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“Se Dio é maschio, il maschio e Dio”.
Le teologie femministe oggi

“L’immagine biblica e popolare di un Dio simile a un grande patri-
arca celeste che ricompensa o punisce secondo la propria misteriosa e
apparentemente arbitraria volonta ha dominato la fantasia di milioni
di persone per migliaia di anni. Il simbolo del Dio Padre, proliferato
nell’immaginazione umana e reso credibile dal patriarcato, a propria
volta ha reso un servizio a questo tipo di societa facendo sembrare giusti
e appropriati i suoi meccanismi per I’oppressione della donna. Se Dio
nel suo (di lui) cielo € un padre che governa il suo (di lui) popolo, al-
lora e nella natura delle cose e conforme al progetto divino che la societa
sia governata dai maschi”: “se Dio € maschio, allora il maschio & Dio”.1
Cosi Mary Daly, nel 1973, ribadiva i presupposti di un nuovo approccio
teorico che univa le riflessioni e le istanze del movimento delle donne
agli impulsi post-conciliari di rinnovamento della teologia tradizionale.
“Teologia femminista” € il termine con cui negli ultimi tre decenni si &
andato definendo questo “vasto e complesso movimento culturale, di
analisi e di militanza”,? le cui radici storiche possono essere individu-
ate nella elaborazione, nel 1895 e nel 1898, della Woman’s Bible in due
parti, a opera di un gruppo di donne, vicine al movimento suffragista,
coordinato da Elizabeth Cady Stanton. Queste, dopo aver estrapolato
tutti i passi della Bibbia in cui appaiono figure femminili, li reinterpre-
tarono smascherando i pregiudizi maschili nella lettura tradizionale o la
misoginia del testo stesso. Nell’introduzione esprimevano la consapev-
olezza della difficolta e della carica provocatoria e innovativa del com-
pito che si erano assunte: “Altri dicono che non é una buona politica sus-
citare un’opposizione religiosa. Questa politica, cosi elogiata, € semplice-
mente un sinonimo di vigliaccheria. Come si pud mutare la condizione
della donna da subalterna in eguale, senza discutere ampiamente tutte
le questioni inerenti alla sua attuale degradazione?” E ancora: “Atten-
diamo con ansia il contributo di qualche studiosa di ebraico e di greco,
versata nella critica biblica, per arricchire le nostre pagine con il suo sa-
pere. Abbiamo sollecitato numerose donne illustri, ma esse temono che
laloro alta reputazione e gli importanti risultati conseguiti come studiose
possano venir compromessi dalla partecipazione a un’impresa che, per
un certo periodo, potrebbe dimostrarsi assai impopolare”.3

Ancora dagli Stati Uniti € venuto I'impulso in epoca recente, con
le opere della gia citata Mary Daly e di altre teologhe come Rosemary
Radford Ruether, Elizabeth Schussler Fiorenza, Mary Hunt, Elizabeth
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Johnson, Rebecca Chopp, che subito hanno suscitato un intenso dibat-
tito e I'avvio di studi originali in Europa in America Latina e in seguito
anchein Africa.4sie passati cosi inunarco di tempo relativamente breve
“dallo stadio delle idee e dei dibattiti a quello delle fotocopie e ciclostilati
a quello dei libri e delle collane di opere”.5

Oggi la ricchezza e la varieta delle linee di ricerca sviluppatesi in
guesto ambito, che suggerisce ormai la dizione al plurale “teologie
femministe”, rende problematical’individuazione difiloni delimitatie la
loro stessa attribuzione a questo ambito generale: si va da un’accezione
estensiva, per cui “finché nelle scienze e nelle chiese c’é sessismo [...] la
consapevolezza della donna che — in quanto tale — vuol fare teologia,
costituisce il nucleo essenziale di unateologiafemminista”,6aII’esigenza
di una definizione piu specifica e connotata per cui risultano riduttive, e
quindi arbitrarie, anche I’identificazione tout court con la “teologia fatta
da donne per le donne”, la “Gender Theology” o gli studi sul problema
delle donne nella chiesa. Cio che in ogni caso appare centrale ¢ la ten-
denza a “mettere in questione e trasformare la teologia tradizionale cosi
che I’esperienza del numero crescente delle donne oppresse possa giun-
gere al centro della riflessione teologica™: il vissuto quotidiano di “dis-
umanizzazione” e “sopravvivenza” delle donne, quindi, come dato di
partenza cui “ancorare” qualsiasi analisi teorica e visione spirituale. E
guesto un approccio critico che “ha dato origine a un metodo interdis-
ciplinare, ecumenico, interreligioso e interculturale, che supera i limiti
delle discipline teologiche accademiche o ecclesiastiche”.

