
El espíritu misionero hoy y los nuevos contextos de la evangelización

El próximo 11 de octubre se celebrará el cincuenta aniversario de la apertura del Concilio Vaticano II. Numerosas iniciativas, entre ellas el anuncio del año de la fe y la convocación del Sínodo de los Obispos, están previstas para recordar el acontecimiento que ha marcado profundamente la vida de la Iglesia católica y que forma parte de nuestro ambiente cultural y eclesial. En realidad casi dos generaciones han nacido y crecido en este clima, tanto es así que la mayor parte de los cristianos de hoy no tienen una experiencia directa de como fue el ambiente preconciliar.
En esta breve intervención quiero señalar algunas de las ideas surgidas en los últimos decenios que han modificado y enriquecido la visión misionera de la Iglesia. De hecho, frente a la evolución de la historia humana, los cristianos no han dejado de interrogarse sobre su ser y la forma de dar testimonio en el contexto vivo del mundo actual.
Juan XXIII, el papa al cual se debe la convocación del concilio ecuménico, se encontró en un momento especial en la historia. Hacía casi veinte años que había finalizado la segunda guerra mundial; ésta fue sustituida por la llamada “guerra fría”, cuyos protagonistas principales fueron los Estados Unidos de América y la Unión Soviética, aunque en ella participaron en gran medida todos los países y pueblos de la tierra. En el clima de la guerra fría se desarrolló el fenómeno de la descolonización, que interesó a los países de África y Asia, poniendo fin a la época en que las potencias europeas ejercían un dominio directo sobre las poblaciones de los dos continentes y permitiendo a las nuevas comunidades civiles tomar las riendas de su destino.
	Un poco antes de morir Juan XXIII publicó la carta encíclica Pacem in terris (11 abril 1963), un escrito que entró en el ambiente conciliar y en parte lo influenció. Dirigida a los obispos y fieles católicos, según la costumbre de las cartas apostólicas, rompió una tradición de siglos al dirigirse “a todos los hombres de buena voluntad” para invitar a una reflexión sobre el tema de “la paz entre todos los pueblos, que ha de fundarse en la verdad, la justicia, el amor y la libertad” (dirección de la encíclica). En ella se destacan dos elementos novedosos: el primero, una mirada positiva de la Iglesia hacia el mundo: teniendo en cuenta las dificultades existentes, éste no era interpretado solamente como un elemento negativo; el segundo, el intento de leer y analizar la situación efectiva del mundo, más bien que aplicar una teoría preconcebida. El papa utilizó la expresión “signos de los tiempos”, recogida por el concilio y que permanece en el vocabulario común: una invitación a leer las situaciones reales y a interactuar con ellas, sin dejarse llevar por las teorías o las doctrinas a priori.
	El papa indicaba tres "signos" particulares, que identificaban la novedad del momento presente: 1) “el ascenso económico-social de la clase trabajadora” en relación con el crecimiento económico producido en los países desarrollados, que coincidió con la reconstrucción de la posguerra: el aquel momento por primera vez una gran mayoría de la población comenzó a ejercer de manera efectiva los derechos políticos; 2) “la entrada de la mujer en la vida pública”, es decir la constatación del papel activo de la mujer tanto en el ámbito doméstico como en el ámbito de la vida pública; 3) la transformación social y política de la familia humana: ya no hay división entre dominadores y dominados, sino personas con sus derechos y sus obligaciones, donde el sentimiento de superioridad o de inferioridad experimentado por los pueblos se sustituye por la conciencia de la igualdad: “Al contrario, por todas partes ha penetrado y ha llegado a imponerse la persuasión de que todos los hombres en razón de la dignidad humana son iguales entre sí. Por eso las discriminaciones raciales, al menos en el terreno de la razón y de la doctrina, no encuentran ya justificación alguna; lo cual es de una importancia extraordinaria para la instauración de una convivencia humana informada por los principios anteriormente expuestos” (PiT 24).
