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      PRESENTACIÓN


      
         
      

    


    El 28 de marzo de 2007, el cardenal Rouco Varela, Gran Canciller de la Facultad de Teología San Dámaso, erigió la Cátedra de Misionología como un servicio a la reflexión y formación misionológica de los fieles. Esta erección fue posible gracias al acuerdo con las Obras Misionales Pontificias, la cual se ofrecía a colaborar con esta iniciativa. Y fue la culminación de sucesivas conversaciones y reuniones de trabajo iniciadas en su momento por Mons. Eugenio Romero Pose (q.e.p.d.) y Mons. Francisco Pérez González, director nacional de las OMP. Así nació esta novedosa experiencia de formación misionera en el ámbito de una institución académica de nivel superior. La cátedra nace con la vocación de responder a la necesidad de ofrecer una formación misionera, orgánica y sistemática, al pueblo de Dios, entre los que destacan como principales destinatarios los sacerdotes, los religiosos y religiosas, los seminaristas y los laicos que posean una preparación básica.


    Desde entonces, la cátedra ha sido el ámbito adecuado en el que la actual Universidad Eclesiástica San Dámaso ofrece diversas y complementarias actividades para la profundización en la teología de la misión: el curso, en dos años, sobre la evangelización misionera, jornadas académicas sobre temas y cuestiones particulares de la misión, conferencias, mesas redondas de carácter más testimonial y cursos de verano en régimen de internado durante una semana. Entre estas actividades merece especial mención la publicación de obras en las que se integran programáticamente la aportación de diversos autores, especialmente los profesores que colaboran con la Cátedra de Misionología. Primero fue el libro La misión de la Iglesia (Burgos, Monte Carmelo, 2011), el cual presenta los principales contenidos del curso de evangelización misionera que se imparte en la Facultad de Teología; y ahora es el presente volumen, que, con la firma de diversos teólogos procedentes de otras Facultades de Teología de España, conmemora el cincuenta aniversario de la promulgación por el Concilio Vaticano II del decreto Ad gentes.


     


     


    Las Obras Misionales Pontificias al servicio de la formación


     


    Antes de proceder a la presentación de este trabajo se hace necesaria la justificación de por qué Obras Misionales Pontificias (OMP) promueve esta Cátedra de Misionología y está en sus proyectos extender esta experiencia a otros centros docentes, con el fin de que los agentes de pastoral puedan introducirse en la fundamentación teológica del compromiso misionero. La primera razón es de carácter convencional, pero muy oportuna. Es necesario purificar la percepción, cada vez más extendida, de considerar a esta institución pontificia como un instrumento de cooperación económica y, ocasionalmente, de cooperación espiritual. Ambas manifestaciones de la cooperación son necesarias, pero son fruto y están en relación directamente proporcional con la formación de los fieles cristianos, que es la razón de ser de las OMP. El pueblo de Dios está necesitado de una sólida formación eclesiológica en todas sus dimensiones, también en la irrenunciable labor misionera. Esto brota del mandato de Jesús y está en la entraña de su catolicidad.


    El papa «misionero» Pío XI apreció y valoró aquellas experiencias de cooperación entre las Iglesias que el Espíritu Santo había suscitado en el siglo XIX en Francia y que en los inicios del XX se habían difundido por todo el mundo. Y aquel domingo de Pentecostés, 3 de mayo de 1922, hace suyas esas iniciativas, pasando a depender directamente de la Sede Apostólica, con el fin de responder a los requerimientos evangelizadores de la Iglesia universal. Además, con el objetivo de alentar el dinamismo misionero propio de la fe pone en marcha la celebración de las jornadas misioneras que jalonan el año litúrgico. Con la Jornada del Domund se invita al conjunto de los fieles a implicarse en la cooperación con la actividad misionera de la Iglesia en los territorios de misión (el 38 % de las circunscripciones eclesiásticas de la Iglesia católica); con la Jornada de la Infancia Misionera, promovida por la obra pontificia que lleva dicho nombre, se busca que los niños y adolescentes, desde su misma iniciación cristiana, se sientan implicados en la misión de la Iglesia; y con la Jornada a favor de las vocaciones nativas, alentada por la Obra Pontificia San Pedro Apóstol, se alienta a toda la Iglesia a que mantenga el compromiso solidario de ayudar al sostenimiento de las vocaciones al sacerdocio y a la vida consagrada en las Iglesias jóvenes. Este tejido de cooperación misionera se vio completado con una cuarta iniciativa, que fue asumida como pontificia por Pío XII en el año 1956. Nos referimos a la Pontificia Unión Misional, inicialmente conocida con el nombre de Unión Misional del Clero, que tiene como finalidad promover y fomentar la formación misionera de los agentes de pastoral.


    El compromiso de colaboración con la actividad misionera de la Iglesia fue desbordante durante el siglo XX. Miles y miles de misioneros eran enviados a aquellos ámbitos geográficos donde aún no se había predicado el Evangelio. Sin embargo, la cantidad podía desplazar a la calidad, que no tenía otro origen que la llamada de Dios y la generosa respuesta de aquellos a quienes la Iglesia enviaba a la misión. De ahí nace una corriente de opinión sobre la urgente necesidad de formar en la responsabilidad misionera no solo a los que parten para la misión, sino también a todo el pueblo de Dios. El primero en advertirlo fue Benedicto XV en la encíclica Maximum illud: «Porque su carácter cuadra perfectamente con el influjo que debe ejercer el sacerdote, ya para despertar entre los fieles el interés por la conversión de los gentiles, ya para hacerles contribuir a las obras misionales, que llevan nuestra aprobación» (Maximum illud [30 de noviembre de 1919] 107). En la conmemoración del 40º aniversario de este documento pontificio, Juan XXIII entrega a la Iglesia una nueva encíclica misionera, Princeps pastorum (28 de noviembre de 1959), en la que vuelve a insistir en la necesidad de la formación misionera, que también debe proponerse a los fieles de las Iglesias nacientes.


     


     


    El decreto conciliar Ad gentes


     


    Con esta prehistoria, el Concilio Vaticano II publica el decreto Ad gentes, que da el espaldarazo al dinamismo misionero, que permanecía latente en el interior de las comunidades cristianas. En este documento conciliar, la Iglesia, al reconocerse esencialmente misionera, individualiza los contenidos esenciales del kerigma, la naturaleza de la actividad evangelizadora, la metodología, los destinatarios, las relaciones con las culturas y las demás religiones, y los sujetos de la misión. Así se logra una nueva luz sobre la teología de la misión y, sobre todo, se abren nuevos caminos para la misionología, como lo muestran tres grandes documentos pontificios que han visto la luz en estos cincuenta años: Evangelii nuntiandi, Redemptoris missio y Evangelii gaudium.


    A los cincuenta años de su publicación, la Comisión Episcopal de Misiones y Cooperación entre las Iglesias, en sintonía con las sugerencia emanadas de la Congregación para la Evangelización, propone a los obispos españoles la posibilidad de celebrar esta conmemoración con actividades que ayuden a dar gracias a Dios por este regalo y a reflexionar sobre el mensaje aprobado por los Padres conciliares. En las diócesis españolas se han sucedido diversas y variadas iniciativas para conmemorar este documento, dar gracias a Dios por su aprobación e invitar de nuevo a su lectura y reactualización.


    La Cátedra de Misionología recibió con responsabilidad esta petición y ha querido responder con la realización de esta obra que hoy presentamos. Ad gentes, después de sus numerosas redacciones, logró una verdadera contextura teológica que era preciso desentrañar para comprender su mensaje y redescubrir su actualidad. Es lo que con acierto hacen los autores de esta publicación, logrando, a un tiempo, una complementariedad entre los diversos enfoques de sus estudios.