Il suo metodo € essenzialmente pluralista, perché “permette, anzi in-
coraggia, vari punti di partenza (cioé tutta una gamma di esperienze e
la possibilita di molte prassi diverse)”. Il pluralismo consente di super-
are i confini tra le varie chiese, in una prospettiva autenticamente ecu-
menica, in cui “le frontiere confessionali sono quasi una cosa del passato
[...]”; esso implica un concetto della teologia come attivita di secondo
livello, cosicché sono possibili molti diversi impegni di livello primo at-
torno a poli apparentemente diversi.” La teologia femminista, infatti, si
costruisce attraverso le diversitae le tensioni, intese non “come posizioni
rigide, ma come possibilita creative di solidarieta e di dialogo™: si tratta
di “donne in ricerca” per le quali & fondamentale “la circolarita delle
idee, il mutuo accettarsi e confrontarsi, in una sorta di sororita culturale
che incide non poco sulle chiese di appartenenza”. Partendo da questi
presupposti, la teologia femminista sembra oscillare continuamente tra
polarita opposte, anche se non statiche, che tende a integrare in un ap-
proccio composito e tendenzialmente trasversale teoria e prassi, analisi e
strategia, impegno nel sociale e spiritualita, autonomia e istituzionaliz-
zazione, mainstream e contesti di base, cattolicesimo e protestantesimo;
per cui si € parlato, a proposito di queste teologhe, di “vita al confine”,
di “ribellione alla frontiera”.8

Sul piano metodologico i tratti piu innovativi vanno ricercati
nell’abbandono del percorso codificato della teologia tradizionale —
dal confronto di un tema con la Scrittura al dogma, all’applicazione
pratica—e nel superamento delle barriere disciplinari, con il conseguente
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ampliamento della tipologia delle fonti: la riflessione teorica, infatti, ol-
tre che dei testi canonici o dei documenti storici ufficialmente accredi-
tati, si avvale in molti casi anche di materiale tratto dalla letteratura,
dall’antropologia, dalla tradizione musicale e folklorica o direttamente
dalle esperienze delle donne, come le testimonianze o la storia orale,
viste come fonte di conoscenza, e perfino dai sogni. Cosi come sul piano
dell’espressione, soprattutto nei momenti, fondanti, degli incontri con-
creti, trovano spazio anche il canto, la danza, le manifestazioni artistiche
in generale e la sperimentazione di forme liturgiche e di preghiera nu-
ove.? Inoltre, poiché costitutivi della teologia femminista sono da un
lato il fatto di “autocomprendersi come parte di un movimento e rifles-
sione su di esso”,10 dall’altro la volonta di incidere fattivamente nella
situazione delle donne e delle chiese, accanto al dibattito intellettuale,
e sentita come un elemento irrinunciabile la comunicazione tra gruppi
di donne. La creazione di reti di collegamento, canali strutturati di con-
tatto, sedi ufficiali di incontri e scambi ¢ stata quindi fin dall’inizio una
preoccupazione centrale in tutti i contesti. Negli Stati Uniti, accanto al
tentativo di qualificare in tal senso le associazioni di donne gia esistenti
nelle varie chiese o di trovare uno spazio riconosciuto in sedi istituzionali
quali I’American Academy of Religion e la Society of Biblical Literature,
e daregistrare la creazione della Women’s Alliance for Theology, Ethics
and Religion aoperadi Mary Hunt e altre teologhe. Un processo analogo
si e verificato in Europa.

