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PRESENTAZIONE ALLEDIZIONE ITALIANA

La teologia della liberazione in America Latina ha gia inse-
rito nella sua agenda il confronto con il pluralismo religioso. A
convincerla della necessita di questo nuovo appuntamento teo-
logico é stato il richiamo di alcuni teologi cosiddetti “pluralisti”
di altri contesti geografici — come A. Pieris e P. Knitter —, ma
soprattutto il dialogo con la sensibilita culturale e religiosa del
popolo povero dell' America Latina e il contatto con le religioni e
le culture negate degli indios e dei neri. Un grande contributo in
questo senso € venuto anche dal fiorire delle teologie “india” e
“nera”, che alla fine degli anni Ottanta hanno provocato dei
mutamenti in campo ermeneutico. Mentre fervevano i prepara-
tivi per la celebrazione dei 500 anni della “scoperta-conquista”
dell’America (1492-1992), in controtendenza alcuni wmissionari
e teologi si sono lasciati interpellare pit radicalmente dall’alte-
rita culturale e religiosa di milioni di indios e neri, instaurando
una prassi dialogica con le loro sofferte sintesi spirituali, nor-
malmente ignorate e perfino condannate dalla gerarchia eccle-
siastica. Ne derivo un significativo allargamento degli orizzonti
teologici, in chiave interreligiosa e “macroecumenica’, con
un’interessante fusione di prospettive religiose, amalgamate
dalla fede nel Dio della vita e dall'impegno per la giustizia, l'u-
guaglianza e la pace.

Cosi la teologia della liberazione, che fino a quel momento
aveva adottato nei confronti della diversita religiosa latinoame-
ricana la stessa critica alla religione della teologia occidentale,
si inserisce nel dialogo con le religioni indigene e i culti afroa-
mericani, come pure con le piti svariate forme di cattolicesimo
popolare. Con una nuova apertura ermeneuitica nei confronti
delle religioni indigene, di derivazione precolombiana, e delle
sintesi spirituali realizzate nei culti di matrice africana, la teo-
logia della liberazione si impegna a fare una nuova esperienza
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spirituale, promuovendo la “spiritualita d;l pluralismo rfz.lzgzo-
so”. Non si tratta di una rivincita del polztezsmg, dopo cingue
secoli di monoteismo imposto dal potere coloniale e{i gcc{eszq-
stico, e nemmeno di un ritorno archeologico alle tradzzzgm relz-.
giose dei neri e degli indios, bensi di una nuova esperienza 'dz
Dio nell'orizzonte del pluralismo culturale e religioso, percepito
appunto come volonta positiva di Dio.

La teologia e la missione ritrovano c.osi la via'de'lladx'/elr;zita
umile, propria del mistero dell'incarnazione del Fzgl‘zo i Dio,
che “non considero un tesoro geloso la sua ugu.aglzan.za con
Dio, ma spoglio se stesso, assumendo la C{)ndzz’?one di sedrvl?
(Fil 2,6-7). Non é un caso che i precursori dell m'contro l‘e. a
teologia della liberazione con la teologia del pluralismo e zgz;—
so siano dei missionari e studiosi, che —come J. Mor?chanzn, .
Le Saux, B. Griffiths in India — hanno cercato di vivere la loro
fede cristiana valorizzando la cultura e la religione indigena. In/
questo libro si fa menzione, tra gli altri, del padre ~Bartolome
Melid, che ha vissuto a lungo con gli indios Saluma, del g)((ildl;e
Frangois de UEpinay, che divenne mer'nb‘ro del Candomble' ella
Bahia senza rinnegare la sua fede cristiana, ma a.ncﬁe di un;l
fraternita di Piccole Sorelle di Gestl, che'vwe z‘nser?ta in unlv;Z -
laggio di indios Tapirapé. In un'znt.ervz'sta rilasciata qua cte
anno fa al vescovo Dom José Maria Pz.res, soprannomzzc\z {)l
Dom Zumbi (dal nome del famoso schiavo nero che fondo 1'
kilombo di Palmares), padre Frangois de 'Epinay confefsgva.
“Sono venuto a Salvador per fare una ricerca sulla rel?gzone
degli Orixds. Ho percepito immediatamente ‘che, come rzce\rc:—
tore, non avrei avuto le condizioni per capire molto. Cqsz 0
deciso di entrare in un terreiro da iniziato. Dg quattro anni sono
iniziato. Finora non ho incontrato nulla'dz contrario al.la mia
fede di cristiano, nulla di contrario alla mia condizione di sacer-

dote”.

La bella testimonianza di Frangois de Z’Epinay non togl%'e
tutte le difficolta sollevate dal pluralismo religioso alla teologia
cristiana. La sfida del pluralismo religioso é ardua e complessa.
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Se ne accorgera il lettore entrando nel cantiere aperto, con que-
sto libro dall’ASETT-LA (sezione latinoamericana dell’Associa-
zione ecumenica di teologi e teologhe del Terzo Mondo). Non
poteva essere altrimenti, considerate le diverse prospettive che
arricchiscono la trattazione (l'intolleranza religiosa nella storia
latinoamericana, la ricollocazione teologica nella fede indigena,
tradizioni religiose afroamericane, teologia femminista, spiri-
tualita del pluralismo religiso ecc.). I curatori — Luiza E. Tomi-
ta, Marcelo Barros e José M. Vigil — sono comungque benemeri-
ti, perché hanno avuto il coraggio di introdurci— passi la metafo-
ra - in una miniera interessante, solo parzialmente esplorata e
percio non totalmente illuminata, cosi da comportare, soprat-
tutto se privi di guide esperte, il rischio di perdersi nel labirinto
di gallerie ancora inesplorate e prive di luce sufficiente.

Sono almeno tre le questioni che, secondo noi, meritano
un'illuminazione piit adeguata:

a) il fenomeno del sincretismo che, contrariamente all'inter-
pretazione negativa normalmente ricevuta dalla teologia e dalla
catechesi, in America Latina viene valutato positivamente, alla
stregua dell'inculturazione, in casi di grande portata culturale e
religiosa come il fenomeno guadalupano in Messico o il vodii ad
Haiti;

b) l'unicita e universalita della mediazione di Cristo che, in
qualche passaggio e da qualche autore “pluralista” — come P
Knitter —, appare svuotata della sua normativita;

c) la natura della teologia del pluralismo religioso che, nono-
stante le buone intenzioni degli autori latinoamericani, perma-
ne nell'ambiguita, oscillando tra una teologia “cristiana” del
pluralismo religioso e una non meglio precisata teologia “glo-
bale”, che perde la sua specificita cristiana.

Per concludere, ci sembra importante sottolineare la diffe-
renza della teologia latinoamericana del pluralismo religioso
rispetto alle teologie di altri contesti religiosi, dove il cristianesi-
mo € in minoranza, come in Asia o in Africa. In un continente
di empobrecidos (impoveriti), a maggioranza cristiana, la cosa



pi importante, secondo uno degli esponenti piﬁ‘figniﬁcqtivi
della teologia della liberazione, Marcelo Barros, é “inserirsi nel
modo d'essere pluralista del popolo pitt povero” e “appre‘nder.e
tramite Uinserimento nelle comunita indigene e nere la via spi-
rituale di base per la teologia del pluralismo, cioe la sua radice
fondamentale: una spiritualita aperta all'altro e v.eramente
altruista”. In buona sostanza, la strada per la teologia del plu-
ralismo religioso é quella gia tracciata dalla teologia della .libe—
razione: basta incrociare l'opzione preferenziale per i poveri con
la diversita culturale e religiosa del subcontinente. Ne risulte‘ra
una teologia “vitacentrica”, cioé centrata su un proge.tto di V.ll‘l\l
per tutti, il cui criterio ermeneutico ¢ la liberazione d.el poveri. E
senz'altro un buon auspicio per una teologia che in America
Latina sta muovendo i primi passt.

MARIO MENIN

PREFAZIONE

Tutti noi credenti concordiamo piltt 0 meno sul fatto che,
con la fede, facciamo riferimento a un solo Essere supremo.
Molti di noi si troveranno d’accordo pure sul fatto che faccia-
mo riferimento allo stesso Dio, anche se invocato con nomi
diversi: «Il Dio di tutti i nomi», come lo abbiamo proclamato
nel primo Incontro Macroecumenico dell’Assemblea del
Popolo di Dio, a Quito.

Ma quando si tratta di sistematizzare e organizzare dal
punto di vista intellettuale, morale e del culto le relazioni o i
nuovi legami - la Religione - con questo Dio unico, ci divi-
diamo, ci allontaniamo e spesso c¢i scontriamo. Come nemici,
e nel nome di Dio. Dio ci unirebbe, la Religione ci separa.

Recentemente — dopo molti secoli di distanze e di litigi — si
sta risvegliando in alcuni settori dell'umanita religiosa, colpe-
vole per scelte concrete o per omissioni, la consapevolezza del
malessere che affligge le religioni. Ed emerge, come una voca-
zione umana e divina, la volonta inquieta, incerta, ma fidu-
ciosa, di accogliere la sfida mondiale di trasformare in un
bene fatto di dialogo e collaborazione il male delle incom-
prensioni e delle guerre di religione.

Una sfida che riguarda praticamente tutte le religioni, ma
piu concretamente le Chiese cristiane, per la loro traiettoria
di missione, spesso colonialista, e per la loro teologia caratte-
rizzata dal dogmatismo, tradizionalmente escludente. Laccu-
sa di «arroganza cristiana», che viene rivolta alla teologia
biblico-ecclesiale in relazione alla crisi ecologica, & estesa
anche, con troppa frequenza, alla questione del dialogo tra le
religioni e a quella del pluralismo religioso, a causa di un’ere-
dita storica ancora presente in molti cristiani.

Il Concilio Vaticano II giunse finalmente ad ammettere la
liberta di coscienza e riconobbe nelle religioni l'esistenza di
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spazi di salvezza. Iniziava cosi un’era di dialogo, non soltanto
intraecclesiale o ecumenico, ma anche macroecumenico, cioe
tra le Chiese e le religioni. Ancora in tono molto modesto, e
con molte reticenze, sotto forma di dichiarazioni generiche e
di gesti solenni, pitt che di una naturale convivenza nello sti-
le dello scambio fraterno.

Sono comparsi i teologi pionieri, a volte incompresi e per-
fino censurati dalle istituzioni ufficiali, che sono sempre restie
alla liberta e alla novita. Si moltiplicano i testi, gli incontri, le
dichiarazioni sullargomento. Il dialogo interreligioso, il
macroecumenismo, il pluralismo religioso sono ancora que-
stioni aperte, da esplorare. Con I'entusiasmo della novita o
con sospetto, il tema si sta imponendo in maniera irreversibi-
le. C’¢ perfino chi dichiara che & «il» tema del giorno per la
riflessione teologica, per via delle implicazioni che comporta.
Si tratta, infatti, di un tema complesso e nuovo, che va aldila
di tutti gli schemi tradizionali. Basta leggere lI'indice di un
numero monografico di una rivista per riscontrare che ven-
gono sollevate le principali questioni della religione e della
societa. Relativizzando cid che & relativo e assolutizzando
l'assoluto: Dio & Dio e 'umanita & il suo «probleman» e il suo
«sogno». La religione, ci viene ricordato, & una semplice
mediazione. Michael Amaladoss, attuale direttore dellTstitu-
to per il dialogo trale culture e le religioni di Chennay, Madras
(India), insisteva recentemente su un assioma fondamentale
per la pace interreligiosa: «La religione & per I'essere umano,
non l'essere umano per la religione».

Su questa linea di attualita e in tale prospettiva, ci viene
proposto questo libro della ASETT-LA (la Commissione teolo-
gica della sezione latinoamericana dell'Associazione di teologi
e teologhe del Terzo Mondo). Un libro-iniziazione, «per stuzzi-
care I'appetito». Primo di una serie, in diversi paesi, suscita fon-
damentalmente le seguenti principali riflessioni, in una pro-
spettiva latinoamericana di teologia della liberazione:

— intolleranza religiosa vs. pluralismo religioso;

— il pluralismo religioso vissuto dalle teologie indie, afroa-
mericane e femministe;
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— il dialogo tra la teologia della religione e quella del plu-
ralismo religioso;

—la liberazione dei poveri come criterio ermeneutico;

- la nuova spiritualita emergente del pluralismo religioso;

~ pluralismo di principio o di diritto e non soltanto plura-
lismo di fatto;

— un NuoOVo spirito missionario...

Camminare «Verso una teologia liberatrice delle religio-
ni» & l'obiettivo che si pone la serie di libri programmata dal-
la Commissione teologica della ASETT-LA.

Mi sembra elementare e fondamentale evidenziare, sem-
pre all'interno del dialogo interreligioso, il contenuto e 'o-
biettivo di tale dialogo. Non si tratta di far sedere le religioni
in un salotto affinché discutano sulla religione in maniera pit
pacifica, chiuse in se stesse, narcisisticamente. Il vero dialogo
interreligioso deve avere come contenuto e come obiettivo la
causa di Dio che & 'umanita stessa e 'universo. E se nell’u-
manita la causa prioritaria e la gran massa dei poveri e degli
esclusi, nell'universo sono la terra, 'acqua e l'aria profanati.
La giustizia e l'ecologia, la liberta e la pace, la Vita! Con la
testa e con il cuore saldamente ancorati alla realta, Marcelo
Barros scrive: «La via verso la teologia del pluralismo cultu-
rale e religioso in America Latina & quella della base, dell’in-
tegrazione e della solidarieta. Riprendendo un modo di dire
comune quando si parla di pluralismo, questa teologia nuova
non é cristocentrica e ancor meno ecclesiocentrica. Sara “vita-
centrica”, cioé centrata sul progetto di Vita per tutti». E cio
non dovrebbe suonare nuovo a noi che vogliamo seguire Colui
che ¢ venuto «affinché tutti abbiano la Vita e 'abbiano in pie-
nezza». La religione ¢ per la Vita. Il vero Dio ¢ giustizia, libe-
razione e amore.

Oggi piu che mai, & opportuno ripetere con Hans Kiing
che non ci sara pace tra le nazioni se non c’& pace tra le reli-
gioni, e che non ci sara pace tra le religioni, se non c’¢ dialo-
go tra loro. Va aggiunto che questo dialogo sara inutile, ipo-
crita e perfino blasfemo se non fara riferimento alla Vita e ai

poveri, ai diritti umani, che sono anche diritti divini. «Le reli-
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gioni - afferma il vescovo di Algeri Henri Tessier — devono sot-
toporsi al giudizio della coscienza universale nei loro sforzi di
rivelare i diritti umani e promuoverli».

Impegnato e politicizzato, per Dio e per i suoi poveri, que-
sto libro vuole essere eco e voce di un fecondo matrimonio
che inizia a celebrarsi tra la teologia del pluralismo religioso
e la teologia della liberazione. «Molti poveri, molte religioni»,
titolava José Maria Vigil il suo articolo su un numero mono-
grafico della rivista Exodo, quasi a indicare il filone. Questa
teologia, sposata, & quella necessaria e urgente per il Terzo
Mondo, la teologia per il mondo globalizzato nel male e nel
bene, la teologia del Dio vivo e vivificatore e della nostra uni-
ca umanita persa e salvata.

La verita & in cammino, come le persone, come la storia,
come il Dio vivo che ci accompagna. Non ¢ mia né tua, € nostra
o, meglio, noi siamo suoi. Antonio Machado ci avverte: «La
tua verita? No, la Verita, / e vieni con me a cercarla...».

Per le molte vie di Dio, lungo le quali Egli incrocia 'uma-
nita, creandola, accogliendola, cercandola, procediamo reli-
giosamente plurali, figli e figlie del Dio unico, fratelli, sorelle
nella sua famiglia umana. Siamo sempre pit coscienti di que-
sta unita fondamentale e della pluralita arricchente con cui
possiamo e dobbiamo viverla, sulla via verso la comune Casa
paterno-materna. Questo libro sara una guida utilissima lun-
go il «cammino».

PEDRO CASALDALIGA
Sio Félix do Araguaia, Mato Grosso, Brasil
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INTRODUZIONE

Questo ¢ un libro sui due temi teologici pitt «caldi» del
momento attuale: la teologia della liberazione (TL) e la teolo-
gia del pluralismo (TP).

Anche se per qualche cardinale latinoamericano la TL &
ormai un «pezzo da museo», per molti cristiani (e anche per
molti non cristiani) continua a essere, sempre pit1, una delle
teologie pit1 degne di essere ascoltate. Se non & della/dalla/sul-
la/per la liberazione, la teologia non interessa pit. Se lo &,
interessa in ogni ramo in cui si sviluppa.

Da parte sua, la TP & una teologia rivoluzionaria (lo &, in
un certo senso, pill della stessa TL), che arriva incontenibile,
a mo’ di sfida, minacciando la necessita di riformulare tutto,
e che «viene per restare», non per passare, come una moda. I
censori la temono ancor pit della stessa TL, perché la consi-
derano sua erede, forse in qualche modo sua figlia.

Questo libro non tratta dell'una o dell’altra, ma di entram-
be le teologie, del loro rapporto, del loro dialogo, del loro
incrociarsi. Riteniamo che questo sia il primo libro su tale
tematica nel continente latinoamericano. Negli anni passati
abbiamo fatto molta teologia della liberazione, fino al punto
che essa ¢, ormai da tempo, una teologia adulta e con carta di
cittadinanza universale, non semplicemente latinoamerica-
na. E nel mondo si & gia fatta molta TP. Ma non in America
Latina. E non si ¢ mai provato il dialogo tra le due teologie.
Questo ¢ esattamente il proposito innovativo del presente
libro.

E un libro provocato e organizzato dalla Commissione
teologica della ASETT in America Latina. La ASETT (Asso-
ciazione ecumenica di teologi e teologhe del Terzo Mondo) ha
tenuto la sua ultima assemblea a Quito nel 2001 e ha deciso -
tra le altre cose — di aprire questo fronte di riflessione e azio-
ne, e di rendere questo servizio al mondo: fare teologia del
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pluralismo a partire dalle opzioni latinoamericane classiche,
contribuire a una “ricezione” latinoamericana della TP e ren-
dere possibile e suscitare un dialogo tra le due teologie. Qui,
in America Latina, ma di fronte al mondo intero, in un dialo-
go gia universalizzato, corrispondente ai tempi.

Riguardo a tali obiettivi, questo libro serve appena ad apri-
re la porta ed entrare nel tema... Si propone soltanto di indi-
care «le sfide del pluralismo religioso alla teologia della libe-
razione». Non pretende di sapere tutto, né di dire tutto, ma
solo di sollevare domande e sfide. Non vuole neppure dare
risposte. Tutto questo verra dopo. Sono cinque, infatti, i pas-
si —i libri — che la Commissione teologica della ASETT per I'A-
merica Latina ha in programma:

1. Questo che il lettore ha tra le mani, che vuole semplice-
mente «sollevare e indicare» le sfide citate.

2. Un secondo libro, pensato come un tentativo di «dare
risposte» concrete a queste sfide. )

3. Un terzo libro, che vorra essere «il primo libro di teolo-
gia della liberazione dal presupposto pluralista». La TL ela-
borata fino a oggi & sempre stata «inclusivista» e non avrebbe
potuto essere altrimenti. Una TL affratellata o sposata con la
TP deve essere ancora realizzata. Il terzo libro del programma
della ASETT raggiungera questo obiettivo per la prima volta
nel continente.

4. Tl quarto libro & pensato come I'elaborazione organica e
sistematica di una «teologia cristiana intercontinentale del
pluralismo religioso». «Cristiana» perché vuole essere un’in-
terpretazione del pluralismo a partire specificamente dalla
tradizione cristiana. E «intercontinentale» perché non sara
soltanto latinoamericana, come nei libri precedenti: a questo
lavoro partecipera infatti la ASETT intercontinentale o, per
usare la sigla con cui & conosciuta nel mondo di lingua ingle-
se, la EATWOT, Ecumenical Association of Third World Theo-
logians, dall’Asia, dall’Africa e dall’America.

5.1l quinto, e per ora ultimo, libro conterra un tentativo di
elaborazione di una «teologia interreligiosa del pluralismo
religioso». La liberazione non & piu latinoamericana, né afri-
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cana, né asiatica, e nemmeno del cosiddetto «quarto mondo»
incuneato nel primo, ma ecumenica, macroecumenica e
mondiale. E un movimento di liberazione mondiale necessita
di una teologia inter-religiosa liberatrice anch’essa mondiale.
Perché il mondo non & soltanto cristiano, né semplicemente
religioso, ma multi-religioso. Una teologia della liberazione
solamente cristiana sarebbe un «lusso per una minoranza cri-
stiana», come ci hanno ricordato i teologi asiatici in un’affet-
tuosa correzione fraterna alla TL latinoamericana.

Non si spaventi il lettore. Per ora ci fermiamo al primo
libro, che vuole soltanto aprire la porta, entrare, vedere e sen-
tire le sfide. Volevamo realizzare un libro agile, maneggevole,
comprensibile, senza troppe pagine. Crediamo, tuttavia, che
non manchi alcuna prospettiva essenziale. Non nascondere-
mo al lettore che per raggiungere questo carattere integrale e
per riuscire a mettere insieme gli autori & stato necessario un
grande sforzo da parte nostra — e una buona dose di flessibi-
lita nelle scadenze.

Abbiamo organizzato il contenuto secondo la metodolo-
gia latinoamericana del «vedere — giudicare - agire». Basta
leggere l'indice con attenzione per comprendere lo schema
chiaro e logico del libro.

Subito dopo questa presentazione, si trova il saggio di
Franz Damen che ci presenta i dati fondamentali del plurali-
smo religioso nel mondo e in America Latina: & lo stato attua-
le della pluralita religiosa, realta dalla quale desideriamo par-
tire. Ma questa situazione attuale ha la sua dimensione tem-
porale: Armando Lampe ce la illustra con grande realismo.

Una volta «vista» la realta, passiamo a «giudicarla», e lo
facciamo dalle tre prospettive teologiche pit rilevanti nel con-
tinente: le teologie indie (a cura di Diego Irarrazaval), le teo-
logie di radice afroamericana (Anténio Aparecido Da Silva), e
la teologia femminista (Luiza E. Tomita). Una visuale, quindi,
ampia e completa.

«Vista e giudicata» la realta, passiamo alla terza e ultima
parte del libro, e cio¢ all’«azione», con vari approcci comple-
mentari. In primo luogo la necessita del dialogo trala TL e la
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TP, prospettata pionieristicamente da Paul Knitter. Segue una
presentazione generale sintetica delle sfide del pluralismo
alla teologia latinoamericana, di Faustino Teixeira. José Maria
Vigil ci presenta I'esperienza spirituale emergente che si sco-
pre dietro tutto questo movimento pluralista. Marcelo Barros
conclude presentando il pluralismo culturale e religioso come
un nuovo asse della teologia della liberazione nel suo attuale
*sviluppo.

Invitiamo il lettore a passare, senza ulteriori preamboli,
alla lettura, che non dovra necessariamente svilupparsi dal
primo articolo all’'ultimo, ma che puo seguire 'ordine di pre-
ferenza del lettore.

Non possiamo concludere senza ringraziare pubblica-
mente gli autori per il loro servizio generoso e disinteressato,
avendo essi rinunciato ai diritti d'autore affinché il libro pos-
sa essere venduto a un prezzo piu accessibile all'economia
popolare. Ringraziamo anche Misereor per il suo appoggio
nello stesso ambito. E anche tutti coloro che c¢i hanno inco-
raggiato a proseguire con questo progetto, in particolare il
Presidente della ASETT, Diego Irarrazaval.

Luiza E. ToMITA, MARCELO BARROS

e JOSE MARrI{A VIGIL

Commissione Teologica Latinoamericana
dell’Associazione dei Teologi e delle Teologhe
‘ del Terzo Mondo
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LA PLURALITA RELIGIOSA ATTUALE
NEL MONDO E IN AMERICA LATINA

FrRANZ DAMEN

1. Le religioni nel mondo

Numero di seguaci delle principali religioni del mondo
nell'anno 2000, messo a confronto con quello dell’anno 1900,
e percentuali rispetto alla popolazione mondiale totale:

anno 1900 anno 2000
Popolazione totale 1619 100% 6055 100%
Cristiani 558 34,5% 1999 33%
Musulmani 200 12,3% 1188 19,6%
Indi 203 12,5% 881 13,4%
Buddisti 127 7,8% 360 5,9%
Religioni indigene 117 7,3% 228 3,8%
Ebrei 12 0,8% 14 0,2%
Nuove religioni 6 0,4% 102 1,7%
Non credenti 3 0,2% 778 12,7%

Attualmente la popolazione mondale cresce con un tasso
dell’1,2% per anno (p.a.). La grande maggioranza (circa '85%)
della popolazione mondiale segue una religione. Un terzo del-
la popolazione mondiale & cristiano, con una crescita
dell'1,4% p.a. Un quinto della popolazione mondiale & musul-
mano, con un tasso di crescita piu elevato, e cio¢ del 2,1% p.a.
Linduismo cresce con un tasso dell’1,7% p.a.

Nel corso del secolo XX si sono verificati notevoli cambia-
menti.

La presenza relativa dei musulmani & aumentata conside-
revolmente, mentre quella dei cristiani ¢ leggermente dimi-
nuita.
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Nell'ambito dello stesso cristianesimo, che nel frattempo &
diventato la religione pit1 universalmente presente nella storia,
si sono prodotti cambiamenti notevoli. Agli inizi del secolo
XX, solo un terzo dei cristiani viveva fuori dall’Europa e dal-
I’America del Nord, mentre oggi, agli inizi del secolo XXI, due
terzi dei cristiani vivono in paesi del Terzo Mondo. Cosi, da
religione dei ricchi bianchi il cristianesimo e diventato religio-
ne dei poveri non bianchi. Per questo, il cristianesimo non puo
non diventare una religione veramente multiculturale.

Un centinaio di anni fa si credeva che «nell’'ambito di una
generazione, tutta la popolazione si sarebbe convertita al cri-
stianesimo». Non & successo, soprattutto perché si e verifica-
to un fenomeno inatteso: una forte diserzione dal cristianesi-
mo a causa del secolarismo (in Europa occidentale), del
comunismo (in Russia e in Europa orientale) ¢ del materiali-
smo (in America), il che ha avuto come risultato una crescita
vertiginosa del numero dei non credenti, in particolare nel
mondo tradizionalmente cristiano. Tuttavia, negli ultimi due
decenni, i non credenti sono leggermente diminuiti numeri-
camente.

Il mondo religioso si & frammentato, non soltanto a causa
di divisioni interne, ma anche per la nascita e la proliferazio-
ne sorprendente di nuove religioni, molte delle quali sorte
dalle fondamenta delle grandi religioni. Di fatto, attualmente
esistono circa 10.000 religioni diverse.

2. Le religioni in America Latina

anno 1900 anno 2000
Popolazione totale 65 100% 519 100%
Cristiani 62 95,2% 481 92, 7%
Musulmani 0,05 0,1% 1,5 0,3%
Religioni indigene 2,2 3,5% 1,2 0,3%
Ebrei 0,02 0,0% 1,1 0,2%
Indur 0,1 0,3% 0,7 0,2%
Buddisti 0,0005 0,0% 0,6 0,1%

18

Nuove religioni 0 0,0% 0,5 0,1%
Spiritisti 0,2 0,4% 12 2,3%
Non credenti 0,3 0,6% 16 3,1%
Atei 0,1 0,0% 2,7 0,5%

Mentre nel corso del secolo XX, a livello mondiale, la popo-
lazione é cresciuta di 3,74 volte, in America Latina si & molti-
plicata di quasi 8 volte.

Il cristianesimo si & consolidato come la religione egemo-
nica, ma ha perso il suo presunto monopolio a favore di altre
religioni.

Si & avuta in America Latina una modesta crescita gene-
rale della presenza delle grandi religioni nel mondo, come
anche delle nuove religioni, dello spiritismo e dei non creden-
ti.

D’altra parte, le statistiche registrano una fortissima ridu-
zione delle religioni indigene — comprese le religioni afro-
americane — molto maggiore che a livello mondiale, dove la
loro presenza & scesa dal 7,3% nel 1900 al 3,8% nel 2000.

3. I cristiani in America Latina

anno 1900 anno 2000
Popolazione totale 65 100% 519 100%
Cristiani 62 95,2% 481 92,7%
Cattolici 59 90,1% 461 88,8%
Protestanti 0,9 1,4% 46 9,3%
Anglicani 0,7 1,1% 1 0,2%
Ortodossi 0,006 0,0% 0,5 0,1%
Chiese indipendenti 0, 03 0,1% 39 7,7%
Cristiani marginali 0,003 0,0% 6 1,3%
Evangelici 0,7 1,2% 40,3 7,8%
Pentecostali/carismatici 0,01 0% 141 27%
Duplice affiliazione 0,3 0,4% 80 15,5%

In America Latina, alla fine del secolo XX, il cristianesimo
aveva mantenuto la sua egemonia con il 93,7%. Attualmente,
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gli studiosi distinguono all'interno del cristianesimo sei gran-
di blocchi: quattro tradizionali, che sono il cattolicesimo, 11
protestantesimo, 'ortodossia e I'anglicanesimo; e due blocchi
recenti: i «cristiani marginali» (mormoni, testimoni di Geova)
e le «Chiese indipendenti» che rappresentano principalmente
Chiese indigene non bianche. Tutti questi gruppi sono pre-
senti in America Latina.

All'interno del cristianesimo, il cattolicesimo ha perso il
suo quasi monopolio, perlopiti a favore del protestantesimo e
delle Chiese indigene indipendenti che sono fortemente cre-
sciute negli ultimi quarant’anni. Le statistiche dimostranq
anche quanto la presenza evangelica risulti dominal}te tra i
protestanti del continente. D'altra parte, I'’America L?tlna par-
tecipa in pieno alla corrente pentecostale/carismatica che, a
livello mondiale, caratterizza ormai il cristianesimo con un
27,7%.

Va osservato che in America Latina i cristiani si caratte-
rizzano fortemente per la «duplice affiliazione» (a pitt di una
comunita o Chiesa alla volta) con una percentuale del 15,4%,
molto pitl che nel resto del mondo, dove questo fenomeno
rappresenta una media del 5,1%.

Fonti:

D.B. BARRET - G.T. KURIAN - T.M. JouNsoN, World Christian
Encyclopedia, Oxford, Oxford University Press, 2001, 2
voll.

Annual Statistical Table on Global Mission, in «International
Bulletin of Missionary Research» 1998-2002.
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LINTOLLERANZA RELIGIOSA
NEI CONFRONTI DEL PLURALISMO RELIGIOSO
NELLA STORIA LATINOAMERICANA

ARMANDO LAMPE

Il tema & molto ampio ed esistono vari modi di affrontare
la problematica. Esiste 'approccio giuridico: la questione,
per esempio, della liberta di religione o della mancanza di
liberta di religione nelle costituzioni degli Stati nazionali pud
essere un modo di analizzare il tema. Praticamente in tutti i
paesi esiste, formalmente, il riconoscimento costituzionale
della liberta di religione, ma di fatto la Chiesa cattolica gode
di uno status privilegiato in molti paesi, con la conseguente
discriminazione delle Chiese protestanti!. Il presente saggio,
tuttavia, non segue questa strada, perché il nostro approccio
sara di tipo storico. La storia delle Chiese cristiane in Ameri-
ca Latina e nei Caraibi ¢ il nostro oggetto di studio e la doman-
da che ci poniamo ¢ la seguente: perché le Chiese ufficiali
hanno mostrato un atteggiamento di intolleranza religiosa
cosl diverso dall’atteggiamento della religiosita popolare?

1. Definizioni

11 presente libro ha come tema fondamentale il pluralismo
religioso in America Latina e nei Caraibi. Esistono diversi usi
del termine pluralismo. Negli Stati Uniti si parla di multicul-
turalismo e I'Europa ha iniziato a definirsi societa multicul-
turale?. In questo caso il termine si riferisce all’esistenza di

VA. LamPE, Theology of Liberation Facing the Challenge of Freedom of
Religion in Latin America, in «<Exchange» 27 (1998), pp. 331-341.
2D. M. Guss, Reimaginando la comunidad imaginada, in D. Mato (a
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diversi gruppi etnici in una stessa societa. Anche il movimen-
to indigeno in America Latina utilizza il termine pluricultura-
lismo nella sua lotta per un maggior rispetto dei diritti indi-
geni. Rivendicare il pluralismo culturale & una forma di resi-
stenza contro il processo di globalizzazione che vuole impor-
re una cultura transnazionale3. Questo processo suscita la
contro-esigenza della diversita culturale. Parlare di diversita
culturale vuol dire riferirsi alla costruzione di molteplici iden-
tita all'interno di una stessa nazione. Nell'ambito di questo
discorso, che da anche vita a gruppi di pressione per ottenere
riforme costituzionali nelle politiche sociali, educative e cul-
turali in difesa dei diritti delle minoranze, il pluralismo cul-
turale ha un senso eminentemente positivo.

Non ogni discorso si riferisce alla stessa concezione. Esi-
ste una concezione generalizzata secondo la quale I'identita
nazionale porta necessariamente alla soppressione della
diversita culturale. Effettivamente, esiste un discorso nazio-
nalista che nega la dimensione pluriculturale. Quando il
famoso scrittore venezuelano, Arturo Uslar Pietri, scrive: «Chi
parla di neri o bianchi, chi invoca I'odio razziale o il p.ri.vile-
gio, rinnega il Venezuela. In Venezuela, in quanto a po}ltlc‘a e
societd, non esistono né neri né bianchi, né meticci, né indios.
Esistono solo venezuelani», in realta sta negando la diversita
culturale del Venezuela*. Non ¢ soltanto il discorso naziona-
lista, ma anche quello cattolico a formulare I'identita nazio-
nale in termini che escludono il pluriculturale. Un certo
discorso cattolico e romano non concorda con il pluralismo
culturale. Nella Conferenza di Santo Domingo (1992), i vesco-
vi cattolici denunciano, in alcune parti, agenti che distruggo-
no lidentita cristiana dell’America Latina «con il pretesto del

cura), Teoria y politica de la construccion de identidades v diferencias en
América Latina v el Caribe, Ed. Nueva Sociedad, Caracas 1994, pp. 31-

45. .
3. MATO, Proceso de construccion de identidades transnacionales en

Ameérica Latina, in Ip., op.cit., pp. 251-261.
4 Citato in D. M. Guss, op.cit., pp. 34-35.
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pluralismo» 5. In altre parti si definisce 'identita cristiana del-
I’America Latina in termini cattolici, e con cid si esclude la
diversita culturale. La recente proclamazione del primo san-
to del Guatemala (Pedro de San José Betancourt) da parte di
Giovanni Paolo II o la canonizzazione di Juan Diego in Mes-
sico trasmettono uno stesso messaggio: la nazione guatemal-
teca é cattolica o la cultura messicana & guadalupana. La Chie-
sa cattolica come istituzione rivela, in questo modo, un alto
grado di intolleranza religiosa. Sia per il potere dello Stato
nazione, sia per la Chiesa come istituzione, tutto cio che & plu-
rale rappresenta una minaccia. In questo tipo di discorso il
pluralismo culturale ha un senso peggiorativo.

Lo stesso vale per il termine pluralismo religioso, che pud
avere una connotazione negativa o positiva. A partire dall'in-
vasione da parte degli europei degli spazi dell’America Latina
e dei Caraibi, la diversita religiosa esiste (religioni indigene e
africane vs. cristianesimo; l'islam giunse prima con alcuni
schiavi africani e poi, in forma massiccia, nei Caraibi del seco-
lo XIX con l'arrivo di lavoratori asiatici; nello stesso modo
penetro anche I'induismo). Ma l'atteggiamento puo essere di
intolleranza, come fu in tutta 'epoca coloniale da parte delle
autorita civili e religiose, o di tolleranza, e solo in quest'ulti-
mo caso si pud parlare di pluralismo religioso. Pluralismo
religioso si riferisce alla situazione in cui esiste e si tollera la
diversita religiosa. A questo punto va fatta un’importante
distinzione, che si riferisce allo scisma tra la Chiesa istituzio-
nale e il popolo. La Chiesa cattolica istituzionale ha avuto, sin
dall’epoca coloniale, un atteggiamento di intolleranza nei
confronti della diversita religiosa. Sorprendentemente questo
atteggiamento persiste ancora oggi con la canonizzazione, da
parte di papa Giovanni Paolo IT, di due indigeni zapotecos
(Juan Bautista e Jacinto de los Angeles) che denunciarono in
Meéssico, nel secolo XVI, la pratica della stregoneria dei loro

5 J. M. AGUIRRE, Génesis y evolucion de la identidad de la Iglesia lati-
noamericana: el conflicto de las representaciones, in D..MATOS (a cura),
op.cit., pp. 193-202.
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fratelli indigeni. Il messaggio & chiaro: tolleranza zero nei
confronti della religione indigena. Non & un atteggiamento
esclusivo della Chiesa cattolica, perché anche le Chiese prote-
stanti in epoca coloniale o le recenti Chiese pentecostali pra-
ticano la stessa intolleranza: solo Cristo salva — si predica -
demonizzando cosi la religione dell’altro. Del tutto diverso &
stato I'atteggiamento del popolo, che si & mostrato pii1 tolle-
rante nei confronti della diversita religiosa.

2. La religiosita africana

Sulla base della ricostruzione storica di processi inquisi-
tori contro neri & dato conoscere l'atteggiamento intollerante
della Chiesa cattolica istituzionale nell’epoca coloniale. Vedia-
mo alcuni esempi di pratiche religiose dei neri nella Cartage-
na del secolo XVII e cid che avvenne nel Tribunale di Carta-
gena. Francisca Mejia, una mulatta libera, nata in Extrema-
dura (Spagna) e residente a Cartagena, fu punita dal Santo
Uffizio nel 1613 perché prediceva il futuro servendosi delle
fave: «Cosi descrisse il modo in cui prediceva il futuro con le
fave: prendeva alcune fave tra le mani e poneva in mezzo a
esse una pallottolina di cera, un pezzetto di pane, carbone,
carta, un ochavo (moneta di rame) di Castilla, sale, allume e
un centrino colorato; mescolava il tutto e ne estraeva due
fave, una per la persona di cui si voleva sapere e un’altra per
la persona che voleva sapere; le metteva in bocca e teneva le
altre nella mano insieme a tutte le altre cose; quindi diceva:
nel nome di san Pietro e di san Paolo e dell'apostolo san Gia-
como e di san Giovanni Battista e dell’Evangelista e di san
Fabiano e di san Sebastiano»®. Si tratta di una donna con

6 Archivio storico nazionale di Madrid, Libro 1020 fls. 9v e 46v, cita-
to in M. C. NAVARRETE, Prdcticas religiosas de los negros en la colonia. Car-
tagena del siglo XVII, Editorial Facultad de Humanidades, Universidad
del Valle, Santiago de Cali, 1995, p. 54.
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radici africane che praticava un misto di diverse tradizioni
religiose senza vedervi alcuna contraddizione.

Nel 1676 Antonio de Salinas, un nero libero, figlio di gui-
neani e pescatore di professione, fu denunciato al Tribunale
dell'Inquisizione per sortilegi, malefici divinatori e supersti-
zioni, e fu messo in prigione. Dichiaro, durante il processo, di
aver gettato acqua benedetta sui suoi giacchi, recitando tre
credo con quelli che erano con lui: faceva questo per averlo
visto fare agli indios del Nicaragua quando usavano per la pri-
ma volta un giacchio nuovo; si toglieva il «rosario dal collo»
prima di uscire a pesca e con esso faceva il'segno della croce
sull’acqua’. Ci troviamo di nuovo dinanzi al caso di un nero
che poteva convivere senza alcun problema con diverse tradi-
zioni religiose.

Un altro caso fu quello di Mateo Arara, schiavo nero, che
nel 1652 fu accusato dal Tribunale dell'Inquisizione di strego-
neria. Dichiaro di aver guarito un nero malato nel seguente
modo: «Mise una croce fatta con dei pali sulla porta della
capanna in cui viveva la madre; poi fece portare un pollo. Con
il pollo puliil corpo del giovane nero e con I'aiuto di sua madre
che lo sosteneva lo sollevo sulla sua testa; lo raccomandd a
Dio Padre, Dio Figlio, Dio Spirito Santo, pregando Dio e la
Vergine Maria che lo aiutassero a guarirlo. A tutto questo
aggiunse: “lo voglio il ragazzo, portatevi il pollo”, e questo lo
diceva al diavolo, ma sempre adorando Dio, e se il pollo mori-
va voleva dire che il ragazzo nero sarebbe vissuto, e se il pol-
lo viveva allora il nero sarebbe morto. Dopo questa pratica, il
ragazzo guari e il pollo mori; ordino a un’altra persona di get-
tarlo in un crepaccio raccomandandole di non guardare dove
cadeva, altrimenti le avrebbe portato male»8. Lo schiavo
apprese questa pratica di guarigione nella sua terra d’Africa,
ma nel continente americano la mescolo con elementi cristia-
ni, e per l'africano non vi erano problemi nel praticare allo
stesso tempo diverse tradizioni religiose.

71bid., p. 56.
8 Ibid., p. 64.
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La Chiesa cattolica istituzionale non vedeva di buon
occhio queste pratiche popolari dei neri che finirono accusa-
ti dinanzi al Tribunale dell'Inquisizione. La Chiesa ufficiale
demonizzd qualsiasi «altra» pratica religiosa che non fosse
quella ufficiale. Molti degli accusati dall'Inquisizione erano
neri e 'accusa costante era di eresia perché praticavano la
stregoneria e la magia. La stregoneria medievale si mescolo
con la tradizione africana, ma 'elemento pit importante in
questo processo di mescolamento culturale fu appunto quel-
lo africano; nacque cosi una nuova cultura in America Latina
e nei Caraibi. Allo scopo di perseguirla, il Tribunale dell'In-
quisizione la identifico con la «stregoneria europea» e con l'a-
dorazione del Demonio. Uno dei rappresentanti della Chiesa
ufficiale piu favorevole alla questione nera nella Cartagena
del secolo XVII, lo stesso san Pedro Claver, utilizzava la vio-
lenza fisica per combattere la religiosita africana. Tutto cio
evidenzia la situazione storica di persecuzione sofferta dalla
religiosita africana da parte della Chiesa ufficiale.

