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A 50 anni dall’apertura del Vaticano II,
il popolo di Dio si interroga

sulle conquiste e, soprattutto,
sugli arretramenti che hanno segnato

gli ultimi decenni di cammino
della Chiesa.

Con questi due speciali, Adista
entra nel cuore del dibattito

secondo il suo stile:
senza censure, senza inibizioni,

dalla “parte” degli ultimi.

Concilio e antiConcilio: alcuni protagonisti della storia ecclesiale del nostro Paese affrontano i temi più
controversi del dibattito che ha preceduto e seguito il Concilio, come collegialità, laici, ecumenismo, li-
turgia, donne... (5€ + spese di spedizione per la versione cartacea, 4€ per quella digitale, ePub o Pdf).
Chiesa di tutti, Chiesa dei poveri: le relazioni e gli interventi all’assemblea romana del 15 settembre, in
cui 100 realtà del mondo cattolico si sono autoconvocate per riflettere sul Vaticano II (4€ + spese di spe-
dizione per la versione cartacea, 2€ per quella digitale, ePub o Pdf).
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Scommessa sul futuro

Congresso Continentale di Teologia (São Leopoldo, 7-11 ottobre)
a 50 anni dall’apertura del Concilio Vaticano II

e a 40 anni dalla nascita della Teologia della Liberazione



N
el luminoso ed eroico cammino della Chiesa della
Liberazione latinoamericana, il Congresso continen-
tale di teologia svoltosi dal 7 all’11 ottobre scorso

presso l’Unisinos (l’Università gesuita del Vale do Rio dos
Sinos; www.ihu.unisinos.br), a São Leopoldo, nello Stato
brasiliano del Rio Grande do Sul, ha rappresentato a giu-
dizio di tutti un momento di grazia, un segno di speranza.
Come era già chiaramente emerso in occasione dei diver-
si Forum di Teologia e Liberazione svoltisi (nel 2005, 2007,
2009 e 2011) nel contesto del Forum Sociale Mondiale,
lo stato di salute della TdL risulta senz’altro buono, mal-
grado i ripetuti certificati di morte rilasciati nel corso degli
anni da chi avrebbe fatto carte false per seppellirla. Se, in-
somma, di crisi si può parlare («è in crisi solo chi è vivo»,
evidenzia il teologo brasiliano di origine coreana Jung Mo

Sung), lo è semmai nel senso del termine greco krisìs, che
significa scelta, giudizio, discernimento (e, più in genera-
le, cambiamento, trasformazione). Proprio come «un’espe-
rienza di discernimento ecclesiale», secondo la definizio-
ne data dal rettore dell’Unisinos Marcelo Fernandes de

Aquino, è stato del resto pensato e vissuto il Congresso,
promosso da una serie di realtà ecclesiali latinoamerica-
ne – tra cui Amerindia, Clar (Conferenza Latinoamericana
dei Religiosi), Pontificia Università Saveriana di Bogotá, So-
ter (Società di Teologia e Scienze della Religione), Unisi-
nos, Adital, Articolazione Continentale delle Comunità Ec-
clesiali di Base – allo scopo di riunire la comunità teologi-
ca del continente in occasione della celebrazione dei 50
anni dall’apertura del Vaticano II e dei 40 anni dalla pub-
blicazione del libro di Gustavo Gutiérrez Teologia della Li-
berazione. Prospettive.

Poche le assenze: a São Leopoldo era presente davvero
la grande maggioranza dei teologi e delle teologhe della li-
berazione, e di diverse fasce d’età, da quelli della prima ge-
nerazione, affettuosamente ribattezzati “dinosauri” – «fratelli
giurassici della TdL», li ha definiti nel suo intervento uno dei
padri fondatori, Leonardo Boff, ricordando come tutti siano
«passati per la grande tribolazione» (e sollecitando una foto
di gruppo, «prima che ci pensioniamo dalla vita») – a quelli
più giovani e non ancora tanto noti. Ad ascoltarli, c’erano ben
750 persone, tra cui molti giovani, provenienti da tutti i con-
tinenti. E un discreto numero di vescovi, 18 (compreso il
94enne vescovo brasiliano dom José Maria Pires, il quale
ha preso parte a tutte le sessioni conciliari), oltre a tre ve-
scovi anglicani. Una presenza incoraggiante, quest’ultima,
considerando che neppure il sorprendente riconoscimento
espresso, nei confronti della TdL, dal prefetto della Congre-
gazione per la Dottrina della Fede Gerhard Müller – il quale,
in un articolo ampiamente circolato sui mezzi di comunica-
zione, ha affermato che «la teologia di Gustavo Gutiérrez, in-

dipendentemente dall’ottica da cui la si guarda, è ortodos-
sa perché ortoprassica e ci mostra l’adeguato modo cristiano
di operare perché deriva dalla vera fede» – è bastato ad evi-
tare al Congresso attacchi e pressioni (v. nelle pagine se-
guenti). Pressioni talmente forti da metterne in dubbio, ad
un certo momento, lo svolgimento stesso. A dimostrazione,
per certi versi rassicurante, che la TdL fa ancora paura.

Che, in realtà, un certo calo di tensione profetica si sia
registrato nel tempo, lo aveva denunciato apertamente il
compianto teologo belga naturalizzato brasiliano José Com-

blin, lamentando un progressivo distacco della TdL dal
mondo popolare: se la Teologia della Liberazione – riferi-
va, per esempio, alla nostra agenzia nel 2005, durante il
Forum Sociale Mondiale a Porto Alegre – «è nata nel mo-
mento in cui i teologi si sono fatti presenti fisicamente tra
i poveri», questi, nel momento in cui fanno ingresso nelle
istituzioni accademiche, entrano in un mondo «che ogget-
tivamente è solidale con l’establishment, al di là delle cri-
tiche teoriche che può rivolgere alla classe dirigente». «La
questione – precisava Comblin – è quella di essere pre-
senti fisicamente all’interno del mondo nuovo che sta na-
scendo. Ma attualmente questa presenza non c’è quasi
più». A tale riguardo, se la questione del radicamento nel
mondo dei poveri necessita di un nuovo rilancio, è tuttavia
con grande chiarezza che al Congresso è stata riafferma-
ta la natura della TdL come “atto secondo” rispetto alla
prassi di liberazione, con la necessaria implicazione di un
profondo coinvolgimento nelle lotte dei poveri.

Non a caso, come scrive Jung Mo Sung (Adital, 10/10),
uno dei grandi contributi offerti dalla TdL è venuto proprio
dalla consapevolezza che «la teologia non può iniziare e
finire con concetti dogmatici, ma deve svolgere la sua ri-
flessione a partire dalle questioni e dalle sfide emerse
dalle pratiche concrete di liberazione e in funzione di que-
ste». La TdL, afferma, «non è, o almeno non era all’origi-
ne, una proposta di rilettura dei trattati teologici a partire
dall’opzione per i poveri o da qualunque altro aspetto. Per
quanto tale tipo di teologia possa assomigliare alla TdL,
se la riflessione teologica non nasce e/o non è in funzio-
ne dei problemi concreti delle persone e dei popoli domi-
nati, non è Teologia della Liberazione nel senso proposto
agli inizi. Per questa ragione è importante tornare alle in-
tuizioni originarie». 

Nell’impossibilità di dar conto della straordinaria ric-
chezza del Congresso continentale, offriamo in questo nu-
mero speciale appena qualche spunto, rimandando, per
una lettura integrale dei materiali, alla loro imminente pub-
blicazione da parte di Amerindia (sul cui sito – www.ame-
rindiaenlared.org – si trovano già i video dei momenti più
significativi del Congresso). (claudia fanti)

La Teologia della Liberazione 40 anni dopo.
Memoria profetica e apertura al futuro
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vICIno A dIo... 
vICIno AI PoverI
Messaggio finale

In occasione dei 50 anni dall’apertura del Concilio Va-
ticano II e dei 40 anni dalla nascita della Teologia della Li-
berazione, ci siamo riuniti nel Congresso Continentale di
Teologia presso l’Unisinos di São Leopoldo, nel Rio Gran-
de do Sul, in Brasile. A conclusione dei lavori, vogliamo ri-
volgere un messaggio alle nostre Chiese e ai nostri popo-

li per condividere quanto abbiamo ascoltato e discusso,
vissuto e celebrato.

Al Congresso hanno partecipato 750 persone tra giovani
e adulti, laiche e laici, religiose e religiosi, sacerdoti e vescovi
e sorelle e fratelli di altre confessioni cristiane, provenienti
da diversi Paesi dell’America Latina e dei Caraibi, del Norda-
merica e dell’Europa. Abbiamo vissuto un vero kairos e mo-
bilitato la comunità teologica del Continente.

Vogliamo prima di tutto esprimere il fatto che ci siamo sen-
titi più forti nella nostra speranza, una speranza che ci spin-
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doC-2480. SÃo LeoPoLdo-AdISTA. Al centro, sempre e comunque, i poveri, nella convinzione che, secondo la
celebre frase di dom Pedro Casaldáliga, «tutto è relativo, tranne Dio e la fame» o, nelle parole pronunciate da Jon Sobrino
nella conferenza di apertura del Congresso continentale, «l’assoluto è Dio e, se c’è qualcosa di co-assoluto, questi sono i po-
veri». È qui e solo qui che va cercato il nucleo più profondo della Teologia della Liberazione, come è stato ricordato più e
più volte, in molti modi e con inalterato vigore e rigore, nel corso del Congresso. È questo il suo irrinunciabile contributo,
tanto più a fronte di un’evidente lacuna del Vaticano II: come ha evidenziato Sobrino, «tutti abbiamo sentito che dopo il
Concilio mancava qualcosa. E cos’era? La Chiesa dei poveri», una «Chiesa crocifissa», perseguitata proprio per la sua difesa
dei poveri e degli esclusi.

Poveri ed esclusi di cui la TdL è andata riconoscendo, nel corso degli anni, la forte e crescente diversificazione, ben ol-
tre, cioè, la mera connotazione economica, comprendendo nella stessa categoria donne, popoli indigeni, afrodiscendenti,
migranti, comunità lgbt, fino ad includervi la Terra stessa, intesa, secondo le parole di Leonardo Boff, come «Grande Pove-
ro, devastato ed oppresso», la Terra crocifissa che occorre deporre dalla croce. E, proprio in relazione all’impegno ecologico,
la TdL, che aveva accumulato su questo terreno un grave e ingiustificato ritardo, lungamente e pressoché isolatamente de-
nunciato da Boff, mostra segnali di recupero, confermando la tendenza, già emersa al Forum mondiale di Teologia e Libe-
razione di Belém nel 2009, a considerare la questione tra quelle prioritarie (sebbene il processo sia probabilmente ancora
agli inizi). Come pure è incoraggiante, rispetto alla sfida anch’essa centrale dell'elaborazione di un nuovo paradigma di ci-
viltà, che, a fronte dell’evidente perdita di un chiaro orizzonte ideologico registratasi progressivamente nel corso degli anni,
non siano mancati durante il Congresso riferimenti al dibattito in corso sulle diverse articolazioni del pensiero antisistemi-
co, dal concetto di buen vivir a quello della decrescita fino all’ecosocialismo. 

Preceduto, lungo il 2011, dalle Giornate Teologiche su base regionale, il Congresso si è svolto durante cinque intensis-
simi giorni, alternando le grandi conferenze della mattina e della sera con seminari, workshop, presentazione di lavori teo-
logici e momenti di spiritualità. Nel rispetto del metodo del “vedere-giudicare-agire” proprio della teologia latinoamerica-
na, dopo la conferenza inaugurale su “Un nuovo congresso e un congresso nuovo”, tenuta da Jon Sobrino e dalla giovane
teologa domenicana Geraldina Céspedes, si è partiti dall’analisi della situazione socioculturale, economica e politica del Con-
tinente nel contesto mondiale, condotta dal sociologo brasiliano Pedro Ribeiro de Oliveira e accompagnata dagli interven-
ti di Jung Mo Sung, su “Economia e Teologia” (con un’analisi del capitalismo come una nuova religione della vita quoti-
diana), e di Chico Whitaker, uno dei fondatori del Forum Sociale Mondiale, su “L’altro mondo possibile e il contesto lati-
noamericano”. E si è passati poi alla riflessione a partire da tale realtà - il “giudicare” -, attraverso le conferenze del gesuita
Víctor Codina e del teologo spagnolo Andrés Torres Queiruga, rispettivamente sulle questioni rimaste in sospeso 50 anni
dopo il Vaticano II e sui nuovi paradigmi della teologia, e la teleconferenza di Gustavo Gutiérrez (assente a causa di un in-
cidente) sul tema “Una teologia latinoamericana: traiettorie e prospettive”. Quindi, dopo aver dedicato il penultimo giorno
del Congresso, in particolare, ai grandi temi dell’ecoteologia, attraverso la conferenza di Leonardo Boff, e del pluralismo re-
ligioso, attraverso l’intervento del teologo statunitense di origine vietnamita Peter Phan, l’accento è stato posto sull’“agire”,
con la riflessione del gesuita brasiliano João Batista Libânio sulle nuove sfide e i nuovi compiti per la teologia latinoameri-
cana, e quelle di due teologi messicani, Marilú Rojas (“Teologia e Spiritualità liberatrice”) e Carlos Mendoza (“Extra pau-
peres nulla salus”). Per concludere con la lettura del documento di sintesi del Congresso e del Messaggio finale, che ripor-
tiamo qui di seguito in una nostra traduzione dallo spagnolo. (claudia fanti)

L’assoluto di Dio, il “co-assoluto” del povero:
passato, presente e futuro della TdL



ge a porre le nostre vite al servizio del Regno di Dio. Abbiamo
pregato evocando il cammino ecclesiale percorso a partire
dall’apertura del Concilio Vaticano II e dalla nascita della Teo-
logia della Liberazione. Abbiamo riflettuto creativamente in se-
minari e workshop su aspetti importanti del popolo di Dio che
sfidano la nostra attività teologica e pastorale.

Abbiamo considerato e assunto le nostre differenze e le
nostre diversità storiche, culturali, geografiche, legate a pro-
cessi sociali ed ecclesiali. E ce ne siamo arricchiti, soprat-
tutto nel fare memoria e nel celebrare la testimonianza mar-
tiriale di quanti, negli scorsi decenni, hanno dato prova di stra-
ordinaria fedeltà al Dio della vita nel seno del nostro popolo,
soprattutto tra gli impoveriti.

Abbiamo ricordato specialmente la figura luminosa ed
amata di Giovanni XXIII, la sua volontà di spalancare porte e
finestre affinché la Chiesa cattolica potesse comprendere la
necessità, per essere madre e maestra, di diventare figlia e
discepola. E abbiamo ricordato anche Paolo VI, la sua capa-
cità di immettere lucidità ed audacia nei lavori del Concilio e
nel cammino del popolo di Dio dell’immediato postconcilio.
Una memoria trasmessa con emozione e forza da mons. Jo-
sé M. Pires, oggi 94enne, che è stato padre conciliare.

Abbiamo riaffermato la nostra convinzione che il cammino
che abbiamo intrapreso a Medellín deve continuare ad esse-
re il nostro cammino nel presente. Abbiamo preso coscienza,
inoltre, delle esigenze che presuppone il nuovo contesto cul-
turale, sociale, politico, economico, ecologico, religioso ed ec-

clesiale, ora globalizzato, defraudato ed escludente.
Abbiamo confermato il fatto che la TdL è viva e continua

ad ispirare la ricerca e l’impegno delle nuove generazioni di
teologi, ma che, a volte, questa brace si nasconde sotto le
ceneri. In questo senso, il Congresso è stato come un soffio
che ha riacceso il fuoco di questa teologia, la quale vuole ac-
cendere altri fuochi nella Chiesa e nella società.

Coscienti del fatto che la Chiesa «deve scrutare i segni
dei tempi e interpretarli alla luce del Vangelo» (GS 4), abbia-
mo voluto passare ai tempi dei segni e portare avanti un pro-
cesso di costruzione collettiva che articoli il nostro pensare,
sentire e agire. Questo processo ha comportato uno sforzo
di ascolto attento di diversi testimoni ed esperienze, convin-
zioni e sguardi, in una condivisione che ci interpella a parti-
re dall’oggi dei nostri diversi contesti e ci porta a scommet-
tere su un presente che abbia futuro.

I tempi sono cambiati. Questo ci ha indotto a fermarci e
a far dialogare la nostra teologia latinoamericana con realtà
e saperi che non erano presenti ai lavori del Vaticano II, né
nei primi momenti della Teologia della Liberazione. Per noi
sono i nuovi clamori che provengono dai migranti, dalle don-
ne, dai popoli originari e dagli afrodiscendenti, dalle nuove
generazioni e da tutti i nuovi volti di esclusione che emergo-
no dall’invisibilità.

Questi gemiti sono frutto di una sofferenza che cerchia-
mo di condividere in maniera appassionata con quanti sono
stati privati di una vita degna, di un buen vivir (Sumakausai)
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In fondo, sullo schermo, presenti virtualmente: Gustavo Gutiérrez e Sergio Torres. In piedi, da sinistra a destra: José Marins, Cecilio De Lora,

Pedro Trigo, Elsa Tamez, Jon Sobrino, Paulo Suess, Leonardo Boff, João Batista Libânio, Pablo Richard, Jesús García, Víctor Codina, Juan Car-

los Scannone. Accovacciati, da sinistra a destra: Frei Betto, Juan Hernández Pico, Carlos Mesters, José Oscar Beozzo, Eleazar López, Franci-

sco Chico Whitaker, Diego Irarrázaval.



dIo CI hA vISITATo
In queSTI GIornI
Sintesi dei lavori del Congresso

«Ciò che noi abbiamo udito, ciò che noi abbiamo veduto
con i nostri occhi, ciò che noi abbiamo contemplato e ciò che
le nostre mani hanno toccato… noi lo annunziamo anche a
voi, perché anche voi siate in comunione con noi» (1Gv 1,12).

Al termine di questo “Nuovo Congresso” e di questo “Con-
gresso Nuovo”, la prima parola da sottolineare è “gratitudi-
ne”: abbiamo vissuto un kairos, un evento dello Spirito, e stia-
mo anche condividendo un’esperienza ecclesiale come Po-
polo di Dio in marcia.

Certamente Dio ci ha visitato in questi giorni e ne siamo
testimoni. Testimoni, eredi e corresponsabili nel compito di
portare la buona notizia di una Teologia della Liberazione vi-
va, vigorosa, pronta a lasciarsi interpellare da nuove sfide e
da nuovi soggetti, mossa dal vento della speranza.

Siamo giunti qui da tutto il continente latinoamericano e
caraibico, ma anche dal nord, dall’Asia, da vari Paesi dell’Eu-
ropa, in questo incontro multiculturale che, nel nostro lavora-
re e celebrare insieme, anticipa il banchetto escatologico…

Siamo stati convocati, non autoconvocati, sollecitati dal
Dio Trinitario e non solitario che riunisce discepoli e disce-
pole per condividere la sua Vita e inviarli nuovamente a
espellere vecchi e nuovi demoni, a curare ferite, a deporre
dalla croce il popolo e la Terra crocifissi… Quello che ab-
biamo visto e udito è quello che usciremo ad annunciare:
la fecondità di tante pratiche e processi e della nostra ri-
flessione teologica.

Siamo stati convocati, per pura gratuità, non per i nostri
meriti; ma se abbiamo accettato è perché condividiamo una
sensibilità, un “pathos”, una ragione del cuore che ci riuni-
sce attorno al Principio Misericordia e attraverso cui lo Spiri-
to ci ricorda l’irrinunciabile: il Regno, Gesù e i poveri.

Dio avviene tra di noi, tessendo i fili della nostra ricca sto-
ria con i nodi delle urgenze. Le attuali ermeneutiche aiutano

a scoprire e a rispondere in modo più efficace alle vecchie e
nuove realtà disumanizzanti, che continuano a costituire
l’humus palpitante della Teologia della Liberazione.

Constatiamo il fatto che i vecchi paradigmi risultano insuf-
ficienti per affrontare una realtà sempre più complessa e che
nuovi paradigmi fanno la loro comparsa. E tuttavia persistono
le vecchie necessità, con volti nuovi e più duri: la povertà è più
acuta, l’oppressione più escludente, la violenza più crudele, la
migrazione più dolorosa. Per questo la Teologia della Libera-
zione continua ad essere urgente e necessaria.

Abbiamo riflettuto e attualizzato l’eredità del Concilio Va-
ticano II e dei 40 anni della Teologia della Liberazione, la cui
ricezione originale e creativa continua ad aver luogo nel dia-
logo di testi e contesti, teoria e prassi, esperienze spirituali
e militanza, saperi accademici e saggezze ancestrali e po-
polari, uomini e donne di differenti generazioni.

Crediamo che questo Congresso sia una buona notizia
per le nostre Chiese. Ci siamo riuniti:

- Laiche e laici, di differenti luoghi, generazioni e professio-
ni, coscienti del loro posto nel mondo e nella Chiesa, disposti
a continuare a scommettere sulla vita e anche a costruire teo-
logia collettivamente a partire dalle proprie pratiche.

- Religiose e religiosi, decisi a mantenere il proprio radi-
camento nelle realtà più vulnerabili e ad appoggiarsi mutua-
mente (in questo quadro evidenziamo la presenza della Clar).

- Diaconi, sacerdoti e vescovi, la cui significativa presen-
za è un segno di militanza e di coraggio…

- Laici e vescovi di altre Chiese cristiane partecipanti su
un piano di uguaglianza in questo Congresso, una presenza
che costituisce una memoria viva del Concilio e un augurio
di una maggiore apertura ecumenica.

Abbiamo vissuto questi giorni in un clima di festa e di spe-
ranza alimentato nella condivisione fraterna e sororale.