    Me permito señalar algunos elementos comunes que forman el subsuelo sobre el que se asienta la publicación. No es baladí el subtítulo del decreto conciliar: Sobre la actividad misionera de la Iglesia. Este enunciado otorga al texto un carácter dinámico y operativo. Se da el paso del concepto de «misiones» (concepción jurídica y geográfica) al de «misión», entendida en su dimensión más dinámica y evangelizadora, superando el aspecto unidireccional de la acción evangelizadora de la Iglesia. Una Iglesia evangelizada se transforma en evangelizadora, y la que evangeliza es a su vez evangelizada, ya que este es el fruto inmediato de la Iglesia que está en permanente estado de misión.


    Estar en acto de servicio es uno de los principales indicadores de la Iglesia universal, que se hace presente en la Iglesia particular y genera la comunión entre las Iglesias, no por estrategia convencional, sino porque en cada Iglesia particular se hace, está presente –¡es!– la Iglesia universal. Gracias a esta comunión eclesial, la Iglesia, porque es católica, se puede presentar a cada grupo con su particularidad, haciendo realidad el encuentro entre Cristo y la comunidad, entre Cristo y cada persona. Si la comunión es esencial en la Iglesia, lo es igualmente la misión, que afecta a toda la Iglesia y a cada uno de sus miembros. Y, a través de la misión, la Iglesia «realiza» la salvación. No es solo una señal de la salvación que Dios obra en el mundo, sino que ella es protagonista, agente, cooperadora de esta salvación, no solo escatológica (salvación de las almas), sino del hombre y de todos sus valores. La misión no solo salva al hombre, sino que afecta a la sociedad, a los valores humanos, ya sean culturales o religiosos.


    El decreto ha ido poniendo las bases antropológicas, eclesiológicas y cristológicas del compromiso misionero de las Iglesias locales, para concluir con un sublime capítulo VI, sobre la respuesta a esta iniciativa salvadora de Dios. En efecto, Dios no necesita de los hombres, pero, según su designio, ha querido tener necesidad de ellos para llevar su salvación al mundo entero. Tampoco el Verbo necesitaba de esa naturaleza humana que asumió plenamente para poder así realizar la salvación. Siempre quedan en el misterio de Dios los caminos por los que él atrae a los hombres, pero esto no puede ser un argumento para que la Iglesia abandone la misión recibida, que responde a la voluntad salvífica de Dios. «Aunque Dios, por los caminos que él sabe, puede traer a la fe, sin la cual es imposible complacerle, a los hombres que sin culpa propia desconocen el Evangelio, incumbe, sin embargo, a la Iglesia la necesidad, a la vez que el derecho sagrado, de evangelizar, y, en consecuencia, la actividad misionera conserva íntegra, hoy como siempre, su fuerza y su necesidad» (AG 7a).


     


     


    ¡Gracias!


     


    Los comentarios, firmados por los prestigiosos teólogos que se reúnen en esta publicación, reafirman sobradamente la actualidad de este decreto. No sería razonable que la riqueza que contiene el Ad gentes, que ha abierto caminos por el mundo entero y durante tanto tiempo, quedara en el recuerdo como una enseñanza a la que oportunamente se cita para reafirmar convencionalmente planteamientos subjetivos, por muy nobles y saludables que sean. Es necesario ir a la fuente y descubrir cómo brota de sus entrañas la urgente llamada a la misión y el compromiso de cooperar con la evangelización, aunque sean algunos los llamados para pasar a la otra orilla. Ellos, los misioneros y misioneras, son los enviados a la actividad misionera, pero todos estamos urgidos a la cooperación con la Iglesia universal. Esta es la razón por la que la Cátedra de Misionología ha creído oportuno la realización de esta obra, con la certeza de que será una contribución más para la formación de los candidatos al sacerdocio y a la vida consagrada, así como de los laicos, que, comprometidos con la actividad evangelizadora de la Iglesia, se implican cada vez más con esta corriente formativa en aras de una mejor participación en la misión. Los presentes estudios del decreto conciliar y de los subsiguientes documentos pontificios confirman que aquello que los Padres conciliares aprobaron no ha perdido actualidad y sigue siendo pauta sobre la que la Iglesia, en la actualidad, está escribiendo verdaderas páginas para que los hombres, todos los hombres, tengan vida, y la tengan en abundancia.


    Nuestro agradecimiento a quienes han colaborado en la edición de esta obra, cuyos nombres ratifican sus aportaciones personales. Especial gratitud merece el profesor Juan Carlos Carvajal como coordinador de todo el trabajo, además de ser uno de autores firmantes, con la inestimable colaboración de José María Calderón Castro y de Juan Martínez Sáez. Gratitud a la editorial PPC, que desde el principio se interesó por la obra y ha hecho todo lo posible para que el esfuerzo de tantos pudiera ver la luz en los centros de difusión de este tipo de literatura.


    Obras Misionales Pontificias reitera su reconocimiento a la Facultad de Teología San Dámaso que hace posible que la Cátedra de Misionología no solo tenga vida, sino que además esta sea expansiva en otros ámbitos de la formación misionera.


     


    ANASTASIO GIL GARCÍA,


    director de la Cátedra de Misionología


    y de las Obras Misionales Pontificias


    1 de noviembre de 2015,


    festividad de Todos los Santos
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    ELOY BUENO DE LA FUENTE


    Facultad de Teología del Norte de España


    Burgos


     


     


    Al releer Ad gentes desde nuestra experiencia pastoral y eclesial resulta sorprendente su enorme actualidad respecto a la concepción de la misión y su relación con la Iglesia. Este juicio no carece de ironía a causa de las paradojas de la historia. Tras la clausura del Vaticano II, la recepción de Ad gentes fue muy limitada, pues, para la mayoría de los observadores, se refería a un sector muy concreto y determinado de la vida eclesial: «las misiones»; por eso –se daba por supuesto–, poco podía aportar a las grandes cuestiones y anhelos que se abrían en el período posconciliar; sin embargo, precisamente al estudiarlo cincuenta años después se hace más patente y clamoroso su carácter profético: apuntaba al futuro, desplegaba un horizonte en el que se iban a encontrar todas las diócesis de una Iglesia mundial. Podemos afirmar desde esta perspectiva que, si en aquel momento se le hubiera prestado más atención, se hubiera encontrado luz y orientación para tantas incertidumbres, experimentos y tanteos de aquellos decenios tan intensos en la vida de la Iglesia 1.


    Ciertamente no podemos negar sus limitaciones: como testigo y producto de un momento de transición contiene todavía elementos del paradigma anterior. Pero tiene el mérito de haber hecho posible esa transición, contribuyendo de modo notable a la inmensa tarea del Vaticano II. Como ha dicho acertadamente un fino observador como L. Sartori, Ad gentes es en cierto modo la «medida hermenéutica» del Vaticano II, su primera interpretación desde el seno del itinerario conciliar 2. No olvidemos que fue aprobado en los momentos finales del Concilio, por lo que recoge la reflexión y el aprendizaje de los obispos para situar a la Iglesia en un nuevo escenario social y cultural. Aunque, como decimos, su recepción fue limitada y sectorial, su relectura nos permite una mejor valoración del Vaticano II 3 y comprender la evolución que ha experimentado la Iglesia en el difícil aprendizaje de vivir la misión –y la misión universal– en el corazón y en la esencia de la Iglesia, de cada Iglesia.


    Para honrar adecuadamente Ad gentes debemos arrancar del período anterior, con el fin de captar sus aportaciones e innovaciones 4; a partir de ahí mencionaremos los desarrollos posteriores sobre la concepción de la misión evangelizadora de la Iglesia hasta el presente 5.