Nonostante tale persecuzione, il popolo nero riusci a espri-
mere la propria religiosita attraverso il cristianesimo euro-
peo. Cio significa che I'accettazione del cristianesimo non
comportava necessariamente 'abbandono delle credenze afri-
cane. Le Chiese e i missionari sostenevano, con la loro predi-
cazione, il cristianesimo intollerante, ma non & tutta qui la
storia del cristianesimo in America Latina e nei Caraibi. Il
popolo interpretava il cristianesimo in modo piu tollerante, a
volte contro le idee stesse dei missionari cristiani. Nella storia
del cristianesimo in Suriname troviamo il seguente esempio®.

La Chiesa morava diede inizio alla sua opera missionaria
in Suriname nel 1735, ma senza ottenere grande successo. Sol-
tanto dopo il 1830 gli schiavi entrarono in massa a far parte di
questa Chiesa. Dopo il successo della Rivoluzione haitiana si
incomincio a prendere in considerazione la cristianizzazione

9 A. LAMPE, Mission or Submission? Moravian and Catholic Missio-
naries in the Dutch Caribbean during the 19th Century, Vandenhoeck &
Ruprecht, Gottingen, 2000.
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degli schiavi come un modo di civilizzare i potenziali ribelli. In
tutti i Caraibi, durante il secolo XIX lo status quo vedeva di
buon occhio la cristianizzazione degli schiavi anche in Suri-
name. Ma non ¢ esatto interpretare la conversione in massa in
Suriname come semplice manipolazione; esistono altri fattori
che spiegano questo fenomeno religioso. I missionari moravi
tedeschi avviarono nel secolo XIX una campagna di distruzio-
ne dei luoghi sacri della stregoneria degli schiavi: I'intolleran-
za religiosa non era quindi esclusiva della Chiesa cattolica .
Sorprendentemente, solo allora riscossero successo missiona-
rio. Gli schiavi interpretarono infatti il cristianesimo dei mora-
vi come un rito di purificazione dalle pratiche magiche, il che
era usuale nella visione religiosa africana. Nella religione afri-
cana, infatti, la stregoneria provocava, alla fine di ogni ciclo,
una reazione di distruzione della stregoneria stessa. I missio-
nari tedeschi interpretarono erroneamente la conversione in
massa come abbandono della presunta idolatria da parte degli
schiavi. Scrivevano lettere entusiastiche dal Suriname a
Herrmhut elogiando i risultati ottenuti nel distruggere il paga-
nesimo e nel salvare le anime dei neri. Ma gli schiavi, invece,
interpretarono il cristianesimo dal proprio punto di vista afri-
cano. Cio spiega il fatto che, poco tempo dopo, i missionari
inviarono lettere di lamentela, rammaricandosi del fatto che i
nuovi adepti continuavano a credere nella stregoneria. Non
capirono che gli schiavi avevano conquistato la religione dei
conquistatori grazie al fatto che la religione africana non con-
danna l'altra religione. Nell'animo africano la religiosita afri-
cana poteva coesistere con il cristianesimo.

Ancora oggi, ad esempio, non vi & contraddizione, per il
popolo haitiano, tra il vudu e il cattolicesimo. Nella conce-
zione di vita di tale popolo vi sono, infatti, santi cattolici che
rappresentano divinita africane, nonostante la Chiesa cattoli-
ca abbia organizzato campagne contro il vudi. Un ricercato-
re parla di simbiosi per identificazione e cita come esempio
I'identificazione di santi cattolici con divinita africane, oppu-
re il fatto che canti e preghiere mescolano nomi africani e
cattolici della stessa divinita, o che la gente identifica un lwa
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(spirito vudi) con un santo e che le cerimonie del lwa coinci-
dono con la festa del santo !°. Desmangles afferma che nell’e-
poca coloniale le forme religiose africane furono proibite per
paura che ispirassero rivolte. Gli schiavi furono allora obbli-
gati ad accettare il cristianesimo, ma mantennero la propria
visione religiosa africana. Essi accettarono il cattolicesimo
come una strategia per-entrare a far parte di una cultura na-
zionale neocoloniale rispettabile, ma dietro le immagini e i
simboli cattolici conservavano le proprie pratiche religiose
africane. I lwa e i santi continuano ad appartenere a due si-
stemi religiosi diversi, ma si puo, a ragion veduta, affermare
che il cattolicesimo sia stato assimilato dal vudu.

Anche Bastide ha difeso la tesi che le civilta possono in-
contrarsi e convivere nello stesso spazio senza che vi sia
un'influenza reciproca!l. Per Bastide si tratta della giustappo-
sizione nel tempo e nello spazio di pratiche europee e africa-
ne: per esempio, i fedeli assistono a una messa cattolica e suc-
cessivamente a una cerimonia vudu senza che le due funzioni
si mescolino. Tanto il principio di giustapposizione di Bastide
(nel vudu il battesimo cattolico si aggiunge ai riti di iniziazio-
ne), quanto quello di identificazione di Desmangles (i lwa so-
no identificati con i santi) partono dal presupposto che nello
stesso tempo e nello stesso spazio si puo praticare una sola
tradizione religiosa. Lerrore di entrambe le tendenze consiste
nel non riconoscere la pluralita di fonti della religione popo-
lare nello stesso tempo e nello stesso spazio. Il popolo haitia-
no segue senza problemi due religioni, non sente la necessita
di optare per una delle due, si dedica a una delle due religioni
ma non in maniera esclusiva. Sono entrambe rilevanti in mo-
do tale che l'attore religioso non puo dire che fin qui & cattoli-
co e da qui in poi & vuduista. Il popolo ha molteplici identita
religiose che vive in un medesimo ambiente. Non ¢ che il po-

10 .. DESMANGLES, The Faces of the Gods: Vodou and Roman Catholi-
cism in Haiti, University of North Carolina Press, Chapel Hill, 1992.

11 R. BASTIDE, El préjimo. El encuentro de civilizaciones, Amorrurto
Editores, Buenos Aires, 1998, pp. 145-157.

28

polo abbia diverse identita in diversi ambienti, cioé non & che
in un certo momento & cattolico e in un altro & vuduista. Per
la Chiesa ufficiale, espressione della logica occidentale da cui
deriva la sua intolleranza, non si possono servire due religioni
nel medesimo tempo. Laltra logica, non occidentale, presente
nella religione popolare latinoamericana e caraibica permette
di praticare al tempo stesso diverse tradizioni religiose 12. Nel
paragrafo 4 riprenderemo la questione dell'idolatria in con-
trapposizione al monoteismo.

3. La religiosita indigena

Il popolo aveva un atteggiamento pil tollerante: nella pra-
tica religiosa popolare, sin dal secolo XVI, elementi cristiani
coesistevano con altre tradizioni religiose provenienti da
Europa, Africa e America. In occasione della proclamazione,
nell’agosto 2002, di Juan Diego — la cui esistenza storica &, non
senza ragione, messa in dubbio da alcuni storici ~ come pri-
mo santo indigeno, vale la pena presentare I'esempio della
devozione popolare guadalupana. La pubblicazione del libro
Tonantzin Guadalupe. Pensamiento ndhuatl y mensaje cristia-
no en el “Nican Mpohua” di Miguel Leén-Portillo, edito, alla
fine del 2002, dal Colegio Nacional e dal Fondo de Cultura
Econémica in Messico, ci aiuta a comprendere meglio I'even-
to gudalupano. E importante distinguere tra il cristianesimo
dei missionari e il cristianesimo degli indigeni e dei neri: una
cosa ¢ quello che i missionari europei e nordamericani predi-
cano, un’altra ¢ il modo in cui gli indigeni e i neri si appro-
priano di questo messaggio. Il cristianesimo del colonizzato-
re e il cristianesimo del colonizzato possono essere cosi diver-
si che il primo non si riconosce pitl nel secondo. Questa pre-
messa, anche se non cosi esplicita, & presente nell’'ultima pub-
blicazione di Miguel Leén-Portilla, autore della famosa opera

12 C. PARKER, Otra ldgica en América Latina. Religién popular y moder-
nizacion capitalista, FCE, Messico D. F,, 1993, pp. 32-33,
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Visién de los vencidos, che raccoglie i racconti indigeni di
testimoni nahuatl sulla conquista della Nuova Spagna.

Esisteva un’abbondante letteratura in lingua nahuatl e
uno dei tanti racconti & il Nican Mopohua (dalle prime parole
che significano «Qui si narra...»). Il dottor Leén-Portilla ci
presenta ora una nuova traduzione del Nican Mopohua in
spagnolo (parte III del libro). La novita di questa traduzione
& che si muove dal presupposto (parte II) che si tratti di un
testo indigeno redatto secondo il pensiero e la forma di dire le
cose dei tlamatinime o saggi dell’antico mondo nahuatl. Il
libro contiene inoltre una riproduzione del manoscritto origi-
nale dell’'opera, conservato alla Biblioteca pubblica di New
York (appendice II) e risalente, secondo Leén-Portillo (parte
1), al secolo XVI. Lautore sarebbe Antonio Valeriano che, ver-
so il 1536, entrd come studente nel Collegio di Santa Cruz de
Tlatelolco dove ebbe fray Bernardino de Sahagtin come mae-
stro. Nacque tra il 1522 e il 1526 a Azcapotzalco e morl nel
1605 mentre ricopriva l'incarico di governatore di México-
Tenochitlan. Parlava nahuatl, spagnolo e latino e verso il 1556
scrisse il Nican Mopohua.

Quest’opera narra il cosiddetto evento guadalupano:

1. Le quattro apparizioni, dal 9 al 12 dicembre 1531 della
Vergine Maria, sotto l'invocazione di Guadalupe, sul colle Te-
peyac, situato a nord dell'antica capitale azteca México-Teno-
chtitlan e che ora fa parte di Citta del Messico, al veggente
Juan Diego, indio nahuatl battezzato, che trasmise il messag-
gio a fray Juan de Zumarraga, primo vescovo del Messico, per
erigere un tempio a Lei dedicato sul luogo delle apparizioni.

2. 1l miracolo dei fiori del Tepeyac, la guarigione dello zio
del veggente che era malato e il miracolo che avviene in pre-
senza del vescovo: I'impressione dell'immagine di Nostra Si-
gnora di Guadalupe sulla tilma (mantello) di Juan Diego.

11 sottotitolo dell'opera di Leén-Portilla suggerisce che nel
Nican Mopohua e nella devozione alla Vergine di Guadalupe
coesistono due tradizioni, il pensiero nahuatl e il messaggio
cristiano. Lobiettivo degli spagnoli era quello di conquistare
spiritualmente la religione dei vinti. Le costituzioni del primo
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concilio di Lima, riunitosi nel 1552, dicono esplicitamente che
bisognava edificare una chiesa o porre una croce nei luoghi
considerati sacri dagli indios. Il gia citato Sahagtin riconosce
che tale fu la pratica missionaria in Messico: i primi religiosi
decisero di costruire una chiesa in onore della Vergine di Gua-
dalupe nel luogo in cui gli indigeni veneravano Tonantzin.

Tonantzin era la Dea Madre degli indios, Totahtzin era il
Dio Padre, espressioni del principio duale universale, attributi
del dio supremo Ometéol, il dio della dualita. Si tratta quindi,
come indica Leén-Portilla, di un concetto chiave nel pensiero
nahuatl, che considerava la divinita suprema come essere dua-
le, madre e padre al tempo stesso. I missionari portarono dalla
Spagna la Vergine di Guadalupe, ma gli indigeni si appropria-
rono di tale immagine e la trasformarono in Tonantzin. Lo stes-
so Sahagan evidenzia la necessita di rimediare a una simile
situazione, perché gli indigeni chiamano Tonantzin Nostra
Signora di Guadalupe e riconosce che «& evidente che nel
profondo del loro animo, le persone che vi si recano in pelle-
grinaggio non sono spinte se non dalla loro antica religione» 13.

La nuova traduzione del Nican Mopohua curata da Leén-
Portilla mostra chiaramente che i conquistati conquistarono
la religione dei conquistatori, cioe trasformarono Maria nella
Dea Madre degli indios:

«In verita io sono

la sempre vergine

Santa Maria,

la piccola madre di Lui, il Dio vero

Datore della vita, Ipalnemohuani,

Inventore della gente, Teyocoyani,

Signore del vicino e del prossimo, Tloque Nahuaque,
Signore dei cieli, Ilhuicahua,

Signore della superficie terrestre, Tlalticpaque» 4.

13. ?itatp ip R. NEBEL, Nican Mopohua. Cosmovision indigena e incul-
turacion cristiana, FCE, Messico, 1996, p. 302.
14 M. LEON-PORTILLA, Tonantzin Guadalupe. Pensamiento ndhuatl y
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Leén-Portilla pubblica un poema integro degli antichi
Cantares mexicanos (Appendice I, Ricordo di un antico poe-
ma: «Cuicapeuhcayotl») in cui si fa riferimento alla divinita
con questi stessi nomi !5, Santa Maria ha enumerato i princi-
pali attributi del Dio che adoravano i nahuatl. I missionari
vollero sottomettere gli indigeni, ma gli indigeni finirono per
sottomettere il Dio bianco. Il Dio dei ndhuatl trionfd per mez-
zo del culto a Tonantzin Guadalupe. Qui avviene la rottura
con il cristianesimo occidentale: per i missionari Maria era un
essere umano, mentre per gli indigeni era un essere divino. I
missionari predicarono Mater Dei, e gli indigeni interpreta-
rono questo messaggio come la Dea Madre degli dei ndhuatl.

Anche se é vero che i vinti crearono un cristianesimo sen-
za Cristo, esiste tuttavia un elemento di continuita tra il gua-
dalupanismo e il messaggio profetico di un tale Gest di Naza-
reth che annuncio la buona notizia ai poveri. Il Dio dei pove-
ri come centro del messaggio del nazareno appare nel Nican
Mopohua, Tonantzin Guadalupe opta di preferenza per i pove-
ri. Juan Diego cosi si descrive:

«In verita io sono un infelice lavoratore a giornata,
sono soltanto come la corda dei caricatori,

in verita io sono una portantina,
sono solo coda, sono ala,

sono portato a spalle, sono un peso» 16,

Le6n-Portilla fa notare che tutti i vocaboli con cui Juan
Diego si descrive come uomo povero si ritrovano in altri
huehuehtlahtolli, testimonianze dell’antica parola. Cita come
esempio il caso in cui il padre, rimproverando il figlio, gli dice
che & una portantina, o una corda per il carico o gli fa notare
che & sorretto o portato a spalle. Tonantzin Guadalupe si pre-

mensaje cristiano en el “Nican Mopohua”, El Colegio Nacional-Fondo de
Cultura Econémica, Messico, 2000, pp. 100-103.

15 Ibid., pp. 162-171.

16 Ibid., pp. 112-113,
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senta come una madre che si preoccupa dei suoi figli, spe-
cialmente dei piu poveri, e secondo Leén-Portilla non era
strano nel mondo indigeno parlare in tali termini della divi-
nita. L'indigeno accettd una pratica cattolica integrandola
nella propria visione indigena del mondo. Pertanto, il termi-
ne stesso «conversione» diventa problematico: teologicamen-
te parlando, la conversione al cristianesimo significa I'abban-
dono di cio che non ¢ cristiano. Per il popolo indigeno, inve-
ce, la vita e piti importante del dogma, la spiritualita & pit
importante dell’istituzione e 'accettazione del cristianesimo
non significa 'abbandono del non-cristiano. Nel paragrafo 5
torneremo su questo tema della conversione in contrapposi-
zione alla tolleranza religiosa.

4. Idolatria contro monoteismo

Il titolo dell'opera di Leén-Portilla Tonatzin-Guadalupe
suggerisce la coesistenza di due tradizioni religiose, anche se
abilmente 'autore non si addentra nel dibattito aperto tra chi
usa il termine sincretismo e chi lo rifiuta, né nella polemica
tra i credenti guadalupani e gli antiapparizionisti, sostenendo
che non spetta alla storia dimostrare o rifiutare I'esistenza dei
miracoli. Altri, come Diego Irarrazaval, parlano di sincreti-
smo indigeno nella devozione a Maria!”. Il «Dizionario della
Real Accademia della lingua spagnola» cita l'origine greca
della parola «sincretismo», che rimanda all’essere come un
cretese, un impostore, in riferimento all’evento storico dell'u-
nione di vari stati dell'isola di Creta contro un nemico comu-
ne: sarebbe la coalizione di due avversari contro un terzo; le
individualita opposte cesserebbero di confrontarsi e appari-
rebbero rispettose le une delle altre. Il sincretismo sarebbe
quindi I'unire e il fondere dottrine ed elementi culturali, e da
cio consegue la sua artificiosita. Per il Dizionario, cid che &

'7D. IRRARAZAVAL, Sincretismo indigena, negro, mestizo, en la religién
mariana», in «Paginas» 116 (1992), pp. 77-97.
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qualificato come «sincretistico» apparirebbe come non puro,
senza identita, artificiale; la parola ha quindi una connota-
zione negativa.

Questo termine, sincretismo, fu anche introdotto nel cam-
po delle scienze religiose per definire il mescolamento di
diverse religioni in un ambito religioso: si & parlato di fusio-
ne, di reinterpretazione, di acculturazione, di un principio di
rottura. Ma in genere il termine ha mantenuto la sua conno-
tazione negativa. Uno studioso dell’argomento scrive che
«nonostante gli effetti peggiorativi che prevalgono, il sincreti-
smo & un fenomeno che esiste in tutte le religioni, che & pre-
sente nella societa brasiliana e che, piaccia o non piaccia,
deve essere studiato». Leonardo Boff ha compiuto un ulterio-
re passo in avanti, conferendo un senso positivo al termine
sincretismo. Egli ha affermato che tutte le religioni sono sin-
cretistiche, perché ogni nuova religione si costruisce sulla
base di elementi di antiche religioni, dato che la pratica reli-
giosa sincretistica si ritrova ovunque '°.

Ma la nostra analisi deve andare piti in profondita. I con-
quistatori non riuscirono a sottomettere le divinita femminili
e maschili dei conquistati. Secondo il Popol Vuh - libro della
comunita maya-quiché, scoperto nel secolo XVIII da un frate
domenicano, ma che era stato scritto all'inizio della conqui-
sta — tutto proviene da Tzakol (Genitrice) e Bitol (Genitore),
Alom (Madre) e Qaholom (Padre). Cosi anche nella tradizio-
ne quechua & presente la rappresentazione femminile e
maschile di Dio. L'universo mapuche ha divinita complemen-
tari che comprendono le fasi della vita: Chao (Padre) e Nuke
(Madre), Fucha (Anziano) e Kushe (Anziana), Weche Wentru
(il giovane) e Ulcha Domo (la giovane). I quechua e gli ayma-
ra invocano i loro protettori maschili (Apu, Huamani) e I'ac-
cogliente Pachamama (madre-terra). I tarahumaras in Messi-

18 §. FERRETTI, Repensando o Sincretismo, Universidade de Sao Pau-
lo, Sao Paulo, 1995, p. 91.

19 1.. BOFF, Chiesa, carisma e potere. Saggio di ecclesiologia militante,
Borla, Roma 1983, cap. 7.
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co pregano il nostro povero Padre, la nostra povera Madre. 1l
Dio degli indigeni non ¢ il Dio Abba di Gesti di Nazareth, né il
Dio maschile bianco dei missionari; gli indigeni hanno con-
servato i loro dei maschili e femminili all'interno della reli-
gione mariana.

~ Secondo uno studioso della religione degli aymara, questi
ultimi non praticano due religioni, la religione aymara e il cri-
stianesimo, ma hanno compiuto una sintesi delle due che si
basa sull'identita del popolo aymara come popolo agricolto-
re?, E la religione aymara-cristiana, anche se lo studioso rico-
nosce che ¢ avvenuto piuttosto un processo di “aymarizzazio-
ne” del cristianesimo che di cristianizzazione della religione
aymara. La domanda & ancora se vi sia stata una sintesi. Per-
sonalmente penso che si puo essere cristiani senza cessare di
essere aymara. Pregare il Dio Padre nostro di Gestu di Nazareth
¢ perfettamente compatibile con la concezione divina di Dio
Padre e Madre degli indigeni. In questo senso si pud dire che
la pratica religiosa popolare & multireligiosa. Per il popolo &
Tonantzin che usa la maschera di Guadalupe. Il missionario
effettivamente non si riconosce nel cristianesimo degli indige-
ni, un cristianesimo spesso senza Cristo, con Maria come dea
centrale nel pantheon degli dei che a volte indossano la
maschera di un santo. E il processo di indigenizzazione del
cristianesimo, non di cristianizzazione dell'indigeno2!.

Esiste una continuita storica tra le lamentele dei missiona-
ri riguardo all'idolatria degli indigeni e le critiche dei pastori
pentecostali contro I'adorazione di immagini della Vergine da
parte del popolo: sia gli uni che gli altri vogliono imporre 'u-
nico Dio vero, ma maschile. Lesistenza della religione maria-
na ¢ la prova che i nostri popoli non hanno potuto essere fede-
li a un unico Dio. Per questo, prendo le distanze da una frase,

20H. BERG, La tierra no da asi nomds. Los ritos agricolas en la religion
de los aymara-cristianos, Hisbol-UCB/ISET, 1990, p. 262.

21 Cfr. E. LANGER - R.H. JACKSON (a cura), The New Latin American
Mission History, University of Nebraska Press, Lincoln and Lincoln,
1995.
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certamente lucida, di un teologo della liberazione (Pablo
Richard): «Nel Terzo Mondo l'idolatria & piti pericolosa dell’a-
teismo». Riappare il termine idolatria nel senso peggiorativo.
Tuttavia, la pratica religiosa popolare & stata multireligiosa, ha
servito diversi dei, & stata idolatra. Lintolleranza da parte del-
le Chiese istituzionali & alimentata dalla definizione del cri-
stianesimo ufficiale come monoteista: esiste soltanto un unico
Dio, vero, dunque intollerante, al quale tutti i popoli devono
convertirsi. Il cristianesimo ufficiale, essendo missionario, e
cioé considerando falsi gli altri dei, & essenzialmente intolle-
rante nei confronti della pratica religiosa dell’altro.

5. Conversione contro tolleranza religiosa

La conversione non si riferisce a un «io» totalmente isola-
to dalla propria tradizione culturale o dal proprio contesto
sociale. Ci pud essere una ridefinizione della propria identita
senza che cid comporti una rottura totale con il passato. Il ter-
mine identita & impreciso: etimologicamente deriva da
«idem», che significa lo stesso, ma sarebbe errato pensare a
qualcosa di antidinamico22. Tuttavia, c'¢ qualcosa che rimane
identico: sono gli elementi di continuita tra le precedenti cre-
denze e le nuove credenze adottate. Il modello intellettualista
di conversione parte dalla premessa che una persona appar-
tiene a una tradizione religiosa o a un’altra, mentre nuovi stu-
di dimostrano che ci pud essere conversione a certe pratiche
religiose senza che cid comporti una rottura con la cosmovi-
sione precedente?3. I racconti dei missionari presentavano la
conversione enfatizzando il cambiamento radicale individua-
le, perché supponevano che non si potesse servire due dei allo

22D, Maro, Teorta y politica de la construccion de identidades y diferen-
cias en América Latina v el Caribe, in D. MaTO (a cura), op. cit., pp. 13-28.

23 R. W. HEFNER (a cura), Conversion to Christianity. Historical and
Anthropological Perspectives on a Great Transformation, University of
California Press, Berkeley, 1993.
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stesso tempo e perché conveniva agli interessi dell'istituzione
ecclesiale parlare degli effetti dalla conversione. Ma in realta
la conversione non significava un abbandono della pratica
religiosa del passato. Gli indigeni ¢ i neri accettarono le prati-
che cristiane integrandole nella propria visione del mondo 24,
Dunque, non si puo parlare di una conquista spirituale del-
l'indigeno o del nero.

Anche un altro studioso, Fernando Cervantes, mette in dub-
bio il concetto di conquista spirituale dell'indigeno, sostenendo
che «quello che constatiamo non ¢ tanto 'imposizione di un
nuovo stile di vita, ma la manifestazione di una nuova forza spi-
rituale» 2%, E conclude: «Da quanto affermato prima, risulta che
la tendenza a interpretare il processo di evangelizzazione nel-
I’America spagnola da una prospettiva in cui il “cristianesimo”
e il “paganesimo” si escludono reciprocamente, e in cui qual-
siasi indizio di sopravvivenza religiosa autoctona viene imme-
diatamente qualificato come “sincretismo”, nel senso dispre-
giativo del termine, non ¢ soltanto ingannevole, ma fondamen-
talmente erronea. Cio che sorprende &, quindi, la tenace persi-
stenza di tale tendenza nella storiografia moderna» 2.

Effettivamente, perfino nei volumi della Historia General
de la Iglesia en América Latina della CEHILA (Commissione di
Studi di Storia della Chiesa in America Latina) persiste que-
sta tendenza. Cervantes avanza la seguente ragione per spie-
gare tale persistenza: gli storici utilizzano una epistemologia
dualista, cioe riferentesi a una separazione totale tra il divino
e 'umano, tra il materiale e lo spirituale. A mio parere, inve-
ce, il motivo principale sta in una concezione razionalista del

29 W. L. MERRILL, Conversion and Colonialism in Northern Mexico:
the Tarahumana Response to the Jesuit Mission Program, 1601-1707, in
R. W. HEFNER (a cura), op. cit., pp. 129-163.

2> F. CERVANTES, Cristianismo o sincretismo? Una reinterpretacion de
la “conquista espiritual” en la Ameérica espasiola, in: H. J. PRIEN (a cura),
Religiosidad e Historiografia. La irrupcion del pluralismo religioso en
Ameérica Latina y su elaboracion metddica en la historiografia, Vervuert-
Iberoamericana, Frankfurt-Madrid 1998, p. 32 (cfr. pp. 21-33).

26 Ibid., p. 33. .
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processo di conversione. I nuovi conversion studies hanno
mostrato che la conversione ¢ espressione del wishful thinking
della mente teologica, ma la realta storica & pilt complessa.
Gli storici ecclesiastici hanno visto la conversione come un
processo intellettuale e volitivo, in cui ogni individuo accetta
la verita del cristianesimo. Questa impostazione che studia il
fenomeno religioso come un processo di insegnamento e
accettazione della nuova dottrina & espressione della stessa
intolleranza ecclesiastica. Per la Chiesa ufficiale I'indigeno
abbandona Tonantzin per accettare Guadalupe; questo ¢ il
senso della conquista spirituale dell'indigeno. Lidea di con-
quistare spiritualmente l'indigeno esprime la visione impe-
rialistica di sottomettere l'altro. Conversione e imperialismo
ecclesiastico vanno insieme. Lidea di conversione, praticata
dalle Chiese, ¢ in essenza intollerante nei confronti della pra-
tica religiosa dell’altro.

Riflessione finale

11 (macro) ecumenismo e l'intolleranza religiosa sono due
facce della stessa medaglia, cioeé sono espressioni delle Chie-
se istituzionali e delle loro teologie ufficiali. I1 (macro) ecu-
menismo suppone il dialogo tra due soggetti, ciascuno dei
quali ha un’identita religiosa unica. In passato non si tollera-
va l'altro, mentre nel presente bisogna dialogare con l'altro.
Non ¢ questo il caso dell’haitiano che si considera al tempo
stesso cristiano e vuduista. Il dialogo suppone due persone
con due identita diverse; qui esiste una sola persona con diver-
se identita religiose. Il popolo vive all’interno di sé differenze
religiose senza alcun problema. Per questo il progetto ecume-
nico non ¢ mai divenuto un progetto popolare. Effettivamen-
te questo progetto esiste da vari decenni in America Latina e
nei Carabi, ma continua a essere una questione d’interesse
delle Chiese istituzionali e delle loro guide.
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PLURALISMO RELIGIOSO E TEOLOGIE INDIE

DIEGO TRARRAZAVAL

Ricontestualizzazione teologica nella fede indigena

In America Latina emergono vari modi di fare teologia;
nascono nuove voci, simboli, concetti, metodologie. Cio avvie-
ne a partire da spiritualita attente ai segni del nostro tempo.
Spiccano i desideri di superare I'impoverimento, di creare
un‘umanita felice e in armonia con 'ambiente. Tutto questo
va contro il modello di crescita individuale, consurnistico,
idolatrico, un modello che ci circonda e ci soggioga.

In questo contesto di inganni e di manifestazioni a favore
della vita, spiccano i popoli originari della nostra America
multiculturale. Essi sono stati manipolati come oggetti di
programmi socio-politici, mediatici, ecclesiali. Tuttavia, la
popolazione originaria continua a reinventare modi di vivere,
€ possiede le sue voci teologiche. Per questo, la riflessione
deve ricollocarsi all'interno di feconde matrici indigene. Vale
a dire, la fede pluralista dei popoli originari comporta in se
stessa lineamenti ecclesiali e teologici. Questi lineamenti
affrontano il disordine mondiale e si coniugano con alterna-
tive politiche ed economiche per il mondo di oggi.

Si tratta di conoscenze radicate nella vita quotidiana e di
processi inculturati in ogni regione del continente, che si con-
trappongono a oggetti del mercato culturale. Mi soffermo su
due tipi di linguaggio, il mito e l'utopia, che sono portatori del
pluralismo religioso. Vale la pena specificare che sono un
apprendista e un collaboratore non-indigeno, nell’ambito di
un dialogo tra persone e comunita indigene che sono autrici
delle loro teologie!. Desidero anche sottolineare che il mito &

! Riprendo quanto vissuto e discusso durante il TV Congresso Lati-
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un tipo di conoscenza, di ieri e di oggi, che puo dialogare con
la tradizione cristiana (come fanno anche le scienze moderne).

La riflessione e l'azione relative al pluralismo religioso
devono fare i conti con i colpi subiti in passato. Il coloniali-
smo, negando la qualita spirituale dell'indigeno, nego anche
I'essere umano. Listituzione cristiana sistematicamente
aggredi le religioni originarie (trattandole come animismo, e
considerandole mitiche e carenti di rivelazione). Larrogante
«civilta cristiana» & stata cieca e sorda dinanzi al Sacro pre-
sente nei nostri popoli. Le loro religiosita sono state cosifica-
te, considerate come elementi pre-moderni.

Oggi & necessario apprezzare questa creativita religiosa,
che contribuisce al multiforme divenire umano. Pud essere
apprezzata come un insieme di cammini diversi verso la Vita-
Mistero. E un modo di vivere indigeno che io condivido. Ad
esso si aggiunge la mia lettura cristiana. Chiedo: in che senso
la pluralita di culture e religioni ¢ opera dello Spirito e mani-
festa diverse componenti del Corpo di Cristo? E dunque inte-
ressante leggere questi fenomeni in modo che affermino la
multiforme traiettoria umana.

Chiedo, inoltre, quale impatto ha il pluralismo indigeno
sulla teologia latinoamericana con vocazione di liberazione.
Essa si sente a disagio con lo schema che pone da un lato la
novita cristiana e dall’altro lo zelo religioso. Lo schema
fede/religione risulta discriminatorio nei confronti di quest'ul-
tima. Sin dai suoi inizi la teologia della liberazione ha coniu-
gato spiritualitd con prassi e analisi critica; ma si ¢ soffermata
poco sulle religioni. Di recente si incomincia a riconoscere la
presenza di valori salvifici nelle spiritualita indigene.

Cio significa che il lavoro teologico pud essere ripianifica-
to a partire dalla fede indigena. Perché si tratta di una «ricol-

noamericano di Teologia India (Paraguay, 2002), il cui tema era «miti €
utopie». Questo evento & frutto di processilocali, in cui comunita loca-
li dialogano con il pluralismo religioso indigeno. Cfr. i precedenti even-
ti latinoamericani: Congresso I (Messico: CENAMI, 1991), II (Messico:
CENAMI, 1994), III (Cuzco: IPA, 1997).
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locazione»? Il problema ¢ stato quello di un atteggiamento
egemonico; il cristianesimo si & assunto il ruolo di valutare il
mondo «pagano». In alcuni casi si ¢ avuta una certa benevo-
lenza verso semi di verita. In altri casi ¢’® sintonia con tutto
cio che & progredito nella teologia dei popoli originari, e allo-
ra riconosciamo semi e certamente fiori e frutti della Verita.
Riprendo anche l'articolazione classica tra riflessione e spiri-
tualita. Per tutti questi motivi, vale la pena postulare la ricol-
locazione della teologia nella fede indigena (Qualcosa di simi-
le avviene in termini afro-americani e meticci, e nei modi di
credere della donna, della giovent, di diversi settori del popo-
lo poliedrico, che tracciano nuove linee teologiche). Qui di
seguito indichero che cosa significa ri-collocarsi nei racconti
delle origini e del futuro.

1. Racconti dell’origine e sogni del futuro

Nello scenario latinoamericano predomina il potere di
felicita che offre il denaro. Questa fantasia globalizzata
riguarda ogni cultura umana. Per esempio, la popolazione
cilena esplicita una grande sfiducia nei confronti di altre per-
sone e una tendenza alla competizione e al guadagno mate-
riale?. Di fronte a questo, che significato hanno i miti e le uto-
pie indigene multiformi? Possono essere confrontati con I'im-

. 2 Cfr. PNUD, Desarrollo humano en Chile, Santiago: PNUD, 2002,
intervista a 3.600 persone nelle 13 regioni del paese. Domanda 120: “Lei
direbbe che, in generale, si pud avere fiducia nelle persone?”. Risposta:
Ci si puo fidare -24%; non ci si puo fidare -73,7%; N/S e N/R -2,3%.
Domanda 107: “Il mondo attuale & come una gara di corsa... Che cosa &
meglio fare?”. Risposta: cercare di vincere ed essere il migliore -23,4%;
non restare indietro -38.7%; seguire il suo ritmo -36,3%:; N/S e N/R -
1,7%. Domanda 104: “Come le piacerebbe essere ricordato?”. Risposta:
come qualcuno impegnato con gli altri e amato: -18,4%; come qualcuno
che ando avanti con il vento e la marea contrari -23,4%; come qualcuno
che visse secondo quanto si era proposto -24,1%; come qualcuno che ha
sempre compiuto il suo dovere -32,6%; N/S e N/R -1,5%. '
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maginario moderno e letti a partire dalla fede in Cristo. Biso-
gna stare attenti ai significati endogeni, affinché una lettura
cristiana non tergiversi né subordini il contenuto indigeno.

Teoricamente si suole distinguere tra il mitico, che inter-
preta una realta, e l'utopico, che sarebbe un progetto. Analiz-
zando i racconti latinoamericani? si puo osservare che si rife-
riscono a cio che esiste e a cid che ¢ desiderato. Il vissuto e cio
che si desidera si incrociano in diversi modi; come afferma
Margot Bremer, il mito plasma il futuro dalle sue origini*.

Nella spiegazione maya delle origini, esiste una simbiosi
tra natura e umanita, e tra passato e futuro. Secondo il mille-
nario Pop Vuh, Tepew e Q'uq’kumatz hanno formato la nostra
prima madre e il nostro primo padre dal mais giallo e dal mais
bianco. Oggi i maya dicono: siamo padre-madre, ma al tem-
po stesso siamo k’ak’alab’, siamo germoglio-fiore di mais; i
bambini rappresentano dunque la nuova vita e la crescita del-
la comunita e del popolo. Nelle origini, secondo la cosmovi-
sione mapuche, il serpente distruttore dell’acqua, Kai-Kai, si
scontra con il serpente salvatore del colle, Tren-Tren; e
mediante un sacrificio umano si raggiunge la convivenza.
Questa simbologia costituisce lo sfondo dell’attuale rituale
mapuche.

Molti miti mostrano perché vi & cattiveria e vita. Il pane di
ogni giorno, che ¢ il mais, abbandona il figlio che non nutre
sua madre affamata (racconto ch’ol). 1l sole sanguinario vie-
ne trasformato dal fedele Xélotl (un cagnolino) che é felice e
rende felici gli altri, e da quel momento il calore solare ¢ una
carezza per persone, animali e piante (racconto nihuatl). La
sposa amata che & morta rivive nel sentire il profumo del fio-
re dai sette colori (racconto mixteco). Il serpente divoratore di

3 Commento alcuni racconti messicani, maya, guarani, amazzonici,
andini, mapuche, che sono stati letti e rappresentati durante il IV Con-
gresso. .

4 M. BREMER, La Biblia y el Mundo Indigena, CONAPI, Asuncién
1998, p. 28 («i miti sono la radice rinnovatrice che riorienta il senso del-
la loro vita in una situazione limite»).
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bambini & sconfitto dalla popolazione organizzata che gli sca-
glia in bocca pietre roventi (racconto raramuri/tarahumara).
Lo spirito della terra punisce chi non lavora cercando creta
per fare pentole (racconto K'iche’ di Catarina Ixcoteyac Joj).
La divinita del colle regala garofani al fratello povero che cosi
ottiene nutrimento e bestiame, mentre il fratello ricco rimane
a mani vuote (racconto andino).

Sono modi diversi di comprendere il dramma cosmico e
umano. Ogni racconto ha senso all'interno di uno specifico
universo simbolico; ma tutti quanti contrappongono il senso
profondo dell’enigma umano al male terrificante e al miraco-
lo della vita. Il mito suole sviscerare realta violente e vie di
convivenza giusta e armonica. Quanto ¢ stato detto sulle ori-
gini permette di confrontare il presente e il futuro. Mi sembra
che i racconti portino alla luce l'interazione tra forze maligne
e benigne. Tutto questo & diverso dalla moderna ingenuita nei
confronti del progresso e dalla sua incapacita di risolvere una
cattiveria strutturale.

Emerge un modo maya di affermare le tradizioni allo sco-
po di superare la violenza che per decenni isolo il Guatema-
la®. I miti mostrano i sogni degli antenati e come Dio sogno la
terra data all'umanita; viene poi contestata la guerra (defi-
nendola un incubo per Dio) e la globalizzazione che ferisce il
cuore della Madre Terra. Quindi vengono esposte le speranze
di giustizia, riconciliazione, organizzazione e di morti... si, di
morti che guardano verso il sole e ci preparano la festa del-
l'accoglienza!

In tutto quanto & stato detto vi & sogno del futuro, vi & con-

511 contributo del Guatemala al IV Congresso raccoglie «miti delle
origini della nostra Madre Terra, confrontati con il rapporto sul Recu-
pero della memoria storica (REHMI)» e afferma «la terra senza male
che Dio vuole per noi» (p. 1). Aggiunge: «con i massacri e con i cimiteri
clandestini ¢ stata violata la parte piu sacra della nostra cultura... Si &
negato ai nostri cari il diritto di continuare a vivere da morti, si & nega-
to loro il diritto di resuscitare» (p. 6). E ammirevole il metodo teologi-
co: la recente violenza del Guatemala viene considerata in base al mito
del mais.
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vinzione utopica. Non & qualcosa di immediato, ma che sgor-
ga dalle origini; & configurato nell’'oggi € nel domani.

In Paraguay e nelle zone limitrofe, si rimane colpiti dalla
pratica nomade e dalla spiritualita guarani. Il loro mito/uto-
pia della «Terra senza Male» &€ un camminare e un navigare
lungo i fiumi. Si & cercata la pienezza, che & la terra come cor-
po bello, come economia di reciprocita, come festa del dare e
del ricevere. Tutto cid oggi caratterizza la musica, il canto e la
danza guarani. Poche parole, molto movimento e belle melo-
die rappresentano la Terra senza Male. Questa costituisce un
paradigma, dal cuore della nostra America morena, per una
umanita oggi assetata di sogni realizzabili.

Un altro racconto paradigmatico deriva dalla tradizione
nahuatl (che & diventata di tutto il Messico) relativa alla Madre
Tonantzin/Guadalupe. Mario Pérez ha evidenziato 'arrivo
sulla parte alta del colle, che & Xochitlalpan o Terra Fiorita
che rappresenta la terra del nutrimento, del fiore/saggezza,
dell'incontro con la Vita. Li si € manifestata la divinita ndhua-
tl, che assume un carattere simbolico con la fede in Maria, la
Madre di Dio. Un altro racconto significativo & quello di un
capo maya donna, Xnuc Mani. Parla di una corda lunghissi-
ma che unisce i vari popoli; da questa corda esce sangue ogni
volta che viene tagliata perché basti per tutti i popoli.

Ciascuno di questi linguaggi ha la propria collocazione
nella storia e all'interno di diverse simbologie. Non serve
un’interpretazione universalizzante. Ma piuttosto & impor-
tante evidenziare la caratteristica umana del sognare una
realta nuova.

A tale riguardo, desidero riprendere il legame tra il lin-
guaggio mitico e il linguaggio rituale e, in particolare, il cele-
brare la vita. Il Nguillatin (cerimonia religiosa) mapuche con
la sua abbondante condivisione di cibi, bevande e preghiere a
favore della Vita & come una sintesi di ogni cammino e aspi-
razione umani. La festa messicana con il danzatore che offen-
de la Vergine, che manifesta il significato del danzare per la
gioia di Dio unito al suo popolo. O il rito totonaca allo spirito
della Terra o Pochina nel costruire la casa; secondo Magdale-
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na Garcia: «Si vuole trasformare le case del nostro popolo nel-
la piccola casa di Dio, che sia una terra senza mali...».

Ogni dettaglio quotidiano, come il costruire la casa, o una
festa, ha spessore mitico e utopico. Qualcosa di simile avvie-
ne oggi nelle reti sociali che pazientemente costruiamo, e in
eventi come il Forum Sociale Mondiale, in cui celebriamo la
speranza e coraggiosamente proclamiamo: un mondo diver-
so & possibile! Questo comportamento coraggioso ha uno
sfondo indoamericano.