Il cammino percorso durante il Congresso è stato in-
tenso, dinamico e ricco. Abbiamo tratto profitto tanto dalle
conferenze di teologi di comprovata traiettoria militante, at-
tori privilegiati di questi decenni e testimoni del vento del-
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come quello che vuole Dio. 
Confidiamo nel fatto che questo Congresso segni l’inizio

di una nuova tappa. È per questo che è stato organizzato.
Qualcosa di nuovo sta germogliando e ne siamo sempre più
consapevoli (Is 43,13). Vogliamo che questo futuro sia se-
gnato dalla fedeltà, dalla fecondità, dalla creatività e dalla
gioia. Il nostro lavoro teologico deve assumere le nuove sfi-
de in piena sintonia con la Parola di Dio, sotto l’azione dello
Spirito e in profonda comunione con i poveri, che per noi so-
no i prediletti di Gesù. Così deve essere, giacché «tutto ciò
che ha a che vedere con Cristo, ha a che vedere con i pove-
ri e tutto ciò che è in relazione con i poveri richiama Gesù Cri-
sto» (DA 393).

Durante il Congresso abbiamo guardato in avanti e ab-
biamo guardato lontano, verso il futuro; ci lascia sogni e vo-
glia di tradurli in realtà. Uno dei più importanti è quello di in-

coraggiare teologi e teologhe giovani ad accogliere l’eredità
dei teologi della prima generazione della Teologia della Libe-
razione. Tale eredità è stata trasmessa da Gustavo Gutiérrez
quando ha raccomandato con emozione ai teologi giovani di
essere, nella propria attività teologica, rigorosi, profondi, vi-
cini alle comunità impegnate nel mondo e di dare la propria
vita per i poveri. Con la sua frase «Vicino a Dio, vicino ai po-
veri», egli ha evocato dinanzi a tutti i partecipanti il meglio
della teologia latinoamericana. Con essa noi raccogliamo il
meglio di questo Congresso.

Noi partecipanti al Congresso ritorniamo alle nostre co-
munità ecclesiali disposti ad assumere i compiti che deve
svolgere oggi la teologia latinoamericana e a testimoniare
con la nostra attività che un’altra teologia è possibile perché
un altro mondo sia possibile. È quanto succederà se i nostri
giovani hanno visioni e i nostri anziani sogni (Gioele 3,1-2).



lo Spirito, quanto da quelle di teologi e teologhe di genera-
zioni più recenti.

Ma il Congresso è stato anche un Congresso Nuovo, in
cui si è promossa la costruzione collettiva, lo scambio di ge-
nerazioni e di saperi. I lavori condotti nei numerosi seminari
e workshop sono stati intensi e segnati dalla consapevolez-
za di rappresentare un modo differente e collettivo di fare teo-
logia. In molti di essi si è seguito il metodo del vedere-giudi-
care-agire, si sono condivise ricche esperienze e molteplici
sfide, si sono individuate insieme le luci, si sono rinnovati im-
pegni o si sono ri-orientate le pratiche. La modalità dei se-
minari ha permesso di approfondire diversi temi, di mettersi
radicalmente in discussione, ma soprattutto di vivere per tre
giorni l’esperienza di soggetti costruttori di teologia.

Altra modalità è stata quella dei workshop, in cui nell’arco
di due ore si sono presentati temi rilevanti. Sono stati illustrati
inoltre moltissimi lavori scientifici, che hanno dato visibilità al-
la nostra attività e alla nostra produzione. Si è anche potuto
vedere film e commentarli. E c’è sta-
ta pure l’occasione di riunirsi su base
regionale, di riconoscersi, scambiare
esperienze e cercare di costituirsi in
una rete più viva. In alcuni casi si è ar-
rivati ad elaborare proposte molto con-
crete. Il Congresso, insomma, ha pre-
sentato una gamma di fonti e di pro-
poste differenti che meritano tutto il
nostro apprezzamento.

Non si sono condivisi solo concetti: ogni relatore ha of-
ferto se stesso, con la propria biografia, tessuta da tanti al-
tri e altre. Ciascuno ha nominato persone che sono state
maestri, fratelli, compagni di cammino in questi decenni. 

Se riunire 700 partecipanti in questo Congresso è già di per
sé un avvenimento, qui siamo stati molto più di 700, perché
ciascuno ha portato il proprio popolo, la propria gente, i propri
movimenti e anche i propri morti. Per questo i martiri e quelli
che ci hanno preceduto sono stati oggetto di uno speciale omag-
gio in questo Congresso: essi sono presenti nella nostra vita e
sono per noi un modello di fedeltà e di dedizione.

Veneriamo i nostri martiri, ma non aspiriamo al martirio,
perché ciò significherebbe volere che continuino ad esserci
carnefici. Malgrado ciò, animati dal loro esempio, accettiamo
il costo della profezia del Regno di Dio e della sua giustizia.

Il Congresso ci ha incoraggiato a fare teologie con erme-
neutiche argomentative e narrative, profetiche e ludiche. E,
soprattutto, ci ha ricordato l’importanza del rigore e del vi-
gore, della passione e dell’impegno con la verità.

La Teologia della Liberazione non è autoreferenziale: per
questo ci poniamo la questione del suo metodo, del suo sen-
so, del suo perché, del suo posto nella vita della Chiesa e
nella vita del popolo di cui siamo parte, che serviamo e che
accompagniamo. Riaffermiamo il suo carattere contestuale,
storico, in cui il vedere-giudicare-agire si approfondisce e si
arricchisce alla luce di una ragione con un cuore.

Una teologia dinamica, sempre aperta a nuove tematiche

e a nuovi soggetti, che accoglie le nuove sfide storiche e di-
ce la sua parola come “atto secondo”, preceduta dall’“atto
primo” della prassi e dal silenzioso lavoro in progetti alter-
nativi, antisistemici, generatori di vita in abbondanza. 

La Teologia della Liberazione ha accolto l’intuizione del
Concilio e trasformato in criterio l’attenzione ai segni dei tem-
pi, intendendo questi come uno “strattone” dello Spirito che
sempre suscita vita e indica il luogo da cui sta emergendo.

Così i movimenti sociali del continente, le nuove demo-
crazie più vicine e sensibili al popolo impoverito, le alternati-
ve che sorgono qui e lì come lucine nella notte, l’ostinata spe-
ranza, la scommessa sulla vita anche in condizioni tanto du-
re sono segni della presenza dello Spirito che la teologia si
incarica di decodificare, sistematizzare, animare.

Una teologia che è andata svelando l’“invisibilità” degli
emarginati, degli esclusi, dei disprezzati e scoprendo, così, i
nuovi volti, segni e corpi di molti fratelli e sorelle che chie-
dono giustizia come fondamento di nuove relazioni umane,

sociali e politiche. Assegnando la prio-
rità agli “ultimi”, come prediletti di Dio,
come criterio ermeneutico e come
soggetti di liberazione.

Una teologia attenta ai nuovi sce-
nari e ai nuovi soggetti emergenti che,
a partire dalla loro esperienza di vita
e animati dallo Spirito, in solidarietà
con i fratelli, cercano di esprimere la
loro propria parola. E che, pertanto,

non sono meri oggetti o semplici temi della TdL, ma diven-
tano soggetti di un’attività creativa e contestuale di teologie
differenti, ma sempre a partire dal prisma ermeneutico fon-
dante: Dio come assoluto, l’esperienza dei poveri sofferenti
come co-assoluto.

Valorizziamo la ricchezza delle Teologie della Liberazione:
teologia nera, india, di genere, del pluralismo religioso, eco-
teologia, teologia culturale, teologie in dialogo con la politi-
ca, l’economia, la scienza, l’arte… le quali, senza annullare
conflitti, tensioni e originalità, esprimono la dinamica rela-
zionale trinitaria.

Rilanciamo una teologia non asettica, non neutrale: una
teologia che riconosce il valore ultimo, definitivo, della giu-
stizia e denuncia profeticamente le cause dell’ingiustizia, e
che nel farsi carico della realtà impegna tutta la nostra sog-
gettività, tutta la nostra umanità. Una teologia aperta all’al-
terità che coltiva l’ascolto, il dialogo, per tessere reti di sa-
peri e di pratiche liberatrici.

In un pianeta minacciato, in cui o cambiamo atteggia-
menti e valori o moriremo; in un mondo in cui il capitale e
il lucro vengono prima della vita e dell’umanità; in un con-
testo sempre più complesso e in cui le minacce si fanno
sempre più gravi, noi riaffermiamo la fede nel Dio Madre
e Padre della Vita, in Gesù Fratello e Maestro di Umanità,
nello Spirito che offre dovunque i suoi doni e i suoi frutti
e che fa sempre nuove tutte le cose. Spirito di verità che
ci permette anche di riconoscere le assenze, le debolez-
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Rilanciamo una teologia
non asettica, non neutrale:
una teologia che riconosce
il valore ultimo, definitivo,

della giustizia 

•

•



ze, i limiti del nostro cammino.
La Teologia della Liberazione è una teologia della spe-

ranza non ingenua, una speranza lucida che anima il cam-
mino del popolo.

La teologia latinoamericana è stata, anche nella sua fra-
gilità, un grande vivaio, in cui sono germogliati frutti ab-
bondanti e saporiti. Altri semi sono stati portati lontano e
abbiamo notizia della loro fioritura al di là del mare. Molti
altri sono in attesa di germogliare e il nostro lavoro sarà
quello di continuare a prenderci cura della terra e di irri-
garla con amorosa attenzione.

Abbiamo anche ribadito l’intima e necessaria relazione
tra Teologia della Liberazione e Comunità Ecclesiali di Ba-
se. La Chiesa in questo continente ha incoraggiato a vi-
vere la fede, la speranza e l’amore in piccole comunità e

nella comunione tra loro.
Il compito della Teologia della Liberazione è anche quello

di portare avanti e approfondire un’ecclesiologia delle CEBs,
quella di una Chiesa samaritana, casa e santuario, testimo-
ne dell’amore fino al martirio. Al suo interno, poveri, soffe-
renti e socialmente insignificanti non sono temi su cui si ri-
flette, ma soggetti che possiedono la capacità di pensare uti-
lizzando le proprie categorie, i propri miti e i propri simboli. E
che, a partire dalla forza dello Spirito e dalla comunità, avan-
zano insieme nella rivendicazione del proprio diritto alla vita
e alla dignità. 

In questo Congresso abbiamo riaffermato non solo la spe-
ranza che un altro mondo e un’altra Chiesa sono possibili,
ma che, per opera dello Spirito, stanno già nascendo tra noi
e invocano il nostro impegno. 
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doC-2481. SÃo LeoPoLdo-AdISTA. Finché vi saranno i poveri, si avrà sempre bisogno della Teologia della Li-
berazione. Ed è per questo che non può morire. «La teologia latinoamericana – scrive José Guadalupe Sánchez Suárez (Adi-
tal, 10/10) – è viva perché più vive che mai sono la povertà e la necessità di liberazione». Del resto, è un vero attestato di
buona salute quello rilasciato dal Congresso continentale svoltosi all’Unisinos di São Leopoldo: la Teologia della Liberazio-
ne, è stato ribadito un po’ da tutti, non è affatto morta, tutt’al più, come ha sottolineato Frei Betto, ha perso visibilità, «nel-
la Chiesa per mancanza di appoggio da parte della gerarchia, nei notiziari per il disinteresse dei mezzi di comunicazione». 

Non può non sorprendere, in ogni caso, come, malgrado il mondo attuale si trovi ad affrontare sfide di ben altra porta-
ta, ci sia ancora chi, come l’Aci prensa (agenzia cattolica di informazione ritenuta vicina al Sodalizio di Vita Cristiana), ri-
volge ai teologi della liberazione la solita vecchia accusa di collateralismo al marxismo, parlando di «congresso dissidente che
equipara il Vaticano II alla teologia marxista della liberazione» (e ciò malgrado l’assicurazione di Gerhard Müller che la TdL,
«ben intesa», sia «la migliore risposta alla critica marxista della religione, tanto nella teoria come nella pratica»). E non è da
meno, su Vatican Insider (6/11), Andrés Beltramo Álvarez, il quale, dopo aver definito il Congresso continentale un «in-
contro dei teologi marxisti» (e Leonardo Boff un «ideologo di questa corrente di pensiero d’ispirazione marxista») conside-
ra con sollievo come il cattolicesimo brasiliano sia «molto di più dei “liberazionisti” e delle “comunità ecclesiali di base”»,
rappresentando «anche la culla di movimenti profondamente fedeli al papa». Tant’è, aggiunge, che uno di questi, gli Araldi
del Vangelo (il cui arrivo nel vicariato apostolico di San Miguel de Sucumbíos, in Ecuador, ha prodotto le drammatiche con-
seguenze che, durante il Congresso continentale, i rappresentanti della comunità ecclesiale sono tornati a denunciare; v. Adi-
sta Notizie n. 36/12), ha portato in Brasile nientedimeno che il “II Simposio sul pensiero di Joseph Ratzinger”, svoltosi al-
l’Università Cattolica di Rio de Janeiro l’8 e il 9 novembre, per iniziativa della Fondazione vaticana Joseph Ratzinger-Bene-
detto XVI (il cui presidente, Giuseppe Scotti, assicura che «la teologia della liberazione sembrava una grande teologia, ma
poi è rimasto chiaro che non offriva nessuna prospettiva, non portava la gioia»).

L’individuazione della TdL come «una mera semplificazione del marxismo in linguaggio religioso» è stata del resto, co-
me ricorda Jung Mo Sung, «una delle critiche ingiuste più ripetute» nei confronti della teologia latinoamericana. «Il dialo-
go con il marxismo – scrive – è stata una conseguenza del fatto che la TdL ha assunto come interlocutori le scienze sociali
critiche del sistema capitalista dipendente dell’America Latina. Molto si è scritto su tale questione, ma il dibattito (non sem-
pre onesto) sulla relazione tra Teologia della Liberazione e marxismo andrà avanti finché la TdL manterrà una posizione pro-
fetica di fronte al sistema capitalista. Vale a dire che, finché la TdL continuerà a riflettere su “teologia ed economia”, po-
nendo la questione della lotta dei poveri per il diritto a vivere degnamente, diritto che viene negato dal capitalismo, il di-
battito sul marxismo o su Marx resterà in vigore». 

Non ha paura a rivendicare il dialogo con il marxismo neppure Frei Betto, nel suo commento sul Congresso continen-
tale (Correio da Cidadania, 17/10) che qui di seguito riportiamo in una nostra traduzione dal portoghese, insieme alle in-
terviste concesse ad Adista da Agenor Brighenti, coordinatore della Commissione organizzatrice del Congresso Continen-
tale, e da Luiz Carlos Susin, segretario generale del Forum Mondiale di Teologia e Liberazione. (claudia fanti)

Una teologia viva e in buona salute.
Malgrado tutto
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TeoLoGIA In ConGreSSo
Frei Betto

La seconda settimana di ottobre, all’Unisinos, a São Leo-
poldo, nel Rio Grande do Sul, si è celebrato un congresso
teologico per commemorare i 50 anni del Concilio Vaticano
II (1962-1965) e i 40 anni della Teologia della Liberazione. 

Convocato da papa Giovanni XXIII, il Concilio riunì a Roma
quasi tutti i vescovi cattolici del mondo. I documenti che ap-
provò rappresentano un profondo rinnovamento nella dottri-
na e nella prassi della Chiesa cattolica.

Alla luce del Concilio, la Chiesa smette di essere un’istitu-
zione trionfalistica e clericale per venir compresa secondo il
concetto dinamico di popolo di Dio in cammino nella storia. La
messa in latino cede il passo alla liturgia in lingua vernacola-
re. La confessione auricolare cade in disuso e inizia ad esse-
re valorizzata quella comunitaria. Le Chiese protestanti non
sono più guardate come nemiche o rivali, ma vengono accol-
te nel dialogo ecumenico. Gli ebrei non sono più accusati di
deicidio, e tanto loro come i musulmani diventano compagni
dei cattolici nel dialogo interreligioso. Si apprezza di più il ruo-
lo dei laici nella missione della Chiesa. Teilhard de Chardin vie-
ne riabilitato e la scienza passa ad essere vista come com-
plemento della fede anziché come avversaria.

La versione latinoamericana del Concilio è stata la riu-
nione dei vescovi dell’America Latina a Medellín, in Colom-
bia, nel 1968. Inaugurata alla presenza di papa Paolo VI, la
conferenza di Medellín approvò documenti pastorali consi-
derati come i più avanzati nella storia della Chiesa nel nostro
continente. 

Qualcosa di nuovo già stava sbocciando nel seno della
Chiesa prima del Concilio: le Comunità ecclesiali di base. A
causa della carenza di sacerdoti, il popolo semplice della pe-
riferia urbana e rurale, nella sua volontà di rinvigorire la pro-
pria vita cristiana, si sentì stimolato dal metodo vedere-giu-
dicare-agire e dal contributo pedagogico di Paulo Freire.

Nelle loro riunioni e nelle loro celebrazioni, i militanti del-
le CEBs ponevano a confronto fede e vita, Bibbia e realtà so-
ciale, prassi di Gesù e sfide attuali per i cristiani. Da questa
riflessione, ripresa dai teologi, ebbe origine la Teologia della
Liberazione.

La TdL non è, allora, un sommario di concetti sorti dalla
testa di teologi progressisti, ma la sistematizzazione teolo-
gica dell’esperienza di fede di militanti inseriti in movimenti

popolari, sindacati e partiti. Esperienza di fede all’interno del-
le lotte guerrigliere dei decenni ‘60 e ‘70 e del martirio di sa-
cerdoti rivoluzionari come Camilo Torres in Colombia ed Hen-
rique Pereira Neto in Brasile. La Teologia della Liberazione è
frutto del dialogo fecondo tra cristiani e marxisti impegnati
nelle lotte liberatrici.

Ebbene, tutto questo processo, tanto vigoroso nella Chie-
sa cattolica latinoamericana tra gli anni ‘60 e gli anni ‘90, è
iniziato a retrocedere a partire dal pontificato di Giovanni Pao-
lo II. Ferreo anticomunista, il papa polacco, spinto dall’allora
cardinale Ratzinger, ha evitato accuratamente di nominare ve-
scovi progressisti e di tenere conto delle CEBs come alter-
nativa pastorale. 

Per quanto non abbia mai condannato la TdL come inve-
ce hanno indicato certi mezzi di comunicazione, Giovanni Pao-
lo II appoggiò le due Istruzioni del cardinal Ratzinger, allora
prefetto della Congregazione per la Dottrina della Fede, che
contengono riserve e censure rispetto a questa linea teolo-
gica. Ha avuto così inizio un accelerato processo di “vatica-
nizzazione” della Chiesa cattolica latinoamericana. E a poco
a poco è andato perdendosi il suo carattere profetico di “vo-
ce di coloro che non hanno voce”.

Morto Giovanni Paolo II, è salito al soglio pontificio, con il
nome di Benedetto XVI, proprio il cardinal Ratzinger. Termi-
nata la Guerra Fredda e caduto il Muro di Berlino, il continente
latinoamericano ha vissuto anch’esso cambiamenti sostan-
ziali, come ad esempio la fine dei movimenti guerriglieri, del-
le dittature militari e della militanza rivoluzionaria a favore del
socialismo.

La TdL è morta, dichiarano i suoi avversari. Ma né essa
né le CEBs sono morte, hanno solo perduto visibilità: nella
Chiesa per mancanza di appoggio da parte della gerarchia,
nei notiziari per il disinteresse dei mezzi di comunicazione. 

Ora il Congresso di São Leopoldo ha tentato di tracciare
un bilancio dei frutti del Concilio e dei 40 anni della Teologia
della Liberazione. Oggi questa riflessione teologica abbraccia
anche i temi più caldi di questo inizio del XXI secolo, come la
questione ambientale, l’astrofisica e la fisica quantistica, le
relazioni di genere, la lettura femminista della Bibbia, ecc.

Il Congresso, in sintesi, voleva solo trovare risposte a que-
sta domanda: in un continente con tanta oppressione, cosa
significa oggi essere discepoli di Gesù liberatore e fare teo-
logia in mezzo a una popolazione la cui maggioranza soffre
la povertà e si vede negare i diritti umani più elementari? 

Per unA “SeCondA rICezIone”
deL vATICAno II
Intervista ad Agenor Brighenti

Che bilancio si può trarre da questo Congresso continentale?
Come qualsiasi evento, il Congresso ha presentato punti

di forza e lacune, ma molti più segnali di speranza che di sco-
raggiamento. Si è riusciti a riunire i teologi della liberazione del-
la prima generazione e una grande quantità di teologi giovani,

i quali hanno ricevuto il testimone dai pionieri con audacia ed
entusiasmo. Anche i teologi della liberazione della seconda ge-
nerazione hanno esercitato un ruolo importante nel Congres-
so, soprattutto nei seminari e nei workshop. Quello che si è
sperimentato è che la Teologia della Liberazione, dopo aver vis-
suto difficili prove, è nuovamente nella pubblica piazza, viva,
pronta a raccogliere la sfida di trovare nuove risposte alle nuo-
ve situazioni, a partire dai più poveri ed esclusi. Più dell’im-
portanza dei testi prodotti e della riflessione condotta attorno



al Congresso, il grande risultato è dato dalla mobilitazione del-
la comunità teologica nel continente e dall’entusiasmo susci-
tato nei giovani teologi. Chi nutre la fede cristiana nell’espe-
rienza di Dio tra i più poveri sente che la Teologia della Libe-
razione continua ad essere «opportuna, utile e necessaria»
(Giovanni Paolo II ai vescovi del Brasile nel 1986). 

Si è trattato di un evento o di un processo? E, nel caso
abbia un seguito, che relazione avrà con il Forum di Teo-
logia e di Liberazione?

