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Dominazione - liberazione:
un discorso teologico diverso

In questo breve articolo, il discorso teologico si articolerd
a due livelli. Sard, innanzitutto, un discorso metodico su al-
cuni temi della teologia come viene svolta oggi in America
latina. In secondo luogo sard un discorso mzetodologico sullo
stesso discorso, per dimostrare che ¢ valido non solamente
per il nostro continente socio-culturale ma anche per tutte
le culture ‘periferiche’, o, semplicemente, per la teologia, al
di la dello stretto orizzonte della teologia europea.
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I/ DOMINAZIONE-LIBERAZIONE

In questa prima parte esporremo brevemente il cammino
percorso dal discorso teologico latinoamericano, che parte
sempre non dallo ‘stato feologico’ della questione ma dallo
‘stato reale’ della stessa. Conseguentemente il ‘punto di par-
tenza’ non & cid che i teologi hanno detto della realtd, ma
quanto la stessa realtd c¢i manifesta. Dovendo indicare sola-
mente alcuni temi fra i possibili, vogliamo affrontare i tre
pitt gravi, come ce li suggerisce la tradizione. Nel pensiero
semitico, Hammurabi affermd chiaramente nel suo Codice:
«Li ho difesi con saggezza, in modo che il forte non oppri-
messe il debole e fosse fatta giustizia all’orfano e alla ve-
dova». Pure nella rivelazione giudeo-cristiana vengono indi-
cati i tre livelli politico, erotico e pedagogico, quando Isaia
1,17 afferma: «Riconoscano all’oppresso i suoi diritti, ren-
dano giustizia all’orfano, difendano la vedova». Gesu indi-
vidua i tre livelli quando proclama: «Vi assicuro che nes-
suno abbandonera casa, sposa, fratello, padre o figli...» (Le.
18,29). In pieno secolo xvi, nel 1552, Bartolomeo de las
Casas accusa i cristiani europei di ingiustizia, perché «si
opptimono i maschi con la pitt dura, orribile e impietosa
schiaviti (dato che generalmente nelle guerre si lasciano in
vita solo i bambini e le donne)».! T.a posizione fratello-fra-
tello (maschio, oppresso, debole) ¢ il livello politico; quella
maschio-donna (casa, sposa, vedova) & il livello erotico; la
posizione padri-figli (orfano, bambino) rappresenta il livello
pedagogico. Vediamo come sia possibile strutturare a questi
tre livelli un discorso partendo dalla realza.

U Brevisima Relacion de la destruccién de las Indias, EUDEBA, Bue-
nos Aires 1966, 36. Per una visione storica di quanto verra esposto in
questo articolo, si consulti la mia opera Historia de la Iglesia en
América Latina. Coloniaje v liberacién (1492-1972), Nova terra, Barce-
lona, 1972, 348; per una visione teologica, Caminos de liberacidn
latinoawericana, Latinoamérica Libros, Buenos Aires, 1972-1974, voll.
I-IT (ed. francese presso le Editions Quvrieres, Paris 1974); per una
visione filosofica, Para una ética de la liberacion latinoamericana, siglo

XXI, Buenos Aires 1973-1974, vol. I, II e IIIL.



48 [1004] E. DUSSEL
1/ Punto genetico ‘politico’ di partenza

L’attuale realta mondiale manifesta, nella sua struttura,
uno squilibrio che data da cinque secoli. La cristianita latina
(quella bizantina era stata distrutta nel 1453), grazie alle
esperienze del Portogallo nel nord africano e dopo il falli-
mento della sua espansione verso lest (movimento di con-
quista delle crociate che, nel medioevo, tentarono di giun-
gere in oriente penetrando nel mondo arabo) comincia la
sua espansione nell’Atlantico del nord (fino ad oggi centro
geopolitico della storia mondiale). Sara per prima la Spagna,
poi I'Olanda e I'Inghilterra, e infine la Francia e altri paesi
europei, a provocare la costituzione di una ecumene realmen-
te mondiale (perché fino al secolo xv le ecumeni latina, bi-
zantina, araba, indiana, cinese, azteca o inca, erano pura-
mente regionali). La nuova ecumene avra per ‘centro’ I’Eu-
ropa (e dalla fine del secolo x1x e agli inizi del xx, gli Stati
Uniti con la Russia, cui bisognerebbe aggiungere il Giappo-
ne), e un’enorme ‘periferia’ (I’America latina, il mondo arabo,
I’Africa nera, il mondo del sud-est asiatico, 'India e la Cina).

Grafico 1

ESPANSIONE DIALETTICO-CONQUISTATRICE DELL’EUROPA (SE-
COLI XV-XVIII)

colonie
inglesi

Inghilterra
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L’uomo europeo afferma, prima con la Spagna e il Porto-
gallo, con Pizarro e Cortés: «Io conquisto» l'indio. Poi con
Hobbes proclamera ancora pitt chiaramente: Homo homini
lupus. Con Nietzsche si manifestera come «Volontd di Po-
tenza». La struttura politico-economica del mondo rimarra
cosi unificata in un solo mercato internazionale di domina-
zione. Facciamo due esempi per dimostrare la profonda in-
giustizia etica di tale struttura disumanizzante.

ESPORTAZIONI DI METALLI PREZIOSI DEL SETTORE PRIVA-
TO VERSO L'EUROPA E IMPORTAZIONI DI MERCANZIE IN
AMERICA LATINA (in maravedi, moneta spagnola dell’epoca)

Periodo

Rimesse
del setrore
privato

Importazioni
in mercanzie

Differenza
a favore
della Spagna

1561-1570
I1581-1590

8.750.000.000
16.926.000.000
19.104.000.000

1.565.000.000
3.915.000.000
5.300.000.000

7.185.000.000
13.071.000.000
13.804.000.000

1621-1630

Fonte: Opere di Alvaro Jara, Pierre Chaunu, Osvaldo Sunkel.

Questa dipendenza e questa ingiustizia coloniale continue-
ranno ininterrottamente dal secolo xvr al secolo xx. Nel
1964, Raul Prebisch affermava che, fra il 1950 e il 1967,
in America latina, «gli apporti netti di capitale straniero di
ogni tipo raggiunsero la cifra di 9.600 milioni di dollari,
mentre le rimesse latinoamericane all’estero quella di 13.400%».2

2 Nueva politica comercial para el desarrollo, Tondo de Cultura Eco-
némica, México 1966 (2), 30. Se a cid si aggiunge «il deterioramento
del rapporto dei prezzi» (ibid., 21 ss.) fra materie prime ¢ manufartti, i
paesi cosiddetti sottosviluppati sono stati semplicemente  spogliati,
espropriati, derubati. Da questa esposizione della CEPAL (UNESCO)
avra origine la cosiddetta socio-economia della dipendenza, sviluppata
dalle opere di Celso Furtado, Jaguaribe, Cordoso, Faletto, Theotonio
dos Santos, Gunter Frank, Hinkelammert in America latina, Samir
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Nella posizione politica (fratello-fratello), oggi la domi-
nazione & quella del ‘centro’ sulla ‘periferia’, che si ripro-
duce all’'interno del paese come ‘citta capitale’ che sfrutta
‘Cinterno del paese’ o le ‘province’,’ come ‘classe oligarchi-
ca’ che domina sulle ‘classi lavoratrici’, come ‘burocrazia’ che
guida le ‘masse’ ece.

2/ Punto genctico ‘erotico’ di partenza

L’attuale realtd interpersonale si manifesta portatrice di
un’ingiustizia nel rapporto uomo-donna, gid vecchio di vari
millenni ma attualizzato dalla modernita europea. Se & vero,
come genialmente scopri Freud, che nella nostra societd ma-
scolina «la libido & normalmente di natura mascolinas [ #zdinn-
licher Natur],) non si era visto chiaramente che il conqui-
statore, innanzitutto, ¢ un maschio e che I'alienata, nel caso
nostro ¢ la donna india. Il vescovo Juan Ramirez di Guatema-
la scriveva, il 10.3.1603, che la peggiore «forza e violenza,
mai viste nelle altre nazioni e negli altri regni, vengono
usate nelle Indie, poiché le donne degli indii sono costret-
te contro la loro volontd, per ordine delle autorita, a ser-
vire nelle case degli ‘encomenderi’, in luoghi e faccende che
le portano alla promiscuita con i padroni delle case, con

Amin in Africa, con posizioni europee come quelle di Arghiri Emma-
nuel o di Charles Bettelheim. Per una bibliografia sul problema, si
veda Desarrollo vy revolucidn, lglesia v liberacion (Bibliografia), a cura
del CEDIAL, Bogotd, prima e scconda parte, 1971-1973.