2. Dialogo cristiano con le religioni

Il dialogo tra la teologia latinoamericana e le popolazioni
indigene si fa pit profondo se vengono affrontati tanto i miti
~ vale a dire, le radici della condizione umana, cosmica, spi-
rituale — quanto le utopie — cioé i progetti umani e l'intimita
con Dio —. Non serve esaminare eventi religiosi isolati, né
semplicemente giustapporre cid che é cristiano e cio che &
indigeno; non serve nemmeno un atteggiamento critico e fon-
damentalista riguardo a cid che & indigeno. Interessa piutto-
sto che ogni persona e ogni cultura latinoamericana riprenda
radici e progetti di vita, criticando il male e agendo con il
coraggio che caratterizza i miti nel nostro continente.

Nel caso del vorace serpente del racconto raramuri/
tarahumara, i trasmettitori del mito hanno detto (nel IV Con-
gresso): il serpente rappresenta la voracita del cattivo, I'inva-
sore di ieri o il sistema neoliberale di oggi, che si rafforza
ingoiando la ricchezza e la memoria dei popoli, simbolizzate
nella vita dei piccoli, garanzia del futuro dei popoli indigeni.
Aggiungono: la festa e il condividere realizzano il sogno e 1'u-
topia del popolo tarahumara, nel senso che tutti possano man-
giare e bere, rispettare e aiutare. Dio Padre e Madre rende for-
te il popolo che si organizza festosamente in difesa della con-
tinuita della vita.

Queste e altre riflessioni di indigeni cristiani rendono pos-
sibile il dialogo tra religioni, poiché il dialogo comincia all'in-
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terno della condizione indigeno-cristiana (e non da una supe-
riorita cristiana in contatto con una religione “naturale”). E
uno scambio che arricchisce le due parti. Grazie a questo
mito raramuri, 'immaginario cristiano viene arricchito con le

immagini di Padre/Madre, l'autoaffermazione di popoli-

discriminati, l'interpretazione della salvezza in termini di for-
za sociale e festiva. Riguardo al racconto guarani della Terra
senza Male, Bartomeu Melia annota lucidamente che la voce
non cristiana ci evangelizza. Aggiunge: la terra senza male ¢
la condizione per poter dare e realizzarmi dando. Cosi & incul-
turato, in modo guarani, il Vangelo della Grazia, del dono. Al
tempo stesso, l'opera di Cristo e del suo Spirito diventa con-
tributo per il mondo guarani, nella sua storia particolare nel
suo rapporto con il resto dell'umanita.

Nel portare avanti il dialogo tra e con le religioni si consi-
dera seriamente quanto c¢’& in ogni interlocutore. Da un lato,
si manifesta il sentire, I'agire, il sapere, il credere di una popo-
lazione indigena. Per quanto riguarda i miti, bisogna affron-
tare le loro dimensioni di racconto (I'organizzazione testua-
le), di eziologia (la funzione del mito nella societa e nella reli-
gione), di simbologia (spazi ed energie), di religiosita (la iero-
fania e la teofania rappresentata nel mito)¢. Dall’altro lato,
esiste la plurale e ricca tradizione di Gesit Cristo, con le sue
fonti e la sua ecclesialita. Queste ultime offrono un meravi-
glioso contributo alla traiettoria dei popoli indigeni. Per quan-
to riguarda il mito e 'utopia, pilt avanti commentero la crea-
zione e l'escatologia. Questi punti fanno parte dell'evento di
salvezza offerto a ogni popolo.

Non si tratta di un contatto tra entita religiose immobili.
1l dialogo tra diversi fa parte del movimento verso la Terra
Fiorita. Lincontro fecondo avviene quando tutte le parti sono

6 Cfr. J. VIDAL, «Mito» e «Mitos modernos», in P. POUPARD (a cura),
Diccionario de las Religiones, Herder, Barcellona 1987, pp. 1205-1210,
1224-1226 (ed. it. Grande dizionario delle religioni, Cittadella-Piemme,
Assisi-Casale M. 1988). Cfr. anche M. ELIADE, Traité d'histoire des reli-
gions, Payot, Parigi 1968 (ed. it. Trattato di storia delle religioni, Bollati,
Torino 1976).
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inricerca (e non quando tentano di impadronirsi della verita).
Il cristianesimo tende a installarsi e a essere sedentario, come
lamentava Paulo Suess durante il IV Congresso; & durante il
cammino che incontriamo Gesi e gli altri fratelli e sorelle.

E una mobilitazione in mezzo a molte minacce che vengono
dall'esterno e dall'interno della tradizione indigena; e con una
fede trascendente e concreta. Come spiega Eleazar Lépez: «Toc-
cando i nostri cuori sofferenti ma forti ci siamo rinnovati dal-
lI'interno... Con Dio Madre-Padre, con Gesti Cristo nostro fratel-
lo, e con la forza dello Spirito, assumiamo il compito di prose-
guire il cammino verso la terra senza male, terra dei fiori, terra
da cui sgorga latte e miele, che rende possibile un nuovo modo
plurale e degno per tutta 'umanita». I IV Congresso ha procla-
mato la pluralita di «lingue, culture, spiritualita e sogni» e con
essi la possibilita della «unita dei popoli..., di unire i nostri cre-
do in celebrazioni ecumeniche che includono le diversita... per
continuare a tessere le nostre storie». In poche parole: articola-
re le differenze nel cammino verso la vita che Dio ci assicura.

In tutta la riflessione indigena abbondano azioni rituali e
linguaggi che fanno riferimento ai fiori. Le istituzioni cristia-
ne (con le loro elaborazioni teologiche) si vedono interpella-
tae da fiori indigeni fragili e resistenti. Una persona ci diceva
in Paraguay: «Siamo come fiori da cui ci strappano i petali;
siamo come in autunno» (in mezzo alla globalizzazione).
Abbondano le minacce esterne e interne e la perdita di iden-
tita, in particolare nella gioventu indigena. Tuttavia, le ener-
gie interne non si esauriscono. Mi sembra che a noi organismi
cristiani spetti il compito di dialogare con le religioni indige-
ne accarezzando i loro petali. Noi, teologie cristiane, possia-
mo apprezzare fiori diversi e offrire i nostri, e insieme lodare
il Dio vero. La delegazione messicana ci diceva: «Siamo un
grappolo di fiori diversi, che si offre a Dio e che condividiamo
con i fratelli e le sorelle di altri angoli dell’'universo». E cosi

che camminiamo verso la Terra Fiorita, in sintonia con
Tonantzin/Guadalupe e il nahuatl Juan Diego che accolse i
fiori di Maria. ;
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In questo senso, ogni comunita cristiana puo essere parte
dell’itinerario universale verso Yvymarac'ij, la Terra senza
Male. A servizio del bene umano si compie la nostra testimo-
nianza della salvezza in Cristo, una salvezza che lo Spirito
imprime nella creazione e nell'umanita. Non & un prodotto
umano. Si tratta piuttosto di qualcosa di nuovo e diverso da
quello che sono state le ulture indigene. Ma cio non avviene a
partire da una superiorita cristiana che discrimina chi ¢
autoctono. Al contrario, la novita dell’'amore in Cristo arriva
al cuore di popoli originari che hanno coltivato molti e bellis-
simi fiori, e grazie a questa spiritualita si accoglie la Salvezza
sempre nuova in Cristo.

Dove si sviluppa questo processo? Nelle religioni, secondo
alcuni. Le forme sacre indigene sarebbero il cammino verso
Dio. A mio modo di vedere, il religioso & qualcosa di simboli-
co. Ha le ambivalenze di ogni fenomeno simbolico. Per esem-
pio, il mito del serpente divoratore di neonati puo essere.un
segno di sottomissione al destino, o puo contrastare il male e
vincerlo.

Mi sembra che il processo di salvezza avviene nel cammi-
nare concreto dei popoli. Riguardo alla popolazione indigena,
che & fragile e resistente, vi sono chiari segni che Cristo la raffor-
za e il suo Spirito la incoraggia nella ricerca della Terra senza
Male. Cosi agisce Dio nei suoi confronti e nei confronti di tutta
Pumanita. Ebbene, ¢ stato detto in Paraguay, la gente indigena
condivide i suoi fiori «con altri angoli dell'universo». Essa ren-
de testimonianza che la salvezza & sempre concreta e universa-
le, sempre incarnata e universalmente amorosa. Per questo, i
particolarissimi fiori della spiritualita e saggezza indigena arric-
chiscono e interpellano la Chiesa universale e le sue teologie.

3. Linee teologiche indigene
In America Latina, la teologia del pluralismo religioso ¢

fatta a partire dalla realta dei popoli originari, dalle loro for-
me credenti e teologiche. La riflessione, cioe, comprende non
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soltanto fatti religiosi, ma tutto il divenire indigeno, la sua
spiritualitd, la sua elaborazione teologica. Un’altra via & quel-
la di esaminare il suddetto pluralismo senza riconoscere il
soggetto teologico indigeno; questo & un processo discrimi-
natorio.

I popoli cristianizzati hanno le proprie forme di incultu-.
razione della fede. Per questo, la teologia nasce dalla fede al
plurale, e non da «una fede» nella sua forma occidentale ege-
monica. D’altra parte, la riflessione fatta da comunita indige-
ne & significativa per loro, che pongono l'accento sulla fede
festiva, sulla dimensione corporale, su quella cosmica, ecc.;
ed & inoltre significativa per altri settori del popolo di Dio e
per tutta l'attivita teologica. Questo fatto merita di essere sot-
tolineato, poiché circoscrivere I'elemento indigeno sarebbe
un modo per sopprimerlo. Inoltre, si tratta dell'umano nelle
sue radici (i miti indigeni) e nelle sue potenzialita (le utopie
indigene). Molte voci lodano cid che & indigeno come qualco-
sa del passato (e cosi lo aggrediscono); 'indigeno riguarda il
vissuto e il nostro divenire pienamente umano e cristiano. Lo
ha affermato la delegazione messicana (nel IV Congresso): il
Dio della vita ci chiama a cercare la terra da cui sgorga latte e
miele, la terra fiorita o la terra senza male, sogno di Dio e
nostro... ricostruiremo la nostra storia nutrendoci della
cosmovisione religiosa.

Di seguito annoto alcuni elementi cristiani della creazio-
ne e dell’'escatologia che contrastano con la spiritualita e il
sapere indigeni. Tra i primi e i secondi non vi sono equivalen-
ze; si tratta di linguaggi diversi, con aspetti contrapposti, che
si arricchiscono nel dialogo.

La Bibbia parla della salvezza in cui & inscritta la creazio-
ne; Dio, ciog, salva e ricrea la realta dal suo esterno. La crea-
zione & amata da Dio, ed essa manifesta 'opera di Dio. Essen-
do una riflessione fatta in esilio, si pone l'accento sul male e
sulla creazione che aspetta di essere liberata. I miti sulle ori-
gini permettono di rileggere la presenza creatrice di Dio, la
paradossale condizione umana, il male e il conflitto. Gli occhi
indigeni amano una realta animata da esseri sacri, dal suo
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interno. Inoltre il mondo é considerato sacro, e partecipa di
Dio. E, quindi, una visione cosmo-umana; non & antropocen-
trica. E allora, da una parte si pone l'accento sulla creazione
buona, salvata da Dio, mentre dall’altra 'accento & posto sul-
I'intendere e risolvere il male e le catastrofi.

Credo che la visione indigena aiuti a riapprezzare il sacro
e il salvifico all'interno della creazione, a non cosificare e con-
sumare la realta, ma piuttosto a interagire con essa, ad affron-
tare realisticamente il male nel mondo (che emerge nei miti
indoamericani), e a superare un assoluto scientifico e tecnico
che pretende di spiegare e manipolare tutto. Questi problemi
sono penetrati anche nella coscienza cristiana; quest’ultima
puo essere purificata dal sano rapporto indigeno con I'am-
biente.

Riguardo all’escatologia, la tradizione biblica attende I'im-
possibile e quello che non vediamo, ma che, per opera dello
Spirito, corporalmente abbiamo gia vissuto in Cristo Risorto
(cf.Rm 4,18; 8,10-11). E dunque un’escatologia realistica, che
si compie nel presente e nel futuro. Proviene da Dio e non da

un’onnipotenza umana; si tratta di una nuova creazione, o di-

una pasqua della creazione’. Tuttavia, molta analisi escatolo-
gica ¢ stata rivolta al destino, al di 1a di questo mondo, del-
I'individuo che viene salvato o condannato. Oggi viene ripre-
sa una speranza realista.

Nelle utopie indigene, I'individuo non & divinizzato, né
esiste una salvezza nel tempo. Lutopia ¢ piuttosto relaziona-
le, e il tempo presente include il gia vissuto e il futuro. Questa
densita temporale si esprime nel rito e nella festa (che costi-
tuiscono segni dell’'utopia). La meta della terra senza male &
una ricerca collettiva e costante di una realta nuova (e non di
un umano onnipotente). A cid si aggiunge oggi 'utopia del
progresso.

7 J. Ruiz bE LA PENA, La pascua de la creacion. Escatologia, BAC,
Madrid 2000, pp. 30.118: il mondo inizia a essere «nuova creazione» per
mezzo della sua trasformazione. Cfr. J.B. LIBANIO - M.C. BINGEMER, Esca-
tologia Cristiana, Cittadella, Assisi 1988.
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Si puo dire che l'utopia indigena e I'escatologia cristiana
si interpellano 'un 'altra. La prima prospetta una trasforma-
zione radicale affinché la popolazione oppressa dai vari mali
trovi pienezza di vita. Esige dunque una escatologia incarna-
ta, che non separa questo mondo dall’altro né cade in altri
dualismi. D’altra parte, la speranza il cui asse & Cristo Salva-
tore afferma un “gia” e un “non ancora”, per ciascun popolo e
per tutti i popoli. Non & qualcosa di intra-umano, ma che pro-
viene da Dio che ci salva dal male e dal peccato. Vi & dunque
qualcosa di radicalmente nuovo nell’Amore di Dio che tra-
sforma la persona, la storia, la creazione.

Vale la pena aggiungere che la fede e la saggezza dei popo-
li danno il loro contributo alla teologia della liberazione.
Quest'ultima torna a prestare attenzione alla creazione e
all'escatologia, alla relazione tra gli essere umani e a quella
con I'ambiente, a pensare a una fede inscindibile dalla spe-
ranza, a riconsiderare la problematica del male e della sua
redenzione. v

Riscopriamo anche molteplici immagini di Dio, tanto nel-
la creazione quanto nella condizione umana e nel processo
storico. Il pluralismo di religioni comporta un pluralismo teo-
logico. Ci sono diversi nomi indigeni che sono segnali del
sacro e di Dio; cio ci sprona a deassolutizzare i nostri lin-
guaggi teologici al fine di essere fedeli al Mistero con la sua
ricchezza di manifestazioni. Un altro punto importante & che
'escatologia vissuta a partire dai popoli indigeni sofferenti
non concorda con l'illusione onnipotente dell'uomo occiden-
tale, ma favorisce I'umile corresponsablhta indigena con la
creazione divina.

Quattro punti a mo’ di conclusione
Limmaginario mitico e utopico nella popolazione ame-
rindia & complesso ed eterogeneo e coniuga le origini con-

trassegnate dal male con le utopie di felicita concreta. Questo
¢ rilevante per 'umanita moderna, che contesta la globalizza-
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zione uniforme e che da vita a una speranza multiforme. A cio
contribuisce il pluralismo religioso.

Le teologie della liberazione, in America Latina e in altre
parti del mondo, si trovano di fronte a domande poste dall’e-
sistenza degli indios, dai loro miti, utopie, riti ed etiche. Per
questo la teologia non ¢ delimitata dal religioso, ma da ogni
ricerca di vita piena con i suoi simboli spirituali.

La riflessione cristiana si ricolloca nella spiritualita e nel
sapere indigeni. La fede ¢ la matrice della teologia; non sol-
tanto nelle forme di fede di coloro che hanno responsabilita
nella comunita ecclesiale, ma anche e prioritariamente nella
fede delle persone semplici (Lc 10,21).

Lo sviluppo di una solidarieta mondiale & inseparabile dal

dinamismo del cosmo e della qualita spirituale dei popoli. In
questo senso vale l'interazione tra comunita indigene e altri
settori dell'umanita, e l'articolazione tra teologie indigene e
altri modi di rendere conto della speranza dj vita.
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TEOLOGIA CRISTIANA DEL PLURALISMO RELIGIOSO
E TRADIZIONI RELIGIOSE AFROAMERICANE

ANTONIO APARECIDO DA SILva

Lobiettivo di una teologia cristiana del pluralismo religio-
so, considerata nel contesto religioso dell’America Latina,
deve necessariamente includere la realta afro-religiosa del
continente. Sono varie le manifestazioni religiose di origine
africana che sono sopravvissute e sono presenti vitalmente fra
di noi. Il Candomblé in Brasile, il Vodu haitiano, la Santeria a
Cuba sono le espressioni maggiori dell’eredita religiosa afri-
cana nelle Americhe e nei Caraibi. Queste espressioni pilt1 note
si moltiplicano in tanti altri riti, piti o meni comuni in quasi
tutti i paesi € le regioni.

Alcune religioni, pur non essendo di origine africana, sono
molte volte riconosciute come tali per il fatto di aver recepito
elementi dalle religioni africane. E il caso dell’'Umbanda in
Brasile. Pur essendo una religione autenticamente brasiliana,
frequentemente ¢ catalogata fra le religioni africane.

La verita & che 'Umbanda & una religione creata in modo
sincretistico. Umbanda & stata concepita come religione del
consenso nazionale, sorta all'inizio del XX secolo in Brasile.
In un paese caratterizzato dalla tradizione del cattolicesimo
europeo, qui riespresso attraverso le pratiche popolari; segna-
to dallo spiritismo kardecista!, diffuso qui dal tempo dell'im-
pero e ritornato in auge con l'avvento della Repubblica; un
paese anche fortemente contraddistinto dalle tradizioni reli-
giose africane e da alcuni elementi derivati dall'eredita indi-
gena. In questo contesto occorreva allora una pratica religio-
sa che potesse creare il consenso, ovvero integrare in una sola

! Dotirina religiosa di Allan Kardec, pensatore francese (1804-1869)
(N.A.T.).
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religione gli elementi significativi di ciascuna di esse. Nasce
cosi 'Umbanda.

Pertanto, contrariamente al Candomblé, alla Santeria e al
Vodu che sono religioni tradizionali nel tempo e nelle forme,
I'Umbanda & una religione moderna volta a rispondere alle
necessita immediate delle persone. Ha derivato dal Candom-
blé la struttura rituale, dallo Spiritismo la relazione con i
morti, dall’eredita indigena le figure sacre e dal cattolicesimo
* 1 santi pit popolari.

In ogni regione geografica in cui i culti umbanda sono
celebrati si sottolinea pitt 0 meno la caratteristica di una del-
le religioni che la compongono. In Minas Gerais, per esempio,
si evidenziano nell'Umbanda le tracce del cattolicesimo popo-
lare; a Rio de Janeiro e a Brasilia le tracce dello Spiritismo; in
Amazzonia gli elementi delle tradizioni indigene e nella Bahia
la forte impronta del Candomblé.

Tornando alle tre principali religioni africane disseminate
fra di noi — Candomblé, Santeria e Vodu - occorre chiarire
alcuni aspetti relativi al tema in questione. Il primo é che, fino
ad oggi, le teologie cristiane non hanno considerato con
serieta le religioni afroamericane. Fino a poco tempo fa era-
no trattate come sette o culti diabolici sia dai cattolici che dai
protestanti. Pertanto erano oggetto di attacchi. Oggi sono
rispettate dalla Chiesa cattolica e dalle Chiese storiche prote-
stanti, ma continuano ad essere minacciate dai fondamenta-
listi neopentecostali cattolici e protestanti. Pertanto, una teo-
logia cristiana del pluralismo religioso richiedera un'intensa
preparazione del terreno. Un altro aspetto che si presenta
come una sfida ¢ il poco dialogo avuto finora fra teologia cri-
stiana (cattolica e protestante) e 'universo religioso delle tra-
dizioni religiose africane. Oltre a questi due, sono vari i temi
da affrontare per la realizzazione di una relazione che per-
metta una riflessione di comune interesse.

In questa breve riflessione indicheremo alcune questioni
relative a tale tema che, senza dubbio, esigeranno un’atten-
zione molto particolare alla ricerca di una teologia cristiana
del pluralismo religioso.
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1. Teologia cristiana e teologia delle eredita religiose afri-
cane

La subordinazione della teologia cristiana al magistero
ecclesiastico ha provocato una chiusura, dando a questa, non
poche volte, uno statuto molto pit1 dottrinale che sapienziale
o scientifico. Mentre diveniva un corpo chiuso in se stesso, la
teologia cristiana ha legittimato se stessa e ha ignorato le altre
possibili teologie. Anche oggi molti rimangono sorpresi quan-
do si parla di teologia del Candomblé, del Vodui o delle eredita
religiose africane.

Tuttavia, sono giustificate le rivendicazioni delle teologie
di tali religioni. Jacques Dupuis ricorda che “l'automanifesta-
zione personale realizzata da Dio nella storia delle nazioni
assume una forma tale per cui si puo parlare, in teologia, di
una vera rivelazione divina”? anche in contesti non cristiani.
Pertanto lo sforzo di elaborazione di una teologia cristiana
del pluralismo religioso ha come primo compito aprire lo spa-
zio teologico alle altre religioni e, in questo caso, alle religio-
ni afroamericane, riconoscendo la loro legittimita.

Per noi & scontato che nella storia di questi cinquecento
anni dell’America Latina i mezzi di produzione sono stati pri-
vatizzati e mantenuti sotto il dominio di pochi. Lo stesso &
accaduto per i beni simbolici. Cosi possiamo parlare di una
vera privatizzazione della cosiddetta teologia cristiana in
quanto bene simbolico. Di conseguenza, occorre deprivatiz-
zarla affinché si realizzi il dialogo inter-teologico.

La teologia cristiana del pluralismo religioso o sara in dia-
logo o non sara teologia del pluralismo religioso; senza dialo-
go aperto sara una falsa proposta. Nel frattempo, anche
attualmente, il dialogo inter-teologico si trova pregiudicato se
non addirittura reso impossibile dal rapporto asimmetrico
fra le teologie in questione. Non esiste possibilita di dialogo

2 J. Duruls, Rumo a uma Teologia Cristd do Pluralismo Religioso,
Paulinas, Sao Paulo 1999, p. 340 (ed. it. Verso una teologia cristiana del
pluralismo religioso, Queriniana, Brescia 1997).
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fin tanto che la teologia cristiana sara considerata “la teolo-
gia”, e la teologia delle eredita africane continuera ad essere
ritenuta “mera superstizione”.

A questo punto sorge necessariamente la domanda: chi
sara il soggetto della teologia del pluralismo religioso? Nell’e-
poca attuale, il teologo ha autonomia per questo? Il tentativo
di Jacques Dupuis si ¢ scontrato con il forte intervento del
magistero ecclesiastico?. Bei tempi quelli del Concilio quan-
do Congar osava parlare del magistero ecclesiastico!

Il necessario dialogo inter-teologico, come condizione di
possibilita per la teologia del pluralismo religioso, da un lato
deve rifiutare la pretesa di inquadrare la sapienza provenien-
te dalle religioni afroamericane in schemi razionali e meto-
dologicamente rigidi che predominano nella teologia cristia-
na, d’altro lato deve spronare la teologia delle eredita africane
alla elaborazione sistematica delle sue ricche e preziose espe-
rienze, andando oltre un certo spontaneismo dispersivo.

Il punto di partenza di entrambe le teologie &, senza dub-
bio, I'elaborazione della realta e delle esperienze delle comu-
nita alla luce della fede. La comunita dei fedeli (communitas
fidelium) & il fondamento per la riflessione e la sistematizza-
zione delle riflessioni teologiche. In questo caso per tali teo-
logie la sistematizzazione teologica non & solo un discorso
razionale su Dio, ma anche I'espressione della sensibilita
davanti alle esperienze concrete di Dio vissute.

Occorre anche chiarire che come la teologia cristiana riu-
nisce una diversita di denominazioni — cattoliche (romana,
ortodossa), protestanti di vario tipo, pentescostali e neopen-
tescostali — la teologia delle religioni afroamericane o delle
eredita africane & ugualmente caratterizzata da una pluralita
interna. Il Candomblé, la Santeria, il-Vodu sono conglomera-
ti di culti e di popoli con le loro particolarita. Tuttavia, cosi
come, nonostante la varieta & possibile parlare di una teologia

3 Notificazione a proposito del libro di Jacques Dupont, in <L'Osser-
vatore Romano», n. 10, marzo 2001, pp. 8-10.

56

cristiana al singolare, allo stesso modo la pluralita che carat-
terizza la teologia delle religioni afroamericane non € un osla-
colo al riconoscimento della sua unita. Se 'amalgama che
permette l'unita della teologia cristiana ¢ la fede della comu-
nita nel Dio di Gesu Cristo, l'atto unificante delle tradizioni
africane & I'esperienza centrata nel Dio della vita mediata dal-
I'Axé*4.

Quanto agli aspetti metodologici, le due teologie hanno
ben definiti i loro presupposti epistemologici. La teologia cri-
stiana ha i suoi tentacoli nella filosofia occidentale. Salvo rare
eccezioni il suo iter metodologico ha seguito sempre il razio-
nalismo idealista. Anche la teologia della liberazione, con il
suo atteggiamento rivoluzionario, non ando al di la di un
hegelismo di sinistra, secondo il parere di alcuni. La ragione
strumentale, che ha guidato la conoscenza nell’epoca moder-
na, ha toccato anche la conoscenza teologica e I'’ha condizio-
nata.

La teologia delle eredita africane si basa su una concezio-
ne del mondo delle relazioni veramente analettiche, piti che
dialettiche. Lumano e il divino convivono in uno stesso spa-
zio di tempo e di luogo. E la logica della non logica. Quale
logica & capace di spiegare una realta dove 'umano e il divino
trasformano la corporeita in un ricettacolo di entrambi? Qua-
le logica rende comprensibile lo “stato-di-Santo”, cio¢ la con-
dizione di Orixa’?

E evidente che i presupposti della conoscenza nelle due
riflessioni teologiche non seguono gli stessi cammini. Tutta-
via, I'avvicinamento fra di esse puo determinare una nuova via
di conoscenza capace di spiegare la realta plurale che avvolge
I'essere umano. La soggettivita che caratterizza la sapienza
africana mette in dubbio la razionalita che distingue la logica
occidentale, nonostante abbiano bisogno 'una dell’altra.

4 Energia, forza vitale sacra universale (N.d.T.).
5 “Santo” o “Orixa”. Gli Orixas sono divinta mediatrici fra i devoti e
la suprema divinita “Olorum”. Ogni persona ha un suo Orixa che lo lega

al divino (N.d.T.).
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2. La comprensione della salvezza come sfida

La teologia cristiana del pluralismo religioso dovra neces-
sariamente confrontarsi con la questione della salvezza o non
salvezza nei contesti non cristiani. Nella teologia cristiana una
cosa e l'atto creatore, e un’altra 'azione redentrice. Pur essen-
do le due azioni - creatrice e redentrice — guidate da Dio Padre,
da suo Figlio Gesu Cristo e dall’azione dello Spirito Santo, esse
si differenziano nel tempo e nello spazio. La Congregazione
per la Dottrina della Fede nella notificazione fatta al teclogo
Jacques Dupuis ricorda il Concilio di Trento: “per l'unita del
piano divino di salvezza centrato su Gesu Cristo, si deve pen-
sare che l'azione salvifica del Verbo si attua in e per mezzo di
Gesu Cristo, Figlio incarnato del Padre, come mediatore della
salvezza di tutta 'umanita”¢. Questa separazione o sottolinea-
tura non ¢& evidenziata nella visione religiosa africana.

Forse la questione della salvezza, che rappresenta un pro-
blema nei rapporti fra la teologia cristiana e la teologia delle
tradizioni religiose afroamericane, non € tanto una questione
di contenuto quanto di pedagogia. Affermare, secondo la dot-
trina cristiana, che 'atto creatore e I'atto redentore sono azio-
ni della Trinita, forse & come dire, allo stesso modo delle tra-
dizioni religiose africane, che creazione e salvezza costitui-
scono un unico atto.

Di fatto per la teologia delle religioni afroamericane, I'at-
to creatore, ¢ allo stesso tempo un atto salvifico. Olorum7 nel
Candomblé o il Grande Signore nel Vodu crea e salva la don-
na e 'uomo, o anche l'intera famiglia, come appare in alcune
rappresentazioni mitiche. Creazione e salvezza sono proces-
si. La logica (analettica) che fonda la visione afro permette un
processo tale per cui creazione e salvezza si incrociano. Dio
crea salvando e salva creando, e non ¢ possibile altrimenti.

Questa convinzione fa si che, senza rinnegare le istanze

¢ Cfr. «<Regno-doc.» 5(2001) p.144.
7 “Olorum” & I'ente assoluto o divinita suprema che ¢ al di sopra di
tutti gli altri Orixas (N.d.T).
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etiche, gli adepti delle tradizioni religiose afroamericane non
devono preoccuparsi della salvezza. Essa & gia stata data da
Dio nell’atto creatore; ovvero la salvezza & un’iniziativa gra-
tuita presa da Dio nell'invitarci a partecipare della sua vita
divina. Pertanto, 'impegno etico, cioe la pratica del bene, non
mira in primo luogo alla salvezza, ma all'equilibrio, al buon
rapporto con le persone e la natura, e alla fedelta alla divinita.
Il destino dell'uomo e della donna ¢ necessariamente la sal-
vezza. Il male non & eterno; eterni sono la grazia, 'amore, il
bene.

Latteggiamento delle religioni afroamericane, relativo
alla salvezza, fa si che scompaia, al suo interno, quello che ha
contraddistinto molto le religioni cristiane, cioé una vera
ossessione per la salvezza, tanto che essa diventa fra l'altro
una merce da barattare e commerciare con Dio.

3. Cristologia/Messianismo: questioni

Pur non essendo religioni caratterizzate dal protagonismo
di figure messianiche, le tradizioni religiose afroamericane
non ebbero grandi difficolta a far propria la categoria cristo-
logica®. Nel Candomblé, nella Santeria come nel Vodii, Gesil
Cristo ¢ integrato nella religiosita dei fedeli, senza alcuna
riserva, soprattutto negli ambienti popolari. Anche in una cer-
ta fascia intellettuale di nuovi adepti di queste tradizioni reli-
giose, Gesu Cristo non costituisce un particolare problema.

La teologia delle tradizioni afroamericane ha incorporato
nei suoi schemi Gesu Cristo senza alcuna prevenzione, al con-
trario anzi. La predilezione per la figura di Gesu Cristo in tali
tradizioni non si riduce all’economia della salvezza, anche
perché, come abbiamo visto, tale aspetto non & preminente.
Ciononostante Gesti Cristo non si pud comparare puramente

8 A.A. Da Siva, Jesus Cristo luz e libertador do povo afroamericano,
in Ip., Existe um pensar teologico negro?, Paulinas, Sdo Paulo 1998, p. 37.
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e semplicemente alle espressioni divine espresse, per esem-
pio, dalla gamma degli Orixas. Egli porta una novita che &
proprio la capacita di superare le aporie affrontate nella dia-
spora, soprattutto la schiavitii; fa parte, pertanto, di un nuo-
vo contesto di fronte a nuove sfide. Inglobare la figura di Gesu
Cristo nelle tradizioni religiose afroamericane non & solo rea-
lizzare un ritorno alla sensibilita originaria africana, ovvero
ai presupposti di culture matrilineari, ma costituisce soprat-
tutto una nuova concezione forgiata dalla diaspora. Quello
che si verifica in realta & una ri-creazione della prassi e della
teologia delle tradizioni africane. Di certo & per questo che
inglobare Gesii Cristo in Africa ha implicato una rottura con
le tradizioni religiose africane; al contrario nella diaspora,
Gesu Cristo e le tradizioni religiose africane si sono amalga-
mate in una simbiosi di tipo sincretistico.

1l problema della comunita nera nella diaspora non ¢ sta-
to e non & Gesu Cristo, ma le Chiese. Tuttavia, nonostante il
controllo sulla cristologia esercitato dall'ortodossia delle
Chiese, la teologia spirituale delle tradizioni africane nella
diaspora I'ha interpretata con assoluta originalita. La catego-
ria cristologica viene liberata dagli schemi dottrinali rigidi e
trasformata in devozione popolare. Cosi Cristo vivo, crocifis-
so, morto o risorto ¢ il Santo di Dio, & il Santo dei poveri e del-
le donne e degli uomini neri. Si moltiplicano allora le cappel-
le, le chiese e i santuari intitolati a Gesti con tanti nomi diver-
si: Bonfim, Lapa, dei miracoli, ecc.

Nella teologia delle tradizioni religiose afroamericane,
teologia caratlerizzata dalla ri-creazione religiosa davanti alle
nuove realta vissute dalla comunita nera, Gesu Cristo & pre-
sente in modo significativo e la sua presenza interessa la vita
delle persone, fatta di sofferenze e speranze... Pertanto in
questo contesto & falsa la domanda: “il carattere cristiano del-
I'economia della salvezza porta a concludere che i membri
delle altre tradizioni religiose sono salvi per mezzo di Cristo a
margine della tradizione religiosa che seguono e praticano o,
addirittura, nonostante questa? (...). O al contrario dobbiamo
affermare che essi sono salvi dentro e per mezzo di questa tra-
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dizione?”?. Tali questioni non hanno senso per le tradizioni
religiose africane. La tradizione ri-creata ha incorporato Gesi
Cristo e per i gli uomini e le donne neri Egli € la divinita che
opera qui e ora in mezzo al popolo e la salvezza che Egli atte-
sta & dono gratuito di Dio.

1l legame profondo fra tradizioni religiose africane e la cate-
goria cristologica, analizzata nell'ottica della teologia delle ere-
dita afroamericane, pud indicare nuovi cammini per la teologia
del pluralismo religioso. Come la categoria cristologica esige un
dialogo aperto, simile atteggiamento richiedera la questione
messianica. Nelle tradizioni religiose africane non esistono figu-
re messianiche personificate. Cid che qui si potrebbe prendere
come categoria messianica & in verita una forza che emana dal-
la comunita. Per questo la comunita stessa & messianica 1°.

Il modo di interpretare l'azione messianica a partire dalla
comunita, come pure la salvezza, esime le religioni africane da
qualsiasi atteggiamento proselitistico e fa si che esse siano
completamente aperte al dialogo ecumenico e inter-religioso.
Senza dubbio, il messianismo personificato costituisce una
grande sfida per la teologia del pluralismo religioso. In fondo
essere islamico & essere di Maometto, essere cristiano & essere
di Gesti Cristo e una simile concezione si trova nel giudaismo.
Addirittura lo stesso Concilio di Trento ribadisce: “Si deve cre-
dere fermamente che Gesii Cristo, Figlio di Dio fatto uomo,
crocifisso e risorto, & 'unico e universale mediatore della sal-
vezza di tutta 'umanita” !!. Questa polarizzazione attorno alle
figure messianiche crea enormi difficolta e limita le relazioni
inter-religiose. Il desiderio di un dialogo profondo fra queste
religioni si scontra sempre con il preziosismo delle sue figure
messianiche. Sono religioni che escludono, ovvero “fuori di
esse non c'¢ salvezza”. Le religioni africane, al contrario sono
inclusive, ovvero permettono di vivere la fede in modo plurale,
come per esempio nel caso della duplice appartenenza.

% J. DupUIs, op.cit., pp. 421-422.
19 A.A. DA SILVA, op.cit., P. 48.
11 Cfr. «<Regno-doc.» 5(2001), p. 144.
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4. Chiesa/Inculturazione: difficolta

Se le donne e gli uomini neri non hanno avuto problemi
con Gesti Cristo, la stessa cosa non si puo dire del rapporto
con le Chiese cristiane. I modelli e i comportamenti delle
Chiese non erano confacenti alle tradizioni religiose af.rlcane.
Le difficolta erano attenuate tramite l'interazione fra il ?ulto
dei santi e degli Orixas. Battezzati appena giunti nei POI’tl, era
davvero difficile per i neri comprendere perché. frai n.qeml?rl
di una stessa chiesa alcuni erano liberi e padroni, e altri schla—
vi. 1l divieto di accedere agli altri sacramenti era un ulteriore
punto che causava difficolta ai neri. Venendg da una cul'tura
religiosa aperta e inclusiva, per i neri era difficile riuscire a
capire le proibizioni delle Chiese contro la molteplice appar-
tenenza. . o o

Ai neri creavano problemi anche le dimensioni §o_C1flh gd
economiche dei culti e delle feste religiose. Nelle origini alyfr%-
cane, le feste religiose hanno come finalita, soprattutto.,\l eli-
minazione dell’accumulazione finanziaria. Nelle‘: feste cid c‘h.e
avanza si consuma e in questo modo si rista].?lhsce: I'equili-
brio, l'uguaglianza fra persone e clan familial.rl. Cc251 dgpqge
attraverso i festeggiamenti religiosi si mantiene l'equllﬂ:‘)rlo
economico e sociale. Pertanto la festa religi'osa .é lmp.ernlata
su tre punti fondamentali: la lode al santo, il comvglglmento
comunitario e la gratuita. Tutti fanno festa e mangiano. Nes-

suno paga. Tutto & gratuito. ' _

Contrariamente alle tradizioni religiose afrlc?ne, nelle
Chiese le feste, anche quelle popolari, sono caratteflzzate dal‘—
'accumulazione. Lobiettivo del festeggiamfento ¢ far soldi.
Partecipano alle aste e comprano i prodotti le persone che
hanno possedimenti. Spesso, nelle kermesse delle ‘Chlese’ era-
no messi all’asta gli schiavi e le schiave. 1l bandlt‘ore d a§ta
descriveva in dettaglio il “pezzo” che veniva messo 1n v?ndlta:
un negro o0 una negra dell’Angola, o anche una coppia o un
paio di schiavi”. Lofferta iniziale o finale non dl. raflo“erano
dati dal grande proprietario terriero “molto cattolico” e “bene-
fattore” che era seduto a tavola a fianco del prete.
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Di certo, il comportamento ambiguo delle Chiese lasciava
la gente nera confusi. Da una parte la Chiesa proclamava i
valori evangelici della liberta, dall’altra essa stessa faceva par-
te del sistema schiavista.

Abbiamo parlato in precedenza del sincretismo religioso
afro. Senza discutere le particolarita del termine, & perd neces-
sario tenere presente che la prassi sincretistica della popola-
zione nera ha avuto fondamentalmente due significati. La
repressione delle tradizioni religiose africane ha fatto si che i
neri ricorressero al sincretismo come ad una forma di
mascheramento, conservando le figure degli Orixas dietro i
santi del cattolicesimo popolare. Perd esiste anche un’altra
dimensione. Nel loro peculiare modo di appartenere ad una
religione inclusiva, i neri hanno amalgamato gli elementi dei
due universi religiosi e hanno sviluppato una prassi eminen-
temente inculturata. Non si ¢ trattato solo di “mascherare”
una realta, ma di esprimerla a partire dal genio proprio delle
culture africane. Questo si & verificato non solo fra i neri di
origine nagé/yorubana attraverso il Candomblé, ma anche fra
quelli di origine Bantu per mezzo di feste di “congadas”, di
“reisados”!? e i culti mariani e cristologici.

La simbiosi fra tradizioni religiose africane e cattolicesi-
mo popolare, soprattutto, porta con sé alcune questioni che
rimangono attuali per la teologia cristiana del pluralismo reli-
gioso. Una teologia con tali obiettivi dovra essere capace, libe-
ra da preconcetti, di illuminare alcune realta che fino ad oggi
sono state ignorate e rifiutate a causa della asimmetria dei

culti con cid che ne consegue. Prendiamo, per esempio, il rap-
porto fra il mistero dell’Eucaristia nelle Chiese cristiane e lo
“stato-di-Santo” nei culti del Candomblé.

Le due pratiche religiose rilevano momenti assoluti della

2 La “congada” & originariamente un ballo popolare drammatico
che rappresenta fra danze e canti l'incoronazione di un re del Congo,
inserito poi nella tradizione cristiana (durante il periodo natalizio); il

“reisado” & un’altra danza drammatica con cui si festeggia la vigilia e il
giorno della festa dei Re Magi o Epifania (N.d.T.).
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relazione dell'umano con il divino. Nell’Eucaristia, il pane ¢ la
materia che media tale relazione; nel Candomblé la media-
zione si effettua nella persona stessa, nel suo corpo. Guar-
dando nella prospettiva del pluralismo religioso & necessario
che, almeno, si dia allo “stato-di-Santo” lo stesso carattere di
sublimita che si da all'Eucaristia. Di modo che i due momen-
ti siano visti come “sacramentali”.

Come armonizzare le due situazioni? Sono cose che una
teologia (cristiana) del pluralismo religioso deve illuminare
per essere degna, almeno, della sua proposta di trattare con
rispetto le tradizioni religiose africane.

5. Concludendo

Davanti al quadro evidenziato dalle tradizioni religiose
afroamericane, sorgono diverse questioni che si presentano
come sfide per la teologia cristiana del pluralismo religioso.
Tali sfide iniziano dalla discussione relativa al linguaggio: &
assodato che si deve davvero parlare di “teologia cristiana del
pluralismo religioso” - cosa che gia causa una notevole oppo-
sizione — o si deve semplicemente dire “teologia del plurali-
smo religioso”? In ogni caso non si tratta solo di lavorare su
questioni particolari, ma di contemplarle nel loro insieme,
cioe ripensare la questione teologica in modo sostanziale e
strutturale.

Senza alcun dubbio si tratta di un compito difficile, ma
necessario per far avanzare il dialogo inter-religioso e per suo
mezzo 'avvicinamento fra persone e popoli. In fondo I'uma-
nita attende il contributo delle religioni per la costruzione di
un possibile nuovo mondo.