Gli eventi isolati passano e lasciano ben poco. Per questo,
il Congresso continentale ha avuto un prima e avrà un dopo.
Quando non c’è un “prima”, difficilmente ci sarà un “dopo”. Il
“prima” del Congresso si è concretizzato soprattutto nella rea-
lizzazione di cinque grandi “Giornate Teologiche” nelle diverse
regioni del continente: Nord (Messico e ispanici degli Stati Uni-
ti), Centroamerica e Caraibi, Paesi andini, Cono Sur, Brasile.
Questa mobilitazione regionale ha reso possibile che il Con-
gresso continentale fosse un momento del processo, un pun-
to di arrivo e insieme di partenza. Il dopo del Congresso, oltre
alla pubblicazione della riflessione prodotta nello stesso, che
certamente contribuirà all’ampliamento di questa mobilitazio-
ne della comunità teologica, si sta già traducendo nella pro-
grammazione di altre iniziative nella stessa linea. In Brasile,
per esempio, i teologi giovani si sono già articolati in vista di
un Congresso nazionale, sempre con questo obiettivo: far sì
che l’eredità dei teologi della liberazione della prima genera-
zione venga trasmessa ai più giovani, in maniera che questi
raccolgano la sfida di non limitarsi a ripetere quanto già det-
to, ma di essere creativi e di dare risposte nuove alle nuove
sfide, senza perdere di vista l’opzione per i poveri. Il Forum
Mondiale di Teologia e Liberazione è un altro spazio, che si vie-
ne ad aggiungere, ma non sostituisce - nel momento in cui si
rivolge l’attenzione al globale - l’imperativo di non volatilizzare
la realtà del locale, dei nostri popoli concreti, che continuano
scandalosamente ad essere crocifissi.

In tutto il mondo si sta celebrando il 50° anniversario del-
l'apertura del Vaticano II, solitamente denunciandone l'ab-
bandono. Ma, in tempi così profondamente mutati rispetto ad
allora, se pure venisse garantita la migliore realizzazione pos-
sibile del Concilio, ciò basterebbe per dare risposta alle sfide
dell'oggi? Cosa è emerso dal Congresso al riguardo?

La tradizione latinoamericana della liberazione poggia sul
rinnovamento del Vaticano II. Non si possono intendere le nuo-
ve iniziative della Chiesa nel continente, come le Comunità ec-
clesiali di base, la lettura popolare della Bibbia, la pastorale
sociale, la Teologia della Liberazione (la teologia femminista,
quella afroamericana, quella india, l’ecoteologia), i martiri del-
le cause sociali, ecc., senza aver preso il Concilio come pun-
to di partenza. Le nostre Chiese, con la Conferenza di Medel-
lín (1968), sono andate oltre una mera traduzione delle con-
clusioni del Vaticano II: hanno realizzato una “ricezione creati-
va”, hanno plasmato una Chiesa con un volto e una parola pro-
prie. È evidente che ci troviamo in un nuovo tempo, tuttavia

non è necessariamente un tempo di vuoto e di scommesse
nelle vecchie sicurezze di un passato senza ritorno: siamo sfi-
dati a realizzare una “seconda ricezione” del Vaticano II nel
nuovo contesto in cui viviamo. Il Vaticano II non è superato: al
contrario, il suo spirito e le sue intuizioni fondamentali sono
ancora e ampiamente fonte di ispirazione per le nuove rispo-
ste che siamo chiamati a dare alle nuove domande.

José Comblin, a cui il Congresso ha dedicato un omaggio spe-
ciale, ha denunciato più volte il venir meno della presenza fi-
sica dei teologi della liberazione tra i più poveri. Il Congres-
so ha mandato segnali in tal senso? 

Prima della Teologia della Liberazione, che è sempre un
atto secondo, c’è una Chiesa della Liberazione in cui è inse-
rito anche il teologo. Il luogo della teologia latinoamericana
della liberazione non è quello dell’accademia, ma delle pic-
cole comunità ecclesiali inserite profeticamente nel seno di
una società escludente e ingiusta. In altre parole, la teologia
incontra la sua base nella comunità ecclesiale e questa, a
sua volta, è inserita profeticamente nella società. Così, al-
trettanto grave come l’allontanamento del teologo dalla Chie-
sa dei poveri, è l’allontanamento delle comunità ecclesiali
dal loro impegno profetico nel mondo. In America Latina, più
preoccupante dell’allontanamento dei teologi dai poveri è l’al-
lontanamento della Chiesa da un impegno profetico nel mon-
do. I movimenti ecclesiali di taglio tradizionalista e conser-
vatore, il profilo dei nuovi vescovi e del nuovo clero in gene-
rale, lo slittamento della militanza verso una spiritualità nel-
la sfera della soggettività individuale sono un grido di allar-
me riguardo al pericolo di una teologia orfana della Chiesa e
della società. 
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un neCeSSArIo rAdICAMenTo
neI MovIMenTI PoPoLArI
Intervista a Luiz Carlos Susin

Le aspettative riposte nel Congresso continentale di teologia
sono state soddisfatte? Quali elementi di debolezza si pos-
sono ancora individuare, anche rispetto al processo dei Fo-
rum mondiali di Teologia e Liberazione? E come si inserisce
in questo processo la questione di "un nuovo congresso e
un congresso nuovo"?

Al Congresso ha fatto seguito una grande quantità di bi-
lanci, di valutazioni e di considerazioni sulle prospettive fu-
ture. L’organizzazione ha dato la priorità, per le grandi confe-
renze, ai nomi più consacrati della prima generazione. Per-
tanto, più uomini che donne, più capelli bianchi che volti gio-
vani. Tuttavia, sono stati una donna e un teologo relativa-
mente giovani, Geraldina Céspedes, dal Guatemala, e Carlos
Mendoza, dal Messico, a impressionare in maniera partico-
lare per forza e profondità riguardo a ciò che è più caro alla
Teologia della Liberazione. Nei workshop e nello spazio del-
le comunicazioni c’è stato invece un approfondimento del me-
todo, delle questioni e delle ricerche attorno ai nuclei relati-
vi al fare teologia, sulla base delle letture bibliche, sul-
l’esempio di Carlos Mesters e Pablo Richard, e riguardo ad
aspetti ecclesiologici, antropologici, sociologici e pastorali. E
in questo ambito si sono espressi nuovi talenti per la Teolo-
gia della Liberazione. Si tratta di una ricchezza difficile da rias-
sumere. Confrontando questo Congresso con il Forum Mon-
diale di Teologia e Liberazione, si può notare che qui c’era un
pubblico più di casa, con cui era più facile entrare in sinto-
nia, a causa della lunga storia che unisce strettamente tut-
ti. Ed evidentemente, essendo prevalente il carattere conti-
nentale, non si sono registrate quella sorta di “gigantismo”
e quell’aspirazione ad abbracciare l’intero pianeta e tutte le
forme del cristianesimo che invece caratterizzano il Forum
nell’ottica della Liberazione. In questo senso, questo Con-
gresso è stato più “facile”!

Vi aspettavate tante pressioni? È vero che alcuni vescovi han-
no negato ai preti il permesso di partecipare? E che è dovu-
to intervenire lo stesso superiore generale dei gesuiti in di-
fesa del Congresso? Che significa tutto questo? Che la Teo-
logia della Liberazione, malgrado sia molto più interna alle
istituzioni, e quindi inevitabilmente meno critica, fa ancora
paura?

Tra i partecipanti al Congresso, nessuno si mostrava pre-
occupato per tali pressioni, considerandole un fatto norma-
le. Soprattutto in un tempo come il nostro, caratterizzato da
media interattivi, reti sociali, ecc., si incontrano opinioni su
tutto. Si è avuta notizia della preoccupazione espressa da
Roma ai gesuiti che hanno ospitato il Congresso e anche
dal vescovo locale, ma non vi sono stati commenti al ri-
guardo. Nell’attuale quadro dell’episcopato latinoamerica-
no, a cominciare da quello brasiliano, è scontato incontrare
vescovi contrari praticamente per principio. Malgrado ciò ab-

biamo potuto contare sulla presenza di 18 vescovi cattolici
e 3 anglicani. Il rettore dell’Università si è mostrato saldo e
tranquillo nel suo intervento. E, soprattutto, l’incontro è sta-
to dominato da un clima gioioso, in cui tutti si sentivano par-
te di una grande famiglia, malgrado vi fossero oltre 700 per-
sone. È stato impressionante il clima di sintonia, di sereni-
tà e di speranza, non oscurato da alcuna critica ostile. Un
clima di allegria che contrasta con le espressioni allarmiste
e arrabbiate di alcuni blog che presentano sistematicamen-
te la Teologia della Liberazione come causa di tutti i mali che
colpiscono il pianeta, a momenti incolpandola persino del
peccato originale, e utilizzandola come capro espiatorio in
maniera davvero anacronistica, come se stessimo ancora
negli anni Ottanta. Il Congresso ha mostrato che non è ne-
cessario entrare in una dialettica senza uscita, ma che c’è
un orizzonte più grande per cui lavorare. 

Nel Congresso si sono confrontate diverse generazioni di teo-
logi della liberazione. Quali sono le sfide principali che sono
chiamati ad affrontare i teologi più giovani, i nodi da cui non
si può assolutamente prescindere?

C’è stato un momento di incontro e dibattito per i parte-
cipanti più giovani riguardo al loro impegno in questa forma
di fare teologia. Gustavo Gutiérrez, che ha avuto un inciden-
te ed è quindi intervenuto solo in videoconferenza, ha voluto
che venisse ripresa l’assemblea per poter riconoscere i gio-
vani partecipanti. Sono stati ascoltati interventi di giovani e
brillanti teologi e teologhe. Ciò fa sperare che le intuizioni,
l’epistemologia e il metodo della Teologia della Liberazione
vengano portati avanti in nuovi contesti. Oggi i contesti di vio-
lenza prodotti dalla finanziarizzazione dell’economia e dalla
minaccia nei confronti delle minoranze etniche del continen-
te, come pure le questioni di genere e queer, continuano a
richiedere molto alla teologia cristiana. Vi sono questioni ec-
clesiologiche che si trovano in uno stato di paralisi e c’è po-
ca volontà di affrontarle, nella convinzione che, se pure si cer-
casse di ottenere una migliore realizzazione del Vaticano II,
si finirebbe per sbattere la testa contro un muro. Per esem-
pio, la costituzione ministeriale della Chiesa, la partecipa-
zione effetiva e proattiva, i “modelli” di Chiesa in aperta con-
trapposizione come a Sucumbíos, in Ecuador, la questione
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del diaconato nella diocesi di San Cristóbal, in Chiapas, tut-
to ciò mostra come, in termini di ecclesiologia, si stia viven-
do sotto una forte pressione. L’eccessiva centralizzazione, il
ruolo esercitato dai nunzi apostolici anziché dalle Conferen-
ze episcopali, la nomina dei vescovi, tutto ciò non ha gene-
rato una riflessione durante il Congresso, perché in questo
ambito solo i vescovi potrebbero fare qualcosa. Sul piano teo-
rico non c’è nulla da aggiungere. 

È stato segnalato più volte in questi anni un deficit della Teo-
logia della Liberazione in relazione all'accompagnamento dei
processi di trasformazione in corso nel continente latinoa-
mericano. La TdL è nata in fortissimo rapporto con la pras-
si, ma poi ha dato sempre più l'impressione di smettere di
seguirla, di riflettere su di essa in quella relazione biunivoca
che aveva caratterizzato la sua nascita. Da quanto emerso
dal Congresso di teologia, ci sono segnali che questo ritardo
inizi ad essere colmato, soprattutto in un momento in cui ta-
li processi mostrano evidenti segnali di logoramento, e an-
che di involuzione (basti pensare a cosa è accaduto in Hon-
duras e in Paraguay)?

Il principale problema interno alla Teologia della Libera-
zione è la sua “accademizzazione”. Per diverse ragioni, la teo-
logia ha acquistato importanza nelle istituzioni universitarie
e si è andata accomodando alle esigenze accademiche. Con
ciò ha guadagnato uno statuto proprio, che deve essere ri-
spettato dalle autorità ecclesiastiche, e ciò è molto positivo.
Tuttavia tale tendenza rischia seriamente di confinarla nel-
l’accademia, facendole perdere il suo radicamento nelle co-
munità vive di fede, nelle Comunità ecclesiali di base, nei mo-
vimenti popolari. In alcuni Paesi, i movimenti sociali sono ar-
rivati al governo e ciò comporta parimenti il pericolo che es-
si perdano la loro energia, che è una fonte di ispirazione co-
sì profonda per la Teologia della Liberazione. Il Brasile è for-
se il caso più significativo. In America Latina lo scontro tra
un’aristocrazia conservatrice e crudele e i movimenti popo-
lari di carattere rivoluzionario è lungi dal risolversi. Ma è al-
l’interno di questa cultura di lotta che si incontrano le gran-
di sfide della Teologia della Liberazione, compresa quella le-
gata al deterioramento dell’ambiente e all’ecoteologia. 

In America Latina si sta producendo una profonda riflessio-
ne su un nuovo modello di civiltà, da quella relativa al buen
vivir a quella legata al socialismo del XXI secolo, all'ecoso-
cialismo, alla definizione del Bene Comune della Terra e del-
l'Umanità. Che ruolo gioca in tutto questo la TdL?

Tra tali questioni e la Teologia della Liberazione c’è una
relazione dialettica: la TdL stessa è diventata il terreno pro-
pizio per queste discussioni, e questi temi, a loro volta, si ri-
percuotono nuovamente su di essa, dal momento che non
sono di proprietà della teologia ma appartengono alla socie-
tà. Tutte queste riflessioni – le alternative del buen vivir, l’eco-
socialismo, l’ecoteologia – sono state presenti nei lavori del
Congresso continentale e sono state affrontate in forma in-
terdisciplinare nei workshop. 

Qual è stato il tuo contributo al Congresso?
Sono intervenuto tre volte, su tre diversi argomenti. La

prima volta, nello spazio dedicato all’eredità di José Com-
blin, affrontando il tema della sua teologia dello Spirito nel-
la storia, a partire dalla traiettoria dei movimenti sociali e
dalle sue raccomandazioni ai teologi, perché conservino il
loro radicamento nelle comunità popolari impegnate a vive-
re la fede nelle loro lotte per la vita e allo stesso tempo man-
tengano alta l’esigenza interdisciplinare propria del caratte-
re accademico della teologia. 

Nel mio secondo intervento, in sostituzione del filosofo
Raul Fernet-Betancourt, ho affrontato il tema “nuovi soggetti
e dialogo tra culture”. Non è una questione scontata, so-
prattutto in tempi in cui si pone l’accento sulla “morte del
soggetto” nel senso indicato dalla storia dell’Occidente. In
questo quadro, ho messo in relazione soggetto, soggettivi-
tà e attore sociale, evidenziando il legame con la spirituali-
tà come alimento del mistero interiore e della dignità teo-
logica che la soggettività ha acquistato nella concezione del-
la persona. E ponendo l’attore sociale in rapporto con il sog-
getto messianico, come portatore dello Spirito chiamato a
spingere la storia verso la sua pienezza, risaltando l’influenza
di Gioacchino da Fiore e la secolarizzazione della sua in-
terpretazione in Hegel, in Marx e attualmente nella riduzio-
ne dell’attore sociale a consumatore. Per l’Occidente pare
che l’ultima risorsa in termini di cambiamento sia il grido
“Consumatori di tutto il mondo, unitevi!”. Ma nelle culture
non occidentali esistono altre modalità con cui è visto il sog-
getto, come la civiltà dello “stare” insieme alle altre forme
di vita, propria del mondo indigeno, in contrasto con la ca-
tegoria dell’“essere” propria del pensiero occidentale. C’è
anche, al di là delle classi lavoratrici e consumatrici domi-
nate dal sistema di consumo, una relazione più profonda e
antica che è di genere, e oggi si assiste alla presa della pa-
rola e alla conquista di una posizione sociale da parte del-
la comunità queer e omosessuale, a farci comprendere l’oriz-
zonte pluralista in cui ci troviamo. Il pluralismo è conse-
guenza dell’affermazione delle alterità irriducibili. E oggi l’al-
terità delle donne e delle minoranze queer pare delineare
la presenza di nuovi soggetti e la necessità forte di un dia-
logo. Altro esempio concreto di alterità irriducibile che sfi-
da la stessa Chiesa è il caso della visione indigena espres-
sa dalla diocesi di San Cristóbal, in Chiapas, e dell’incultu-
razione del ministero diaconale: l’uomo sposato non riceve
mai un ministero separatamente da sua moglie. Per questo
il diaconato non può essere pensato come qualcosa di esclu-
sivamente maschile come pure non potrebbe essere pen-
sato come esclusivamente femminile, ma dovrebbe essere
condiviso dalla coppia. In certo modo, la “coppia diacona-
le” realizza nel ministero quello che è il mandato biblico di
essere due in una sola carne: qui in una sola missione con-
divisa, una procreazione ministeriale. È qualcosa di fanta-
stico che la Chiesa non può comprendere quando impone
il Diritto canonico.

Nello spazio dedicato ai workshop ho svolto invece il te-
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ma del superamento della violenza sacrificale e delle sue
metamorfosi istituzionali attraverso una rilettura del pec-
cato originale e l’esperienza di una fraternità eucaristica
con ospitalità senza frontiere come luogo di salvezza. La
partecipazione a questo workshop di biblisti, antropologi e
membri di diverse tradizioni cristiane ha senz’altro arricchito

il dibattito. Penso che la “liberazione” come principio ope-
rativo e contesto dell’opzione preferenziale per i poveri ab-
bia ancora un futuro nella rilettura biblica e sacramentale,
soprattutto riguardo all’ospitalità eucaristica. In tempi di re-
cupero dell’accento sacrificale dell’eucaristia, è un appello
quanto mai opportuno.
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doC-2482. SÃo LeoPoLdo-AdISTA. Il tema che gli era stato assegnato era “Il luogo e il ruolo della teologia nei
processi di cambiamento del Continente nel contesto mondiale”, ma Leonardo Boff ha deciso invece di trattarne un altro,
soffermandosi sulla relazione tra Teologia della Liberazione e preoccupazione ecologica: una questione a cui ha non a caso
dedicato trent’anni di lavoro, condotto per tanto, troppo tempo in pressoché totale solitudine, davvero vox clamans in de-
serto, finché la gravità della crisi ambientale non ha costretto anche la teologia latinoamericana ad assumere la questione tra
le proprie priorità. Al tentativo di articolare Teologia della Liberazione ed ecologia, ponendo il discorso ecologico in maniera
organica, senza limitarsi cioè ad aggiungere «appena un capitolo ecologico» al corpo della TdL, Boff, come ha raccontato in
apertura della sua conferenza, è giunto dopo le sue tormentate vicende con Roma. «Dopo avermi imposto il silenzio osse-
quioso - racconta -, Giovanni Paolo II mi inviò una lettera scrivendomi due cose. La prima è che dovevo mostrarmi più se-
rio (ma come, pensai, ho studiato in Germania, certo che sono serio!). La seconda è che dovevo affrontare i temi veramen-
te importanti della teologia. Visto che è il papa che lo dice, pensai, bisogna prenderlo sul serio. E allora mi resi conto che il
grande tema su cui avviare una riflessione era pensare la Terra e i figli e le figlie condannati della Terra. E vedere come poter
garantire il futuro della nostra civiltà. È per questo che ho cominciato a studiare l’ecologia. Perché una teologia che non af-
fronta tale questione non è seria». Allora, se «il marchio registrato della TdL è dato dall’opzione per i poveri, contro la po-
vertà e in favore della vita e della libertà», all’interno di questa opzione «occorre considerare anche il Grande Povero, che è
il pianeta Terra, la Pacha Mama, la Magna Mater. Il Grande Povero devastato ed oppresso. Come ha ben evidenziato Jon
Sobrino, la Terra è crocifissa: bisogna deporla dalla croce, bisogna farla risorgere. E questo è il compito di una ecoteologia
della liberazione». 

Di seguito alcuni stralci della conferenza di Boff, tratti da registrazione e non rivisti dall’autore (il video con l’intera confe-
renza è disponibile sul sito di Amerindia, www.amerindiaenlared.org, o su www.ustream.tv/channel/congresoteologicobrasil),
seguiti da un’intervista concessa dal teologo alla nostra agenzia. (claudia fanti)

Deporre la Terra dalla croce.
La sfida di un’Ecoteologia della Liberazione

Per unA TeoLoGIA “SerIA”
Leonardo Boff

(...) La Carta della Terra - a mio giudizio il documento più
importante del principio del XXI secolo, e alla cui redazione ho
partecipato anch’io - inizia con queste parole: «Ci troviamo di
fronte ad una svolta nella storia del pianeta, in un momento
in cui l’umanità deve scegliere il suo futuro (...). La scelta sta
a noi: o creiamo un’alleanza globale per proteggere la Terra e
occuparci gli uni degli altri, oppure rischiamo la distruzione, la
nostra e quella della diversità della vita». Alcuni non riteneva-
no opportuno iniziare con questa frase, ritenendola troppo apo-
calittica. E allora l’abbiamo inviata a tre importanti istituti di ri-
cerca mondiali (ad Harvard, a Londra e a Monaco), i quali han-
no risposto che, in base ai dati a loro disposizione, non solo
potevamo, ma dovevamo dirlo. Come mai prima nella storia,
ci troviamo in una situazione in cui la nostra specie, l’essere
umano sapiens e demens, corre il rischio di scomparire. La no-
stra specie, non la Terra, che invece può andare avanti senza

di noi, e può andare avanti anche meglio, perché non ha biso-
gno di noi, mentre noi sì che abbiamo bisogno della Terra. 

Possiamo porre fine alla nostra specie. Attraverso due
fonti di distruzione. La prima è rappresentata dalla macchi-
na di morte della tecnoscienza che abbiamo costruito noi,
fatta di armi nucleari, chimiche e biologiche che possono di-
struggere l’umanità in 25 modi diversi. Una volta chiesi in-
formazioni a Gorbaciov sulla storia della chiavetta che sa-
rebbe bastato girare per scatenare una guerra nucleare mon-
diale e mi raccontò che c’erano due generali che di tanto in
tanto lo sollecitavano ad andare alla guerra finale contro l’Oc-
cidente. E non bisogna dimenticare che l’imperatore nero Ba-
rack Obama dispone di 500 basi militari nel mondo, con
600mila soldati, tutte fornite di bomba atomica. L’ex presi-
dente dell’Assemblea delle Nazioni Unite, Miguel D’Escoto,
denunciò, nel suo discorso di insediamento, che in quel mo-
mento vi erano qualcosa come 3.500 bombe atomiche pron-
te ad esplodere in un minuto e mezzo, sottolineando come il
vero Paese terrorista nel mondo fossero gli Stati Uniti (al che



tutta la delegazione Usa si alzò e lasciò la sala). Incombe su
di noi una minaccia concreta e reale e sappiamo che non c’è
sicurezza che tenga, come dimostrano, tra tutti, i casi di Cher-
nobyl e di Fukushima. L’energia nucleare è assolutamente le-
tale per ogni forma di vita. 