     


     


    1. Las misiones extranjeras en la época moderna


     


    Tradicionalmente, el término «misión» venía usándose en la doctrina trinitaria y en la organización jurídica de la Iglesia. Para referirse a lo que después se denominará actividad misionera se hablaba de propagación de la fe, conversión de los gentiles, promulgación del Evangelio… En el siglo XVI se produce un cambio sustancial en función de las nuevas circunstancias históricas, que provocarán una figura peculiar de misión y de praxis misionera.


    Tras las grandes empresas de navegación desarrolladas por españoles y portugueses se desplegó un escenario histórico insospechado en el que se hacían presentes numerosos pueblos y grupos humanos que no habían oído hablar del Evangelio. En aquella encrucijada histórica, la Iglesia reaccionó con un esfuerzo inmenso y con dosis heroicas de generosidad para ofrecerles la novedad salvífica de Jesucristo. Lo hicieron en el marco de la teología y de la estructura política de la época, pero con una convicción tal que determinará el destino del mundo y de la Iglesia.


    La misión evangelizadora de la Iglesia adoptará en aquel período la figura de misiones extranjeras. Misiones procede del ámbito de los jesuitas: los miembros de la recién nacida Compañía de Jesús expresaban su fidelidad al papa aceptando cualquier misión (o tarea) que se les encomendara; esta misión inicialmente se realizaba en ámbitos diversos (pastoral en zonas rurales abandonadas, controversia con los reformadores…), pero finalmente el término quedó fijado para referirse a las actividades entre los gentiles o paganos (según la terminología de la época); estas actividades tenían lugar en lugares lejanos y distintos, en regiones exóticas respecto a la tradición cristiana; por eso se hablará de misiones extranjeras.


    Las misiones extranjeras se sostienen en la teología de la Contrarreforma. Por ello tienen una visión muy negativa de las posibilidades salvíficas de los destinatarios, que deben ser rescatados «de las tinieblas y sombras de muerte» (Sal 107,30); gracias al bautismo era posible «salvar lo que estaba perdido» (Lc 19,10). Así quedaba claramente establecida la naturaleza y la finalidad de las «misiones».


    De cara a este objetivo se establecía la Iglesia en aquellas regiones, como trasposición del estilo eclesial del Occidente cristiano, de carácter clerical y jerárquico. El Evangelio iba acompañado de la conciencia de superioridad de la civilización occidental. La misión evangelizadora y la tarea civilizadora se identificaban: el cristianismo se presentaba como la religión de los europeos y de los blancos.


    La figura del misionero era muy valorada en el ámbito eclesial: se le veía como el supercristiano que entregaba su vida al servicio de los no cristianos. Pero «las misiones» eran competencia fundamentalmente de los misioneros, a quienes se respetaba y se apoyaba; no pertenecían a la naturaleza misma de la Iglesia, y por ello no se las veía como responsabilidad de todos; quedaban reducidas a un espacio geográfico y territorial determinado.


    A partir del siglo XIX van surgiendo nuevos fermentos que paulatinamente mostrarán toda su fecundidad: cuando disminuye el apoyo de las autoridades, el pueblo cristiano asume su responsabilidad para apoyar la «propagación de la fe» la experiencia de pobreza y de esclavitud estimula la generosidad del pueblo cristiano y suscita un auténtico movimiento misionero; se multiplica la fundación de institutos y congregaciones de carácter específicamente misionero; se ve la urgencia de defender los derechos humanos y la dignidad de la mujer; se destaca la conveniencia de que los nativos sean los evangelizadores de sus pueblos; se impone la realidad nueva de cristiandades pujantes que deben tener su clero nativo; las actividades de carácter educativo y sanitario van adquiriendo mayor importancia, y por ello se constata la necesidad de personal especializado…


    El período de las «misiones extranjeras» fue teniendo en éxito enorme desde el punto de vista histórico. Iban surgiendo nuevas diócesis en muchos lugares del mundo 6. Ello dio origen a la misionología como especialidad teológica dedicada a ese campo tan amplio y tan rico de la vida eclesial. Las dos escuelas más influyentes en el ámbito católico en la primera mitad del siglo XX pretenden una definición de las misiones y de su naturaleza y finalidad: La Escuela de Münster destacaba el objetivo de la salvación de las almas, acentuando la dimensión religiosa y la dirección de la jerarquía 7; la Escuela de Lovaina señalaba como meta la implantación de la Iglesia, sobre todo desde el punto de vista organizativo e institucional. El desarrollo de la misionología ha sido abundante y riquísimo 8.


     


     


    2. Ad gentes: un nuevo horizonte teológico e histórico


     


    El decreto misionero 9 no puede ser considerado al margen del gran proyecto conciliar: situar a la Iglesia en el nuevo escenario histórico, superando el período constantiniano y contrarreformista de la Iglesia. Como acertadamente supo ver Congar a raíz de su convocatoria, la Iglesia debía tomar nota de la existencia de los otros 10: los ateos y los no creyentes, los otros cristianos, los miembros de otras religiones, las realidades temporales, que reivindicaban su propia autonomía… Refiriéndose directamente a Ad gentes, M. Menin señala como su principal novedad que por primera vez un concilio se coloca de verdad ante el otro sin condenarlo, sin miedo ante su diferencia, descubriendo en él la presencia del Otro 11. La afirmación de la tolerancia y la democracia, del pluralismo y la diversidad, que se habían ido consolidando en el mundo occidental, rompían definitivamente el sueño de la cristiandad. Todo ello debía repercutir en la concepción de la acción evangelizadora de la Iglesia.


    El itinerario conciliar 12 fue un sufrido aprendizaje que se reflejó en el decreto misionero: desde los primeros esquemas preconciliares hasta la última redacción hay un largo camino cargado de tensiones y de incertidumbres: baste mencionar que el título inicial: De missionibus dejó paso a De activitate missionaria; el cambio es significativo y revelador: en vez de tratar lo referente a algunos territorios (las misiones) se ponía en el centro una actividad esencial de la Iglesia (la actividad misionera, a la que se ofrece un contenido teológico y no solo jurídico o administrativo).


    Las consultas realizadas de cara a la preparación del Concilio fueron recogidas en una serie de proposiciones que reflejan con claridad las preocupaciones fundamentales de los obispos misioneros referentes sobre todo a cuestiones prácticas: se pedía flexibilidad de determinadas normas generales atendiendo a las circunstancias peculiares de las misiones; se pedía regular las relaciones entre las autoridades diocesanas y las instituciones misioneras; algunas de estas peticiones abrían el camino a cuestiones de mayor alcance: posibilidad de recurrir a la lengua vernácula en la liturgia, la instauración del diaconado permanente, ampliación de competencias de las conferencias episcopales…


    Por debajo de estas cuestiones aleteaban temas de mayor calado: establecer la identidad y la finalidad de la actividad misionera entre las propuestas de la Escuela de Münster y la de Lovaina; articular la realidad de las misiones con la misión general de la Iglesia; discernir el estatuto teológico de las misiones, que se consolidaban como auténticas Iglesias; dar respuesta a las aspiraciones de los pueblos y de sus tradiciones… En nivel socio-político se habían producido cambios sustanciales en los territorios de las «misiones»: el proceso de descolonización y de independencia política había revalorizado las tradiciones locales (también religiosas), que no podían ser miradas con desprecio. La hipoteca de la vinculación al colonialismo exigía un viraje radical en el modo de plantear la acción misionera.


    Desde muy pronto, la Comisión preparatoria se vio confrontada con una cuestión decisiva: los representantes de Propaganda Fide defendían una concepción jurídica y administrativa que definía las misiones como los territorios dependientes del dicasterio misionero. Como alternativa se iba abriendo camino otra perspectiva, calificada como «sociológica» o (más acertadamente) «antropológica»: el espacio misionero no debe ser delimitado exclusivamente por la geografía o el territorio, sino por las circunstancias de los destinatarios.