IL CONTRIBUTO DELLA TEOLOGIA FEMMINISTA
DELLA LIBERAZIONE
AL DIBATTITO SUL PLURALISMO RELIGIOSO

Luiza E. ToMITA

Introduzione

11 dibattito sul pluralismo religioso non & nuovo, nono-
stante siano pochi i teologi in America Latina ad essersi dedi-
cati ad approfondire questo tema di grande rilievo in un con-
testo multiculturale e multireligioso come quello del nostro
continente. La discussione su un cristianesimo capace di dare
risposte a credenti e non credenti in un mondo turbato da
guerre, violenza e ingiustizia sociale si & focalizzata sul signi-
ficato di Gest Cristo oggi e sulla dottrina dell'incarnazione.
Nel 1977, la pubblicazione di un volume di saggi a cura di teo-
logi anglicani, The Myth of God Incarnate?, provocd scompi-
glio nel Sinodo Generale della Chiesa di Inghilterra. Venne
pubblicato un gran numero di articoli, alcuni contro e altri a
favore della tesi espressa in quel libro. 1l principale argomen-
to storico del libro era che Gesii non aveva insegnato che era
il Dio incarnato e che quest’idea era una creazione della Chie-
sa, cioé una costruzione teologica. Questa tesi non era nuova,
poiché l'esegesi biblica la sosteneva gia da decenni. Lannun-
cio formale che questa tesi doveva essere riconsiderata pro-
voco in Inghilterra un malessere che suscito molte proteste 2.

Con il tempo la discussione su questo tema divenne meno
accesa e piu sfumata, secondo John Hick. Egli afferma che,
nonostante le Chiese cristiane in blocco abbiano seguito la

! The Myth of God Incarnate, SCM Press, London 1977.
2], Hick, A Metdfora do Deus Encarnado, Vozes, Petrépolis 2000, pp.
11-12.
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direzione di ribadire il dogma tradizionale, evitando doman-
de polemiche, un numero significativo di accademici cristia-
ni hanno iniziato a riflettere sul tema.

Le teologhe femministe sembra che non si siano interes-
sate a discutere il tema del pluralismo religioso perché, fin
dall'inizio della riflessione teologica femminista negli Stati
Uniti e in Europa, & apparso chiaro a loro che la religione cri-
stiana usava la Bibbia e la Tradizione come strumenti per
opprimere le donne. Gia alla fine del secolo XIX, Elisabeth
Cady Stanton affermava che la Bibbia era usata come arma
politica per sottomettere le donne e, nel 1895 e 1898, pubblico
un libro in due volumi, in cui diverse donne attuavano una let-
tura femminista della Bibbia. Il libro fu intitolato The Woman's
Bible. Tuttavia, il primo scritto che realizzo un’ampia critica
al sessismo del cristianesimo fu elaborato da Mary Daly e
pubblicato con il titolo La chiesa e il secondo sesso3. Questo
libro segno l'inizio di un’ampia discussione accademica sul
sessismo nella religione. Cosi le teologhe cristiane comprese-
ro che la loro lotta era comune: lottare contro le strutture
patriarcali della tradizione giudeo-cristiana. Questa coscien-
za fece si che, fin dall’inizio divenissero fra loro sorelle teolo-
ghe cattoliche e protestanti e, in seguito, anche teologhe ebrai-
che, in questa odissea teologica. Il dialogo interreligioso non
risveglio la loro attenzione come attivita teorica, poiché l'in-
terreligiosita si trasformo subito in una prassi.

In America Latina, Ivone Gebara rileva il fatto che il dia-
logo interreligioso & vissuto dalle donne, soprattutto da quel-
le che riflettono in una prospettiva femminista. Crede che, in
questo caso, le donne latinoamericane hanno vissuto un pro-
cesso diverso, originale e abbastanza ricco. Ma questo processo
non entra nella divulgazione ufficiale e l'impressione che si ha é
che questa importante problematica del nostro tempo ancora
non abbia toccato le donne. In relazione alle teorie di John

3 Cfr. M. DALY, La Chiesa e il secondo sesso, Rizzoli, Milano 1982. 11
titolo & un’allusione all'opera antologica di S. bDE BEAUVOIR, Il secondo
sesso, Il Saggiatore, Milano 1997 (ed. or. 1949).
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Hick*, essa, come femminista, ha percepito, durante un dibat-
tito e dopo aver letto i suoi libri, che la prospettiva di Hick non
solo era basata sul razionalismo moderno, ma si affermava nel-
la linea del dialogo soprattutto fra le grandi religioni monoteiste
patriarcali. I suoi argomenti contro gli assolutismi religiosi e le
forme di violenza generate nei rapporti umani erano abbastan-
za interessanti. Tuttavia, non c'era nel suo modo di pensare nes-
sun riferimento alle \conquiste femministe e l'eminente profes-
sore sembrava perfino sfuggire questo tipo di questioni quando
era interpellatos.

Il dibattito cristologico

Le frontiere fra le religioni sono state superate facilmente
dalle teologhe femministe attraverso un obiettivo comune:
decostruire il sessismo nei dogmi, nella Tradizione, nei testi
biblici, inaugurando un’ermeneutica femminista liberatrice
per le donne.

Le teologhe si sono impegnate a discutere separatamente
i dogmi che rendono difficile la liberazione delle donne al di
dentro della religione, decostruendoli e proponendo nuove
formulazioni. Partono dal presupposto che i dogmi e la strut-
tura teologica cristiana sono stati stabiliti da maschi occiden-
tali, bianchi, che hanno approfondito ed esposto il senso e il
valore delle loro esperienze come se fossero le esperienze di
tutti gli uomini e di tutte le donne. Non hanno tenuto conto
che le esperienze delle donne bianche e degli uomini e delle
donne di altri colori e razze non erano affatto contemplate. La
cristologia sembra essere stato il trattato teologico che pit1 ha
risvegliato I'interesse delle teologhe femministe. Centrando la
salvezza nella figura di un maschio, le cristologie della ricon-

4 Nel 1994, mentre tenevo un corso di sei mesi a New York nello
Union Theological Seminary e nel Auburn Seminary, ho avuto l'oppor-
tunita di dibattere con John Hick durante una sua conferenza.

5 Intervista del febbraio 2003.
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ciliazione hanno presentato un serio problema per I'emanci-
pazione delle donne. Mary Daly interpreta questo problema
come una “cristolatria”, cioe I'adorazione di Gesit come esse-
re divino%. Ma non solo per le donne la centralizzazione della
autorita e della redenzione in un uomo, bianco, rappresenta
un ostacolo: molti popoli sono stati colonizzati, umiliati, feri-
ti, decimati in nome del cristianesimo, fondato su una cristo-
logia della riconciliazione.

La decostruzione di questa cristologia & stata operata, da
trent’anni, da alcune teologhe femministe, soprattutto di lin-
gua inglese con l'intento di offrire formule teologiche che con-
tribuiscano alla liberazione delle donne.

Mary Daly crede che ci sia uno squilibrio nell'ideologia
cristiana, derivante dalla gerarchia sessuale che si manifesta
non solo nella dottrina di Dio Padre come patriarca divino,
ma anche nella nozione di Gesit come 'unico Dio uomo. Per
lei, una gran parte della dottrina cristiana su Gesu ¢ stata
docetista, nel senso che I'umanita di Gesii mai & stata presa
sul serio, in quanto persona libera con un carattere e una mis-
sione straordinari che sfido le credenze e le leggi convenzio-
nali. La liberazione delle donne, allora, dovra rifiutare le for-
mule cristologiche che sono quasi un riflesso di una specie di
idolatria basata sulla persona di Gestt. Lidea dell'incarnazio-
ne divina in un unico essere umano di sesso maschile rende
difficile, nella coscienza religiosa, una comprensione pill
ampia della presenza divina in tutti gli esseri umani. _

Carter Heyward7 afferma che la tradizione cristiana ¢ ine-
vitabilmente distruttrice per la maggioranza dei popoli del
mondo in quanto fondata nella fede che Gesi Cristo ¢ il Signo-
re e Salvatore di tutti. “In nome di Gesu Cristo” i capi cristia-
ni giustificano e benedicono il capitalismo, il razzismo, il ses-

¢ Cfr. M. Dary, Al di la di Dio Padre. Verso una filosofia della libera-
-zione delle donne, Editori Riuniti, Roma 1994 (ed. or. 1973). .
7 Cfr. C. HEYWARD, Reimagining Jesus: Moving beyond Sexism, Anti-
Semitism and Other Structures of Evil in Christian Theology, New York
1981.

68

sismo/l'eterosessismo e l'antisemitismo nella societa, per esse-
re “uno con Cristo”. Questa & un’'immagine manipolata dai
privilegiati (quelli che stanno in alto, i rappresentanti degli
uomini ricchi e bianchi) per esprimere l'autorita di tutto cio
che ¢ stabilito. Oltre a questo, il fatto di rappresentarlo come
servo sofferente fa si che coloro che stanno sotto si identifi-
chino con lui, accettando passivamente la sofferenza in que-
sta vita, per guadagnare un premio, nell’altra. Cosi, lo stesso
Cristo che, per il povero pud essere un appoggio come umile
fratello, & per il ricco il Dio che sa cid che & meglio per il suo
popolo, un’icona creata a immagine dei governanti.
Rosemary Radford Reuther® parte dal principio che la cri-
stologia affermatasi nel Concilio di Calcedonia non & il risul-
tato di un’evoluzione significativa basata sulla comprensione
ebraica del Messia, ma rappresenta un ripudio degli elementi
chiave della speranza messianica giudaica e, oltre a questo,
non e una trasmissione fedele dell’annuncio messianico di
Gesu di Nazareth e delle sue concezioni sul regno di Dio futu-
ro. Essa afferma che la cristologia classica unisce due idee:
quella del re messianico di una nuova era di redenzione e quel-
la della sapienza divina che fonda e manifesta il cosmo e uni-
sce 'umano con il divino. Lautrice ritiene significativo il fatto
che entrambe le idee, nelle loro origini remote, pre-ebraiche,
presentavano una figura femminile come attore divino centra-
le. La patriarcalizzazione di questi temi avviene attraverso una
repressione, prima nel giudaismo e poi nel cristianesimo, del
simbolo femminile. Questa trasformazione si sarebbe verifi-
cata durante cinque secoli nei quali la Chiesa si trasforma da
setta marginale, come uno dei movimenti messianici di rinno-
vamento del giudaismo del I secolo, in religione imperiale del-
ITmpero romano cristiano. Due cristologie alternative si svi-
lupparono, a margine della cristologia classica: quella andro-

8 Cf. R.R. RUETHER, Sexismo e Religido, Sinodal/Vozes, Petrépolis
1993 (or. ingl. Sexism and God-Talk. Toward a Feminist Theology, Bea-
con, Boston 1983).
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gina?® e quella dello spirito°, che‘non diederq gggalmente
risposte adeguate per la scoperta di nuove posmbl‘hta, sopr}iit—
tutto di possibilita perle donne. In quest\a prf)spettlvg, Ruet ner
propone un nuovo incontro con il Gesu d‘<31 Vang?h sinottici,
con il loro messaggio e la loro prassi, alla ricerca d,1. una nuova
umanita, di donne e di uomini. In questo senso llmpongntef
per lei ¢ il rapporto dinamico, fra redentore e r}fedent.o: p(.)lch.e
la comunita cristiana continua a comunicare | 1dent.1t\a d¥ Qn—
sto - come nel rapporto vite/tralci -, cioe la personalita crzst'zca
che permane nei nostri fratelli e sorelle. In questo senso Cristo
_ P'umanita liberata - non é confinato da duemila anr‘zz\nella per-
fezione estatica di una persona. Al contrario, l'umanita rede.ntrz—
ce ¢ davanti a noi e ci richiama a dimensioni ancora non piena-
mente realizzate della liberazione umana'l. ‘
Per evitare il cristocentrismo e proporre una lett'ura fermmi-
nista della cristologia, Ivone Gebara 2 propone I.V[\an.a come sal-
vatrice, al fianco di Gesi, sostenendo la possibilita di donne sal-
vatrici al fianco di uomini salvatori. In questo senso, la persona
del salvatore o della salvatrice si identificherebbe per le quahtfl
e i valori ricercati in diversi contesti ed epoche. Come realta
dinamica, sarebbe sempre in cambiamento, n‘c‘)nosta'nte Sonser—
vi le caratteristiche di qualcuno in certo modg superiore”, capa-
ce di rispondere alle differenti necessita storiche dei fedeli. .
Rita Nakashima Brock 13, andando oltre una comp\rensmne
unilaterale del potere, sviluppa una cristologia non pit c\:enFra-
ta in Gest1, ma nella relazione all'interno della comunita, vista

9 Le cristologie androgine vedono il Cristo come rappresentan.te.del-
la nuova umanita che unifica uomo e donna. Basat.e 'nella trad1.21.o.n?
mistica, esse vedono superata la scissione fra mascolinita e femminilita
i i iri ’ ith redenta.
in un piano spirituale nell'umani o ‘ )

10 Le cristologie dello spirito sostengono che il Cristo risorto con}tll
nua ad essere rivelato attraverso le persone animate dallo spirito, che
possono essere sia uomini che donne.

1 Jbid.., pp. 101-118. . i

121, GEBARA, Teologia em Ritmo de Mulher, Paulinas, Sdao Paulo 1994.

13 R.N. BROCK, Journeys by Heart: A Christology of Erotic Power,
Crossroad, New York 1988.
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come il centro del cristianesimo che si realizza pienamente e ha
potere di guarigione. In questo senso, Cristo & colui che ella
chiama Crista/Comunita'. La Crista/Comunita & una realta
vissuta, espressa in immagini relazionali, dove il keart si mani-
festa. Heart — I'essere in stato di grazia originale — & la nostra
guida nei territori del potere erotico. Tale realta dentro 'essere
in relazione significa che questi non puo essere localizzato in
un unico individuo. Pertanto il cristologico & colui che vera-
mente rivela I'incarnazione divina e il potere salvifico nella vita
umana e deve risiedere nello stare in relazione, in comunita, e
non in individui soli, isolati. Cosi ella ripudia I'idea del salvato-
re-eroe che sfida I'autorita costituita e obbedisce al Padre.

Lo scandalo della cristologia per la maggioranza delle fem-
ministe sta nel fatto che si promuova un figura maschile di
Dio, costringendo cosi le donne a confrontarsi con la figura di
un uomo vista come persona paradigmatica. Questo dibattito,
tuttavia, e rimasto limitato ad alcune teologhe, preoccupate
pitdella decostruzione del trattato che della proposta di alter-
native. Alcune teologhe sembrano aver seguito la riflessione di
Carter Heyward, tramite una rilettura storica di Gestil, inteso
come fatto messianico, radicato nel suo impegno con gli
oppressi, all'interno della sua realta giudaica. Riscoprono le
sue qualita storiche, come lo hanno fatto alcuni teologi della
liberazione latinoamericani, come Leonardo Boff 15 Juan Luis
Segundo !¢, Echegaray!?, Benedito Ferraro 8. Continuano, in

!4 Lautrice utilizza il termine “Crista”, ricordando di aver udito per
la prima volta questo termine riferito ad un crocifisso nella cattedrale di
St. John the Divine a New York. 11 Cristo del crocifisso, etichettato “Cri-
sta” era femminile. Usando Crista invece di Cristo, vuole impedire che si
abbia una sola identificazione di Cristo con Gesil. Nel combinarlo con
comunita, vuole allontanare il centro della salvezza da individui eroici,
uomini o donne, affermando la sua idea sulla santita della comunita.

15 Cfr. L. BorF, Gesut Cristo liberatore, Cittadella, Assisi 1973.

16 Cfr. J.L. SEGUNDO, O Homem de hoje diante de Jesus de Nazaré,
Paulinas, Sao Paulo 1985.

17 H. ECHEGARAY, La prassi di Gesu, Cittadella, Assisi 1982,

'8 B. FERRARO, Cristologia a partir da América Latina: Pressupostos,
in «<REB» 48 (1988), PP. 283-309.
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qualche modo, a centrare la cristologia nella figura del Gesu
storico, mettendo in rilievo la sua umanita paradigmatica.
Un’altra corrente di teologhe femministe, tuttavia, ripudia le
figure di eroi ed eroine, come Brock, e concentra l'idea salvifi-
ca nella relazionalita, nella comunita dove Geszi partecipa al
centro, ma non genera il potere erotico e nemmeno lo controlla.
Questo tipo di cristologia & piti vicino al dialogo con il plurali-
smo religioso. In questo senso non solo ricupera la visione del-
le donne, ma anche quella dei popoli e delle razze oppressi, sia
dal punto di vista economico-sociale che etnico-razziale.

Altri temi legati al pluralismo teologico

Oggi il dibattito sul pluralismo teologico si apre anche ad
altre due questioni importanti: quella della salvezza e quella
del monoteismo.

La teologia della salvezza, attraverso una cristologia della
riconciliazione, ha trasformato Gesu di Nazareth, il profeta
escatologico degli scritti neotestamentari, in Dio che si & fat-
to uomo per salvarci attraverso la sua morte riparatrice. Attor-
no a questo tema si & sviluppata una serie di miti sul peccato
e la colpa che sarebbero all'origine dell'umanita. E gran parte
di questa colpa ¢ stata attribuita alla donna, Eva, la grande
tentatrice. Ma la rilettura biblica e I'antropologia ci hanno
mostrato, attraverso un’ermeneutica del sospetto e una lettu-
ra sociologica, che il “mito della Caduta”, in Genesi 2 e 3, si
colloca nel momento di passaggio da una societa tribale ad
una societd monarchica, con un regime tributario!® e emi-
nentemente patriarcale.

Se aggiungiamo a questa rilettura la prospettiva di gene-
re, & facile capire che nel sistema patriarcale le donne si tro-

19T capitoli 2 e 3 di Genesi appartengono alla redazione jahvista,
risalente all'epoca del re Salomone; essa si situa all'inizio del periodp
monarchico in Israele, quando il sistema tributario inizia a rafforzarsi,
penalizzando i contadini con pesanti tasse.
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vano al gradino pit1 basso della scala gerarchica. Ed & per que-
sto che il mito mostra la prima donna, Hawah (Eva), come la
prima colpevole della disobbedienza e, quindi, la pit castiga-
ta da Jahve: oltre a condividere la sofferenza del suo compa-
gno, Adam (Adamo), dovra soffrire per la sua gravidanza (cioe
nella sua maternita, considerata dalla cultura patriarcale la
sua missione piu sacra) ed essere dominata dall'uomo (cf.
Gen 3,16). In questo modo, si conclude che la subordinazione
delle donne nella societa patriarcale ebraica ¢ legittimata tra-
mite la colpevolizzazione della prima donna.

I miti della creazione ci permettono di constatare che non
solo nella cultura ebraica le donne sono state colpevolizzate
per essere meglio dominate. Nella cultura greca, anche il mito
di Pandora colpevolizza le donne per I'ingresso del male nella
sfera umana. Esistono miti africani e indigeni sulle origini
che ugualmente colpevolizzano le donne per un male fatto
all'umanita e nei quali le donne vengono uccise perché il pote-
re possa essere assunto dagli uomini delle tribti. Proprio come
nel mito babilonese di Tiamat e Marduc che passa ad essere
da guerriero a re e, quindi, dio, eliminando Tiamat. Anche i
capovolgimenti non sono rari: gli elementi di potere e di crea-
zione delle donne frequentemente diventano elementi di mor-
te e di distruzione, come nel caso del mito delle origini degli
indios Kulina. Gli uomini (Tamaco e Quira) perseguitano la
donna primordiale (Massosso), dopo averne ucciso il figlio. 11
latte dalle donna si trasforma, nella sua vendetta, in un ele-
mento di morte. Gli uomini la prendono e la uccidono, la
schiacciano sotto i piedi e trasformano il suo corpo in una
sostanza. Questa ¢& iniettata nel loro corpo e permette loro di
procurarsi un potere straordinario?. Anche nel mito biblico
ci sono diversi capovolgimenti: & Adamo che da alla luce Eva,
a partire da un osso del suo corpo. Cid che & simbolo di pote-

20 Cfr. Uma interpretagdo do mito kulina de Tamaco e Quira, mono-
grafia di Lori Altmann per il corso di ermeneutica nei suoi studi per il
conseguimento del grado di dottorato, nell'universita di S.Leopoldo in
Brasile nel 2002.
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re e di creazione nelle culture primitive —la gravidanza/mater-
nita — diviene simbolo di sofferenza e sottomissione, nelle
societa patriarcali.

Alcune teologhe femministe sostengono che non abbiamo
bisogno di un salvatore o di una salvatrice, perché non accet-
tiamo pit la teoria di Agostino sul peccato originale?!, che
sarebbe stato introdotto nell'umanita dalla prima donna. Que-
sto mito & stato decostruito dall’ermeneutica femminista, in
quanto sessista, classista, patriarcale e militarista. Nel frat-
tempo, il peccato acquista un altro volto, non piu “originale”,
ma sociale e strutturale, secondo alcune teologhe come, ad
esempio, Rosemary R. Ruether, dal momento che deturpa e
distrugge le relazioni umane. Il peccato strutturale & collega-
to non solo allo sfruttamento economico, sociale e politico,
ma anche al sessismo. Il sessismo & un problema sistemico,
poiché si basa su una relazionalita distorta: il sessismo é una
di quelle forze e poteri del male sociale, strutturale e storico, che
condiziona le nostre decisioni come uomini e donne ancor pri-
ma di essere nati. Il peccato € legato alla preoccupazione esa-
sperata per la centralizzazione del potere e del prestigio, che
porta a trasformare l'altro (essere umano, gruppi, popoli) in
un mero oggetto. In questo modo, il peccato non & un atto
occasionale, isolato, ma oltrepassa tutto quello che 'uomo fa.
Alcune femministe come Mary Daly, Carol Christ, Naomi Gol-
denberg, credono che il sessismo sia la pitt devastante forma
di oppressione, quella pit1 antica e quella pit saldamente radi-
cata nella storia umana. Altre come Rosemary Ruether, Elisa-
beth Schiissler Fiorenza, Delores Williams credono in un’in-
terazione di vari tipi di oppressione, come quello di classe e di
razza, oltre a quello di genere, in modo che i loro effetti sono
interattivi, con terribili conseguenze. Teologhe come Pauli
Murray e altre femministe nere pongono subito al primo posto
la lotta del popolo nero contro il razzismo, nel loro lavoro e
nella loro vita personale.

21 Sul “mito della caduta” e sulla teoria del peccato originale, vede-
re E. PAGELS, Addo, Eva e a Serpente, Rocco, Rio de Janeiro 1992.
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In questo modo la salvezza o soteria acquista un altro sen-
so per noi donne. Essa non piil legata a una cristologia della
riconciliazione, ma ora contro il peccato strutturale, puo esse-
re un elemento di guarigione, di autostima, di donazione di
vita, di accoglienza nel seno della comunita, insomma un ele-
mento di rilievo per I'elaborazione teologica. Qui la maggior
parte delle teologhe sottolinea il potere curativo e donatore di
vita che deriva dalla comunita. Brock crede che la visione
femminista della cura, pienezza e spiritualita potra salvare il
cristianesimo dalle sue strutture patriarcali, se la teologia cri-
stiana rimarra fedele ai suoi principi di uguaglianza di tutti
gli esseri umani, la comunita si fondera nella giustizia e nella
pace e il potere divino esprimera I'amore nella sua pienezza.

Ivone Gebara afferma:

A nulla serve provare che Gesi1 non puo essere considerato il sal-
vatore universale. Limportante & vivere il pluralismo delle nostre
esperienze salvifiche nel quotidiano della nostra vita e ricuperare i
valori che ci aiutano di fatto a lottare per una societa piu giusta.
Limportante & ricuperare il senso della vita e dei valori per noi oggi.
Questo non significa che si disprezzi il passato, ma che la grande sfi-
da ci viene oggi dal presente e dalla necessita di trovare cammini
percorribili per viverlo?2.

Un altro tema di rilievo per il dibattito sul pluralismo reli-
gioso ¢ il monoteismo. Questo sembra essere stato il grande col-
po contro il potere delle donne, rappresentato dalle dee nelle
culture antiche. La sua apparizione nel mondo ebraico coincide
con I'epoca del consolidamento della monarchia, del militari-
smo e della esazione di pesanti tasse. In Israele il monoteismo
fu rappresentato dalla supremazia di Jahve che combatté dei e
dee cananei per imporsi al popolo ebraico. Norman Gottwald 23
chiama questo monoteismo “monojahvismo”. Jahve era una

22 Intervista del febbraio 2003.

23 N. GOTTWALD, The Tribes of Yahweh. A Sociology of the Religion of
Liberated Israel, 1250-1050 BCE, Sheffield Academic Press, Sheffield
1999 (prima edizione 1979).
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divinita che rappresentava il potere del metallo, abbondante
nella regione del Sinai. Ruether sostiene che quando gli ebrei
venuti dall’Egitto si stabilirono in Canaan, Jahve dovette com-
battere contro Baal — e sua moglie Ashtoreth o Astarte — la divi-
nita dei contadini cananei. Questa lotta fra divinita sembra esse-
re durata centinaia di anni, poiché i contadini non erano sicuri
del potenziale di fertilita di Jahve. Nella vicina Mesopotamia, in
Egitto e in Canaan, le dee erano invocate e avevano grande pre-
stigio in mezzo al popolo: Inana, Ishtar, Isis, Asherah, Ashtart.
Le donne erano riverite per il potere divino rappresentato dal
potere riproduttivo del loro corpo. La nascita del monoteismo
fece si che i detentori del potere religioso — i sacerdoti — comin-
ciassero inevitabilmente a trasformarsi in un’élite. Le donne
furono completamente bandite dall'esercizio del potere.

Per noi, donne, l'identificazione della divinita con il
maschio dell’essere umano nega qualsiasi possibilita per la
nostra partecipazione al sacro, ed é stato questo che Mary Daly
ha voluto dire, quando affermava: “Se Dio & uomo, 'uomo &
Dio” 24. Il monoteismo maschile rafforza la gerarchia sociale
del dominio patriarcale attraverso il suo sistema religioso in

- una forma che non si verificava con le immagini accoppiate di
un dio e una dea. Dio & rappresentato secondo le categorie del-
la classe dominante patriarcale, con l'idea che egli guidi diret-
tamente questa classe di uomini adottandoli come suoi “figli”.

Carol Christ?’ sostiene la necessita dimettere in questione i
simboli religiosi, soprattutto quello di Dio padre. Ella parte dal
principio che un simbolo non dipende dall’accettazione razio-
nale, perché agisce a livelli della psiche diversi da quello razio-
nale. I simboli connessi con riti importanti, come quello della
morte e quello del matrimonio, non possono smettere di coin-
volgere le strutture profonde o inconsce delle persone, anche
qualora questi simboli vengano rifiutati a livello cosciente. Que-

24 Cfr. M. DALy, Al di la di Dio Padre, cit.

2> Cfr. C. CurisT, Why Women need the Goddess re-emerging, in C.
CHRIST - J. PLASKOW (a cura), Womanspirit Rising. A Feminist Reader in
Religion, Harper & Row, New York 1979.
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sto avviene soprattutto momenti critici. I sistemi simbolici non
possono essere rifiutati, ma devono essere sostituiti. Se non
avverra la sostituzione, la mente tornera in momenti di crisi,
frustrazione o sconfitta alle strutture mentali consuete. Le reli-
gioni basate sull’adorazione di un Dio maschile creano “dispo-
sizioni d'animo” e “motivazioni” che mantengono le donne in
uno stato di dipendenza psicologica dagli uomini e dall’autorita
maschile e che, allo stesso tempo, legittimano I'autorita politica
e sociale dei padri e dei figli nelle istituzioni sociali.

Il monoteismo ha introdotto nella storia religiosa dell'u-
manita diverse questioni che hanno interessato profonda-
mente la vita delle donne:

- ha eliminato il politeismo, cioe¢ il carattere bisessuale
della divinita, allontanando inesorabilmente le donne dalla
natura divina;

- ha introdotto un grande dualismo fra il corpo e lo spiri-
to, 'umanita e la natura, Dio e il mondo;

—la creazione degli esseri ha smesso di avere un carattere
sessuale, senza essere pilt un atto di fecondita e trasforman-
dosi in un atto di volonta; ovvero da attivita biologica si tra-
sformo in attivita mentale, razionale;

~ Emerse l'idea di rinascita, al posto di nascita, poiché
questo era il modo per entrare nella nuova vita sociale e reli-
giosa;

— Lo spirito ha dominato il corpo, per tenere sotto con-
trollo tutto quello che poteva ostacolare il suo sviluppo: la
natura, la sessualita, le donne.

Potremmo dire che, quando lo spirito ha dominato il cor-
po, rifiutando tutto cio che ineriva al sesso e alla corporalita,
al potere erotico della donna, in quanto creatrice e donatrice
di vita, il sistema patriarcale si & instaurato, legittimato dal
monoteismo. E per questo che oggi le teologhe femministe
mostrano tanto impegno nell’affermare il loro corpo, il loro
potere erotico?¢, il loro potere creativo per dare vita e curare,

26 Cfr. A. LORDE, Uses of the Erotic: The Erotic as Power, The Crossing
Press, Freedom (CA) 1984.
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~ come beni che aiuteranno noi donne a combattere le struttu-
re sessiste del patriarcato. Il monoteismo ci rinvia a un tema
molto discusso dalle teologhe femministe anglo-sassoni che &
la questione del potere delle donne, rappresentato dalle dee,
nelle epoche matricentriche?’.

Conclusione

11 dialogo interreligioso mostra che il femminismo € in una
fase di superamento delle barriere patriarcali dei dogmi sessi-
sti e, per questo motivo, il dialogo con le altre religioni & una
prassi che & sorta quasi spontaneamente fra le teologhe fem-
ministe. Quello che si ricerca sono elementi, principi, prassi
che siano liberatrici non solo per le donne, ma anche peri grup-
pi emarginati, i popoli discriminati, le religioni e le culture
dimenticate. Tutto cid ha come base un concetto di divinita non
sessista, non patriarcale, non elitario, non razzista. Oltre a que-
sto, si evidenzia la necessita di trasformare la cristologia in un
messaggio cristico, non pill centrato su un solo individuo, ma
sulle relazioni egualitarie dentro la comunita. Cid implica una
interrelazionalita fra le persone, un potere condiviso e piu1 giu-
sto non solo fra uomini e donne, ma anche un rispetto verso gli
anziani e i bambini nonché verso tutta la natura.

Non si vuole con questa proposta eliminare la persona sto-
rica di Gesti; egli deve rimanere come una figura paradigma-
tica, per il suo messaggio e per la sua prassi. La comunita
diviene centrale e le persone al suo interno devono essere
modelli di vita comunitaria, di prassi di solidarieta, di frater-
nita-sororita, di lotta contro la disuguaglianza e l'ingiustizia
sociale.

27 Non parlo di matriarcato, poiché questa espressione rappresente-
rebbe un potere gerarchico e autoritario delle donne, come nel patriar-
cato. Al contrario ritengo meglio usare il termine “matricentrismo”, tipo
di societa dove il potere creativo delle donne conferiva loro prestigio e
onori.

78

VERSO UNA TEOLOGIA DELLA LIBERAZIONE
DELLE RELIGIONI *

PauL F. KNITTER

Tra le varie realta emerse negli ultimi anni in ambito reli-
gioso, ce ne sono due che offrono un particolare stimolo ai
cristiani: 'esperienza dei poveri e quella del pluralismo reli-
gioso. Non deve sorprendere, pertanto, che due delle piu atti-
ve e creative espressioni di vita e pensiero cristiano siano pro-
prio la teologia delle religioni, che affronta il problema del
pluralismo religioso, e la teologia della liberazione, che tenta
di dare una risposta a problematiche ben pii1 gravi e diffuse
come la sofferenza e I'ingiustizia.

Gli esponenti di queste due teologie si sono formati e ope-
rano tuttora in due ambiti diversi della Chiesa cristiana, non
perché separati, per cosi dire, da barriere naturali, ma perché
talmente occupati da una vita carica di impegni da non avere
né il tempo né l'occasione per incontrarsi. Ultimamente, pero,
vi sono stati segnali di avvicinamento; d’altra parte non solo &
possibile, ma anche auspicabile che queste due teologie si
conoscano, imparino 'una dall’altra e collaborino su varie
tematiche perché, a mio parere, potrebbero dare un contri-
buto molto importante e innovativo alla Chiesa e al mondo.

In questo capitolo cerchero di dimostrare la necessita del
dialogo tra i teologi della liberazione e i teologi delle religioni
e le opportunita offerte da tale incontro. Essendo io stesso un
esponente della teologia delle religioni e soprattutto conside-
rato 'argomento di questo volume, mi concentrero sugli inse-
gnamenti che questa esperienza potrebbe trarre dalla teologia

* Questo capitolo & tratto da: J. Hick - P.F. KNITTER (a cura), The
Myth of Christian Uniqueness. Toward a Pluralistic Theology of Religions,
Orbis Books, New York 1987, pp. 187-218.
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della liberazione; in particolare spero di riuscire a dimostrare
come i principi e i fondamenti della teologia della liberazione
possano fornire un utile strumento per stimolare e guidare la
tendenza verso una “teologia pluralistica delle religioni”.
Come ho avuto modo di constatare personalmente, chi sostie-
ne o semplicemente si accinge a esaminare la possibilita che
altre tradizioni o figure religiose abbiano la stessa validita e
dignita di Cristo e del cristianesimo si trova davanti un muro
di esitazioni, incertezze e obiezioni. Ecco alcuni dei dubbi piu
frequenti: “Ma questa apertura & proprio necessaria?” “E
opportuna?” “Avra un effetto positivo o negativo sul dialogo
interreligioso?” e soprattutto: “E possibile portare avanti que-
sto tipo di discorso senza rinnegare o attenuare cio che c’e di
piu essenziale nella testimonianza e nella vita cristiana?”

Ritengo che le intuizioni e i metodi della teologia della
liberazione possano servirci ad affrontare, se non proprio a
sciogliere, molti di questi dubbi. Ma prima desidero presen-
tare un po’ di materiale di riflessione su alcuni punti di con-
tatto emersi di recente tra la teologia della liberazione e quel-
la del pluralismo religioso. .

Lesigenza del dialogo tra teologia della liberazione e teo-
logia delle religioni

1. Ultimamente si sta manifestando sempre pit 'urgenza di
questo incontro. Innanzitutto dal punto di vista dei teologi del-
la liberazione, gli avvenimenti dell’'ultimo decennio hanno
dimostrato come la religione svolga un ruolo determinante, nel
bene e nel male, all'interno delle trasformazioni socio-politiche
(ne sono un esempio la figura di Shi ah Islam nella rivoluzione
iraniana, il ruolo della Moral Majority nell'insediamento e nel-
la difesa dell’amministrazione Reagan, quello delle comunita
cristiane di base nella rivoluzione in Nicaragua e nella resi-
stenza in Salvador). Taluni si spingono persino ad appoggiare

la visione di storici come Arnold Toynbee e Wilfred Cantwell:

Smith secondo i quali solo tramite la filosofia, la motivazione e
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la forza dei simboli e dell’esperienza religiosa 'umanita potra
superare la sua innata tendenza verso un bellicoso egoismo;
solo tramite la speranza e I'amore disinteressato insito nell’e-
sperienza religiosa gli esseri umani saranno in grado di “fare
appello all'energia, alla fede, all'impegno e alla capacita di supe-
rare le delusioni necessari per affrontare il difficile compito”!
di costruire un mondo migliore e piu giusto.

La conseguenza pili immediata di questa premessa & che
(e su questo punto saranno sicuramente d’accordo soprattut-
to i teologi della liberazione latinoamericani) al movimento di
liberazione non basta I'appoggio della religione, ma ha biso-
gno delle religioni! La liberazione economica, politica e in par-
ticolar modo nucleare, infatti, ¢ un compito troppo arduo per
un’unica nazione, cultura o religione: & necessaria una coo-
perazione trasversale sia a livello pratico che a livello teorico.
Questa posizione & argomentata in maniera assai efficace da
Harvey Cox nell'opera Religion in the Secular City,; per buona
parte del libro, Cox tenta di dimostrare che le speranze pit
elevate di un possibile recupero del ruolo del cristianesimo
all'interno della citta secolare si basano non sul fondamenta-
lismo bensi sulla teologia della liberazione, ma nell’'ultimo
capitolo egli sostiene che quest'ultima sara in grado di realiz-
zare i propri obiettivi solo “uscendo dai... confini geografici
del cristianesimo occidentale” e imparando a “valorizzare
non solo I'esperienza religiosa delle popolazioni indigene, ma
anche quella delle religioni mondiali”2.

Se la teologia della liberazione vuole diffondersi anche in
Asia, e non solo in America Latina, dovra necessariamente
entrare in contatto con le religioni orientali perché, come
ricorda giustamente il cingalese Aloysius Pieris:

Lirruzione del Terzo Mondo [con le sue richieste di liberazione]

U W.C. SMITH, The Faith of Other Men, Harper & Row, New York
1962, p. 127.

2 Cfr. H. Cox, Religion in the Secular City: Toward a Postmodern Theo-
logy, Simon & Schuster, New York 1984, pp. 223-233.
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& anche l'irruzione del mondo non cristiano. La stragrande maggio-
ranza dei poveri di Dio percepiscono le loro preoccupazioni pilt
profonde ed esprimono la loro lotta di liberazione nell'idioma delle
religioni e delle culture non cristiane, per cui una teologia che non
. sirivolga o non scelga come tramite questa cultura popolare non cri-

stiana [e le sue espressioni religiose] resta appannaggio di una mino-
ranza cristiana’. »

Una teologia della liberazione esclusivamente cristiana,
quindi, rischia di rimanere isolata in un ambito circoscritto e
di limitarsi a scambi e contatti che avvengono unicamente al
suo interno, attingendo a un’unica visione del Regno. Lin-
contro con il potenziale liberatorio del buddhismo e dell'in-
duismo rivelera ai teologi latinoamericani, per esempio, l'ec-
cessiva influenza negativa delle teorie sulla religione avanza-
te dai due “potenti Karl” del Occidente - Barth che nego alla
religione la capacita di comunicare la rivelazione e Marx che
non comprese il potenziale insito nella religione di diventare
veicolo di rivoluzione. Troppi teologi della liberazione lati-
noamericani (per esempio Segundo e Sobrino) negano il
“potenziale liberatorio e rivoluzionario delle religioni non cri-
stiane”4. Un movimento di liberazione mondiale necessita,
invece, di un dialogo interreligioso mondiale.

2. D’altro canto negli ultimi anni i teologi delle religioni
hanno cominciato ad ammettere, seppure con imbarazzo,
quanto possano, anzi debbano imparare dalla teologia della
liberazione. Lattenzione che la teologia della liberazione pre-
sta ai poveri e agli oppressi ha messo in crisi un numero cre-
scente di teologi i quali, ben coscienti del fatto che finora il
dialogo ecumenico si & mantenuto spesso e volentieri al di
sopra delle favelas e dagli squadroni della morte, hanno ormai

3 A. Pir1s, The Place of Non-Christian Religions and Cultures in the
Evolution of Third World Theology, in V. FABELLA - S. TORRES (a cura),
Irruption of the Third World: Challenge to Theology, Orbis Books, New
York 1983, pp. 113-114.

4 Ibid., p. 122, anche pp. 117-120.
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capito che, se una religione non si rivolge innanzitutto ai
poveri e agli oppressi, non & una religione autentica. Il dialo-
go tra religioni non autentiche in questo senso si trasforma
facilmente in arida ricerca mistica o in passatempo accade-
mico cui possono dedicarsi solamente i teologi dell'Occiden-
te. Un dialogo cosi accademico e lontano dalla realta terrena
rischia di rimanere sterile e non produrre risultati tangibili.

I teologi impegnati nel dialogo ecumenico riconoscono,
pero, anche i limiti e i pericoli rappresentati da un eccessivo
entusiasmo nei confronti del pluralismo. La tolleranza degli
altri e 'accettazione aperta della diversita possono, infatti,
indurci a tollerare, forse inconsapevolmente, cid che Langdon
Gilkey definisce “'intollerabile”5. 1l dialogo e il pluralismo non
devono diventare la nostra prima preoccupazione né essere fini
a se stessi. Dorothee Solle stabilisce cosi i limiti del pluralismo
e della tolleranza: “I limiti della tolleranza si manifestano nelle
vittime della societa: laddove ci sono esseri umani menomati,
privati della loro dignita, distrutti, violentati, 12 finisce la tolle-
ranza” . Dobbiamo andare incontro agli altri, direbbero i teo-
logi della liberazione, dobbiamo incontrare altre religioni non
solo per il valore positivo che attribuiamo alla diversita e al dia-
logo, ma per eliminare la sofferenza e l'oppressione, non per
mettere in pratica la carita ma innanzitutto e soprattutto per
portare giustizia. La giustizia, ci insegnano, viene prima del
pluralismo, del dialogo e persino della carita.

Alla luce dell’attuale situazione mondiale e delle gravi
emergenze umanitarie, le soteriologie della maggior parte del-
le religioni ci inducono a pensare che occuparsi dei poveri e
degli oppressi sia ormai una necessita e la principale finalita del
dialogo interreligioso?. Le religioni devono parlare e operare

S Cfr. L. GuLKEY, La pluralita e le sue implicazioni teologiche, in J.
Hick - P.F. KNITTER (a cura), L'unicita cristiana: un mito? Per una teolo-
gia pluralista delle religioni, Cittadella, Assisi 1994, p. 122,

¢ D. SOLLE, Strength of the Weak: Toward a Christian Feminist Iden-
tity, Westminster, Philadelphia 1984, p. 66.

- 7 Pili avanti sottolineero che la prassi liberatrice condivisa, scaturi-
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all'unisono, perché solo cosi potranno dare un contributo
determinante all’eliminazione dell'oppressione che insangui-
na il pianeta. Il dialogo, quindi, non deve essere visto come un
lusso riservato alle élite religiose e nemmeno come un discor-
so di importanza secondaria che si pud affrontare soltanto
quando sono stati evasi i primi punti all’'ordine del giorno: il
dialogo interreligioso & essenziale alla liberazione mondiale.

Le basi per un dialogo pluralistico e non relativista

I teologi che sostengono la necessita da parte del cristianesi-
mo di individuare nuove modalita per rapportarsi alle altre reli-
gioni promuovono in realta un dialogo interreligioso davvero
pluralistico, un dialogo che lasci da parte posizioni assolutisti-
che prestabilite o definitive per garantire a tutti gli interlocuto-
ri le stesse opportunita di espressione e di ascolto. I promotori
del dialogo pluralistico sono, pero, ben coscienti del rischio che
questo tipo di dialogo alla fin fine possa trasformarsi in un
discorso relativistico in cui va tutto bene e nessuno e pit in gra-
do di dare alcun giudizio di tipo valutativo. Ma la teologia della
liberazione dispone di tre strumenti per salvaguardare la ric-
chezza della pluralita evitando di relativizzare il tutto.

