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Nella seconda parte del Novecento i teologi dell’America latina, dinanzi alle masse di poveri diseredati, sfruttati e disumanizzati, privati di dignità, hanno interrogato il Vangelo e la teologia alla ricerca di risposte che irrobustissero da un lato l’incarnazione del messaggio di Cristo in quel contesto umano così interpellante e, contemporaneamente, la fede di tanti, scandalizzati da una fede cristiana poco incisiva o acritica nei confronti della sofferenza dei più.
Un forte radicamento nel messaggio evangelico, specie nel nucleo Matteo cap.25, ha posto domande radicali alla teologia classica ed esistenziale, trovando entrambi gli approcci inadeguati a incarnare la Buona Novella nel qui ed ora di un continente deprivato nei secoli e oggetto di diverse forme di sfruttamento tali da negare la dignità umana e da bloccare ogni speranza di crescita spirituale.
Essi hanno così formulato una Teologia della liberazione che, a partire dalla conoscenza profonda della teologia classico-speculativa e di quella progressista o personalista-esistenziale, sviluppatasi nel XX secolo sempre in Europa, potesse fare un passo ulteriore e consentire una effettiva conversione di larghe fasce della popolazione.
A tale scopo, essi dovettero riflettere a lungo sulle domande di fondo che animavano i diversi approcci e la loro richiesta-obiettivo; sul metodo adatto a fare ciò e sulla relazione tra il contesto socio-culturale che si sviluppa in una determinata epoca storica e la teologia ad essa parallela, pertinente.
Si resero presto conto della necessità di attingere ad altre discipline, la cui competenza consentisse alla teologia di aderire al solco di sofferenza del presente, alle richieste di milioni di persone che chiedevano dignità nelle necessità di sussistenza e che, senza la quale, non avrebbero mai potuto investire risorse interiori alla conversione del cuore.
Le domande della teologia latinoamericana della liberazione vanno nella direzione di capire come e in quale misura possano gli enunciati della fede cristiana rapportarsi alla prassi di liberazione in atto nel Continente. Ancora più concretamente cosa abbiano a che vedere Dio, Gesù Cristo, la Chiesa, la Vergine Maria, l’Eucaristia con la situazione di estrema e generalizzata povertà e se e come possano contribuire a farla scomparire.
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La TdL nasce anche da un confronto serrato con le impostazioni teologiche offerte dalla tradizione, alla ricerca di risposte per l’umanità sofferente.

Lo statuto epistemiologico della teologia classica venne elaborato con risultati mirabili e di rigore lungo molti secoli, dal secolo XIII quasi fino ai nostri giorni ed ebbe come obiettivo primario la contemplazione[footnoteRef:1]. [1:  Che il cristianesimo abbia tatto sua questa suprema aspirazione si può constatare, fra altre cose, dal fatto di aver concepito la ntèta definitiva della vita dell’uomo come una ‘visione beatifica’ consistente nel contemplare eternamente, faccia a faccia, l’essenza di Dio (una tipica descrizione di tale visione la si può ritrovare nella Bolla Benedictus Deus di Papa Benedetto XII, in 05 1000—1001).] 

Essa si sviluppò in un orizzonte di cultura prevalentemente poetico-speculativo, ereditato dalla cultura ellenistica, diffusa nell’Impero Romano all’avvento del Cristianesimo. Grandi figure, come quella di S. Tommaso contribuirono alla costruzione si sistemi teologici esemplari[footnoteRef:2], aiutando la fede ad approfondire e a capire meglio la Parola rivelata, riflettendo sulle essenze immutabili ed eterne. Come ad esempio le categorie di “sostanza e persona”, “materia e forma”. Trattandosi di concetti non facilmente intuibili dai più, ciò comportò la formulazione parallela di una teologia popolare, poco evoluta. [2:  E’ sufficiente affacciarsi alle grandi opere teologiche medievali, quali ad es. la Somma Theologlca di STommaso, per avere una conferma di quanto stiamo dicendo.] 


Una notevole dose di astrattezza pagò il prezzo di un allontanamento dalla concretezza e nei secoli a venire conobbe anche una fase di decadimento, nella quale arrivò a convertirsi quasi in uno sterile gioco di concetti vuoti[footnoteRef:3]. [3:  Ci riferiamo soprattutto al periodo del Nominalismo scolastico, hel quale ciò che stiamo dicendo si verificò in forma predominante (ci SCHLETTE HR, Nominalismo, in RAHNEP K. [diz Enciclopedia teologica. Sacramentum mundi, Brescia 1976, V 823—626).] 

Essa cercava risposte sulla natura divina e sulle realtà sempiterne, concependo la teologia come un rischiaramento della nebulosa della fede. Lavoro ulteriore di chiarimento[footnoteRef:4], destinato a concludersi solo nella visione beatifica, quando il mondo di ciò che fu rivelato “in maniera confusa, come in un specchio” (1 Cor 13,12), squarciasse i suoi veli e si offrisse in una visione faccia a faccia al totale possesso da parte dell’uomo glorificato.  [4:  E’ ciò che dice espressamente R.Latourelle nel seguente testo: La fede un primo appropriarsi, ancora imperfetto e ancora oscuro, dell’oggetto che essa aspira a conoscere I...]. Per questa ragione esiste, all’interno della fede, un appetito di visione, un desiderio dl vedere, di capire. La teologia non è migliore della fede, ma essa costituisce uno sforzo per rispondere a questo desiderio di visione che sarà saziato solo nell’a1di1à’ (Théologie science di, salut, Bruges—Parigi—Montreal 1968).] 

La teologia della Liberazione soffriva tale scollamento dalla realtà incarnata. G. Gutiérrez sostenne che: “Alcune riflessioni concrete circa l’esistenza umana hanno portato a poco a poco la teologia contemporanea su posizioni lontane da quelle della prospettiva scolastica ed essenzialista, fondata su distinzioni di ordini e livelli”[footnoteRef:5]. [5:  La forza storica 40. Vedere al riguardo ciò che dice J.Coxublin nel suo articolo Teologia: quale servizio?, In GIBELLINI, La nuova frontiera 93—120, e anche SOBRINO in Resurreccion 11-53.] 

Lungo il XX secolo, in accordo con un mutamento culturale, epocale, di tipo almeno esistenziale, fenomenologico, spiritualista, ha preso piede una sensibilità teologica differente. La teologia esistenziale o personalista elaborò uno statuto epistemiologico diverso, in ordine a domande incentrate sull’uomo come persona concreta, con particolare riguardo alla problematica d’indole personale e interpersonale. Con ciò contribuì di fatto notevolmente a vivificare non solo la stessa attività teologica tra i popoli ricchi, ma anche l’intera vita di fede dei credenti. Molti dei suoi risultati furono infatti assunti nei documenti del Vaticano Il e, attraverso di essi, incisero profondamente sulla strada intrapresa dalla Chiesa nel periodo che seguì il Concilio[footnoteRef:6], specie per quanto concerne il rinnovamento teologico, pastorale e catechetico degli anni conciliari e dei primi anni del dopo-concilio. [6: 
 Come è noto, colui che ha esercitato un influsso decisivo in questo tentativo di elaborare un messaggio di salvezza evangelica a partire da un orizzonte esisten ziale—personalista è stato Il teologo protestante R.Bultmann (cf MARLE’  R., Interpretazione esistenziale, in RAHNER, Sacra mentum mundi IV 584—589).] 

Va da sé che tale sensibilità fosse insufficiente a dare risposte a popolazioni particolarmente provate dalla povertà. Essa utilizza categorie di tipo relazionale, che affondano le loro radici nel mondo dell’esperienza personale e interpersonale: “incontro”, “comunione”, “autorealizzazione”, “opzione fondamentale dialogo” sono alcune delle principali.

Tale teologia era, malgrado la sua preoccupazione per la persona reale e concreta, parzialmente astratta, poiché rimaneva estranea ai grossi impegni socio-politici implicati nel processo di liberazione dei poveri[footnoteRef:7]. La teologia esistenziale-personalista, infatti, affonda le sue radici nella filosofia agostiniana e scaturisce da un’altra preoccupazione, quella di dare una risposta al credente, nella sua ricerca di autorealizzazione e di autenticità. E’ quindi incentrata sulla soggettività della persona e in ciò si contrappone a quella classica, incentrata sull’obiettività delle cose. [7:  Su questa tendenza all’astrattezza per disattenzione o almeno insufficiente attenzione alle dimensioni socio—politiche dell’esistenza umana, si veda la critica fatta da J.B.Metz nel suo Sulla teologia del mondo, Brescia l97l, 107—110. Da parte sua J. Comblin al riguardo: ‘La nostra teologia contemporanea è soprassatura —fino alla nausea— di temi esistenzialisti e personalisti: impegno, dono di sé, scelta, decisione, profondità, incontro, dialogo, e così via. Tutto ciò mostra la corda e non significa più nulla. Non si può prender parte ad una riunione, per inoffensiva che sia, senza che ne venga ammanita una porzione abbondante ai malcapitati cristiani che sarebbero veramente da compiangere se non si conoscessero i meccanismi di difesa che essi hanno saputo elaborare per poter ascoltare i sermoni senza assimilarli, nonostante ne appaiano tanto compenetrati. Questa pioggia di sostantivi e di aggettivi rxcn dice nulla: non indica nulla per l’azione. Dice che bisogna farlo intensamente ma non dice che cosa si dovrebbe tare, Ora, i cristiani si pongono con perplessità crescenti la questione del contenuto dell’azione: che occorre fare? { Teologia: quale servizio? 115).] 

 
Si rendeva tuttavia necessaria un’impostazione nuova, di tipo sia storico e sia calato nella prassi, perché polarizzato attorno alla trasformazione della società; storico, perché in stretto rapporto con la marcia collettiva dell’umanità nel tempo. Era quindi necessario spostarsi da un orizzonte culturale ad un altro, cambiare culturalmente d’ottica. 