    Esta tensión solo podía ser superada desde un planteamiento más amplio y profundo, de carácter estrictamente teológico. Pero esta opción no resultaba evidente para muchos. Hubo un momento en que el texto sobre las misiones quedó reducido a unas breves proposiciones 13. Pero la mayoría de los obispos constataron que esa solución no estaba a la altura del tema. Por eso se decidió afrontar una redacción nueva. De este modo se consiguió articular las misiones en la misión única de la Iglesia, iniciando así un necesario cambio de paradigma.


    Junto a esta gran inflexión del Vaticano II vamos a señalar las aportaciones fundamentales de Ad gentes a la comprensión de la misión evangelizadora de la Iglesia.


    1) Desde su apertura afirma que «la Iglesia peregrinante es por su propia naturaleza misionera» (n. 2), pues ha sido «enviada por Dios a las gentes para ser sacramento universal de salvación, por exigencia íntima de su misma catolicidad» (n. 1). La actividad misionera, por tanto, no es algo añadido o suplementario a la identidad de la Iglesia, sino expresión de su propia esencia. Así pues, la obligación o dimensión misionera es más radical y originaria que su forma concreta como misiones extranjeras.


    2) Ad gentes apela, como venía siendo habitual, al mandato de Jesucristo. Pero las palabras de Jesús están situadas en el marco trinitario, que ya había sido utilizado por Lumen gentium. Existe un claro paralelismo entre el primer capítulo de la constitución dogmática y del decreto misionero. De este modo, el Vaticano II se muestra en sintonía con el planteamiento de la missio Dei que se había ido consolidando en el ámbito ecuménico: la Iglesia no tiene una misión propia, su función es servir a la misión de Dios. Desde este punto de vista, podríamos decir, la misión precede a la Iglesia y la llama a la existencia. Misión e Iglesia, en cualquier caso, se exigen mutuamente.


    La Iglesia es misionera por naturaleza, porque tiene su origen en la misión del Hijo y del Espíritu; esta doble misión dimana del amor fontal del Padre, que se despliega en un designio salvífico absolutamente universal tanto en extensión como en intensidad: apunta a establecer la armonía fraterna en la sociedad humana y a ofrecer a todos la participación en la comunión trinitaria. Para conseguir ese objetivo es enviada la Iglesia como sacramento universal de salvación. Desde este nivel, la misión «es única e idéntica en todas partes y bajo cualquier condición» (n. 6), porque sirve al designio salvífico de Dios: «La actividad misionera, en última instancia, es la manifestación, epifanía y realización del plan de Dios en el mundo y en su historia, en la que Dios, por medio de la misión, realiza abiertamente la historia de la salvación» (n. 9).


    3) La misión es única e idéntica, «aunque no se ejerza del mismo modo según las circunstancias»; se dan diferencias en el ejercicio de la misión por parte de la Iglesia, si bien «no proceden de la naturaleza íntima de su misión, sino de las condiciones en las que esta se ejerce» (n. 6). La misión una y única de la Iglesia se concreta en las «misiones» cuando se dan estas condiciones: territorios en los que no ha sido anunciado el Evangelio o en los que no ha sido implantada de modo sólido la Iglesia, y que han sido reconocidos como tal por la Santa Sede. Esta situación, sin embargo, no es fija ni permanente, pues «pueden surgir condiciones completamente nuevas». Este principio permite una flexibilidad necesaria para evitar que los esquemas heredados se cierren a la evolución de las circunstancias.


    4) El capítulo segundo presenta la acción misionera en sentido estricto 14, para mostrar que la naturaleza misionera de la Iglesia no existe en abstracto, sino en realizaciones concretas, en un proceso y un dinamismo protagonizado por cristianos reales: a) el testimonio de vida y la solidaridad con las personas concretas; b) suscita una interpelación y hace posible el anuncio explícito del Evangelio; c) ello conduce a la conversión; d) los convertidos permiten la configuración de una comunidad cristiana profundamente arraigada en su contexto cultural y social. De este modo se muestra la íntima conexión entre el compromiso, el anuncio y la implantación de la Iglesia, evitando contraposiciones o alternativas.


    Esta experiencia eclesial y evangelizadora era vista en 1965 como propia de los «países de misión», pero la evolución de las condiciones ha hecho ver que debe formar parte de la experiencia de todas las Iglesias 15. Así se podrá descubrir que toda Iglesia concreta nace de la misión y debe servir a la misión. La naturaleza misionera de la Iglesia no procede simplemente de principios teológicos, sino que forma parte de la biografía de cada Iglesia. Es uno de los aspectos fundamentales del valor profético que atribuíamos a Ad gentes y de mayor repercusión para el futuro 16.


    5) La obra misionera mencionada pone en marcha el proceso de eclesiogénesis: las Iglesias van naciendo y se van consolidando; por ello deben ser consideradas como Iglesias de pleno derecho en la comunión de Iglesias (AG 19). El capítulo tercero, dedicado a «Las Iglesias jóvenes», condensa el significado histórico más relevante de Ad gentes: reconoce (a pesar de todas las resistencias que debió superar) que las misiones son Iglesias, y que cada una de estas debe asumir desde el inicio su responsabilidad en la evangelización universal. Esta perspectiva provoca un verdadero cambio de paradigma en la concepción y en el planteamiento de la misión universal, pues supera el planteamiento anterior, de carácter unidireccional: no se debe pensar que hay «Iglesias misioneras» e «Iglesias misionadas», sino que todas ellas, cada una con sus riquezas y con sus carencias, asumen en comunión la evangelización del mundo. El tercer capítulo de Ad gentes no solo lleva a su consumación el redescubrimiento por el Vaticano II de la centralidad de las Iglesias locales, sino que lo hace dentro de la lógica del dinamismo misionero 17.


    6) Siguiendo la lógica de la eclesiología conciliar, aunque en cierta medida manteniendo algunos esquemas de la práctica anterior, Ad gentes amplía y profundiza la corresponsabilidad de todos los bautizados en la misión evangelizadora de la Iglesia: también los laicos son reconocidos como misioneros en sentido propio. Cada uno de los carismas o de los estados eclesiales debe asumir un compromiso explícito con la misión universal, tanto en su cooperación como en la promoción de vocaciones misioneras ad gentes; todas las comunidades eclesiales, y especialmente las diócesis, deben organizar su colaboración y sus aportaciones; los organismos centrales de coordinación y de dirección deben incorporar representantes de las diversas Iglesias del mundo…


    Estas coordenadas de la misionología conciliar muestran la notable inflexión que Ad gentes imprimió en la comprensión y en el ejercicio de la misión evangelizadora universal de la Iglesia 18. Por eso puede ser considerado como un momento de fermento, que se iba a ver sometido a fuertes tensiones hasta mostrar de modo más sereno y equilibrado su fecundidad. Ad gentes permanecerá, por debajo de las convulsiones posconciliares, como punto de referencia para la etapa constructiva que se inicia con Evangelii nuntiandi.


     


     


    3. Evangelii nuntiandi (1975): hacia una concepción holística y armónica de la evangelización


     


    La exhortación apostólica de Pablo VI Evangelii nuntiandi 19 ha sido considerada con razón como la carta magna de la evangelización católica 20. Incluso el papa Francisco asume la opinión que considera este documento el más importante de la Iglesia posconciliar 21, como lo prueba el hecho de que es el más citado en Evangelii gaudium.