	En esencia, en la primera parte la encíclica evoca la declaración universal de los derechos humanos, aprobada por las Naciones Unidas el 10 de diciembre de 1948, expresamente citada en el n. 75: derecho a la asistencia y un medio de vida digno, derecho al respeto y a los valores morales y culturales, derecho de honrar a Dios según el dictamen de la conciencia, derecho a la libertad de escoger el propio estado, derecho a la libre iniciativa económica, derecho de reunión y de asociación, derecho de inmigración y de emigración, derecho de tomar parte activa en la vida pública (PiT 6-13). A diferencia de la Declaración universal de los derechos del hombre, la encíclica subraya también los deberes que derivan de la reivindicación y del ejercicio de los derechos y pone en evidencia el espíritu de colaboración y la actitud responsable para la consecución de la paz.
	Entre las llamadas pastorales conclusivas, Juan XXIII evidenciaba el deber de participar activamente en la vida pública y de contribuir eficazmente en el bien común de la familia humana, haciendo un llamamiento a la competencia científica, a la capacidad técnica y a la experiencia profesional de los cristianos, invitados a conciliar las tensiones entre la fe religiosa y las actividades de la vida diaria. La encíclica concluía invitando a no confundir el error con el hombre que lo profesa, “incluso cuando se trata de error o insuficiente conocimiento de la verdad en el campo moral y religioso” (PiT 83) y a no rechazar la posibilidad de colaboración con aquellos que profesan ideas diferentes de los católicos.
	Implícitamente, el papa reconocía el pluralismo como una característica de la sociedad de su tiempo e invitaba a los católicos a la colaboración en vistas al bien común sobre la base de los principios del derecho natural.
	El concilio ecuménico Vaticano II, aun representando a la Iglesia universal, estuvo influenciado por las cuestiones europeas y del llamado mundo occidental. Aunque los obispos de los países en vías de desarrollo constituyeron un 45% de los aproximadamente 2.200 participantes, de hecho, muchos de ellos eran misioneros procedentes de Europa o habían completado sus estudios en las universidades eclesiásticas europeas. Por otra parte la problemática tratada y las soluciones propuestas respondieron a las inquietudes del viejo continente, fruto de una gestación secular. De hecho los obispos y los teólogos más activos e influyentes eran originarios de Francia, Bélgica y Alemania.
	Estas limitaciones estructurales no impidieron a los padres conciliares resaltar una serie de elementos destinados a influenciar la autoconciencia de la Iglesia y por lo tanto también su forma de mostrarse. En primer lugar hay que recordar la constitución Lumen Gentium sobre la Iglesia, que superó la perspectiva jurídica vigente a partir de los siglos XV-XVI en favor de una perspectiva bíblica que contempla la comunión vertical entre el hombre y Dios y la comunión horizontal entre los creyentes, la comunión universal de las iglesias locales difundida en el mundo en torno al sucesor de Pedro. La idea del pueblo de Dios sustituye a la tradicional representación de la societas perfecta (sociedad perfecta), poniendo de relieve el sacerdocio universal de los fieles y la referencia a la doctrina bíblica de los carismas, que subsisten al lado del servicio jerárquico. Todo el cuarto capítulo de la constitución está dedicado al papel activo y responsable de los laicos en la Iglesia y a la acción conjunta por “impregnar de los valores morales la cultura y las obras humanas”: por primera vez en la historia un concilio ha dedicado un capítulo a los laicos.
	Algunas sugerencias de la encíclica Pacem in terris las retomó la constitución pastoral Gaudium et spes sobre la Iglesia en el mundo actual, que desarrolla una antropología cristiana en varias dimensiones y presenta al hombre como persona, como ser social, como "demiurgo", que con la ayuda de Dios transforma el mundo; y también en su relación con la Iglesia que le brinda a la vez la salvación sobrenatural y la promoción humana.
	Aspectos particulares presentados por las dos constituciones se profundizaron en documentos que debían tratar puntos más específicos, como el apostolado de los laicos, con vistas a destacar la aportación de los cristianos laicos a la vida política y profesional, como también dentro de la iglesia, colaborando con la jerarquía; el impulso al ecumenismo, el reconocimiento de la libertad religiosa como un valor inherente a la dignidad de la persona humana, una declaración de principios sobre la cual hasta hoy en día en algunos sectores se discute vivamente.
	En conexión con nuestro tema hay que recordar el decreto Ad gentes sobre la actividad misionera de la Iglesia, que recibió una notable aportación por parte de los padres conciliares procedentes de los países en desarrollo. El texto sugiere el intento de superar la visión centralizadora de la misión, dirigida por la congregación romana de Propaganda fide, prefiriendo presentarla más bien como "la evangelización y el asentamiento de la Iglesia en medio de los pueblos o los grupos humanos entre los cuales aun no está todavía arraigada".