Dice al riguardo con molta chiarezza J. Sobrino:

“Da questa prospettiva (l’ottica dalla quale focalizza il suo compito la teologia della liberazione) si può comprendere un fenomeno che non lascia di stupire in Europa: il disinteresse latinoamericano per la teologia europea (…). Tale disinteresse non significa ignoranza della teologia europea, come si può vedere dalle frequenti citazioni che i latinoamericani fanno degli europei. Né significa in principio disprezzo o senso di superiorità nei confronti di ciò che è europeo, benché sia comprensibile che, nella ricerca della sua identità, la teologia latinoamericana abbia accentuato il carattere di essere ‘contro’ la teologia europea. Né rifiuta per principio gli esiti della teologia europea e i concetti teologici che si sono sviluppati in Europa f,,.]. Le radici del disinteresse sono più profonde: si tratta della mancanza di sintonia dell’interesse della conoscenza teologica”[footnoteRef:8]. [8:  Resurrecciòn 32.] 


La teologia della liberazione insiste più di una volta sull’idea di concepire proprio un nuovo modo di fare teologia e di non essere una teologia unicamente della liberazione. Tale novità viene data dall’insieme delle componenti del suo statuto epistemologico: le domande che si pone, l’obiettivo o finalità prioritari che si prefigge, il metodo che adopera a questo scopo, e le categorie che utilizza.
La TdL non sottovaluta le domande classiche della teologia o esistenzialistiche, le ritiene non prioritarie. Ciò non vuole dire che si disinteressi di ciò che sono in se stesse le realtà del mondo della fede, né del modo in cui esse possono venir vissute ed esperite dai credenti. Essa dimostra infatti di sapere che non può esserci vera prassi senza una adeguata conoscenza della realtà e che, d’altra parte, l’essere umano è anche interiorità relazionale. La sua polarizzazione si realizza attorno alla prassi storica. Nell’insieme dei dinamismi umani riconosce, infatti, a tale prassi il primo posto, e un posto egemonico, conduttore, diversamente da come facevano o fanno ancora altre teologie.

Si potrebbe dire, riassumendo ciò che è stato detto e a rischio di semplificare eccessivamente le cose, che mentre la teologia classica si poteva condensare, da questo punto di vista, nella conosciuta frase di S. Anselmo: “credo per capire” (credo ut intellegam)[footnoteRef:9], sottintendendo: “per capire i contenuti della rivelazione divina”; e mentre la teologia esistenziale-personalista si potrebbe condensare in quest’altra frase: “credo per esistere”, sottintendendo: “per esistere come persona piena, autentica, realizzata”; la teologia della liberazione trova invece la sua sintetica espressione in questa terza frase: “Credo per trasformare”, sottintendendo: per trasformare la contraddittoria realtà storica[footnoteRef:10]. [9:  Risulta illuminante in questo contesto la preghiera con la quale S. Anselmo apre il suo Proslogion: “Signore, non cerco di penetrare la tua profondità, poiché in nessun modo posso raffrontare con essa la mie intelligenza; ma desidero in qualche misura capire la tua verità, quella verità che crede e ama il mio cuore. Infatti, non cerco di capire per credere, ma bensì di credere per capire (PL 158: 227, trad. nostra).]  [10:  Questa idea è insistentemente presente nelle opere dei teologi della liberazione. E sufficiente affacciarsi a qualunque dei loro principali scritti per collegarla immediatamente {cf al riguardo ARAvA, in Djos de los pobres
64—66).] 

Chiaramente ciò comportava anche un aggiustamento del metodo.
Se la teologia classica utilizzava un metodo deduttivo, ereditato da Aristotele, tirando conclusioni logiche da premesse considerate universalmente vere perché evidenti per fede, verità prime fondate sulla scienza dello stesso Dio rivelatore[footnoteRef:11], tale metodo non avrebbe portato la TDL da nessuna parte. [11:  Cf S. TOMMASO, Summa Theoiogjca 1, q.l, a.1. ] 

Viceversa, la teologia progressista utilizzava un metodo induttivo nel quale la realtà personale e interpersonale dell’uomo influisce nella lettura della Parola e la Parola a sua volta, così letta, influisce sull’ esperienza dell’uomo.
La complessità della questione indusse i teologi latinoamericani a profonde riflessioni e confronti.
Di certo, la prima fase della ricerca teologica utilizzò inconsapevolmente un metodo innovativo; la seconda ebbe modo di problematizzare.
Inoltre, con Gutierrez essi distinsero due funzioni diverse nel loro fare teologia, funzioni distinte ma non separate tra loro. Quella asistematica, che legge la prassi di liberazione storica alla luce della Parola; e quella sistematica che consiste in una rilettura del messaggio evangelico a partire dalla prassi liberatrice[footnoteRef:12]. [12:  Cf Prassi di liberazione, 41.] 


Il metodo impiegato dai teologi per la prima consiste, come lo enuncia L. Boff, nell’applicare le tre mediazioni che si considerano indispensabili a questo scopo: quella socio-analitica, per ottenere “una comprensione strutturale della situazione di povertà in cui vivono tanti milioni di esseri umani, in un modo ingiusto e inumano”; quella ermeneutica, mediante la quale si elaborano “i criteri teologici con cui leggiamo il testo socio-analitico (la realtà analizzata); e quella pratico-pastorale, che apre la riflessione verso le pratiche pastorali di liberazione.
 Per la seconda, cioè per rileggere la prassi storica della liberazione alla luce del Vangelo, il metodo si articola in tre momenti.
Il primo è dedicato a ottenere una visione oggettiva della realtà, cioè a percepire scientificamente anzitutto la realtà storica con le sue principali contraddizioni e con le cause che le producono. A questo fine, risulta indispensabile il ricorso alle scienze umane competenti, se non si vuole peccare di manipolazione clericale[footnoteRef:13]. Inoltre, questa fase è costituita anche da una verifica di tali verità scientifiche nelle opinioni dei cristiani, per valutare il reciproco impatto delle prospettive. [13:  Si veda al riguardo ciò che dice l4.D.Chenu (in contesto europeo) in Pour una theologie du travail» Parigi 1905, 46. Il caso più noto di tale manipolazione, diventato classico in questo contesto, è quello di Galileo, al quale fa un velato riferimento la GS nel suo n,36b.] 


Il	secondo momento è il più caratterizzante della teologia in quanto tale. Esso è orientato a rielaborare i dati della fede in ordine alla prassi, ossia a mettere i contenuti della rivelazione, già accettati “come tesi” nella fede, in “stato di ipotesi” in ordine all’azione trasformatrice[footnoteRef:14]. [14:  Qualcosa del genere, benché in un contesto un po’ diverso, propone E,Schillebeeckx: “Altrove, in un saggio non pienamente elaborato, ho sostenuto che ciò che per la fede religiosa è una convinzione e una tesi, nel pensiero teologico assume la funzione di. un”ipotesi’ da verificare in qualche modo col materiale delle nostre esperienze umane’ (Gesù. La storia di un vivente, Brescia 1976, 550. In nota rimanda a ID,, intelligenza della fede: interpretazione e critica, Roma 1975, 212—218, soprattutto 215).
] 

Per riuscirvi è necessario possedere con sicurezza tali contenuti. Il che si ottiene ricorrendo, con rigore scientifico, alle loro corrispondenti fonti e cioè alla Bibbia e alle diverse espressioni della Tradizione della Chiesa. Con grande rispetto per le rispettive competenze, la scienza teologica deve ricorrere alle scienze della fede: bibliche, patristiche, liturgiche, ecc. Bisogna poi passare alla delicata operazione di riformulare l’assunto prassicamente in modo tale che, salvata la sostanza del medesimo, lo si possa esprimere in vista dell’obiettivo ricercato.

Un terzo momento è richiesto ancora da un’autentica scienza teologica di tipo prassico-storico. Si tratta della verifica della validità degli enunciati rielaborati. Si deve accertare, sempre con rigore, l’incidenza positiva o negativa delle nuove formulazioni sulla prassi liberatrice. E’ questo un lavoro delicato e difficile, perché tale efficacia non è facile da controllare in tutti i suoi aspetti. Alcuni di essi sfuggono ad ogni controllo obiettivo perché sono d’indole spirituale e interiore. Ma non per questo si deve rinunciare e realizzarlo nella misura del possibile, il risultato di tale verifica deve sfociare o in una conferma della validità del lavoro di riformulazione svolto nel momento metodologico precedente, o nello sforzo di una nuova rielaborazione.
Si tenga a mente che i teologi della liberazione continuano a lavorare per un’applicazione rigorosa del metodo, specie della seconda funzione.
Per quanto concerne la fase asistematica, si ricordi che certo non in forma rigorosa, utilizzarono, dietro le orme della Gaudium et Spes, le due Conferenze Generali dell’episcopato Latinoamericano a Medellin e Puebla, quello che usano comunemente le Comunità Ecclesiali di Base del Continente nella loro riflessione sulla Parola di Dio. E’ interessante rilevare quest’intuizione della teologia della liberazione spontanea delle basi, che ha orientato e ispirato la teologia in senso stretto. Ciò fa vedere che neanche in questo c’è contrapposizione tra ambedue, ma piuttosto continuità, omogeneità.
Per quanto concerne le categorie di pensiero e di linguaggio con cui lavora la teologia della liberazione, che essa mutua dalle scienze umane e specie dalla filosofia dialettica, in ordine al materialismo storico di ispirazione marxista. Chi legge gli scritti di questi teologi incontrerà spesso con termini quali “processo storico”, dipendenza-liberazione, prassi storica, “massa-popolo”.
 Concludendo, possiamo sostenere che: la conversione culturale, richiesta dall’iniziale conversione spirituale ai poveri, porta i teologi della liberazione a spostarsi da una ragione speculativa, in uso nella teologia classica, e da una ragione esistenziale, prevalente nella teologia rinnovata più recente, ad una ragione prassica. La qual cosa comporta un altro modo di concepire la fede, un modo che dà origine a un nuovo e diverso statuto epistemologico, secondo il quale essa riflette teologicamente sulla fede stessa.
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Ciò che ai teologi della TDL appariva chiaro era che non ci sarebbe stato mai un reale salto qualitativo se non quando gli emarginati stessi fossero diventati gli artefici della loro liberazione, senza intermediari. In tal senso si esprime Gutierrez: “Non ci sarà un punto di vista teologico diverso se non quando esso partirà dalla pratica sociale del vero popolo latinoamericano, del popolo che affonda le sue radici in questa terra in senso geografico, storico e culturale, del popolo profondo e oggi silenzioso, Da lì partirà lo slancio verso una nuova rilettura del messaggio evangelico”[footnoteRef:15]. [15:  La forza storica 81—82.] 