L’impatto della teologia femminista a livello teorico € dirompente.
Innanzi tutto, come é avvenuto in altre discipline, I'introduzione,
nell'impostazione della ricerca, dell’elemento “genere”, come gia
dell’elemento “classe” e dell’elemento “razza” nelle diverse teologie
della liberazione nate a partire dagli anni Sessanta, ha imposto per la
prima volta anche alla teologia la coscienza della sua storicizzazione e
parzialita. Ma data la forte connotazione patriarcale del cristianesimo,
I'introduzione del punto di vista delle donne ha stimolato ancor piu
che in altri settori una rivisitazione radicale: in seguito alle riflessioni
prodotte nell’lambito della teologia femminista, come ha scritto Mary
Hunt, “virtualmente nessun assunto religioso e rimasto inviolato, nes-
sun presupposto ¢ stato esente da sfide”. 1

In tutti i settori della ricerca teologica sono stati elaborati apporti in-
novativi: dalle nuove vie aperte dall’’ermeneutica femminista del sos-
petto nei confronti della tradizione dominante” alla critica alla separaz-
ione, vista come contingente e maschilista, del pensiero dal sentimento
e dall’esperienza, del contenuto dalla forma, della teoria dalla pratica,
all’introduzione dell’etica della “cura” opposta all’etica della “giustiz-
ia”, alle evidenti implicazioni sulla pratica ecclesiastica.

Il nucleo tematico centrale di ogni teologia femminista & ovviamente
la critica alla percezione maschile di Dio. Le prime provocatorie affer-
mazioni di Mary Daly sull’'impatto dell’immagine di Dio Padre nella
costruzione del mondo e delle sue strutture sessiste hanno aperto la stra-
da a numerose riflessioni di carattere insieme filosofico-teologico e so-
ciologico, che hanno prodotto esiti anche notevolmente diversi tra loro.
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Se, infatti, il superamento della identita maschile di Dio appare come un
assunto irrinunciabile, non ¢ altrettanto univocamente definibile cio che
a essa deve subentrare. Una delle possibilita piu ampiamente esplorate
e quella della sostituzione dell'immagine tradizionale con quella di una
Dea (Goddess) o di un Dio Madre (God the Mother), capace di aiutare le
donne nel loro cammino di liberazione: “Ora, invocate Dio Madre o la
Dea. Che cosa succede? Che per le donne essa appare, e ti dice che la
tua vita € un dono sacro, che tu lo devi ricevere, la devi creare, esserne
responsabile. E ti dice che lei, la Dea, non vuole niente in cambio: ¢ ab-
bastanza che tu ti regga sui tuoi piedi e parli parole tue, che tu celebri
guella nuova creazione che sei tu, che ti muova in questo spazio - libera!
La risposta delle donne rese coscienti € un senso travolgente di accet-
tazione, di appartenenza e di identita. [...] Le donne sentono che al Dio
Padre si domanda ‘un’eterna dipendenza’, mentre alla Dea ci si rivolge
solo per domandare I'indipendenza e la capacita di sfruttare le proprie
risorse”.13 Una variante di guesta proposta é la divinizzazione di Ma-
ria, una strada che pero appare, oltre che difficilmente proponibile al di
fuori dell’ambito cattolico, molto problematica perché puo difficilmente
superare I'idea di una complementarita fra i sessi e, quindi, in ultima
analisi, tende ancora unavolta a cadere nello “schema per cui il maschile
¢ atto a simboleggiare il divino mentre il femminile puo solo e sempre
declinare I'umano”. Altra possibilita € il recupero, attraverso la concezi-
one sapienziale, dell’limmagine, non necessariamente maschile, di Dio
come Sophia. Molte teologhe, infine, ritengono la femminilizzazione di
Dio “necessaria ma non sufficiente”, solo “una tappa nel percorso della
demaschilizzazione di Dio il cui traguardo resta la desessualizzazione
di Dio”, “il dio al-di-1a del dio”.14

