como una espiritualidad liberadora que inspira el seguimiento de Cristo en las tareas políticas y sociales. Para iluminar estas tareas y encontrar a Dios en ellas, la espiritualidad liberadora debe ser contemplativa. Todo creyente "liberador" debe tener algo de contemplativo. Con​templativo significa hacer de la experiencia de lo profano y de lo político una experiencia de Dios. Saber ver a Dios en la actividad secular y a menudo "nocturna" de los compromisos temporales. Saber encontrar a Jesús como Señor de la Historia en las ambigüe​dades de las historias actuales.
La espiritualidad de la liberación es, para el militante cristiano, los ojos nuevos, contemplativos, capaces de contemplar la grandeza de un Dios que es más grande que todas las liberaciones temporales y en cuyas manos vivimos entregados totalmente.
¿Una espiritualidad latinoamericana?
A esta altura de nuestras reflexiones nos podemos preguntar si se puede hablar, y en qué sentido, de una espiritualidad latinoameri​cana, o propia de América Latina.

La respuesta sería afirmativa si se dieran los hechos siguientes:
· si acaso el cristianismo latinoamericano forma una cultura ca​tólica peculiar, dado que el modelo cultural es un factor influ​yente en los "modelos de espiritualidad.
· si acaso el cristianismo en América Latina enfrenta desafíos sociales y pastorales de tal envergadura que ha ido obligando a los cristianos a profundizar ciertas exigencias peculiares del mensaje y la espiritualidad cristiana;
· si acaso lo anterior ha ido llevando a una renovación de la Iglesia y de su espiritualidad -"modelo" de Iglesia- y si esta renovación ha ido suficientemente formulada y elaborada por las comunidades cristianas y sus teólogos, e impulsada por el magisterio.

Creemos que la respuesta a estas condiciones es afirmativa, aunque de modo aún incipiente. Podemos ya comenzar a hablar, como ini​cio de un proceso de maduración, de una espiritualidad propia de las Iglesias de América Latina, no en el sentido de una escuela de espiritualidad sino en el sentido de una experiencia global compar​tida.

a) Hoy es reconocido por todos que el catolicismo latinoamericano, tal vez más que en otras Iglesias, tienen rasgos culturales muy propios. Ello está tipificado por su "catolicismo popular", donde fe cristiana y culturas populares se han amalgamado profundamente, integrando el cristianismo ibérico de la primera evangelización a las formas religiosas indígenas y afroamericanas.

El catolicismo popular, que es la espina dorsal del catolicismo cultural-latinoamericano, se identifica con una espiritualidad cohe​rente con él. Una espiritualidad devocional, de expresiones barrocas y festivas, muy plástica y simbológica, donde se acentúa la pasión y la cruz, la Virgen María. Una espiritualidad hecha de sabiduría de la vida y de actitudes religiosas ante las grandes experiencias humanas. Las características de este catolicismo o espiritualidad popular se han estudiado y divulgado profusamente entre nosotros.

Pero junto a este catolicismo popular está el catolicismo de las clases medias, de las élites y dirigentes católicos. Este está marcado también por su origen ibérico, pero se mantuvo siempre bajo la influencia europea, sobre todo latina, de modo que esos segmentos de la cultura latinoamericana no han generado un "modelo" cultural de cristianismo o una espiritualidad peculiarmente latinoamericana. La desintegración cultural de América Latina y la distancia y dicotomía entre el catolicismo de sus élites y su catolicismo popular, ha dificultado, hasta ahora, la expresión y formulación coherente de una teología y de una espiritualidad arraigadas en lo básicamente común de la cultura latinoamericana.
Decíamos más arriba que esto va cambiando y que estaríamos al inicio de un proceso de integración espiritual, en la medida que las "élites" han ido asumiendo e interpretando su fe a partir del pueblo de los pobres, e igualmente los teólogos y el magisterio. Este en​cuentro entre élites cristianas y pueblo cristiano, acelerado en Medellín y Puebla -la opción preferencial por los pobres, su cul​tura y religiosidad- es lo que va configurando una espiritualidad latinoamericana. Sobre esto volveremos en seguida.

b) Los desafíos pastorales y sociales del cristianismo en América Latina son también peculiares y englobantes, hasta el punto de exigir cambios renovadores en la Iglesia y en la espiritualidad de los cristianos. Estos desafíos se pueden tipificar en una actividad misionera dirigida particularmente hacia los pobres, la justicia y una liberación cristiana de los marginados y oprimidos. Como hemos analizado más atrás "Espiritualidad y Liberación"- esto contribuye con matices interesantes para una espiritualidad desde la experiencia lati​noamericana. Ello es también un lugar de encuentro entre la experiencia cristiana de los pobres y de las "élites".

c) Se puede por lo tanto determinar los rasgos de una espiritualidad latinoamericana naciente. Esta ya ha sido teológicamente formula​da, aunque en forma fragmentaria, por autores recientes y por el mismo magisterio.