Infatti, alla base di questo progetto teologico c’è una necessaria premessa che ne costituisce anche la precondizione, la matrice essenziale.
Si tratta di una doppia conversione: una spirituale, una culturale. Infatti, secondo i suoi fondatori, la teologia della liberazione implica una previa “esperienza instauratrice”, una “esperienza spirituale intensa”, una “esperienza mistica”.
Essa consiste in un incontro con il Signore Gesù nella persona del prossimo; ancora più concretamente, nella persona degli umiliati e offesi di questo mondo, degli oppressi. In altre parole, per Gutierrez consiste in quella esperienza evangelica decisiva, enunciata nel brano evangelico più citato nei testi di teologia della liberazione, cioè di Mt 25,31 ss.: “E’ nell’incontro con gli uomini, con i più poveri e i più sfruttati tra loro, che incontreremo il Signore” (cf Mt 25,31 Ss. )[footnoteRef:16]. [16:  La forza storica 41 (il riferimento al testo dl Mt è frequente in quest’opera, ma anche nelle altre).] 

Con conversione spirituale essi intendono un incontro pieno con il Signore, nel senso pieno che a questo aggettivo riconosce il linguaggio biblico. Infatti, in tale contesto il mondo spirituale ha a che fare con lo Spirito di Dio e di Cristo. In questi termini si esprime al riguardo, per esempio, L. Boff:
“Nella radice della teologia della liberazione — come di ogni vera teologia  […] — c’è un’ esperienza mistica, ossia un incontro pieno di intensità e novità con il Signore. La teologia fa lo sforzo di tematizzare e tradurre ciò che questa esperienza instauratrice significa. Ma nella sua radice c’è l’esperienza delle vene aperte e la passione per gli oppressi, fatta una sola cosa con la passione per Dio”.
L’importanza di comprendere a fondo questo aspetto emerge con chiarezza sempre dalle parole di Boff, in un altro testo: 
“L’impegno dei cristiani con gli umiliati e gli offesi di questo mondo non poggia solo su di un’analisi critica della realtà, né unicamente sul rigore di un discorso teologico sul socio-analitico, bensì anche su una pratica e una mistica di solidarietà e di identificazione con gli oppressi. E’ questa possente mistica quella che nutre il servizio ai fratelli come se si trattasse di un servizio reso al proprio Dio. La passione per Dio si unisce alla passione per il popolo”.

Quindi, l’esperienza di Cristo, la conversione a lui passa, concretamente, attraverso la conversione ai poveri[footnoteRef:17]. Senza questa conversione la teologia della liberazione “in atto secondo” non è possibile, o si converte in qualcosa di puramente artificiale. In altre parole, se la riflessione rigorosa sulla fede non va preceduta e accompagnata da questa concreta esperienza spirituale, non potrà mai costituire un’autentica teologia della liberazione. [17:  Vedere al riguardo le dense pagina di J. Sobrino, in Resurreccion, 102— 170.
] 


Siccome questa convinzione occupa un posto centrale e fondamentale —nel senso letterale del termine— nel progetto teologico globale della teologia della liberazione, e dato che le ambiguità e le perplessità nei suoi confronti non mancano, è importante apportare alcune chiarificazioni sul suo significato e sulla sua portata.
Le concentreremo attorno alle seguenti domande: cosa si intende per “poveri” in questo contesto? Cosa significa optare per essi? Che implicanze ha tale opzione in generale, e in particolare per la teologia in quanto tale?
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Di per sé, e astrattamente parlando, per povero sì intende chiunque sia sottoposto a qualunque specie di privazione. Anche una persona agiata può venire considerata povera ed esserlo realmente dal punto di vista culturale, morale, affettivo, ecc.
In una prospettiva biblico-cristiana, viene considerato povero colui che è dotato di certe qualità spirituali o morali, quali la fiducia radicale in Dio, l’apertura totale alla sua Parola, l’umiltà del cuore: è la povertà di spirito o evangelica, alla quale fanno riferimento anche i documenti di Medellin e di Puebla.

Nell’ambito della teologia della liberazione quest’ultima accezione non è assente; ma quando si parla della conversione ai poveri che deve precederla e accompagnarla, ci si riferisce al senso estremamente concreto e addirittura materiale del termine, designa cioè inizialmente quei milioni di uomini e donne che deprivati, vivono in condizioni di privazione estrema.
I poveri, dunque, ai quali bisogna convertirsi sono quei poveri reali che ha prodotto e continua a produrre il processo della storia nei popoli dì questo continente, mettendo in atto situazioni di dominio strutturale economico e politico, instaurate da differenti gruppi di potere. Di essi si è parlato con intensa preoccupazione pastorale sia a Medellìn sia a Puebla.
Di quest’ultima Conferenza Episcopale sono già diventati classici i visi della povertà descritti nel capitolo secondo della prima parte del suo documento:
“Questa situazione di estrema povertà generalizzata acquista nella vita reale dei lineamenti molto concreti nei quali dovremmo riconoscere le sembianze del Cristo sofferente, del Signore che ci interroga e ci interpella. Visi di bambini, colpiti dalla miseria prima ancora di nascere (...); visi di giovani, disorientati per il fatto di non trovare un posto nella società ; visi di indigeni e frequentemente di afroamericani, che vivendo emarginati ed in situazioni disumane, possono essere considerati i più poveri fra i poveri; visi di contadini, che come gruppo sociale vivono in condizione di abbandono in quasi tutto il nostro continente; visi di operai spesso mal retribuiti ed in condizioni di grande difficoltà per organizzarsi e difendere i propri diritti; visi di sottoccupati e disoccupati, licenziati per le dure necessità originate dalla crisi economica ...; visi di emarginati nei ghetti delle zone urbane, con il doppio impatto della mancanza di beni materiali di fronte alla ostentazione della ricchezza dì altri settori sociali; visi di anziani, sempre più numerosi, spesso emarginati dalla società del progresso che non prende in considerazione le persone che non producono”[footnoteRef:18]. [18:  DP 31.39.] 

Deve essere, dunque chiaro che, quando TDL parla di conversione ai poveri fa riferimento alle “grandi masse del continente” latinoamericano.

Tale povertà concreta e tangibile è segnata da caratteristiche ben definite: si tratta di una povertà massiccia, che si estende su milioni di persone; è inflitta, e non naturale, li depriva della loro dignità; è, infine, strutturale, ossia dovuta principalmente all’ingiusto sistema capitalistico imperante nei rapporti internazionali e nazionali, e non a semplici cause di ordine personale o morale.
Tuttavia, se TDL nasce da un’iniziale scandalo per le indegne condizioni di vita delle popolazioni latinoamericane, a poco a poco si è andata aprendo ad altre situazioni di povertà ed emarginazione anche in diverse regioni del mondo: razze o etnie escluse, culture oppresse, donne emarginate, ecc. 
 Dunque, conversione spirituale agli oppressi oppure opzione poveri, con un’espressione abbreviate della dicitura dell’Episcopato Latinoamericano: “opzione preferenziale per i poveri”, dal significato molto denso[footnoteRef:19]. [19:  Cf 50FF L,, La fe en la periferia 193—205 (titolo: Por los pobres y contra la pobreza); RAMOS nEGIDOR, Gesù e il risveglia 101-los.
] 



Optare per questi poveri concreti e incarnati implica, anzitutto, vedere la reale condizione di inumanità in cui si trovano a causa del calpestamento della loro più elementare dignità umana al punto da far parlare di non-uomini.

In questi termini si esprime, per esempio, G. Gutiérrez al riguardo:
“Il povero è il sottoprodotto del sistema in cui viviamo e del quale siamo responsabili. E’ l’emarginato del nostro mondo sociale e culturale. Ancora di più, il povero, l’oppresso, lo sfruttato, il proletario, lo spogliato del frutto del suo lavoro, lo spogliato del suo essere di uomo”[footnoteRef:20]. [20:  Prassi di liberazione 26—27. Cf anche ID., La forza storica 56.] 

Ancora , in un altro scritto, lo stesso autore:
“In un continente come l’America Latina la sfida non proviene in primo luogo dal non-credente, ma dal non-persona, cioè, da colui che non è riconosciuto come tale dall’ordine esistente, il povero, lo sfruttato, colui che sa appena appena di essere una persona. Il non-persona innanzitutto mette in questione non il nostro mondo religioso, ma il nostro mondo economico, sociale, politico, culturale, per questo rappresenta un invito alla trasformazione rivoluzionaria delle stesse basi di una società disumanizzante”[footnoteRef:21]. [21:  La forza storica 71—72] 


Riuscire ad aprire gli occhi non è, però, sempre facile. Soprattutto  condizioni di vita, segnate dal benessere e dall’abbondanza[footnoteRef:22] rendono spesso insensibili alla povertà reale, e, talvolta, malgrado la buona volontà, incapaci perfino di percepirla. La conversione ai poveri inizia perciò da una presa di coscienza. [22:  Si vedano ai riguardo gli interessanti suggerimenti del teologo europeo J.B,Metz nel suo volume Al di là della religione borghese. Discorsi su) futuro del cristianesimo Brescia 1981), nel quale affronta la questione del rapporto delle Chiese tedesche che vivono in un contesto di benessere e di abbondanza con i problemi della povertà del Terzo Mondo.] 

 La fase successiva consiste nello scoprire le cause reali che determinano le condizioni di deprivazione. Senza questo livello di comprensione sarà impossibile intervenire.