3 Nelle elezioni presidenziali dell’Argentina del 23 settembre 1073,
la capitale federale (Buenos Aires) diede al candidato del popolo ope-
raio, contadino ed emarginato, solo il 42% dei voti, mentre le pin
povere province del nordest (Jujuy, Salta, Tucumdn, Santiago del
Estero, Catamarca, La Rioja} pia del 75%. Le grandi capitali latino-
americane (México, Guatemala, Bogord, Lima, Sio Paulo, Buenos Ai-
res, ecc.) manifestano il fenomeno della dipendenza interna.

4 Drei Abbandlungen zur Sexualthearie 111, 4 (Sigmund Freud Stu-
dienausgabe, Fischer, Frankfurt, vol. V, 1972, 123). L'errore di Freud
consiste nel confondere la «realtd della dominazione maschile» nella
nostra societda con la «realta della sessualiti» in quanto tale. Si veda
il mio lavoro Para una erdtica latinoamericana (che riproduce il cap.
VIU di Para ana ética de la liberacion latinoamericana, vol. 11T 4a-47).
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meticci, mulatti, negri o gente senza cuore».’ Il maschio
conquistatore che si ‘accosta’ illegalmente all’india & il pa-
dre del meticcio, la cui madre & Iindia. II maschio conqui-
statore, ‘encomendero’ all’inizio burocrazia coloniale, poi oli-
garchia creola, e infine borghesia dipendente, & colui che
opprime e aliena sessualmente la donna india, meticcia, la
donna povera del popolo. Il maschio dell’oligarchia naziona-
le dipendente strappa la ragazza del sobborgo all’operaio
povero della periferia delle grandi cittd (tema cantato dal
tango Margot, 1918, di Celedonio Flores) mentre esige dalla
propria moglie aristocratica la ‘purezza’ e la castita; ipocri-
sia messa in risalto da W. Reich, che pud essere studiata
molto pit a fondo dall’ottica del Terzo Mondo.

L’ ‘io conquisto’ pratico, I'ego cogito ontologico, sono quel-
li di un maschio conquistatore che nega, come lo si pud
notare a livello psicoanalitico in Descartes, la propria ma-
dre, amante e figlia. Usando un’espressione di Maryse Choisy
e di Lacan potremmo dire che la fallocrazia & oggi conco-
mitante con la plutocrazia.

3/ Punto genetico ‘pedagogico’ di partenza

La dominazione oppressiva, politica o erotica (la prima
principalmente economica politica, e la seconda sessuale),
si concretizza come dominazione pedagogica (il bambino &
‘addomesticato’ nella famiglia e la gioventi nella societa
massificata dai mezzi di comunicazione. Fin da Aristotele®
per citare un autore classico, la pedagogia dominatrice pen-
sa che «i padri amano i propri figli perché li riconoscono
come se stessi [heautoiis]... poiché sono, in un certo senso,
la stessa cosa [fauté] ma in individui separati» (Ef. Nic.
VIII, 12, 1161 b 27-34). La conquista culturale di altri po-
poli & pure espansione di se stessi, della ‘Stessa Cosa’. Il
conquistatore (o dominatore pedagogico) vince con le armi

5 Archivio General de Indias (Sevilla), Audiencia de Guatemala 156.
6 Si veda la mia opera Para wna ética de la liberacion, cap. 111,
§ 18, vol. I, 137ss.
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e con la violenza imponendo all’Altro (indio, africano, asia-
tico, popolo, lavoratore, oppresso) la ‘civilta’, la propria re-
ligione, la divinizzazione del proprio sistema culturale (To-
talita ideologica). La dominazione pedagogica & dia-lettica
[dal greco did: attraverso a...]: il movimento per cui la
Totalita culturale del padre, la cultura imperiale o l'oligar-
chia illuminata si spostano chiudendo I’Altro (il figlio) nel
proprio otizzonte tautologico. La conquista e la culturazione
dell’America, dell’Africa e dell’Asia, I'educazione del figlio
nella ‘Stessa Cosa’ (come propone Socrate nella sua maieu-
tica, per «togliere dall’oblio la stessa cosa») rappresentano
la pasqua negativa dell’oppressione, la dialettica ideologica
per la quale si nasconde al nuovo (I'Altro, il giovane) la do-
minazione fatta universale, ma anche calata nell'interno del-
I'io personale e sociale, al punto tale che il figlio o la cul-
tura oppressa intessono lodi all’oppressore: «[in America
latina] si vedono a un tempo due civilta diverse sullo stesso
suolo; una originaria... I'altra... la civilta europea».” Sarmien-
to disprezza la cultura della ‘periferia’ nazionale dipendente,
quella del gaucho, del popolo povero; esalta invece la cul-
tura del ‘centro’, oligarchica, elitaria, oppressiva.

4/ Il ‘faccia-a-faccia’. Totalita ed esteriorita

Il punto di partenza del discorso & stato la ‘realtd’ [reali-
tas] a tre livelli antropologici. Ma la ‘realtd” pud avere due
significati fondamentali: ¢ reale qualcosa di intramondano,
come un ente nel mondo® — e in questo senso erano reali
I'indio come ‘enomendado’ e il negro come schiavo —, oppure
& reale qualcosa di transmondano,” come cosa costituita sulla

7 Dominco F. Sakmiento, Facundo, Losada, Buenos Aires 1967, s1.

3 It questo il significato di Realitit per Heidegger, Sein und Zeit,
§ 43, Niemeyer, Tubingen 1963 (10), 200 ss.

9 Espressione usata dall’'ultimo Scueruing (Eiwleitung in die Philo-
sophie der Mythologie, XXIV; Werke, ed. Schroter, Becksche V., Miin-
chen, vol. V, 1959, 748: transmondano, benché non nello stesso signi-
ficato. Al di la dell’essere, del mondo, si trova «il Signore dell’essere
[der Herr des Seinsl» (1bid.).
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base della sua anteriore struttura fisica.'® I fatti politici, ero-
tici, pedagogici descritti sono momenti di strutture di di-
verse totalitd, in cui gli uomini giocano diverse funzioni
interne: i paesi dipendenti sottosviluppati, la donna, il figlio.
Tuttavia queste strutture sono deformazioni o soppressioni
di una posizione originaria proptiamente umana e anche sa-
cra: il ‘faccia-a-faccia’. La realta dell’'vomo all’interno di
sistemi oppressivi & destituzione della realtd dell'uvomo come
Esterioritd (che ¢ il senso meta-fisico di ‘tealta’).

Il “faccia-a-faccia’ (in ebraico pnim el-pnim, Es. 33,11), il
‘persona-a-persona’ (in gteco prdsopon pros prosopon, 1 Cor.
13,12) sono una reduplicazione comune nell’ebraico, indican-
te il culmine del confronto; nel nostro caso, la prossimita,
I'immediatezza di due misteri che si confrontano come este-
tioritd. A livello erotico, il ‘faccia-a-faccia’ sono le ‘labbra-
a-labbra’, il bacio: «Che mi baci col bacio della sua bocca»
(Cantico dei Cantici 1,1). T un fatto primo, veritas prima:
il mettersi di fronte al viso di Qualcuno come qualcuno,
dellAltro come altro, del mistero che si apre come un am-
bito incomprensibile ¢ sacro al di la degli occhi che vedo e
che mi vedono nella prossimita.