1. I teologi della liberazione entrano nel circolo ermeneu-
tico — il processo attraverso il quale si tenta di interpretare e
ascoltare la parola di Dio — per mezzo di un’ermeneutica del
sospetto”. Essi ricordano, infatti, che le interpretazioni della
scrittura e le formulazioni della dottrina si trasformano facil-
mente, anzi inevitabilmente, in ideologia, diventano, cioe, un

ta dalla comune scelta a favore delle non-persone, costituisce non solo
lo scopo fondamentale ma anche la condizione della possibilita e il pri-
mo passo essenziale per il dialogo interreligioso. La prassi liberatrice, in
un certo senso, ¢ la sostanza del dialogo fra le religioni mondiali, dal
quale possono scaturire la condivisione della preghiera/meditazione e
della riflessione/dottrina.
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modo per difendere i propri interessi a spese degli altri. Trop-
po spesso la verita che presentiamo come “volonta” o “rivela-
zione divina” in realta rappresenta la nostra inconscia e mal-
celata volonta di mantenere lo status quo, il controllo della
situazione o la superiorita culturale ed economica. Questo sot-
tile e subdolo abuso della tradizione religiosa, ci insegnano i
teologi della liberazione, & sempre in agguato, anzi spesso &
una realta dissimulata in tutte le dottrine. Pertanto nell’accin-
gersi a interpretare la parola di Dio, la teologia della liberazio-
ne prevede come prima fase il sospetto e l'individuazione di
eventuali ideologie radicate nel contesto cristiano; per metter-
si all’ascolto della parola di Dio, sia nell'ambito della propria
religione che nel mondo, ¢ infatti necessario determinare e
correggere tutte le dottrine e le pratiche ideologizzate8.

I teologi delle religioni possono attingere molto dall’erme-
neutica del sospetto. Il primo requisito per V'elaborazione di
una teologia cristiana delle altre religioni e per I'incontro con
altri credenti & quello di riesaminare in modo critico, cioe
applicando questo tipo di ermeneutica, le proprie posizioni
nei confronti dell’estraneo, dell’altro. Quanto ha contribuito
la tradizionale teologia delle religioni, soprattutto la sua base
cristologica, alla copertura e al condono di un’inconscia ten-
denza ideologica al dominio, al controllo 0 comunque alla
svalutazione delle altre tradizioni culturali e religiose? Che
cosa ha spinto i cristiani a insistere tanto sulla dottrina del-
lextra ecclesiam nulla salus (“fuori dalla Chiesa non v'é sal-
vezza”) o sul fatto che Cristo debba essere I'unico termine di
confronto per tutte le religioni? Non si puo certo negare che
nel passato tali dottrine e tale cristologia siano servite a giu-

8 J. L. SEGUNDO, The Liberation of Theology, Orbis Books, NewYork
1976, pp. 7-9 (ed. it. Liberazione della teologia, Queriniana, Brescia 1976).
In un altro senso, le ideologie non possono e non devono essere evitate:
non si oppongono necessariamente alla parola di Dio. I teologi della
liberazione affermano che una ideologia divina corre attraverso tutta la
Bibbia: Dio si & messo dalla parte dei poveri. Cfr. ibid., pp. 97-124; Id.,
Faith and Ideologies, Orbis Books, New York 1984, pp. 87-129.
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stificare la sottomissione e lo sfruttamento di altre culture e
religioni.

Anche supponendo che i cristiani non abbiano l'intenzio-
ne, nemmeno inconsapevole, di utilizzare certe dottrine per
sottomettere altre culture o ferirne la sensibilita religiosa, se
tali sono gli effetti di queste dottrine, allora esse ricadono
automaticamente nel campo di applicazione del sospetto
ermeneutico dei teologi della liberazione. Diciamo che le dot-
trine “ortodosse” che producono conseguenze eticamente
inaccettabili sono quanto meno sospette ed & solo attraverso
il dialogo, I'ascolto delle voci di altre culture e religioni, che
nei cristiani dell’Occidente possono sorgere tali sospetti. I teo-
logi dei paesi del Terzo Mondo asiatici, per esempio, ci dico-
no chiaramente che 'espansione missionaria nelle culture
non europee ha prodotto abbondanti frutti immorali e che i
modelli tradizionali di comprensione cristiana delle altre reli-
gioni, persino quelli pit inclusivisti (come il “cristianesimo
anonimo di Rahner) e liberali (il “catalizzatore critico” di
Kiing®), promuovono una “teologia delle religioni criptocolo-
nialista” e “l'imperialismo culturale dell'Occidente” 1°.

Modelli liberali o inclusivisti come quelli appena citati han-
no molti punti in comune con il modello di sviluppo proposto
dall’'Occidente per portare benessere economico al Terzo Mon-
do; questo tipo di “sviluppo”, perd, come non esitano a sottoli-
neare i teologi della liberazione, lungi dal condurre a una vera
liberazione crea un’ulteriore dipendenza e subordinazione eco-

9 K. RAHNER, Anonymous Christianity and the Missionary Task of the
Church, in Ip., Theological Investigations, vol. 12, Seabury, New York 1974,
pp. 161-178; Ip., Observations on the Problem of the ‘Anonymous Chri-
stian’, in Ip., Theological Investigations, vol. 14, Seabury, New York 1976,
pp. 280-294; H. KUNG, On Being a Christian, Doubleday, Garden City (N.Y.)
1976), pp. 110-112 (ed. it. Essere cristiani, Mondadori, Milano 1980.

19 A, PIERIS, op.cit., p. 114; Ip., Speaking of the Son of God in Non-
Christian Cultures, e.g., in Asia, in «Concilium» 153 (1982), p. 67 (cfr. ed.
it. n. 3, 1982, pp. 117-127); L. PuTtHIADAM, Christian Faith and Life in a
World of Religious Pluralism, in «Concilium» 135 (1980), pp. 103-105
(cfr. ed. it. n. 5, 1980, pp. 145-165).
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nomica dall'Occidente, cioé rappresenta un’ennesima forma
di neocolonialismo. Come dichiara senza mezzi termini Tissa
Balasuriya, non mancano i motivi per essere sospettosi: infat-
ti “come puod un’autointerpretazione delle Chiese [ossia una
teologial che ha legittimato I'oppressione sessuale, razziale,
classista e religiosa essere portatrice di verita teologica?” !!.

E proprio questo “sospetto ermeneutico” nei confronti
della tradizionale teologia delle religioni cristiana, soprattut-
to per quanto riguarda la sua base cristologica, a indurre mol-
ti teologi cristiani a tendere verso una teologia pluralistica
delle religioni.

2. Ma accanto all’'ermeneutica del sospetto che, come
abbiamo visto, puo essere d’aiuto ai teologi delle religioni per
sbarazzarsi degli ostacoli ideologici e intavolare un dialogo
piu aperto e costruttivo, ¢’¢ un’altra pietra miliare della teolo-
gia della liberazione: 'opzione preferenziale dei poveri (o il
privilegio ermeneutico dei poveri) che puod, a mio avviso, risol-
vere le complesse e controverse questioni relative ai presup-
posti e alla metodologia del dialogo interreligioso.

E qui che una teologia della liberazione delle religioni puod
risultare assai utile. Se non esiste una base comune o un’es-
senza comune prestabilita cui appellarsi, & pero possibile indi-
viduare una metodologia o un contesto comune che ci per-
metta di avviare il dialogo e creare un comune “terreno insta-
bile” per proseguire. Per i teologi della liberazione questo
contesto comune & rappresentato dalla scelta di lavorare con i
poveri e gli oppressi, ossia con le vittime di questo mondo.
Come spiega Harvey Cox con la chiarezza che contraddistin-
gue il suo stile: “Per la teologia della liberazione, la base del
dialogo interreligioso € la lotta dei poveri” 12,

Per capire per quale motivo la scelta dei poveri possa for-

1T, BALASURIYA, A Third World Perspective, in V. FABELLA - S. TORRES
(a cura), Doing Theology in a Divided World, Orbis Books, New York
1985, p. 202.

12H. Cox, op. cit., p. 230.
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nire un terreno di dialogo comune basta rifarsi alle basi epi-
stemologiche della teologia della liberazione, ossia al privile-
gio ermeneutico dei poveri. “La teologia della liberazione lati-
noamericana, la teologia nera e la teologia femminista affer-
mano tutte che I'esperienza degli oppressi € un ambito erme-
neutico privilegiato, che l'identificazione con gli oppressi ¢ il
primo passo verso la comprensione della Bibbia e del mondo
di oggi” 3. Potremmo aggiungere che ¢ anche “il primo passo
che i credenti possano compiere verso la comprensione reci-
proca”. I teologi della liberazione ci dicono che, senza unimpe-
gno per e con gli oppressi, la nostra conoscenza dell’io, dell'al-
tro e dell’Assoluto € incompleta. Cio non significa che si possa
conoscere la verita solo ed esclusivamente in tale contesto ma
che, senza la scelta dei poveri, la verita da cui possiamo attin-
gere & una veritd incompleta, insufficiente, pericolosa.

In virtu della sua priorita e della sua forza ermeneutica,
quindi, la scelta degli oppressi (almeno nel mondo di oggi)
fornisce una possibilita concreta di dialogo, la condizione che
consente a diverse religioni di comunicare e di capirsi. In altre
parole, se le religioni del mondo individuano nella poverta e
nell'oppressione un problema comune, se riescono a condivi-
dere un impegno comune (seppure espresso in forme diffe-
renti) per eliminare questi mali, ecco che avranno a disposi-
zione una base per superare le loro radicali asimmetrie e dif-
ferenze, per ascoltarsi e capirsi e, tramite lo scambio, potran-
no trasformarsi.

Da questo punto si pud procedere oltre e, anziché cercare
un “unico Dio”, un “unico Assoluto”, una “essenza comune” o
un “centro mistico” tra tutte le religioni, possiamo convenire
su un luogo o una esperienza religiosa comune a disposizione
di tutte le religioni del mondo. Nella lotta per la liberazione e
la giustizia con e per i tanti gruppi di oppressi, i credenti del-
le varie religioni possono sperimentare insieme, ma senza

13L. CORMIE, The Hermeneutical Privilege of the Oppressed, in «Catho-
lic Theological Society of America Proceedings» 33 (1978), p. 78.
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annullare le differenze, cid che da un fondamento alle loro
motivazioni, ispira le loro speranze e guida le loro azioni ver-
so l'eliminazione dell'ingiustizia e la promozione dell’'unita.
Aloysius Pieris dice che al giorno d’oggi la lotta per liberare e
cambiare il mondo costituisce un elemento trasversale in gra-
do di percorrere tutte le culture e le religioni creando una
base per definire e condividere I'esperienza religiosa: “Riten-
go che l'istinto religioso si possa definire come una spinta
rivoluzionaria, un impulso psico-sociale a generare una nuo-
va umanita ... E questo impulso rivoluzionario che costitui-
sce, ergo definisce, I'essenza dell’homo religiosus” 14,

Forse la lotta per la giustizia puo costituire, meglio del
monastero o della montagna dell’asceta, il luogo fisico in cui
possono riunirsi induisti, musulmani, buddhisti, cristiani ed
ebrei per tentare di capire e discutere cio che li unisce. Cio che
rende possibile la comunicazione teologica tra credenti che
seguono cammini diversi € non solo cid che Thomas Merton
chiama comunione dell’esperienza mistico-contemplativa '> ma
anche e soprattutto la comunione della prassi liberatrice. Dice
M. M. Thomas:

La risposta comune ai problemi della umanizzazione dell’esisten-
za nel mondo moderno, e non una religiositd comune o un comune
senso del divino, costituisce il pilt promettente punto di accesso, per
un incontro di fedi, alla profondita spirituale del nostro tempo '6.

Questa affermazione corrisponde alla convinzione dei teo-
logi della liberazione che la teoria, ovvero la chiarezza dottri-
nale, si possa ottenere solo mediante una prassi di liberazio-
ne. Per avventurarsi nel difficile dibattito sull’esistenza di

14 A. P1ER1S, The Place, cit., p. 134.

15 T. MERTON, The Asian Journal of Thomas Merton, a cura di N. Bur-
ton, New Directions, New York 1975, pp. 309-17.

16 Cfr. M.M. THOMAS, Man and the Universe of Faiths, citato in R. H.
DrUMMOND, Toward a New Age in Christian Theology, Orbis Books, New
York 1985, p. 129, con una nostra sottolineatura.
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un’essenza o un “terreno” comune tra le religioni, per capire
se Dio e il Sunyata abbiano o meno qualcosa in comune, non
possiamo limitarci a pregare e meditare insieme, dobbiamo
agire insieme, dobbiamo lavorare con e per gli oppressi. In
questo senso John Cobb ha ragione: & impossibile stabilire
degli elementi “comuni” tra le religioni prima del dialogo, tut-
tavia possiamo decidere che il dialogo sia non solo conversa-
zione e preghiera, ma prassi condivisa. “Per il teologo della
liberazione”, dice Harvey Cox usando un’immagine occiden-
tale, “questa realta invisibile [I'ipotetica trascendente unita
tra le religioni] si trova davanti, non accanto o dietro di noi.
Essa e escatologica, non primordiale, e richiede amore e ser-
vizio devoto, non intuizione esoterica” 7.

Lattribuzione di un ruolo centrale alla scelta dei poveri e
degli oppressi all'interno del dialogo interreligioso dimostra
che l'evoluzione dell’approccio cristiano nei confronti delle
altre fedi di cui parlo nel mio saggio No Other Name? 8 non &
ancora giunta a compimento e deve, anzi, compiere un passo
ulteriore. Se da un lato i cristiani sono passati da una posi-
zione ecclesiocentrica, a una cristocentrica e infine a una teo-
centrica, ora € giunto il momento di andare oltre e giungere a
un atteggiamento che potremmo definire, usando la simbolo-
gia cristiana, “regno-centrico” o, con un termine pit univer-
sale, “soteriocentrico”. Per i cristiani la base e il fine ultimo
del dialogo interreligioso, la condizione minima della com-
prensione reciproca e della cooperazione tra le religioni, I'ele-
mento di unione delle religioni sia nel dibattito che nella pras-
si non & il loro rapporto con la Chiesa (invisibile tramite il
“battesimo del desiderio”) o con Cristo (anonimo [Rahner] o
normativo [Kiing]) e nemmeno la loro concezione e il loro
rapporto con Dio, bensi il loro impegno nella promozione del-
la soteria (in termini cristiani la basileia), del benessere uma-
no e della liberazione dei poveri e degli oppressi.

17H. Cox, op. cit., p. 238.
18 Cfr. ed. it. P.F. KNITTER, Nessun altro nome? Un esame critico degli
atteggiamenti cristiani verso le religioni mondiali, Queriniana, Brescia 1991,
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Una teologia cristiana della liberazione delle religioni e,
quindi, proporra come terreno (per quanto instabile) o punto
di partenza comune per I'incontro religioso non Theos, I'inef-
fabile mistero del divino, ma Soteria, “I'inetfabile mistero del-
la salvezza” 1. 'approccio soteriocentrico &, a quanto pare,
meno soggetto (seppure non totalmente immune) dall'abuso
ideologico, in quanto non impone alle altre religioni la pro-
pria concezione di Dio o dell’Assoluto e pertanto si sottrae alle
critiche di teocentrismo di Cobb. Questo tipo di approccio
alle altre fedi sembra anche pit rispettoso degli elementi del-
le religioni comparate, perché, sebbene ogni religione abbia
un diverso modello di Assoluto (teistico, metateistico, politei-
stico e ateistico) “la spinta comune rimane quella soteriologi-
ca, vale a dire che la motivazione ultima della maggior parte
delle religioni & la liberazione (vimukti, moksa, nirvana) e non
la speculazione su un ipotetico liberatore divino” 20.

Eppure nella prima bozza di questo saggio John Cobb
ribadiva ancora che “imporre in maniera unilaterale una con-
dizione del genere (ossia la scelta dei poveri) al dialogo rap-
presenta da parte dei cristiani un ennesimo atteggiamento
imperialistico, lo stesso a cui si oppone Kanitter ... il quale,
cosi facendo, in pratica si dichiara disposto al dialogo solo
con coloro che condividono la sua idea di salvezza”. Le riser-
ve avanzate da Cobb sono importanti, perché ci aiutano a
chiarire un punto, e cioé che la scelta degli oppressi non va
imposta come condizione sine qua non per il dialogo interreli-
gioso, ma piuttosto offerta o suggerita come esortazione ad
attuare un dialogo pit autentico ed efficace. Io non pretendo
che le altre religioni assumano come punto di partenza per
I'incontro interreligioso la mia preoccupazione per le soffe-
renze dei popoli oppressi; io ritengo, e mi auguro, che essi
possano e siano disposti a farlo e questa mia ipotesi & corro-
borata dall'idea di Pieris secondo il quale le religioni del mon-
do hanno molti pitt punti di partenza in comune nelle proprie

19 A. PIERIS, Speaking of the Son of God, cit., p. 67.
20 [p., The Place, cit., p. 133.
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soteriologie che nelle rispettive teologie. Inoltre, come spie-
gheremo meglio nel prossimo paragrafo, anche proponendo
la soteria come contesto o punto di partenza per il dialogo,
non si intende certo dire che vi sia un unico modo di intende-
re la “salvezza” o che la mia concezione cristiana di essa sia
definitiva o vincolante. Questo “terreno comune” & inizial-
mente assai instabile, ma verra reso sempre piti saldo nel cor-
so del dialogo; in altre parole, nulla vieta di chiarire o appor-
tare correzioni al punto di partenza anche una volta che si &
in viaggio: I'importante & partire.

3. Harvey Cox sintetizza i vantaggi pratici dell’'approccio
soteriocentrico, individuando un ulteriore contributo che
questo metodo puo apportare alla teologia delle religioni e
della liberazione:

Alla luce di questa visione “regno-centrica”... si sposta comple-
tamente il significato della discussione tra persone di fedi diverse.
Cambia la finalita della comunicazione. 1l dialogo ecumenico non &
pil né fine a se stesso né confinato alla sfera religiosa: esso diventa
un’anticipazione della giustizia divina, diventa prassi. Le somiglian-
ze ¢ le differenze che prima sembravano importanti ora si sfumano
perché al loro posto emergono le vere differenze, ossia il divario tra
quelli che usano le sacre scritture per perpetuare il dominio e colo-
ro che trovano nella religione la forza per combattere contro l'op-
pressione?!,

“Emergono le vere differenze”. Cox lascia intendere come
la scelta degli oppressi possa servire sia agli accademici che
agli interlocutori del dialogo interreligioso ad affrontare un
altro problema in seno al dibattito sul pluralismo religioso:
affermando la validita intrinseca di tutte le religioni e presa-
gendo il rischio di giudicare la verita altrui in base ai propri
inadeguati criteri, come si puo evitare di ricadere nello scetti-
cismo radicale o in uno sterile relativismo? Come si fa ad

21 H. Cox, op. cit., p. 238.
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opporsi in modo deciso a cid che Langdon Gilkey chiama “for-
me intollerabili di religione e di religiosita”??? Finora abbiamo
cercato di individuare delle modalita attraverso le quali le reli-
gioni possano comprendersi, ma esiste la possibilita di giudi-
carsi a vicenda? Nei loro studi e dibattiti religiosi, persino gli
accademici hanno ammesso che tanto la realta attuale del
mondo quanto la natura dello spirito umano (Lonergan ci dice
che la comprensione & appena un gradino sotto il giudizio) ci
impongono di dare giudizi, per quanto azzardati, sul vero e sul
falso, su cio che & bene e cio che & male o per lo meno ci6 che
& preferibile. Secondo John Hick, non possiamo sottrarci alla
necessita di “classificare le religioni” 3.

Ma auspicare tali giudizi valutativi potrebbe riaccendere
timori di fondamentalismo, neocolonialismo e abuso ideolo-
gico. Dove possiamo attingere criteri di valutazione o di “clas-
sificazione” che siano immuni dal diventare strumenti di sfrut-
tamento e che godano di un consenso generale sia nel mondo
accademico che nell’ambito del dialogo interreligioso? I crite-
ri dottrinali (quelli, cioe, che riguardano le qualita dell’Assolu-
to, l'attivita di un Logos universale o l'esistenza di un Cristo o
di un Buddha anonimo) si sono rivelati troppo controversi €
soggetti a ideologizzazione, mentre i criteri derivanti dall’e-
sperienza mistica (la “comunione prima della comunicazione”
di Merton o il “Pneuma prima del Logos” di Panikkar) posso-
no rivelarsi utili, ma sono di difficile applicazione.

Forse la risposta puo venire proprio da un dialogo basato
sul principio soteriocentrico: la scelta dei poveri e degli oppres-
si potrebbe fornire dei criteri generali condivisi da varie reli-
gioni che le stesse potrebbero utilizzare come base per “classi-
ficarsi”? Lo stesso Hick propone un criterio di “efficacia sote-
riologica”: qualunque cosa “promuova quel miglioramento
illimitato della qualita dell’esistenza umana che avviene quan-
do si passa da una visione centrata su se stessi ad una centra-

22 .. GILKEY, op.cit., p. 122.
23 J Hick, On Grading Religions, in «Religious Studies» 17 (1981),
pp. 451-467.
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ta sulla realta” 24, Stanley Samartha ritiene che le religioni sia-
no in grado di formulare una “etica globale” o un “consenso
della coscienza” che, lungi dall’essere un “pot-pourri religio-
so”, rappresenterebbero “un complesso di principi per la rego-
lamentazione della condivisione dei poteri e delle risorse sia a
livello nazionale che a livello di comunita mondiale”?>. Hans
Kiing propone come primo ingrediente di una “criteriologia
ecumenica” per la determinazione della “vera religione” cio
che egli definisce lhumanum, ossia quei “valori e quelle esi-
genze fondamentali” essenziali per un essere umano. “Perché
non dovrebbe essere possibile formulare un criterio etico uni-
versalmente condiviso facendo appello all'umanita comune a
tutti gli esseri, un criterio fondato sull’humanum, ossia sulla
dignita umana e sui valori fondamentali ad essa collegati?” 26,

Pur accettando tali proposte, una teologia della liberazio-
ne delle religioni ci ammonirebbe sulla loro pericolosa man-
canza di specificita. Di quale humanum parliamo? O, come
non si stancano di domandare i teologi della liberazione, chi
¢ l'interlocutore di questi teologi? “Efficacia soteriologica”,
“etica globale”, humanum: sono tutti concetti che debbono
rivolgersi, seguendo una corsia preferenziale, agli oppressi,
agli emarginati, ai senza potere del mondo; in altre parole, &
necessario formulare e applicare questi criteri nella prassi
concreta della liberazione degli oppressi, altrimenti si corre il
rischio di ricadere nell’aridita teorica o nell'ideologia dell’'Oc-
cidente. Sara possibile far convergere tutte le religioni del
mondo sulla necessita e il valore di tali criteri di liberazione?
La dichiarazione firmata alla Conferenza Mondiale sulle Reli-
gioni e la Pace di Kyoto nel 1970 da adito a molte speranze
perché individua, tra le convinzioni che le religioni “hanno in

24 Ibid., p. 467, vedere anche pp. 461-464.

25 S, SAMARTHA, Courage for Dialogue, Orbis Books, NewYork 1982,
pp. 126-167.

26 H. KUNG, What Is the True Religion? Toward a Three-dimensional
Ecumenical Criteriology, in L. SWIDLER (a cura), Toward a World Theology
of religions, Orbis Books, New York 1987.
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comune”, il “dovere di mettersi dalla parte dei poveri e degli
oppressi contro i ricchi e gli oppressori”?7.

Tali criteri soteriocentrici, benché rivolti ai poveri e agli
oppressi, non devono perd condurre a nuove forme di fonda-
mentalismo o a un nuovo punto di appoggio al di fuori della
prassi di liberazione e di dialogo. Come sottolineato in prece-
denza, non si tratta di partire da postulati assoluti prestabili-
ti. I criteri soteriocentrici costituiscono, infatti, uno strumen-
to euristico pit che una base predefinita.

I criteri, che ci aiutano a individuare gli elementi in grado
di contribuire a una vera e piena liberazione, si scoprono sol-
tanto nella prassi, cioé nella lotta per eliminare la sofferenza
e l'oppressione e solo nella prassi del dialogo. Quali sono le
cause della sofferenza e dell'oppressione? Qual & il modo
migliore per eliminarle? Che tipo di analisi socioculturale &
necessaria? Che tipo di trasformazione o modifica della
coscienza personale € richiesto? Lopzione preferenziale per i
poveri non ci serve risposte prefabbricate su tali questioni;
tuttavia il punto di partenza per lottare insieme alla ricerca di
risposte si trova nell’'opzione fondamentale a favore degli
oppressi e nell'impegno per loro.

Inoltre, come indica Hick, applicando i criteri soteriocen-
trici della teologia della liberazione al dialogo interreligioso,
non dovremmo aspettarci di riuscire a valutare in termini asso-
luti una religione nel suo complesso o a classificare le religio-
ni con una sorta di ordine gerarchico etico?®. Come chiarisce
W. C. Smith, la realta della religione trascende i nostri costrut-
ti razionali occidentali sulla “religione” 2°. Tuttavia, applican-
do i criteri della prassi liberatrice, ossia domandandoci, per
esempio, quale sia il contributo di un determinato principio
indi1, di un certo rito cristiano o di una certa pratica buddhi-
sta al benessere dell'uomo, all’eliminazione della poverta e alla

27 Ibidem.

28 J. Hick, On Grading Religions, cit., pp. 465-467.

29 W.C. SMITH, The Meaning and End of Religion, New American
Library, New York 1964, pp. 109-138.
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promozione della liberazione umana, possiamo giungere a
valutazioni condivise su cio che & vero e cio che & falso, o su cio
che & preferibile tra i vari credi e le varie pratiche religiose.

Difendere 'importanza della soteria come fonte di criteri
etici per il dialogo interreligioso non significa ingenuita ideolo-
gica. Anche se ci fosse un consenso generale sulla promozione
della giustizia e l'eliminazione dell'oppressione, ogni religione
ha poi il suo concetto di soteria e di liberazione. Come sottoli-
nea Gavin D’Costa nella sua critica al mio saggio, qualsiasi
approccio teocentrico o soteriocentrico rimane, in un certo
senso, intrinsecamente cristocentrico (o buddhacentrico, kri-
shnacentrico, coranocentrico, ecc.)3?. Ognuno di noi ha il suo
punto di vista, la sua prospettiva e i suoi “mediatori”, e i criteri
che ci permettono di definire il senso della liberazione o di
discernere la salvezza vera da quella fasulla provengono dai
nostri mediatori. LUniversale, infatti, sia esso Theos o Soteria,
viene vissuto, compreso e interiorizzato mediante un partico-
lare simbolo o “mediatore”. Cristo non viene mai messo da par-
te: rimane la via seguita dai cristiani, la loro verita e la loro vita.

Ma cid che distingue 'approccio soteriocentrico da quello
cristocentrico o teocentrico ¢ 'ammissione esplicita che,
davanti al mistero della soteria, non esistono mediatori o siste-
mi simbolici assoluti. La prospettiva della soteria fornita da
qualsiasi mediatore & infatti sempre aperta al chiarimento, al
completamento, alla correzione mediante il contatto con altri
mediatori. Ancora una volta quindi, I'assoluto - cioé quello
che tutte le altre realtd devono servire e interpretare — non si
identifica con la Chiesa, con Cristo e nemmeno con Dio, ben-
si con il Regno e con la sua giustizia e, anche se i cristiani si
mettono al servizio di questo regno mediante Cristo, ¢ cercan-
do innanzitutto il Regno e la sua giustizia che avranno anche
tutto il resto, compresa una comprensione piu chiara e forse
piu corretta di quel Regno e dello stesso Cristo.

30 Recensione a No Other Name? in «Modern Theology» 2 (1985),
pp. 83-88; vedere anche G. D’CostA, An Examination of the Pluralist
Paradigm in the Christian Theology of Religions, in «Scottish Journal of
Theology» 39 (1986), pp. 211-224.
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LA SFIDA DEL PLURALISMO RELIGIOSO
ALLA TEOLOGIA LATINOAMERICANA

FAUSTINO TEIXEIRA

Introduzione

Il pluralismo religioso appare in questo inizio di secolo
come una delle sfide principali per la teologia. Si tratta di un
nuovo paradigma che chiede alla teologia di ricuperare in modo
vitale la sua dimensione ermeneutica!. La particolare visione
del pluralismo religioso provoca un “nuovo modo di fare teolo-
gia”, ora contestualizzato in una realti contrassegnata dalla
dinamica inter-religiosa. La teologia delle religioni viene ora
intesa come una “teologia ermeneutica inter-religiosa”2.

Alla radice di questa teologia del pluralismo religioso3 si
trova la prassi del dialogo inter-religioso. Si tratta di una teo-
logia che cerca di rispondere, su un piano di elaborazione teo-
rica, alla realta religiosa plurale circostante e di interpretarla.
Ma, come si sa, non esiste una teologia universale del plurali-
smo religioso, poiché ogni riflessione teologica implica una
particolare adesione di fede. Il cammino qui proposto si inse-
risce nell'orizzonte della riflessione teologica cristiana, ma
sempre aperto alla prospettiva globale piti ampia. Nella misu-
ra in cui tale riflessione ¢ animata continuamente dallo spiri-
to del dialogo, essa comporta un’autentica simpatia ed empa-

! C. GEFFRE, Croire et interpréter: le tornant herméneutique de la théo-
logie, Cerf, Paris 2001, p. 9 (ed. it. Credere e interpretare. La svolta erme-
neutica della teologia, Queriniana, Brescia 2002).

2 I. Durus, 1l cristianesimo e le religioni. Dallo scontro all'incontro,
Queriniana, Brescia 2001, p. 34.

* Questo ¢ oggi il termine pit preciso per trattare la questione, nono-
stante si parli, tradizionalmente, piu di teologia delle religioni. In que-
sto lavoro saranno adottati i due termini, il secondo soprattutto per illu-
strare lo sviluppo storico di tale riflessione teologica.
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tia per I'universo dell’alterita. Lesercizio di una teologia cri-
stiana del pluralismo religioso esige una dinamica di acco-
glienza della differenza, il che presuppone la coscienza viva
della contingenza e della fragilita. La grande sfida del dialogo
inter-religioso consiste nel riconoscere senza alcuna condi-
zione il valore irriducibile e irrevocabile dell’altro interlocu-
tore, con il quale si instaura la ricerca di una conoscenza
mutua e di un reciproco arricchimento.

Nel momento in cui si situa nella prospettiva del plurali-
smo religioso, la nuova riflessione teologica viene sfidata a
superare la concezione che si limita al riconoscimento del plu-
ralismo di fatto e ad avanzare nella concezione di un plurali-
smo di principio. In quest’ultima direzione, la teologia inizia a
riconoscere ¢ ad affermare la ricchezza e il senso che la plura-
lita delle religioni raggiunge nel misterioso piano divino per
I'umanita. Seguendo questa linea di riflessione, il pluralismo
religioso viene accolto positivamente, poiché esprime “tutte le
ricchezze dell'infinita e multiforme sapienza di Dio” 4. Ancor
prima che gli esseri umani si ponessero alla ricerca del miste-
ro di Dio, questo stesso mistero gia li aveva abbracciati nella
sua infinita misericordia. La realta di questo pluralismo reli-
gioso trova cosi “il suo fondamento principale nella sovrab-
bondante ricchezza e varieta delle automanifestazioni di Dio
all’'umanita. L'iniziativa divina di autocomunicarsi, ‘molte vol-
te e in diversi modi’, e la sua Ticezione’ e codificazione in diver-
se tradizioni sono all’origine della pluralita delle religioni”>.

Il riconoscimento del pluralismo di principio e I'apertura

4 SEGRETARIATO PER I NON CRISTIANI, Latteggiamento della Chiesa cat-
tolica di fronte ai seguaci di altre religioni, riflessioni e orientamenti di
Dialogo e Missione, n. 41.

5J. DUPUIS, op.cit., p. 469. I teologi asiatici sono stati i pionieri in que-
sto riconoscimento del pluralismo di principio. In un bel documento dei
vescovi dell'India, del 1969, si affermava: “Le altre religioni non sono
muri da attaccare o abbattere. Costituiscono una casa dello Spirito che
noi ancora non abbiamo visitato; sono ricettacoli della Parola di Dio che
noi abbiamo scelto di ignorare”. Cfr. anche F.A. MACHADO, Diventare
un’autentica chiesa locale: fare teologia nell’Asia del Sud, in Aa.Nv., Teolo-
gia delle religioni. Bilanci e prospettive, Paoline, Milano 2001, p. 169.

98

ad esso non avvengono senza resistenze e difficolta. Soprat-
tutto in questi tempi di esasperazione delle identita e di radi-
calizzazione etnocentrica, numerosi ostacoli vengono con-
trapposti allo sforzo teologico di pensare il pluralismo reli-
gioso in forma piu ricca e aperta. Il dato del pluralismo pro-
voca una crisi nelle strutture di plausibilita che cercano di
assicurare il nomos delle identita singolari e delle comunita di
senso. La sua incidenza sui sistemi di fede suscita insicurez-
za intellettuale ed affettiva, nella misura in cui rompe le dighe
di protezione territoriale e sollecita I'allargamento delle fron-
tiere. Il rifiuto della relativizzazione e della desostanzializza-
zione dei contenuti religiosi suscita il desiderio di maggior
sicurezza, di stabilita e di consolidamento, provocando cosi
reazioni difensive e/o offensive contro 'universo dell’alterita.
Nell'affrontare la questione del pluralismo religioso, in un’o-
pera classica di sociologia della religione, Peter Berger ha dimo-
strato come la situazione pluralista abbia generato non solo
I“era dell'ecumenismo”, ma anche 1"era delle riscoperte delle
eredita confessionali”®. Davanti alla situazione di incertezza
provocata sia dal pluralismo che dal timore di relativizzazione
ad esso collegato, si tende in alcuni casi a concentrarsi sulle dif-
ferenze confessionali, come forma di garanzia per il manteni-
mento dell’identita minacciata. Una simile preoccupazione
appare in modo evidente nella dichiarazione Dominus lesus
della Congregazione per la Dottrina della Fede?. Nella logica
della difesa dell'identita si inserisce perfettamente la distinzio-
ne stabilita dalla dichiarazione fra fede teologale e credenze (DI
7) e la negazione del pluralismo religioso di principio (DI 4)8.

¢ P. BERGER, O dossel sagrado, Paulinas, Sao.Paulo 1985, p. 185 (ed.it.
La sacra volta. Elementi di una teoria sociologica della religione, Sugar-
Co, Milano 1984).

7 Qui richiamata con la sigla DI.

8 Secondo la dichiarazione Dominus lesus, la fede teologale consi-
ste nell“accoglienza della verita rivelata da Dio Uno e Trino”; mentre “la
credenza nelle altre religioni traduce l'esperienza religiosa ancora alla
ricerca della verita assoluta e priva ancora dell'assenso a Dio che si rive-
la” (DI 7). Si tratta di una distinzione che conferma l'adesione alla teo-
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In senso diverso, il cammino del dialogo proposto dalla
teologia del pluralismo religioso implica non solo il riconosci-
mento della differenza originale che contraddistingue le diver-
se tradizioni religiose, ma anche la loro ricchezza, in quanto
realta veramente preziose. Si deve rendere onore a questa alte-
rita nella sua specificita caratteristica. E onorare l'alterita
significa essere capaci di riconoscere il valore e la plausibilit?
di un pluralismo religioso di diritto o di principio. Questa sfi-
da & stata accolta in modo vitale dalla teologia del pluralismo
religioso e appare come un cammino di arricchimento per un
ampliamento di orizzonti della teologia della liberazione.

1. La teologia della liberazione a confronto con il plurali-
smo religioso

La teologia della liberazione nasce attorno al 1968 alla
ricerca di una duplice fedelta: al Dio della vita e al popolo lati-
noamericano. Nasce come un nuovo modo di fare teologia,
intesa come una “riflessione critica sulla prassi storica alla
luce della Parola”?. Lattenzione fondamentale di questa teo-
logia si dirige al divenire storico dell'umanita, che viene situa-
to nell’orizzonte salvifico. Si rompe con l'idea di due storie,
una sacra e l'altra profana, che corrono parallele, e si mette in
rilievo l'unita di una sola storia che ha come fine Cristo.
Secondo la teologia della liberazione, 'azione salvifica di Dio
& presente in tutto il processo storico che lavora a favore del-
la dignita dell'essere umano.

La dinamica di pensiero della teologia della liberazione
viene illuminata dalla prospettiva del povero e della sua libe-
razione. Dal momento che ogni essere umano ¢ il “tempio

logia della compimento che cerca di definire in modo preciso la diffe-
renza sostanziale fra il cristianesimo e le altre religioni.

9 G. GUTIERREZ, Teologia da libertagdo, Vozes, Petrépolis 1975, p. 26
(la versione originale, in spagnolo, & del 1971; ed. it. Teologia della libe-
razione, Queriniana, Brescia 1972).
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vivo di Dio”, & nell'incontro e nell'impegno con lui e con il suo
divenire storico che si realizza l'incontro con Dio 1°, Ma deci-
sivo ¢ I'incontro con il povero e con 'oppresso, poiché questi
sono i privilegiati del regno di Dio. Secondo la visione della
teologia della liberazione, la crescita del regno di Dio avviene
mediante il processo storico di liberazione, il che non signifi-
ca che questo processo esaurisca la realta del Regno, che &
anzitutto un dono !,

Come si pud constatare, la teologia della liberazione con-
ferisce un posto molto importante alla storia come luogo del-
la rivelazione del mistero di Dio, come pure al povero quale
destinatario privilegiato della sua azione. Non si pud negare
nella teologia della liberazione la presenza del mondo dell’al-
tro'?, ma questo altro & concentrato nella figura del povero,
dell'oppresso e delle classi sfruttate. Non rientra negli inte-
ressi immediati della teologia della liberazione, soprattutto
nelle due prime decadi della sua affermazione, un’apertura
pil netta nei riguardi della questione delle altre tradizioni
religiose. Nella sua tesi di dottorato, realizzata nel 1969, il teo-
logo Leonardo Boff tratto il tema in uno dei capitoli del suo
lavoro: “la Chiesa come sacramento e le religioni della ter-
ra”13, Basandosi sulla riflessione di H.R.Schlette, L.Boff met-

10 Jbid., p.162.

" Ibid., p.155. Come indica Jon Sobrino, “la teologia della liberazio-
ne prende molto sul serio la dimensione essenzialmente storica del regno
di Dio. Questo significa che non lascia la sua apparizione per la fine del-
la storia, anche se la sua pienezza si mostrera solo alla fine, ma insiste
sulla sua realizzazione attuale nel presente della storia (J. SOBRINO, Jesus,
o libertador, Vozes, Petropolis 1994, p. 69; ed. it. Gesii Cristo liberatore.
Lettura storico-teologica di Gesti di Nazareth, Cittadella, Assisi 1990).

"2 G. GUTIERREZ, A forga histdrica dos pobres, Vozes, Petrépolis 1981,
p- 69 (ed. it. La forza storica dei poveri, Queriniana, Brescia 1981).

"> L. BOFF, Die Kirche als Sakrament im Horizont der Welterfahrung,
Verlag Bonifacius-Druckerei, Paderborn 1972, cap. XV. 1l capitolo segna-
lato & stato pubblicato in portoghese nella rivista «Numen» (5, 2001, Pp-
13-40) del programma di Licenza in Scienza delle Religioni della UFJF
(Universita Federale di Juiz de Fora, stato del Minas Gerais, Brasile),
accresciuto di un post scriptum dello stesso autore.
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te in evidenza il significato salvifico delle religioni mondiali
come “vie ordinarie” verso Dio e riconosce la presenza della
grazia nelle religioni concrete. Questo autore consider’a} le
religioni come un fenomeno storico-salvifico e fa notare I'im-
portanza del pluralismo delle religioni. Tale pluralismo non ¢
visto come espressione di confusione o di errore, ma come
segno della “ricchezza dell’essere umano, delle sue esperien-
ze e delle sue interpretazioni della realta, che include la reli-
gione come risposta dell’essere umano all'iniziativa salvifica
di Dio (...). Cosi le religioni sono vie ordinarie di salvezza ver-
so Dio basate nella storia della salvezza sacramentale genera-
le” 4. La riflessione di L.Boff, in quest’occasione, ancora era
caratterizzata da una certa prospettiva ecclesiocentrica. C'¢
un riconoscimento della sacramentalita generale delle reli-
gioni, ma si rileva ugualmente una sacramentalita speciale
che traduce l'esperienza della grazia vissuta in un modo piu
qualificato in Israele e nel cristianesimo. Per Boff, il cristia-
nesimo tradurrebbe “in modo piti perfetto la gloria di Dio e la
sua auto-consegna agli esseri umani sia attraverso la potenza,
la vittoria e la signoria sulla storia della non-salvezza, sia, allo
stesso tempo, attraverso 'abbassamento, la capacita di soffri-
re e morire, come si & manifestato in Gesu di Nazareth” 5.

141, BOFF, A Igreja como sacramento e as religides da terra, p.10 (Lau-
tore cita l'articolo di Boff da un ciclostilato stampato prima della pub-
blicazione della traduzione dal tedesco nella rivista brasiliana richia-
mata nella nota precedente).