L’opzione per i poveri della teologia della liberazione vuole andare verso una soluzione liberatrice strutturale e non meramente interpersonale o assistenziale, senza negare d’altronde la validità e perfino la necessità di queste ultime. Perciò giudica imprescindibile una lucida percezione delle cause che producono la situazione di povertà ingiusta e generalizzata. 
Per farlo, secondo Boff, l’analisi delle cause deve essere supportata dall’armamentario delle scienze sociali”[footnoteRef:23]. [23:  La fe en la periferia 75] 

Un aspetto rilevante a carattere metodologico della TDL è, infatti, proprio il ricorso alle scienze competenti per arrivare a comprendere “il sistema generatore di povertà”.

Il secondo passaggio che tale opzione richiede è quello di fare propria la causa di tali poveri in ordine alla loro liberazione integrale[footnoteRef:24]. Ciò comporta mettersi dalla loro parte, far propri i loro reali interessi, le loro giuste aspirazioni, le loro legittime ricerche di giustizia e libertà, le loro giuste lotte per ottenerle. In tal senso, L. Boff spiega: [24:  La forza storica 47.
] 


“Uno sta realmente con il Signore, nei poveri, quando si impegna a lottare contro la povertà che umilia l’uomo e contraria alla volontà dì Dio, perché frutto di rapporti di peccato e sfruttamento, la stessa fede autentica suppone ed esige un impegno liberatore (e… mi avete dato da mangiare Mt 25,35). Se non intraprende un’azione liberatrice, il credente non solo non ama il suo fratello, ma neanche ama Dio (1 Gio 3,l7)”.

Optare per i poveri significa, in terzo luogo, togliere la propria solidarietà a tutto ciò che li riduce  nello stato di povertà in cui si trovano, si tratti di persone o di strutture, Sintetizza bene quest’idea il teologo protestante centroamericano V. Araya:

“La prassi dell’amore si traduce oggi in un impegno per trasformare un ordine sociale che genera emarginazione e povertà. Siamo davanti a una messa in questione di una situazione di ingiustizia e di miseria delle grandi maggioranze nel cosiddetto Terzo Mondo. In questa situazione storica l’opzione per il povero in solidarietà con le sue lotte acquista inevitabilmente un carattere conflittuale. Amare il povero (che sempre soggetto collettivo) implica avere dei nemici. Esigenza dura per chi non vede la conflittualità storica o confonde amore universale con armonia fittizia. E, malgrado ciò, l’esigenza evangelica ci comanda di amare il nemico, ‘Non si tratta di non avere nemici — precisa G. Gutiérrez — bensì di non escluderli dal nostro amore’; di imparare a vivere e a pensare la pace nel conflitto”[footnoteRef:25]. [25:  EI Dios de los pobres. EI i4isterio de Dios en la Teologfa de iet Libera— ciòn, S.José de Costa Rica 2.1985, 54,] 


Ciò non significa rifiuto o eliminazione delle persone che sono coinvolte nella creazione e nel mantenimento delle strutture di oppressione e sfruttamento, ma della funzione di oppressione e sfruttamento da esse esercitata verso i poveri. Ovviamente, la distinzione è chiara teoricamente, non lo è altrettanto nella prassi.
Tuttavia, deve essere chiaro che optando per i poveri, non si intende escludere i ricchi e gli oppressori dalla preoccupazione salvifica della prassi di liberazione, ma coinvolgerli in un determinato modo, e cioè a partire dalla prospettiva della liberazione integrale dei poveri. Non si tratta quindi di un’opzione escludente, ma includente. Affrontando, infatti, la situazione globale concreta a partire dalla prospettiva dei poveri, anche i ricchi e potenti restano coinvolti nella preoccupazione salvifica e liberatrice, ma dal punto di vista della liberazione dei poveri.
 Un’ultima implicanza di questa opzione poveri riguarda il modo di vivere di coloro che intendono realizzarla: essi devono cercare di adottare uno stile di vita che sia coerente con l’opzione fatta, con una continuità tra fare ed essere, come forma di testimonianza evangelica. Determinante risulta, dunque, la capacità di condividere anche la situazione di povertà.















[bookmark: _Toc40117489]Come cambia la teologia

Finora ci siamo riferiti alle implicanze generali che, secondo i teologi della liberazione, comporta l’opzione per i poveri. Vediamo ora ciò cosa comporta nell’esercizio di riflessione rigorosa sulla fede.
 Innanzitutto, la conversione spirituale al povero esige, da parte di chi vuole fare teologia a partire da tale situazione, un autentico esodo[footnoteRef:26].  [26:  G. GUTIERREZ, Prassi di liberazione 44—49; SOBRINO, Resurreccidn 21 53.] 

E’ necessario premettere che ogni riflessione teologica si realizza, consciamente o inconsciamente, a partire da un determinato luogo socio-culturale, ed è contrassegnata da esso. Non esiste conseguentemente una teologia “asettica”, che non porti nelle sue domande e nelle sue opzioni il marchio del luogo socio-culturale nel quale viene elaborata.
A maggior ragione, nell’ottica di TDL, optare per gli ultimi esige dal teologo di emanciparsi dalla prospettiva socio-culturale dei ricchi e potenti, o di sciogliersi da un’alleanza conscia o inconscia con essi e di andare verso il luogo socio-culturale dei poveri e dei deboli, per focalizzare dalla fede e la riflessione su di essa.
Dunque, l’opzione poveri, esige un’autentica conversione intellettuale, anche per quanto concerne approccio scientifico alla rivelazione divina.


Per elaborare una teologia che risponda alle esigenze poste dai poveri reali, e con riferimento alla cristologia, aspetto preminente della teologia elaborata nell’America Latina, J. Sobrino dice:

La cristologia latinoamericana crede (…) che l’ubicazione privilegiata del teologo sia il mondo dei poveri e la Chiesa dei poveri, e che in base a tale ubicazione parziale l’intelligenza teologica funzioni in maniera più adeguata, conosca meglio la totalità e il significato della totalità[footnoteRef:27]. [27:  Gesù in America Latina 104] 


La TDL opta, dunque, per una determinata ubicazione: il mondo e la Chiesa dei poveri. Anzi, considera tale ubicazione come la più adeguata, evangelicamente parlando, per abbordare con intelligenza teologica la totalità del soggetto delle sue riflessioni.
Tale opzione costituisce come la “matrice spirituale” nella quale essa si sta generando. Così lo esprimono, per esempio, queste parole di L. Boff:

“Ogni teologia, sia quella che sia, si trova socialmente situata. Il teologo della liberazione ha fatto l’opzione di vedere la realtà (sociale) a partire dai poveri, di analizzare i processi negli interessi dei poveri e di agire per la liberazione insieme con i poveri. Si tratta di una opzione politica, dal momento in cui si definisce il teologo come agente sociale che occupa un determinato posto, quello dei poveri e degli oppressi, nella correlazione delle forze sociali”[footnoteRef:28]. [28:  La fe En la periferia 74 ; cf anche SOBRI NO, Resurreccion 36.] 


 In conclusione, si può affermare che per questi teologi la condizione di disumanità prevalga sull’identità di tale orientamento teologico.
Infatti, per essi l’importante non è la teologia della liberazione, ma la liberazione stessa. G. Gutiérrez ammonisce quanti si dedicano a questo modo di lavorare teologicamente:

“E’ bene che ci domandiamo in termini attuali il perché e la finalità di quello che abbiamo tra le mani, E’ pure urgente, per evitare che un certo dinamismo puramente intellettuale e, peggio ancora, editoriale, così come quello di discussioni intrateologiche ci porti lontano dal luogo storico di questa interpretazione della fede; la vita e le lotte dei poveri e degli oppressi per la loro liberazione”[footnoteRef:29]. [29: 
 La forza storica 118.] 