	En definitiva, el conjunto de los documentos conciliares, desarrollando las tímidas aperturas de Juan XXIII, creó un cuadro de referencia en el que la Iglesia católica ya no se presentaba como un castillo en estado de sitio, luchando en contra de un mundo hostil, sino que se ponía en diálogo con el mundo, considerado como el terreno común de acción y de encuentro de todos lo hombres.
	Después de la grande época misionera que tuvo lugar entre las dos guerras mundiales, el clima cultural que se desarrolló en los años Cincuenta del siglo XX llevó a replantear no sólo las estrategias, sino también el mismo concepto de misión. La aumentada autoconciencia de los países islámicos, el progreso del comunismo a nivel mundial, la introducción del marxismo en los ámbitos culturales internacionales influenciaron el proceso de descolonización, al punto que se consideró el fenómeno misionero como parte del neo-imperialismo de Occidente. La potencias emergentes de Asia, como China, India e Indonesia, que pusieron en marcha el movimiento de los países no alineados (conferencia de Bandung, 1955), mostraron su desconfianza hacia las Iglesias; es suficiente recordar la hostilidad de la China de Mao o de la India para con los misioneros. Características similares adquirió en África el movimiento de descolonización: la emancipación de las colonias vino a romper los antiguos equilibrios que aseguraban un sistema de referencias seguras a la acción misionera, generando incertidumbre de cara al futuro.
	En torno al año 1960 a las dificultades de los llamados países «de misión» se sumó, sobre todo en Europa y en Norteamérica, un clima menos favorable a las misiones católicas. Uno de los indicadores más llamativos del fenómeno es la disminución de las vocaciones en general, iniciada antes del concilio, que azotó también los institutos dedicados especialmente al apostolado misionero. Institutos religiosos bien arraigados, como capuchinos, jesuitas y salesianos entre 1962 y 1977 sufrieron una merma de cerca el 20% de los integrantes, mientras lo mismo se dio entre Claretianos, Padres Blancos y Espiritanos.
	Otro indicador de las dificultades vigentes procede de la prensa misionera, que experimentó dificultades en mantener sus múltiples publicaciones. Sin embargo, el problema no estaba representado solamente por las revistas, sino también por el enfoque con el cual presentar y justificar la acción misionera de las iglesias antiguas con respecto a las más recientes. A partir de los años Sesenta a los sujetos tradicionales se sumaron con insistencia cada vez mayor las temáticas económicas, sociales y culturales de los países en desarrollo.
	Si la situación, vista desde el «viejo mundo», puede dar la impresión de una decadencia imparable, considerando el panorama global podemos hablar más bien de un cambio en las relaciones. Cambia el sistema de relaciones entre las Iglesias, el rumbo del flujo de personas, la repartición de las tareas entre países de envío y países de acogida.
	La eliminación gradual de la frontera tradicional entre misioneros occidentales «blancos» y el clero autóctono «de color» es la primera manifestación de la nueva sociología misionera católica. La gran mayoría de los institutos misioneros, fundados en Europa o en Norteamérica, por convicción o por necesidad tuvieron que ampliar las canteras de su reclutamiento, incluyendo los nativos de los países en que ejercían su apostolado. A partir de los años Setenta esta opción se ha convertido en la condición de supervivencia de muchos institutos, que han visto desplomarse el número de sus miembros en los países de origen, primero entre los institutos masculinos y poco después también entre los institutos femeninos.
	En estas condiciones, la distinción tradicional entre personal misionero y clero local tiende a perder significado. La repartición de la actividad pastoral depende de las opciones que han tomado los institutos religiosos y las iglesias recién fundadas. La situación está reflejada en las palabras que Pablo VI dirigió en Kampala al simposio de los obispos africanos en 1969, repetidas por Juan Pablo II: «Vosotros los africanos sois ya los misioneros de vosotros mismos. La Iglesia de Cristo está verdaderamente plantada en esta tierra bendita. Tenéis que seguir construyendo la Iglesia en este continente». Una vitalidad quizás todavía mayor tiene la Iglesia en Asia, en especial en la India, aunque en ese continente los cristianos representen una pequeña minoría. En torno al año 2000 en todo el mundo obraban unos 2.000 misioneros hindúes.