15 Ibid., p. 9. Questa prospettiva ritorna, anche se in modo.un poco
piu sfumato, in altri libri dell’autore: “La grazia di Dio che riempie il
mondo ha raggiunto in Gesu Cristo e nella sua comunita (la Chiesa) la
sua espressione sacramentale pitl densa” (cfr. Ip., A gragca lzbe.rtador.a no
mundo, Vozes, Petrépolis 1976, p. 148; ed.it. La Grazia come liberazione,
Borla, Roma 1993); “la Chiesa costituisce (...) un’élite consapevole con
una coscienza umana pill profonda della realta salvifica che & presente
nel mondo e coinvolge tutti” (cfr. In., Teologia do cativeiro e.da liber-
tagdo Vozes, Petrépolis 1976, p. 209; ed. it. Teologia della can‘ivz.td edella
liberazione, Queriniana, Brescia 1977). Nel post scriptum al capitolo del-
la sua tesi di dottorato, scritto nel 2000, L. Boff riconosce che la sua
visione teologica era in quell’epoca “ostaggio della visione cattolica”,
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Sotto l'influsso del Concilio Vaticano II (1962-1965), la teo-
logia della liberazione mettera in rilievo la comprensione della
Chiesa come sacramento e segno. Come sacramento della sal-
vezza nel mondo, la Chiesa & chiamata a vivere in profonda
fedelta al Vangelo, ponendosi come segno nella storia dei valo-
ri fondamentali del regno di Dio e del sogno di Gesii in favore
di una societa piu giusta, fraterna e solidale. Nella teologia del-
la liberazione emerge una prospettiva di “decentramento” del-
la Chiesa, che smette di apparire come luogo esclusivo di sal-
vezza. Ogni dinamica ecclesiale viene letta nel riferimento fon-
damentale al regno di Dio e orientata all'impegno per I'essere
umano, e in particolare per il povero. La Chiesa viene cosi col-
locata nell'orizzonte pitt ampio dell'opera salvifica 6. Pur rico-
noscendo che tale visione ha aperto una prospettiva nuova nel-
I'impostazione dell'ecclesiologia, si deve notare ancora la per-
manenza di una certa dinamica ecclesiocentrica in particolari
testi di alcuni teologi della liberazione, che puo essere letta
come esperienza esistenziale di fede, celebrata in una certa
comunita, ma che non puo essere universalizzata come espe-
rienza oggettiva. Nell'ambito dell’attuale situazione di plurali-
smo religioso diviene complesso mantenere, per esempio, una
terminologia che identifica la Chiesa come punto quasi culmi-
nante in cui la presenza del Regno si concentra .

ovvero una visione che “ha come dato non discusso che la Chiesa detie-
ne, lei sola, la pienezza dei mezzi di salvezza. Per questo essa rappre-
senta il culmine insuperato e insuperabile del disegno di Dio”. L. Boff
lancia una domanda: in che misura questa visione conserva qualcosa di
narcisimo ecclesiale, ovvero di una Chiesa che “vede solo se stessa negli
altri”. In realta, conclude “essa non riconosce l'alterita come alterita”.

18 G. GUTIERREZ, Teologia da libertagdo, cit., pp. 210.213.

'7 Vedere per esempio la riflessione di Clodovis Boff sui gradi di
ecclesialita in C. Borr, Comunidade eclesial comunidade politica, Vozes,
Petrépolis 1978, p. 56. Secondo C. Boff & necessaria una significativa
presenza del Regno perché la Chiesa meriti pienamente il nome di Chie-
sa: una Chiesa matura e integra, anche se non completa e perfetta, dal
momento in cui si trova sempre nella prospettiva della riserva escatolo-
gica. Ma questa Chiesa matura, come egli rileva, &¢ “munita della pie-
nezza dei mezzi di salvezza” (cfr. Ibid., p. 56).
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Facendo un retrospettiva della teologia della liberazione
in queste ultime tre decadi, si constata che l'attenzione prefe-
renziale della riflessione & caduta sulla questione del povero e
della sua liberazione. Questi sono stati i temi che I'’hanno
caratterizzata e resa importante. In nome di questa specificita
si & cercato di conservare la fedelta ai cammini percorsi, anche
quando la riflessione teologica indicava la necessita di aprire
nuovi orizzonti. A riguardo della teologia della liberazione

" ci furono non poche resistenze a incamminarsi su nuove vie, facen-
do violenza sui temi e riducendoli in qualche modo alla questione
dei poveri. E I'impressione che dava in un primo momento, il tenta-
tivo di rivitalizzare 1'“opzione per i poveri” con la problematica del
nero, dell'indio e della donna. O, in modo piu esplicito, non ricono-
scendo la rilevanza di altre prospettive apparentemente non legate
alla liberazione, come quella della modernita, quella delle culture o
quella delle religioni '8.

Una difficolta particolare ¢ nata nel campo del rapporto
con le religioni. Gli autori che si stanno dedicando al tema
della religione popolare nella teologia della liberazione rico-
noscono che ¢ mancato un impegno significativo in quest’a-
rea di interesse, non solo a riguardo della questione ecumeni-
ca, ma soprattutto nell'lambito del dialogo con il mondo reli-
gioso alternativo del continente !°. Questo non significa che il

18 C. PALACIO, Trinta anos de teologia na América Latina, in L.C. SUSIN
(a cura), O mar se abriu: trinta anos de teologia na América Latina, Loyo-
la/Soter, Sao Paulo 2000, p. 63.

19D, IRRARAZAVAL, Vertientes teologicas actuales. Balance desde abajo,
adentro, adelante, in L.C. SUSIN (a cura), op.cit., p. 101. Per Irrarazaval,
c’e “un debito ecclesiale” della teologia relativamente alla fede del popo-
lo. Egli sottolinea che “la teologia della liberazione ha preso poco sul
serio il complesso e meraviglioso cammino religioso dei nostri popoli”,
in Ip., Religides do povo e sua teologia, in L.C. SUSIN (a cura), Sarga arden-
te, Paulinas/Soter, Sao Paulo 2000, p. 384. 1l teologo Jon Sobrino ha
riconosciuto che nella sua opera questo tema & apparso solo in modo
molto frammentario, cfr. J. SOBRINO, Teologia desde la realidad, in L.C.
SUusIN (a cura), O mar se abriu, cit., p. 169.
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tema della religione non sia entrato nel repertorio della teolo-
gia della liberazione, ma la riflessione fatta su di esso cercava
sempre di evidenziare il suo carattere di ambivalenza. In
modo esplicito o pitt sfumato si cercava, in genere, di mettere
in contrasto la religiosita popolare e la fede liberatrice. Si tro-
vano esempi presenti in forma molto evidente nei pionieri
della teologia della liberazione 2°, Una simile tendenza appare
con la preoccupazione di riscattare il carattere liberante del-
la religiosita popolare e con lo sforzo di purificarla dai suoi
elementi “alienanti” e “oppressivi”2!. Si tratta di una prospet-
tiva che ha influenzato direttamente alcuni documenti dell’e-
piscopato latinoamericano e altri di Chiese locali. Nel docu-
mento di Puebla, i vescovi latinoamericani sottolineano:

Per mancanza di attenzione degli operatori di pastorale e per
altri complessi fattori, la religione del popolo mostra in certi casi
segni di logoramento e di deformazione; appaiono gia surrogati
aberranti e sincretismi regressivi?Z,

La posizione prevalente in questo campo, fondata sulla
riflessione teologica del periodo, metteva in rilievo sempre la
necessita dell’accoglienza degli elementi di liberazione pre-
senti nella religiosita popolare. Una posizione che si mante-
neva ancora ostaggio di una prospettiva di apertura limitata
all'orizzonte dell’alterita religiosa. Tale questione forse meri-
terebbe un trattazione teologica piu approfondita. Le diffi-
colta della teologia in rapporto alla religione sono antiche, ma
si puo indicare un momento importante di demarcazione di
tale questione nell'influsso esercitato dal teologo Karl Barth,
che ha fissato in modo categorico 'opposizione fra religione

20 A, PiERIS, El rostro asidtico de Cristo, Sigueme, Salamanca 1991,
p- 100.

21 J.B. LiBANIO, Teologia da libertagdo. Roteiro diddtico para um estu-
do, Loyola, Sao Paulo 1987, p. 279.

22 Puebla. Documenti della 111 Conferenza Generale dell’ Epzscopato
Latinoamericano, in Enchiridion. Documenti della Chiesa latinoamerica-
na, EMI, Bologna 1995, n. 453.
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e rivelazione. Per mezzo di Jean Danielou questa posizione &
penetrata nell'ambito cattolico romano, dando inizio a quella
che si ¢ soliti chiamare “teologia del compimento”. Forse si
puo intravedere nella difficolta di certi autori della teologia
della liberazione di percepire la positivita delle religioni una
certa eredita di questa riflessione che ha fatto e ancora fa
scuola. Quando la dichiarazione Dominus Iesus stabilisce con
fermezza la distinzione fra fede teologale e credenza manife-
sta questa eredita, come pure quando confessa la sua diffi-
colta a riconoscere il valore della rivelazione nelle altre reli-
gioni. Ma anche alcuni teologi della liberazione manifestano
una simile difficolta quando mantengono la distinzione fra
esperienza di fede (teologia) e esperienza del sacro (religio-
ne). Mentre la prima indicherebbe il cammino di Dio verso gli
uomini, la seconda esprimerebbe il cammino degli uomini
verso Dio 23, Come si puo capire, la sfida su come vivere 'ec-
clesialita in un’America Latina plurireligiosa continua ad
essere un compito aperto.

Soprattutto a partire dagli anni '90, la teologia della libera-
zione ha iniziato a rispondere in modo piti maturo alla sfida
dell’accoglienza della diversita. La prima apparizione di que-
sta tematica ¢ avvenuta con gli autori che lavoravano sulla
questione indigena e sul tema dell'inculturazione. Nomi
importanti, come ad esempio Diego Irrarazzaval, Paulo Suess,
Xavier Alb6, Bartolomeu Melia, sono stati pionieri nell’affer-
mazione dell'unicita dell'indio come altro, della singolarita
della sua esperienza di Dio, della peculiare attenzione richie-
sta per trattare tale questione nella teologia della liberazione.
La nuova riflessione ha aiutato ad ampliare la visione della
teologia della liberazione. Si apre allora uno spazio per la com-
prensione della caratterizzazione etnica, che non puo essere
ridotta alla questione della classe sociale, cioe per la percezio-
ne degli altri livelli dell’'oppressione sociale. In sintonia con la
riflessione relativa alla questione indigena, altri teologi hanno

23 J B. LIBANIO, Religido e teologia da libertagdo, in L..C. SUSIN (a cura),
Sar¢a ardente, cit., pp. 81-85.
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introdotto nella riflessione teologica latinoamericana la pro-
blematica dell'inculturazione. Sulla stessa linea aperta dai teo-
logi che lavoravano su tali questioni, puo essere menzionato
I'apporto dei teologi e pastoralisti che hanno sviluppato la pro-
blematica della teologia delle religioni afro in Brasile?4.

Limpulso determinante pero & venuto dagli sviluppi della
spiritualita della liberazione. Con la riflessione e, soprattutto,
con la pratica di questa spiritualita si & consolidato un clima
indubitabile di apertura e di accoglienza della diversita, di
sensibilita verso la gratuita e di disponibilita sempre maggio-
re al dono di Dio. Un’espressione di questo nuovo momento &
stata la realizzazione del T Incontro dell’Assemblea del Popo-
lo di Dio, realizzata a Quito (Equador) nell'anno 1992. In que-
sta importante Assemblea si € consacrata l'idea di “macroe-
cumenismo”. Un nuovo termine per esprimere la nuova
coscienza di un ecumenismo caratterizzato dall'universalita
del popolo di Dio: il popolo di Dio sono molti popoli. Un nuo-
vo ecumenismo che si dispone ad “abbracciare con molte pilt
braccia e molti piti cuori il Dio unico e pit grande”?°. Vale la
pena di evidenziare la presenza oggi in Brasile di esperienze e
riflessioni pil1 aperte e innovative di macroecumenismo, che
ottengono una vivace espressione in autori come Pedro Casal-
daliga e Marcelo Barros?°.

24 Per maggiori dettagli, cf. F. TEIXEIRA, A interpelacdo do didlogo
inter-religioso para a teologia, in L.C. SUSIN (a cura), Sar¢a ardente, cit.,
pp. 421-429.

25 Cfr. Manifesto del I Incontro dell’Assemblea del Popolo di Dio, in
F. TEIXEIRA, O didlogo interreligioso como afirmagdo da vida, Paulinas,
Sao Paulo 1997, p. 150.

26 P. CASALDALIGA, O macroecumenismo e a proclamagdo do Deus da
vida, in F. TRIXEIRA, O didlogo interreligioso, cit., pp. 31-38; P. CASALDALI-
GA - J.M. ViGiL, Espiritualidade da libertacdo, Vozes, Petrépolis 1993, pp.
192s (ed. it. Spiritualita della liberazione, Cittadella, Assisi 1995); M. BAR-
ROS, O sonho da paz, Vozes, Petropolis 1996. Una delle esperienze piu
innovative in questo campo attualmente in corso in Brasile & legata al
nome di Marcelo Barros. Si tratta dell'esperienza di macroecumenismo
vissuto e celebrato nel Monastero dell’Assunzione di Goias, nello stato
di Goiania.
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In occasione del lancio della nuova edizione della sua teo-
logia della liberazione, il teologo Gustavo Gutiérrez ha scritto
una lunga prefazione dove traccia un bilancio della teologia
della liberazione. A suo parere, negli ultimi anni il cammino
di questa teologia ¢ stato arricchito da un allargamento di
prospettiva. Sottolinea in particolare I'importanza del dialogo
stabilito con altre teologie, che ha aiutato ad ampliare “la
comprensione del mondo del povero”, come pure a captare,
comprendere e valorizzare meglio “aspetti del nostro popolo
che erano rimasti nell’oscurita di una teoria poco o nulla cor-
relata con la pratica”?’. Fra le sfide contemporanee fonda-
mentali per la teologia della liberazione, Gutiérrez indica il
pluralismo religioso e il dialogo inter-religioso. Si tratta per
lui di una “questione decisiva per la fede cristiana” nel
momento attuale. Una sfida che si presenta delicata e com-
plessa, nuova ed esigente 28,

2. L'accoglienza del pluralismo religioso nella teologia
delle religioni

La teologia delle religioni o del pluralismo religioso costi-
tuisce un campo nuovo di riflessione e il suo statuto episte-
mologico si sta definendo progressivamente. Si tratta di un
fenomeno tipico della modernita plurale che provoca la crisi
delle “strutture chiuse” e richiede “sistemi aperti di conoscen-

27 G. GUTIERREZ, Teologia da libertagdo, Loyola, Sao Paulo 2000, pp.
13.19 (ed. it. Teologia della liberazione. Prospettive. Edizione rivista e cor-
retta, con una nuova introduzione Guardare lontano, Queriniana, Bre-
scia 1992). Vedere anche: J.1. GonzALEZ Faus, Los pobres al centro, in L.C.
SusIN (a cura), O mar se abriu, cit., p. 197.

28 G. GUTIERREZ, Sttuagdo e tarefas da teologia da libertagdo, in L.C.
SusIN (a cura), Sarga ardente, cit., pp. 55-57. Per Gutiérrez, il lavoro teolo-
gico dovra affrontare questo tema, interpretandolo come un segno dei
temnpi, cercando di discernere in esso “alla luce della fede, il nuovo cam-
po ermeneutico che gli & offerto per pensare la fede e per un parlare di Dio
che abbia qualcosa da dire alle persone del nostro tempo” (Ibid., p. 52).
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za”?. Loriginalita di questa tematica teologica inizia a deli-
nearsi solo nel secolo XX, nel momento in cui la teologia cri-
stiana comincia a far propria la prospettiva di instaurare un
particolare rapporto con le altre religioni. Sotto I'influsso del-
le scienze della religione, che hanno offerto preziosi elementi
per un’analisi pil1 obiettiva delle religioni stesse, la teologia cri-
stiana pud confrontarsi in modo pit1 positivo con la realta del
pluralismo religioso. La specificita di una teologia delle reli-
gioni si traduce nella ricerca della comprensione del significa-
to del pluralismo religioso nei disegni di Dio per I'umanita.
Fra i pionieri che intuirono orizzonti fondamentali per
I'inizio di una riflessione pitl positiva del cristianesimo in
relazione alle religioni possono essere messi in evidenza i
nomi di Paul Tillich (1886-1965) e Karl Rahner (1904-1984).
In un ambiente ancora segnato dalla forte presenza della
teologia di Karl Barth, e dalla sua visione pessimistica del-
le religioni, il teologo Paul Tillich, soprattutto negli anni
finali della sua vita, inaugura in ambito protestante una
riflessione molto piu positiva sul tema. A seguito di un
importante viaggio in Giappone, Paul Tillich inizia a svol-
gere un creativo lavoro teologico a proposito della questio-
ne del cristianesimo nell’incontro con le religioni mondiali.
Questo lavoro ha inizio attorno all’anno 1961. In un testo
sul significato della storia delle religioni per il teologo siste-
matico3?, Tillich mette in questione 'approccio barthiano
alla religione che finisce per provocare la scissione fra la vera
religione (vera religio) e le false religioni (religiones falsae). Per
Barth solo il cristianesimo sarebbe abitato dall’autentica espe-

29 P. BERGER, Rumor de anjos, Vozes, Petropolis 1997, p. 45 (ed. it. 1]
brusio degli angeli. Il sacro nella societd contemporanea, il Mulino, Bolo-
gna 1995).

30 P, TrLLicH, I futuro delle religioni, Queriniana, Brescia 1970, pp.
117-137 (la versione originale ¢ del 1966). Purtroppo, Tillich non ebbe
tempo sufficiente per elaborare una riflessione pil1 sistematica sul dia-
logo inter-religioso, poiché mori poco dopo. La sua intenzione era di rin-
novare tutta la sua teologia sistematica sulla base di questa nuova sfida.
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rienza della rivelazione. Le altre religioni esprimerebbero
solamente il tentativo umano e inconsistente di raggiungere
Dio. Reagendo a tale prospettiva, Tillich rileva che “le espe-
rienze di rivelazione sono universalmente umane” e che la
dinamica della rivelazione abita in tutte le religioni3!. In un
altro testo sul dialogo fra cristiani e buddisti, Tillich riprende
la sua argomentazione, rinforzando I'idea che il dialogo fra le
religioni pud avvenire realmente solo quando si riconosce il
valore della convinzione dell’altro e che questa “si fonda su
un’esperienza di rivelazione” 32.

Nell’ambito cattolico sara la presenza di Karl Rahner a
rompere i limiti di una riflessione ristretta sulla relazione del
cristianesimo con le altre religioni. Tracciando una differen-
za sostanziale rispetto alla teologia del compimento difesa da
teologi come Dianelou e Henri de Lubac, il teologo Kark Rah-
ner indica che le diverse religioni non presentano solo ele-
menti di una credenza naturale in Dio, ma portano con sé
“tracce sostanziali soprannaturali della grazia donata da Dio
all'uomo in Gesti Cristo”33. Nello spazio aperto da questo rin-
novamento teologico apparirono i primi tentativi sistematici
di porre la questione di una teologia delle religioni, come ¢ il
caso del libro di Heinz Robert Schlette, Le religioni come tema
della teologia, pubblicato nel 196334,

31 1bid., p. 118.

32 Ip., Le christianisme et les religions, Aubier, Paris 1968, p. 133.

33 K. RAHNER, Cristianesimo e religioni non cristiane, in Ib., Saggi di
antropologia soprannaturale, Paoline, Roma 1975, p. 545. Questa tesi di
Rahner riapparira nel decreto Ad gentes del Concilio Vaticano II: “Gli
elementi di verita e di grazia presenti nel cuore e nello spirito degli
uomini o nei riti e nelle culture particolari dei popoli non solo non si
perdono, ma vengono purificati, elevati e perfezionati per la gloria di
Dio"(cf. AG n. 9).

34 Cfr. ed.it. H.R. SCHLETTE, Le religioni come tema della teologia,
Morcelliana, Brescia 1968. Con questo autore si introduce nella rifles-
sione la presente distinzione: le religioni come vie legittime e ordinarie
di salvezza e la Chiesa come cammino straordinario di salvezza. Questa
tesi, che aveva incontrato una viva resistenza nell’aula conciliare, sara
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La teologia delle religioni nascente seguira un itinerario
segnato da una grande diversita di prospettive. Si tende in
generale a sintetizzare queste prospettive in tre grandi linee:
esclusivismo, inclusivismo e pluralismo, nonostante la termi-
nologia trovi resistenza fra certi autori. Non & qui il momen-
to di approfondire ciascuna di esse, cosa che ¢ gia stata rea-
lizzata ampiamente nella riflessione sul tema3s. Cid che
importa in questo momento & cercare di cogliere il movimen-
to di apertura della riflessione teologica verso il pluralismo
religioso. La provocazione piu significativa ¢ venuta dalla
prospettiva pluralista, ad esempio con John Hick e Paul Knit-
ter. Essi reagiscono soprattutto ai teologi inclusivisti, che pur
riconoscendo i valori spirituali delle altre religioni, continua-
no ad affermare, anche se implicitamente, la superiorita fina-
le del cristianesimo. Sintetizzando la posizione pluralista,
Hick rileva che la sua peculiarita si trova nel riconoscimento
della “validita di tutte le religioni mondiali come ambiti auten-
tici di salvezza/liberazione, i quali non sono segretamente
dipendenti dalla croce di Cristo” 3.

Senza misconoscere tutta la complessita che implica il
tema, c’¢ oggi un gruppo di teologi cattolici che cercano di
rispondere positivamente alla sfida posta al cristianesimo
dalla diversita delle religioni, senza rompere radicalmente
con l'inclusivismo, ma accettando I'interlocuzione feconda
con il pluralismo. In maniera ancora piu precisa, si tratta di
teologi che esprimono la loro insoddisfazione davanti al modo

sostanzialmente invertita nell’esortazione apostolica Evangelii nuntian-
di di Paolo VI (cf. EN n. 80).

35 Per una sintesi cf. F. TEIXEIRA, Teologia das religiGes, Paulinas, Sao
Paulo 1995.

36 J. Hick, A metdfora do Deus encarmado, Vozes, Petrépolis 2000, p.
121. E continua: “quelli che fra di noi difendono questa posizione lo fan-
no perché essa ci sembra piu realista, in termini religiosi, delle alterna-
tive pit antiche. Vediamo infatti che dentro ciascuna delle grandi tradi-
zioni, in quello che esse hanno di meglio e pitt 0 meno nella stessa pro-
porzione, si realizza la trasformazione salvifica della vita umana...”
(Ibid., p. 122).
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di riflettere sul tema sia nell'orizzonte dell'inclusivismo cri-
stocentrico che nell’'orizzonte del pluralismo teocentrico. Fra
gli autori piu significativi di questa nuova prospettiva si pos-
sono elencare: Jacques Dupuis, Christian Duguoc, Claude
Geffré, Edward Schillebeecks, Andrés Torres Queiruga,
Joseph A. Di Noia, John B. Cobb, David Tracy, Michael von
Bruck (fra gli europei e gli americani)3’; Michael Amaladoss,
Raimundo Panikkar, Aloysius Pieris, Felix Wilfred (fra gli
indiani)38. Questo nuovo modello di riflessione teologica sul
pluralismo religioso riceve una nomenclatura diversificata. Si
parla di “inclusivismo aperto”, “inclusivismo mutuo”, “inclu-
sivismo reciproco”, “pluralismo ricettivo”, “pluralismo inclu-
sivo”, ecc. Ma in comune si condivide, in genere, la stessa con-
vinzione sul valore del pluralismo di principio e del carattere
irriducibile e irrevocabile delle tradizioni religiose.

La sfida dialogica dell’accoglienza di un pluralismo di prin-
cipio appare in molti autori della teologia delle religioni. Si
puo constatare che questo tema ha avuto un’espressione piu
vivace dove la tradizione cristiana si trova in una situazione di
minoranza consapevole, come nel caso dell'India. I teologi
asiatici sono stati i pionieri in questa riflessione e il loro influs-
so si & fatto sentire in modo significativo nei documenti della
Federazione delle Conferenze Episcopali Asiatiche (FABC).

37 Un buon approccio agli sviluppi attuali della teologia delle reli-
gioni si puo trovare nell’opera di M. AEBISCHER-CRETTOL, Vers un oecumé-
nisme chrétienne du pluralism religieux: jalons pour une théologie chre-
tienne du pluralism religieux, Cerf, Paris 2001 (soprattutto pp. 317-629).

38 Sj deve mettere in rilievo la resistenza opposta dai teologi asiatici
allo schema occidentale di classificazione della teologia delle religioni in
esclusivista, inclusivista e pluralista. Per loro, questo schema ¢ molto sem-
plicistico e riduttivo. Siveda per esempio la critica formulata da A. PIERIS,
Liberacion, inculturacion, didlogo religioso: un nuevo paradigma desde
Asia, Verbo Divino, Navarra 2001, p. 259. Per i teologi indiani, in partico-
lare, lo schema inclusivista che tende a porre in relazione il valore salvifi-
co delle religioni con la fede implicita in Gesu Cristo non ottiene grande
accoglienza, dal momento che non corrisponde all'esperienza reale vissu-
ta dai credenti di altre tradizioni. Cf. G. GiSPERT-SAUCH, La teologia india-
na dopo il Vaticano II, in «Rassegna di Teologia» 42 (2001), p. 24.
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Fra i teologi indiani Raimon Panikkar & stato uno dei pionieri
in questa valutazione positiva del pluralismo religioso; gia da
molto tempo egli difende il pluralismo di diritto. Per Panikkar
non si puo cogliere la ricchezza dell'esperienza umana igno-
rando o negando la realta della diversita; per lui “il pluralismo
¢ una delle esperienze piul arricchenti che la coscienza umana
possa realizzare”, poiché essa favorisce la percezione dell'im-
portanza dell’accoglienza della contingenza3°.

Nell'ambito del magistero cattolico, i primi segni di aper-
tura in questa direzione si sono avuti con le riflessioni pro-
dotte dalla FABC, nata nel 1970. Fin dalla Prima Assemblea
Plenaria della FABC, realizzata a Taiwan nell’aprile del 1974,
i vescovi asiatici hanno posto in evidenza la positivita delle
altre tradizioni religiose nel piano divino della salvezza, in
quanto portatrici di un “patrimonio di eperienze religiose”.
Tale tendenza di apertura sara affermata nei documenti poste-
riori di questa federazione e degli organismi ad essa connes-
si. Si rileva che preoccupazioni costanti della FABC sono I'a-
pertura al pluralismo religioso e il suo rapporto con la storia
della salvezza. Si parla di “pluralismo recettivo”, per indicare
la dinamica inter-relazionale e di complementarieta che &
operante fra le religioni nell’'unico piano di salvezza. Per il
magistero asiatico, la varieta delle culture e delle religioni &
vista come “manifestazione dell'infinita ricchezza del Dio di
tutti gli uomini”, che durante tutta la storia ha ricoperto di
attenzioni e di cure il cammino diversificato dei popoli.
Riprendendo questa stessa sensibilita, nel 1984 il breve docu-
mento dell'allora Segretariato per i Non Cristiani “° introdurra
in ambito pit ufficiale questa posizione di grande apertura
alla realta del pluralismo religioso, dando rilievo alla visione
dell'immanenza universale di Dio nel mondo.

39 R. PANIKKAR, Entre Dieu et le cosmos, Albin Michel, Paris 1998, p.
166. Vedere anche : Ip. Sobre el dialogo intercultural, Editorial San Este-
ban, Salamanca 1990, pp. 17-94.

40 Cfr. sopra, nota 4.
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3. Teologia della liberazione e teologia delle religioni:
peculiarita e convergenze

Una delle piti importanti sfide affrontate dall’Associazione
Ecumenica dei Teologi del Terzo Mondo (EATWOT) ¢ stata
quella di creare pitl vicinanza e dialogo fra teologia della libe-
razione e teologia delle religioni. Di fatto, mentre la teologia
della liberazione era pitt centrata sulla questione dei poveri,
della sofferenza e dell'ingiustizia, la teologia delle religioni cer-
cava di rispondere alla sfida del pluralismo religioso. Nei pri-
mi dieci anni della sua esistenza, questa associazione teologi-
ca era piu sotto l'influsso della teologia della liberazione. Allo
stesso modo vale la pena ricordare che i teologi della libera-
zione hanno influenzato notevolmente molti teologi delle reli-
gioni. La nuova generazione dei teologi indiani, che ha segna-
to lo sviluppo della riflessione sul pluralismo religioso, ha subi-
to un grande influsso sia del Vaticano II che della teologia del-
la liberazione. Questi teologi “hanno accolto con particolare
interesse i nuovi modelli di pensiero teologico e di prassi pasto-
rale dell’America latina. Subito dopo il Concilio, Gustavo
Gutiérrez diviene un nome familiare e il suo testo fondamen-
tale sulla teologia della liberazione (del 1971) trova un’avida
accoglienza”#!, Durante la decade degli anni '80, avverra un
nuovo sviluppo nel EATWOT contrasseggnato da una presen-
za piu significativa della linea di riflessione propria dei teolo-
gi asiatici e dalla loro preoccupazione per la questione del plu-
ralismo religioso, dell'inculturazione e del dialogo fra le reli-

41 G. GISPERT-SAUCH, op.cit., p. 11. Per uno studio pit dettagliato sul-
l'itinerario della teologia india cfr. J. KUTTIANIMATTATHIL, Practice and
Theology of Interreligious Dialogue. A critical Study of the Indian Chri-
stian attemps since Vatican 11, Kristu Jyoti Publications, Bangalore 1995
(si tratta di una tesi di dottorato difesa alla Pontificia Universita Grego-
riana di Roma). Un influsso simile si & avuto fra gli altri teologi della
liberazione, come Paul Knitter: “La teologia della liberazione & diventa-
ta per me non un mero ‘nuovo metodo’, ma 'occasione per comprende-
re il significato della religione e dell'essere discepolo fedele di Gesit” (cfr.
P. KNITTER, Una terra molte religioni, Cittadella, Assisi 1998, p. 29).
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gioni. La teologia della liberazione & uscita arricchita dall’in-
contro con questa nuova presenza. Oggi si coglie piu facil-
mente la specificita delle caratteristiche proprie delle teologie
asiatica, latinoamericana e africana, ma si mette in discussio-
ne una settorializzazione stagna e rigida delle loro sfide*2.

Quello che si sta constatando in questi ultimi anni & 'ur-
gente necessita di una maggiore interazione fra la teologia
della liberazione e la teologia delle religioni. Come ha ben sot-
tolineato Paul Knitter:

i teologi della liberazione stanno comprendendo che la liberazione
economica, politica e soprattutto nucleare & un compito troppo
grande per un’unica nazione, cultura o religione. Diviene necessario
condividere, in ambito interculturale e inter-religioso, la teoria e la
prassi della liberazione. E i teologi delle religioni stanno percepen-
do che un dialogo fra le religioni che non promuova il benessere di
tutta I'umanita non & un dialogo religioso®.

Veniva lanciata una duplice sfida. Da un lato, I'importanza
dell'ampliamento dei confini regionali della teologia della libe-
razione e del coinvolgimento del movimento di liberazione
con le altre religioni; dall’altro, l'importanza per la teologia
delle religioni di mantenere sempre accesa 'opzione per gli
impoveriti e gli esclusi, prendendo seriamente in considera-
zione la questione della poverta e dell’oppressione#4. Non si

42 Come ha sottolineato Gustavo Gutiérrez “occorre evitare la tenta-
zione di classificare, che consiste nella distribuzione di tali sfide ai vari
continenti: quella della modernita al mondo occidentale; quella della
poverta all’America Latina e all’Africa; quella del pluralismo religioso
all'’Asia”, in G. GUTIERREZ, Situagdo e tarefas da teologia da libertagdo, in
L.C. SusiN (a cura), Sarca ardente, cit., p. 77.

43 P, KNITTER, A teologia catélica das religides numa encruzilhada, in
«Concilium» 203 (1986), p. 111.

4 Gijustamente Knitter ha rilevato che come la teologia della libera-
zione non puo relativizzare nel suo metodo l'attenzione da dare al conte-
sto culturale e religioso globale, la teologia delle religioni, a sua volta, deve
stare attenta all’'esperienza comune e umana della sofferenza come “kai-
ros ermeneutico per l'incontro inter-religioso”. Cfr. Ip., Una terra molte reli-
gioni, cit., p. 109 (e anche pp. 33.37.146); Ip., Per una teologia della libera-
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pud negare l'originalita e la ricchezza che ispirano la riflessio-
ne di queste due teologie. Esse sono fra le espressioni pit1 crea-
tive e rivitalizzanti che costellano 'orizzonte del pensiero teo-
logico contemporaneo, e che cercano di rispondere ad alcune
fra le questioni che pit1 sfidano le Chiese e le religioni nel tem-
po attuale: la realta dolorosa di tanti poveri, la ricchezza della
dinamica culturale molteplice e la diversita delle religioni.

Forse la convergenza pitt profonda che lega la teologia del-
la liberazione con la teologia cristiana delle religioni & la stessa
passione per l'orizzonte pitt ampio del regno di Dio. Queste teo-
logie non si stancano di affermare la loro speranza e la loro lot-
ta in favore di una dinamica che ponga al centro il Regno. Nel-
la prospettiva di un pluralismo di principio si rafforza la chia-
ve ermeneutica della presenza universale del Mistero in tutta la
creazione e la storia. La missione ecclesiale non perde il suo
posto, ma viene ridefinita nella prospettiva della centralita del
Regno. La testimonianza rimane essenziale, ma intesa sempre
nella dinamica di un “interscambio di doni”. I cristiani non
hanno motivo di tacere agli altri la loro esperienza di incontro
con il Signore, la gioia di questo “mistero di amore”. Tale desi-
derio di condividerlo con gli altri deve pero essere motivato da
questo stesso amore. La testimonianza autentica non si compie
per un obbligo o per un “mandato ricevuto”. Una testimonian-
za realizzata con tali basi provoca, al contrario, la crisi e il
discredito della Chiesa stessa. E cio che ¢ fondamentale non ¢
lo stimolo per il cambiamento della religione, ma per il cam-
biamento di prospettiva di vita: da una vita autocentrata ad una
vita centrata nel mistero di Dio. Da qui deriva la conversione
pil1 profonda che orienta tutti verso il mistero di Dio.

La strada percorsa da settori importanti della teologia del-
le religioni non é stata quella di escludere il riferimento spe-
cifico a Gesit Cristo, ma di porre in discussione un “cristo-
centrismo che non & cristiano”, e che finisce per assolutizza-
re il cristianesimo*>. L“esperienza di Gesll”, la presenza viva

zione delle religioni, in J. Hick - P. KNITTER, L'unicita cristiana: un mito? Per
una teologia pluralista delle religioni, Cittadella, Assisi 1994, pp. 314-318.

45 A. GESCHE, O cristianismo e as outras religiées, in F. TEIXEIRA (a
cura), Didlogo dos pdssaros, Paulinas, Sao Paulo 1993, pp. 56-57.
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del suo “mistero”, che ha toccato i suoi primi discepoli, conti-
nua oggi a interpellare gli esseri umani in vista di un orizzon-
te alternativo per affermare la vita. Il teologo indiano George
Soares Prabhu, morto prematuramente, ha lavorato in modo
ammirevole sul valore dell’esperienza e del significato di Gesu
per i cristiani dell'India, cosa che vale sostanzialmente anche
per 'America Latina. La sua preoccupazione si concentra sul
significato di Gesii, e non sulla “struttura del suo essere”; sul
“mistero di Gest”, e non sui “meccanismi” utilizzati per spie-
gare questo mistero. La cristologia tradizionale ha finito per
concentrarsi troppo su tali meccanismi e “ha soffocato” e
“indebolito” il mistero che da vita. La comprensione di Gesii,
che emerge come sfida per il Terzo Mondo ed & aperta alla
dinamica dialogica, deve essere animata dalla dialettica del
Gesti della fede e dal grido per la vita:

Gest & un nome salvifico per il Mistero Assoluto di cui lui ha fat-
to esperienza per noi. Ma l'inesauribile Mistero Assoluto ha, come
insegna l'induismo, un migliaio di nomi salvifici (...). Tutti questi
nomi ci parlano dell'incredibile ricchezza dell'esperienza religiosa
dell'umanita, che riunisce forme di religiosita abbondanti quanto i
fiori di una foresta. Voler disputare sulla superiorita di uno o del-
l'altro fra questi si rivelera né fattibile, né saggio. Veramente il pro-
blema dell’'unicita di Cristo, in quanto tema di discussione nella teo-
logia oggi, sembrera, a mio parere, come un problema accademico
di piccolo significato (...).In Asia, almeno, & Dio e non Cristo colui
che rimane sempre al centro. Questo forse & dovuto al fatto che gli
asiatici non hanno prodotto cristologie di rilievo, ma molte teologie:
la vera “unicita” di Cristo & I'unicita del cammino della solidarieta e
della lotta (un cammino che non & né maschile, né femminile) che
Gesil ha indicato come via versa la Vita. Noi “seguiamo” Gesu lungo
questo cammino perché abbiamo avuto esperienza del Mistero Asso-
luto in lui e crediamo che il suo & veramente il cammino che condu-
ce alla Vita. Invitiamo altri a percorrerlo con noi € a condividere I'e-
sperienza che abbiamo vissuto, senza affermare che & 'unico cam-
mino o il migliore %.

46 G.S. PraBHU, The Jesus of Faith, ciclostilato, Pune (India), pp. 27-
28.
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Come sfida aperta si inserisce I'esigenza di un’accoglienza
pitt decisa della simbologia inter-religiosa del regno di Dio,
inteso come “mistero che suscita una relazione profonda fra
tutte le religioni senza legarsi in modo esclusivo a nessuna di
esse” 4. Accettando questa simbologia, si accoglie allo stesso
tempo la realta e il valore dell'alterita, che rende ogni tradizio-
ne un mistero di incommensurabilita che non puo essere smi-
nuito nel suo significato pit profondo. Questo mistero della
differenza & presente in ogni dinamica inter-personale. Come
rileva la poetessa Lya Luft, ¢'¢ uno “spazio di silenzio insupe-
rabile anche nel pit intimo degli amori”*. Un silenzio di
incommensurabilita che preserva anche la specificita di ogni
tradizione religiosa. La presenza e la consapevolezza di questo
enigma non ostacolano perd la sfida del dinamismo dialogico.
L’altro & unico, un mistero, ma che ugualmente invita all'in-
contro ed & disponibile all'apprendistato della differenza.
Questa comune passione per il Regno, che spinge all’'eser-
cizio dell’alterita, & anche richiamo ad una dinamica radicale
di compassione, che cerca 'affermazione della vita e della
giustizia per tutti. In favore di una “ecumene della compas-
sione”, il teologo Johann B.Metz ha espresso in modo felice la
ragione d’essere del discorso teologico: “il discorso su Dio puo
essere universale, cioe significativo per tutti gli esseri umani,
solo se, nel suo nucleo, traduce un discorso su un Dio sensi-
bile alla sofferenza degli altri” .

47 M.M. QUATRA, Regno di Dio e missione della Chiesa nel contesto
asiatico: uno studio sui documenti della FABC (1 970-1995), Tesi di dot-
torato in Missiologia, Facolta di Missiologia, Pontificia Universita Gre-
goriana, Roma 1998, p. 325.

48 [ LUFT, Mar dentro, Arx, Sao Paulo 2002, p. 30.

49 J B. METz, La compasion. Un programa universal del cristianismo
en la época de pluralismo cultural y religioso, in «Revista Latinoamerica-

na de Teologia» 19 (2002), p. 27.
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SPIl}ITUALITA DEL PLURALISMO RELIGIOSO:
UN’ESPERIENZA SPIRITUALE EMERGENTE

di JosE MARiA VIGIL

.Pluralismo religioso, dialogo interreligioso teologia plu-
ralista delle religioni... sono ormai «argomenti’di moda»pDa
un certo tempo a questa parte & incalcolabile il numer;) di
pubbl.icazioni e attivita di-dialogo che si realizzano attorno a
questi temi. Non si puo piu rendere conto dell’attuale situa-
zione religiosa dell'umanita senza evidenziare questa «nuova
coscienza» che si & diffusa rapidamente in tutto il globo. E
come dige John Hick, & una coscienza molto recente ch'e 6‘;
emersa pienamente nel tempo della generazione attuale' 1 Vie-
ne appena da ieri, ma riempie gia il mondo. E tutto ser.nbra
indicare che «& venuta per restare». ..

Ma che cosa produce questi nuovi «stati di coscienza» che
nascono e si diffondono inaspettatamente in tutta 'umanita?
Si tratta, senza dubbio, di una «nuova esperienza spirituale».
Le g‘ran.di correnti teologiche, i grandi movimenti o trasfor-'
mazioni culturali non si producono normalmente in risposta
a un’idea di qualche pensatore geniale, ma obbediscono a
nuovi‘stili di vita spirituali ai quali 'umanita - o qualche set-
tore significativo di essa - si vede esposta. Lo Spirito ¢ dietro
q‘u.est.i fenomeni, sostenendo, guidando, spronando. E gli spi-
rlt} pit pronti dell'umanita captano tale presenza del vento e
spiegano le loro vele lasciandosi condurre. ..

.(.)ggl viviamo questa nuova esperienza spirituale. C'& uno
Splrlto nuovo, che ci circonda, che ci sfida, quasi ogni giorno
in una moltitudine di gesti, di riflessioni, di nuove pratiche..’

! «In Western Christianity thi isti ol
| y this pluralistic consciousness has onl
emerged during the lifetime of people now living...», in J. Hick, God ;ai
Many Names, Westminster Press, Philadelphia 1980, p- 7 ,
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Siamo in un momento di trasformazione. Stiamo passando
dal cristocentrismo al pluralismo. C'¢ paura, resistenza... e al
tempo stesso attrazione, chiarezza e perfino un’evidenza che si
va imponendo lentamente ma irresistibilmente... E un kairos,
un punto di svolta importante, che introduce cambiamenti
molto profondi: una nuova epoca che succedera a diciannove
secoli di esclusivismo e ad appena uno di cristocentrismo...

E molto importante, quindi, essere attenti a questo kairos.
Bisogna seguire le tracce dello spirito che lo anima, per discer-
nerlo e assecondarlo. E proprio tale & I'obiettivo di questo bre-
ve testo. Vuole essere un semplice tentativo di captare e siste-
matizzare questo Spirito o «spiritualita del pluralismo reli-
gioso» che cresce in noi. Quali saranno quindi i suoi tratti pitt
importanti? Descriviamo i principali.