Dunque, fare teologia della liberazione presuppone un’opzione chiara e netta per i poveri reali, opzione che, pur avendo per oggetto delle persone marcate da condizioni a carattere indiscutibilmente sociologico, ha una portata profondamente spirituale ed evangelica nelle persone diseredate dalla situazione storica. In essi si coglie la presenza di Colui che disse: “Tutte le volte che avete fatto ciò a uno dei più piccoli dei miei fratelli, l’avete fatto a me” (Mt 25,40).
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[bookmark: _Toc40117491]Nota storica
[bookmark: _Toc40117492] 1.1 Origini e princìpi ispiratori 
Il contesto storico in cui nacque e prese piede la Teologia della Liberazione è quello del diffondersi delle dittature militari e dei regimi repressivi, che determinarono lo sviluppo dell'impegno di alcuni teologi nell'elaborare proposte sempre più radicali per far fronte all'aggravarsi della crisi politica e sociale latinoamericana. Durante la CELAM del 1968 i rappresentanti della gerarchia ecclesiastica sudamericana presero posizione in favore delle popolazioni più diseredate e delle loro lotte, pronunciandosi per una chiesa popolare e socialmente attiva.
Iniziarono ad avere notevole diffusione in tutti i paesi le comunità ecclesiastiche di base (CEB), nuclei ecumenici impegnati a vivere e diffondere una fede attivamente partecipativa dei problemi della società: in Brasile ne nacquero circa 100.000, grazie anche al cardinale di San Paolo Paulo Evaristo Arns e al vescovo Camara; in Nicaragua numerosi cattolici, sacerdoti e laici, presero parte alla lotta armata contro la dittatura di Somoza e in seguito diversi sacerdoti, come Ernesto Cardenal e Miguel D'Escoto entrarono a far parte del governo sandinista.
Durante la terza riunione della CELAM del 1979 a Puebla (Messico), furono riaffermati e sviluppati i princìpi di Medellín, ma si evidenziò l'emergere di una forte opposizione da parte di settori conservatori della gerarchia ecclesiastica alle tesi della TdL, che andò rafforzandosi negli anni ottanta con il papato di Giovanni Paolo II in cui gli ideologi ed i protagonisti della TdL furono progressivamente allontanati dai vertici della gerarchia, come avvenne per Leonardo Boff che subì diversi processi ecclesiastici per poi abbandonare, nel 1992, l'ordine francescano.
[bookmark: Gli_antecedenti][bookmark: _Toc40117493]1.2 Gli antecedenti
Gli antecedenti di tale teologia sono molteplici. Si rintracciano in Brasile, dove dal 1957 iniziò nella Chiesa cattolica un movimento di Comunità Ecclesiali di Base (CEB), preso in considerazione poi nel 1964 con il "Primer Plan Pastoral Nacional 1965-1970. Sempre in Brasile, Paulo Freire, un insegnante di Recife, nel Nordeste, sviluppò un nuovo metodo di alfabetizzazione mediante il processo di coscientizzazione del problema. I movimenti studenteschi e dei lavoratori dell’Azione cattolica vi aderirono, insieme con importanti intellettuali cattolici. Alcuni cristiani cominciarono a utilizzare concetti marxisti nelle loro analisi sociali. Alcuni teologi, come Richard Shaull, missionario presbiteriano, pose la questione se la rivoluzione potesse avere un significato teologico cominciando, insieme con altri giovani protestanti, a discutere questi temi con sacerdoti domenicani e intellettuali cattolici.
Una ispirazione per il movimento latinoamericano proveniva dalla situazione europea. In Francia, nel 1950, la pubblicazione del libro dell’abate Godin: Francia: terra di missione? (France, pays de mission?), sconvolge i pastori che si accorgono all'improvviso di guidare una Nazione ormai lontana dalla fede. Il cardinale di Parigi Emmanuel Suhard fonda la Missione di Francia, permettendo ad alcuni preti di lavorare nelle fabbriche per avvicinarsi al mondo operaio. Erano gli anni in cui la laica Madeleine Delbrêl viveva una straordinaria esperienza fra gli operai di Ivry, raccontata nei suoi libri Noi delle strade (originale francese: Nous autres, gens des rues - textes missionnaires) e Il Vangelo nei quartieri operai di Parigi (originale francese: "L'évangile dans les quartiers ouvriers de Paris). Nasce quindi il movimento dei preti operai, che si estende nei principali paesi dell'Europa occidentale. Tra i più noti, il domenicano Jacques Loew, che lavorò come scaricatore di porto a Marsiglia, e il sacerdote Michel Favreau, che è morto in un incidente sul lavoro. In Italia, il primo e più noto dei preti "con la tuta blu" è Sirio Politi, che pubblica il suo diario di vita in fabbrica, dal titolo "Uno di loro".
L'esperienza dei preti operai fu presto accusata di essere pericolosa per l'integrità della fede e della testimonianza cristiana, i preti furono considerati troppo vicini al comunismo e denunciati in Vaticano per attività sovversiva. Nel 1954 Pio XII ordinò a tutti i preti operai di tornare alla loro precedente opera pastorale o di entrare in comunità religiose che fossero presenti a fianco ai lavoratori, ma all'esterno delle fabbriche. Molti furono coloro che abbandonarono il ministero, in rottura con la decisioni del Vaticano; soltanto dopo il Concilio Vaticano II, nel 1965, i preti operai furono riabilitati, e sono presenti, seppure in maniera ridotta, fino ad oggi.
Un’altra ispirazione alla TdL latinoamericana fu la lotta per i diritti civili dei neri negli Stati Uniti, condotta da Martin Luther King; più tardi, tale esperienza sarà all'origine della teologia della liberazione nera (Black Theology), sviluppata, tra gli altri, da James Cone.
Anche in Sudafrica si sviluppò una vigorosa teologia della liberazione nera nella lotta contro l’apartheid, in cui protagonista sarà, negli anni più recenti, il vescovo anglicano Desmond Tutu. Nel resto del continente tale teologia ha messo in discussione la conquista coloniale e lo schiavismo dei popoli locali, "pagani", operato dai popoli europei, "cristiani", denunciando la conseguente miseria di cui soffre tuttora la grande maggioranza dei paesi africani.
In Asia, la teologia minjung (in coreano, popolare) e la teologia contadina, esposta dal filippino Charles Avila, sono state messe in relazione con la TdL latinoamericana.
[bookmark: Le_tappe_principali_dello_sviluppo_della][bookmark: _Toc40117494]1.3 Le tappe principali dello sviluppo della TdL 
La tematica della liberazione affonda le sue radici nel Concilio Vaticano II, da molti riconosciuto come inizio della riscoperta di una Chiesa popolare. In esso, dall'esperienza dei vescovi e dei teologi che avevano promosso la redazione della Gaudium et Spes, il cosiddetto "Schema XIII", si dibatte sulla povertà della Chiesa e sulla sua solidarietà con le situazioni di oppressione; esperienza che era propria delle Chiese del cosiddetto "Terzo Mondo", allora in pieno fermento sociale e politico. Traccia di questo dibattito si trova nel libro "I poveri, Gesù e la Chiesa" (originale francese: Les Pauvres, Jésus et l'Église), che il prete Paul Gauthier pubblica nel 1963; in America Latina, il testo ha un grande impatto, e lo stesso Gustavo Gutièrrez ne trova ispirazione per il suo "Teologia della Liberazione".
Nell'agosto del 1975, si tiene il congresso teologico del Messico, cui partecipano più di settecento specialisti, attorno al tema "Liberazione e cattività". Nel 1976, il francescano brasiliano Leonardo Boff pubblica, dopo quell'incontro, il libro "Teologia della cattività e della liberazione" (originale portoghese: Teologia do Cativeiro e da Libertação).
Insieme alla discussione dei teologi, è l'intero episcopato ad assumersi il compito di essere al fianco delle lotte di liberazione del popolo. Dopo la conferenza di Medellin (1968), nel 1979, durante la III conferenza generale della CELAM, a Puebla, i vescovi definiscono il concetto di opzione preferenziale dei poveri.
[bookmark: Elementi_centrali_della_TdL][bookmark: _Toc40117495]1.4 Elementi centrali della TdL 
Fra le tesi di questa teologia vi sono:
1. La liberazione è conseguenza della presa di coscienza della realtà socioeconomica latinoamericana. 
2. La situazione attuale della maggioranza dei latinoamericani contraddice il disegno divino e la povertà è un peccato sociale. 
3. La salvezza cristiana non può ottenersi senza la liberazione economica, politica, sociale e ideologica, come visibili segni della dignità umana. 
4. Non vi sono solo peccatori, ma anche persecutori che opprimono e vittime del peccato che richiedono giustizia. 
Fra gli impegni teorici e operativi che conseguono dalle tesi vi sono:
1. Costante riflessione dell’uomo su se stesso per renderlo creativo a suo vantaggio e a quello della società in cui vive. 
2. Prendere coscienza della lotta di classe ponendosi al fianco dei poveri. 
3. Rivendicare la democrazia approfondendo la presa di coscienza delle popolazioni riguardo i loro veri nemici, per trasformare l’attuale sistema sociale ed economico. 
4. Eliminare la povertà, la mancanza di opportunità e le ingiustizie sociali, garantendo l’accesso all’istruzione, alla sanità, ecc. 
5. Creare un uomo nuovo, come condizione indispensabile per assicurare il successo delle trasformazioni sociali. L’uomo solidale e creativo deve essere il motore dell’attività umana in contrapposizione alla mentalità capitalista della speculazione e della logica del profitto. 
6. Libera accettazione della dottrina evangelica, ossia procurare innanzi tutto condizioni di vita dignitose e poi, se la persona lo vuole, perseguire l’attività pastorale, diversamente da prima, in cui finché le missioni cristiane sfamavano le persone, allora queste si dichiaravano cristiane. 
[bookmark: La_condanna_e_la_riscoperta_da_parte_del][bookmark: _Toc40117496]1.5 La condanna e la riscoperta da parte del Vaticano 

La reazione da parte della Santa Sede fu da subito drastica: già in uno dei suoi primi viaggi apostolici in Messico, nel gennaio del 1979, papa Giovanni Paolo II dichiarò che «la concezione di Cristo come una figura politica, un rivoluzionario (...) non è compatibile con gli insegnamenti delle Chiesa».
Lo stesso papa sollecitò dalla Congregazione per la dottrina della fede, presieduta dal cardinale Joseph Ratzinger due studi sulla TdL: Libertatis Nuntius (1984) e Libertatis Conscientia (1986). In entrambi, si considerava, in sostanza, che malgrado la vicinanza della Chiesa cattolica ai poveri, la tendenza della Teologia della Liberazione ad accettare postulati marxisti e di altre ideologie politiche non era compatibile con la dottrina sociale della Chiesa cattolica, specialmente nell’assunto in cui quella teologia sosteneva che la redenzione fosse ottenibile attraverso un compromesso con le esigenze di riscatto sociale dei poveri.
Nonostante tali giudizi e la forte pressione dei settori conservatori della Chiesa, come l'Opus Dei, lo stesso Giovanni Paolo II, ha riconosciuto che la TdL ha avuto un ruolo «buono, utile e necessario» per la difesa dei poveri, in una lettera rivolta alla Conferenza Episcopale Brasiliana. Egli stesso assume, nel suo magistero sociale, come nella Centesimus annus, la tematica della liberazione come compito della Chiesa del nostro tempo.
Inoltre, nel documento L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa, pubblicato dalla Pontificia Commissione Biblica nel 1993, l'approccio ermeneutico della TdL nella lettura delle Sacre Scritture (e, con esso, ogni approccio "contestuale", come quello femminista, ad esempio), viene riconosciuto importante per una comprensione più adeguata del Vangelo (cf. parte I, paragrafo E.1-2) .