No creo, sin embargo, que se deba hablar de una espiritualidad desde América Latina como una "escuela" de espiritualidad homo​génea y sistematizada. Pues por de pronto, al interior de la Iglesia latinoamericana subsisten muchas escuelas de espiritualidad. Las ya tradicionales franciscana, carmelitana, foucoliana, etc., además de aquellas que nutren las asociaciones de laicos, espiritualidad fami​liar, de la renovación en el Espíritu Santo, de justicia y paz, etc. En medio de esto, las exigencias y valores que hemos señalado como configurantes de una espiritualidad desde América Latina, no es una escuela más, sino más bien un matiz, un rumbo general que está llamado a impregnar las espiritualidades existentes. Sin destruidas, pero dándoles más arraigo en las líneas y opciones de la misión de la Iglesia.

Necesitamos una espiritualidad franciscana o de la renovación en el Espíritu "latinoamericanas", y creemos que este matiz global es lo propio de la búsqueda de una espiritualidad desde América Latina.
Resumamos lo dicho hasta ahora de la siguiente manera:

La espiritualidad, en términos generales, es el encuentro del Espíritu con el pueblo cristiano, un pueblo preciso, con sus aspira​ciones, luchas, cultura, opciones cristianas y misioneras. Este en​cuentro se realiza en la Comunidad de la Iglesia y genera una mística.

La espiritualidad latinoamericana emerge -de manera significati​va- en los lugares de la Iglesia latinoamericana donde se verifica mejor este encuentro. En el discernimiento de estos lugares coinci​den tanto las orientaciones oficiales de la Iglesia como la práctica del compromiso y de la vida cristiana en las bases. De ahí que la espiritualidad latinoamericana está profundamente arraigada en la cultura de los pobres, que es también una cultura cristiana. En los grupos, movimientos apostólicos y comunidades cristianas, donde el Espíritu se manifiesta en los valores de la cultura y religiosidad popular y en las aspiraciones y dinamismos de su liberación.

Esta espiritualidad es católica. Por eso no está circunscrita al lugar sociológico de los pobres. También es propia de todos los sectores cristianos que van escuchando la invitación de la Iglesia a "optar preferentemente por los pobres y a hacer de su causa, la causa de Jesús y causa propia" (11). Se establece así una corriente de mutuo enriquecimiento entre la Iglesia y sus evangelizadores que se sitúan en el lugar de los pobres y los cristianos pobres que a su vez evangelizan a la Iglesia (12). Se va creando así una simbiosis entre la espiritualidad elaborada y vivida por los evangelizadores del pueblo y los valores espirituales de los pobres, valores que solemos llamar catolicismo popular o mejor "espiritualidad popular". La espiritualidad latinoamericana es el resultado de este proceso de simbiosis en el Espíritu, bajo la guía de la Iglesia.
Esta espiritualidad -como toda renovación creadora- es a la vez un retorno a las fuentes del evangelio y una experiencia histórica-cultural del pueblo cristiano. Se va configurando lenta, pero nítida​mente, a través de toda América Latina.

Un primer acento de la renovación espiritual en el pueblo latino​americano es la revaloración del Jesús histórico. El segundo acento es el sentido del pobre. Ambos temas se incluyen mutuamente. El Jesús de los evangelios es inseparable del sentido evangélico del pobre y este último sólo se entiende a partir de la enseñanza y de la práctica de Jesús. En ambos casos, la elaboración teológico ​espiritual de los evangelizadores y la experiencia del Dios de los pobres, se van enriqueciendo mutuamente.
Primer acento: el Jesús histórico y María en su seguimiento a Jesús
El primer acento generador de la espiritualidad latinoamericana es la humanidad de Jesús, Jesús del evangelio, hoy presente prioritariamente en la Iglesia, como fuente de vida y lugar privi​legiado de aprendizaje del seguimiento. Este acento tiene varias explicaciones. Por de pronto, la re-valorización de la humanidad de Jesús en una constante en los grandes momentos de renovación de la espiritualidad católica.