E interessante notare come su questa problematica si sia prodotto
un confronto reciprocamente stimolante con il pensiero della differenza
sviluppatosi in alcuni settori del femminismo italiano, che da sempre,
del resto, si erano mostrati particolarmente sensibili al tema del rapporto
tra “donne e divino”. E questo, significativamente, il titolo di un libro
del 1992 curato da Ivana Ceresa che raccoglie i risultati di due seminari,
“Dire Dio al femminile” e “Donne e trascendenza”, nei quali *“si sono
trovate a pensare e lavorare insieme donne che seguono una confessione
religiosa e donne che sentono la trascendenza come ricchezza irrinun-
ciabile per la pienezza della vita femminile. Sia le une che le altre ricon-
oscono la pienezza della vita femminile come scopo comune, di tale im-
portanza da rendere inconsistente la barriera tracciata dall’appartenere
0 non appartenere a Chiese”. Tutto il contesto di Diotima, del resto, ha
lavorato in modo privilegiato sulle opere di Luce Irigaray, tra cui il noto
saggio Donne divine, da cui deriva I'affermazione-chiave secondo cui
solo se Dio puo incarnarsi al femminile, le donne possono diventare di-
vine. E poiché, per il pensiero della differenza é fondamentale la facolta
della donna di “mettere al mondo il mondo”, cioé di creare la realta a
livello simbolico, attraverso la capacita di dare un nome alle cose, il power
of naming, allora diventa determinante anche la possibilita di “dire Dio al
femminile”. Questo é sicuramente un progetto che avvicina tale ambito
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alla teologia femminista e in particolare a quella nordamericana, anche
se, nel pensiero della differenza, accanto alla proposta di divinizzare il
femminile & anche presente la tendenza a sostituire il Dio maschile con
la madre in quanto fondamento dell’ordine simbolico femminile. Altro
punto di contatto é I'accostamento, fino all’identificazione, di “Dio” e
“liberta femminile”. Non ¢ facile, comunque, individuare e descrivere le
correnti di scambio tra questi due ambiti di ricerca.1® Come ha sottolin-
eato la teologa Elizabeth Greene, che, risiedendo in Italia, vede questa
problematica dall’interno, “a volte il linguaggio comune non lascia
trasparire in chiarezza la diversita dei due discorsi. Altre volte tale di-
versita é esplicitata sia da parte della filosofia che della teologia”. Altre
volte, invece, “si puo dire che le teologhe sono impegnate nella teolo-
gizzazione, o forse meglio, ri-teologizzazione di un discorso religioso
laicizzato” che hanno trovato nel pensiero della differenza. Nonostante i
reciproci apporti significativi, tuttavia, secondo la Greene, la prospettiva
restadiversa: “se il pensiero della differenza miraalladivinizzazione del
genere femminile, la teologia si propone piuttosto alla femminilizzazi-
one di Dio. Se il pensiero della differenza utilizza il linguaggio religioso
perdire lamadre reale, lateologiasi appropria del linguaggio di Diotima
sulla madre per parlare di Dio”.16