Pluralismo di principio contro il vecchio pluralismo di
fatto

Nel vissuto del credente semplice, le altre religioni non
esistevano nemmeno. Restavano fuori dalla portata della sua
percezione. E in secondo luogo perché, nel caso in cui fosse-
ro percepite, venivano considerate una realta negativa. Dio
aveva manifestato a noi esseri umani la sua volonta, la sua
offerta di salvezza, aprendoci la strada verso di Lui, che era la
«nostra» religione, ma succedeva che altri popoli venivano
confusi con superstizioni religiose che soppiantavano per loro
il ruolo della vera e unica religione, la nostra.

Questa visione si ritrovava in tutte le religioni. Tutte quan-
te si consideravano «la religione», 'unica, la vera, rispetto alle
altre, le «religioni false», che erano creazioni umane, «cre-
denze», superstizioni o magari perfino culti diabolici. La plu-
ralita di religioni era dunque un fatto deplorevole, un fatto
negativo; era un pluralismo che c’era «di fatto», ma che non
era volonta di Dio, non era un «pluralismo di diritto».

Ebbene, questo & cid che & cambiato. Un nuovo spirito si
diffonde per 'umanita. Gli esseri umani hanno ora un’altra
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percezione. Percepiscono le religioni con un’altra sensibilita.
Anche le religioni fanno parte del capitale pit prezioso dei
popoli. Costituiscono la loro identita, per cui non puo essere
un male che ci siano molte religioni. Non sembra pil1 accetta-
bile pensare che esista una religione buona e vera, e che le
altre siano cattive e false. No, «tutte le religioni sono vere».
Perché Dio ama tutti i popoli. Dio li ha creati, e ognuno di
essi, con la propria identita, religione e cultura, & opera delle
sue mani, bagliore irripetibile della sua luce multicolore.

I credenti percepiscono ora il pluralismo religioso non
come un fatto deplorevole, ma come una volonta positiva di
Dio. Non pit1 come un pluralismo «di fatto», ma come un plu-
ralismo amato da Dio, di diritto, «di diritto divino». «Plurali-
smo di principio» si suole dire in teologia.

Cio significa un cambiamento radicale di atteggiamento
rispetto alla pluralita delle religioni: ora si tratta di un atteg-
giamento positivo, di deferenza e di rispetto, che vede in loro
un’opera di Dio. E significa anche un cambiamento di imma-
gine di Dio stesso: prima credevamo in un Dio che aveva scel-
to un popolo e si era disinteressato degli altri; ora percepiamo
I'immagine di un Dio pitt universale, che non si limita né si
lega a un popolo, ma che ¢ in rapporto con tutti i popoli...

Una grande sfiducia verso gli atteggiamenti di privilegio
o di esclusivita

Vi & una crescente percezione nella coscienza dell'umanita
che gli atteggiamenti di «esclusivismo» religioso sono irrea-
lizzabili e ingiustificati. Un numero sempre maggiore di fede-
li religiosi moderni, di qualsiasi religione, percepisce, come
per un sesto senso, anche senza sapersi spiegare razional-
mente il perché, che la propria religione non puo essere «l'u-
nica vera». Non si accetta pit il vecchio esclusivismo secondo
cui «al di fuori della nostra religione non c’¢ salvezza».

Questo cambiamento significa anche una trasformazione
sia dell'immagine che abbiamo della nostra religione, sia del-

121



I'immagine stessa di Dio. Della nostra religione non pensiamo
pit che sia 'unica vera, e Dio non lo percepiamo come
«nostro», ma di tutti i popoli e di tutte le religioni.

11 rifiuto che, verso la meta del secolo scorso, divenne
comune contro l'esclusivismo, si sta oggi estendendo nell'am-
bito teologico anche all'inclusivismo. Sempre pit credenti
sentono che I'inclusivismo non & altro che una forma di esclu-
sivismo, una forma stemperata e con aspetti meno prepoten-
ti, ma pur sempre esclusivismo. Come affermava Hans Kiing
a proposito della teoria inclusivista di Rahner dei «cristiani
anonimi», & una forma molto educata di conquistare e sotto-
mettere 1'altro con un abbraccio. Linclusivismo, che & ancora
la posizione ufficiale, ha i giorni contati di fronte all'irruzio-
ne di questa spiritualita del pluralismo religioso.

In questo stesso senso, un’altra categoria che comincia a
essere rifiutata & quella della «elezione». Si tratta di una cate-
goria che & anche biblica, radicata nel Primo (Antico) Testa-
mento, e fatta propria anche dal Nuovo Testamento. L«ele-
zione» di Abramo, il popolo «eletto»... Ancora qualche anno
fa, il noto biblista Gerhard Lohfink avanzava una brillante
giustificazione delle ragioni per cui «Dio ha bisogno di un
popolo suo», e ragionava teologicamente su come «questo
popolo concreto & Israele» 2. Tutta una «costellazione di gran-
dezze: luogo conveniente, momento propizio e persone ade-
guate» mostravano la profonda convenienza della scelta di
Israele da parte di Dio, scelta che «& come un anticipo del
mistero dell'incarnazione del figlio di Dio in quel popolo»3.

In Torres Queiruga, uno dei teologi che hanno dimostrato
particolare interesse al tema del pluralismo religioso, ci sem-
bra di osservare un’evoluzione significativa: dieci anni fa ten-

2 G. LoHFINK, ¢Necesita Dios la Iglesia?, San Pablo, Madrid 1991, pp.
48ss; l'originale & del 1998: Braucht Gott die Kirche? (ed. it. Dio ha bisogno
della Chiesa? Sulla teologia del popolo di Dio, San Paolo, Cinisello B. 1999).

3 Ibid., p. 56. Per J. Hick & proprio l'incarnazione I'elemento chiave
che spiega la consapevolezza di superiorita del cristianesimo; cfr. A
metdfora do Deus Encarnado, Vozes, Petrépolis 2000.
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tava ancora di giustificare teologicamente il concetto di ele-
zione; nel suo ultimo testo di nostra conoscenza propone I'ab-
bandono puro e semplice della categoria di elezione*. Ma non
sono i teologi che scoprono per noi I'inadeguatezza di questo
concetto; € piuttosto la nuova spiritualita emergente del plu-
ralismo religioso che fa si che percepiamo oggi tale inade-
guatezza, e i teologi sono coloro che esprimono adeguata-
mente quello che tutti, in qualche modo, percepiamo nel
nostro spirito.

Una grande apertura alla complementarieta e alla inter-
religiosita

Sono ancora legalmente vigenti molte proibizioni riguar-
do alla partecipazione dei cristiani, per esempio, alle celebra-
zioni di altre confessioni cristiane, e molto piti nel caso di reli-
gioni non cristiane. Le norme ufficiali della Chiesa cattolica
proibiscono ancora di «fare la comunione» in altri culti o di
ascoltare, durante i propri, «libri sacri» che non siano la Bib-
bia. Ma cio resta circoscritto al mondo dei rapporti istituzio-
nali; il mondo delle influenze religiose reciproche ¢ molto pitt
vario e incontrollabile; non & possibile mettervi dei confini.
«Chi - cristiano o non cristiano — seriamente preoccupato per
la dimensione religiosa e per la sua ripercussione sull'uma-
nita non ha mai sentito 'esigenza di arricchire il vissuto della
propria tradizione con i contributi degli altri? E ancora, non
siamo forse in tanti a sperimentare che la nostra vita attuale
e gia, di fatto, arricchita molto pitt di quanto in genere si pen-
si dal contatto con altre tradizioni? Basti pensare, semplice-
mente, al crescente influsso della spiritualita orientale sul
nostro modo di pregare o di accogliere la presenza di Dio nel-
la vita. Personalmente non sar6 grato abbastanza per il con-

4 A. TorrES QUEIRUGA, El didlogo de las religiones en el mundo actual,
in J. Gowmis (a cura), Vaticano 1. Cémo lo imaginan 17 cristianos, El
Ciervo-Desclée, Barcelona-Bilbao 2001, 67-81.
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tatto con il gesuita indiano - o gesuita indu? - Anthony de
Mello. E I'accoglienza ricevuta dalle sue opere — e da tutta la
letteratura spirituale simile — mostra che si tratta di un feno-
meno che va al di la dell’'ambito individuale»>.

Le religioni si incontrano tra loro non soltanto nei libri
religiosi che attraversano i confini, ma nella strada, nei mez-
zi di comunicazione, nelle scale dei condomini, nei vincoli
matrimoniali, nelle migrazioni, dappertutto. Oggi, nella
societa attuale, «la religione autentica implica necessaria-
mente un rapporto con le altre religioni, e per la persona con-
creta, essere religioso & essere interreligioso»¢.

Ormai tutti comprendiamo che la luce di Dio non si rin-
chiude in un’unica religione. Qualsiasi religione, essendo
anche umana e culturale, & incapace di racchiudere in sé tut-
ta la ricchezza di Dio, ma puo incontrare al di fuori di sé, in
altre religioni, altri riverberi della luce di Dio che in se stessa
non ha captato nella stessa forma o con la stessa intensita.
Cosi si pud affermare che la dottrina cristiana della Trinita
necessita un po’ dell'insistenza islamica sull’'unicita di Dio;
che il vuoto impersonale del buddismo necessita dell’espe-
rienza cristiana del Tu divino; che i contenuti profetico-prati-
ci dell’ebraismo e del cristianesimo troverebbero un sano
complemento nell’accentuazione orientale della contempla-
zione e della gratuita dell’azione...”.

Non si tratta di auspicare un eclettismo confuso o la per-
dita delle diverse identita. Si tratta, piuttosto, di non sentirsi
imprigionati dalle rigide frontiere della mancanza di cono-
scenza e delle reciproche scomuniche. Oggi le persone reli-
giose sono tali, sempre piu, interreligiosamente?®.

5 Ib., El didlogo de las religiones, Sal Terrae, Santander 1992, p. 30.

¢ J. DupuIs, Verso una teologia del pluralismo religioso, Queriniana,
Brescia 1997.

7 P. KNITTER, No Other Name?, Orbis Books, New York 2000, p. 221
(prima ed. 1985; ed. it. Nessun altro nome?, Queriniana, Brescia 1991).

8 P. KNITTER, Introducing Theologies of Religions, Orbis Books, New
York 2000, xi.
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Un nuovo spirito missionario

Uno dei punti piti sensibili del cristianesimo che risulta
colpito dall'irruzione di questo nuovo spirito pluralista & quel-
lo della missione. E logico. Nel cristianesimo, per esempio,
per diaciannove secoli la missione & stata fondata sull'impo-
stazione esclusivista: «Al di fuori della Chiesa non vi & salvez-
za». Per lunghi periodi della storia della Chiesa si & pensato
che «nessuno di coloro che si trovano al di fuori della Chiesa
cattolica, non soltanto i pagani, ma anche gli ebrei, gli eretici
e gli scismatici, potranno partecipare alla vita eterna. Andran-
no nel fuoco eterno che é stato preparato per il diavolo e per i
suoi angeli» ®. San Francesco Saverio parti per le Indie Orien-
tali infiammato da un ardore missionario fondato sulla con-
vinzione che tutti quelli che morivano senza conoscere Gesu
Cristo non avrebbero ottenuto la salvezza... Sono passati
appena 50 anni da quando Pio XII parlava del miliardo di
essere umani che «giacciono nelle tenebre e nell’'ombra di
morte», come recita il salmo 107, salmo che nelle encicliche
missionarie % era tradizionalmente applicato ai «pagani»!1,
Ci sono ancora autori che continuano a parlare con natura-
lezza dei «pagani» di oggi, senza cercare in alcun modo di
ricorrere a una metafora 2.

Quando una religione supera l'esclusivismo — com’¢ il caso
del cristianesimo attuale — tutte le motivazioni della missione
che erano fondate sull’esclusivismo cadono. E quando l'inclu-

9 DS 870 (Unam Sanctam). DS 1351 (Concilio di Firenze). Pio IX lo
ha chiaramente affermato e riaffermato come dogma; cf. FA. SULLIVAN,
¢Hay salvacion fuera de la Iglesia?, Desclée, Bilbao 1999, pp. 136ss.

10 Evangelii Praecones 227; trenta anni prima, Benedetto XV nella
sua Maximum Illud 7.

1" Nel mondo protestante, ancora quaranta anni fa, il Congress on
World Mission di Chicago dichiarava: «Dall’'ultima guerra, oltre un
miliardo di persone sono passate alla vita eterna e pitu della meta sono
andate all'inferno senza conoscere Gesu Cristo». Cfr. gli atti pubblicati
a curadiJ. O. Percy per le edizioni Eerdmans Publishing Co. nel 1961.

12 Cfr. per esempio, J.A. SAYES, Cristianismo y religiones, San Pablo,
Madrid 2001.
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sivismo entra in crisi, entra in crisi pure la missione rinnova-
ta che si fondava su di esso. Oggi la missione continua ad ave-
re senso, se & basata su una prospettiva pluralista.

La missione non porta la salvezza in un luogo che era una
specie di «vuoto soteriologico», digiuno di salvezza, perché
tale luogo non esiste. Come ha affermato, in una sua celebre
frase, la teologia della liberazione, «il primo missionario arri-
va sempre tardi: il Dio Trinita vi € gia arrivato». Il missionario
non va a dare la salvezza come se quest’ultima, senza la sua
presenza, non fosse possibile o non fosse gia li da sempre. La
missione oggi non pud essere orientata — come lo & pratica-
mente sempre stata — a impiantare la Chiesa come se questo
fosse il suo principale obiettivo... Del resto, Gesl stesso non
si poneva l'obiettivo di fondare una Chiesa, né di diffonderla

‘missionariamente 3. La causa di Gesu era un’altra.

La Missione ha senso, si, ma un altro senso. In un conte-
sto di teologia e di spiritualita pluralista, la missione ¢ incen-
trata in Dio (teocentrismo), nel Dio del Regno e nel regno di
Dio. La missione & una spinta verso gli altri popoli e religioni,
per condividere con loro - in entrambe le religioni - la ricer-
ca religiosa. Per insegnare e per imparare. Per annunciare la
nostra buona notizia e per ascoltare le buone notizie che cer-
tamente anche gli altri hanno da offrirci. Senza pensare a
priori che gli altri dovranno abbandonare la loro religione e
adottare la nostra per approfondire il loro incontro con Dio.

Oggi sentiamo piuttosto che la conversione — come cam-
bio di religione — non & necessaria: gli altri devono incontrar-
si con Dio all'inizio nel cammino lungo la strada in cui Dio li
ha posti. La conversione che deve verificarsi & un’altra: la con-
versione a Dio, al Dio del Regno e al regno di Dio, quella stes-
sa conversione che & un imperativo anche per noi. Noi non
vogliamo che l'altro smetta di essere buddista, musulmano o
indu, ma che diventi un buddista migliore, un musulmano

13 Oggi, per esempio, gli esegeti concordano sul fatto che la conclu-
sione canonica di Marco (16,9-20) non faceva parte del Vangelo scritto
dall'evangelista. Cf. G. BARBAGLIO - R. FABRIS, Os Evangelhos (1), Loyola,
Sio Paulo 1990, pp. 620-621 (or. it. [ vangeli, Cittadella, Assisi 1985).
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migliore o un indi migliore. Non si esclude, certamente, la
conversione del cambio di religione, a patto che una qualun-
que delle due parti senta che per l'altro cammino puo avan-
zare meglio verso la propria pienezza religiosa, ma non sara
questo il cammino normale né la norma della missione. E cer-
to che la missione — essendo dialogo — non sara completa fin-
ché da parte nostra non annunceremo Gesti Cristo, né sara
completa finché non ci verranno annunciate le buone notizie
religiose che I'altra parte ha da offrirci.

Questo nuovo modo di vivere la missione richiede molte
pit sfumature, ma quanto detto & sufficiente per comprende-
re che questo nuovo spirito del pluralismo religioso compor-
ta, effettivamente, per la missione, una vera e propria scossa,
una trasformazione dalla quale uscira rafforzata e rinnovata.

Rilettura della cristologia

Gia da alcuni anni la problematica fondamentale della
soteriologia non & 'ecclesiologia, ma la cristologia. Qual ¢ il
ruolo di Cristo nella salvezza? Evidentemente si tratta di un
punto ipersensibile, dovuto al ruolo assolutamente centrale e
«assolutamente assolutizzato» che ha caratterizzato la costru-
zione teologico-dogmatica riguardo alla figura di Cristo.

Il nuovo spirito del pluralismo religioso sta producendo,
su vari fronti, un disgelo delle posizioni rigide e assolutizzate
alle quali eravamo abituati. In primo luogo vengono sottopo-
sti a nuovo studio gli stessi testi che nel Secondo (Nuovo)
Testamento costituiscono la base esegetica della dogmatica
cristologica. Si tratta — molto in breve — di testi scritti in un
linguaggio dossologico, confessionale e perfino liturgico e
devozionale, con il quale gli autori non volevano fare teologia
né filosofia né, tanto meno, enunciare dogmi. Hick lo esprime
con una frase simbolica: «La poesia & stata presa per prosa, e
la metafora per metafisica» 14,

14 J. Hick, God has Many Names, cit., in particolare cap. 10, pp.
136ss.
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Dall’altra parte c’¢ il tema della storia: che ruolo hanno
svolto nella storia del cristianesimo questi dogmi, quali atteg-
giamenti hanno legittimato 15? 1l giudizio attuale sulla storia
del cristianesimo & abbastanza severo: le sue invasioni, le sue
guerre, crociate, conquiste, colonizzazioni, neocolonizzazio-
ni, gli imperialismi... quasi sempre accompagnati da una pre-
senza di Chiesa che globalmente li legittimo e da un’evange-
lizzazione e un’azione missionaria che erano il complemento
in campo spirituale di cio che si faceva in campo politico ed
economico... vengono esaminati oggi secondo una nuova pro-
spettiva critica storico-ideologica. Ci riferiamo a un singolo
caso emblematico: nel testo stesso del Requerimiento — l'alle-
gato che i conquistatori spagnoli, al loro arrivo in America,
leggevano e proclamavano agli indigeni per avvertirli che tut-
te quelle terre appartenevano a loro, e cioé agli spagnoli, per-
ché il Papa le aveva donate al loro re cattolico - era inclusa
come elemento chiave dell'argomento teologico la mediazio-
ne di Cristo, Dio incarnato, padrone di tutta la terra, di cui il
Papa era luogotenente.

Altri approcci di questa problematica sono la genesi stes-
sa dell’elaborazione dogmatica durante i primi secoli fino ai
decisivi concili di Nicea e di Calcedonia; o lo studio della plau-
sibilita delle categorie ontologiche stesse comprese nella dog-
matica (natura, persona, ipostasi...); per non trascurare
approcci pil recenti quali quelli delle teologie politiche euro-
pee del secolo XX, che denunciano il ruolo sessista e razzista
che pud svolgere e che di fatto ha svolto una cristologia in cui
si predica che la perfezione dell'umanita ¢ stata raggiunta in
un essere umano maschio e bianco... 6.

15 Ibid., cap. 8, pp. 111ss; cfr. anche P. KNITTER, Toward a Liberation
Theology of Religions, in J. Hick - P. KNITTER, The Myth of Christian Uni-
queness. Toward a Pluralistic Theology of Religions, Orbis Books, New York
1998, p. 182 (ed. it. Lunicita cristiana: un mito? Per una teologia pluralista
delle religioni, Cittadella, Assisi 1994; capitolo riprodotto, solo in parte,
anche in questo volume in una nuova traduzione): «Le dottrine ortodos-
se che danno frutti non etici sono, a dir poco, molto sospette».

16 T, DRIVER, Christ in a Changing World. Toward an Ethical Christo-
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Tutto fa pensare che la cristologia ha dinanzi a sé nuove sfi-
de da affrontare, sfide di un’entita tale che oggi non & possibi-
le prevedere lo sviluppo di questa evoluzione. Sara forse un
lavoro che interessera varie generazioni!”. In questo momen-
to non ha fondamento fare affermazioni in un senso o nell’al-
tro, ma, semplicemente, essere aperti alla riflessione e al
discernimento e saper avere pazienza storica. Tutti affermia-
mo il carattere unico e universale di Cristo; quello che & ogget-
to di discernimento ¢ il carattere rigido che hanno assunto le
affermazioni classiche fatte a proposito della sua assolutezza.

Un nuovo spirito critico e penitenziale

Il cristianesimo ¢ stata la prima grande religione che ha
compiuto una rilettura del proprio patrimonio teorico con-
frontandolo con la scienza. Ai nostri giorni si & generalizzato
nella maggior parte del popolo cristiano di media cultura un
atteggiamento della critica storica riguardo alla propria tra-
dizione cristiana, tanto istituzionale quanto popolare.

I «maestri del sospetto» e il loro senso critico fanno ormai
parte, che lo si voglia 0 meno, della cultura moderna occi-
dentale, e il cristianesimo non vi si pud sottrarre. Oggi nessun
credente si scandalizza nel sentire che la religione spesso &
qualcosa di diverso da quello che dice di essere. Un nuovo spi-
rito circola nell'ambiente e ci rende tutti propensi a sospetta-
re di quanto sia facile che una dottrina diventi «ideologia»,
cioe una giustificazione dei propri interessi contro gli inte-
ressi altrui. O quanto pud risultare frequente che una dottri-
na che proponiamo come «volonta di Dio», o come «rivelata»,
sia in realta una forma inconsapevole di ottenere o di mante-
nere uno statuto di privilegio, un, controllo della situazione o

logy, Crossroad, New York 1981, p- 22; R. RUETHER, To Change the World
and Cultural Criticism, Crossroad, New York 1981, p. 4. P. KNITTER, No
Other Name?, cit., p.163. '

177, Hick, God Has Many Names, cit., p- 125.
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una superiorita culturale o economiga. Oggi. v.ed%izl'mo con
chiarezza che la storia & disseminata d.l esempi simili. X

Questa «ermeneutica del sospetto» i pprta amettere in du 1T
bio le affermazioni teologiche e dottn'nah_che stanno c.l\le.tlr\(; gli
atteggiamenti storici chiaramente 1df3010g1c1. Lq dice gla(li an»
gelo: «Li riconoscerete dai loro frutti». Le dottrine «ortcl)8 osse
che danno frutti cattivi sono, a dir poco, molto sospette!s.

Tutto questo si applica anche, Concretamente, glla n(()ftﬁz
teologia delle religioni, alla «mappa» chf} ci Costrulﬁmol‘ e‘o-
posizione che la nostra religione ha nell'insieme delle re igic
ni. Sara possibile che Dio abbia fatto le cose \met.te'nd(.) pr(;plzlci
noi al centro di tutto e in una posizione cosl ppv1l§g1a.ta. te.
tracciare questa «mappa» non avranno forse 1nﬂu1t.o i nostri
interessi e la nostra ideologia? «Puo essere teologlcame.nt'e
vera l'autocomprensione delle Chiese quaqdo hannF) .leglt)tl-
mato I'oppressione sessista, razzista, classista e rehglcf)saa»,
chiedono dall’Asia!®. C’'¢ qualcosa che non va ne! profondo
dell’esclusivismo e dell'inclusivismo quando li Ved.lamo gene-
rare simili atteggiamenti storici di prepotenza e di ma.lncar(liza
di rispetto verso le altre religioni e cu.ltu.re, quan(li.o ci rendo
no impossibile dialogare come fratelli, «in uguag 1anz;ii». L

E uno spirito di onesta, che non acc§tta 41 <\<nascon ere l2
verita con lingiustizia». E uno spirito di umilta, C}}e non puo
accettare i propri atteggiamenti di Prepotenza che siamo alt'ltcc)))—
ra propensi a mantenere in virtt dl'queste «teologie s?spe fra;
E uno spirito penitenziale, che chiede p?rdor}o per fl nosl
storia di crociata, di conquista, di cc?lom;zazm‘ne f:u.tur.a e'ei
religiosa. E una nuova volont'é che imprime ai cristiani e a
teologi questo nuovo spirito di pluralismo religioso.

18 p. KNITTER, Toward a Liberation Theology of Religions, cit., cap. 11,

. 178 o
P 19 T BALASURIYA, A Third World Perspective, in V. FABELLA - S. TORRES

(a cura), Doing Theology in a Divided World, Orbis Books, New York
1985, p. 202.
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Un nuovo tipo di verita

«La Verita ci fara liberi», disse Gesil. Pilato gli chiese: «E
cosa ¢ mai la Verita?». La domanda si pone di nuovo oggi. Il
modello di verita che il cristianesimo ha coltivato sin dall'ini-
zio della propria storia ¢ stato quello greco. Le fondamenta di
questo modello sono i principi teologi e metafisici aristoteli-
ci: il principio di identita e il principio di non contraddizione.
Una cosa ¢ cio che ¢, e non puo essere altro. Qualcosa non puo
essere e al tempo stesso non essere in relazione a una mede-
sima caratteristica. O ¢ una cosa o ¢ un’altra, non puo essere
entrambe allo stesso tempo. E il modello di verita per esclu-
sione: io sono io perché non sono te. Il modello occidentale di
verita, con 'enorme sviluppo acquisito dalla logica aristoteli-
co-scolastica, & stato molto utile per la costruzione di sistemi
teorici impeccabili in quanto alla precisione dei loro enuncia-
ti, alla correzione delle loro argomentazioni e alla legittimita
delle loro conclusioni, che si basano appunto su tale modello
di verita per esclusione, I'unico a produrre la sicurezza delle
affermazioni assolute. Occidente, e al suo interno il cristia-
nesimo, ha fatto sfoggio della sicurezza delle proprie conclu-
sioni, delle proprie affermazioni assolute, della propria sicu-
rezza e convinzione riguardo ai sistemi di verita - scientifica,
culturale o religiosa - non occidentali.

Questo modello di verita occidentale greco-aristotelico &
entrato in crisi da tempo. E il nuovo spirito di pluralismo reli-
gioso ¢ in relazione appunto con I'emergere di un modello
diverso di verita. Quelli di oggi sono tempi di «disellenizza-
zione», di «disoccidentalizzazione», di apertura ad altre
approssimazioni alla verita. «I cattolici, come i cristiani in
genere, si stanno rendendo conto che affinché qualcosa sia
vero non ¢ necessario che sia assoluto» 29,

Oggi si riconosce sempre piil che la verita ha un carattere
piu inclusivo che escludente, pii1 pratico che teorico, pil evo-

20 P. KNITTER, No Other Name?, cit., p- 219.
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lutivo che fisso, storico pitl che fisico o naturale. La verita e
come la vita: & in crescita, in sviluppo, in evoluzione. Non la
possediamo mai del tutto, ma la percepiamo progressivamen-
te. Uavanzare della storia permette di accedere a nuovi punti
di osservazione che offrono prospettive nuove, nuove visioni,
una nuova configurazione della verita, sempre in movimento.
Oggi riconosciamo il carattere multi-relazionale di ogni cosa:
tutto & in relazione con tutto, tutto cid che esiste co-esiste ede
reciprocamente intersecato con tutto cio che lo circonda.

Al livello delle verita assolute non si pud giocare all’esclu-
sione come davanti a «verita chiare e distintre». Nella profon-
dita di quel mistero per il quale crediamo di aver bisogno di
espressioni assolute, le nostre affermazioni non possono rin-
chiuderlo in espressioni matematiche maneggevoli, recipro-
camente escludenti. Le verita profonde non possono essere
maneggiate come oggetti controllabili: «Una verita profonda
si esprime in un enunciato il cui opposto & ugualmente una
verita profonda; una verita superficiale si esprime in un enun-
ciato il cui opposto & falso», dice Niels Bohr?l.

In questo nuovo modello di verita, molte delle costruzioni
teologico-dogmatiche, che hanno preteso di distillare in labo-
ratorio una verita perfettamente racchiusa in formule rigida-
mente definite, cadono di fronte all’evidenza del fatto che la
Verita che ci rende liberi &, essa stessa, libera e inafferrabile.
Le affermazioni esclusiviste e inclusiviste, che hanno la pre-
tesa di assolutezza escludente rispetto alla ricerca religiosa
ancestrale di settori immensi dell'umanita, suscitano oggi
semplicemente un benevolo sorriso pilt che un rifiuto irato.
Lo spirito del pluralismo religioso opta per un altro modello

di verita e per altri atteggiamenti nei confronti della Verita:
atteggiamenti di ascolto instancabile, di olismo integrale, di
tolleranza, di complessificazione e interrelazionalita... di
umilta, infine. Per questo & difficile il dialogo con coloro che
restano attaccati al vecchio modello di verita.

21 N. BOHR, Atomtheorie und Naturbeschreibung, Berlino 1931, p.

143.
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La liberazione dei poveri come criterio ermeneutico

In‘varl t.ratti caratteristici di questo spirito & compreso cio
su cui Vog.h.'?\mo riflettere ora: la dimensione liberatrice. La
b'uona'notlzla per i poveri continua a essere per i cristiani .che
S1 sentono attratti da questo spirito di pluralismo religioso
come lq fu per Gesty, la pietra di paragone: un criterio centra:
le che riorganizza tutto cio che c’é stato prima e lo asso
al realismo della verita dell’amore. seetia

Quanto abbiamo detto a proposito della «<ermeneutica eti-
ca» e df}ll’atteggiamento critico ha a che vedere con questa
dlm.ensmne liberatrice: non & possibile che una verita r(elzli io-
sa sia realrpente verita, se non ¢ liberatrice, o — meno ancgora
- se e‘ntr.a in connivenza con un sistema di oppressione, di
qualS:1a51 tipo esso sia. La Verita vi fara liberi, e vi fara lik; i
per liberare. Se la verita della religione non fibera se nortlﬂr‘1
buona.notizi‘a per i poveri, non ¢ vera religione. ’ ‘

\N01 possiamo indicare un criterio generale: «Una religio-
neé verae buona nella misura in cui non opprime né diStI%,l -
ge.l urn.?\mté, ma la protegge e la fomenta» 22, Siamo qui a ug
primo livello, in cui il povero da liberare & I'umanita gtessa X
un SB\C?l’ldO livello, di maggiore concretezza, il povero da lil;e—
rare & il prossimo in generale, rispetto al quale I'«etica mini-
ma» ¢ racchiusa nella «regola d’oro»: non fare agli altri quel
lo che non vorresti fosse fatto a te. Oggi sappiamo che 1(11est .
regol'a d’oro si ritrova, espressa con parole molto sirrcllili in
quasi tutte le religioni. A un terzo livello, questa regola d’;):)l
si concretizza nell'opzione per i poveri e ne ¢ il fondamento

. Tuttq Cid non ¢ sostenuto da nuove teorie, ma da quesfo
spirito di cui abbiamo parlato, che crea una sénsibilité\ eun
predisposizione d’animo che si impongono previamente «'fi
soggetto, anche se non conosce le argomentazioni teolo ic}?
che le glust‘ificherebbero. E un'intuizione pit che una tgeoloef
gla, uno spirito pitt che una norma morale.

22 H. KNG, Teologia ]
. , parala posmodernidad. Fundamentacién ecumé.
' : . umé-
;z)zca,lAhanz.a, Madrid 1989, p. 187. Cfr. anche L. SWINDLER, The Dialog;e
ecalogue, in «Journal of Ecumenical Studies» 20 (1983),p. 10
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Sostenuti da questo aspetto della liberazione dei poveri
come criterio ermeneutico, potremmo inserire a questo punto
un approfondimento maggiore. Che cos’, in definitiva, la reli-
gione? Come e dove l'essere umano realizza in modo pit profon-
do I'incontro con Dio, che la religione afferma di poter rendere
possibile? Le origini dell'ebraismo e del cristianesimo sono chia-
re a tale riguardo. Una frase di Van del Meersch che colpi Alfon-
so Carlos Comin potrebbe esprimere plasticamente questo spi-
rito che unisce la verita religiosa e la liberazione: «La Verita,
Pilato & questa: mettersi al fianco degli umili e di coloro che sof-
frono». Sentenza che possiamo mettere in parallelo con le paro-
le di san Giacomo (1,27): «Una religione pura e senza macchia
davanti a Dio nostro Padre & questa: soccorrere gli orfani e le
vedove nelle loro afflizioni e conservarsi puri da questo mondo».
Si potrebbero citare innumerevoli brani biblici che affermano la
stessa cosa23. Per I'ebraismo e il cristianesimo la vera religione
& 'amore e la giustizia, l'impegno per la costruzione di un Regno
di Dio che sia «vita, verita, giustizia, pace, grazia e amore», per
tutti, ma in primo luogo per i poveri, privati dei loro diritti e vit-

time di ingiustizie.

Altre religioni hanno trovato l'accesso a Dio attraverso la
natura; altre nell’esperienza interiore soggettiva o intersog-
gettiva. Lebraismoeil cristianesimo lo hanno trovato in modo
privilegiato nell'incontro liberatore con il povero (Mt 25,31ss).
Riteniamo che questo possa essere il loro principale contri-
buto al dialogo interreligioso mondiale.

Questi sono pochi tratti, tra i tanti che si potrebbero segna-
lare, per la caratterizzazione di questa nuova spiritualita del
pluralismo religioso che sta invadendo il mondo. Con cio, il
dialogo tra le religioni entra senza dubbio in una nuova fase.

23 Cj si permetta di citare solo questo: «Uomo, ti & stato insegnato
cid che & buono e cid che richiede il Signore da te: praticare la giustizia,
amare la pieta, camminare umilmente con il tuo Dio» (Michea 6,8).
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IL PLURALISMO CULTURALE E RELIGIOSO
FONDAMENTO DELLA TEOLOGIA ,
DELLA LIBERAZIONE

MaRrCELO BARROS

. La teologia del pluralismo religioso & quanto di piix
eSISte_nell’ambito della teologia cristiana. Puo esserlz nu((i)vlo
le basi per I'elaborazione di una possibile futura "teolougril: ur?i-
versale”, Ngn ¢ una specie di “esperanto” religioso, o un mini-
mo denominatore comune che tiene in nessun cor;to le diver-
sita. In questo capitolo, muovendo dalla realta latinoameri
na e da quello che i fratelli e le sorelle hanno detto nei ca 'ia_
li prec.edenti, intendo verificare se possiamo consider: e ?—
t§olog1a del pluralismo religioso un paradigma nuovo ea r? )
riore per la teologia della liberazione e presenterd alcuniu o
gerimenti per dare continuita al cammino teologico e
rale delle nostre comunita e dei nostri movimentgi paster

Per diversi motivi non ¢é facile trattare questo ;rgoment
ancor meno nello spazio limitato di un capitolo di libro. A iy
tutto Perché non si tratta del rapporto fra due istanze .i tr'ltZI_
;1ona11 e rpqnolitiche. Non esiste un’unica teologia del Sh;r:
lismo re.h‘gloso, né una sola teologia della liberafion _
Ent‘ramk.)l 1 movimenti teologici sono plurali e convivono .
la d\lversm?l. A partire dalla teologia della liberazione, sint ifm
zerd alcune linee piti evidenti nell’'uno e nell’altro mo)vimee;li(z)_
PerCOI_'reremo I'argomento, per quello che & possibile, att .
Verso il metodo latinoamericano del “vedere, giudicaré e arg?:
212,1 Sur sagendo chg questi tl‘"e pass‘i siintersecano. Il tema (la

ione fra teologia della liberazione e teologia del plurali
sSmo r'ehgl(.)so) € Nuovo e troppo vasto perché io osi prop¢ -
una sintesi o una conclusione. Quello che suggeriscrc)) éporre
tendo‘dall’esperienza e dall'opzione latinoamerican ’ P;‘r'
spressione della mia visione del rapporto fra queste cozenet:
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teologiche e la configurazione di possibili prospettive per un
approfondimento del tema.

1. Le difficolta fra la teologia della liberazione e quella
del pluralismo

Iniziamo con una confessione: la teologia del pluralismo
religioso, praticamente, non sembra aver interessato molto i
fratelli e le sorelle latinoamericani che hanno elaborato, nei
loro diversi settori e con diverse tonalita, la teologia della libe-
razione.

Esponenti storici della teologia latinoamericana hanno
confessato di non aver mai approfondito il tema del plurali-
smo. Altri considerano questo tema meramente accademico o
di esclusivo interesse per gli europei. Altri ancora, fratelli e
sorelle impegnati/e nella teologia nera, india e femminista, si
dichiarano favorevoli alla teologia del pluralismo religioso,
ma pensano di viverla gia senza sentire il bisogno del dialogo
proposto. Le comunita indigene e di matrice africana sono
pluriculturali e plurireligiose e ugualmente le teologie che d.a
esse nascono. Anche se il tema del pluralismo non ¢€ stato svi-
luppato nella misura in cui lo fecero i teologi e le teologhe di
altri continenti, né si & approfondito il rapporto fra queste
esperienze latinoamericane e la teologia del plura!ismo reli-
gioso elaborata in altri continenti, questi compagni € compa-
gne credono di saperne gia abbastanza su tale argomento. .

Senza volere subito una risposta, esprimo qui un dubbio
o una proposta di spiegazione. Mentre altri continenti come
I'Asia, 'America del Nord e anche I'Europa hanno dovuto pit
presto confrontarsi con il pluralismo culturale e religioso, ip
America Latina, la maggioranza del popolo & cattolica (o costi-
tuita di categorie dominate dalla cultura definita cattolica).
La teologia della liberazione & sorta in seno a gruppi preoc-
cupati di adeguare la missione della Chiesa al serv%zio de!
popolo, in mezzo al culture fortemente cattoliche. Fino agli

anni ‘90, neanche la questione ecumenica interecclesiale sem-
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brava che interessasse molto i teologi classici della liberazio-
ne. Quando si parlava di “ecumenismo”, tutti si mostravano
favorevoli e aperti, ma a condizione che altri lo facessero. E
quando si trattava di organizzare un settore ecumenico in
un’associazione biblica o teologica, era sufficiente consegna-
re questo settore ad un protestante amico e che egli parteci-
passe alle nostre attivita. Non scrivo questo per criticare com-
pagni e fratelli che ammiro e stimo profondamente. Solo ten-
to di comprendere I'ecclesiologia presente nei nostri ambien-
ti ecclesiali anche di tipo popolare.

Grazie a Dio, fin dalla decade degni anni '80, in diversi
lavori popolari e anche nell'ambiente teologico latinoameri-
cano, ¢ iniziata una convivenza e una collaborazione comuni
fra cattolici ed evangelici. E probabile che questo sia avvenu-
to pit1 per l'adesione di compagni evangelici a lavori e temi
che i cattolici avevano iniziato e incentivato (CEBs: Comunita
ecclesiali di base; CEBI: Centro di studio biblico; Pastorale
della terra; Pastorale india e altre) piuttosto che per un’au-
tentica ed effettiva ecclesiologia ecumenica degli ambienti
teologici cattolici, maggioritari e autosufficienti. I teologi del-
la liberazione si sono sempre espressi a favore dell’ecumeni-
smo, ma il problema sembrava loro come se fosse di minor
portata sociale ed ecclesiale. I problemi da affrontare erano di
natura sociale ed economica. A partire dagli anni '90, in mol-
ti ambienti di pastorale e teologia della liberazione, crebbe la
preoccupazione per l'inculturazione della fede e del linguag-
gio cristiano, ma sempre nella prospettiva del mondo cattoli-
co o cristiano che si adatta al mondo indio o nero. Non accet-
tavano la sfida di un autentico pluralismo culturale e religio-
so che esisteva in mezzo ai nostri popoli, e tale tematica appa-
riva nei nostri ambienti solo attraverso piccoli gruppi scarsa-
mente rappresentativi o non veramente popolari. Forse mi
sbaglio e non voglio criticare nessuno, ma anche in ambienti
di pastorale popolare impegnati e “liberatori”, a volte, sento
ancora una mentalita molto ecclesiocentrica. Un ecclesiocen-
trismo che critica curie e dirigenti clericali e che realizza un
vero servizio al popolo oppresso, ma cessa di essere ecclesio-
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centrismo, dal momento che il mondo intellettuale ed opera-
tivo dei suoi operatori mai & uscito dall'ambiente e dagli argo-
menti ecclesiastici. Li '“altro” culturale e religioso non esiste
davvero. Per questo non c¢’¢ apertura verso il pluralismo cul-
turale e religioso.

2. Origini e presupposti dell’attuale teologia del plurali-
smo religioso

Una base della teologia cristiana del pluralismo religioso
& la comprensione che Dio & amore e salvezza universale. Non
restringe il suo amore e il suo progetto di vita solo a una reli-
gione o a una via spirituale. Alcuni Padri della Chiesa parla-
vano di “antichi” testamenti di altri popoli. Paragonarono i
filosofi greci ai profeti biblici. Altri ancora dicevano che tutte
le religioni contengono “semi del Verbo Divino”!. A partire
dagli anni '60, la Chiesa cattolica, attraverso la teologia del
Concilio vaticano II e le Chiese evangeliche storiche, attraver-
so il Consiglio Mondiale delle Chiese, hanno approfondito
maggiormente questa valorizzazione teologica delle altre reli-
gioni?.

In Europa e Nord America, diversi teologi e teologhe han-
no approfondito il tema del pluralismo religioso a partire dal
dialogo con le culture oppresse. Jacques Dupuis ha lasciato
I'Europa per vivere alcuni anni fra i poveri dell'India. Ugual-

1 GrusTINO, Apologia 11, 8; Ireneo di Lione, Clemente Alessandrino;
vedere F. TEIXEIRA, Teologia das religides. Uma visdo panordmica, Pauli-
nas, Sao Paulo 1995, p. 22.