    La intervención de Pablo VI salió al encuentro de una situación necesitada de discernimiento, clarificación y orientaciones. Los años posteriores al Vaticano II fueron el escenario de crisis profundas, de grandes ilusiones, de esfuerzos generosos y de frivolidades superficiales. Aquel período fue vivido por muchos desde la conciencia de ruptura con lo anterior para empezar de nuevo la marcha de una Iglesia que respondiera a las expectativas de los contemporáneos. Esta sensibilidad eclesial estaba en sintonía con la experiencia histórica de una utopía social y cultural que pretendía asimismo romper con el pasado y con la tradición. Baste recordar la simbólica revolución de mayo de 1968 («sé realista: pide lo imposible») o la situación política española, que avanzaba hacia la superación del régimen franquista.


    En el ámbito católico, esta efervescencia se vivió en gran medida desde el «vértigo de las disociaciones» (H. de Lubac), que estableció como alternativa lo que debería ser conjugado armónicamente: recuperar el valor de lo mundano frente a la opresión de lo sacral, privilegiar el compromiso histórico y transformador frente a la pasividad de la contemplación y de la liturgia, dar prioridad a la promoción humana frente a la sacramentalización o catequización, buscar la inserción en las luchas del mundo frente al escapismo del pietismo espiritual… Las mismas contraposiciones se estaban produciendo en el ámbito ecuménico, como se mostró en la Asamblea de Upsala (1968) del Consejo Mundial de las Iglesias o en la de Bangkok (1972) del Consejo Misionero Internacional. Esta dialéctica condujo a la progresiva separación entre los ecumenicals (defensores de estas opciones) y los evangelicals, que daban prioridad al anuncio explícito del Evangelio, a la proclamación de Jesús como único salvador y a la conversión personal, tendencia que encontró su mayor expresión en el movimiento de Lausana 22.


    En el ámbito católico se habían ido introduciendo o desarrollando perspectivas que venían a enriquecer la idea de salvación y por ello de misión: Ad gentes había dejado escaso espacio a las situaciones sociales y económicas, si bien fue compensado ampliamente por la relectura de la misión de la Iglesia desde Gaudium et spes. El Sínodo de los obispos de 1971 dedicó buena parte de sus trabajos al tema de la justicia y a su papel en la acción evangelizadora de la Iglesia. Simultáneamente se estaba desarrollando la teología de la liberación y Medellín había proclamado la opción por los pobres como prioridad en la misión de la Iglesia. Las Iglesias de continentes no europeos iban afirmando su propia identidad y autoconciencia, y por ello iban perfilando sus proyectos pastorales desde el propio contexto. El mundo occidental, por su parte, estaba experimentando un fuerte proceso de secularización, lo que debilitaba a las Iglesias de vieja cristiandad, que habían venido siendo las protagonistas fundamentales de la misión ad gentes. El optimismo salvífico de cara a los miembros de otras religiones parecía disminuir la urgencia del anuncio evangélico y de la invitación al bautismo. Se había superado el escenario (y la mentalidad) colonial de la misión, y por ello se debía evitar toda tentación de proselitismo o de presión en la propuesta del Evangelio…


    En este contexto se convoca el Sínodo de los obispos de 1974, consagrado a la evangelización en el mundo contemporáneo. Desde la convocatoria y desde el título se reflejan los problemas de fondo y a la vez se va abriendo camino una novedad para la vida de la Iglesia. Se opta por una terminología nueva que evite las connotaciones del pasado colonial: se hablará de evangelización, relegando la expresión misión «ad gentes». El término «evangelización», sin embargo, estaba abierto a significados e interpretaciones diversas, como se hizo patente en los debates de los obispos. Por debajo de la terminología, el debate escondía diversas interpretaciones de la misión de la Iglesia, lo que conducirá a un callejón sin salida: ante la imposibilidad de llegar a un documento conclusivo consensuado se pasará la documentación y las propuestas al papa para que elabore un texto oficial final, iniciando así una praxis que ha perdurado hasta el presente.


    Un desplazamiento no menos significativo en el itinerario sinodal es el protagonismo que van adquiriendo las que Ad gentes denominaba «Iglesias jóvenes». Ello repercutirá notablemente en el modo de entender y de practicar la misión universal. Las conferencias episcopales no occidentales constituían ya prácticamente los dos tercios del conjunto. En su valoración de los Lineamenta hicieron observar que ofrecía un planteamiento occidental, dominado por el desafío de la increencia o del ateísmo. Los desafíos de otras Iglesias eran diversos: la promoción de nuevos ministerios, la inculturación, la lucha contra la injusticia y la pobreza, el diálogo con otras religiones… Incluso la asamblea plenaria de Propaganda Fide de 1974, de cara a la preparación del Sínodo, señala que los Lineamenta parecían ocuparse fundamentalmente del hombre industrializado de los países desarrollados. Especialmente significativa es la toma de posición de la FABC (conferencias episcopales de Asia), que celebró su primera asamblea en abril de 1974, apenas un año después de su constitución; insiste en el desarrollo de una Iglesia local verdaderamente encarnada, en diálogo humilde con las tradiciones religiosas y con los pobres.


    Nos encontramos en un cambio de época. La evangelización no puede plantearse más que a nivel mundial y desde el protagonismo de la comunión de Iglesias. Ya en 1958, teniendo en cuenta el recorrido del mundo protestante, J. Kraemer había advertido que acababa la época de la misión colonial, por lo que se debían superar las actitudes paternalistas y permitir a las Iglesias independientes su propia autonomía, superando el estadio en el que las agencias extranjeras dirigían y financiaban las misiones 23. En el mundo católico, K. Rahner había indicado que el sentido teológico del Vaticano II consistía en que –por primera vez en su historia– la Iglesia mostraba una autorrealización auténticamente mundial 24: tras el período judío y el período occidental-latino, la Iglesia católica iniciaba una época nueva, la de la Iglesia mundial. Esta había surgido precisamente de la generosidad de los misioneros de la edad moderna. En el nuevo contexto se multiplican los signos de esa novedad que se va afirmando: se advierte que la tercera Iglesia llama a la puerta 25 o que protesta por considerarse todavía bajo tutela 26.


    En este contexto tan sobrecargado de desafíos y de tensiones, Pablo VI ofrece un texto, terso y comprensible, que él mismo sitúa en la línea de Ad gentes, a los diez años de su promulgación. Lo plantea en clave directamente cristológica, dedicando el primer capítulo a Cristo evangelizador que anuncia el Reino de Dios, y que incluye como contenido irrenunciable la liberación de todo lo que oprime al hombre. Asimismo adquiere un notable protagonismo el Espíritu Santo (al que dedica el capítulo último), pues no es posible la evangelización sin la acción del Espíritu.


    La acción de Cristo y del Espíritu da origen a una comunidad que es, por esencia, evangelizadora. Lejos de toda tentación eclesiocéntrica, la Iglesia es identificada por su vocación evangelizadora. La evangelización de todos los hombres constituye la misión esencial de la Iglesia, su identidad más profunda. La Iglesia «existe para evangelizar», y en el cumplimiento de su misión encuentra «su gozo y su dicha» (n. 14). Los vínculos recíprocos entre Iglesia y evangelización son íntimos y profundos: nacida de la acción evangelizadora de Jesús y animada por el Espíritu, la Iglesia es enviada para evangelizar, y ella misma envía a los evangelizadores. Por ello la evangelización nunca es tarea individual, sino intrínsecamente eclesial.


    Ahora bien, ¿qué es evangelizar? Ante la variedad de elementos que deben ser tenidos en cuenta, y para evitar las unilateralidades empobrecedoras, afirma con voluntad de síntesis y de equilibrio: ninguna definición parcial y fragmentaria refleja esa realidad rica, compleja y dinámica (n. 17). Los distintos elementos deben ser armonizados, pero teniendo en cuenta la gradualidad y la situación.