[bookmark: La_TdL_oggi][bookmark: _Toc40117497]1.6 La TDL oggi 

Da subito, la TDL ha ripreso, pur fuori dalla chiesa, la centralità della beatitudine dei poveri, proclamata nel Vangelo e nella tradizione ecclesiale, coniugandola con il processo di liberazione dalla povertà tramite la trasformazione sociale e politica. In seguito, nella TdL sono stati gli stessi poveri a divenire protagonisti del proprio affrancamento dall'oppressione, sia nella pratica (la "teologia prima"), sia nella riflessione teorica (definita "teologia seconda", cioè conseguente alla prassi). Alla riflessione, si aggiunge la denuncia dell'economia di mercato e l'alienazione che il capitalismo causa a milioni di persone nel mondo.
Oggi, la TDL si è evoluta in senso "cosmico", politicamente, ossia come riscoperta dell'ambiente e di una rinnovata cura ecologica, e ha sposato le tesi e l'azione del movimento altermondialista (detto anche "no-global"), in cui alla contestazione del neoliberismo si aggiunge la promozione della pace fondata sulla giustizia e la richiesta di una partecipazione democratica efficace da parte dei movimenti di base.
In ambito extraecclesiale - a seguito degli scontri più forti tra la gerarchia della Chiesa e il movimento della TdL - si è giunti a sposare le tesi della teologia radicale e politica, europea e statunitense, unendosi quindi nella richiesta di una reale partecipazione dei laici e delle donne alla vita e alla guida della Chiesa, al decentramento del potere ecclesiale e alla inculturazione del Vangelo nelle Chiese e nelle tradizioni locali, al macroecumenismo (condivisione di riflessione e impegno allargata, cioè, alle grandi religioni mondiali), al pluralismo nelle questioni riguardanti la salvezza, in cui il ruolo di Gesù Cristo, pur non marginalizzato, non risulti più esclusivo delle altre esperienze religiose umane.
Il pontificato di Benedetto XVI si è però subito caratterizzato per un netto passo indietro dalle aperture precedentemente manifestate dalla Chiesa. Prova inequivocabile è la sentenza, approvata dal Papa il 13 ottobre 2006 e resa pubblica il 14 marzo 2007, che condanna come "erronee e pericolose" alcune tesi espresse dal teologo della liberazione Jon Sobrino, gesuita basco emigrato nel Salvador, nei suoi due libri Jesucristo liberador. Lectura histórico-teológica de Jesús de Nazaret, del 1991, e La fe en Jesucristo. Ensayo desde las víctimas, del 1999, che hanno avuto grande diffusione in America Latina e non solo. Una delle accuse principali è di aver eletto i poveri a "luogo teologico fondamentale" – cioè a principale fonte di conoscenza –, al posto della "fede apostolica trasmessa attraverso la Chiesa a tutte le generazioni".









[bookmark: _Toc40117498]Testo di approfondimento

[bookmark: _Toc40117499]La teologia della liberazione in America latina
di François Houtart
(http://ww2.carta.org/articoli/articles/art_9100.html, 3 novembre 2006)
Negli ultimi venti anni, la teologia della liberazione in America latina ha conosciuto un notevole slancio. L’aggressione neoliberista in tutto il mondo e l’alleanza politica ecclesiale fra Roma e Washington degli ultimi anni hanno contribuito alla ripresa delle forme di resistenze [teoriche e pratiche] sostenute dai movimenti sociali che si richiamano alla teologia della liberazione, come hanno dimostrato anche i forum sociali mondiali. Pubblichiamo un lungo e interessante saggio di François Houtart diffuso da Punto rosso.
[bookmark: _Toc40117500]1.1 Sulla natura della teologia della liberazione (1)
Si tratta proprio di una teologia, cioè di un discorso su Dio. Il percorso però è specifico, giacché è esplicitamente contestuale. Si potrebbe dire che ogni teologia è contestuale, perché viene prodotta in una cultura e in condizioni precise. Ma la teologia della liberazione è diversa da altre correnti di pensiero perché riconosce esplicitamente che il suo percorso è legato al contesto socioculturale nel quale si esprime. Altre teologie avevano affermato lo stesso principio, per esempio la teologia di Jean-Baptiste Metz, dell’Università di Munster in Germania, o la teologia delle realtà terrestri di Gustave Tills all’Università cattolica di Lovanio.
La teologia della liberazione assume come punto di partenza la situazione degli oppressi. E’ quel che si definisce un "luogo teologico", cioè una prospettiva a partire dalla quale si costruisce il discorso su Dio. Un Dio d’amore non può esistere con l’ingiustizia, lo sfruttamento, la guerra. Dunque, come diceva recentemente un teologo, si tratta di una teologia che non si domanda se Dio esista, ma dove si trovi. E’ la realtà delle lotte sociali e l’impegno dei cristiani in favore della giustizia che formano la base di elaborazione del pensiero in questione.
Un percorso del genere esige anzitutto un’analisi sociale. Noi viviamo in una società complessa, mondializzata, difficile da capire a prima vista. Risulta dunque indispensabile usare uno strumento di analisi atto a capire i meccanismi dell’oppressione e dell’ingiustizia e quindi a superare una reazione puramente morale di fronte alla sofferenza, senza domandarsi perché esiste. La seconda necessità è quella di un’ermeneutica, cioè della ricerca del senso dei documenti di base e della storia del gruppo cristiano e delle sue tradizioni.
Infatti non è possibile assumere un atteggiamento razionale, come esige ogni percorso teologico, senza porre nel loro contesto storico, semantico, culturale tutto ciò che ha costruito l’universo dei riferimenti dei credenti. La ricerca del senso degli scritti di base utilizza la semantica, l’esegesi e le scienze umane. La storia del cristianesimo e della Chiesa cattolica in particolare si fonda sugli strumenti classici della disciplina.
Quanto al punto di riferimento contemporaneo, le situazioni umane di ingiustizia esigono un doppio lavoro di descrizione e di spiegazione. Da qui la questione di sapere di quale realtà si parli e quale analisi si debba usare per conoscerla. In America Latina, dove la teologia della liberazione è nata, la situazione è quella dell’oppressione sociale.
In quell’epoca, cioè alla fine degli anni 60, la teoria critica principale usata per l’analisi è quella della dipendenza. Si tratta di analizzare e di spiegare i fenomeni sociali latinoamericani alla luce della situazione periferica del continente, di fronte a un capitalismo centrale, situato soprattutto negli Stati Uniti. La teologia della liberazione si basava su questa forma di analisi per costruire il proprio percorso.
La povertà, la miseria, l’oppressione in America Latina non potevano venir staccate da un contesto più vasto, le cui logiche si situavano nel rapporto fra centro e periferia. Era una scelta, non arbitraria, giacché la si considerava la miglior maniera di leggere la realtà sociale per comprenderla ed esprimerla poi in termini teologici.
Per la teologia si tratta di un rovesciamento della logica del percorso abituale. Infatti, per tradizione, si tratta di una logica deduttiva, che cioè parte dalla rivelazione divina contenuta nei testi sacri per trarne poi tutte le applicazioni logiche e concrete a livello della realtà. La teologia della liberazione invece parte da un percorso induttivo, che la conduce a costruire un pensiero specificamente religioso partendo dal reale e dalla pratica sociale.
Un percorso intellettuale di questo tipo introduce inevitabilmente un elemento di relatività nel discorso teologico. Non lo riduce certo allo status epistemologico delle scienze umane, ma si costruisce all’inizio di queste, implicando con ciò che la ricerca del senso religioso può cambiare orientamento secondo le situazioni e la maniera in cui le si analizza. Il discorso quindi non è più dogmatico, ma parte da una realtà empirica.
D’altra parte, questo orientamento riduce evidentemente il campo di intervento dell’autorità religiosa nell’interpretazione delle Scritture e della tradizione. La gerarchia ecclesiastica non ha più il monopolio dell’ermeneutica religiosa, perché questa prende in considerazione le realtà sociali, analizzate da un punto di vista assai specifico, quello degli oppressi, e scegliendo il tipo di analisi più adatto a questa prospettiva.
Nel cristianesimo tale scelta (prescientifica) non è arbitraria. Lo spirito del Vangelo va in questo senso, Gesù ha fatto un’opzione assai precisa in favore dei poveri e contro tutti i poteri che opprimono. E’ dunque possibile che un percorso teologico cristiano prenda una strada contraria, consciamente o meno? E’ questo il punto di partenza della teologia della liberazione.
Pur non essendo soltanto un’etica sociale, come vedremo più avanti, essa accorda a questo aspetto un posto centrale. Scegliendo infatti uno strumento d’analisi che si esprime in termini di classi e non di strati sociali, essa cambia le prospettive tradizionali della dottrina sociale della Chiesa.
Quest’ultima, riflessa generalmente nel pensiero sociale delle altre confessioni cristiane e delle religioni in generale, tende implicitamente ad analizzare la società in termini di gruppi sociali sovrapposti, ma non collegati fra loro in maniera strutturale. Ne risulta che il bene comune proposto dall’insieme dei sistemi religiosi consiste nel chiedere a ognuno di contribuire, al suo posto e nella sua situazione, al benessere dell’insieme, senza mettere in questione in maniera esplicita la struttura della società, che attribuisce un posto assai preciso a ogni gruppo sociale.
Per questa ragione la teologia della liberazione adotta un’analisi strutturale della società, di cui la corrente marxista è stata uno dei principali rappresentanti, e che fa risaltare le contraddizioni sociali, spiegando così le diseguaglianze e le ingiustizie.
Ma questa teologia va molto oltre. Essa è anche una cristologia, cioè una lettura della vita di Gesù come attore sociale nella sua società, la Palestina del suo tempo, ed è un’ecclesiologia, cioè una teologia della Chiesa, analizzata anche nelle sue realtà storiche e sociali. Essa procede a una riflessione sulla liturgia e i suoi aspetti socioculturali, una teologia pastorale, che analizza i mezzi di inquadramento religioso di cui dispongono le Chiese e una spiritualità che implica la lettura sociale del reale e l’impegno dei cristiani in funzione della loro fede.
Non deve affatto sorprendere che la teologia della liberazione abbia suscitato forti opposizioni all’interno delle Chiese cristiane e soprattutto della Chiesa cattolica. Da una parte, il percorso teologico rimetteva in discussione il complesso della lettura dogmatica e dunque la posizione dell’autorità religiosa definita come unica ed esclusiva garante dell’ortodossia.
Ma d’altra parte l’uso dell’analisi marxista come strumento di scoperta e di spiegazione delle società era pure oggetto di una contestazione radicale basata sull’associazione fra il marxismo come strumento di analisi e di cambiamento delle società e l’ateismo come condizione del suo utilizzo. Secondo il cardinale Ratzinger, chiunque usi l’analisi marxista finisce inevitabilmente per adottare un atteggiamento ateo. E’ vero che l’adozione dell’ateismo come vera "religione di Stato" nei paesi comunisti confondeva le carte.
Ma si dimenticavano due cose: da una parte che i paesi comunisti avevano abbandonato l’analisi marxista della loro stessa società con un percorso dogmatico che doveva precisamente contribuire alla loro caduta, e d’altra parte che Marx aveva rimproverato ai sostenitori dell’"ateismo radicale" di continuare a usare, nel loro percorso di filosofia sociale, un linguaggio teologico, ma rovesciato. Ne derivarono condanne ed emarginazione dei teologi della liberazione, dall’interdizione dell’insegnamento alla censura dei loro scritti, fino alla riduzione allo stato laicale e alla scomunica (nel caso di Tissa Balasuriya, dello Sri Lanka).
Un’analisi più approfondita mostra che il problema non era unicamente di ordine ecclesiastico. Era anche politico. Infatti in quel momento si assisteva a una serie di rivolte nel seno stesso della classe operaia nei paesi dell’Est, principalmente in Polonia. Ciò portò a un’alleanza di fatto fra il presidente Reagan, da una parte, che finanziava in modo aperto od occulto il movimento Solidarnosc per mezzo degli organi cattolici, e la Santa Sede dall’altra, che condannava la teologia della liberazione, posizione che non poteva non piacere ai Repubblicani americani, che avevano fissato come uno degli obiettivi della loro lotta politica la teologia della liberazione in America Latina (Charles Antoine, 1999).