Il conquistatore stette un giorno ‘faccia-a-faccia’ con Iin-
dio, con lafricano e con I'asiatico; il padrone col disoccu-
pato che gli domandava lavoro; il maschio con la donna
abbandonata che lo implorava; il padre col neonato: «fac-
cia-a-faccia come l'vomo che parla col suo intimo». Dalla
Totalitd del mondo (I'ontologico) I'Europa, il maschio e il
padre si aprivano di fronte all’Esterioritd (il meta-fisico, se
la physis e 1’ ‘essere’ come orizzonte del mondo) delle cultu-
re periferiche, della donna e del figlio, o, per meglio dire,

10 Xayier Zusiri, Sobre la esencia, Sociedad de ediciones, Madrid
1963, 395: «La realta ¢-la cosa come qualcosa di suo. La cosa si
attualizza nellintelligenza, ci si presenta intellettivamente, in quanto
esiste di per sé prima [prius] di esserci presente». Nello stesso sen-
so, Autrui (UAltro) per Levinas ¢ il reale af di 2 della Totalita, del-
Vessere (cf. Totalité et Infini, Nijhoff, Der Haag 1061). Si veda il
mio libro La dialéctica hegeligna, §§ 10-11 (Ser y tiempo, Mendoza
1072, I4I S5.).
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di fronte a «l'orfano, lo straniero e la vedova» come procla-
mavano i profeti.

L’Altro & il primo (i progenitori che pro-creano il figlio;
la societa che ci accoglie nella tradizione; il Creatore che
ci da lessere reale). L’'uomo, prima di mettersi in rapporto
con la natura (I’ecomomia) si espone a un altro uomo: na-
sciamo nell’'utero di Qualcuno (nostra madre), ci nutriamo
originariamente di Qualcuno (succhiamo il latte materno),
aneliamo continuamente al ‘faccia-a-faccia’. Per la prossimita
del ‘faccia-a-faccia’ la lontananza dell’economico & un diffi-
cile e tormentato cammino.

La prassi dowinatrice. Il peccato e il ‘povero’
5

Ci sia acconsentito schematizzare il movimento del no-
stro discorso per non perderne le fila a causa della stringa-
tezza della esposizione.

La simbolica biblica ci rivela, attraverso le tradizioni pro-
fetiche, un discorso o una logica di cui parleremo subito.
In primo luogo, «Caino si scaglid sul fratello Abele e lo
uccise» (Gen. 4.8); Gesu aggiunge: «il santo Abele» (Mt
23,35). Il No-all’Altro & l'unico peccato possibile, & il ‘pec-
cato del mondo’ o peccato originario. Pure il sacerdote ¢ il
levita della parabola del Samaritano (Le. 10,31-32) dicono
No-a-Abele, all’Altro. Agostino, nella sua formulazione po-
litica del peccato originale, dice chiaramente che «Caino
fondd una citta e Abele, come nomade, non la fondo».! Sto-
ricamente e realmente il peccato dal secolo xv si riveste
della figura concreta del No del ‘centro’ nordatlantico al-
I'indio, all’africano, all’asiatico, all’operaio, al contadino, al-

11 De Civitate Dei XV, 1. Nella De Civitate Dei, Agostino esprime
le due categorie bibliche fondamentali: la totalizzazione che si fonda
sull’'amore auto-crotico [libide] ¢ la de-totalizzazione che si apre al
futuro come amore di alterita verso I'Altro [caritas]. Si veda, Para
una ética de la liberacién latinoamericana, cap. IV, §§ 20-23, e cap.
V, §§ 26-28, vol. 1I, 13-88.
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Grafico 2
RAPPRESENTAZIONE DEI DIVERSI MOVIMENTI DEL PROCESSO

DI ALIENAZIONE TOTALIZZANTE LE DI LIBERAZIONE IN BASE
ALL'ALTERITA

A: dominatore; a: pro-getto del gruppo dominatore; b il
pro-getto @ imposto alla Totalita; ¢: con la conquista,
il pro-getto 2 viene imposto ad altri vomini; 1 a: To-
taliti dominata da A; 1 b ordine imperiale conquistato;
B: il dominato senza pro-getto proprio stabilito; d: pro-
getto di liberazione; 2: la patria nuova o il ‘nuove’
ordine gestito come “servizio® all’Altro; freccia x: domi-
nazione; [reccia s5: ‘servizio’.

'emarginato. E No alla donna nella famiglia patriarcale e
al figlio nella pedagogia dominatrice.

Il No-all’antropologicamente-Altro (fratricidio) & la con-
dizione che rende possibile la totalizzazione della ‘carne’
[basar in ebraico, sdrx in greco]. La struttura della tenta-
zione (e non del Prometeo incatenato alla andnke, fato) & la
proposta della Totalitd o il ‘sistema’ in cui «sarete come
dei» (Gen. 3,5). Il peccato, che comincia come No-all'Altro,
si conferma come autodivinizzazione, come feticizzazione,
idolatria, come No-all’Altro-creatore. Per arrivare a dire con
Nietzsche: «Dio ¢ morto», era prima necessario ucciderne
I'epifania: I'indio, Pafricano, Iasiatico.
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L’idolatrica totalizzazione della carne, nel nostro caso quel-
la del sistema moderno della cristianita europea, produce al-
Iinterno della Totalitd (il cerchio 1 a del grafico 2) una
separazione fra chi domina il ‘mondo’ (nuova dominazione
della carne, ma ora gid totalizzata in maniera divinizzata) e
il dominato. Da una parte stanno «i principi [drchontes]
delle nazioni [che] le dominano [katakyriediousin] e i po-
tenti [che] le sopraffannos (M. 20,25) (nel nostro grafico
2 = A). Sono gli ‘angeli’ (inviati) del ‘Principe di questo
mondo’; sono Pilato che «domandd dell’acqua e si lavd le
mani» (Ms. 27,24). 11 ‘sistema’ economico mondiale, cultu-
rale, sessuale, estetico, & Iattuale struttura del peccato in
quanto opprime il povero. T ‘principi’ (A) hanno il loro
progetto di gruppo (a) e lo oggettivano come il progetto
di tutto il sistema (b), il quale si diffonde, come progetto
imperiale di conquista (¢), in America latina, in Africa e in
Asia: ‘la Stessa Cosa’ (se stessi) (r «) rimane «la Stessa
Cosa» (1 b). La ‘prassi di dominazione’ che usurpa il posto
di Dio e diventa feticcio, & il peccato nel senso attuale e
stretto del termine. E ‘prassi’ del No-a-Abele, al fratello
oppresso, alla donna come oggetto sessuale, al figlio come
oggetto che deve solo passivamente ricevere.

Giobbe & 1 ‘oppresso come oppresso’. Soffre perché il
peccato (la ‘prassi del potente come dominatore’} lo aliena;
e tuttavia ha la coscienza di non avere commesso peccato
alcuno. T sapienti del ‘sistema’ (Bildad e Sofar) vogliono
convincere 'oppresso, in nome di Satana, che & un pecca-
tore, dichiarando, cosi, innocente il vero peccatore, e cioe
ali oppressori.

L’ ‘oppresso come oppresso’, non & il ‘povero’ (I' ‘oppres-
so come Esterioritd’). Il ‘povero’, sia quello del «beati i
poveri [ ptochoi]l» (Le. 6,20), sia, e meglio ancora, quello
del «sempre fra di voi avrete dei poveri» (Mt 26,11), ¢
I’Altro (nel grafico 2: L’Altro 1), in quanto non possiede
il valore supremo del sistema socio-politico, economico, cul-
turale, ecc. Il ‘povero’ & tanto realtd che ‘categoria’; & la
nazione dominata, la classe dominata, la persona dominata,
la donna oppressa, il figlio addomesticato in quanto esteriore
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alla struttura della stessa dominazione. In questo senso, il
povero (nel senso biblico) non si identifica con ‘Poppresso
come alienato’ nel sistema, ma possiede molte caratteristiche
del povero a livello socio-economico.

6/ Prassi liberatrice. La redenzione e il ‘profeta’

Alla “logica del peccato’, esposta in patte nel par. 5, con-
trapponiamo ora la ‘logica della liberazione’, dell’anti-pec-
cato o della negazione della negazione dell’Altro.”* Nel rac-
conto di Mose (Es. 3ss.) o nella parabola del Samaritano,
la simbolica biblica ¢i propone un inequivocabile Si-all’Altro
come altro, quando & ancora un oppresso come oOppresso
nel sistema. La luce profetica della fede ci permette di sco-
prite dietro all’apparenza della maschera dell’oppresso o
dell’alienato, il wolto dell’Altro, I'vomo libero nello schiavo
d’Egitto, I'Esteriorita della persona umana nell’'uvomo ferito
e assalito lungo la strada. Non & avversione [aversio], ma
conversione [conversio] all’Altro, come membro della ‘Cit-
ta di Dio’. Come Bartolomeo de las Casas, 'evangelizzatore
anti-conquistatore moderno europeo scopre I’Altro come al-
tro: «Dio cred queste genti [gli indii] molto semplici, sen-
za cattiverie né doppiezza [...] senza litigi né sovversioni,
senza rancori né odi, senza quel desiderio di vendetta che
esiste nel mondo».”