Un altro filone di studio molto sviluppato, ancora nella chiave della
definizione dell’identita di genere, nell’lambito della teologia femminista
e quello cristologico. “Un Salvatore maschile pud aiutare le donne?”,
é la domanda posta quasi vent’anni fa da Rosemary Redford Ruether,
che ha dato origine a un dibattito ancora aperto. Come ha scritto Eliza-
beth Johnson, il problema nasce “quando la maschilita di Gesu, che ap-
partiene alla sua identita storica, viene interpretata come elemento es-
senziale per la sua identita e funzione cristica redentrice. Allora Cristo
funziona come strumento per emarginare e escludere le donne”. Non
solo infatti “I'uomo Gesu” diventa “I'incarnazione del Logos Maschile
e il rivelatore di un Dio-Padre maschio”, ma suggerisce anche che “gra-
zie alla loro naturale somiglianza fisica, gli uomini godono di una piu
stretta identificazione con Cristo rispetto alle donne”, mettendo addirit-
tura in dubbio, per queste ultime, la stessa possibilita di salvezza. An-
che in questo caso sono state tentate risposte molteplici: dalla ricerca di
un “Gesu femminista” e oppositore del potere patriarcale, tradito dalla
cristologia ufficiale — via respinta con sdegno dalle teologhe piu radi-
cali perché denoterebbe comunque un bisogno dell’autorita maschile —
all’interpretazione di Cristo “nei termini della potente figura femminile
della Sophia,17 all’accentuazione del carattere androgino del simbolo,
all’affermazione della sostanziale identica capacita delle donne e degli
uomini di essere cristomorfi”, cosi come lo sono bianchi e neri, giovani
e vecchi, ebrei e greci e come lo & lo stesso cosmo — tutti in cammino
verso il cielo e la terra nuovi”. Parallelamente, la teologia femminista si
e chiesta che cosa vuol dire leggere e studiare la Bibbia con la consape-
volezza di essere donna. Si & aperto cosi un campo di ricerca che negli
ultimi decenni ha conosciuto un crescente impulso. Dalla constatazione
che perfino nei testi tradizionalmente scelti per il culto domenicale si
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opera una selezione tendente a occultare la presenza femminile tanto
nell’Antico che nel Nuovo Testamento, si € arrivati oggi a numerosi
studi organici che hanno “scoperto” o radicalmente rivisitato le figure di
donneinessirintracciabili, in particolare quelle che rivendicano un ruolo
attivo nell’lambito della trasmissione della Parola, come la profetessa
Miriam che chiede sdegnosamente: “1l Signore ha parlato forse soltanto
per mezzo di Mose?” (Num. 12,2). Questa stessa ricerca, applicata a tutto
I’arco della storia del cristianesimo, si affianca al lavoro sui diritti della
donnanelle chiese: due filoni attualmente molto ricchi, non sempre stret-
tamente riconducibili a una “teologia femminista”, ma che risentono co-
munque del suo approccio.18

Fin dall’inizio la teologia femminista ha dovuto lottare duramente
per veder riconosciuta la sua legittimita. E ancora attualmente, pur es-
sendo una disciplina ufficiale in molte Facolta teologiche, sia negli Stati
Uniti che in molti Paesi europei, restano all’interno delle varie chiese, e
in particolare della chiesa cattolica, ampi settori totalmente chiusi al dia-
logo. Il segno piu evidente di questa ostilita si € avuto all’'indomani della
Conferenza Re-Imagining, svoltasi a Minneapolis, nel Minnesota, dal 4
al 7 novembre 1993. Organizzato da un comitato ecumenico nell’ambito
di una iniziativa internazionale delle chiese sul tema “donna”, questo
raduno ha visto la partecipazione di circa 2300 persone, quasi nella to-
talita donne, in rappresentanza di una molteplicita di gruppi di base,
pit 0 meno legati alle chiese di appartenenza. Cosi ne parla una delle
organizzatrici, lateologa Mary Hunt: “L’incontro e stato contraddistinto
dall’insieme del suo contenuto creativo, come pure dalle liturgie innova-
tive, dalle sessioni plenarie partecipate, dalle dinamiche sistemazioni
deglispazie dall’attenzione all’arte, specialmente lamusica. Un’oratrice
dopo I'altra hainvitato le partecipanti alla Conferenzaa ‘re-immaginare’
le categorie fondamentali della riflessione teologica: la creazione, Dio,
la comunita, Gesu, la sessualita e la famiglia, la chiesa e il ministero, il
linguaggio [...] | pasti comuni e gli eventi culturali condivisi, i comizi e
le mostre hanno creato nel loro insieme il senso che le femministe cris-
tiane potevano creare comunita di lotta e di celebrazione attingendo al
‘composto’ re-immaginato delle loro tradizioni. [...] Le partecipanti sono
andate a casa con un rinnovato senso di capacita di agire, quali agenti
religiosi, dopo secoli di ‘kyrian:hia’19 e anche con un senso rinnovato del
proprio diritto e della propria responsabilita nel dare espressione alle
loro tradizioni”.