[bookmark: _Toc40117501]1.2 I nuovi soggetti o "luoghi teologici" (2)
La ridefinizione del soggetto socio-economico
Come abbiamo visto in precedenza, in un primo momento la teologia della liberazione nella lettura del sociale era legata alla teoria della dipendenza. Questa però divenne presto oggetto di critica, soprattutto per aver messo l’accento troppo esclusivamente sul rapporto fra centro e periferia e non abbastanza sulle origini interne delle differenze sociali. Emerse progressivamente un nuovo pensiero di cui i teologi presero conoscenza e che li obbligò a precisare di nuovo alcuni punti di partenza del loro discorso specifico. Ciò non cambiava affatto l’orientamento fondamentale, ma cambiava la gerarchia delle responsabilità sul piano dell’etica sociale. Si ebbe in seguito un periodo di silenzio, che ebbe cause diverse.
In America Latina si iniziò l’era neoliberale con l’instaurazione di regimi che vennero chiamati di democrazia sorvegliata. La caduta del muro di Berlino provocò poi una crisi dei paradigmi delle scienze sociali, crisi più politica e psicologica che reale, ma che influì sul complesso della riflessione in questo campo. Dopo il Consenso di Washington, alla fine degli anni 70, sorse anche una nuova problematica, quella della mondializzazione. Si scopriva progressivamente che in America Latina i decenni 80 e 90 avevano portato una relativa decrescita, anche se per le misurazioni si usavano i parametri del pensiero unico, mentre le diseguaglianze invece crescevano. Come ovunque, d’altra parte, una frazione ridotta della popolazione vedeva accrescersi i suoi redditi e le sue possibilità di consumo, a volte in maniera spettacolare, mentre la maggioranza ristagnava o sprofondava nella povertà e nella miseria, il tutto aggravato da un forte accrescimento demografico.
Benché le statistiche ufficiali mostrassero che la povertà diminuiva in misura relativa, il numero dei poveri non faceva che aumentare. Fu così che apparvero nuovi autori, oltre a quelli che già avevano scritto negli anni precedenti (Gustavo Gutierrez, Hugo Assman, Juan Luis Segundo, Leonardo Boff, ecc.). Si tratta fra gli altri di John Sobrino, Ignacio Ellacuria, Enrique Dussel, Franz Hinkelhammert, J. Mo Sung, Ivone Gebara.
[bookmark: _Toc40117502]1.3 Le nuove tematiche
A partire dagli anni 80 e 90 venne alla luce una serie di nuove tematiche. Senza entrare nei particolari, è interessante farvi un accenno che permetta di farsi un’idea della diversità dei temi trattati, in funzione dei cambiamenti sociali del continente e della nascita o dello sviluppo di movimenti sociali specifici.
Critica della razionalità economica
La riflessione successiva allo sviluppo neoliberale dell’economia mondiale e ai suoi effetti sull’America Latina ha originato un dato nuovo, basato sul carattere dogmatico del "pensiero unico". Da una parte, il discorso economico è trattato come un discorso religioso, basato su principi assoluti applicati poi alla realtà, riscoprendo così un metodo deduttivo degno dei peggiori dogmatismi. Pensiamo al discorso di Michel Camdessus, l’ex direttore del FMI, o più ancora a quello di Michael Novak, il teorico americano, i quali affermano che il capitalismo è la forma più adatta alla prospettiva socio-economica del cristianesimo. Da qui una serie di pubblicazioni, come quella di Franz Hinkelhammert, Le armi ideologiche della morte (1978), L’idolatria del mercato (1989); Sacrifici umani e società occidentale (1991); di J. Mo Sung, L’idolatria del capitale e la morte dei poveri (1991); di Julio de Santa Ana, La pratica economica come religione, ecc. (3).
La seconda linea di pensiero si è costruita a partire dall’egemonia del mercato. Al contrario dell’economista di Chicago Milton Friedman, che pretende che l’economia sia una disciplina neutra, diversi teologi affermano invece il carattere etico dell’economia. Infatti l’economia neoliberale afferma certi valori presentati come supremi, soprattutto la competitività e l’efficienza. Questi conducono a una distruzione delle basi della vita, sia materiale che culturale. Si esprime in questo senso Gustavo Gutierrez, uno dei fondatori della teologia della liberazione, nella sua opera Il Dio della vita (1982). E’ la vita del povero che costituisce il punto di incontro fra Dio e l’economia, giacché la vita non è soltanto l’eternità, ma l’esistenza concreta di coloro che sono esclusi e oppressi dal sistema economico.
Nello stesso senso vanno i lavori di Franz Hinkelhammert, in rapporto a quel che si potrebbe definire l’emergere del soggetto. E’ lui che parla del grido del soggetto (El grito del sujeto). Nella sua recente opera, Il soggetto e la legge: il ritorno del soggetto represso (El sujeto y la ley), pubblicato nel 2005 e che ebbe il Premio Libertador 2006 del Venezuela, l’autore attacca vigorosamente la modernità. La sua denuncia è in funzione delle logiche che ha dispiegato e che portano alle catastrofi ecologiche e umane del mondo contemporaneo. Per lui, la post-modernità non è che una "modernità all’estremo", giacché non fa altro che prolungarla e quindi viene chiamata a torto post-moderna. Bisogna invece riflettere partendo dall’essere umano come soggetto concreto, che ha delle esigenze di relazione con il mondo naturale e sociale. Franz Hinkelhammert elabora così una base nuova di pensiero teologico, in cui il soggetto è nello stesso tempo personale e collettivo, senza trascurare peraltro le analisi strutturali della società.
Teologie indigene
Di fronte al carattere "bianco" delle teologie della liberazione, sono sorte delle reazioni all’interno delle comunità indigene del continente. Da sempre gli indigeni sono soggetti di studi ma non soggetti di storia. In occasione della celebrazione dei 500 anni della conquista delle Americhe, e come reazione al pensiero dominante che la presentava come un "incontro di civiltà", si è prodotta una rinascita culturale che si è sviluppata in tutto il continente, incentrandosi su questioni quali l’autonomia, le culture tradizionali, le religioni. Tre incontri di teologia indigena si sono svolti rispettivamente a Città del Messico nel 1991, a Panama nel 1993 e in Ecuador nel 1994 e infine ancora uno in Bolivia nel 1997.
La nuova prospettiva consiste nel considerare le culture indigene anche come luoghi teologici. Si tratta di un complesso di saggezza popolare, e dunque di una realtà storica collettiva, essa pure spazio di rivelazione dell’amore di Dio. Infatti la loro storia è traversata da lotte costanti per mantenere la propria identità. I principi della resistenza alla colonizzazione furono costruiti su una duplice base: da una parte la difesa della vita, in virtù di una concezione cosmico-ecologica che considera l’essere umano come in simbiosi con la natura e non come padrone e distruttore di essa, e d’altra parte la vita della comunità, condizione essenziale di quella dei suoi componenti, che contrasta l’individualismo del pensiero moderno.
E’ compito specifico della teologia accompagnare teologicamente la costruzione del soggetto indigeno come popolo e come persona, quando è minacciato dal neoliberalismo che distrugge l’ambiente, base economica della sua vita, e che impone l’uniformità culturale della modernità. In questo senso appunto si sono sviluppate una serie di riflessioni e di pubblicazioni.
La fioritura delle teologie indigene non è priva di ambiguità: alcune tendono a volte a sacralizzare la cultura, a sviluppare una concezione troppo esclusiva del rito e a rinchiudere il pensiero in un ghetto. E’ la deviazione culturalista, vicina a certi ambienti dell’antropologia culturale, i cui lavori sono serviti di base a certi teologi. Da qui l’importanza del legame con la teologia della liberazione, che mostra come tutto questo si inscriva nelle strutture dell’oppressione, prima con la conquista ispanica e poi oggi con il modello neoliberale.