Per dire di Si-all'Altro & necessario prima de-totalizzare
il sistema, apritlo: ¢ wmecessario essere atei del sistema. La
Vergine di Nazaret, la carne, si apre allo Spirito (la Alterita).

12 Tn Hegel & negazione della Dif-ferenza e dell’ente, che a sua vol-
ta & stata negazione del Sein an sich o della Totalita come Identita
originaria e divina. Nel nostro caso, invece, si tratta di negare l'alie-
nazione dell’Altro (ridotto ad essere un ente) ossia ad affermare (= S§i)
I'Altro come Dis-tinto (¢f. Para una ética de la liberacion, cap. 111,
§ 16, vol. I, 118ss.; cap. IV, §§ 23, e cap. V, §§ 20-31, vol. 11, 42-
127); & inoltre negazione di quanto affermato da Hegel a partire da
una Esterioritd da lui sconosciuta.

13 Brevisima relacidn, op. cit., 33.
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Gesu afferma che bisogna «dare a Cesare cid che & di Cesare
e a Dio cio che ¢ di Dio» (Mz. 22,21), si dichiara, ciog, con
tutti i profeti, ateo di Cesare, della carne, della Totalita.
Quando Feuerbach e Marx si dichiararono atei del ‘dio’ di
Hegel e del mondo borghese europeo (I'unico che conobbero)
intrapresero il corretto cammino ortodosso.™

Perché la Totalitda del peccato sia de-totalizzata, & neces-
sario che irrompa la Alteritad in maniera sovvertitrice. L’ana-
lettico (cid che sta a4l di la del sistema), I’Altro assoluto
(L’Altro 2 del grafico), la Parola (la dabar ebraica che non
ha nulla a che vedere col /dgos greco), si in-totalizzano, si
in-carnano: «Da condizione divina... si annichild [ekénosen |
e prese la forma di servo [doslou» (Fil. 2,6-7). Cristo, il
profeta, la chiesa debbono fare propria nel sistema la posi-
zione dell’oppresso come oppresso (posizione B nel grafico 2).
Il servo (hebed in ebraico, dodlos o pais in greco) assume
realmente la condizione socio-politica, culturale, economica
dell’alienato. Nella sua alienazione assomiglia all'indio, al-
'africano, all’asiatico, alla donna strumentalizzata, al bam-
bino oppresso pedagogicamente. Si chiude allora nella pri-
gione del peccato (il ‘sistema’) senza averlo commesso.

Il ‘servo’, il profeta, il «povero secondo lo Spirito»,”

50-

14 Si vedano la mia relazione L'ateismzo dei profeti ¢ di Marx alla
Il Settimana dei teologi argentini, Guadalupe, Buenos Aires 1973, ¢
Historia de la fe cristiana y cambio social en América Latina, in Amé-
rica latina, dependencia y liberacidn, G. Cambeiro, Buenos Aires 1973,
193 ss. Vi sostengo che sempre i profeti iniziarono la loro critica al
sistema del peccato come una «critica della religione degli idoli e dei
feticci» di detto sistema. Non potrebbe essere profondamente cattolica
e cristiana la critica al feticismo del denaro (MArx, Das Kapital, 1,
cap. XXIV, 1: Das Geheimnis der urspriinglichen Akkumulation?
Non & forse ortodosso dire che bisogna negare la teologia (hegeliana)
per affermare una antropologia del Tu (Fruersach, Grandsiize der
Philosophic der Zukunft), se si considera che Cristo ¢ ‘Altro’ uomo
e mediazione nei confronti di Dio Padre creatore? Potremmo affermare
che la ‘teologia della liberazione’ latinoamericana ¢ atea della cristia-
nitd conquistatrice europea (non si confonda cristianita con cristiane-
simo; ¢f. il mio articolo: Dalla secolarizzazione al secolarismo, in Con-
cilinm, ed. it. 7/1969, 105-131).

15 Mi si acconsenta questa traduzione di hoi plochoi tali) pueimali
(Mr. 5,3), per distinguere fra il ‘povero’ come esterioritd (significato
che si ¢ dato nel § 5) e il ‘povero secondo lo Spirito’ come attiva ¢
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lidale con gli oppressi, realizza la ‘prassi liberatrice’ [in
cbraico habodih, in greco diakonia], che & un lavoro di
‘giustizia’ e, nello stesso tempo, ‘liturgia’ al Dio salvatore.
Questo ‘servizio” (freccia s del grafico 2) del Samaritano e
di Mose al povero e agli schiavi come Esteriorita, ¢ la prassi
sovvertitrice storica (e quindi socio-politica, culturale, econo-
mica, sessuale, ecc.) ed escatologica. Per questo Gesu ¢ stato
consacrato (Lc. 4,18; Is. 61,1), per sovvertire il sistema e
rilanciare la storia,' per liberare il povero come in un anno
sabatico, un anno giubilare."”

Il liberatore, il ‘servo’ profeta, rispondendo all’appello
del ‘povero’ (come Esteriorita), si manifesta al sistema o al
peccato, all'Impero o all’oppressione (internazionale, nazio-
nale, economica, politica, culturale, sessuale) come colui che
annuncia il nwovo sistema (orizzente 2 del grafico 2), an-
nunciando pure, di conseguenza, lo spodestamento del po-
tente € la sua morte in quanto dominatore. Il ‘sistema’, la
Totalita, la carne, trasformano la semplice dominazione (frec-
cia x del grafico 2) in repressione, in violenza, in persecu-
zione. Allora il ‘servo’ liberatore & il primo a morirne:
«Gerusalemme, Gerusalemme! Tu uccidi i profeti e lapidi
ali inviati da Dio» (Mr. 23,37). In questo caso il liberatore
diventa redentore, colui che, come un autentico sacrificio
di espiazione (di kipper in ebraico, Lv. 16), paga nella sua
carne la liberazione dell’Altro: «Chi vuole essere il migliore
si fard servitore [didkonos] e chi vuole essere primo deve
farsi servo [dodlos] degli altri. A imitazione del Figlio
del’'Uomo che non venne per farsi servire ma per servire
[diakonésai] e per dare la vita a redenzione della moltitu-
dine» [lytron antl pollén: il rabim escatologico ebraico]
(Mt. 20,26-28).

cosciente collaborazione liberatrice, il profeta, Si veda nella mia opera
El bumanismo semita (EUDEBA, Buenos Aires 1969) l'appendice su
Universalismo y misién en los poemas del Siervo de Yahveh (127 ss.).

16 «Scaccid 1 potenti dai loro troni e innalzd gli umili. Riempi di
bene gli affamati ¢ mandd wvia i ricchi a mani vuote» (Le. 1,52-53).
Sub-vertere in latino & porre ‘sotto’ cid che & ‘sopra’, e viceversa.

17 Lev. 25,8-12. ‘Giubileo’ deriva dall’ebraico yobel, la tromba a
forma di corno che annuncia la liberazione degli schiavi (Es. 21,2-C).
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E facile comprendere come la prassi di liberazione, sulla
base della prassi dei profeti e di Gest, dei cristiani perse-
guitati nell’Impero romano, la prassi del vescovo Valdivie-
so (assassinato nel 1550 dal governatore perché difendeva
gli indii del Nicaragua), come quella di Pereira Neto assas-
sinato nel 1969 in Brasile (o di Mahatma Gandhi o Lumum-
ba nel Terzo Mondo non cristiano), indichino che il libe-
ratore, annunciando la fine del sistema, & assassinato vio-
lentemente dagli ‘angeli’ del «Principe di questo mondo»,
cio¢ dai conquistatori, dagli eserciti imperiali, dai ban-
chieri capitalistici, dagli ‘crodiani’ (governi delle nazioni di-
pendenti) senza scrupoli. Il sistema come Totalitd & la morte
tautologica. La morte del liberatore & solo la morte alla
morte, & gia un ‘rinascere’ (Gv. 3,5-8)."