2 Per la Chiesa cattolica vedere il Concilio Vaticano 1I, le Dichiara-
zioni Nostra aetate e Dignitatis humanae e anche la costituzione Lumen
gentium (1.13.16) e Gaudium et spes (22.92). In ambito protestante,
vedere i diversi discorsi dei teologi e l'orientamento generale delle con-
ferenze del CEC (Consiglio Ecumenico delle Chiese) nel 1961 a Vancou-
ver (“Gesu Cristo, vita del mondo”) e nel 1968 a Upssala (“Faccio nuove
tutte le cose”).
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mente Raimon Panikkar. Paul Knitter, uno dei teologi ameri-
cani di questa linea, confessa: “Dagli anni '70 ho cercato di
seguire i passi della teologia della liberazione, venuta dall’A-
merica Latina. All'inizio, il mio interesse era di rimanere
aggiornato dal punto di vista del metodo teologico. In seguito,
nel 1983, a Cincinnati, ho incontrato due studenti salvadore-
gni che vivevano in esilio perché si erano espressi in difesa dei
diritti umani ed erano perseguitati dai governanti di El Salva-
dor, appoggiati dal governo americano. Dopo quell'incontro, la
mia vita non & stata piu la stessa. Io e mia moglie abbiamo ini-
ziato a partecipare a “Movement Sanctuary”, associazione
ecumenica di Chiese e sinagoghe che fornisce asilo e protezio-
ne ai rifugiati dell’America Centrale. Negli anni successivi,
ogni estate, ho visitato il Nicaragua e El Salvador dove ho lavo-
rato con comunita di base e ho collaborato con Jon Sobrino e
il vescovo luterano Medardo Gomez (...). La teologia della
liberazione & divenuta per me non solo un “nuovo metodo”,
ma l'occasione per comprendere il senso della religione e del-
I'essere fedele discepolo di Gesti Cristo (...). Per me 'opzione
fondamentale per gli oppressi non & solo un’opzione. E un’esi-
genza che ha influito nel mio modo di fare teologia. Non potrei
fare teologia delle religioni senza che questa sia legata alla teo-
logia della liberazione. Cosi, al mio contributo all'opera collet-
tiva “Lunicita cristiana: un mito?”, o dato il titolo: “Per una
teologia della liberazione delle religioni” 3.

Molti fra i teologi del pluralismo sono asiatici, poveri e
impegnati per la liberazione di loro poveri. Diversi sono, fra
I'altro, membri del’ASETT. Questa ha organizzato la sua ter-
za assemblea generale (EATWOT III) a Wennapuwa, nello Sri
Lanka nel 1979, con il tema: “La lotta dell’Asia per 'umanita
piena”. In quell’occasione parlo Aloysius Pieris che poi ha
pubblicato: “Una teologia asiatica della liberazione” 4. In que-

3 P. KNITTER, Una terva molte religioni, Cittadella, Assisi 1998, pp. 28-
29. ‘

4 A. PiERIS, An Asian Theology of Liberation, Orbis Books, New York
1988 (ed. it. Una teologia asiatica di liberazione, Cittadella, Assisi 1990).
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sto libro Aloysius lamenta una certa mancanza d dialogo: “La
teologia latinoamericana della liberazione ¢, oggi, I'unico
modello valido di teologia del Terzo Mondo. Tuttavia, anch’es-
sa non possiede una concezione che comprenda l'ideale
monastico delle tradizioni asiatiche”>.

La teologia del pluralismo religioso parte dalla critica alla
pretesa cristiana di costituire la verita assoluta e dalla valo-
rizzazione delle altre religioni come rivelazioni dell’amore di
Dio per 'umanita. La teologia della liberazione non trova dif-
ficolta ad accettare il primo presupposto della teologia del
pluralismo religioso - la critica alla pretesa dell’assoluto cri-
stiano — ma ne ha con il secondo - la valorizzazione delle reli-
gioni - se questa non & ben compresa e correttamente inter-
pretata.

3. Presupposti propri della teologia della liberazione

La teologia della liberazione & nata in ambienti critici ver-
so le Chiese e le religioni. Negli anni ‘60, in America Latina,
molti cristiani facevano parte di movimenti sociali consacra-
ti alla liberazione del popolo. La maggioranza di questi grup-
pi e movimenti aveva una lunga storia di conflitti con la gerar-
chia ecclesiastica. Per legare la fede ad un’azione liberatrice,
le comunita cristiane hanno dovuto affrontare il potere eccle-
siastico e operare una lettura della fede e della Bibbia pit1 sto-
rica e meno religiosa. Per questo, per chi fa teologia della libe-
razione suona come pil vicino e familiare il pensiero di Karl
Barth che oppone fede e religione piuttosto che teologie che
vedono le religioni in modo positivo e riconoscono in ogni tra-
dizione qualcosa della rivelazione divina.

All'inizio del secolo XX in ambito protestante, Karl Barth
interpretava la parola del Nuovo Testamento per cui solo la
fede salva, spiegando che tutte le religioni sono idolatriche e

S Ibid., p. 141.
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peccatrici. La religione € la relazione che le persone instaura-
no con il divino con le loro proprie forze. Al contrario la fede
e la relazione che Dio instaura gratuitamente con 'essere
umano. La religione & opera umana. 1l Dio che essa rappre-
senta & sempre un idolo. Barth conclude: “La nostra religione
consiste nell'abolizione di tutte le religioni, la nostra fede &
l'invalidazione radicale di tutto ci6 che & umano: esperienza,
sapere, possesso e attivita” 6. Diverse volte, anche in anni pit
recenti ho udito queste parole in bocca a teologi della libera-
zione. Solo che questa posizione richiederebbe un cambia-
mento ermeneutico in rapporto al cristianesimo che, molte
volte, finiamo per non compiere. Affermiamo che le religioni
sono tutte di tipo semi idolatriche, tranne il cristianesimo; il
che colloca la religione cristiana su di un piano superiore e il
nostro discorso diviene ecclesiocentrico. Questo & stato l'e-
quivoco contenuto nel documento Dominus Iesus della Con-
gregazione della Dottrina della Fede: identificare “la fede che
salva” con il cristianesimo. Nell'Incontro Ecumenico di Teo-
logia, promosso dalla ASETT a Sao Paulo nel 1981, quello che
pit impressiono Aloysius Pieris e gli altri fratelli asiatici, fu
come i teologi latinoamericani criticavano la religione. Gusta-
vo Gutiérrez contrappose “religiosita popolare” e “fede libe-
ratrice”. Il biblista José Miranda sosteneva: “la religione & un
male che deve essere distrutto”?. Anche Jon Sobrino, sebbene
pitt moderato, considerava la religione una “degradazione
della fede”8. Negli anni "70 e '80, diversi libri e studi legati alla
teologia della liberazione opponevano il Dio della Bibbia,
come il Dio della giustizia impegnato per i poveri, agli dei del-
le altre religioni, adeguatisi allo starus quo di questo mondo®.

La teologia della liberazione ha ragione di criticare la reli-

¢ Cfr. K. BARTH, Lepistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 2002.

7 J. MIRANDA, El Ser y el Messias, Sigueme, Salamanca 1976, pp. 47ss.

8 Cfr. A. PIERIS, op.cit., pp. 157-158.

° Cfr. ad esempio: AA.VV,, La lucha de los dioses. Los idolos de la
opression y la busqueda del Dios Liberador, Dei, San José de Costa Rica
1980.
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gione. Tuttavia, dobbiamo situare il cristianesimo fra le reli-
gioni e non come se fosse la religione purificata che esso non
é. Oltre a questo, non dobbiamo applicare questo principio
alle religioni popolari e alle tradizioni dell'Oriente. Per i teo-
logi asiatici, la critica della teologia della liberazione alla reli-
gione ¢ un discorso occidentale e puo divenire colonialista,
perché la stessa nozione occidentale di religione non coincide
con quella delle religioni asiatiche. Esse non si riconoscono in
questa categoria 1°.

4, Dialogare a partire dai necessari cambi di rotta

Per parlare del dialogo fra teologie della liberazione e teo-
logie del pluralismo, mi viene in mente un confronto con i cri-
stiani dei primi secoli. A causa del contesto in cui sono vissu-
ti, i Padri della Chiesa nel secolo II sono chiamati Padri apo-
logeti e non Padri dialogici, anche se, nelle loro apologie, si tro-
vano elementi di dialogo con le altre religioni e culture. Allo
stesso modo, fin dalla nascita, 1 movimenti di base e i settori
della teologia della liberazione sono stati perseguitati da
imperi e da dittature e anche dalla gerarchia romana. Pur non
potendo considerare la teologia della liberazione un solo bloc-
co omogeneo e mettendo anche in conto I'estrema diversita
delle teologie del pluralismo religioso, possiamo considerare
le teologie latinoamericane come sorelle delle teologie del
pluralismo religioso, impegnate per la vita e la giustizia in
favore di tutti. Entrambi i movimenti teologici sorgono da
una rilettura dell'immagine di Dio nella Bibbia, da un dialogo
missionario pill aperto e rispettoso con I'umanita e da teolo-
gie contestuali che, gia negli anni '60, cercavano di prendere
sul serio le conseguenze dell'incarnazione.

Molte persone e comunita che, negli anni '70 e 80, cerca-
vano di unire la fede cristiana ad un’azione politica liberatri-

10 A. PIERIS, op.cit., p. 158.
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ce hanno avuto difficolta ad accettare il cattolicesimo popo-
lare latinoamericano. Da un lato, ¢ vero che in America Lati-
na, molte volte gli oppressori, d’accordo con la gerarchia cat-
tolica, hanno perseguitato i movimenti di liberazione, serven-
dosi del cattolicesimo popolare e delle religioni nere e indige-
ne per legittimare 'oppressione. Dobbiamo anche riconosce-
re che, molte volte, il cattolicesimo popolare ha sviluppato
una spiritualita della rassegnazione e della accettazione pas-
siva delle sofferenze. Le feste tradizionali delle comunita nere
e indigene erano usate per rafforzare l'autorita dei politici
populisti e dei proprietari terrieri autoritari. D’altro lato, &
vero che da parte dei movimenti cristiani di liberazione si &
avuta una certa intransigenza religiosa e politica, oltre ad una
difficolta a convivere con cio che & culturalmente diverso.
Solo alla fine degli anni '60, quando sono nate le comunita di
base e i movimenti cristiani popolari, si € trovata una via di
riconciliazione fra la fede e I'impegno sociale. Solo a questo
punto la teologia della liberazione ha iniziato a dialogare con
la sensibilita culturale e religiosa del popolo povero. Si ¢ fat-
ta I'esperienza teologica del pluralismo culturale e religioso.
Possiamo concludere: la teologia della liberazione si e trova-
ta in sintonia con la teologia del pluralismo religioso, sua
sorella separata, solo quando si ¢ inserita nel dialogo con le
religioni indigene e nere, come anche con le forme del catto-
licesimo popolare. Solo con I'apertura amorosa alle religioni
popolari si approfondiscono, nell'ambito della teologia lati-
noamericana, alcuni principi teologici del pluralismo religio-
so !l

11 Ugualmente molti fra i teologi e i pensatori della teologia del plu-
ralismo religioso hanno sviluppato il loro pensiero nel dialogo e nell'in-
serimento con le tradizioni religiose dei poveri della terra, come pure
nel rapporto con le grandi religioni asiatiche.
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5. Radici del pluralismo religioso in America Latina

In contatto con i popoli indigeni, delle pit1 diverse etnie e
di regioni tanto differenti come '’Amazzonia, I'’Altopiano andi-
no e la Serra del centro-est brasiliano, abbiamo scoperto ele-
menti comuni che tramite il contatto fra le comunita sono
andati ad integrarsi con elementi di altri gruppi e regioni. Le
Chiese hanno chiamato questa sintesi sincretismo.

I popoli africani, portati come schiavi in Brasile, in Colom-
bia o nei Caraibi, avevano religioni differenti. A tutti fu proibi-
to dalle autorita coloniali e dalla Chiesa di praticare i loro cul-
ti. Si sentirono cosi obbligati a cercare una forma comune per
esprimere la loro fede e sintetizzarono i loro culti in gruppi
religiosi comuni. Per sopravvivere, dialogarono anche con le
religioni indigene e perfino con il cristianesimo oppressore,
realizzando una sintesi in culti di matrice africana, come il
Candomblé nella Bahia, lo Xangd a Recife o la Casa de Mina a
Sao Luiz del Maranhio, la Santeria a Cuba e i culti neri in
Colombia. Questa sintesi spirituale, molto profonda e sofferta
& stata ignorata e perfino condannata dalla gerarchia cattoli-
ca. Tuttavia, ¢ stata la prima esperienza condotta dal popolo
latinoamericano di una teologia plurireligiosa, sviluppata non
su libri o tesi intellettuali, ma nell'esperienza sofferta e nasco-
sta di molta gente povera che cerca Dio unendo esperienze spi-
rituali differenti, ma capaci di essere complementari.

Certamente & un elemento complesso e diversificato. For-
se il nostro continente & quello dove si verifica di pit quello
che Raimon Panikkar chiama “dialogo intra-religioso”, una
sintesi del pluralismo che il credente vive nel suo cuore. Que-
sta sintesi & vissuta da persone e gruppi cattolici ed evangeli-
ci. E il modo di vivere la fede cristiana a partire dalle radici
indigene o nere. Eleazar Lopez afferma: “Il popolo ha saputo
riformulare la sua cultura... nel contesto del sistema. (...)
Hanno riletto la religione cristiana per dare continuita, attra-
verso di essa, alle tradizioni ancestrali dei nostri popoli...” 12,

12 E. LOPEZ, 500 anos de resistencia y de lucha de los pueblos de Amé-
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Diego Irarrdzaval spiega: “Secondo le caratteristiche di ogni
regione e secondo processi locali, i popoli si sono sviluppati in
spazi e tempi propri che chiamiamo policentrici. Non si
lasciano omologare (...). Abbiamo tanti modi di invocare e
comprendere il sacro. Sembra un politeismo; in realta si trat-
ta di policentrismo umano con i suoi referenti religiosi” 3.
Negli anni ‘50 e '60, monaci e teologi europei come Bede
Griffiths, Henri Le Saux, Cornelius Tollens, Jules Monchanin
sono partiti per I'India e si sono inseriti in ashram. Hanno vis-
suto la fede cristiana come credenti indu. Cosi pure, in Ame-
rica Latina, ci sono state alcune esperienze di comunione di
vita fra cristiani e appartenenti a religioni indigene, come
anche fra cristiani e membri di culti di matrice africana. In
Brasile, dagli anni ’50, nel territorio dell’attuale Prelatura di
Sio Felix di Araguaia, una fraternita di Piccole Sorelle di Gesu
vive inserita in una villaggio di indios Tapirapé conducendo
un’esperienza che valorizza la cultura e la religione indigena.
Negli anni '70, padre Bartolomé Meli ha vissuto per un lungo
periodo con gli indios Saluma, partecipando ai culti indigeni.
Padre Frangois de 'Espinay, legato alla teologia della libera-
zione, & diventato membro del Candomblé nella Bahia !4.

6. Il pluralismo della resistenza culturale e religiosa del
popolo (il contesto religioso in cui sono sorte le teologie
della liberazione)

In America Latina, piti che il pluralismo di esperienze reli-
giose separate, la maggioranza del popolo vive questa plura-
lita di esperienze religiose come una forma originale di appar-

rica Latina contra la opression, Chiapas 1991, ciclostilato 8, citato da D.
IRARRAZAVAL, Inculturacion, amanecer eclesial en América Latina, CEP,
Lima 1998, p. 180.

13 D. IRARRAZAVAL, op.cit, p. 178.

4 F. pE UESPINAY, Igreja e Religido Africana do Candomblé no Brasil,
in «<REB» 47 (1987), p. 870.
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tenenza al cristianesimo. Oggi, la teologia del pluralismo reli-
gioso approfondisce il senso della “duplice appartenenza”. 1l
teologo Claude Geffré ha dichiarato:

Nella misura in cui il cristianesimo non si somma ad un’altra
religione, credo nella possibilita di una “duplice appartenenza”. Una
persona, convertita a Gesu Cristo e battezzata, che vive realmente
dello Spirito di Cristo, mi sembra capace, nell'ordine spirituale del-
la disciplina corporale e mentale dell’ascesi e perfino nell'ordine dei
gesti di adorazione e di lode, di continuare a far propri elementi
estranei al cristianesimo storico.

Sono convinto che questi casi di “duplice appartenenza” prean-
nunciano nuove figure storiche di cristianesimo. La forma che ha
preso concretamente il cristianesimo storico dal XX secolo non pre-
giudica il futuro e non proibisce l'utopia di un vero “cristianesimo
mondiale”, un cristianesimo che rimanendo sempre uguale a se stes-
so, sia veramente radicato in tutte le grandi culture. Dire “radicato
nelle culture” & una forma impropria di parlare perché se si & radi-
cato veramente in culture diverse da quella dell'Occidente, si radi-
chera necessariamente anche in tradizioni religiose diverse 1.

In America Latina, fin dall'inizio del cammino del popolo,
abbiamo dovuto vivere e approfondire alcune discussioni pro-
poste dalla teologia del pluralismo sull'universalita della sal-
vezza, sull’'unicita della mediazione di Cristo, sulla relazione
fra la rivelazione biblica e le altre rivelazioni. Nel 1976, Leo-
nardo Boff forni consulenza ad un incontro fra cristiani e
seguaci del Candomblé nella Bahia. Li, per la prima volta
sostenne il sincretismo come espressione di cattolicita della
fede !¢ e sviluppo alcuni riferimenti teologici fondamentali di

15 C. GEFFRE, Profession Théologien, A. Michel, Paris 1999, p. 242 (ed.
it. Professione teologo: quale pensiero cristiano per il XXI secolo?, San
Paolo, Cinisello B. 2001).

16 Sj tratta della prima redazione del testo che poi diventera il VII
capitolo del libro “Chiesa, carisma e potere” (L. BOFF, Chiesa, carisma e
potere. Saggio di ecclesiologia militante, Borla, Roma 1983). Dopo lo sto-
rico incontro di Salvador, la relazione di Boff fu pubblicata in «Revista
Cultura Vozes» 71 (1977), pp. 53-68.
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una teologia latinoamericana del pluralismo religioso. Nel
1982, a Cuiaba nel Mato Grosso, il Consiglio Indigenista Mis-
sionario (CIMI) organizzd un’assemblea su “Bibbia e miti
indigeni”. Insieme a Carlos Mesters, fui consulente di questa
assemblea sul tema del pluralismo.

Nella misura in cui la riflessione teologica deriva da una
pastorale che assume un impegno di servizio e comunione
con tutti gli indios e non solo con gli indios cristiani, con tut-
ti gli uomini e le donne delle comunita nere e non solo con chi
€ cristiano, si ha a che fare, evidentemente, con una pastora-
le e una teologia macroeumeniche che, fin dall'inizio, hanno
dovuto confrontarsi con il pluralismo culturale e religioso
legato all'universo indio, nero e femminista dell’America Lati-
na.

La sensibilita e le intuizioni della prassi pastorale della
liberazione si uniscono, nel rispetto e nel dialogo, con la plu-
ralita di cristianesimi possibili nella storia dei popoli latinoa-
mericani. Personalmente credo che nonostante siano macroe-
cumeniche, per la loro origine e natura, la trasformazione del
mondo e le nuove sfide religiose fanno si che anche queste
teologie abbiano bisogno, tanto quanto altre, del dialogo con
la teologia del pluralismo religioso.

7. Macroecumenismo latinoamericano

In America Latina, dal 1992, mentre diversi gruppi socia-
li si dividevano nelle commemorazioni del quinto centenario
della conquista, gruppi indigeni e di cultura afro-americana
approvano nel I Incontro Continentale dell’Assemblea del
popolo di Dio (APD) il termine “macroecumenismo”. Esso
vuole significare un nuovo ecumenismo che vada al di 1a del-
I'unita fra le Chiese cristiane ufficiali, rafforzi 'incontro inter-
culturale nella relazione fra religioni e superi anche la cosid-
detta “inculturazione”, vista come strategia missionaria di
inserimento della Chiesa in mezzo ai popoli indigeni e alle
comunita nere, considerate cristiane, pur appartenendo ad
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altre culture. Il macroecumenismo da alla dimensione inter-
culturale la stessa importanza della relazione interreligiosa e
chiama le Chiese a superare la compiacimento per un’autoaf-
fermazione che ignora l'altro come altro con i suoi diritti cul-
turali e religiosi autonomi.

Gli ambienti ufficiali della Chiesa hanno contestato la vali-
dita del termine “macroecumenismo”. Di fatto, poiché non
esiste un “microecumenismo”, il termine formato dal prefis-
so “macro” non sembra felice. Ma storicamente tale espres-
sione & stata necessaria per superare la divisione artificiale fra
I'ecumenismo come movimento per I'unita dei cristiani e il
dialogo interreligioso limitato solo quasi alle relazioni diplo-
matiche fra i vertici delle religioni considerati “nobili” dai
preconcetti occidentali di sempre. Il macroecumenismo, pit
che un semplice dialogo, propone un cammino di unita nel
servizio e nella testimonianza della solidarieta in difesa dei
popoli oppressi!’.

In questo libro troviamo relazioni di alcuni autori, ine-
renti sia ad un ecumenismo o pluralismo religioso che non
riconosce veramente la diversita legittima e non cattolico-
romana delle culture popolari latinoamericane '8, sia attinen-
ti all'infelice tendenza di una certa scuola teologica occiden-
tale a dividere la teologia in teologia 1 e teologia 2. Questa pre-
tesa di universalita della teologia occidentale & ancora colo-
nizzatrice e mancante di rispetto verso le differenze. Tuttavia,
non vinceremo questa tendenza isolandoci o smettendo di
trattare i temi che costituiscono delle sfide per tutti i cristiani
e anche per i nostri gruppi. Allo stesso modo come negli anni
’70 la teologia della liberazione ha dovuto lavorare sulla cri-
stologia e I'ecclesiologia a partire dalle lotte sociali dei pove-

17 Cfr. i Manifesti del I e IT Incontro dell'’Assemblea del popolo di
Dio. Vedere anche M. BaRR0s, O sonho da paz, Vozes, Petrépolis 1996;
in particolare cf. il cap. 7: “A unidade das religides populares”.

18 Vedere in questo stesso volume il capitolo di A. LaMPE, Intolleran-
za religiosa contro il pluralismo religioso nella storia latinoamericana,
cap. II, pp. 17-34.
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ri, le attuali teologie indie, nere e femministe devono contri-
buire all’elaborazione di questi temi “nuovi” a partire dalla
loro esperienza concreta e dall'interesse degli oppressi che
rappresentiamo. Anche perché non dobbiamo dialogare solo
con gli indios, i neri e le donne gia inseriti in “gruppi di cam-
mino”, ma anche in genere con gruppi di indios, neri e donne
impoveriti; con persone di culture oppresse gia coinvolte nel-
la cultura dominante del neoliberismo. O ci salviamo insieme
o ci perdiamo tutti.

8. Il cammino latinoamericano e il pluralismo piit ampio
(ancora qualche ricordo)

La teologia latinoamericana e cresciuta a partire da gesti
profetici di vescovi che hanno assunto posizioni che andava-
no al di la degli scritti. Nel 1970, dom Helder Camara parte-
cipo alla Conferenza delle Religioni per la Pace a Kyoto in
Giappone. Perché egli vi fu invitato? Forse la sua parola e la
sua azione non avevano nulla a che vedere con il cammino
della teologia della liberazione? Al contrario la sua partecipa-
zione a questa assemblea interreligiosa sarebbe stata impos-
sibile se la teologia della liberazione non avesse preparato la
strada e approfondito la missione intesa come costruzione
della pace e della giustizia. Il discorso di dom Helder a Kyoto
¢ centrato su questa affermazione: “Le religioni e le vie spiri-
tuali devono dialogare e camminare insieme per essere la
cpscienza etica dell'umanita e il grido pacifico degli impove-
riti”.

In alcuni libri della teologia della liberazione si trovano
allusioni al riconoscimento della presenza e azione divine nel-
le religioni popolari e in altre religioni. Juan Luis Segundo ha
fatto una lettura della fede pluralista e aperta al dialogo non
solo con le altre religioni ma anche con gli atei e con tutta I'u-
manita. Gia negli anni ‘60, quando ancora in America Latina
questo tema non era trattato, Juan Luis Segundo insieme a
Pierre Sanchis scrive un piccolo libro che ¢& stato il primo aiu-
to che io, ancora giovane studente di teologia, ho ricevuto per
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aprirmi alle altre religioni e culture. Il titolo del libro & anco-
" ra ambiguo e, nella visione odierna, superato. Ma conteneva
gli elementi fondamentali di un’apertura al pluralismo che gli
autori e noi abbiamo sviluppato. Si intitolava: “Le tappe pre-
cristiane della scoperta di Dio”!°. Nella sua opera Teologia
aperta al laico adulto, diverse volte J.L.Segundo torna sul tema
dell'universalita della grazia di Dio e del riconoscimento del-
la presenza e dell’'azione divine al di fuori delle Chiese cristia-
ne?. A meta degli anni ‘80, la collana “Teologia e liberazione”
che, per motivi ecclesiali e congiunturali, risulta ancora
incompleta, si era proposta come sintesi di tutta la teologia
della liberazione. Fin dall'inizio si apri alla dimensione del
pluralismo culturale e religioso dei nostri popoli. C'¢ un volu-
me su “Il volto indio di Dio” 2! e doveva essercene un altro sul-
le religioni di matrice africana. Prima di concluderlo, pero
I'autore mori.

Sul pluralismo religioso pitt ampio, non si programmo
nessun volume specifico, nonostante che alcuni autori fosse-
ro aperti al tema. Julio de santa Ana diede al libro Ecumeni-
smo e liberazione il sottotitolo: Riflessioni sul rapporto fra l'u-
nitd cristiana e il regno di Dio. Egli affronta sempre 'ecume-
nismo a partire dalla visione pilt ampia dell'unita del “popolo
di Dio”. Nell'ultimo capitolo, “Sfide per il movimento ecume-
nico in America latina”, propone un dialogo inclusivo e dice:
“Le Chiese devono ricordare che il primo paese indipendente
dell’attuale America Latina & Haiti. Nella lotta per la libera-
zione del popolo haitiano, il Vodu ha avuto un funzione pri-
maria. Quando una religione ha questa capacita di motivare

19 J 1. SEGUNDO - P. SANCHIS, As etapas pré-cristds da descoberta de
Deus, Vozes, Petrépolis 1969.

20 J L. SEGUNDO, Teologia aberta para o leigo adulto, Loyola, Sao Pau-
lo 1977. Vedere soprattutto nel II volume, Grazia e condizione umana, il
capitolo: “Il Vaticano II ¢ la redenzione del mondo”. Anche nella pre-
sentazione del III volume, La nostra idea di Dio, egli pone la domanda:
“Dio esiste? Quale Dio?”.

2t A Vv. Il volto indio di Dio, Cittadella, Assisi 1992.

150

alla lotta per la liberta non puo essere trascurata dal vangelo
di Gesu Cristo che ¢ forza di liberazione” 22,

Quando io e José Luiz Caravias scrivemmo Teologia della
terra, nonostante possedessimo pochi dati, pubblicammo un
appendice su “Teologia palestinese e mussulmana della ter-
ra” 23,

Nonostante queste e altre testimonianze puntuali, dob-
biamo riconoscere che il pluralismo religioso non é stato il
tema centrale della teologia della liberazione. In diversi arti-
coli e libri, Diego Irarrazaval sviluppa una visione di missio-
ne rispettosa del pluralismo. Per citare un esempio: “Un’altra
sfida ¢ la pluriformita religiosa, con le sue ricerche di vita pie-
na riuscite o erronee. Iniziamo a vedere che ai praticanti di
altre religioni giunge il mistero di salvezza di Gesii Cristo ‘tra-
mite I'azione invisibile dello Spirito™ 24.

Quello che, negli ambienti della teologia latinoamericana,
c’e di pit1 lucido e profondo relativo alla teologia del plurali-
smo religioso ¢ il lavoro di ricerca e produzione scientifica di
Faustino Teixeira e del gruppo da lui animato nel Diparti-
mento di Scienza delle Religioni dell'Universita Federale di
Juiz de Fora?>. Egli sintetizza I'importanza del pluralismo
religioso e lo lega ad una visione della fede cristiana e della
missione della Chiesa centrata sul Regno o, traducendo in
modo pill corretto, semplicemente centrate sulla difesa della
vita del popolo e dell'universo.

22 J. DE SANTA ANA, Ecumenismo e libertagcdo, Vozes, Petrépolis 1987,
303 (ed. it. Ecumenismo e liberazione, Cittadella, Assisi 1992).

23 M. Barros - J.L. Caravias, Teologia da terra, Vozes, Petrépolis
1988, pp. 290-295.

24D. IRARRAZAVAL, 0p. cit., p. 55. Lautore cita il documento del SEGRE-
TARIATO PER I NON CRISTIANI, Latteggiamento della Chiesa cattolica di fron-
te ai seguaci di altre religioni, riflessioni e orientamenti di Dialogo e Mis-
sione, nn. 29-30.

5 Cfr. F. TRIXEIRA, Didlogo dos pdssaros: nos caminhos do didlogo
interreligioso, Paulinas, Sao Paulo 1993; Ib., Teologia das religides. Uma
visdo panordmica, Paulinas, Sio Paulo 1998, e molti altri articoli in
diverse riviste teologiche brasiliane e internazionali.
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9. Tentativo di sintesi

La teologia del pluralismo religioso & nata in Europa, Asia
e America del Nord in un contesto in cui il cristianesimo non
¢ pitt la cultura dominante. In un mondo in cui uno dei feno-
meni pill in crescita & il fondamentalismo religioso, la teolo-
gia del pluralismo e del dialogo & essenziale per costruire un
mondo di pace e di giustizia.

La teologia del pluralismo rehgloso € un nuovo paradigma
per la teologia della liberazione? Diversi autori latinoameri-
cani mettono in guardia dal rischio di usare 'espressione nuo-
vi paradigmi cosi spesso che il termine finisce per non dire pit
nulla. C’¢ chi, in teologia, chiama “nuovo” quel che di fatto
nuovo non &2%.Comunque non si pud negare che, attualmen-
te, il sapere teologico & chiamato a basarsi non solo sulla
razionalita occidentale, e deve incorporare nuovi temi, fra i
quali la soggettivita, la corporalita, le questioni affettive-ses-
suali, I'ecologia, la pace e la giustizia internazionale e la sfida
del pluralismo e del dialogo inter-religioso. Cio determina I'a-
genda teologica di questo inizio di millennio e impone nuovi
temi e nuove sfide alla teologia cristiana, quindi anche alla
teologia della liberazione. 1l pluralismo culturale e religioso &
un nuovo paradigma per la teologia della liberazione e per
tutta la vita cristiana. Quanto alla teologia del pluralismo reli-
gioso, essa apre un dibattito importante, deve essere presa
seriamente, ma non so se &, per se stessa, un paradigma nuo-
vo per la teologia della liberazione. Diversi suoi elementi non
sono nuovi per la nostra prassi e per la nostra riflessione. In
rapporto a quelli che sono realmente nuovi, dobbiamo distin-
guere quelli che sono universali e quelli derivati da un altro
contesto umano e teologico.

La teologia del pluralismo religioso si & sviluppata in Asia
dove il cristianesimo & minoritario e non ha nessun contribu-
to sociale da offrire se non il dialogo con le altre tradizioni

26 M. FaBR1, Teologia aberta ao futuro, Soter-Loyola, Sio Paulo 1997,
p-7.
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religiose. La realta latinoamericana ¢ differente dall'Europa,
dall’America del Nord e dall’Asia. Anche fra noi, le migrazio-
ni e i mezzo di comunicazione impongono una realta pluri-
culturale e pluri-religiosa ma, qui, il cristianesimo & ancora
maggioritario ed egemonico. Le Chiese hanno la tentazione di
accettare la teologia del pluralismo religioso e di accettare il
dialogo, li dove esse sono minoritarie e di essere meno aperte
li dove ancora sono maggioritarie. Questo non accade nei
gruppi della teologia della liberazione, ma il fatto & che molti
si sono aperti di piu alla teologia del pluralismo a partire dal-
le sfide dell'inculturazione della missione; cid dimostra anco-
ra una prospettiva angusta e in certo modo ecclesiocentrica,
anche se di un ecclesiocentrismo apparentemente meno chiu-
so e colonialista perché inculturato. La prospettiva sembra
essere non tanto quella di convivere con la diversita religiosa
quanto quella di accettarla come diversa dalla cultura domi-
nante, ma solo in vista realizzare meglio 'annuncio della fede
cristiana. In qualche modo la teologia della liberazione si &
aperta a questa dimensione del pluralismo religioso, insisten-
do piu sulla dimensione del pluralismo culturale che diretta-
mente sulla questione delle religioni. E I'interpretazione che
possiamo dare alla nota conclusiva del IV Incontro Missiona-
rio del COMLA (Congresso Missionario Latinoamericano),
svoltosi a Lima (Cile) nel 1991, nella quale i/le partecipanti
scrivono: “Dall’America Latina chiediamo un incontro dialo-
gico con le altre religioni e culture del mondo, dove gia agisce
lo Spirito - e cosi introdurle alla pienezza del vangelo”?’. Que-
st’'ultima considerazione “e cosi introdurle alla pienezza del
vangelo” lascia ben chiaro tale posizione. Si tratta di un con-
gresso della gerarchia della Chiesa che segue le direttive del
Vaticano e del papa, espresse in encicliche come la Redemp-
toris Missio che aprono al pluralismo religioso e al dialogo
con l'altro, ma in fondo privilegiano piti 'annuncio della fede
cristiana che il dialogo e considerano il cristianesimo una

27 Citato in D. IRARRAZAVAL, op.cit., p. 158.
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rivelazione superiore che deve essere proposta ai non cristia-
ni, anche se in forma pit rispettosa (cf. RM 55).

Anche in America Latina, la maggioranza dei teologi man-
tiene questa ambiguita. Alcuni testi recenti e le direttive della
Federazione dei vescovi dell’Asia appaiono molto pitl aperti al
pluralismo religioso dei documenti emanati dall’episcopato
latinoamericano e anche di alcuni dei nostri pitt amati teolo-
gi e missiologi?®. Tutto questo mi fa pensare che la teologia
del pluralismo culturale e religioso sfidi la teologia della libe-
razione ad approfondire una nuova ecclesiologia e una nuova
missiologia.

10. Prospettive per il futuro

Per diversi motivi qui gia spiegati, in America Latina, la
teologia del pluralismo religioso deve essere, in primo luogo,
teologia del pluralismo interculturale. Questo ampliamento
del tema non la lascia immune. La trasforma. Relativizza I'a-
spetto istituzionale religioso e da piti importanza all’elemen-
to culturale presente in ogni religione. E come se riscrivesse o
ritracciasse in un punto diverso il taglio che divide le diverse
istanze del dialogo. 1l taglio verticale che incasella ogni reli-
gione in una colonna autonoma viene superato perché nella
stessa colonna, o nella stessa religione, si muovono persone o
gruppi di culture diversi e hanno problemi che li differenzia-
no da altre persone e gruppi della stessa religione provenien-
ti da altre culture.

Questo pluralismo interculturale pud, qui fra noi,
approfondire il dialogo con gli umanesimi contemporanei di
tipo non religioso o anche ateo. Alla fine degli anni '60, teolo-
gi della liberazione come Hugo Assmann e Franz Hinkelam-

.  Vedere, per esempio, il documento Quello che lo Spirito dice alle
Chiese della Federazione dei vescovi dell'Asia del maggio 1999 (pubbli-
cato in «Sedoc», luglio 2000).
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mert intrapresero un dialogo profondo e costruttivo con il
marxismo. Negli anni ‘80 Juan Luis Segundo approfondi il
dialogo con quello che lui chiamo: “l'uomo e la donna moder-
ni”. Il riconoscimento attuale di un immenso pluralismo cul-
turale ci porta a dialogare con ampie parti di popolazione che,
sebbene non inserite in nessuna tradizione religiosa, vogliono
camminare con noi alla ricerca della pace, della giustizia e
della salvaguardia dell'universo. In questo senso I'esperienza
degli incontri dei Forum Sociali Mondiali ¢ una esperienza
fondamentale per una nuova teologia del pluralismo cultura-
le e religioso.

In America Latina, fatta eccezione per lo stato di guerra
civile che coinvolge la Colombia, non abbiamo un paese in
guerra, ma diversi assistono a conflitti quasi permanenti fra
settori autonomi della popolazione e la macchina repressiva
dello stato. In Equador, il CONAIE (Confederazione Naziona-
le degli indios dell’Equador) ha gia destituito un presidente
della Repubblica e, altre volte, ha influito molto nel cambia-
mento della situazione nazionale. La realta della miseria in
cui la politica neoliberista ha ridotto diversi paesi del conti-
nente e che minaccia quasi tutti gli altri provoca una situa-
zione di conflitti che costituisce quello che, in un’altra epoca,
gli strateghi americani chiamavano “conflitti permanenti a
bassa intensita”. In questo contesto, le categorie dei lavorato-
ri sono smobilitate, i partiti politici confusi e sindacati inde-
boliti. Il discorso della lotte per la liberazione che negli anni
70 mobilitava tanta gente non trova appoggio e radici nella
base della popolazione. Dobbiamo trovare altri argomenti e
altre strategie di resistenza e di difesa. Come in Africa, cosi fra
il nostro popolo non si trovano molti gruppi con una coscien-
za antimilitarista, con una percezione chiara di cosa, in que-
sta regione, significhi il commercio delle armi e di come esso
sia legato al traffico della droga. In Brasile e in altri paesi del-
I’America Latina, alcuni gruppi spiritualisti attuali hanno svi-
luppato una mistica della pace senza collegarla sufficiente-
mente alla questione della giustizia e della solidarieta con gli
oppressi. La maggior parte delle volte il rapporto con loro si
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rivela arricchente per entrambi e puo offrire una prospettiva
nuova alla questione del pluralismo culturale. Incorpora dati
della psicologia transpersonale e della sapienza orientale, si
apre a una sensibilita terapeutica e artistica che in genere non
rientra nella nostra esperienza. E noi possiamo contribuire a
portare questa ricchezza a gruppi di base e ad attivita di resi-
stenza del popolo pitt povero. Sicuramente, pitl che in altre
regioni del mondo, in America Latina, la teologia del plurali-
smo interculturale e interreligioso deve privilegiare e
approfondire una nuova e critica teologia della pace e della
nonviolenza attiva, ancora poco sviluppata e utilizzata in
America Latina.

Considero una delle sfide pitt grandi della teologia e della
pastorale del pluralismo interculturale e interreligioso in
America Latina raccogliere l'eredita di alcuni pastori della
Chiesa che, negli anni '70, muovendo dalle istanze fonda-
mentali della teologia della liberazione e da una forte intui-
zione profetica hanno avuto in America Latina e per tutti una
parola originale e colma di richiamo spirituale. 1l loro mes-
saggio & fondamentale per un nuovo pluralismo culturale e
teologico. E importante ricordare dom Helder Camara con la
sua “pressione morale liberatrice”, il suo movimento di
“minoranze abramitiche” e con altre proposte profetiche,
sempre a servizio dei piccoli. Allo stesso modo, dom Oscar
Romero, dom Leonidas Proafio e altri. Essi hanno guidato un
movimento spirituale e interculturale per la pace, la giustizia
e la nonviolenza attiva con uno stile latinoamericano. La teo-
logia della liberazione ha sviluppato una riflessione sulla giu-
stizia e la solidarieta, sulla conflittualita inerente al regno di
Dio, ma non ha adottato questi temi della pace, della nonvio-
lenza, dell’antimilitarismo e altri oggi di urgente attualita. La
teologia del pluralismo religioso ci puo riportare a questi temi
e a porci in contatto con figure spirituali di altre religioni e di
altri continenti?’,

29 Cir. AA.Vv,, Hélder, 0 Dom, Vozes, Petrépolis 1999; J. MARTIN BARO
- R. CARDENAL, La Voz de los sin voz, UCA, San Salvador 1980.
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Infine, per me la prospettiva piil importante e decisiva per
la teologia del pluralismo religioso in America latina ¢ quella
di inserirsi nel modo d’essere pluralista del popolo piti pove-
ro e di apprendere tramite I'inserimento nelle comunita indi-
gene e nere la via spirituale di base per la teologia del plurali-
smo, cioe la sua radice fondamentale: una spiritualita aperta
all’altro e veramente altruista. La strada per la teologia del
pluralismo culturale e religioso in America Latina ¢ quella
della base, dell'inserimento e della solidarieta. Per riprendere
un modo di dire comune quando si discute di pluralismo,
questa nuova teologia non & cristocentrica e ancor meno eccle-
siocentrica. Sarebbe “vitacentrica”, cioé centrata sulla pro-
spettiva di vita per tutti. Allora si unira a tutta una sensibilita
che possiamo chiamare “olismo popolare” che si ritrova nella
bella poesia di uno dei maggiori poeti brasiliani con cui chiu-
do questa relazione:

Oltre la terra, oltre il cielo

sul trampolino dell'infinito delle stelle,

sulla traccia degli astri,

nella magnolia delle nebulose,

Olire, molto oltre il sistema solare,

fin dove arrivano il pensiero e il cuore,
andiamo!

Coniughiamo il verbo fondamentale essenziale,
il verbo trascendente, al di sopra delle grammatiche, e della pau-
ra e della moneta e della politica,

il verbo sempreamare,

il verbo pluriamare,

ragione d’essere e di vivere3?.

30 C. DRUMMOND DE ANDRADE, Amar se aprende amando, citata da C.
CINIRA MACEDO, Imagem do eterno, Moderna, Sao Paulo 1990.
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Da molti anni il dialogo con le altre
religioni & diventato ineludibile per la vita
cristiana e per la teologia. Quest'opera,
curata dall'Associazione dei Teologi e
delle Teologhe del Terzo Mondo, affronta
la questione in modo nuovo, assumendo
la prospettiva di Pedro Casaldaliga: “Non
si tratta di far sedere le religioni in un
salotto affinché discutano sulla religione
in maniera piu pacifica, chiuse in se
stesse, narcisisticamente”. La novita &
rappresentata dall'ottica della teclogia
della liberazione, secondo la quale “il
vero dialogo interreligioso deve avere
come contenuto e come obiettivo la
causa di Dio che & I'umanita stessa e
Funiverso. E se nell'umanita la causa
prioritaria & la gran massa dei poveri e
degli esclusi, nell'universo sono la terra,
Pacqua e l'aria profanati”. “Impegnati per
Dio e per i suoi poveri”, camminiamo
“per le molte vie di Dio”, procedendo
“religiosamente plurall, figli e figlie del
Dio unico, fratelli e sorelle nelia famiglia
umana’.
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