Teologie afro-latino-americane
La resistenza dei neri si è accompagnata a una lettura religiosa della realtà. Non è una novità, e questo si trova in tutte le religioni afro-americane ad Haiti, in Brasile, a Cuba e nei Caraibi. Invece molto più recentemente questa preoccupazione è emersa nel quadro di una teologia cristiana. Nel 1994, sotto gli auspici dell’Associazione dei teologi del Terzo mondo, si è tenuto a Nova Iguaçù, in Brasile, un consulto su "Cultura nera e teologia". I partecipanti vi hanno sviluppato nuove prospettive sui concetti di razze, classi, generi, religioni. E’ stato l’inizio di una critica radicale del "feticismo dei bianchi" nel senso stesso della produzione teologica e di una decostruzione di un’antropologia etnocentrica, proponendo invece di riconoscere l’alterità dei gruppi afro-americani.
Si trattava infatti di ristabilire la giustizia per una comunità considerata come "egemonizzata". In una prospettiva teologica, nelle lotte degli schiavi e nelle manifestazioni della negritudine si ritrova la presenza liberatrice di Dio. Un pensiero di questo tipo sviluppa una visione olistica della realtà e dell’essere umano. Porta alla sovversione della "logica magica" del neoliberalismo, all’affermazione del valore della persona in sé e non anzitutto come unità di produzione, e della natura come spazio vitale e non come semplice risorsa economica. Esso affronta in maniera egualmente critica "l’imperialismo razzista" dei percorsi religiosi e teologici indigeni. Per lo sviluppo di un pensiero teologico afro-latino-americano si pongono varie questioni metodologiche, in particolare quella dell’ermeneutica delle espressioni religiose delle popolazioni nere, per non ricadere nel culturalismo già segnalato a proposito delle teologie stesse.
Teologia femminista
La teologia della liberazione era una teologia di uomini. In una prospettiva femminista, si tratta di ritrovare il volto femminile della povertà, percorso che non appariva affatto negli scritti antecedenti gli anni 80. Eppure l’emarginazione delle donne, nello spazio sociale, politico, culturale e religioso (compreso cristiano) è una realtà. Da qui la presa di coscienza dell’esistenza del sistema patriarcale e della sua articolazione con gli altri sistemi di dominio, come meccanismo della loro riproduzione. Ciò accorda una base etica al femminismo che porta a un pensiero teologico specifico, basato su una concezione unitaria dell’essere umano, considerato anche nelle sue differenze.
Furono organizzati tre congressi di teologia femminista della liberazione: Città del Messico (1979), Buenos Aires (1985), Rio de Janeiro (1993). Questa corrente teologica si fonda sulla constatazione che le donne sono doppiamente oppresse, per l’appartenenza di genere e per la classe sociale. Esse sono dunque un soggetto di liberazione specifico. D’altra parte, viene accordata un’attenzione particolare alle donne che nella Bibbia hanno contribuito alla liberazione del popolo ebreo. Ci sono anche delle donne che hanno accompagnato Gesù nella sua vita pubblica e nella sua predicazione.
L’esperienza della donna come luogo epistemologico proprio si esprime nel discorso teologico con elementi nuovi, quali la poetica, l’estetica, l’affettivo. Ciò permette di distruggere le categorie androcentriche che hanno escluso le donne dal discorso e dall’esperienza cristiana, mentre la storia ecclesiastica ha in genere occultato il loro ruolo. Il nuovo percorso teologico si caratterizza per una rilettura dei testi di base con una prospettiva femminile e una riformulazione dei grandi temi del cristianesimo. D’altra parte, viene messo l’accento sulla liberazione delle donne nere, indigene, contadine. Inoltre è stato prodotto un certo numero di scritti sull’"ecofemminismo", riportando entro una logica comune il posto della donna nella natura e nella società. In Cile dal 1993 si pubblica una rivista che si rifà all’ecofemminismo.
Teologia dell’ecologia
Come dice Leonardo Boff, ispirandosi alla spiritualità del fondatore dell’ordine francescano, lo sfruttamento economico della natura in una prospettiva di modernità dominata oggi mondialmente dalla logica del capitalismo, porta alla distruzione del "focolare" di tutti gli esseri umani. Da qui il grido della terra. Per questo teologo, il paradigma tecnico-scientifico della modernità non è universalizzabile, né integrale. Leonardo Boff si oppone a una concezione ottimistica del progresso senza fine, mentre le risorse sono limitate, e sviluppa invece una concezione olistica dell’universo vivente e in particolare una relazione fra l’uomo e la natura che si esprime da soggetto a soggetto. La dimensione teologica di questa concezione permette di stabilire un nesso fra lo sfruttamento dei lavoratori e la distruzione della terra, che Marx aveva indicato come caratteristica del capitalismo.
[bookmark: _Toc40117503] 1.4 Teologia del pluralismo religioso
Di fronte alla presa di coscienza del pluralismo religioso in America Latina, che non è più esclusivamente un continente cattolico, alcuni teologi hanno avviato una nuova riflessione. E’ in particolare il caso di José Maria Vigil (2005). Non solo i nuovi movimenti religiosi (spesso definiti sètte) si sviluppano con rapidità nell’insieme del continente, ma oggi si prende coscienza anche dell’esistenza di religioni indigene e afro-americane che escono dalla clandestinità e hanno meno bisogno delle espressioni culturali del cristianesimo per garantire la propria sopravvivenza. Oggi le religioni degli indigeni in Guatemala, Ecuador, Perù, Bolivia si affermano chiaramente come sistemi religiosi autonomi, con le loro divinità, i loro rituali e il loro ruolo specifico. Succede lo stesso con le popolazioni afro-americane, che si tratti del vudù di Haiti, della santeria o regola di Osha a Cuba o del canbomblé o umbanda in Brasile.
A tutto questo va aggiunta una presenza, certo minoritaria ma significativa, dell’islam e del buddismo. Non è più il tempo in cui i giapponesi che emigravano in Brasile erano incoraggiati dal loro stesso governo a convertirsi al cattolicesimo, per potersi integrare più facilmente nel nuovo paese.
Questo prendere atto del pluralismo religioso rappresenta un fenomeno nuovo in America Latina, mentre avveniva evidentemente fin dagli inizi in Asia, dato il carattere minoritario del cristianesimo e in particolare del cattolicesimo. Da qui, nella teologia latinoamericana, un nuovo interrogativo: che cosa significa il pluralismo religioso rispetto alla liberazione? Lo sconvolgimento del campo religioso deve essere considerato come un’espressione di lotta emancipatrice, cioè una reazione contro l’oppressione, come un ritorno alla pluralità delle tradizioni oppure come un ulteriore aspetto del dominio dell’impero del Nord? Ecco le forme della nuova sfida che deve ancora trovare la sua espressione teologica.
Una rilettura del cristianesimo originario
Il teologo argentino Ruben Dri ha scritto un’opera intitolata Il movimento anti-imperiale di Gesù. Secondo lui, il progetto integrale di Gesù, radicato nella tradizione profetica ebraica radicale, prevede sia un’economia di solidarietà (dono e condivisione) sia una politica che si esprime nello stabilire relazioni di fratellanza.
Questo movimento che esprimeva contemporaneamente la tradizione profetica e la tradizione apocalittica, radunò uomini e donne di settori dominati della società palestinese. Gesù partì dalla Galilea e si diresse a Gerusalemme, dove affrontò i poteri egemonici e fu giustiziato. Fu un intervento dell’impero romano, la cui azione nella regione si vedeva minacciata. La repressione è stata esercitata quindi in funzione del carattere anti-imperiale del Movimento di Gesù. Altrimenti non sarebbe stato che un movimento fra tanti altri, all’interno di una società particolare.
Dopo la dispersione, in seguito alla conquista di Gerusalemme da parte dei Romani, prese l’avvio un’altra storia del cristianesimo. Ma prima di questo, malgrado il fatto che i racconti evangelici tendano a far ricadere la responsabilità della morte di Gesù unicamente sul popolo ebraico, si trattava di una repressione dell’impero contro un movimento che ne contrastava l’egemonia.
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Conclusione
La teologia della liberazione in America Latina, la cui analisi è stata influenzata in un primo tempo dalla teoria della dipendenza, ha conosciuto un notevole slancio. Si è introdotto progressivamente un cambiamento di prospettiva, con le politiche neoliberali della mondializzazione che hanno aumentato il numero dei poveri, hanno fatto dilagare la diseguaglianza e condotto ai regimi di democrazia sorvegliata. Nello stesso tempo, si producevano una restaurazione ecclesiastica e una repressione ideologica. Si stabilì di fatto un’alleanza politica fra Roma e Washington. Oggi tuttavia si assiste a una ripresa della teologia della liberazione e a un ampliamento delle prospettive.
Tuttavia l’arricchimento che ciò significa comporta anche un pericolo reale di perdita della centralità del pensiero. La dispersione dei temi rischia di farli considerare come degli in-sé, cioè di promuovere una detotalizzazione del soggetto. L’influsso del post-modernismo è stata reale per alcuni teologi, che si sono concentrati sulle "piccole narrazioni", praticando una riduzione della capacità esplicativa, parallela all’eclisse del pensiero marxista. Oggi appaiono nuove prospettive, con la ricerca di un nuovo soggetto storico della liberazione, che è nello stesso tempo pluralista, popolare, democratico e multipolare e che si esprime fondamentalmente in seno ai Forum sociali. Non c’è dubbio che la ricchezza di queste nuove prospettive permette nuovi sviluppi.
Bisogna peraltro notare un fatto sociologico importante. E’ l’indipendenza istituzionale del nuovo pensiero teologico. Dovendosi elaborare all’esterno dei quadri istituzionali delle Chiese principali, soprattutto della Chiesa cattolica, il nuovo pensiero teologico nelle sue diverse forme è evidentemente meno controllato. Mantiene peraltro la sua importanza, sia in funzione della pregnanza religiosa del continente sia dell’interesse politico del fatto religioso. Ciò non impedisce affatto che le ultime produzione della teologia della liberazione restino una teologia, con frontiere ben definite rispetto alla filosofia o alle scienze sociali. Si tratta dunque di una realtà ben viva, anche se non è più tanto visibile come quando veniva prodotta entro le istituzioni ed era meno pluralista nell’elaborazione dei suoi luoghi "teologici".
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Note
1. La questione è trattata fra l’altro nel numero di "Alternatives Sud", la rivista del Centro Tricontinentale di Louvain-la-Neuve (vol. VII, n. 1, 2000), e in: F. Houtart, Délégitimer le capitalisme, recréer l’espérance, Bruxelles, Colophon, 2005.
2. Questa parte dell’articolo utilizza in particolare le sintesi di Juan José Tamayo Acosta, Las teologias de Abaya-Yala e Cambio de paradigma en America Latina, che contengono un’ampia bibliografia (indirizzo dell’autore: jjtamayo@telefonica.net ).
3. Gli scritti in lingua spagnola o portoghese sono citati nei testi di Tamayo Acosta.
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