	Esta redistribución supone un echo el todo nuevo, del cual es difícil predecir las consecuencias. En 1957, de cara a la evidente escasez de personal misionero, con la encíclica Fidei donum Pio XII invitaba a las iglesias antiguas a enviar personal calificado a los países emergentes, para poder formar grupos sólidos de católicos y confiarles la evangelización local; hoy en día el flujo del personal en parte ha cambiado de rumbo: a sacerdotes africanos, asiáticos y latinoamericanos se les han confiado parroquias en el viejo continente, al tiempo que su presencia comienza a hacerse notar hasta en las cumbres de la Curia romana. Lo que queda sin cambio es que las iglesias antiguas, de Europa y de Norteamérica, conservan todavía el control de los recursos económicos de los que dependen muchas iglesias, sobre todo en África.
	Los años Sesenta del siglo XX comportaron otro cambio en la percepción de los misioneros y de sus actividades. Los nuevos gobiernos autóctonos consideraron las obras sociales implantadas en tierras de misiones, en especial los colegios, como una expresión de la ocupación colonial y a menudo las nacionalizaron; en cambio en patria la opinión pública, que anteriormente había aceptado la idea de una colonización civilizadora, denunciaba ahora la colusión entre misión y colonización y rechazaba un proselitismo que se había vuelto anacrónico en un momento en que los ideales de tolerancia y de diálogo interreligioso estaban triunfando.
	En efecto, los temas movilizadores eran los de la solidaridad internacional, en primer lugar la lucha al hambre, en la que se habían decididamente comprometido los papas, a partir de Pío XII. Frente a esta toma de conciencia de la cuestión del "tercer mundo" los protagonistas de la misión consiguieron adaptarse muy pronto. Las revistas misioneras pasaron de los contenidos edificantes, limitados al ambiente eclesial, a los temas económicos y sociales. Se trataba de mostrar la convergencia del proyecto misionero con los nuevos métodos de evangelización elaborados en el siglo XX, para llegar a una civilización configurada por el cristianismo o inspirada en él. Había que demostrar que las misiones se habían puesto al día en cuestiones políticas, económicas y sociales y se comprometían en las perspectivas modernas de apostolado.
	El movimiento traspasó al campo de la información misionera una parte de la acción del catolicismo social y marcó un giro decisivo en los objetivos propuestos a los lectores. La acción para el desarrollo adquirió su consistencia, se ofrecía a todo el mundo, sin ninguna referencia explícita a la fe cristiana y mucho menos a cualquier forma de proselitismo religioso.
	El compromiso para el desarrollo movilizó en el catolicismo movimientos y capas sociales muy sensibles a la solidaridad con las poblaciones de los países de misión, que empleaban su dinero y su tiempo y respondían positivamente a las peticiones a cooperar en la educación, en la salud y en el campo de la técnica. La cooperación que surgió pudo ocasionar alguna que otra fricción, pues los voluntarios cristianos miraban a menudo con ojo crítico a los métodos empleados por los misioneros.
	La reflexión posconciliar marcó el fin del modelo elaborado y empleado en los últimos dos siglos por los misioneros occidentales y agudizó el debate sobre la esencia de la misión, planteado en especial en ocasión de las semanas de misionología de Lovaina. De forma muy sugerente, el tema debatido en 1965, el año en que se aprobó el decreto Ad gentes, fue: «Replantear la misión».
	Las dificultades para llegar a una idea compartida de misión se manifestaron en el sínodo de los obispos de 1974, dedicado a la evangelización. En él se enfrentaron dos grandes corrientes teológicas: una, que se puede denominar «romana», subrayaba el papel del centro de la Iglesia y de la autoridad del papa en el proceso de la evangelización, al tiempo que la segunda arrancaba de la experiencia de las iglesias locales. El año siguiente Pablo VI en la encíclica Evangelii nuntiandi, publicada al finalizar el año santo 1975, propuso una síntesis que tenía como finalidad superar la paralización que había tenido lugar el año anterior. De manera significativa, el papa se dirigió no a las tierras de misión, sino a toda la Iglesia y evitó emplear casi del todo la palabra misión y sus derivados.