    El objetivo y la finalidad son claramente universales, tanto en intensidad como en extensión: llevar la buena nueva a todos los ambientes de la humanidad, transformar desde dentro y renovar a la misma humanidad, hacer una humanidad nueva con hombres nuevos; la universalidad no debe ser entendida solamente en sentido geográfico, sino que hay que alcanzar y transformar con la fuerza del Evangelio los criterios de juicio, los valores determinantes, los puntos de interés, las líneas de pensamiento y los modelos de vida. Para ello hay que evangelizar las culturas del hombre. Ello es más urgente en la actualidad, porque «la ruptura entre Evangelio y cultura es sin duda el drama de nuestro tiempo» (nn. 19-20).


    La naturaleza y la finalidad de la evangelización reciben concreción desde la enumeración de los elementos esenciales que deben ser tenidos en cuenta; propone una visión holística que evita reduccionismos y unilateralidades:


    1) El testimonio de vida tiene una importancia primordial, porque hace presente de modo sencillo, pero eficaz, la novedad evangélica y suscita la pregunta decisiva: ¿por qué son así?, ¿por qué viven de esa manera?


    2) Esta «proclamación silenciosa» debe desembocar en el «anuncio claro e inequívoco del Señor Jesús»: «No hay evangelización verdadera mientras no se anuncie el nombre y la doctrina, la vida, las promesas, el reino, el misterio de Jesús de Nazaret, Hijo de Dios»; ello implica la invitación a la conversión y a la profundización por medio de la catequesis.


    3) El mensaje evangélico afecta a la vida concreta, y por ello incluye la promoción humana y la escucha de «las voces de millones de hijos de la Iglesia» que viven situaciones de pobreza, de injusticia, de neocolonialismo; la Iglesia, por tanto, «tiene el deber de anunciar la liberación de millones de seres humanos, entre los cuales hay muchos hijos suyos».


    4) La vida litúrgica, la oración, los sacramentos, la piedad popular, hacen posible la adhesión personal a Jesucristo, la acogida del amor procedente del Padre, el desarrollo de los dones del Espíritu.


    5) Las Iglesias locales, en comunión con la Iglesia universal y con el discernimiento correspondiente, se van desarrollando a medida que hunden sus raíces en la variedad de terrenos culturales, sociales, humanos, y así van asumiendo las aspiraciones y riquezas, las maneras de orar y de amar, de cada grupo humano; por eso la inculturación y la contextualización pasarán a formar parte esencial de la misión evangelizadora de la Iglesia 27.


     


     


    4. Redemptoris missio (1990): la reivindicación de la misión ad gentes porque la misión está todavía en sus comienzos


     


    Juan Pablo II publica la encíclica Redemptoris missio el 7 de diciembre de 1990, exactamente veinticinco años después de la promulgación de Ad gentes 28. Es, por tanto, explícita su intención de vincularse con el decreto misionero del Vaticano II, intención que viene subrayada por la recuperación de la terminología ad gentes, que había quedado marginada ante la primacía de evangelización (o de misión en sentido general). Algunos sectores –muy minoritarios– habían reprochado a Pablo VI que la centralidad de la evangelización podía dejar en la penumbra el envío ad gentes hasta los confines de la tierra.


    En esta ocasión han sido más abundantes las críticas contra Redemptoris missio, porque creen percibir un regreso a estadios anteriores, renunciando a una concepción holística de la misión que parecía irreversible; dentro de una lógica común, la reticencia adquiere modalidades variadas: a) eurocentrismo, porque parece reafirmarse el papel central del mundo occidental; b) planteamiento monocultural y unidireccional, porque vuelve a hablar de «misiones» o de «implantación de la Iglesia»; c) centralismo, por sus advertencias frente al pluralismo y frente a los desarrollos de las teologías locales; d) eclesiocentrismo, porque vuelve a reafirmar el papel irrenunciable de la Iglesia; e) absolutismo, porque actúa de modo dogmático frente al diálogo con las otras religiones; f) jerarcologismo, porque las autoridades eclesiales aparecen como ostentadoras supremas de la verdad…


     


     


    a) El nuevo escenario: preguntas y desafíos


     


    Estos reproches quedan, a nuestro juicio, desactivados si se tiene en cuenta el planteamiento global de la encíclica desde las circunstancias reales de la Iglesia y del mundo de cara al tercer milenio 29. Propone una visión holística y global de la misión de la Iglesia, que necesita –para ser tal– la dimensión ad gentes. Su propuesta puede ser considerada como la visión misionológica más completa de finales del siglo XX. Y a la vez la interpelación más directa a las Iglesias concretas para que tomen conciencia de su responsabilidad en el nuevo escenario histórico de la misión.


    El papa afirma en dos ocasiones (nn. 1 y 40) que la misión de la Iglesia se encuentra todavía en sus comienzos a causa de un «trastoque tal de situaciones religiosas y sociales» (n. 32); por ello resultan insuficientes e inadecuados los esquemas anteriores; lo cual exige proponer desde su raíz la dimensión misionera de la Iglesia.


    Constata el papa que ha disminuido el fervor religioso a causa de cuestionamientos teológicos acerca de la validez de la misión ad gentes que resume en estos interrogantes: «¿Es válida aún la misión entre los no cristianos? ¿No ha sido sustituida quizá por el diálogo interreligioso? ¿No es un objetivo suficiente la promoción humana? El respeto de la conciencia y de la libertad, ¿no excluye toda propuesta de conversión? ¿No puede uno salvarse en cualquier religión? ¿Para qué entonces la misión?» (n. 4).


    Junto a estas incertidumbres hay que considerar la presencia del cristianismo en el futuro de la humanidad. Esta cuestión clave es valorada desde el punto de vista cuantitativo y desde el punto de vista cualitativo: en cuanto a los números se refiere, el porcentaje de los cristianos en el mundo se mantiene, si bien con un ligerísimo retroceso; desde el punto de vista cualitativo, sin embargo, la interpelación se hace más aguda: cuando todavía no era habitual hablar de globalización, Juan Pablo II constata que se está generando una cultura nueva en la que se van a educar de modo general las nuevas generaciones; por ello resulta decisivo buscar los lugares o los ámbitos en los que resulta necesario sembrar la semilla del Evangelio. Es una situación inédita que reclama que el dinamismo misionero de la Iglesia se despliegue con toda su frescura e intensidad.


     


     


    b) La problemática teológica


     


    Por lo que se refiere al debate teológico son fundamentalmente dos los focos problemáticos. Uno de ellos, que Redemptoris missio designa como reinocentrismo, se arrastraba ya desde tiempo atrás. En él se denuncia la secularización de la salvación cristiana: el objetivo de la misión cristiana se centra en la promoción del Reino de Dios, entendido como una ciencia del buen vivir, privilegiando los medios materiales, económicos y sociales, y relegando la participación en la vida divina. De este modo se disocian Jesús y el Reino, se banaliza la conversión y el bautismo, se relativiza la incorporación a la Iglesia.


    El segundo foco de problemas es más reciente: la valoración de las religiones no cristianas y su función salvífica. El optimismo salvífico había sido asumido ya por la conciencia teológica desde el Vaticano II. A partir de ahí se había dado un paso ulterior: la teología pluralista de las religiones había propuesto un cambio de paradigma, una verdadera revolución copernicana: todas las religiones –también la cristiana– se encuentran en el mismo nivel, pues todas ellas expresan de modo distinto la relación fundamental con Dios. Cada una de ellas tiene, por tanto, capacidad salvífica de cara a sus miembros. En el ámbito católico, este nuevo planteamiento había generado diversas teorías teológicas, de las que el papa menciona las dos más relevantes: la distinción entre la acción del Logos no encarnado (asarkós) y la del Logos encarnado, y la distinción entre la economía del Verbo y la del Espíritu. Estas diferenciaciones permiten suponer que la economía del Verbo preexistente y la del Espíritu son más amplias que la acción salvífica de Jesucristo. De este modo, sin embargo –observa el papa–, queda cuarteada la proclamación de Jesús como único mediador y como salvador universal, y por ello el sentido del anuncio cristiano.