Por otra parte, ello ha sido posible ahora por el creciente contacto del pueblo con los evangelios, sobre todo en las comunidades cris​tianas. Ello ha ido corrigiendo las insuficiencias del Cristo de la religiosidad popular, a menudo distante y deshumanizado, donde se acentúa unilateralmente la divinidad, con las válidas excepciones del Jesús de la Navidad y de la Pasión.

En fin, el pueblo creyente latinoamericano ha ido percibiendo las semejanzas y analogías del contexto histórico social en que Jesús realizó su misión, de las condiciones, desafíos y conflictos que marcaron su compromiso, con el contexto histórico-social de Amé​rica Latina, con las tareas de los cristianos y con su experiencia espiritual. Esto hace al Jesús histórico cercano y vital tanto para la Iglesia misionera como para el pueblo creyente. Así, la humanidad de Jesús, lugar privilegiado del Espíritu, une el compromiso con la realidad histórico-social de América Latina, con la experiencia cristiana de los creyentes.

La espiritualidad latinoamericana recupera la dimensión esencial del cristianismo como seguimiento de Jesús histórico por el impulso del Espíritu (13). Y lo mismo que se advierte en nuestra espiritua​lidad con relación a Jesús, se advierte progresivamente con relación a María. En ella se va revalorizando su condición histórica a partir de los evangelios, su fidelidad en el seguimiento de Jesús, que la constituye en modelo de vida cristiana. Los privilegios y la exalta​ción de María, siempre importantes en la espiritualidad, se "huma​nizan" cuando se visualizan a partir de la realidad de María de Nazaret, de la manera histórica como ella vivió su plenitud de gracia en la humillación, la opacidad de la vida ordinaria, la fe, el sufrimiento, la solidaridad con los pobres y afligidos de su tiem​po (14).
Este primer acento de nuestra espiritualidad ha sido recogido por el magisterio de Puebla: el seguimiento de Jesús (15), el valor inspira​dor de la vida de Jesús en la realidad de los cristianos latinoame​ricanos (16), así como también en la evangelización (17) e igualmen​te en lo que se refiere a la Virgen María (18).

Segundo acento: la experiencia del pobre

El segundo acento preferencial de donde emerge la espiritualidad latinoamericana es el pobre, con el sentido cristiano que conlleva. En la experiencia de los cristianos, el pobre es captado primera​mente como un hecho histórico social que marca profundamente y masivamente la realidad latinoamericana. El pobre y la pobreza de nuestro continente es el lugar de la injusticia, de la explotación, del pecado social, que desafían la conciencia de los cristianos y la misión de la Iglesia.
En un segundo momento, la fe descubre en el pobre, más profun​damente, un "lugar" bíblico. El desafío del pobre, el compromiso con el pobre tienen que ver con la esencia del cristianismo, con la evangelización y con el Reino del Dios de Jesús. El Dios bíblico es el Dios de los pobres, su Reino hace causa común con su clamor de liberación. Ella se va a revelar plenamente en Jesús, que los constituye en los primeros destinatarios de su evangelio (19) y se identifica con ellos de manera privilegiada (20). El pobre y la cristología desde América Latina están indisolublemente unidos.

Esta experiencia, al mismo tiempo sociológica y bíblica, ha ido conduciendo a la misión a arraigarse en el mundo de los pobres, para crecer en credibilidad y autenticidad. Los evangelizadores y teólogos hacen del pobre una "experiencia", entran en simbiosos con su mundo, su liberación y su espiritualidad, su religiosidad. Esta experiencia es una experiencia espiritual, donde hay un mutuo enriquecimiento. Esta experiencia lleva a conocer y seguir mejor al Jesús histórico redescubierto en el rostro del pobre; es por lo tanto una experiencia liberadora.
El pobre como "lugar" de espiritualidad también es desarrollado por el magisterio en Puebla (21); el pobre como lugar privilegiado del seguimiento de Cristo; igualmente el pobre como camino de la pobreza evangélica (22).

Estos parecen ser, hasta ahora, los acentos más englobantes y sig​nificativos que matizan la espiritualidad desde América .Latina. Estos matices o acentos, según lo hemos indicado, no crean una escuela sistemática de espiritualidad, sino que están llamados a impregnar los valores básicos y la identidad católica de toda espi​ritualidad: la caridad, la oración, la pobreza, las devociones y prác​tica sacramental, etc., necesariamente presentes en la espiritualidad latinoamericana de hoy. Del mismo modo deberían impregnar las diferentes corrientes y escuelas espirituales en nuestra Iglesia, muy especialmente las surgidas a raíz de la renovación teológica y pas​toral en las últimas décadas, de entre las cuales hemos tipificado más atrás la espiritualidad propia de las tareas de liberación cris​tiana.
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