	Al comienzo de la encíclica Pablo VI se pregunta: «Después del Concilio y gracias al Concilio que ha constituido para ella una hora de Dios en este ciclo de la historia, la Iglesia ¿es más o menos apta para anunciar el Evangelio y para inserirlo en el corazón del hombre con convicción, libertad de espíritu y eficacia?» (EN 4).
	El tema central ya no es la misión, sino la evangelización:
	«Evangelizar significa para la Iglesia llevar la Buena Nueva a todos los ambientes de la humanidad y, con su influjo, transformar desde dentro, renovar a la misma humanidad. Pero la verdad es que no hay humanidad nueva si no hay en primer lugar hombres nuevos (…). La finalidad de la evangelización es por consiguiente este cambio interior y, si hubiera que resumirlo en una palabra, lo mejor sería decir que la Iglesia evangeliza cuando, por la sola fuerza divina del Mensaje que proclama, trata de convertir al mismo tiempo la conciencia personal y colectiva de los hombres, la actividad en la que ellos están comprometidos, su vida y ambiente concretos» (EN 18).
	«Para la Iglesia no se trata solamente de predicar el Evangelio en zonas geográficas cada vez más vastas o poblaciones cada vez más numerosas, sino de alcanzar y transformar con la fuerza del Evangelio los criterios de juicio, los valores determinantes, los puntos de interés, las líneas de pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida de la humanidad, que están en contraste con la palabra de Dios y con el designio de salvación» (EN 19).
	Pablo VI propone el nuevo concepto de «Evangelización de las culturas»:
	«Lo que importa es evangelizar - no de una manera decorativa, como un barniz superficial, sino de manera vital, en profundidad y hasta sus mismas raíces - la cultura y las culturas del hombre en el sentido rico y amplio que tienen sus términos en la Gaudium et spes (50), tomando siempre como punto de partida la persona y teniendo siempre presentes las relaciones de las personas entre sí y con Dios. El Evangelio y, por consiguiente, la evangelización no se identifican ciertamente con la cultura y son independientes con respecto a todas las culturas. Sin embargo, el reino que anuncia el Evangelio es vivido por hombres profundamente vinculados a una cultura, y la construcción del reino no puede por menos de tomar los elementos de la cultura y de las culturas humanas. Independientes con respecto a las culturas, Evangelio y evangelización no son necesariamente incompatibles con ellas, sino capaces de impregnarlas a todas sin someterse a ninguna. La ruptura entre Evangelio y cultura es sin duda alguna el drama de nuestro tiempo, como lo fue también en otras épocas. De ahí que hay que hacer todos los esfuerzos con vistas a una generosa evangelización de la cultura, o más exactamente de las culturas. Estas deben ser regeneradas por el encuentro con la Buena Nueva. Pero este encuentro no se llevará a cabo si la Buena Nueva no es proclamada» (EN 20).
	Aunque la palabra «globalización» no se utilizara aun, Pablo VI comprueba que el mundo es una realidad unificada, una «aldea global», según la expresión que Marshall McLuhan empleó por primera vez en 1964, en la cual las opciones tomadas en un contexto restringido tienen amplias repercusiones a nivel mundial. La reciente crisis del petróleo (1972) había creado importantes problemas en las economías de muchos países del mundo, poniendo de relieve la estrecha interdependencia de sectores de la humanidad distantes entre sí.
	En aquel contexto no se concebía ya dividir el mundo en países cristianos y territorios de misión. El Occidente en vías de descristrianización y de secularización y las grandes áreas del mundo que no conocen todavía el Evangelio están en cierta manera unificadas: la misión está en todos los lugares en los que las personas no conocen a Cristo, está en todos los lugares en los que la pregunta, el interrogante, la necesidad de Verdad es grande en el corazón de las personas. De ahí nace la exigencia de rebasar una lectura jurídico-tercermundista de la misión para destacar su dimensión «universal». La misión no va dirigida, como gusta decir, a los paganos, sino que va dirigida a todos lo hombres, y a todos significa también a los cristianos.
	Pablo VI enfoca dos nuevos destinatarios de la misión. El primero, es aquel que los teólogos latinoamericanos empezaban a llamar el «no-hombre». Se dan situaciones en las que el mínimo de alimentación, de cultura, de escolarización, de sanidad, de democracia no está garantizado. Hay situaciones no humanas de violencia, de degradación, de penuria, de hambre, situaciones en las que el interlocutor es el "no-hombre". Este "no-hombre" es sin duda el primer interlocutor del mensaje evangélico, aun más que el budista y el musulmán. La misión debe dirigirse a todo el hombre, tiene que evangelizar hasta las injusticias, los proyectos, las maneras de pensar, tiene que evangelizar la totalidad de la vida.