7/ Verso un’ecclesiologia
della liberazione redentrice

Tutto quanto abbiamo indicato viene sempre vissuto con-
cretamente e storicamente come parte della comunitd o del
popolo dei convocati, la chiesa, o, semplicemente, come
parte della storia mondiale.

Infatti, dal momento della morte liberatrice e redentrice
di Cristo, la storia mondiale ha un nuovo statuto redle,
poiché ogni uomo di buona volontd riceve la grazia suffi-
ciente per salvarsi. Tuttavia, a causa del peccato, i sistemi
storici  (socio-politici, economici, sessuali, pedagogici ecc.)
hanno la tendenza a chiudersi, a fissarsi, a perpetuarsi. T
necessario rilanciatli in avanti, de-totalizzarli, dar loro flui-
dita dialettica verso la parusia. Dio, dall’Estetioritd della
creazione, fonda la chiesa sul cuore della carne, del mondo,
della Totalita (movimento di ‘alienazione’ o kenotico). La
chiesa, come Dono, & in-carnazione (in-totalizzazione) dello
Spirito. Mediante il battesimo il cristiano & ‘consacrato’ per

18 «Cid che nasce dalla carme [Totalitd o sistema] & carne. Cid che
nasce dallo Spirito [I’Altro, PAlterita o Esteriorita] & Spiritos (Gu.
3,6).
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il servizio liberatore del mondo e ricevuto nella comunita.
La chiesa reale, comunitd istituzionale, nasce geopoliticamen-
te nel Mediterraneo orientale, cresce poi nel Mediterraneo
occidentale e fiorisce nella cristianita latino-germanica, nel-
I'Europa che, con gli Stati Uniti e la Russia, ¢ il ‘centro’
geopolitico del mondo attuale. D’altra parte, pur essendo
nata a livello socio-politico fra gli oppressi dall’Impero ro-
mano, oggi ¢ parte delle nazioni che opprimono i paesi
dipendenti ‘periferici’ e, spesso, si trova compromessa con
le classi dominatrici (a livello nazionale), con la cultura do-
minatrice, ecc...

In altri termini, la chiesa, che si in-carna nel mondo (co-
me il lievito nella pasta della parabola) giunge ad identifi-
carsi con la carne, la Totalita o il sistema (fa sua la posi-
zione A, nel grafico 2). Tale identificazione col «Principe
di questo mondo» & il peccato nella chiesa, ¢ identificazione
che ‘fissa’ il sistema e anche lo sacralizza (dal ‘Sacro Roma-
no Impero’ fino alle cristianita e alla ‘civiltd occidentale
e cristiana’).

L’essenza della chiesa, invece, comunita a istituzione libe-
ratrice, esige che essa si identifichi con gli oppressi (posi-
zione B del grafico 2) per «rompere le mura» (freccia s) (Ef.
2,14) dei sistemi totalizzati dal peccato, dallingiustizia (politi-
ca internazionale e nazionale, economica e sociale, culturale e
sessuale, ecc.). 1 ‘segno’ (il semeion dell’evangelo di Giovanni)
della chiesa o evangelizzazione pud concretizzarsi solo attra-
verso la mediazione dell'impegno storico della comunita
nel processo o passaggio della liberazione [in ebraico pesab
significa pure ‘passaggio’, ‘cammino’, ‘fuga’] (freccia s),
passaggio da un sistema che metta in atto un progetto op-
pressore (b nel grafico 2) ad un nuovo sistema che imposta
un progetto di liberazione (d nel grafico), il quale, a sua
volta, & per la chiesa ‘segno’ del progetto escatologico del
Regno. L’eucaristia & anticipazione del ‘passaggio’ [pasqua]
del Regno, & una ‘festa della liberazione’ dal peccato (dalla
schiavith di Egitto). La liberazione dell’America latina ¢
conseguentemente per la chiesa latinoamericana (come parte
‘dipendente’ e in parte oppressa della chiesa mondiale) 7
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luogo dell’evangelizzazione. Allo stesso tempo & luogo evan-
gelizzatore la liberazione, oggi, delle classi oppresse, della
donna, del figlio, del ‘povero’.

IT/ STATUTO DEL DISCORSO TEOLOGICO

In questa seconda parte del nostro articolo intendiamo
fermarci sullo stesso discorso reologico, innanzitutto su quel-
lo europeo (e, per estensione, su quello che nell’America
del nord si chiamerebbe 1a White Theology), per poi defini-
re la teologia che discende da un discorso sufl’oppressione,
sia essa mondiale (oppressione sulle ‘nazioni periferiche’) o
nazionale (sulle ‘classi’ pitt deboli) o erotica (sulla donna),
o pedagogica (sulle nuove generazioni, sulla gioventir).

8/ Condizionamenti del pensiero teologico

Il pensiero critico latinoamericano attuale ha messo in
chiaro come ogni espansione geopolitica arrivi rapidamente
a fondarsi su una ‘ontologia della dominazione’ (filosofia o
teologia, a scconda dei casi). L’espansione europea moderna
trovo la sua formulazione ontologica su quell’ego cogito
che era stato preceduto in pratica dall’ io conquisto’. Con
Spinoza, nella sua Ethica, 'ego ¢ un momento dell’unica
sostanza di Dio; posizione che sari assunta in seguito dal
primo Schelling e da Hegel: I'‘io’ europeo fu divinizzato.
Fichte ¢i mostra che nell’«lo sono o, I'lo & posto a livello
assoluto»;* & un ‘To’ incondizionato, indeterminato, infinito,

9 «le pense, donc je suis, était si ferme et si assurdée que toutes
les plus extravagantes suppositions des sceptiques n’étaient pas capa-
bles de Iébranler» (Discours de la miéthode, IV, ed. La Pléiade, Gal-
limard, Paris 1953, 147-148).

2 «Ich bin Ich. Das Ich ist schlechthin gesetzts (Grundlage der
gesamten Wissenschaftslebre (1794), § 1, ed. Medicus, Meiner, Ber-
lin 1956, 1, 96). Aggiunge che «lessenza della filosofia critica consiste
nella posizione assoluta di un Io assoluto incondizionato e non de-
terminabile da nessuna cosa che gli stia sopra» (ibid. 1, § 3; 1, 119).
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assoluto (¢ in Hegel, in ultima analisi, divino), naturale. In
Nietzsche, questo ‘lo’ si trasforma in potere creativo (‘Io’
come ‘Volonta di Potenza’), e in Husserl nel pin discreto
ego cogito cogitatum: della fenomenologia?® Ta cosa pil
grave consiste nel fatto che I’Altro, I'altro nome come altro
(I'indio, Pafricano, 'asiatico, la donna, ecc.) finisce coll’esse-
re un'idea, un oggetto, il significato costituito sulla base di
un «io costituente originario»; I'Altro ¢ entificato, cosifi-
cato, alienato in un semplice cogitatum.

A sua volta, la teologia europea o del ‘centro’ non pud
sfuggire a questa riduzione. 1espansione dominatrice della
cristianita latinogermanica formuld pure una ‘teologia do-
minatrice’. Il pensiero semitico-cristiano dell’Antico e del
Nuovo Testamento fu ridotto a un processo di ellenizza-
zione indoeuropeizzante a partire dal secolo 11. La teologia
curopea medioevale giustificd il mondo feudale e lo jus do-
minativupr del signore feudale sul servo. La teologia tri-
dentina e quella protestante ignorarono lindio (eccetto la
Scuola di Salamanca e solo per pochi decenni), I’africano e
Pasiatico. Infine, I'espansione del capitalismo e del neocapi-
talismo diede modo ai cristiani del ‘centro’ di formulare
una teologia dello status guo e un ecumenismo della ‘coesi-
stenza pacifica’ (fra Stati Uniti, Russia e Europa) per meglio
dominare la ‘periferia’. L'Altro, il povero, & di nuovo costi-
tuito sulla base dell’ ‘i0’ europeo: ego cogito theologatum.