L’altra fonte di distruzione possibile dell’umanità è data
dal caos che abbiamo creato nel sistema Terra e che si ma-
nifesta attraverso il riscaldamento globale. Attualmente si
sta lottando perché l’aumento della temperatura non superi
i due gradi. La cosa peggiore, però, è che negli ultimi cinque
anni si sta registrando non solo il disgelo delle calotte pola-
ri, ma anche lo scioglimento del permafrost, il suolo peren-
nemente ghiacciato nel nord del Canada e della Russia, con
la conseguente immissione nell’atmosfera di milioni di ton-
nellate di metano, che è 23 volte più dannoso dell’anidride
carbonica per l’effetto serra. E a questo si aggiunge l’ossido
nitroso, liberato dai fertilizzanti in agricoltura, che è 40 volte
più distruttivo. L’aggressione è tale che due anni fa la co-
munità scientifica nordamericana ha sollecitato il Congresso
statunitense ad adottare decisioni politiche al riguardo, sul-
la base dei dati scientifici disponibili, affermando che, in man-
canza di provvedimenti seri, entro 15-20 anni al massimo po-
tremo andare incontro a un drastico riscaldamento, del ge-
nere di quello avvenuto 13mila anni fa al principio dell’Olo-
cene, che porterà ad un aumento della temperatura di 5-6
gradi. In uno scenario di questo tipo, l’essere umano, grazie
ai suoi strumenti tecnologici, potrebbe anche creare isole di
salvezza per alcuni, ma condannerebbe gran parte dell’uma-
nità alla distruzione, insieme alla biosfera. 

UN PIANETA ESAURITO
È questo il motivo per cui, come imperativo etico, mi so-

no detto: devo cambiare tema. Perché una teologia che non
prende sul serio tale questione non è, per dirla con le pa-

role di Giovanni Paolo II, una teologia seria. Tutto quello che
abbiamo discusso è importante, ma a condizione che la
nostra specie possa sopravvivere. E questo non è affatto
garantito. Il grande cosmologo nordamericano Carl Sagan
ha scritto che il futuro della Terra come organismo vivo di-
pende dalle decisioni politiche degli esseri umani e che, se
queste non verranno prese per tempo, andremo incontro
all’oscurità. Secondo l’ultimo rapporto Onu di Valutazione
degli Ecosistemi del Millennio, dei 24 elementi che sono
considerati fondamentali per la vita, 15 registrano un ele-
vato grado di degenerazione. Il pianeta è esaurito; la ma-
dre Terra ha raggiunto il limite di sopportazione.

È stato calcolato matematicamente che, se venisse este-
so a tutta l’umanità il benessere di cui gode l’Occidente,
avremmo bisogno di tre pianeti uguali a questo, il che è im-
possibile. E qui conviene richiamarsi a Marx (come diceva
Tommaso d’Aquino, ogni verità deriva dallo Spirito Santo,
anche se a dirla è un ateo o un rivoluzionario), il quale, pur
non disponendo dei nostri dati, colse in maniera geniale la
tendenza del capitale a distruggere le due colonne che lo
sostengono, sostituendo la forza lavoro con la macchina e
devastando la natura. La nostra generazione sta assisten-
do esattamente a questo: alla sostituzione della manodo-
pera con l’automazione - con la conseguente creazione di
un esercito enorme di disoccupati che non avranno mai più
la possibilità di rientrare nel mondo del lavoro, perché so-
no ormai fuori, non contano -  e alla devastazione della na-
tura. Per questo c’è tutto un gruppo di economisti convinto
che il capitale abbia ormai compiuto la sua missione stori-
ca e non sia più in condizioni di autoriprodursi e di soprav-
vivere. E ciò significa che il capitale è ormai consapevole
dei suoi limiti e per questo ha sempre più bisogno della vio-
lenza per imporsi, non avendo più argomenti per convince-
re le persone della sua necessità.
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In fondo potremmo dire che, se rispettassimo le dinami-
che della natura e conoscessimo le leggi e il funzionamento
degli ecosistemi, potremmo continuare a godere delle “bon-
tà” della Pacha Mama, come dicono gli indigeni, al contrario
di noi che parliamo di “risorse” o, al massimo, di “beni e ser-
vizi” della natura. Ma poiché abbiamo assunto la posizione
adamica di dominare la Terra, di vivere su di essa senza ren-
derci conto di essere parte di essa, allora la sfrutteremo sem-
pre di più, fino a distruggerla. 

TUTTO È RELAZIONE
Di fronte a tale insieme di minacce, credo vi siano due di-

scorsi da recuperare e articolare. Abbiamo appreso dalla TdL
che non si può passare direttamente dai concetti biblici alla
prassi, ma che occorre passare attraverso le necessarie me-
diazioni socio-analitiche. Bisogna allora assumere il discor-
so delle nuove scienze, e a partire da
qui rileggere la grande tradizione bi-
blica e teologica, in maniera da ge-
nerare valori, atteggiamenti e forme
differenti di relazione, la sollecitudine
per tutto ciò che vive, perché tutto
quello che esiste merita di esistere. 

Credo che una delle acquisizioni
più importanti che si siano registrate
nel mondo della scienza sia la tesi
del grande scienziato russo ma na-
turalizzato belga Ilya Prigogine, il quale ha applicato la fisica
quantistica al processo dell’evoluzione, mostrando come la
vita sia un momento del processo evolutivo. Quando si rag-
giunge un certo livello di complessità, con la creazione di or-
dini più alti, la vita emerge come un imperativo cosmico in
una qualsiasi parte dell’universo. Tutto è iniziato dall’energia
di fondo che viene chiamata vuoto quantistico, che però di
vuoto non ha niente, ma è un oceano senza limiti di energia
che è il prima del prima di tutto ciò che esiste: da qui sono
emersi elementi che, cristallizzandosi, hanno formato un pun-
to minuscolo che poi è esploso dando origine a quelle parti-
celle elementari che si sono condensate fino a dar luogo al-
le grandi stelle rosse, all’interno delle quali, come una for-
nace, si forgiano tutti gli elementi che costituiscono l’univer-
so. Stelle che esplodono lanciando tali elementi in tutte le
direzioni, e creando così le galassie, le stelle, i pianeti. Na-
sciamo da un grande disordine: l’evoluzione è un tentativo di
mettere ordine in tutto ciò, un ordine di amore. E questa co-
scienza si generalizza, occupa tutto lo spazio, fino a deter-
minare l’attuale situazione, la globalizzazione intesa non co-
me fenomeno economico e nemmeno come fenomeno an-
tropologico, ma, come ha colto chiaramente Theilard de Char-
din nel 1923, nella solitudine del deserto cinese, come l’ir-
ruzione di una nuova coscienza, che egli chiama noosfera, e
che è mente e cuore uniti: è la specie umana che si scopre
tale, che assume la coscienza di abitare in un piccolo spazio
del cosmo, che è la Terra. È dunque una tappa più avanzata
del processo evolutivo, in cui noi co-pilotiamo l’evoluzione at-

traverso mezzi tecnologici. Ma purtroppo lo abbiamo fatto in
maniera tale da mostrarci più come il satana della Terra che
come l’angelo buono che la protegge. 

(…) Il contributo che noi teologi possiamo dare è quello
di rileggere, a partire da tutto ciò, la nostra tradizione teolo-
gica, per prima cosa pensando il Dio cristiano come Trinità,
cosa che generalmente non facciamo. Quando ha letto il mio
libro sulla Trinità, Fritjof Capra mi ha scritto: finalmente ab-
biamo un concetto di Dio adeguato alla comprensione mo-
derna. Perché Trinità significa comunione, relazione inclusiva
di tutto con tutto, e questa è esattamente la struttura del-
l’universo. (…). Heisenberg lo sottolineava sempre: tutto ha
a che vedere con tutto in tutti i momenti e in tutte le circo-
stanze, tutto è relazione e niente esiste fuori dalla relazione.
Ebbene, il dogma trinitario ci dice proprio questo: i tre eter-
namente inter-retro-relazionati. (…). 

Dobbiamo rileggere la Teologia del-
la Creazione, pensarla a partire dalla
fisica quantistica, in termini di energia
di fondo che sostiene continuamente
l’universo e ognuno di noi. È la crea-
tio continua. L’ha ricordato anche An-
dré Torres Queiruga: Dio sta dicendo
continuamente fiat e, senza questa
parola creatrice, tutto tornerebbe al-
l’oceano infinito di possibilità e di vir-
tualità. (…). La creazione va riletta co-

me qualcosa di dinamico e la cristologia va ripensata in chia-
ve non solo di incarnazione, ma anche di resurrezione, dove
Gesù rompe la dimensione dello spazio-tempo, è il Cristo co-
smico presente in tutte le realtà. (…). Occorre pensare Dio
nell’evoluzione come energia, non come sostanza, abbando-
nando la categoria greca dell’essere per quella del divenire.
E allora bisogna ripensare lo Spirito Santo, che giunge sem-
pre prima dei missionari, che è sempre in azione nel mondo,
e non può essere né controllato né inquadrato. Lo Spirito co-
me la fantasia di Dio. Lo Spirito che dorme nella pietra, che
sogna nel fiore, che si risveglia negli animali, sa di essere sve-
glio negli esseri umani e sente di essere sveglio nelle donne.
(…). Come ripete spesso Carlos Mesters, Dio viene mesco-
lato con le cose. E la fede, che si trasforma in mistica, lo sco-
pre appunto mescolato con tutte le cose, anche nelle più con-
traddittorie, dal momento che scopre un Dio crocifisso. (…).

Secondo il Premio Nobel per la Chimica, Paul J. Crutzen, ab-
biamo dato vita ad una nuova era geologica, l’antropocene, nel-
la quale l’essere umano appare come la più grande minaccia
contro il sistema vita, un devastante meteorite. (…). Ma, ag-
gredita in forma permanente e sistematica, la Terra potrebbe
decidersi ad espellerci, come noi faremmo con una cellula can-
cerogena. (…). Può essere anche che, nel processo dell’evo-
luzione, un altro essere complesso venga chiamato a sosti-
tuirci. Secondo il biologo Théodore Monod, esisterebbe già un
candidato alla successione: il polpo, dotato di una struttura
anatomica notevolmente perfezionata e persino di una doppia
memoria. Evidentemente, non è che domani salirà su questo
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LA vITA, un IMPerATIvo CoSMICo
Intervista a Leonardo Boff
Come hai scritto recentemente, un’eventuale scomparsa del-
la specie umana significherebbe «una catastrofe biologica di
incommensurabile grandezza». Secondo te è ancora possi-
bile evitarla? E non dovrebbe essere questo il compito as-
solutamente prioritario delle religioni?

Dovrebbe essere proprio questa la preoccupazione prin-
cipale delle religioni e delle Chiese, perché è la prima volta
che l’umanità si confronta con il principio di autodistruzio-
ne. Tuttavia, non mi pare che esse stiano affrontando se-
riamente questo tema. Le religioni e le Chiese vivono in uno
stato di innocenza originaria, alienate dalla reale situazio-
ne del pianeta Terra. D’altro lato, Edward Wilson, il più gran-
de biologo vivente, creatore del termine “biodiversità”, nel
suo ultimo libro, dal titolo La creazione. Un appello per sal-
vare la vita, propone una sacra alleanza tra quelle che con-
sidera le forze più potenti: le religioni e la tecnoscienza. Le
religioni aiutano le scienze ad operare con coscienza e le
scienze aiutano le religioni a superare il loro fondamentali-
smo e il loro riduzionismo. Sacri non sono solo i libri, l’ostia
consacrata e i luoghi di devozione, ma tutti gli esseri. Per
questo devono essere trattati con rispetto e con sollecitu-
dine. Se non stringiamo tale alleanza, difficilmente sfuggi-
remo all’estinzione della specie, conclude Wilson, il quale,
pur considerandosi ateo, dichiara di pregare perché tale al-
leanza sacra risulti vincente.

Come è cambiata l’immagine di Dio in seguito alle nuove ac-
quisizioni scientifiche? Tali acquisizioni sembrano necessa-
riamente richiedere una riformulazione dei grandi temi del cri-
stianesimo in prospettiva ecologica: cristologia cosmica, pneu-
matologia ecologica, escatologia. A che punto si incontra la
ricerca teologica su tali temi?

La teologia dominante è stata elaborata e ancora conti-
nua ad esserlo all’interno del paradigma classico che ci vie-
ne dai greci, a cui si aggiunge quello della modernità del XVI
secolo, quando si è imposta, insieme al metodo scientifico,
una nuova visione del mondo. Tale paradigma ha prodotto
grandi progressi di civiltà. Ma si è rivelato profondamente
ambiguo: ha inventato l’antibiotico e con ciò ha prolungato
la nostra esistenza, ci ha regalato tutte le comodità mo-
derne, ci ha condotto sulla luna e ci ha riportato indietro.
Ma, allo stesso tempo, ha creato una macchina di morte
con armi nucleari, chimiche e biologiche in grado di di-
struggere la vita intera in 25 modi diversi. E questa mac-
china è pronta. Non esiste sicurezza totale contro questo

rischio. Abbiamo sfruttato la Terra in forma così intensiva
che essa ha bisogno di un anno e mezzo per recuperare
quello che le abbiamo sottratto durante un anno. Abbiamo
raggiunto i limiti della Terra. Non possiamo continuare su
questa strada perché può portarci all’abisso. Dobbiamo
cambiare. E questo cambiamento esige un nuovo paradig-
ma, che incorpora le scienze della vita e della Terra, mo-
strandoci come l’umanità sia coinvolta in un processo che
ha preso avvio più di 13 miliardi di anni fa. Noi siamo il frut-
to di questo processo. Lo stesso Cristo, così come lo ha vi-
sto la scuola francescana medievale e, nell’età moderna,
Pierre Teilhard de Chardin, è un momento di questo pro-
cesso che si va espandendo e autocreando, fino a rag-
giungere un livello altissimo di complessità. È il momento
in cui sorge la vita come imperativo cosmico. Noi esseri
umani rappresentiamo un sottocapitolo del capitolo della
vita. In questo processo tutto ha a che vedere con tutto in
tutti i momenti e in ogni circostanza. L’universo non è co-
stituito dalla somma dei suoi esseri, ma è l’articolazione di
tutte le reti di energia, l’insieme delle reti di relazioni che
tutti gli esseri intrattengono tra di loro. Questa visione, che
qui è appena tratteggiata, ci obbliga a ripensare i contenu-
ti della fede.

È quello che sto facendo dal 1980 in quasi tutti i miei
libri, il più importante dei quali si intitola Il Tao della Libe-
razione, indagine sull'ecologia della trasformazione (2009),
scritto in collaborazione con il cosmologo canadese Mark
Hathaway (il quale ha studiato in California con uno dei più
grandi cosmologi viventi, Brian Swimme, autore, insieme a
Thomas Berry, il padre dell’ecologia nordamericana, del li-
bro classico della nuova cosmologia, The universe story, un
tentativo di ripercorrere la storia dell’universo dal Big Bang
all’era ecozoica). Il libro Il Tao della Liberazione (che, nel
2011, ha vinto negli Stati Uniti il premio Nautilus Gold Me-
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palco a tenerci una lezione, avrà bisogno di un lungo processo
evolutivo, ma già possiede la base biologica adatta per opera-
re un salto verso la coscienza e per sostenere lo Spirito.

(…) O cambiamo o moriamo. (…). Dobbiamo riscattare la
ragione del cuore, l’intelligenza emotiva e la ragione sensi-
bile. (…). Siamo vittime della ragione strumentale analitica,

che è alla base di tutti i progressi della modernità, ma che
ha anche creato una macchina di morte che può distrugger-
ci. Dobbiamo arricchire la ragione analitica con la ragione
sensibile, che è la ragione dell’affettività, del cuore. (…). 

Non voglio che usciate tranquilli da qui: voglio produrre in-
quietudine, perché è questa che ci spinge a lottare. 

Leonado Boff e Jon Sobrino in conferenza stampa



dal in Scienza e Cosmologia, e la cui prefazione è stata
scritta da Fritjof Capra) è, in buona parte, un tentativo di
pensare la TdL a partire dalla frontiera più avanzata della
scienza, dalla nanotecnologia alla fisica quantistica fino al-
l’astrofisica, incorporando anche i valori della tradizione
dell’Oriente. In esso, per esempio, viene mostrato come
l’idea che tutto sia relazione ci aiuti a comprendere meglio
la natura del Dio cristiano che è Trinità di Persone, perso-
ne che sono relazioni eterne (la famosa pericoresi). La pre-
senza permanente di Dio nella sua
creazione è rappresentata in modo
migliore dal panentesimo, che non
va confuso con il panteismo. Pa-
nenteismo vuol dire: tutto è in Dio e
Dio è in tutto, conservando le diffe-
renze tra creatura e Creatore, che
tuttavia possiedono una mutua pre-
senza in maniera tale che tutto sia
trasparente per la divina realtà. E lo
stesso vale per gli altri temi della
teologia. Purtroppo, i colleghi teologi non hanno ancora
compiuto questo passo. Mi sento un po’ solo in questo per-
corso, pur avendo come interlocutore un teologo del cali-
bro di Jürgen Moltmann.

L’universo non ha fatto che diventare sempre più grande ai
nostri occhi. E continua ad ingrandirsi. Oggi si parla addirit-
tura di multiverso, di universi paralleli, ecc. Che implicazioni
ha tutto questo per la teologia?

Vi sono grandi implicazioni per un tipo di teologia che
comprende l’universo, la Terra e la realtà umana come si-
stemi chiusi. Ma oggi sappiamo, grazie alla fisica quanti-
stica e alla nuova cosmologia, che tutte le realtà costitui-
scono sistemi aperti e in continua relazione in tutte le di-
rezioni. Per questo l’universo, espandendosi, si autocrea e
produce ordini sempre più alti e complessi, fino a genera-
re la coscienza dell’esistenza di Dio e della sua ineffabile
presenza in tutte le cose. Il cristianesimo non può essere
un fossile o un lago dalle acque morte. È sorto in un de-
terminato momento dell’evoluzione e continua a svilupparsi
nella misura in cui anche l’universo evolve. È una fonte vi-
va con molteplici canali di acqua cristallina. È un organi-
smo vivo che si adatta, incorpora elementi nuovi a partire
da una identità fondamentale. La concezione dominante di
certa teologia curiale che insiste sull’Assoluto contro tutti
i relativismi moderni è anch’essa qualcosa di relativo. Co-
me diceva, rispondendo a Benedetto XVI, il vescovo della
foresta amazzonica Pedro Casaldáliga, «tutto è relativo, ec-
cetto Dio e la fame». Secondo la moderna teoria delle strin-
ghe, vi sarebbero molteplici universi che costituirebbero si-
stemi paralleli al nostro. Alcuni cosmologi azzardano l’idea
che i buchi neri siano il passaggio da un universo all’altro.
Teologicamente ciò non rappresenta alcun problema, in
quanto non possiamo porre limiti alla fantasia creatrice di
Dio. È anzi piuttosto probabile che vi siano altri universi

con pianeti intelligenti che si trovano in una situazione mi-
gliore della nostra. In un certo senso, non onora Dio il fat-
to che questo pianeta non sia buono né per noi né tanto-
meno per Lui. Solo nel convergere finale del mondo potre-
mo dire “tutto è bene”. Nel frattempo, il mondo non è un
posto buono perché presenta troppe atrocità e catastrofi
umane e naturali. Per questo, diceva giustamente Ernst
Bloch: «La vera genesi è alla fine, non all’inizio».

Cosa ci dicono le riflessioni prove-
nienti dalla cosmologia moderna, dal-
la fisica quantistica, dalla neurobio-
logia sulla nostra dimensione spiri-
tuale? Possono le neuroscienze met-
tere in crisi il nostro concetto di libe-
ro arbitrio? Se, come sostengono al-
cuni scienziati, il cervello potrebbe
contenere un numero di connessioni
elettriche immensamente superiore
a quello degli stessi atomi nell’uni-

verso, questa straordinaria complessità può essere ridotta
appena a “una questione di neuroni”?

Tale visione deriva da una concezione materialista del-
l’universo. Una visione che non è condivisa da grandi scien-
ziati come Francis S. Collins, il coordinatore del gruppo che
ha decifrato il genoma umano. Nel suo bel libro Il linguag-
gio di Dio, Collins racconta di come sia partito dall’ateismo
e sia diventato un uomo di fede, considerando più adegua-
ta alla complessità della vita l’ammissione di una suprema
intelligenza rispetto all’affermazione atea del caso e della
necessità. L’ateismo, secondo Collins, non risponderebbe
ai principali problemi posti dall’esistenza umana e dall’uni-
verso. Oggi il punto critico della ricerca è dato dalle neuro-
scienze. Esse rimangono all’interno del vecchio paradigma
atomizzato e riduzionista della modernità, non assumendo
la prospettiva evolutiva che mostra come il cervello sia sta-
to preparato lungo tutta l’evoluzione, la quale ha creato la
base biologica per quello che è specificamente umano: la
libertà come capacità di autodeterminazione. Siamo deter-
minati da mille fattori, ma prendiamo posizione di fronte a
tali determinazioni (è il momento dell’“auto”): possiamo re-
spingerle, assumerle, trasformarle e farle diventare parte
di un progetto di vita. L’universo apre, in termini quantisti-
ci, le possibilità per queste singolarità. Per questo solo noi
possiamo vivere la tragedia o la beatitudine. Solo noi pos-
siamo ribellarci e persino assassinare il Figlio di Dio quan-
do ci ha fatto visita nella nostra carne. Questa è la nostra
tragedia e la nostra grandezza. Il cervello crea appena la
base biologica e materiale per l’irruzione di qualcosa di re-
almente nuovo nell’universo: la nostra capacità di creare si-
gnificato, di distruggere e di costruire. Possiamo essere il
satana della Terra così come l’angelo buono che la proteg-
ge. Lo stesso spirito è un fenomeno quantistico, nella mi-
sura in cui la sua natura è fatta di relazioni e di interazioni
con tutte le realtà e mostra la capacità di sentirsi parte di
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un Tutto più grande, come pure di costituire sintesi signifi-
cative. Può dialogare con quella Fonte originaria di tutto l’es-
sere (chiamata dai cosmologi Vuoto quantistico, che di vuo-
to non ha nulla in quanto è la pienezza delle possibilità),
sentirsi inserito nella sua realtà, venerare e contemplare la
grandezza del cosmo.