    El encuentro del cristianismo con las otras religiones y la nueva concepción de la misión habían hecho ver, por otro lado, la necesidad del diálogo y de evitar todo tipo de proselitismo o de presión. Ahora bien, desde los presupuestos teológicos indicados, el diálogo podía quedar desvinculado de la evangelización y reducido a mero intercambio de opiniones, prescindiendo de la verdad del anuncio cristiano y de la invitación a la conversión.


    A este tema se había ofrecido una respuesta por parte de altas instancias de la Iglesia católica: Diálogo y misión (1984) y Diálogo y anuncio (1991); aquel fue publicado por el Pontificio Consejo para el Diálogo Interreligioso (nueva y significativa designación del anterior Secretariado para los No Cristianos) para conmemorar el vigésimo aniversario de la encíclica programática de Pablo VI, Ecclesiam suam, dedicada al diálogo; trataba de desarrollar un tema respecto al que Evangelii nuntiandi había sido más cautelosa de lo solicitado por el Sínodo de 1974. El segundo fue publicado en la significativa fecha de Pentecostés para conmemorar el vigesimoquinto aniversario de la aprobación del decreto conciliar Nostra aetate, elaborado por el mismo organismo en colaboración con la Congregación para la Evangelización de los Pueblos. En ellos se ofrece una visión católica de la teología de las religiones, una amplia fenomenología de la realidad del diálogo, la compatibilidad del diálogo interreligioso con la misión y el anuncio. Todo ello es asumido e integrado en Redemptoris missio 30.


    En este contexto intenta arraigar la misión en el núcleo del misterio cristiano y de la vida de la Iglesia. La misión es obra y expresión de la fe, brota del núcleo de la fe. Y, a su vez, la misión redunda en el desarrollo y profundización de la fe: la fe se fortalece dándola. La fe cristiana se alimenta de la profunda vida de Dios en nosotros, de la participación en la vida divina: de la gracia y del amor que procede del Padre, que por ello libera de otros señores e ídolos mundanos; de la salvación hecha presente por Jesucristo, que anuncia un Reino que encuentra su consumación en la resurrección; del protagonismo del Espíritu para llevar a su consumación el proyecto salvífico de la Trinidad. Solo la comunión con Dios puede dar plenitud al ser humano, que no puede quedar reducido a la dimensión horizontal. La misión, en consecuencia, sigue siendo tarea esencial de la Iglesia.


    Ello no significa retornar a un eclesiocentrismo estrecho: reconoce «mediaciones parciales» en otras religiones, que representa la postura más abierta del magisterio eclesial; reconoce asimismo que el Espíritu Santo actúa en todo tiempo y lugar; por ello incluye el diálogo (n. 55) como elemento constitutivo de la misión (con una claridad no alcanzada hasta entonces en documentos de este rango).


     


     


    c) La reivindicación de la misión ad gentes


     


    La Iglesia es misionera por naturaleza. Recogiendo la lógica que ya hemos visto reafirma que «esta misión es única, al tener el mismo origen y finalidad, pero en el interior de la Iglesia hay tareas y actividades diversas» (n. 31). Esa diversidad es actualmente más acentuada por el trastoque de situaciones religiosas y sociales que no permiten «aplicar concretamente determinadas distinciones y categorías eclesiales a las que ya estábamos acostumbrados» (n. 32). Se ha producido la repatriación de las misiones en la misión, pero afirmar que toda la Iglesia es misionera no excluye que haya una específica misión ad gentes, sino que más bien la exige.


    Este concepto exige una precisión, sobre todo respecto a la nueva evangelización, que ha sido propuesta por Juan Pablo II como proyecto global de la Iglesia y que en definitiva vive del mismo aliento que la misión ad gentes 31, sin que por ello deban identificarse. Juan Pablo II había constatado el cambio radical de circunstancias de que hablaba AG 6: a) bajo la ideología comunista, la fe cristiana es condenada a su desaparición, lo que reclama una nueva evangelización; b) desde la experiencia latinoamericana se percibe la presión de una «cultura adveniente» que puede agostar los frutos de la primera evangelización, por lo que se requiere el esfuerzo de una nueva evangelización; c) en Europa, el continente más intensamente cristianizado, se han producido transformaciones tan radicales que obligan a plantearse si no ha llegado el momento de realizar allí la misión ad gentes. Dentro de este proyecto global de nueva evangelización convocó diversos sínodos continentales, seguidos cada uno por la correspondiente exhortación apostólica.


    Con intentos de clarificación distingue Redemptoris missio (citando AG 6) tres situaciones en la evangelización: a) la atención pastoral en comunidades cristianas con estructuras eclesiales adecuadas y sólidas; b) la nueva evangelización en Iglesias de tradición cristiana, donde grupos enteros de bautizados han perdido el sentido vivo de la fe o incluso no se reconocen ya como miembros de la Iglesia 32; c) la misión «ad gentes» tiene como destinatarios a los pueblos o grupos humanos que todavía no creen en Cristo, entre los cuales la Iglesia no ha arraigado todavía; se dirige a «grupos y ambientes no cristianos, debido a la ausencia o insuficiencia del anuncio evangélico y de la presencia eclesial» (n. 33). Y se acentúa el carácter irrenunciable de esta: «Sin la misión ad gentes, la misma dimensión misionera de la Iglesia estaría privada de su significado fundamental y de su actuación ejemplar».


    La misión ad gentes encuentra por tanto su exacto sentido eclesiológico sin retornar por ello a la concepción geográfica o jurídica de tiempos pasados. Así se ve en el cuarto capítulo, dedicado a presentar «los inmensos horizontes de la misión ad gentes» que articula en diversos «ámbitos de la misión ad gentes». En este punto se encuentra uno de los rasgos más originales de la encíclica.


    Reconoce, como es lógico, «ámbitos territoriales», territorios y grupos humanos bien definidos, entre los que privilegia el sur y el este. A continuación menciona «mundos y fenómenos sociales nuevos», entre los que destaca: las grandes ciudades, donde surgen nuevas costumbres y modelos de vida; los jóvenes; los emigrantes y refugiados; las situaciones de pobreza. Finalmente, «áreas culturales o areópagos modernos», entre los que destaca el mundo de la comunicación, pero también el mundo de la cultura y de la investigación científica, así como los movimientos a favor de la paz, del desarrollo, de la liberación de los pueblos y la salvaguardia de la creación; es en este punto donde recuerda el drama de la ruptura entre Evangelio y cultura, ámbito, por tanto, no solo de la misión de la Iglesia, sino de la misión ad gentes 33.


     


     


    5. La misión poscolonial y posmoderna: el papa Francisco


     


    A lo largo de este proceso hemos ido viendo la paulatina, pero inevitable e irreversible, despedida del estilo de la misión colonial y moderna 34. Esta vivía de la lógica de expansión de los modelos occidentales hacia el mundo entero. La superación de esa lógica implica el reconocimiento de la dignidad de las culturas «otras» y de su «universalidad potencial». El Evangelio no puede estar vinculado a la violencia epistemológica que subyace a la conciencia de superioridad de los sistemas occidentales de saber 35. No carecen de razón quienes dicen que solo entonces podrá la Iglesia ser auténticamente católica y universal. Se va desplegando un paradigma que, en su multiplicidad de perspectivas, va siendo asumido también por la Iglesia católica y por el movimiento de Lausana 36.