Con la riduzione del tema sul quale verte il pensiero teo-
logico, rimane pure ridotto tutto I’ambito del ‘teclogico’:
il peccato ¢ minimizzato nel solo orizzonte dell’ingiustizia
intranazionale; ¢ privatizzato, depoliticizzato, asessualizzato
(e supersessualizzato ad altri livelli). Ma, fatto pit grave
ancora, anche il significato e lorizzonte della salvezza e
della redenzione sono ridotti negli stretti limiti dell’ ‘espe-
rienza cristiana  del certro’. E una salvezza individuale,
affetta di spiritualismo, intimistica e disincarnata, per la

W Cf 1 miel studi La diclictica hegeliana, §§ 19 (31-121) ¢ Para
una de-struccion de la bistoria de la ética, §§ 11210 (Ser v tiempo,
Mendoza 1972, 75-162).
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quale si cerca spesso un masochistico dolore scelto a pro-
prio piacimento (mentre la vera ‘croce’ della storia reale
domanda la nostra vita quando uno meno se l'aspetta).

Questa teologia aveva numerosi condizionamenti non pen-
sati. Primo fra tutti, il condizionamento della religiosita
della cristianita latino-germanica e mediterranea che era de-
finita senz’altro ‘cristiana’ per il solo fatto d’essere latina;
poi il condizionamento liturgico (che identificd la liturgia
della religione cristiana con quella latina e impedi o impe-
disce ad altre culture di avere liturgie proprie, cosi come
ne ebbe la cultura mediterranea); il condizionamento cultu-
rale, poiché la teologia ¢ coltivata da una élite intellettuale, da
professori accademici d'universita, soddisfatti di s¢ ¢ con gran-
di sicurezze (situazione molto lontana, a tutto suo svantaggio,
da quella di Tertulliano e di Agostino); il condizionamento
politico, perché & una teologia accomodata e compromessa
col potere metropolitano del mondo; il condizionamento eco-
nomico, poiché chi la esercita, nella maggioranza dei casi,
proviene da classi oligarchiche, dalla borghesia ¢ dal mondo
neocapitalistico, non esclusi i monaci che, se anche sono
‘poveri’, appartengono pur sempre a ordini ‘ricchi’; il con-
dizionamento erotico, poiché sono celibi coloro che pensano
teologicamente e non hanno potuto esprimere un’autentica
tcologia della sessualitd, della coppia, della famiglia. Per
tutto questo, la teologia moderna europea (dal secolo xvi al
xx) & inavvertitamente compromessa con la prassi di domi-
nazione mondiale, politica, pedagogica ed erotica.

Non siamo esagerati se affermiamo che, a molti livelli,
questa teologia & una vera ‘ideologia teologica’, in quanto
nasconde molti livelli che la sua situazione non riesce a sco-
prite, come non vediamo l'altra faccia della luna poiché
siamo sulla terra. Peggio ancora, abbiamo in America latina
molti ‘teologi progressisti’ che ripetono semplicemente la
‘teologia del centro’, per cui si nascondono a se stessi ¢ si
rrasformano in ideologi dell’oppressione, con maggiore colpa.
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o/ Rivelazione e fede. L'epifania antropologica

La teologia occidentale presuppone sempre, da alcuni se-
coli, una certa filosofia. L’ontologia di Kant (che postula una
‘fede razionale’), quella di Hegel (che include la fede nel-
lorizzonte della Ragione) o quella di Heidegger (come ‘com-
prensione dell’Essere’) ammettono la Totalita dell’essere co-
me orizzonte unico del pensiero. ‘Essere-nel-mondo’ & il fat-
to fondamentale, originario, primo.”* La teologia esistenziale,
allora, parte dall’orizzonte del mondo come Totalita. La cosa
pitt grave & che, di fatto, la Totalita & sempre la mia, la
nostra, quella curopea, quella del ‘centro’. Cid che non si
vede ingenuamente & che nego altri mondi cristiani, altre
esperienze pure valide: nego la Alterita antropologica come
punto di partenza del pensare teologico.”

Come lo capl bene I'ultimo Schelling nella sua Philoso-
phie der Offenbarung, la fede nella parola dell’Altro si col-
loca al di 1a della Ragione ontologica (uguale al Sein hege-
liano), un problema che vede in Kierkegaard un suo conti-
nuatore (per es. nel Postscriptur). Fede si ha della rivela-
zione dell’Altro. La rivelazione non & altro che il Dire,
esprimente alterita, di Dio, a livello esistenziale o mondano,
che scopre le categorie interptetative (ermeneutiche) della
Realtd cristica. Nella storia quotidiana (esistenzialmente) #

2 i poto che la teologia di Karl Rahner parte da una filosofia
heideggeriana (con influenze di Marechal), come & esposta in Geist
in Welt (1936), Kosel, Miinchen 19572 0 in Hérer des Wortes, Kosel,
Miinchen 1963. Giustamente EBERHARD SIMONS, Philosophie der Of-
fenbarung. Auseinanderseizung mit K. Rabner, Kohlhammer, Stuttgart
1966, dimostra come il Mit-Sein non sia stato ben individuato nel
pensicro di Rahner, nonostante abbia detto qualcosa in proposito (per
es. leggiamo in Uber die Einheit von Nichsten-und Gottesliebe, in
Schriften zur Theologie, Benziger, Ziirich 1965, vol. VI, 277 ss., quello
di Nichstenliche als sittlichen Grundtun des Menschen), lo stesso
che in Heidegger (Sein und Zeit [1927], § 26, 117ss.). 11 problema
non & quello di parlare ogni tanto dell’Altro ma di fare dell'Altro ¢
non solo dell’Altro divino, Porigine stessa del discorso teologico.

2 Da un punto di vista filosofico, si vedano le opere gia citate
di Levinas, quella di MicuaEL THEUNisseN, Der Andere, Gruyter,
Berlin 1965, e il cap. III del mio libro Para una ética de la libera-
cidn, vol. I, g7 ss.
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Dio, allora, svela cid che & ancora coperto (il fatto della
Redenzione mondiale in Cristo) per mezzo di una luce
(ratio sub qua, si direbbe in gergo scolastico) interpretativa
o di una categoria valida per tutta Pumaniti e la storia. Dio
non rivela solo guesto, (un contenuto concreto) ma anche,
essenzialmente, le categorie che mi permettono di interpre-
tare questo.” La rivelazione si chiude in Cristo col Nuovo
Testamento, ma dispiega le sue potenzialitd attraverso la
storia. Cid che ci preme sottolineare qui & che tale rivela-
zione non si produce wella storia solo mediante parole uma-
ne, ma anche atfraverso l'vomo in quanto esterioritd della
carne (o il ‘sistema’): attraverso il povero, il Cristo-uomo.

.

La fede, che & accettazione della Parola dell’Altro in

-

quanto altro, & cristiana quando si accetta la Parola divina
in Cristo attraverso la mediazione del poveto storico, con-
creto, reale. L’epifania reale della Parola di Dio & la parola
del povero che dice: «Ho fame!». Solo chi capta la parola
del povero (al di I2 del sistema [ana-lettica, quindi], il che
presuppone l'essere atei del sistema) pud ascoltare in essa
la Parola reale di Dio. Dio non & morto; chi & stato assas-

24 Yvis ConcAr giustamente afferma che il locus theologicus & la
quotidianita (la storia della chiesa, in un certo senso, abbraccia tutto:
La storia della chiesa, luogo teclogico, in Coscilium, ed. it. 7/1970,
103-115); in altri termini, la rivelazione si effettua per la mediazione
dell’esteriorita storica: Dio si rivela nella storia. Sulla stessa linea,
Epwarp Sciirieseeckx, Qffenbarung wund Theologie; Griinewald,
Mainz 10635, ci propone das Wort als Offenbarungsmedium (37). Tut-
tavia, nei due casi, come in Schelling e in Kierkegaard, non si vede
la funzione di mediazione dell’esterioritd amtropologica. Non si tratta
solo del fatto che la tivelazione sia «possibilmente effettuata in forma
di parola umana» (..auf die moglicherweise im menschlichen Wort)
(K. Rauner, Hirer des Wortes, 200), ma che i povero, come il meta-
fisicamente Altro, sia la mediazione scelta da Dio per la sua rivela-
zione. Mosé, storicamente (e non miticamente, come in Es. 3), udi
Ia parola di Dio per la mediazione del povero (Es. 2,11-15).