Si dice - pensiamo alle ricorrenti denunce di Comblin - che la
nuova generazione di teologi sia poco presente in mezzo ai
poveri. Che la TdL sia diventata molto più accademica. E an-
che meno critica delle istituzioni, dal momento che vive al lo-
ro interno. Eppure, per essere profetica, la teologia non do-
vrebbe essere il più possibile libera da vincoli istituzionali?
In un momento in cui si assiste ad una sorta di passaggio di
consegne tra voi padri fondatori della TdL e la nuova gene-
razione, non si rischia di continuare a parlare di opzione per
i poveri ma di metterla sempre meno in pratica?

La Teologia della Liberazione è stata vittima di due at-
tacchi frontali. Un attacco è stato sferrato dalle autorità dot-
trinali del Vaticano, le quali hanno preferito dare ascolto ai
calunniatori dei poveri e dei loro alleati. Ciò ha fatto sì che
- sempre usando come alibi ecclesiastico conservatore e
repressore quello di “proteggere la fede dei semplici e dei
fedeli” - tutto ciò che si presentava sotto il nome di libera-
zione e di opzione per i poveri fosse sospetto. Il card. Aloy-
sio Lorscheider mi confessò, con infinita tristezza, che nel-
la Curia romana non si potevano utilizzare le parole “libe-
razione” e “poveri” perché irritavano le autorità curiali. De-
vo dire che un’autorità ecclesiastica che cancella le parole
“povero” e “liberazione” sicuramente è estranea all’eredi-
tà di Gesù. Questo attacco venuto da settori della Chiesa
ufficiale ha delegittimato la Teologia della Liberazione e ha
fatto sì che i vescovi, generalmente più autorità ecclesia-
stiche che pastori, proibissero ai teologi di insegnare e di
assistere le comunità e i movimenti laici. 

L’altro attacco è stato sferrato
dalle classi ricche, in cui si trovano
molti cattolici influenti che vivono an-
cora sotto l’ossessione del marxi-
smo e della collettivizzazione dei be-
ni e vogliono proteggere la proprietà
privata. Il fatto che la Teologia della
Liberazione abbia predicato la libe-
razione e dato centralità ai poveri ha
suscitato grande timore tra di loro,
inducendoli ad accusarci o di essere marxisti o di rappre-
sentare il cavallo di Troia per l’ingresso del marxismo in Ame-
rica Latina. Tutto ciò è assolutamente falso. Il grande peri-
colo in America Latina è dato dalla natura selvaggia del ca-
pitalismo. Non siamo neppure arrivati a un capitalismo ci-
vile. Qui lo sfruttamento è apertamente e terribilmente per-
verso. Sono i responsabili di questo sfruttamento i nemici
dei poveri, non i pochi marxisti esistenti. Ma ciò ha creato
un vuoto nella Chiesa. E questo vuoto è stato riempito da
movimenti conservatori come Opus Dei, Comunione e Li-

berazione, Neocatecumenali, Araldi di Cristo e altri gruppi,
alcuni dei quali con una chiara connotazione medievale. So-
no questi a costituire la base sociale della Chiesa. Malgra-
do ciò, la Teologia della Liberazione va avanti. Non ha più la
visibilità di prima, perché non ha più un carattere polemico.
È vero che è più accademica, ma è anche vero che conserva
la sua forza in quei gruppi che sono connaturali ad essa: le
Comunità ecclesiali di base (solo in Brasile ve ne sono cir-
ca 100mila), i circoli biblici (intorno al milione in Brasile), le
organizzazioni sociali, i movimenti di donne, di afrodiscen-
denti, di indigeni, in difesa dei diritti dei poveri. Tali gruppi
sono ecumenici e la Teologia della Liberazione è per loro
fonte di ispirazione e punto di riferimento. Qui la TdL è viva
e sfugge ai severi controlli del Vaticano. Ma le comunità si
lamentano dicendo: è un grande peccato che il papa non ci
comprenda; che egli costruisca nel cantiere dei nostri op-
pressori e non nel nostro cantiere, quello dei poveri e degli
oppressi. Ma aggiungono, con compassione e comprensio-
ne: sicuramente è male informato e mal consigliato. Si no-
ta, per esempio, la presenza e la forza della TdL in occa-
sione dei Forum Sociali Mondiali, preceduti dal Forum Mon-
diale di Teologia e Liberazione, a cui partecipano sempre 2-
3mila persone di tutti i continenti. La TdL ha la forza della
semente, per questo è indistruttibile. Ogni volta che ascol-
tiamo il grido di un oppresso, vale davvero la pena impe-
gnarci per la sua liberazione nel nome di Gesù, il Liberato-
re, e a partire da ciò condurre una riflessione che si chia-
merà allora Teologia della Liberazione. Il fatto che, per la ce-
lebrazione dei suoi 40 anni, al Congresso continentale di
teologia abbiano partecipato circa 700 persone, sta ad in-
dicare quanto la TdL sia ancora vitale e quanto sia prezio-
so il suo ruolo nella riflessione cristiana a partire dalle gran-
di periferie povere e oppresse del mondo, in cui Gesù Cri-
sto continua ad essere crocifisso e ad attendere di essere
deposto dalla Croce e resuscitato.

Si sta celebrando ovunque il 50° an-
niversario dell’inizio del Concilio, sot-
tolineando la necessità di tornare ad
esso. Non pensi però che le risposte
date dal Vaticano II siano ormai in-
sufficienti, perché nel frattempo sono
cambiate le domande?

L’America Latina è stato il luogo
privilegiato in cui ha avuto luogo una

ricezione creativa del Vaticano II, il quale ha trasformato la
Chiesa da una fortezza assediata e colma di paura a una
casa aperta in cui scorre una brezza che rinfresca la vita
umana. Il Concilio è stato universale ma si è svolto nel cuo-
re dei ricchi e potenti Paesi europei, parlando della Chiesa
all’interno del mondo moderno. Noi in America Latina lo ab-
biamo tradotto parlando della Chiesa all’interno del sub-
mondo della povertà e della miseria. Il mondo moderno ri-
vela il suo carattere oppressore nei confronti dei poveri. Per
questo, tra di noi, la Chiesa deve fare un’opzione per i po-

24 NOVEMBRE 2012 • N. 42 17Adista

Il cristianesimo non può
essere un fossile

o un lago dalle acque morte.
È una fonte viva con molteplici

canali di acqua cristallina.

•

•



Le ChIeSe deL ConTInenTe 
50 AnnI doPo
Víctor Codina

(…) Nel caso dell’America Latina e dei Caraibi, la ricezio-
ne del Vaticano II non è stata una mera assimilazione vitale,
e men che meno una semplice applicazione del Vaticano II
all’America Latina, ma molto di più: è stata una ricreazione
originale, una fedeltà creativa, una rilettura del Concilio da
parte di un continente insieme cristiano e segnato dalla po-
vertà e dall’ingiustizia. Questa ricezione ha fatto avanzare la
dottrina conciliare, ha sviluppato le sue intuizioni implicite,
ha dato all’aggiornamento conciliare una traduzione geogra-
fica e storica molto concreta. Per tutto ciò, questa ricezione,

nonostante si sia realizzata in piena comunione con la Chie-
sa universale, è stata molte volte conflittuale per settori del-
la società civile e anche della Chiesa, incapaci di compren-
dere il dinamismo e la novità dello Spirito. È stata una rice-
zione martiriale nel senso forte della parola: ricevuta fedel-
mente da testimoni del Vangelo che in molti casi hanno vis-
suto la propria fedeltà al Signore fino a versare il proprio san-
gue. Per questo, la ricezione del Vaticano II da parte del con-
tinente merita rispetto: dobbiamo procedere scalzi, siamo su
un terreno sacro… (…). 

Possiamo già affermare che la novità di questa ricezione
consiste nell’aver riletto il Vaticano II dal basso, dai poveri,
dal rovescio della storia. (…).

Non solo il Concilio è stato storicizzato, ma l’ecclesiolo-
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doC-2483. SÃo LeoPoLdo-AdISTA. Convocato in occasione della celebrazione dei 50 anni dall’apertura del Va-
ticano II e dei 40 anni dalla pubblicazione del libro di Gustavo Gutiérrez Teologia della Liberazione. Prospettive, il Con-
gresso continentale svoltosi a São Leopoldo non si è limitato a una celebrazione dei passati fasti, ma è riuscito a bilanciare
la memoria dell’eredità profetica dei Padri della Chiesa latinoamericana (compreso uno speciale omaggio a José Comblin,
la cui opera e la cui vita sono state ricordate da Pablo Richard, Luiz Carlos Susin, José María Pires e Frei Betto) con uno
sguardo attento alle problematiche del presente e alle sfide che attendono di essere raccolte nel futuro. Non a caso, come
spiegava la lettera di convocazione del Congresso, l’obiettivo era quello di sollecitare la comunità teologica ad «affrontare le
sfide che l’emergere del nuovo paradigma di civiltà, i profondi cambiamenti culturali, i diversi movimenti sociali e le inno-
vazioni scientifiche pongono alla teologia, come servizio alle Chiese e all’umanità in un mondo globalizzato ed escludente».
Proprio sulle questioni che, 50 anni dopo il Vaticano II, attendono ancora una soluzione e sui nuovi paradigmi che la teo-
logia è chiamata a sviluppare si sono soffermati, rispettivamente, il gesuita Víctor Codina e il teologo spagnolo Andrés Tor-
res Queiruga, esprimendo tanto la consapevolezza di trovarsi, come ha sottolineato il primo, di fronte «a un cambiamento
culturale e religioso senza precedenti», al punto che le stesse problematiche poste dal Vaticano II risultano in qualche modo
superate, quanto la convinzione, ribadita dal secondo, che «la speranza aperta dal Concilio, l’aria di una nuova libertà, il sa-
pore di una sintonia più evangelica con ciò che di meglio vi è nel nostro mondo non possono più essere cancellati da quel-
li che ne hanno fatto esperienza». 

E se Codina pone l’accento sull’urgenza di elaborare una pneumatologia latinoamericana che proceda dalla prassi, dal
basso, dai poveri, dal rovescio della storia - secondo quanto già evocato da Medellín nella sua interpretazione del gigantesco
sforzo per una rapida trasformazione dell’America Latina «come un evidente segno dello Spirito che conduce la storia degli
esseri umani e dei popoli verso la loro vocazione» -, Torres Queiruga conclude il suo intervento evidenziando proprio l’im-
possibilità di «chiudere le porte al libero vento dello Spirito» e la necessità di «attendere umilmente, aprendo le vele della no-
stra fedeltà e prestando generosamente le nostre mani». 

Di seguito, in una nostra traduzione dallo spagnolo, alcuni stralci delle assai più lunghe e articolate relazioni scritte per
il Congresso da Codina e da Torres Queiruga (che potranno essere lette integralmente nel libro di prossima uscita a cura di
Amerindia). (c. f.)

Non si chiudono le porte al vento dello Spirito.
I nodi da sciogliere a 50 anni dal Vaticano II

veri contro la povertà e a favore della vita e della libertà.
Come far sì che il carattere liberatore presente nel mes-
saggio cristiano si trasformi in un fattore di cambiamento
sociale e di restituzione della dignità alle non-persone, agli
umiliati ed offesi? Come annunciare che Dio è amore in un
mondo di miserabili? Ciò diventa credibile solo se facciamo
di questa realtà di male una realtà di bene, e a partire non

da Marx ma da Gesù. Marx non è mai stato il padre né il
padrino della Teologia della Liberazione. Dire che siamo i
rappresentanti della teologia marxista della liberazione è
una calunnia, perché non lo siamo mai stati. L’unica Teolo-
gia della Liberazione è quella vissuta dalle comunità che
pensano la loro prassi alla luce della fede, insieme ai loro
profetici pastori, teologi, teologhe. 



gico del Concilio si è cristologizzato, poiché nella sofferenza
del popolo povero e crocifisso dell’America Latina si è sco-
perta l’immagine del Servo di Jahvè, l’immagine del Croci-
fisso, e questa è stata una vera esperienza spirituale. È da
questa esperienza che è sorta la riflessione teologica lati-
noamericana liberatrice, la Teologia della Liberazione, che
non può essere compresa né correttamente interpretata se
non a partire da questa esperienza spirituale di Cristo nel po-
vero. Questa è forse la radice più profonda delle incompren-
sioni e delle critiche che la TdL ha patito durante questi an-
ni. Non è un problema prioritariamente teologico, ma una que-
stione di esperienza spirituale.

I DUE MOMENTI DELLA RICEZIONE
Mentre la Lumen Gentium, nel capitolo sul popolo di Dio,

non cita l’Esodo, Medellín (1968) inizia proprio con il para-
digma dell’Esodo: «Così come allora Israele, il primo Popolo,
sperimentò la presenza salvifica di Dio quando lo liberò dal-
l’oppressione dell’Egitto (…) così anche noi, nuovo Popolo di
Dio, non possiamo non sentire il suo passaggio che salva,
quando si realizza il vero sviluppo, che è il passaggio, per
ognuno e per tutti, da condizioni di vita meno umane a con-
dizioni più umane» (Medellín, Introduzione, 6).

Da questo paradigma dell’Esodo e della liberazione na-
scono, come già abbiamo visto, l’opzione per i poveri, le Co-
munità ecclesiali di base, la lettura popolare della Bibbia, i ve-
scovi difensori dei poveri, gli operatori pastorali impegnati con
il popolo, la vita religiosa radicata in ambiente popolare… e il
martirio. La Teologia della Liberazione appare in tale quadro
accompagnando tutto questo processo e illuminandolo con i
valori evangelici e della vera Tradizione ecclesiale. (…).

In un secondo momento, negli anni ’90, in America La-
tina e nei Caraibi, il paradigma dell’Esodo lascia il posto al
paradigma dell’Esilio e del Post-esilio, il tempo nel quale il
popolo di Israele era in esilio in Assiria e Babilonia, tra cul-
ture e religioni estranee, senza re, né sacerdoti, né tempio,
ma dove visse un tempo di grazia e di conversione, di re-
cupero della sua identità e anche di apertura ad altre cul-
ture e religioni. (…).

Dagli anni ‘90, per quanto le problematiche della pover-
tà e dell’ingiustizia non siano sparite dall’America Latina, ma
semmai addirittura aumentate, l’orizzonte sociopolitico è cam-
biato: alle dittature sono succedute democrazie formali, il so-
cialismo di Stato è caduto, l’ideologia del mercato e il con-
sumo si sono globalizzati. C’è una certa delusione: si aspet-
tava la liberazione ed è arrivato il neoliberismo. Questo ha
portato a una certa purificazione, come ai tempi dell’Esilio
da Israele, ma, come nel Post-esilio, sono sorti anche nel-
l’orizzonte dell’America Latina e dei Caraibi nuovi scenari e
nuovi attori: i giovani, le donne, gli indigeni e gli afroamerica-
ni, le culture, le religioni, la Terra. Al grido dei poveri si ag-
giunge ora il grido della Terra e dell’alterità esclusa. Tuttavia,
giovani, donne, indigeni e afroamericani non sono solo set-
tori oppressi, forse i più oppressi, il Lumpenproletariat, ma
anche nuovi soggetti emergenti, diversi, altri, differenti, con

la loro ricchezza e la loro saggezza millenaria. (…).
Anche la teologia latinoamericana si è aperta a queste

nuove tematiche e ai nuovi soggetti emergenti: sono nate co-
sì la teologia india e afroamericana, quella ecologica, quella
femminista, quella del dialogo interculturale e interreligioso,
ecc. Alla mediazione socio-analitica si aggiungono ora la me-
diazione antropologica, sessuale e di genere, culturale, reli-
giosa ed ecologica. Qualcosa sta evolvendo nella ricezione
stessa del Vaticano II. 

La Teologia della Liberazione, da parte sua, più libera da-
gli attacchi e dalle critiche, ha iniziato un tempo di riflessio-
ne e di autocritica: non sarà stata troppo moralista ed etica,
con un messianismo eccessivamente militante, poco aperta
alla gratuità e alla festa, all’affettività, alla sessualità e alla
salute, un pochino paternalista e patriarcale, poco sensibile
alle questioni di genere, eccessivamente occidentale, forse
ingenuamente millenarista?

QUESTIONI IN SOSPESO
Questi cambiamenti segnalati nella ricezione del Conci-

lio in America Latina e nei Caraibi vanno situati nel solco più
ampio delle grandi mutazioni della società attuale, 50 anni
dopo il Vaticano II: sono caduti tanto il muro di Berlino quan-
to le Torri Gemelle, sono arrivate la globalizzazione e le nuo-
ve tecnologie, si è rafforzata l’ideologia del mercato neoli-
berista, sempre più crudele e discriminante nei confronti dei
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poveri, si è aggravata la crisi ambientale, sono aumentati i
flussi migratori, si è massificato il mondo urbano, la po-
stmodernità è passata da Prometeo a Narciso, dalla socio-
logia alla psicologia. Siamo di fronte a un cambiamento cul-
turale e religioso senza precedenti, una mutazione del tem-
po religioso assiale che è stato in vigore per secoli: la reli-
gione neolitica basata sul tempio, sul sacerdote e sul sa-
crificio è entrata in crisi, la cristianità agonizza, un vero tsu-
nami travolge il pianeta. Le problematiche poste dal Vatica-
no II sono rimaste indietro e in qualche modo risultano su-
perate: il problema oggi non è tanto la Chiesa quanto Dio,
la secolarizzazione, il dialogo interre-
ligioso; e d’altra parte sono aumen-
tate l’esclusione di ampie fasce del-
la popolazione dalla ricchezza della
Terra e dalla società della conoscen-
za, la discriminazione delle donne nel-
la società e nella Chiesa patriarcale
di oggi, l’indignazione dei giovani di
fronte alla società violenta e disu-
mana che hanno ereditato dalle ge-
nerazioni passate, la minaccia eco-
logica e la crisi economica, ecc.

Vi sono temi che il Vaticano II non volle trattare, temi la-
sciati a metà per mancanza di mediazioni istituzionali e pro-
blemi nuovi nati in questi 50 anni. L’elenco delle questioni in
sospeso è enorme: l’elezione dei vescovi da parte delle Chie-
se locali, il problema dello Stato Vaticano e dell’attuale strut-
tura centralizzata del primato petrino, la riforma della Curia,
lo statuto ecclesiologico di nunzi e cardinali, l’efficacia reale
della collegialità episcopale legata al riconoscimento del ca-
rattere deliberativo dei Sinodi e ad una maggiore autonomia
delle Conferenze episcopali, il celibato sacerdotale obbliga-
torio, l’ordinazione dei viri probati, la donna e la sua parteci-
pazione nella Chiesa ministeriale e nella società, la reale pro-
mozione del laicato, il maggiore rispetto dei carismi della vi-
ta religiosa, soprattutto femminile, la trasmissione della fe-
de alle nuove generazioni, la crescita dei movimenti pente-
costali, l’ecumenismo e il pluralismo religioso, l’ecologia e
l’ambiente, il dialogo con i progressi scientifici relativi alla bio-
logia e alla sessualità, la necessaria revisione di questioni
come il controllo delle nascite, la morale sessuale e matri-
moniale, l’omosessualità, ecc.

A tutto ciò si aggiunge la crescente mancanza di cre-
dibilità ecclesiale, gli scandali sessuali e i misteriosi in-
trighi della Curia vaticana, la diminuzione delle vocazioni,
la bassa frequenza sacramentale in molti settori, l’ab-
bandono della Chiesa e lo scisma silenzioso da parte di
milioni di fedeli, la fede senza appartenenza, l’aumento
dell’indifferenza e dell’agnosticismo… che sommato a
quanto sopra produce una sensazione di grande perples-
sità e di inverno ecclesiale: la barca di Pietro è sballotta-
ta nel mezzo di un mare agitato e ciò non solo per la furia
dei venti contrari, ma anche per le crepe interne alla bar-
ca stessa. Alcuni paragonano questa situazione esplosi-

va a quella che precedette la Riforma nel XVI secolo, o agli
anni precedenti al Vaticano II.

Sicuramente, la situazione ecclesiale dell’America Latina
e dei Caraibi è diversa da quella occidentale europea. L’Ame-
rica Latina è un continente profondamente religioso, segna-
to attualmente da un grande pluralismo religioso, da una for-
te religiosità popolare e da grandi valori cristiani (Aparecida
258-265), ma è un continente di battezzati che non hanno
portato a termine il proprio catecumenato (E. Dussel), pur es-
sendo questo parte integrante del battesimo (come affer-
mava il teologo Ratzinger). (…).

Da qui sorge la preoccupazione di
fare del continente una terra di mis-
sione, una missione inter gentes, in
un processo di vera conversione pa-
storale: una pastorale non clericale
né basata sul tempio, ma laicale e
centrata sulla casa del popolo; orien-
tata prima di tutto all’evangelizzazio-
ne e all’annuncio della Parola più che
a una sacramentalizzazione mera-
mente ritualista e senza impatto; una

pastorale che stimoli un’iniziazione all’esperienza spirituale
in contatto con Gesù di Nazareth, che formi comunità vive,
impegnate con la propria storia, in dialogo con le culture mo-
derne e originarie, che assegni la priorità ai poveri e solida-
rizzi con loro nelle lotte per la giustizia, che non rimpianga i
sostegni sociologici e statali propri della Chiesa della cri-
stianità, che si configuri come una Chiesa nazarena, povera,
semplice, solidale e pasquale. Ma tutti questi compiti pa-
storali richiedono una nuova riflessione teologica a partire
dall’America Latina e dai Caraibi.