	Por otra parte, están los cristianos. No solamente el «no-hombre» es un nuevo horizonte de la evangelización, sino también los creyentes necesitan evangelizar su propia vida, pues el contenido de la fe es una necesidad continua de la Palabra de Dios para relanzar la fe hacia perspectivas cada vez más fuertes y más verdaderas. El bautismo, en cambio, es el comienzo de una vida que se ha de cultivar y hacer crecer con el cuidado, la oración, la apertura a la Palabra de Dios. El cristiano tiene que ser evangelizado para que se convierta en evangelizador con su vida.
	Pablo VI sueña con una Iglesia «experta en humanidad» y sólo desea una cosa: «continuar, bajo la guía del Espíritu Paráclito, la obra misma de Cristo, quien vino al mundo para dar testimonio de la verdad, para salvar y no para juzgar, para servir y no para ser servido» (Populorum progressio 13); sueña con una Iglesia que al mundo adulto sepa llevar un mensaje en que la gente se reconozca, en el que reconozca algo que le pertenece. A la luz de este mensaje comenzar su proprio camino hacia el testimonio de la unidad reencontrada entre el Evangelio y el mundo humano, pues en su opinión el pecado original de la realidad de nuestro tiempo y de nuestra cultura es exactamente la separación entre fe y cultura. La fe se ha convertido en sal que ya no influye en la sustancia de los pensamientos, de las lógicas, de las opciones de las personas, y la cultura se ha convertido en una búsqueda de modelos y de comportamientos que han cortado su raíz cristiana. El núcleo del problema consiste en la separación entre la fe y el mundo moderno, entre la fe y la cultura; y a la fe pide la osadía de volverse capaz de palabra, de testimonio, de lenguaje, capaz de escuchar antes que nada, de presentar a todos lo hombres una propuesta sincera para caminar juntos hacia objetivos que tienen que ser comunes.
	Juan Pablo II en la encíclica Redemptoris missio (1990) volvió a poner el acento en la misión ad gentes; pero al mismo tiempo propuso a toda la Iglesia el concepto de «nueva evangelización», una expresión utilizada ya en 1968 por la XIX Asamblea ordinaria del CELAM reunida a Medellín (Colombia). Es el marco de referencia en el que se mueve hoy la Iglesia: Benedicto XVI ha instituido el Pontificio Consejo para la promoción de la Nueva Evangelización (21 de septiembre de 2010) y el próximo Sínodo de los obispos, que se reunirá a Roma del 7 al 28 de octubre de 2012, reflexionará sobre el tema: «La nueva evangelización para la transmisión de la fe cristiana».
	De esta forma se vuelve a recuperar el concepto de misión, pero en un contexto cambiado: a la antigua división entre países cristianos y países de misión se han sucedido eclesiologías que prefieren reflexionar sobre la armonización entre Iglesia universal e Iglesias locales o particulares. De la misma manera la oposición entre sociedades cristianas y sociedades paganas ha perdido todo sentido, remplazada por una visión según la cual todas las sociedades están por evangelizar. Independiente de un espacio geográfico, la misión ya no es el gesto con el cual los enviados de los países cristianos proponen desde el exterior la revelación a pueblos sumidos en el error, sino que es más bien la propuesta de un mensaje que quiere insertarse en la historia de todas las sociedades y de todas las culturas. No se trata simplemente de una adaptación a medios culturales distintos, sino de emprender un diálogo que reconozca a las religiones no cristianas y a las reivindicaciones de la modernidad su parte de verdad y de legitimidad. Por eso el compromiso por la transformación de la sociedad, la comparación entre las culturas, el diálogo interreligioso no se pueden disociar del anuncio del evangelio. Sin embargo, estos nuevos análisis obligan al cristianismo a interrogarse acerca de la especificidad de su historia y acerca del centro de su fe, pues el deseo de encarnarse en todas la culturas sin identificarse con ninguna de ellas deja abierta la pregunta sobre las combinaciones posibles y aceptables con otras civilizaciones. La Iglesia universal confía a las Iglesias locales la responsabilidad de elaborar lecturas novedosas del cristianismo a partir de su situación.