25 Queste categorie sono, per esempio, ‘carne’ (Totalitd), ‘poverc’
(Alterita antropologica), Dio ‘creatore-redentore’, ‘Parola’, “Spirito’
(espressioni di Alteritd del “faccia-a-faccia’ divino), ‘servizio’ (habodah
o diakonia) ecc. Cf. la mia opera Caminos de liberacion latinoameri-
cana, 1I, VI. La ‘categoria’ ¢ il rivelato in Cristo come ‘rivelazione
costitutiva’. ‘L’interpretato’ da queste categorie & il significato  cti-
stiano dell’avvenimento, frutto della fede.
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sinato & la sua epifania: l'indio, Dlafricano, I’asiatico. Per
questo Dio non pud pitt manifestarsi. Abele & morto nella
divinizzazione dell’Europa e del ‘centro’; per questo Dio si
& nascosto. La categoria rivelata ¢ chiara: «Ebbi fame e
non mi dettero da mangiare [...] Pute costoro domandarono:
‘Signore, quando ti vedemmo affamato?’» (Mt 25,42-44)%
In seguito alla morte della divinizzazione dell’Europa potra
nascere la fede nel povero della ‘periferia’, fede in Dio attra-
verso la mediazione del povero: la nuova manifestazione
storica di Dio (e non la sua risurrezione, perché non & mor-
to) si operera mediante la giustizia e non attraverso i molti
trattati teologici feorici sulla ‘morte di Dio’”

1o/ La prassi di liberazione e la teologia

La teologia, partendo dai dati della rivelazione e attraver-
so la mediazione della fede praticante, ¢ una riflessione sul-
la realtd. In questi ultimi anni si & parlato di una ‘teolo-

gia delle realtid terrestri’, di una ‘teologia dell'impegno’ per

arrivare fino a una ‘teologia della rivoluzione’® o a una

‘teologia dello sviluppo’® A livello europeo, tuttavia, il pro-
blema acquista maggiore importanza solo con la ‘teologia
politica’® Ma la teologia latinoamericana, fin da ora, trova

2% Nel fascicolo 2/1973 di Concilium sulla fede, si parla della litur-
gia, della Scrittura, della poetica, ma non si dice assolutamente nulla
del luogo privilegiato della fede nell’Altro: # povero; senza quest’ul-
timo, la fede diventa ideologia, dotirina, nasconde e non svela.

7 Cf. E. Diisser, Caminos de liberacion latinoamericana, 1, §§ 1-7;
Para una ética de la liberacion latinoamericana, §§ 31 e 36.

% Come contributo dall’America latina si veda Huco Assmann, Teo-
logia desde la praxis de la liberacidn, Sigueme, Salamanca 1973, 76 ss.
Per una bibliografia (lo stesso che per i temi che trattiamo nei para-
grafi 10 e 11), si veda Desarrollo y revolucion, CEDIAL, II, 73-95.
Questa linea teologica e la seguente gid si ispirano in parte alla
prassi cristiana latinoamericana.

2 Cf. bibliografia in CEDIAL, op. cit., II, 31-47.

3 L'opera di JB. METz riveste un particolare significato, partendo
da Friede und Gerechtigkeit. Uberlegungen zu einer ‘politischen Theo-
logie’, in Civitas VI (1967) 13ss., passando da Sulla teologia del
mondo, Queriniana, Brescia 19712, per Il problema di una teologia
politica, in Concilium ed. it. 6/1968, 13-31, per giungere allo scialbo
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in questo discorso ‘teologico politico” il limite dato dall’in-
quadrare la critica profetica nello stretto ambito nazionale.
Collocandoci in questo orizzonte ridotto, lingiustizia inzpe-
riale internazionale passa completamente inosservata. La cri-
tica de-privatizzante escatologica deve riferirsi non solo ad
elementi interni del sistema ma a tutto il sistema in quanto
tale.

Allo stesso modo, la stimolante ‘teologia della speranza’*
manifesta 7 limiti della ‘Teoria critica’ della Scuola di Fran-
coforte (che influl su Metz) e dell’opera di Ernst Bloch (che
ispird Moltmann). L’uno e laltro presupposto filosofico non
hanno superato l'ontologia e la dialettica, e considerano il
futuro come svelamento de ‘la Stessa Cosa’. Moltmann, an-
che se vede il futuro come Alteritd, non riesce bene a pro-
porre un progetto storico di liberazione politica, economica,
culturale, sessuale, al di la dell’attuale progetto del sistema
e al di qua del progetto escatologico. La speranza arriva
fino a una «modificazione storica della vita»® ma non a una
radicale innovazione del sistema vigente in vista di un pro-

Erlosung und Emanzipation, in Stimmen der Zeit 3 (1973), r71ss. (in
cui si evita la parola Befreiung in un equivoco significato della croce:
non sono la stessa cosa la croce del profeta assassinato e il dolore
del ‘povero’ oppresso.

3l La critica liberatrice come funzione della chiesa (cf. Sulla teologia
del mondo, 89) & molto diversa se si tratta di una critica politica
internazionale (che smaschera linglusta accumulazione del ‘centro’) e
sociale (che individua la dominazione esercitata dalle ‘classi oppres-
sive’). Manca, allora, I'elemento che faccia di detta critica una critica
reale. La teologia & prima di tutto, essenzialmente e indivisibilmente
etica e, specialmente, ‘etica politica’.

2 JijrgeN MoLTMANN, Teologia della speranza, Queriniana, Brescia
19712; Ip., Prospettive della teologia, Queriniana, Brescia 1974 e W.-D.
MagrscH (a cura di) Dibattito sulla ‘teologia della speranza di Jiirgen
Moltmann, Gdt 73, Queriniana, Brescia 1973.

3 Cf. Teologia della speranza, cit., 290 ss. Una certa riattivante ‘eti-
ca professionale’, ma non un movimento sovvertitore che critichi la
totalita del sistema e senta la necessita d’impostare un progetto storico
di liberazione come segno del Regno.
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getto storico di liberazione come segno reale del progetto
escatologico. Senza tale concreta modificazione, la speranza
consolida lo statu guo e serve da oppio.

D’altra parte, una teologia della liberazione europea pro-
porrd il reale problema del «cristianesimo e la lotta di clas-
se»,® ma mei limiti di un marxismo nazionale e anteriore
alla ‘teoria della dipendenza’. In questo caso non si arriva
a vedere chiaramente come la lotta di un proletariato del
‘centro’ o metropolitano pud essere oppressivo in rapporto
al proletariato della ‘periferia’ o coloniale. Le classi sono
ridiventate equivoche e possono, con frequenza, scontrarsi
a livello internazionale, a difesa dei loro intetessi patticolari.
La liberazione nazionale dei paesi dominati va di pati passo
con la liberazione sociale delle classi oppresse. Per questo
la categoria ‘popolo’ riveste un particolate significato in rap-
porto alla categoria ‘classe’.

La teologia latinoamericana, invece, nasce come riflessione
sulla prassi di liberazione degli oppressi di numerosi cristia-
ni impegnati a livello politico. Si tratta di una teologia-etica
pensata partendo dalla ‘periferia’, dagli emarginati, dai lum-
pen di tutto il mondo. La prassi che le serve di appoggio
non & solo una prassi-necessitd (attualitd ontica del sistema
di necessitd vigenti) ma & una prassi-liberazione [in ebraico
habodah, in greco diakonia: servizio liberatore transontolo-
gico], e non solo politica bensi anche erotica e pedagogica:
teologia del povero, della donnra oggetto sessuale, del figlio
alienato.