L’URGENZA DI UNA PNEUMATOLOGIA LATINOAMERICANA
Poco dopo il Concilio, Paolo VI disse che alla cristologia

e all’ecclesiologia conciliare doveva seguire un nuovo studio
sullo Spirito Santo. (…).

A partire dall’America Latina, bisogna certamente riela-
borare una cristologia e una ecclesiologia più pneumatologi-
che, ma soprattutto bisogna ripensare la pneumatologia, una
pneumatologia che non sia una mera speculazione teorica
dall’alto, né che si riduca all’intimismo dello Spirito come
“dolce ospite dell’anima”, o all’orazione epicletica della li-
turgia, ma che proceda dalla prassi, dal basso, dai poveri,
dalla storia. In fondo è ciò che Medellín già evocò, interpre-
tando il gigantesco sforzo per una rapida trasformazione del-
l’America Latina «come un evidente segno dello Spirito che
conduce la storia degli esseri umani e dei popoli verso la lo-
ro vocazione» (Medellín, Introduzione, n. 4).

Tradizionalmente, il silenzio pneumatologico dell’America
Latina e dei Caraibi è stato compensato e sostituito da una
serie di “succedanei” dello Spirito, come la devozione a Ma-
ria, i movimenti pentecostali e carismatici, la stessa religio-
sità popolare. (…).

Sotto la religiosità popolare e la ricerca dei sacramentali
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La barca di Pietro è sballottata
nel mezzo di un mare agitato

e non solo per la furia dei venti
contrari, ma anche per le crepe

interne alla barca stessa 
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•



LA TeoLoGIA e LA ChIeSA doPo
IL ConCILIo: SFIde e ProSPeTTIve
Andrés Torres Queiruga

I 50 anni trascorsi dalla celebrazione del Concilio Vatica-
no II non hanno fatto altro che confermare l’impressione ge-
nerale, già provata nelle precedenti commemorazioni: per i
10, 20, 30, 40 anni. Si tratta di un avvenimento di impor-
tanza autenticamente epocale. Per questo il suo significato
può essere percepito solo mediante un inquadramento di
grande portata. Dietro c’è tutta una storia carica di progres-
si e regressi, di fallimenti e tensioni. Davanti si stende un fu-
turo aperto, gravido di possibilità, ma anche di minacce e di
incertezze. In mezzo il presente, come un campo di forze in
disputa, teso tra concezioni contrapposte, esposto a opzioni

che possono assumere direzioni assai diverse. Tale sensa-
zione di interregno si è accentuata in maniera quasi dram-
matica nei decenni recenti, durante gli ultimi pontificati.

Non è strano che vi sia curiosità e anche ansia nell’am-
biente. Come neppure lo è il fatto che sotto la superficie – e
molte volte al di sopra – abbia luogo una lotta, sorda ma du-
ra, tra forze che tendono a orientare il proprio dinamismo in
direzioni contrapposte. (…).

I GRANDI TEMI DELLA TEOLOGIA POSTCONCILIARE
Non è facile trovare ordine e segnalare priorità in un pano-

rama tanto complesso e impegnato. (…). Ciò che propongo è,
allora, la mera indicazione di una possibilità, prendendo come
filo conduttore il principio di autonomia. Per quanto non sia que-
sto il luogo per esplicitarlo, penso che l’idea della creazione per
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più che dei sacramenti ufficiali della Chiesa, si nasconde la
fede di un popolo povero che si ferma sul sagrato della Chie-
sa, ma che confida nella forza dello Spirito poiché non può
confidare in nessun altro.

Una pneumatologia dal basso può recuperare positiva-
mente i “succedanei della pneumatologia” latinoamericana:
la Mariologia dell’America Latina è sicuramente una pneu-
matologia a partire dai poveri, che vedono in qualche modo
Maria come tempio e icona dello Spirito, come afferma la tra-
dizione. Carlos Mesters constata come i più poveri tra i po-
veri non stiano nelle Comunità ecclesiali di base ma nei grup-
pi pentecostali, eppure, dietro il pentecostalismo e i movi-
menti carismatici, c’è una ricerca popolare dello Spirito che
si dovrà certamente discernere a partire dalla cristologia di
Gesù di Nazareth.

Una pneumatologia dal basso, dai poveri, ci aiuterà a com-
prendere l’irruzione dei poveri nella Chiesa e nella società
dell’America Latina e dei Caraibi, la loro lotta per la giustizia,
il loro «conato di agonia» (P. Trigo) per sopravvivere, la loro ca-
pacità di festa e la loro intima allegria, il motivo per cui i po-
veri non si suicidano collettivamente. La pneumatologia lati-
noamericana è profetica, molte volte conflittuale: aiuta a com-
prendere le marce degli indigeni in difesa dei loro territori mi-
nacciati dalle transnazionali, il coraggio di quanti migrano in
cerca di migliori condizioni di vita, la “santità primordiale” del
popolo (J. Sobrino), la sua forza di fronte al martirio. (…). Die-
tro al pluralismo dei nuovi soggetti sociali emergenti – don-
ne, indigeni, giovani – c’è lo Spirito di Pentecoste che è Spi-
rito di diversità e universalità.

Una pneumatologia latinoamericana dal basso ci può aiu-
tare a comprendere il fatto che la ricezione creativa del Vati-
cano II da parte dell’America Latina e dei Caraibi è un tema
pneumatologico: l’ascolto del grido dei poveri da parte dei
pastori a Medellín, la nascita delle CEBs, la vita religiosa ra-
dicata tra i poveri, l’esperienza spirituale del Signore nei vol-
ti dei poveri che costituisce il fondamento della Teologia del-
la Liberazione non sono proposte ideologiche, ma doni e frut-
ti dello Spirito del Signore che superano ogni calcolo logico

e sconcertano coloro che guardano da lontano e dall’alto,
poiché lo Spirito è sempre inatteso e innovatore, non sap-
piamo da dove viene né dove va. (…).

RIPENSARE LA PNEUMATOLOGIA A PARTIRE DALLA TRINITÀ
Per elaborare questa pneumatologia a partire dal-

l’America Latina e dai Caraibi, dal basso, sarà necessario
approfondire la teologia trinitaria. La tradizionale pneuma-
tologia del Filioque, lo spirito che procede dal Padre e dal
Figlio, tipicamente giovannea, latina e agostiniana, con-
templa lo Spirito come il dono del Padre e del Figlio, vin-
colo di unione amorosa tra i due e dono pasquale del Ri-
sorto. Questa teologia è valida e pienamente ortodossa,
ma presenta il rischio di legare eccessivamente lo Spirito
alla dimensione istituzionale della Chiesa, di impoverire la
missione dello Spirito cadendo in una sorta di cristomoni-
smo pratico.

Per questo, la pneumatologia del Filioque ha bisogno di
complementarsi con la pneumatologia, più lucana e orien-
tale, che concepisce lo Spirito come l’amore presente nel-
la filiazione del Figlio, che è generato dal Padre e dallo Spi-
rito (Spirituque) e che nella storia (“economia”) della sal-
vezza si manifesta come la Ruah che aleggia nella crea-
zione, come lo Spirito che parla attraverso i profeti del-
l’Antico Testamento, che realizza l’incarnazione di Gesù, si
posa su di lui nel battesimo, lo guida nella vita terrena, lo
risuscita dai morti, fa sorgere la Chiesa e guida la sua sto-
ria e feconda la storia dell’umanità fino al Regno e al-
l’escatologia. (…).

Si deve quindi bilanciare l’ordine (o taxis) abituale del “Pa-
dre-Figlio-Spirito” con l’ordine anch’esso tradizionale del “Pa-
dre-Spirito-Figlio”, mostrando così che lo Spirito oltrepassa i
muri ecclesiali, che è il Creator Spiritus che alimenta e vivifi-
ca la creazione, le culture, le religioni, i movimenti sociali, ci-
vili, politici, che precede l’evangelizzazione e la Chiesa, che
viene prima dell’arrivo dei missionari. Questo è lo Spirito che
opera dal basso, dal rovescio della storia, attraverso i profe-
ti e il grido del popolo povero. 



amore - per la sua capacità di indicare al tempo stesso l’infini-
ta sovranità del Creatore e, proprio per questo, la sua capaci-
tà di concedere autonomia alla creatura - costituisca il criterio
più adeguato per percepire e sviluppare le sue virtualità. (…).

Autonomia della natura 
È stato in relazione alla natura che per la prima volta si è

fatta sentire con assoluta urgenza la necessità di un ripen-
samento a fondo. Di fatto, a partire dalla crisi provocata dal
caso Galileo, tale necessità non ha potuto essere sottratta
alla pubblica discussione. La nuova cultura ha scoperto con
evidenza sempre più irrefutabile che le realtà naturali obbe-
discono a leggi interne: la luna non è mossa da “forme an-
geliche” (lo pensava ancora Keplero!), la peste non è causata
dal demonio e, per quanto si continui a leggere il libro di Gio-
suè, non è possibile che il sole si fermi su Gabaon. 

Quella che prima era una credenza spontanea oggi è una
visione culturalmente superata: non ha più senso pensare
ad un “interventismo” divino nel funzionamento empirico
del mondo e dell’essere umano. La cosa difficile è trarne
le conseguenze, senza intaccare la libera iniziativa divina e
senza perturbare l’esperienza religiosa. In questo senso il
deismo non può rappresentare la soluzione. Ma il suo rifiuto
non può diventare un pretesto per una visione sbagliata,
che neghi in teoria l’interventismo, ma poi lo conservi nel-
la struttura mentale e devozionale, mantenendo lo schema
di interventi puntuali in determinate occasioni e incorrendo
in quello che ho chiamato “deismo interventista”. È ne-
cessaria una rivoluzione, perché non basta un semplice ac-
comodamento. Rahner ha espresso molto bene il nucleo
della nuova situazione: «Dio edifica il mondo e propriamen-
te non edifica nel mondo». L’idea di creazione-per-amore aiu-
ta a comprenderlo: Dio non ha bisogno di entrare nel mon-
do, perché, come Creatore, è già sempre al suo interno; cre-
ando per amore, non deve essere convinto; e, grazie al fat-
to che la sua azione è creatio continua, non deve interveni-
re in occasioni puntuali, perché, creando dall’interno, den-
tro, sta già sempre sostenendo l’essere e promuovendo la
capacità di azione e accoglienza: «Il Padre mio opera sem-
pre», dice il Gesù giovanneo (Gv 5,17).

Ma la teologia non è riuscita ad esplicitare adeguatamente
questo problema, e le conseguenze sono notevoli, dal mo-
mento che toccano questioni centrali. La persistenza di un
forte carattere interventista deforma gravemente l’immagine
di Dio, investendo questioni molto gravi, che intralciano se-
riamente la fede nella cultura attuale. 

Ciò avviene con l’insistenza sui miracoli, non solo perché
romperebbero l’autonomia dei processi mondani (qualcosa
di decisivo, oggi, per l’onnipresenza della mentalità scientifi-
ca, che influisce anche negli ambienti popolari), ma soprat-
tutto per ragioni strettamente teologiche, per evitare che si
lesioni l’amore infinito di Dio e la gratuità inconcepibile del-
la sua tenerezza. I miracoli, in effetti, insinuerebbero l’idea
che Dio sia parziale (ad alcuni sì e ad altri no), che si mostri
poco generoso e finanche taccagno (essendo tanto pochi i

miracoli e tanto numerose e tremende le necessità) e che il
suo amore non sia infinito né sempre attivo (prima del mira-
colo non aveva fatto tutto quello che poteva). 

Il che si intreccia con la preghiera nella sua modalità di
petizione (solo in essa!), poiché, in definitiva, tale modo di
pregare cerca quasi sempre di spingere Dio a “intervenire”
con un’azione categoriale (per curare la malattia o rafforzare
la psicologia, per sconfiggere la fame o evitare il terremoto).
E la cosa più grave è che, ogni volta che lo supplichiamo di
avere pietà di qualcuno o di ricordarsi di un infermo, siamo
noi che pretendiamo di assumere l’iniziativa, dimenticando
che è Dio che ci sta chiamando all’amore e alla compassio-
ne. E, cosa più grave ancora: per quanto certamente non sia
questa la nostra intenzione, le nostre parole, nel loro inevi-
tabile e tremendamente efficace significato obiettivo, stanno
introiettando l’idea che non solo siamo noi a prendere l’ini-
ziativa, ma anche che tentiamo di convincere Dio ad essere
anche Lui buono e compassionevole. (…).

Questione che a sua volta si intreccia con il problema del
male, poiché questo, non essendo interpretato come con-
seguenza inevitabile dell’autonomia di un mondo finito (co-
me già aveva iniziato a vedere Leibniz), presenta Dio o come
chi permette quando potrebbe evitare; o come chi non vuo-
le intervenire potendo farlo; o, quel che è peggio, come chi
causa direttamente il male. Ricordiamo le parole del papa ad
Auschwitz, tanto cariche di buone intenzioni quanto tali da
dare oggettivamente ragione all’obiezione atea: «Perché, Si-
gnore, hai taciuto? Come hai potuto tollerare tutto questo?».
In tal modo, risulta onestamente impossibile superare il “di-
lemma di Epicuro” (se non vuole, non è buono; se vuole, non
è onnipotente): il danno che questa mancanza di chiarifica-
zione ha prodotto dal terremoto di Lisbona fino alla Shoah si
rinnova ogni giorno con ogni catastrofe naturale e anche con
ogni disgrazia individuale. 

Più sottilmente, forse, si ridefinisce la comprensione dei
sacramenti, di così estrema importanza per la vita spirituale,
la cui efficacia è ancora concepita troppe volte come una
specie di “miracolo invisibile”, con inevitabili connotazioni
magiche; o il modo di comprendere la resurrezione, la cui
obiettività si vuole assicurare esigendo prove empiriche, co-
me la trasformazione o rivivificazione del cadavere, o “ap-
parizioni” fisiche, senza cogliere il fatto che ciò renderebbe
la resurrezione un fatto mondano, privandola del suo ca-
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rattere trascendente e universalmente salvifico. Questioni,
tutte queste, che richiederebbero un trattamento più detta-
gliato, ma che si incontrano nella coscienza comune. Il Va-
ticano II non ha potuto svilupparle, ma consente di porle
sotto una nuova luce.

Concretamente, ciò vale soprattutto per la cristologia, nu-
cleo centrale di ogni comprensione cristiana di Dio. Per quan-
to il Concilio non abbia elaborato una cristologia, ha posto le
basi del rinnovamento forse più importante che questa ha
sperimentato nella storia. Il suo grande successo consiste
nell’averla radicata nell’umano: (…) «il mistero dell’essere
umano si chiarisce solo nel mistero del Verbo incarnato», poi-
ché Cristo «manifesta pienamente l’essere umano allo stes-
so essere umano» (GS 22). (…). 

Autonomia del soggetto
Tale dimensione (…) investe il problema fondamentale

della rivelazione, perché il suo modo di concepirla influisce
in maniera decisiva sulla visione della teologia e sull’ottica
con cui si affrontano tutte le questioni (…).

Resta ancora in sospeso un ap-
profondimento che poggi in maniera
coerente su una “ragione teonoma”,
cioè una ragione che, operando dal-
la sua profondità più intima e auten-
tica, è essa stessa manifestazione
di quello che Dio vuole rivelare a tut-
ti e da sempre. È necessario elimi-
nare i resti di un sovrannaturalismo
che converte l’ispirazione in una spe-
cie di “miracolo” psicologico, parti-
colarizzandola e restringendola empiricamente, alimentando
letture cripto-fondamentaliste e rendendo impossibile un ve-
ro dialogo tra le religioni. (…).

In questo stesso ambito si pone, già dal titolo, la dichia-
razione Dignitatis humanae sulla libertà religiosa, con la sua
viva valorizzazione della coscienza individuale. La novità re-
sta evidenziata dalle forti resistenze che la sua approvazio-
ne ha dovuto superare. Ciò che resta da fare è dedicarsi con
limpida e libera fedeltà a trarne le conseguenze per una sua
chiara e decisa applicazione all’interno della stessa Chiesa. 

Anche sul fronte della morale si è registrato un avanza-
mento, con il superamento della casistica e l’inclusione or-
ganica nella vita cristiana. Ma il fatto stesso che lo sche-
ma previo sia stato respinto senza venir sostituito da un al-
tro indica come tale compito sia ancora agli inizi. È ancora
in attesa di sviluppo una vera concezione “teonoma” che,
da un lato, mantenga l’autonomia dei contenuti morali, fon-
dati sulla ragione etica e non sulla religione; e, dall’altro,
preservi l’esperienza religiosa degli stessi, riconoscendoli
rispondenti nello stesso identico modo alla sostanza della
creatura e alla volontà amorosa del Creatore che li fonda e
li promuove. Si otterrebbe così una maggiore credibilità e
si eviterebbero molti conflitti attuali, soprattutto su questioni
di sessualità, salute e bioetica.

Autonomia del sociale
(…) Aver riconosciuto questa autonomia nella sua pro-

fondità e legittimità è stato uno dei maggiori meriti del Con-
cilio Vaticano II.

La Gaudium et Spes ha saputo farlo guardando al mondo,
aprendo uno dei fronti che ha ottenuto maggiore riconosci-
mento universale. In concreto, va detto che il suo impulso ha
propiziato l’attualizzazione - forse la più coerente realizzata
finora - di una fondamentale dimensione teologica: l’effica-
cia sociale di un vangelo che proclama «beati i poveri» e di
una «fede che opera per mezzo della carità» (Gal 5, 6). Par-
lando in America Latina, non devo insistere sul fatto che è
questo che ha portato alla luce la Teologia della Liberazione,
insieme alle altre teologie che condividono da ambiti diversi
la stessa preoccupazione.  

La Lumen Gentium, da parte sua, per quanto in maniera
più indiretta e appena espressa, lo ha avviato all’interno del-
la Chiesa, con la giustamente definita “rivoluzione coperni-
cana”, nel proclamare - anteponendo il capitolo sul popolo di
Dio a quello sulla gerarchia - che la realtà decisiva è nella co-

munità fraterna di tutti i credenti, e
che, di conseguenza, è al suo interno
che vanno situate, in un’ottica di ser-
vizio, le distinte funzioni, compresa
quella gerarchica. Credo sia stato un
peccato che (…) questa feconda ve-
rità sia rimasta troppo isolata e for-
temente condizionata dall’antica men-
talità giuridica e gerarchizzante.

Già nel 1970 il card. Suenens in-
dicava che da un riequilibrio su tale

punto «dipenderà il futuro della Chiesa». Ed è necessario
ammettere che un’adeguata “democratizzazione” è neces-
saria per la vita ecclesiale. Se non piace la parola “demo-
crazia” o si sospetta addirittura del simbolo rappresentato
dal “popolo di Dio”, si potranno usarne altre come “comu-
nione” o “sinodalità”; ma la disputa sui nomi non dovrà oc-
cultare la questione dei valori reali: se non è una “demo-
crazia” in senso politico, la Chiesa non può mai essere me-
no di una democrazia in senso reale: «Voi sapete che colo-
ro che sono ritenuti capi delle nazioni le dominano, e i loro
grandi esercitano su di esse il potere. Fra voi però non è co-
sì; ma chi vuol essere grande tra voi si farà vostro servito-
re...» (Mc 10,42-43).

Rispetto alla base ecclesiale, ciò esige con urgenza una
rivitalizzazione della comunione egualitaria, eliminando, per
esempio, il fatto, inassimilabile nella cultura democratica at-
tuale, che nella Chiesa tutte le deliberazioni abbiano solo ca-
rattere consultivo (eccetto, per ragioni ovvie, l’elezione del pa-
pa); e instaurando subito l’uguaglianza piena della donna, ri-
scattando, contro ogni inerzia storica, il luminoso e fondan-
te principio paolino che in Cristo «non c'è più uomo né don-
na» (Gal 3,28). 

Infine, riguardo al governo gerarchico, ciò obbliga a intra-
prendere con onesta energia un ripensamento dell’origine di-
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vina dell’autorità (…), mostrando come ciò non ne impedisca
la fondamentazione, la trasmissione, l’elezione e la custodia
attraverso la comunità. (…). 

Considerando l’attuale accelerazione del tempo storico e
della dimensione mondiale della Chiesa, non dovremmo re-
trocedere neppure rispetto alla convenienza di recuperare il
vecchio principio in base a cui quod omnes tangit ab omni-
bus tractari et appobari debet: quello che riguarda tutti, deve
essere approvato da tutti. E, con esso, l’indicazione di limiti
temporali nelle cariche di più alta responsabilità come la mi-
gliore maniera di mantenere vivo il principio della ecclesia
semper reformanda: la sua fecondità pastorale è dimostrata
da secoli dagli ordini religiosi e la sua legittimità teologica è
riconosciuta nell’introduzione della rinuncia dei vescovi al rag-
giungimento dei 75 anni.

Apertura verso l’esterno della Chiesa
Più sinteticamente, bisogna ancora accennare alle due

dimensioni che oggi affiancano e coinvolgono in qualche
modo la coscienza dell’autonomia: il senso storico e la glo-
balizzazione.

La necessità di promuovere con vera efficacia l’ecume-
nismo tra le confessioni cristiane, superando divisioni e an-
tagonismi che tanti danni hanno causato alla credibilità del-
la fede e tante rovine nella vita dei popoli, risulta in questo
contesto di una evidenza schiacciante. Di fronte all’attuale
panorama della crescente mondializzazione e guardando
soprattutto al problema dell’ateismo, le differenze appaio-
no oggi in gran parte come “dispute di famiglia” che non
dovrebbero distrarre dal grande compito di annunciare il Van-
gelo a tutto il mondo. In questo senso, mi pare sempre più
ragionevole e profondamente evangelica la proposta con-
giunta avanzata da Karl Rahner e Heinrich Fries, nel 1983.
A loro giudizio, un atteggiamento di vera “tolleranza episte-
mologica” consentirebbe già l’unità delle grandi confessio-
ni. Basterebbe compiere due condizioni fondamentali: «non
respingere come contraria alla fede un’affermazione che
un’altra Chiesa particolare professa come dogma obbliga-
torio», e non imporre «come dogma obbligatorio a un’altra
Chiesa particolare» ciò che è «confessione espressa e po-
sitiva» della propria (…). 