	Mientras que en el inmediato postconcilio se hablaba de secularización, que la socióloga francesa Danièle Hervieu-Léger (1947) define no como pérdida de la religión en el mundo actual, sino como el conjunto de los procesos de reorganización del creer, se habla hoy abiertamente de pérdida de la fe. Lo afirman expresamente los primeros renglones (n. 7) del Instrumentum laboris preparado para el próximo sínodo de los obispos y publicado el pasado 27 de mayo, día de Pentecostés[footnoteRef:1]. [1:  «El resultado de todas estas transformaciones consiste en la difusión de una desorientación, que se traduce en formas de desconfianza hacia todo aquello que nos ha sido transmitido acerca del sentido de la vida y en una escasa disponibilidad a adherir en modo total y sin condiciones a lo que nos ha sido entregado como revelación de la verdad profunda de nuestro ser. Se trata del fenómeno del abandono de la fe, que se ha manifestado progresivamente en sociedades y culturas que desde hace siglos aparecían como impregnadas del Evangelio. La fe, considerada como un elemento cada vez más relacionada con la esfera íntima e individual de las personas, se ha transformado en una presuposición para muchos cristianos, que han continuado a preocuparse de las lógicas consecuencias sociales, culturales y políticas de la predicación del Evangelio, pero que no se han preocupado suficientemente por mantener viva la propia fe y la de sus comunidades, fe que como una llama invisible con su caridad alimentaba y daba energía a todas las otras acciones de la vida. El riesgo que actuando de este modo la fe se debilite, y con ella se debilite la capacidad de dar testimonio del Evangelio, se ha transformado lamentablemente en una realidad en varias naciones, en las cuales la fe cristiana había contribuido a lo largo de los siglos a la construcción de la cultura y de la sociedad».] 

	Efectivamente nos encontramos hoy con un conjunto de fenómenos que implican a todos los habitantes del planeta, en primer lugar la globalización, con sus oportunidades y sus límites, y la financiación de la economía, que ha separado el uso del dinero de la producción y está impulsando cada vez más la concentración de la riqueza en manos de una minoría.
	Desde el punto de vista ideológico, en cambio, sobre todo en los países de antigua evangelización se ha perdido una tradición religiosa secular, en parte remplazada por la indiferencia a los temas religiosos, en parte con el ateísmo declarado. Donde sigue subsistiendo la atención al fenómeno religioso, se nota una personalización de la vivencia religiosa, determinada por las inclinaciones personales o por el pertenecer a grupos escogidos por afinidad, de forma independiente de la tradicional autoridad de las iglesias y de las jerarquías históricas, dando preferencia a las opciones individuales.
	Estos enfoques ponen en tela de juicio los fundamentos de la vida cristiana, como son la fe en un Dios creador y providente y la revelación de Jesucristo único salvador, influyen profundamente en las realidades de la vida cotidiana, como el nacimiento, la muerte, la familia y plantean la cuestión de los «derechos», o sea la interpretación de las opciones y orientaciones personales en una perspectiva distinta de la presentada por el derecho natural, que constituye el fundamento de la doctrina antropológica y moral de la Iglesia católica.
	Con estos temas se entrelaza la cuestión de la relación entre ciencia y fe, que toca los fundamentos últimos de la realidad, en definitiva la relación entre Dios y el hombre, que la fe cristiana describe como relación entre Creador y criatura. En relación con la ciencia está la tecnología, en especial la biotecnología, que parece permita la intervención en los aspectos más íntimos del hombre y de la creación, no solo a nivel psicológico, sino también en el mismo núcleo de su estructura.
	El concepto de nueva evangelización quiere ser abierto y destinado a adaptarse a los contextos. Supone por una parte la aportación de la jerarquía con sus sugerencias, pero aún más el compromiso de todo cristiano en su ambiente profesional. La autonomía de la política, la especialización de las ciencias y de las tecnologías, la rápida evolución del pensamiento y de las situaciones exigen un esfuerzo común, en el respeto de la libertad de conciencia y del principio de subsidiaridad, para que cada cristiano, en la situación en la que se encuentra, pueda evangelizar, en otras palabras: anunciar en su ambiente la buena nueva que es Cristo.
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