11/ Verso una teologia della liberazione
degli oppressi

Dopo la grande ‘teologia della cristianita’ (dal secolo 1v
al xv) e la ‘teologia europea moderna’ (dal secolo xvr al xx),

3 G. Girarot, Cristianesimo, liberazione wmana, lotta di classe,
Cittadella, Assisi 19722

35 §i veda la mia opera di prossima pubblicazione (ed. Sigueme,
Salamanca 1974) Para un método de la filosofia de la liberacién. Con-
clusioni generali.
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la ‘teologia della liberazione’ della periferia e degli oppressi
¢ tutta la teologia tradizionale messa in movimento pasquale
partendo dalla prospettiva del povero. La ‘teologia della cri-
stianita’ (modello passato) identificd quasi la fede cristiana
con la cultura mediterranea (latino-bizantina), e ne fissd in
seguito il processo (la crisi del latino in pieno concilio Vati-
cano II ne & un’ennesima manifestazione). La teologia euro-
pea moderna, privatizzante e imperiale, si riproduce nelle
colonie assumendo il volto di ‘teologia progressistica’ (prati-
cata, per processo d’imitazione, da coloro che, servendosi
del sistema come oligarchia nazionale coloniale che opprime
il popolo, si aggrappano, come ancora di salvezza, a una teo-
logia che nella periferia & astrarta e, pertanto, non critica,
che sosticne lo statu quo). Invece la ‘teologia della libera-
zione’ (di cui la ‘teologia della rivoluzione’ studia solo il
punto di partenza, la ‘teologia politica’ uno dei suoi condi-
zionamenti e ambiti, la ‘teologia della speranza’ il suo fu-
turo ecc.) parte, nella sua riflessione, dalla prassi di libera-
zione, ciot¢ dal ‘passaggio’ [pasqua] o cammino attraverso
il deserto della storia umana, dal peccato come dominazione
dei diversi sistemi (politico, erotico, pedagogico, ecc.), fino
all’icreversibile Salvezza in Cristo e al suo Regno (escatolo-
gico). Questo ‘passaggio’ viene operato da ogni uomo, da
ogni popolo, da ogni epoca e da tutta la storia umana. Ci
sono tuttavia dei tempi forti [kairds] della storia; uno di
questi ¢ vissuto dall’America latina e dal mondo neocolonia-
le, dove la liberazione totale escatologica pud essere mag-
glormente significata e testimoniata dai profeti, dai cristiani,
dalla chiesa. In questo modo, la ‘teologia della liberazione’
diventa lentamente teologia africana, nera ecc. per termi-
nare, anche se ancora non & nata una riflessione nel conte-

s

% Si tenga presente che I’America latina & D'unico continente cul-
turale che sia stato cristianitd coloniale. L'Europa & stata cristianiti
ma non coloniale; gli altri popoli coloniali non sono stati cristianita.
Questo fatto colloca I'America latina nella storia mondiale e nella
storia della chiesa in maniera wwica. Da questa nostra esperienza
upice mon pud nascere se non una teologia diversa, se & autentica
teologia.
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sto asiatico,” coll'essere mondiale e propria degli oppressi
nel significato pitt generale.

La ‘teologia della liberazione’, nata per impulso di pensa-
tori latinoamericani,® emerge quando si scopre la dipenden-
za della stessa teologia a partire dalla scoperta della dipen-
denza economica (‘teoria della dipendenza’) e culturale (‘cul-
tura di dominazione’, dird Salazar Bondy, nel 1968, in Pert).
Questa teologia scopre progressivamente il metodo proprio
che definisco ‘analettico’ e non solo dialettico,” in quanto &
ascolto della Voce trans-ontologica dell’Altro (asna-) e inter-
pretazione del suo contenuto per ‘somiglianza’ (lasciando da
parte la ‘distinzione’ dell’Altro come altro nel mistero, fin
quando la prassi di liberazione non ci permetta di entrare
nel di lui mondo). E una nuova dimensione antropologica
del problema dell’analogia.

37 In Africa autori come V. Muranco, A. Vanneste, H, Birkrn e
la ‘teologia nera’ di un J. Cone, A. Harcraves, Tr. Ocrerrer, Cmo.
WesLEy, ci stanno indicando questa linca (¢f. J. Perers, Teologia
negra, in Concilinm ¢d. it. 9/1970, 147-160; G.D. Fiscucr, Theologie
in Lateinamerika als ‘Theologie der Befreiung', in Theologie und Glan-
be [1971] 161-178; R. Strunk, Theologie und Revolution, in Theolo-
gische Quartalschrift, Tubinga 1 [1973] 44-53; CEDIAL, op. cit,, II,
58-72). Alcune presentazioni europee (per es. R. Vancourt, Théologic
de la liberation, in Esprif et Vie 28 [1972], 433-440 ¢ 657-G62, il qua-
le pensa che tale teologia si ispiri esclusivamente a un ‘metodo mar-
xista’) sono molto unilaterali.

¥ G. GuriErrez si chiedeva, in un breve lavoro Iacia una teo-
logia de la liberacion (Servicio de Documentacién, JECI, Montevideo
1969) se, al di la di una teologia dello sviluppo, non si dovesse
formulare una teologia in senso stretto della liberazione. L'anno pre-
cedente, Rusem Avves, in Religidn: opio o instrumento de libera-
cion?, Tierra Nueva, Montevideo 71968, aveva gia imboccato questa
strada. A sua volta, Meruor Feerrii, nell’articolo Tglesia v sociedad
opulenta. Una critica a Suenens desde América latina, in Vispera 12
(1969), gia segnala la ‘lotta fra due teologie’, poiché «ogni teologia
implica, in un certo modo, una politica», ¢, di fatto, nella stessa chie-
sa cattolica «esiste una dominazione delle chiese locali ricche su quel-
le poverer. In questo modo nacque un nuwovo discorso teologico.

3 Cf. la mia opera Para wuna ética de la liberacion latinoamericana,
§$ 36, vol. 11, 156ss. Definirei la teologia come wuna pedagogia (per-
ché il teologo & maestro e non politico, ¢ non si colloca a livello
erotico) analettica (perché il metodo non & meramente epistematico
né dialettico) della liberazione storico-escatologica. Su questa defini-
zione si veda la mia opera Caminos de liberacion, 11, conferenza XII1.
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Da patte sua, la ‘teologia della liberazione’ tende all’inter-
pretazione della voce dell’oppresso per giudicare se stessa in
base alla prassi nella di lui liberazione. Non & un momento
particolare del Tutto univoco della teologia astratta univer-
sale, e nemmeno un momento equivoco o autoesplicativo di
se stessa. Sulla base della distinzione unica, ogni teologo e
la teologia latinoamericana riprendono ‘quanto & somigliante’
della teologia, come viene loro presentato dalla storia della
teologia, entrando perd nel circolo ermeneutico partendo dal
nulla distinto della loro libertd. La teologia di un vero teo-
logo, la teologia di un popolo come il latinoamericano, sono
analogicamente somiglianti e, nello stesso tempo, dis-tinte
(per questo sono un’unica teologia, originale e inimitabile).
Quando qualcosa di ‘somigliante’ diventa univoco, la storia
della teologia non pud non essere europea; quando si asso-
lutizza qualcosa di ‘distinto’ le teologie diventano equivoche.
Né identita hegeliana né equivocitd jaspersiana, ma analo-
gia. La teologia della liberazione & un nuovo momento della
storia della teologia, un momento analogico, che nasce dopo
la modernitd europea, russa e nordamericana, precedendo di
poco, in quanto latinoamericana, la teologia africana e asia-
tica postmoderna. La teologia dei popoli poveri, della libe-
razione umano-mondiale, non & facilmente digeribile da par-
te dell’Europa. L’Europa & troppo convinta della sua uni-
versalita univoca. L’Europa non vuole wdire la voce dell’ Al-
tro (quella dei ‘barbari’, del ‘non-essere’ se Dessere & il suo
stesso pensare: del’America latina, del Mondo arabo, del-
I’Africa nera, dell'India, del Sud-Est asiatico e della Cina).
La voce della teologia latinoamericana non ¢ pill una sem-
plice tautologia della teologia europea, ¢ come una ‘teologia
barbara’ (al dire degli apologisti, in rapporto ai sapienti
greci). Ma noi siamo convinti d’esserci posti al di la della
Totalita europea, moderna e dominatrice, e, impegnandoci
per la liberazione dei popoli poveri, gid esprimiamo un uomo
futuro a livello mondiale, postmoderno e di liberazione.

(traduzione dallo spagnolo di Luisito Biancur)