Della fattibilità di questa proposta dà conto il grande pro-
gresso che si sta realizzando in questa direzione, tanto nella
sensibilità delle basi ecclesiali quanto nella reale pratica dei
teologi, i quali, sempre di più, lavorano con assoluta sponta-
neità in una aperto scambio di idee. La vita cammina più velo-
ce della dichiarazioni ufficiali (che pure sono avanzate molto).

Insieme a ciò, vi è la necessità di assumere le conse-
guenze del sempre più evidente superamento dell’etnocen-
trismo europeo: qualcosa che marcia in maniera inarresta-
bile, come dimostra la vitalità delle Chiese dell’America La-
tina, dell’Asia e dell’Africa, le quali, malgrado certe resisten-
ze, hanno il futuro – quello della ragione teologica e quello
della stessa biologia – dalla loro parte. 

E c’è, in secondo ma decisivo luogo, il dialogo con le re-
ligioni, che comprendono sempre meglio, al di là delle diffe-
renze, la necessità di accentuare la coincidenza fondamen-
tale: quella di essere i luoghi in cui la Trascendenza si rende
voce e comunità in un mondo in cui fattori di grande forza
tendono a spegnere la loro presenza. La nuova concezione
della rivelazione, più ancorata all’umano dal fondo comune
dell’amore creatore di Dio e del suo amore universale senza
distinzioni né favoritismi, schiude oggi cammini che fino a po-
co fa sembravano non transitabili. (…).

Infine, l’assunzione coerente della laicità sta esigendo
una maggiore apertura al mondo come tale. Come creazio-
ne di Dio, nei suoi progressi e nelle sue realizzazioni auten-
tiche, anch’essi parte decisiva della “grammatica” in cui si
scrive la rivelazione, è necessario accogliere le possibilità
che qui si aprono per la religione. Rispettarne l’autonomia -
mostrando come «in questo stesso ordine divino la giusta au-
tonomia della creatura, specialmente dell'essere umano, lun-
gi dall'essere soppressa, viene piuttosto restituita alla sua
dignità e in essa consolidata» (GS 41; Cf. GS 21.36.39.55)
- è il vero cammino per rompere il maggiore e più deleterio
equivoco presente nel fondo dell’ateismo moderno. Perché
solo così risulta possibile mostrare alla sensibilità e all’in-
telligenza moderne che non solo Dio non è rivale dell’esse-
re umano, ma che l’affermazione cristiana ha senso solo nel-
la più radicale affermazione dell’umano. (…). 

IL FUTURO, COMPITO E SPERANZA
(…) Quanto indicato basta a dare un’idea dell’impor-

tanza enorme della dinamica riconosciuta e animata dal Va-
ticano II. In ciò risiede la sua importanza decisiva, che lo
colloca senza dubbio tra i grandi concilii della storia. Per
questo è anche necessario riconoscerne l’intrinseco carat-
tere di transizione, in quanto, da un lato, ha sbloccato una
situazione chiusa, piena di insoddisfazioni, impulsi e ten-
sioni, e, dall’altro, nel farlo, ha posto la Chiesa di fronte ad
una sfida immensa (…).

In primo luogo, per quanto già indicato: è necessario recu-
perare in poco tempo il cammino che non si è percorso per se-
coli. Lo riflettono anche le parole del card. Martini, in una di-
chiarazione che, in prossimità della morte, assume il caratte-
re del testamento spirituale, in cui afferma che la Chiesa at-



I nuovI CoMPITI deLLA TeoLoGIA
LATInoAMerICAnA
João Batista Libânio 

(…) GRIDO DEI POVERI E CONSEGUENZE
La memoria della teologia dell’America Latina non può

trascurare in alcun modo l’aspetto originale del suo inseri-

mento nel contesto del continente. L’onda liberatrice del
Concilio Vaticano II ha acquistato un colore proprio, so-
prattutto con la Conferenza di Medellín (1968), confermata
a Puebla (1979).

Il punto centrale si è espresso nell’opzione per i poveri e
per una Chiesa semplice e a loro vicina, secondo una pro-
spettiva diversa dalla tradizionale carità assistenzialista. En-
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doC-2484. SÃo LeoPoLdo-AdISTA. Se il Congresso si proponeva di discernere le nuove sfide poste alla TdL da
un’epoca segnata da tumultuose trasformazioni, l’ultima giornata dei lavori non poteva non essere dedicata alle prospettive della
teologia latinoamericana. Teologia che, dopo aver saziato «la sua sete creativa» alle «acque pure del Concilio Vaticano II» e sco-
prendo poi, «nelle sue terre, un’altra fonte di vita, le opzioni della Chiesa a Medellín», si trova ora di fronte – evidenzia João Ba-
tista Libânio, della Facoltà gesuita di Filosofia e Teologia di Belo Horizonte – la possibilità di avanzare lungo nuovi cammini, sul-
la base di due «aspetti non negoziabili»: la libertà ermeneutica ereditata dal Concilio e «l’opzione per i poveri nella prospettiva
della trasformazione della realtà», con il conseguente impegno nella prassi di liberazione «alla luce della Parola di Dio e della pra-
tica di Gesù», alimentato «dall’analisi critica e dialettica della realtà». Ed è proprio nell’opzione per gli esclusi che João Batista Li-
bânio identifica il primo dei nove cammini da lui tracciati, individuando gli elementi nuovi introdotti dalla mutata realtà, ma
senza nulla perdere «della gravità e dell’urgenza anteriori». Su questo e su ciascuno degli altri otto – la consistente innovazione
teologica richiesta dalla società post-moderna e della conoscenza; la creazione di un nuovo paradigma culturale liberatore; il re-
cupero della freschezza evangelica del Gesù palestinese a fronte di un’accentuata “carismatizzazione” della sua persona; la rifles-
sione sul rinnovamento liturgico e sulla religiosità popolare; il passaggio da una Chiesa con CEBs a una Chiesa di CEBs; la pu-
rificazione culturale e ideologica del linguaggio teologico; l’individuazione di canali giuridici che rendano obbligatorie le opzio-
ni principali del Vaticano II e di Medellín; il ripensamento della pastorale familiare secondo modelli plurali, arricchita dalle tra-
dizioni afroindigene – il teologo si sofferma approfonditamente nella relazione scritta per il Congresso, di cui riportiamo di se-
guito alcuni stralci in una nostra traduzione dal portoghese, insieme a una parte della relazione (tratta da registrazione e non ri-
vista dall’autrice) di Marilú Rojas, della Conferenza di Istituti religiosi del Messico, intervenuta, nella stessa giornata conclusiva,
su “Teologia e spiritualità liberatrice” (senza mancare di far notare, all’inizio del suo discorso, come, a 50 anni dall’apertura del
Vaticano II e a 40 anni dalla nascita della TdL, le donne restino ancora “soggetti emergenti”). (c. f.)

Le grandi sfide per la teologia del futuro.
Ma al primo posto restano i poveri

tuale procede con duecento anni di ritardo. In secondo luogo,
perché ciò ha coinciso con un momento in cui l’umanità stes-
sa si trovava e si trova in «una mutazione socioculturale la cui
ampiezza, radicalità, rapidità e carattere cosmico non hanno
equivalenti in nessuna epoca della storia» (Y. Congar). (…).

Di fronte all’importanza della sfida e all’entità del compi-
to, si comprende molto bene come Karl Rahner abbia rite-
nuto più sicuro rischiare nell’annuncio del Vangelo a tutto il
mondo (Mt 28,19) che seppellire i talenti (Mt 25,25) per pau-
ra del rischioso ma fruttifero gioco della vita. I “profeti di sven-
ture” non possono, per definizione, sintonizzarsi con la buo-
na notizia di Colui che si è presentato annunciando un tem-
po nuovo di salvezza.

Tali affermazioni non vogliono essere mera retorica, ma
enunciare con parole evangeliche qualcosa che il senso stori-
co sembra confermare: non è possibile tornare indietro. L’avan-
zata può, è chiaro, essere ostacolata; possono aumentare, da
parte di istanze autoritarie, gli oscurantismi e i timori che ac-
compagnano tutto ciò che è nuovo; si può anche – bisogna dir-

lo – smarrire la direzione per fretta, leggerezza o perdita della
sostanza vitale cristiana da parte di chi pretende di avanzare
senza rispetto per la continuità dell’esperienza cristiana.

Ma la storia dimostra che un’esperienza vissuta fino in
fondo non si cancella dall’umanità. La speranza aperta dal
Concilio, l’aria di una nuova libertà, il sapore di una sintonia
più evangelica con ciò che di meglio vi è nel nostro mondo
non possono più essere spazzati via da quelli che ne hanno
fatto esperienza. La restaurazione antimodernista ne è stata
un esempio: si trattava di una reazione ben più forte di fron-
te a una coscienza molto meno matura e, tuttavia, l’esperienza
ha germogliato in mille modi, fino a fiorire nel Vaticano II.

A partire dalla fede, possiamo tradurre così: in definitiva,
non si possono chiudere le porte al libero vento dello Spirito.
A noi tocca attendere umilmente, aprendo le vele della nostra
fedeltà e prestando generosamente le nostre mani. Mani che
hanno il diritto soltanto di presentarsi al mondo unite nel dia-
logo e nell’opera dell’amore, al di sopra di qualunque discre-
panza teorica.



trava in gioco un’altra comprensione della povertà, non più
come semplice carenza, frutto di condizioni naturali, ma co-
me conseguenza dell’ingiustizia e del volto perverso del si-
stema dominante. E, come risposta, non ci si accontentava
di semplici aiuti ai poveri, ma si esigeva una prassi sociale
liberatrice, la centralità della giustizia sociale e la difesa del-
la dignità umana, ispirate a una diversa comprensione della
Parola di Dio. Per questo, si aveva bisogno di una teologia
che prendesse criticamente posizione di fronte alla realtà so-
ciale del continente.

Dall’opzione fondamentale per la liberazione delle clas-
si oppresse sono derivate conseguenze pastorali impor-
tanti su cui la teologia si è soffermata. Si è dato valore,
nella struttura ecclesiale, alle Comunità ecclesiali di base
e alla religiosità popolare. Si è anche formulata l’espres-
sione “Chiesa popolare” che ha destato reazioni piuttosto
ostili da parte di settori ecclesiastici. Per evitare frainten-
dimenti, in occasione del II Incontro Interecclesiale delle
CEBs si è passati ad un’altra formulazione: “una Chiesa
che nasce dal popolo attraverso lo Spirito di Dio”. E ad al-
tre espressioni attorno alla stessa intuizione: “una nuova
forma di partecipazione del popolo”; “una comunità che si
ridefinisce”, “ecclesiogenesi: le Comunità ecclesiali di ba-
se re-inventano la Chiesa”.

Sulla scia della nascita e dello sviluppo delle CEBs, si
è coltivata la lettura popolare della Bibbia, in cui alcuni te-
mi hanno acquistato un rilievo speciale: l’avventura libera-
trice dell’Esodo, la predicazione del Regno di Dio, la figura
del Gesù palestinese con la sua opzione per i poveri e gli
emarginati espressa in modo speciale nel Discorso della
Montagna (Mt 5,3-12; Lc 6,20-26) e in quello escatologi-
co (Mt 25,31-46).

La teologia dell’America Latina nasce e acquista forza
all’interno di una Chiesa profetica che si rendeva presen-
te a tre livelli. C’erano vescovi e rappresentanti del clero,
religiosi e religiose e una significativa parte di laici, in par-
ticolare legati alle CEBs, impegnati a testimoniare la Chie-
sa tra i poveri e al loro fianco. (...). Occorre evidenziare il
vigore di settori della vita consacrata, particolarmente fem-
minile, inseriti in ambito popolare per vivere con i poveri e
come i poveri. (…).

Alimentati dalla duplice memoria dell’onda liberatrice del
Vaticano II e della forza liberatrice della Chiesa della Libera-
zione, guardiamo al futuro e ci chiediamo: quali sfide e qua-
li compiti ci attendono? (...).

SFIDE E COMPITI
Opzione per gli esclusi

L’opzione per gli esclusi assume attualmente una nuova
veste, senza perdere la gravità e l’urgenza anteriori. (…).

Non è mai mancata nella Chiesa cattolica la necessaria
e urgente assistenza ai poveri, privati del cibo, del vestiario,
dell’abitazione. 

La Teologia della Liberazione, tuttavia, affronta un altro ti-
po di povero, figlio dell’industrializzazione, di relazioni socia-

li, economiche, politiche. Rimane, in molte occasioni, la ne-
cessità di assistenza. Coloro che sono affamati, nudi, senza
tetto non possono attendere la rivoluzione sociale. Morireb-
bero di fame o di freddo. Ma, allo stesso tempo, bisogna mo-
dificare la situazione che genera permanentemente la po-
vertà. È in questa prospettiva che ha operato la teologia del-
l’America Latina. Tale compito va portato avanti: siamo lon-
tani dal risolverlo. Al contrario, l’ingiustizia sociale non fa che
crescere. La lotta contro il sistema generatore di poveri non
conosce tregua. (…).

Di più: sta nascendo un altro tipo di povero. Ci stiamo
addentrando nella società della conoscenza. Il mezzo di pro-
duzione di maggiore portata economica e dalle più sofisti-
cate esigenze in termini di risorse si trova nel mondo del-
l’informatica, nella produzione di software. È qui che pro-
cede la società. E chi è emarginato da tale universo diven-
ta ancora più escluso.

Il nuovo campo dell’escluso dalla società della conoscenza
manca di riflessione e di azione. La teologia dell’America La-
tina è chiamata a confrontarsi con tale situazione nuova a
partire dal proprio metodo del vedere-giudicare-agire nella lot-
ta contro l’esclusione dalla cultura informatizzata. (…).

Sta in ciò il cuore del capitalismo: accumulare capitale e
potere. I Paesi e le classi in grado di produrre tali conoscen-
ze saranno all’avanguardia. (...). E i poveri più poveri, nazio-
ni, classi o persone, si trovano al di fuori del ciclo del sape-
re informatico, in cui si entra solo per la via della conoscen-
za. Allora l’educazione assume un ruolo fondamentale nel
processo di liberazione. (...).

Un quarto gruppo di poveri sorge in massa nel triste oriz-
zonte del mondo attuale. Moltitudini di migranti si muovono
dalle regioni povere e condannate alla miseria in direzione
dei Paesi del Primo Mondo, dove entrano, in gran parte, clan-
destinamente e rimangono senza documenti ed esposti al-
l’arbitrio della polizia. Una situazione terribile di povertà fisi-
ca e di insicurezza psicologica e sociale per loro e per la lo-
ro famiglia. (…). Si cela qui un terribile problema spirituale,
teologico e pastorale che richiede alla teologia latinoameri-
cana una speciale cura. (…).

Da varie parti, si afferma, non senza l’influenza del pen-
siero di Lévinas, la quasi identificazione del povero con l’“al-
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tro”, nel senso di diverso, disprezzabile, non incluso nel-
l’universo dell’attenzione, della cura, del rispetto da parte di
chi lo considera tale.

A partire da questo “altro”, piccolo, disprezzabile e sfrut-
tato, si amplia il concetto di povero, a cui la teologia lati-
noamericana allarga allora le braccia della liberazione. Si tro-
va qui lo spunto per pensare la liberazione del nero, dell’in-
dio, della donna. (…). E tale riflessione si estende anche
all’“altro religioso”, con la conseguente articolazione tra la
Teologia della Liberazione e il pluralismo religioso. E, infine,
l’altro è la Terra. Il concetto di povero si allarga fino ad ab-
bracciare la Terra. 

Le bellissime riflessioni condotte da Berkovits sul popo-
lo di Israele, amato e scelto da Dio per essere l’“altro”, pic-
colo, povero, disprezzato (…), permettono di interpretare l’azio-
ne di Dio in relazione a ogni “altro” piccolo e disprezzato. Il
maggiore segno della presenza liberatrice di Dio viene preci-
samente dal fatto che il povero, il nero, la donna, il religioso
di un’altra religione, la Terra rappresentano l’“altro” per i do-
minatori ricchi, i razzisti, i maschilisti, i fondamentalisti e gli
sfruttatori della natura. L’esistenza ostinata di questo “altro”
nella storia rivela il grande mistero
della storia mondiale, spiegabile so-
lo alla luce della rivelazione del Dio
salvatore. (...).

Impegnarsi nella creazione del nuovo
paradigma culturale 

È da decenni che la teologia del-
l’America Latina associa al tema del-
la liberazione sociale quelli dell’etnia,
del genere, della religione, della pace
mondiale, dell’ecologia. Ha colto nel razzismo, nel maschili-
smo, nelle istituzioni religiose, nel modello di sviluppo una
vera dominazione. E ha lanciato il grido di liberazione. (…). È
compito della teologia dell’America Latina costruire per il fu-
turo il nuovo paradigma della liberazione, inglobando altri
esclusi, poveri, dominati. (…).

Sono state soprattutto le donne ad affrontare con una
visione ampia la problematica del maschilismo, non solo
sul terreno sociale e nella prassi, ma nella stessa confi-
gurazione dei termini e delle interpretazioni teologiche, so-
prattutto di carattere ecclesiastico. In quanto pioniere e
teologhe qualificate, le donne dovranno continuare ad avan-
zare in questo campo.

Nell’ambito dell’etnia, la teologia nera e indigena ha fat-
to lo stesso in relazione alla diuturna oppressione del raz-
zismo bianco. Ne discendono elementi per il nuovo para-
digma di liberazione.

Ultimamente, l’ecologia ha conquistato l’attenzione dei
teologi del mondo. In America Latina, tale questione ha as-
sunto tratti originali, in quanto si è articolata con la libera-
zione dei poveri, con la giustizia sociale, con l’elaborazione
del nuovo paradigma. Leonardo Boff ha lanciato il grido dei
poveri e della Terra, aprendo, da anni, nuovi orizzonti. (…).

Portando avanti la sua riflessione, Boff, insieme ad altri au-
tori, presenta il modello dell’ecosocialismo. (…).

Il socialismo reale ha lasciato nei Paesi dell’Est una tri-
ste eredità ecologica. Non può certo costituire un modello
di cura e sostenibilità. (...). Leonardo Boff, pur riconoscendo
tale azione devastante da parte del socialismo reale, giun-
ge a scoprire in esso valori etici e umani riscattabili. «Il so-
cialismo, nel suo significato etico e politico, è solo inci-
dentalmente antiecologico. Tra socialismo originario ed eco-
logia c’è una vera affinità, non incompatibilità, in quanto
entrambi si basano sull’inclusione e sul superamento di
ogni tipo di sfruttamento». E così passa a individuare al-
cuni tratti dell’ecosocialismo, dalla centralità del noi anzi-
ché dell’individuo rispetto alle preoccupazioni umane fino
al suo carattere di realizzazione radicale della democrazia.
Cita Michael Löwy, uno dei principali difensori dell’ecoso-
cialismo: «Il socialismo ecologico si tradurrebbe in una so-
cietà ecologicamente razionale, fondata sul controllo de-
mocratico, sull’uguaglianza sociale e sulla predominanza
del valore d’uso; tale società presuppone la proprietà col-
lettiva dei mezzi di produzione, una visione democratica che

permetta alla società di definire gli
obiettivi della produzione e gli inve-
stimenti e una nuova struttura tec-
nologica delle forze produttive». In
questa prospettiva, vale la pena con-
siderare il contenuto della Carta del-
la Terra, che serve da guida per una
eccellente riflessione teologica sul-
la grande sfida rappresentata dal-
l’ecosocialismo.

Strutturare una Chiesa di CEBs e in rete di comunità, rivita-
lizzando le strutture ecclesiali 

La Chiesa dell’America Latina ha vissuto, in alcuni Paesi,
una grande fioritura di CEBs. (…).

Queste hanno cominciato a costruire una rete di co-
munità e hanno rivitalizzato le strutture interne della Chie-
sa, mettendo in discussione l’esercizio del ministero ordi-
nato. Il progetto mira al passaggio da una semplice Chie-
sa con CEBs a una Chiesa di CEBs. Lucidamente, Pedro Ri-
beiro de Oliveira puntualizza la differenza tra i due model-
li. Il primo riconosce la presenza delle CEBs. E il fatto di
accettarne la presenza nel corpo ecclesiale già comporta
un soffio di vitalità. L’altro va più lontano. (...). In sintesi,
nella Chiesa con le CEBs, la struttura parrocchiale subor-
dina le Comunità ecclesiali di base alla parrocchia, consi-
derando quest’ultima l’elemento base e le prime delle sud-
divisioni che facilitano l’accesso pastorale ai luoghi più di-
stanti (geograficamente o socialmente) dal centro della par-
rocchia. Nella Chiesa di CEBs, invece, esse sono le unità
di base, equivalenti all’antica parrocchia, la cui funzione si
riduce ora a facilitare servizi pastorali e amministrativi.

Spetta alla teologia continuare a trarre da questa espe-
rienza tutte le conseguenze ecclesiologiche, ripensando
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soprattutto il ministero ordinato nella Chiesa. (...). Vi è un
ampio spazio per la riflessione teologica, nel senso di una
rivisitazione delle strutture ecclesiastiche in vista del su-
peramento dell’autoritarismo e del centralismo pastorale,
dell’esercizio del diaconato permanente, della reincorpo-
razione nell’esercizio del ministero di presbiteri passati al-
lo stato laicale o privi di cittadinanza ecclesiastica, del mi-
nistero ordinato delle donne, di nuovi ministeri nello spiri-
to della Evangelii nuntiandi di Paolo VI e di altre questioni.
Stanno bussando alla porta della Chiesa due realtà im-
portanti: la crescita delle Chiese neopentecostali e il pro-
tagonismo dei laici.