    Esta transformación sustancial está todavía en sus comienzos 37, porque resulta difícil renunciar a hábitos inveterados y al eurocentrismo que ha acompañado la historia de la Iglesia. La afirmación de las Iglesias locales jóvenes, unida al debilitamiento del cristianismo en Occidente, ha generado un desplazamiento decisivo en el centro de gravedad de la Iglesia, lo cual no puede dejar de repercutir en la teología y en la praxis de la misión universal. Ciertamente, como hemos visto, la misión universal de la Iglesia debe ser realizada desde la comunión de Iglesias 38. La novedad para el futuro es que, en esa comunión de Iglesias, los centros y los puntos de referencia se van multiplicando, y ninguno de ellos –salvo excepciones– se encuentran en contextos plenamente cristianos. Por eso se puede decir, aunque pueda parecer paradójico, que es la misión ad gentes la que, por su propio dinamismo y por su propio éxito, ha conducido a la misión inter gentes.


    La geografía cristiana del futuro se encuentra dibujada en estudios como los de Ph. Jenkins 39, The Next Christendom, y The New Faces of Christianity, cuyas prospecciones van confirmándose con los hechos: el cristianismo global se va desplazando hacia el Sur no solo por el crecimiento del número de cristianos, sino también por su mayor vitalidad. El cristianismo cambia su figura: el «cristianismo que viene», según el autor, es el que ha echado raíces profundas y duraderas en las culturas no occidentales, no el de los países ricos y burgueses, sino el de los pobres y perseguidos, que encuentran esperanza y salvación en el mensaje bíblico. Se ha discutido sobre todo su contraposición entre el Norte liberal, sometido a los valores modernos, y el Sur, proclive a una lectura fundamentalista de la Biblia. Pero, de cara a nuestro tema, lo decisivo es la figura «global» del cristianismo 40 que viene y, en consecuencia, un nuevo modo de realizar la misión universal 41, que reclama una ampliación y una profundización de los presupuestos teológicos y de las prácticas evangelizadoras.


    Este cambio ha dado origen a nuevas metáforas y nuevas categorías para designar la misión. Ideas como expansión, conquista, cruzada, envío, son insuficientes e inadecuadas en las nuevas circunstancias. Presentaremos brevemente algunas de las alternativas propuestas.


    Recientemente se ha venido imponiendo la expresión misión «inter gentes», de W. R. Burrows 42, que recoge la reflexión y la experiencia de las Iglesias asiáticas. La expresión ad gentes está vinculada a un modelo de Iglesia institucional y jerárquica, con un centro del que procede la garantía de la verdad y las normas de comportamiento, y que apunta a la destrucción del pluralismo religioso; inter gentes 43, por el contrario, implica una inmersión en el propio contexto, asumiendo cordialmente la diversidad y las diferencias, para crear armonía y solidaridad desde las diferencias a favor de todos.


    Misión a la inversa (reverse mission, mission en rétour) trata de reflejar el mismo cambio de perspectiva: la misión no se realiza en una dirección, sino «desde cualquier lugar a cualquier lugar» 44. Dado que hay cristianos en todos los lugares del mundo, es lógico que desde todas partes salgan misioneros, especialmente cuando las comunidades eclesiales viven el entusiasmo de la fe. Ello está favorecido porque el mundo está globalizado 45, lo cual facilita las migraciones 46. Se repite en la actualidad lo que aconteció desde los orígenes del cristianismo: la fe se expandió por medio de viajeros y de emigrantes. Hoy volvemos a ser testigos de un gran movimiento migratorio 47. Las nuevas Iglesias africanas en Europa constituyen un germen, aún muy reducido, de un cristianismo dinámico y festivo 48.


    La misión desde los márgenes para defender la vida, como don fundamental del Dios trinitario, es la propuesta del Consejo Mundial de las Iglesias en su texto Juntos por la vida 49, hecho público en su última asamblea en Busan (Corea) para reemplazar la anterior Afirmación ecuménica, elaborada desde las categorías anteriores. La misión moderna, de mentalidad imperialista, arrancaba de un centro de poder con voluntad de dominio y de control. La misión del futuro debe ser inclusiva, arrancando desde los desposeídos, porque ellos son más sensibles para luchar contra las amenazas que socavan la vida, la armonía y la solidaridad.


    El respeto a las diferencias y la búsqueda de armonía dominan también concepciones de la misión como ortopatía (sentimiento recto), que sustituye las concepciones de la misión centradas en la ortodoxia y la ortopraxis 50; en la misma línea puede entenderse la misión como reconciliación, que aspira a sanar las heridas que genera la violencia en las memorias, en las relaciones interpersonales y en la construcción de un mundo en paz 51 o como diálogo profético, para conjugar el encuentro con la novedad cristiana 52…


    Estas nuevas perspectivas intentan conjugar lo universal y lo local, superando la concepción territorial anterior, recurriendo a un neologismo en sintonía con la sensibilidad actual: global (en un mundo global también la misión debe ser global 53). En este mundo global se han multiplicado los protagonistas cristianos, por lo que la misión universal debe ser ecuménica 54.


    En este marco hay que situar y entender al papa Francisco y su visión de la misión universal; asumiendo las aportaciones conciliares y posconciliares 55, las sitúa en el nuevo contexto. Su biografía lo sitúa en la nueva época que se va dibujando: procede de un país del Sur, su formación no fue europea y romana, es el primer papa ordenado presbítero después del Vaticano II. Con él se realiza lo indicado por el cardenal Kasper: el viento del Sur sopla ya en la Iglesia católica 56, y hace experimentables las implicaciones de la comunión de Iglesias en una Iglesia mundial. Trae consigo el itinerario de unas prácticas eclesiales concretas 57 y de un contexto eclesial determinado que él mismo protagonizó de modo directo en el documento de Aparecida 58. Tras su elección se presentó como obispo de Roma y servidor de la comunión de las Iglesias, y dispuesto a emprender la evangelización de la ciudad acompañado de su pueblo. La elección del nombre deja ver la espiritualidad y la actitud a salir al encuentro de los otros, optando por los más pobres y abrazando a todas las criaturas.


    En sus intervenciones, y especialmente en los textos más importantes de su pontificado, Evangelii gaudium 59 y Laudato si’, va más allá de los esquemas heredados para presentar la misión desde el núcleo de la fe, desde la mirada de los últimos, arraigada en la vida del pueblo, buscando lo que une a todos los seres humanos, con una visión inclusiva que haga posible un «consenso universal», si bien denunciando mecanismos y estructuras que dominan el mundo global. Ni la misión ad gentes ni la nueva evangelización forman parte de su lenguaje habitual; prefiere hablar de una Iglesia en salida, en estado permanente de misión, retomando ideas de Aparecida que se remiten expresamente a Ad gentes 60.


    Plantea como programa de su pontificado una conversión pastoral y misionera protagonizada por discípulos misioneros 61 (no «discípulos y misioneros») que viven desde la alegría del Evangelio y que configuran una Iglesia en salida que, como hospital de campaña, sale al encuentro de quienes habitan todo tipo de periferias, de los últimos (tanto en sentido geográfico como social o existencial). Desde la mirada compasiva y misericordiosa de Dios levanta su voz profética frente al paradigma tecnocrático y al antropocentrismo moderno, que descarta a los seres humanos y genera la globalización de la indiferencia (así conjuga ortodoxia, ortopraxis y ortopatía, y asume y desarrolla la «conversión ecológica» solicitada por Juan Pablo II y Benedicto XVI); de este modo, la mirada y el testimonio se hacen universales desde la práctica concreta en el seno de los dinamismos sociales, y por ello con un fuerte componente profético 62.
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