Anziché operare con la trilogia gerarchia-religioso/a-lai-
co/a, garantirebbe maggiore creatività e libertà lo sviluppo
del binomio comunità e ministero/carisma sulla base del-
l’unità data dal battesimo, il cui vertice si incontra nell’eu-
caristia. (...).

La sociologia ha affrontato la categoria di reti. Esse im-
plicano un rinnovamento profondo dei tessuti sociali. Se pen-
sate all’interno della Chiesa, porterebbero a un rinnovamen-
to dei tessuti ecclesiastici attraverso la via delle comunità.
Le grandi città corrodono le relazioni
primarie. Generano solitudine indivi-
dualista. Le persone cercano comu-
nità emozionali, nuclei di interesse.
La Chiesa avrebbe molto da offrire in
questo campo attraverso le piccole
comunità, non solo di base.

Bisogna però chiarire la natura
delle piccole comunità. Non tutte
contribuiscono a costruire la Chiesa
nello spirito di Gesù, vicina ai pove-
ri. In effetti, i nuovi movimenti ecclesiali, per quanto abbiano
ricevuto e ancora ricevano applausi da parte della gerarchia,
soffrono di un’ambiguità che è necessario analizzare. Questi
portano con sé un tocco di rinnovamento, nel senso di una
flessibilizzazione di aspetti istituzionali rigidi e autoritari pro-
pri di strutture ecclesiali resistenti. (…). Esprimono, senza
dubbio, aneliti post-moderni insiti nel cuore della Chiesa. Ma
lo fanno in una strana combinazione: carismatici in relazione
a vari aspetti istituzionali liturgici, disciplinari, ma conserva-
tori e persino retrogradi in punti riguardanti la morale e la de-
ferenza nei confronti delle autorità ecclesiastiche.

(…) La teologia latinoamericana rivolge la critica in altra
direzione. Accoglie l’autonomia creativa rispetto alla rigidità
disciplinare istituzionale. Tuttavia, diverge nell’orientare la li-
bertà in direzione dell’impegno a fianco dei poveri e non del-
la soddisfazione della sfera emotiva di una soggettività post-
moderna frammentata, accomodata e non desiderosa di tra-
sformazioni sociali profonde. (...). 

Il dialogo interreligioso si inserisce anch’esso nel proget-
to di pace, come emerge dalle pertinenti ed efficaci riflessio-
ni di Hans Küng: «Non ci sarà pace nel mondo senza pace tra
le religioni. Non ci sarà pace religiosa senza dialogo religio-
so». Viviamo, nel presente, violenti conflitti religiosi con tanto

di massacri, attacchi suicidi, incursioni armate. Il dialogo di-
venta difficile. Presuppone conoscenza da entrambe le parti,
pazienza e una dose di compassione. Al di fuori di tale qua-
dro diventa impossibile scoprire cammini comuni di pace.

José María Vigil lancia alla teologia latinoamericana la
sfida di pensare e approfondire la questione della pluralità
di religioni in relazione all’opzione per i poveri. In tutte le re-
ligioni, il povero ha grande rilievo. E la solidarietà tra di es-
si nelle diverse religioni ha un doppio effetto benefico. Sta-
bilisce un dialogo tra queste e rafforza il movimento mon-
diale di liberazione, aprendo gli orizzonti della stessa teo-
logia dell’America Latina. Vigil considera che «nella nuova
tappa della Teologia della Liberazione, insieme a una teo-
logia (cristiana) della liberazione mondiale, dobbiamo foca-
lizzarci nella creazione di una “teologia interreligiosa della
liberazione mondiale”, una teologia che non sia costruita
su basi strettamente cristiane e con strumenti e categorie
solamente cristiane».

Si parla anche qui di nuovo paradigma interreligioso. Fau-
stino Teixeira ha riflettuto ampiamente in tale campo, espli-
citando, al di là della realtà del pluralismo di fatto delle re-

ligioni, un reale pluralismo di princi-
pio o di diritto considerato come ric-
chezza, segno della creatività di Dio,
voluto da Lui e pertanto parte del suo
disegno salvifico. (...).  L’idea centra-
le che attraversa vari difensori del
nuovo paradigma va nella direzione
di accentuare il piano misterioso sal-
vifico di Dio in relazione a tutta l’uma-
nità, oltre la realtà concreta del cri-
stianesimo e la comprensione della

figura storica di Gesù.
José María Vigil intende il nuovo paradigma non come una

teologia del pluralismo delle religioni, ma come una riscrittu-
ra di tutta la teologia a partire dalla prospettiva del plurali-
smo: la rivelazione, la categoria dell’elezione, la cristologia,
la missione, il povero nella Teologia della Liberazione, la tra-
iettoria dal movimento di Gesù alla religione istituzionale del-
l’Impero romano. Una vera rivoluzione teologica. (...). Vigil
preferisce l’espressione “teologia pluralista” a “teologia del
pluralismo religioso". Riafferma l’idea che ciò significa rico-
noscere «l’infinita ricchezza di Dio». E accenna a un paradig-
ma post-religionale. (…).

Purificare il linguaggio teologico dalle macerie pre-moderne
e ideologiche secondo una prospettiva liberatrice

Andrés Torres Queiruga, dal lato europeo, ha affrontato
seriamente la questione della purificazione del linguaggio teo-
logico. (...). In Europa, la sensibilità moderna e ora post-mo-
derna si sente a disagio di fronte a espressioni che tradu-
cono concezioni e orizzonti culturali da tempo superati dal-
l’impatto della modernità, delle scienze, della ragione illumi-
nista, della soggettività, della storia e della prassi. K. Rahner
aveva formulato, in altri termini, la stessa pretesa, chieden-
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dosi: come credere onestamente nel mondo moderno? In al-
tre parole, come il linguaggio della fede si fa intellegibile per
chi vive e assume la cultura attuale? Tale operazione teolo-
gica vale anche per noi.

La percezione latinoamericana, però, avanza ancor più
all’interno del campo ideologico, come ha fatto Juan Luis
Segundo. La famosa frase di Karl Marx, ne L’ideologia te-
desca, che «le idee della classe dominante sono, in tutte le
epoche, le idee dominanti» vale, in parte, per il linguaggio
teologico. Senza rendercene conto, rafforziamo elementi di
dominazione delle classi al potere con il linguaggio teologi-
co comune. Esse riflettono le categorie, la visione del mon-
do con cui i signori del denaro e del comando hanno se-
gnato il linguaggio religioso. Così la dominazione poteva
sembrare lieve, dal momento che si accettava come espres-
sione della stessa volontà di Dio.

La prospettiva liberatrice ha intrapreso tale compito. Ma
non è finito. Ora ci troviamo di fronte alla post-modernità che
riflette anch’essa gli interessi del capitale. Essa ha accen-
tuato ancor di più il carattere religioso del linguaggio con toc-
chi affettivi, carismatici, emozionali. Più che mai la teologia
latinoamericana deve soffermarsi sul linguaggio religioso che
circola su canali televisivi, radio e giornali religiosi. E, a par-
tire da questioni etiche nella prospettiva del povero, è chia-
mata a stabilire un vero arsenale critico. 

Cercare canali giuridici che rendano obbligatorie le opzioni
principali del Vaticano II e di Medellín

Accentuando in modo speciale la libertà gesuana e il ca-
rattere liberatore del messaggio cristiano, la teologia lati-
noamericana si è mostrata distante dal lato giuridico e isti-
tuzionale. (...). Ha dimenticato, però, l’altra faccia della me-
daglia: la necessaria “routinizzazione” del carisma.

Gli slanci innovativi, non incontrando canali giuridici in cui
incarnarsi, corrono il rischio di indebolirsi dopo un primo mo-
mento di sviluppo e vigore. Il carisma senza istituzione si
svuota. Non resiste al tempo. Resta la nostalgia e si piange
sul latte versato. 

A che serve proclamare ad alta voce che il Concilio Vati-
cano II ha insegnato la collegialità, se non si creano istitu-
zioni legalmente riconosciute che la concretizzino, la renda-
no praticabile? 

La teologia latinoamericana si trova di fronte a tale ur-
genza. Un esempio. Negli anni d’oro della Teologia della Li-
berazione, offrii la mia collaborazione a un’Assemblea del Po-
polo di Dio nel nord del Paese. Una meravigliosa esperienza
di partecipazione popolare. Vidi il vescovo votare alzando la
mano e il coordinatore della sessione contare i votanti. Il ve-
scovo valeva un voto. Ed era la maggioranza a indicare la di-
rezione. Il vescovo se ne andò alla casa del Padre. Ne ven-
ne un altro. Tutto tornò al principio autocratico. Nessuna isti-
tuzione canonica sosteneva l’esperienza precedente. E que-
sta non ebbe seguito. Assistiamo in Brasile a passi indietro
significativi, in molte diocesi, semplicemente perché l’aper-
tura era legata all’atteggiamento personale del vescovo e del

clero di quel dato momento. (…).
Nell’orizzonte della riflessione teologica, si cerchi l’equi-

librio tra il lato libero, creativo, spontaneo e la necessità giu-
ridica di formalizzarsi in strutture, norme, leggi. Manchiamo
ancora di norme per questioni fondamentali della vita ec-
clesiale post-conciliare, come la collegialità, la scelta dei ve-
scovi e dei parroci con la partecipazione dei fedeli, il prota-
gonismo del laico con potere deliberativo nella comunità, i
nuovi ministeri, il ruolo della donna, dei fedeli, ecc. Va ri-
cordato però che nessuna istituzionalizzazione, per meravi-
gliosa che sia, è esente dal rischio di fossilizzarsi. La dia-
lettica carisma-istituzione deve continuare ad operare per
evitare la morte del carisma per mancanza di istituzione o
per il suo eccesso.

Ripensare la pastorale familiare secondo modelli plurali
La famiglia si trova a un difficile bivio. La famiglia tradi-

zionale soffre l’eredità della società patriarcale con proble-
mi nella relazione tra gli sposi, nel momento in cui la don-
na non accetta più una posizione sottomessa e i figli si ri-
bellano ad imposizioni arbitrarie. (...). Se si accetta l’onda
plurale, scompare il modello tradizionale. Coppie omoses-
suali, con o senza figli, famiglia monoparentale paterna o
materna, figli di madri o padri diversi che convivono all’in-
terno di una famiglia formatasi successivamente: si molti-
plicano i modelli.

Cresce il numero di uomini e donne che scelgono di
non avere figli e anche di non impegnarsi in modo defini-
tivo. Vale qui la celebre frase di Vinicius de Moraes: «Infi-
nito finché duri».

Cosa pensare teologicamente in tale contesto? (...)
La tradizione latinoamericana presenta elementi impor-

tanti per controbilanciare il dominio maschilista della tradi-
zione giudaico-cristiana e occidentale. Si apre qui il promet-
tente cammino di critica al maschilismo della nostra società.



TeoLoGIA e SPIrITuALITà
LIBerATrICe
Marilú Rojas

(…) Il patriarcalismo, il kiriocentrismo e il maschilismo
costituiscono problemi ideologici che condizionano la mag-
gior parte delle società, delle culture e delle religioni mo-
noteiste. La spiritualità e la Teologia della Liberazione in
America Latina non si sono liberate del tutto da queste in-
fluenze, cosicché la teologia femminista ed ecofemminista
della liberazione intende decostruire le basi epistemologi-
che su cui si fondano. Per portare avanti, a partire da qui,
una lettura della spiritualità in grado di rappresentare un ve-
ro segno di liberazione per le donne e per gli uomini. Le re-
altà di esclusione, emarginazione, violenza, femminilizza-
zione della povertà e ingiustizia contro le donne sono pro-
blemi transculturali, transreligiosi e transepistemici. Motivo
per cui si richiede una prospettiva interculturale critico-fem-
minista capace di abbracciare l’ambito culturale, sociale,
politico, economico, religioso. (…).

Gli argomenti su cui mi baso per proporre una spirituali-
tà ecofemminista interculturale e liberatrice sono i seguenti.

1. C’è una situazione di oppressione, esclusione ed emar-
ginazione delle donne latine e latinoamericane che, come ho
spiegato, attraversa intersezionalmente le culture e le reli-
gioni, il che rende necessaria l’intersezionalità dell’analisi di
genere. 

2. Il nuovo olocausto a cui tutte e tutti in qualche manie-
ra partecipiamo e di cui siamo responsabili è quello ecologi-
co, il quale presenta tra le sue principali vittime i più poveri
e, tra loro, le donne, i bambini, le bambine, la popolazione in-
digena e di origine afroamerindia.

3. L’America Latina è un continente multiculturale, multi-
contestuale, segnato da un’ingiustizia che esige una neces-
saria risposta proprio a partire dall’interculturalità teologica,
epistemologica e metodologica.

4. Non si può costruire la liberazione della donna senza
ottenere allo stesso tempo la liberazione della natura dalle
mani dello sfruttamento patriarcale.

Con ciò intendo dire che, a partire da una spiritualità e da

una teologia ecofemminista della liberazione, si deve evitare
di assolutizzare qualsiasi metodo, sia pure quello del vede-
re-giudicare-agire. Pur riconoscendo che abbiamo bevuto da
questa fonte metodologica, dobbiamo necessariamente far
dialogare tale metodo con altre metodologie, come il meto-
do del sospetto, il metodo della intersezionalità o dell’incro-
cio tra diverse realtà, per menzionarne solo alcuni. (…).

Riguardo alla forma in cui si è espressa ultimamente
l’esperienza della spiritualità, notiamo che questa si è vista
ridotta a riti e pratiche religiose nella maggior parte dei se-
minari, delle case religiose e dei movimenti laicali, di modo
che non sembra avere più alcuna incidenza sulla trasforma-
zione delle realtà sociopolitiche, culturali ed economiche, ve-
nendo piuttosto ridotta a volte a una pratica un po’ alienan-
te ed evasiva rispetto alla realtà. 

Siamo testimoni di una grande influenza di movimenti
spirituali che si esprimono indipendentemente da Chiese
e religioni e sono frutto di un intenso bisogno di trascen-
denza da parte della società attuale. In questi movimenti
spirituali acquista risalto l’espressione ludica e artistica
che sembra essere andata totalmente perduta nel nostro
spazio di culto.

L’ultimo documento dell’episcopato latinoamericano, quel-
lo di Aparecida, pone enfasi su una spiritualità di comunio-
ne, intesa come unità e fedeltà alla Chiesa istituzione. Tut-
tavia non si spiega cosa si intenda per spiritualità né come
questa possa influire sulla trasformazione delle realtà sociali.
La spiritualità ha perso il suo carattere profetico così come
la sua dimensione politica, intendendo questa come una ri-
cerca del bene comune o come diritto al buen vivir, secondo
la definizione che ne hanno dato i nostri fratelli e le nostre
sorelle indigeni. Le spiritualità nel contesto dei popoli e del-
le culture che attraversano il nostro continente sono molto
varie e ricche nelle loro forme ed espressioni e molto spes-
so si esprimono al margine delle istituzioni perché la forma
istituzionale non le ammette. Tuttavia ciò fa sì che l’espres-
sione della spiritualità acquisti un carattere dinamico sem-
pre più creativo.

PERCHÉ ABBIAMO BISOGNO DI UNA SPIRITUALITÀ ECO-
FEMMINISTA

La spiritualità va intesa come la forza vitale che ci per-
mette di vivere in armonia con Dio, con l’essere umano e con
tutta la creazione, come pure di incidere sui cambiamenti so-
ciali, politici, culturali, economici. Ci riferiamo ad una spiri-
tualità incarnata, ad una spiritualità che non ci chiude in una
comoda intimità, ma che ci spinge a impegnarci dalla parte
di coloro che invocano e gridano e reclamano ed esigono il
nostro ritorno alla realtà.

Quali sono i limiti che incontra l’ecofemminismo? Alcune
correnti non hanno accettato il legame tra la questione del-
la liberazione della donna e la problematica degli ecosistemi
perché si pensa che il movimento femminista e la questione
ecologica debbano essere trattati separatamente affinché
non perdano forza l’uno rispetto all’altro. Un’altra ragione di
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rifiuto nei confronti di questa corrente risiede nel rischio di
associare la donna alla natura, un’associazione che è servi-
ta per discriminarla e dominarla. Tuttavia, non si tratta di ascri-
vere la donna alla categoria del “naturale”, categoria elabo-
rata dal patriarcato e assegnata alla donna e alla popolazio-
ne di origine indigena e afroamerindia. Al contrario, la linea
ecofemminista esprime la coscienza del luogo che occupa
l’essere umano, uomo o donna, rispetto alla natura, conclu-
dendo che l’essere umano maschio non sfugge a questa ca-
tegoria né può considerarsi come signore e padrone desti-
nato a dominare quello che è considerato naturale, in quan-
to, in tal modo, rinnegherebbe la sua stessa essenza.

In sintesi, l’essere umano maschio è un essere naturale
esattamente come l’essere umano femmina, uno tra i tanti
esseri creati che abitano i molteplici ecosistemi esistenti. 

Come si è già chiarito, si sostiene l’impossibilità di man-
tenere un dualismo in relazione alle categorie natura-cultura.
La separazione tra natura e cultura ha costituito una delle
basi per la dominazione, l’esclusione, l’oppressione e lo sfrut-
tamento delle donne e dei gruppi umani considerati appar-
tenenti alla sfera naturale. Questa di-
cotomia ha fatto sì che persino la spi-
ritualità per molto tempo sia stata
considerata come una caratteristica
di una vita angelica e sovrumana che
nulla aveva a che vedere con la sfe-
ra materiale, con l’ambito politico e
con i cambiamenti sociali. 

Il movimento ecofemminista ha
come base fondamentale una spiri-
tualità di impegno profetico ed etico
di ecogiustizia che mira alla liberazione non solo della don-
na e della natura ma da tutte quelle forme di dominazione
che, a partire dalla mentalità androcentrica e kiriarcale, so-
no state causa di sfruttamento, emarginazione ed esclu-
sione. L’ecofemminismo va considerato come un movimento
politico e sociale di emancipazione che intende superare
il dualismo natura-cultura a partire da una visione episte-
mologica e antropologica inclusiva. Questa linea di pen-
siero intende rappresentare una critica storica all’antropo-
centrismo che ha posto l’uomo al centro dell’universo e ha
violentato e sfruttato abusivamente gli ecosistemi. I po-
stulati dell’ecofemminismo non intendono fare della don-
na la salvatrice del mondo e neppure promuovere la falsa
idea che l’etica della cura sia esercitata unicamente dalle
donne. La cura della vita, della Terra, degli ecosistemi e del
nostro pianeta è responsabilità di uomini e donne. La pro-
spettiva ecofemminista non vuole porre questo carico sul-
le spalle della donna e renderla l’unica responsabile della
vita, un ruolo a cui è sempre stata destinata. Questa vi-
sione cerca di generare anche negli uomini la consapevo-
lezza di questa mutua responsabilità e della necessità di
liberarsi dal proprio patriarcalismo. La nascita dell’eco-
femminisno come una contestazione a questa realtà di op-
pressione, una risposta alla necessità di liberazione della

donna e alla crisi globale della natura ha generato posizioni
differenti, dando luogo alla creazione di diverse linee di
espressione della spiritualità.

LE SFIDE 
Intendiamo la spiritualità come un atteggiamento nei con-

fronti della vita e delle sue sfide che non è esclusivo di un de-
terminato gruppo religioso o di una Chiesa. La spiritualità è
transreligiosa, interculturale ed ecumenica. E in questa logica
si propone di dare risposta a questo mondo postmoderno. Non
si tratta di chiudere gli occhi ma di tenerli bene aperti sulla re-
altà attuale di povertà, esclusione, morte, violenza, violazione
dei diritti umani, migrazione, distruzione ecologica. È in questa
prospettiva che la spiritualità si fa liberatrice, intendendo crea-
re coscienza critica di fronte agli avvenimenti e suscitare l’im-
pegno a trasformare la realtà. La spiritualità liberatrice a par-
tire dalla visione dei popoli indigeni e afroamerindi propone la
logica del diritto al buen vivir come un diritto di tutti gli esseri
umani che implica l’armonia e l’equilibrio con il cosmo, con la
natura e con la creazione. È una logica relazionale nel segno

dell’equità e dell’inclusione, in oppo-
sizione alla logica della dominazione
e dell’esclusione, propria di molti dei
progetti neoliberisti e postmoderni. La
sfida per la spiritualità liberatrice è su-
perare una spiritualità fondata sul-
l’antropocentrismo e dar luogo a una
visione che consenta di scoprire la di-
vinità in tutto quello che ci circonda.
L’antropocentrismo arrogante si è tra-
dotto in una logica di dominio e nel

dualismo tra spirituale e materiale. E questa è stata la causa
del fatto che la spiritualità venga considerata aliena alla real-
tà storica e persino alla teologia.

Oggi la spiritualità deve avere un’incidenza politica, deve
comprendere la ricerca del buen vivir o del bene comune di
tutti gli esseri che vivono sulla Terra. Non si tratta di una di-
fesa della vita in sé, ma del diritto di tutti gli esseri a una vi-
ta con dignità e con pace, una pace come conseguenza logi-
ca della giustizia. Sembrerebbe che in questo mondo globa-
le, impoverito e violento, non ci sia bisogno tanto di una reli-
gione quanto di una spiritualità ecofemminista che sia capa-
ce di includere e di esprimere interculturalmente le diverse
esperienze di Dio che costituiscono la base dell’immaginario
dei nostri popoli e delle nostre culture, latinoamericane, me-
ticce, indigene, afroamerindie... Questo si può ottenere solo
attraverso un passaggio da relazioni escludenti, kiriocentriche
e patriarcali a relazioni di equità ed ecogiustizia. Non possia-
mo parlare di spiritualità e teologia eco-liberatrici se le donne
continuano ad essere oppresse, sfruttate e violate all’interno
della Chiesa o se la religione continua a rappresentare uno
strumento di dominazione nei loro confronti e a esprimere il
rifiuto a riconoscere la loro leadership. Finché non esisterà
una relazione di equità, inclusione, visibilità e rispetto, non po-
trà esserci Teologia della Liberazione.
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