| contenuti teorici non erano nuovi per chi conoscesse la riflessione
teologica femminista, mala novita era che questo materiale “venivareso
disponibile e veniva fatto proprio dalle donne mainstream delle varie
chiese”, era cioé accessibile e fruibile fuori dalla ristretta cerchia delle
iniziate e delle simpatizzanti. La reazione degli ambienti religiosi con-
servatori, sostenuta da molti organi di stampa, € stata violenta: “La dis-
truzione della fede cristiana tradizionale, ’adozione di antiche credenze
pagane, il rifiuto della divinita di Gesu e della sua espiazione sulla croce,
la creazione di un dio (dea) a propria immagine, e I’affermazione del
rapporto d’amore tra le lesbiche sono stati i temi ricorrenti della Con-
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ferenza”, cosi un giornale presbiteriano ha demonizzato I’evento. Per
mesi si sono ripetuti gli attacchi a mezzo stampa e televisione, finché
“Re-Imagining divenne una specie di parola in codice per indicare tutto
cio che c’e di sbagliato nelle religioni progressiste”. Tutto cio ha fornito
la base per intimidazioni, e in alcuni casi anche espulsioni, in molte
chiese.?V La teologia femminista nordamericana si € cosi ritrovata a do-
vere impiegare molte delle sue energie semplicemente per recuperare
il terreno perduto. Tanto piu che, alla fase del grande interesse, ne sta
subentrando una in cui si nota, soprattutto nelle giovani generazioni,
un molto minore coinvolgimento. La sensazione generale ¢ quindi di
stanchezza e difficolta.

Fanno eccezione alcuni ambiti specifici, che mostrano invece proprio
oggi una grande vitalita. Le “teologie critiche per la liberazione delle
donne”, nate in contesti diversi da quello bianco, pur rientrando in senso
lato nel contesto della teologia femminista, ne criticano duramente al-
cuni dei presupposti: “Come mai - si chiede la teologa afroamericana
Mary Shawn Copeland — la maggior parte delle teologhe femministe bi-
anche europee e nordamericane si percepiscono cosi spesso come quelle
che danno formaal copione o alla rappresentazione teorica (0, almeno, in-
consciamente presumono di farlo) per il far teologia di altre e diverse donne,
alla cui oppressione esse hanno storicamente partecipato e da cui, anche
ora continuano a trarre benefici?” Se I'esperienza delle donne ¢ il dato
di partenza, allora bisogna considerare anche I’esperienza di soggetti
aborigeni, africani, asiatici, caraibici ecc. e, negli Stati Uniti in particolare,
I’esperienza delle donne nere e ispanoamericane. Sono nate cosi, rispet-
tivamente, lateologia womanist e quella mujerista, entrambe oggi aun liv-
ello molto articolato di elaborazione. In queste linee di ricerca il concetto
di differenza — con un richiamo esplicito all’accezione italiana — ha sem-
pre piu sostituito quello di sorellanza, vista come “carica dell’ideologia
familiare patriarcale” e espressione dell’’individualismo borghese, che
concedevail passaggio di alcune donne dellaclasse mediaalla sfera pub-
blica non soltanto congelando le differenze di classe sociale tra loro e le
donne dellaclasse lavoratrice, maanche le differenze fondamentali di col-
locazione sociale”. Queste teologie, invece, “richiedono comprensioni
differenziate e un discorso a piu voci. La ‘differenza’ contrasta e con-
testa, infatti, qualsiasi tendenza a una soffocante e maternalistica ‘teolo-
gia femminista nella linea di una distaccata superiorita’ (ma’am stream)
[...] e non permette una situazione relativa in cui i privilegiati siedano
comodamente pentiti accanto agli oppressi”.

Netta & anche la scelta delle fonti: le teologie critiche femministe
lavorano sul confronto dialettico tra la dimensione territoriale circoscrit-
ta e quella globale delle storie, che impedisce di cadere tanto nelle meta-
narrazioni codificate, quanto in “semplici dimostrazioni della differen-
za”. Ricercano quindi le “*narrazioni empiriche su larga scala’, che
introducono racconti locali complessificanti, i quali recuperano tra-
dizioni e pratiche perdute dell’agire, della creativita e della resistenza
femminili; [...] racconti che rivalutano forme precedentemente screditate
di cultura delle donne”. “Rifiutano, invece, le ‘grandi’ storie della su-
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premazia e della dominazione maschile, le meta-narrazioni di una con-
quista fallo-macho-centrica”, ma anche “le ‘grandi’ storie del successo
e dell’importanza femminili”, poiché “queste ‘metanarrazioni gino-cen-
triche’ spesso trascurano la complicita di donne socialmente privilegiate
nel fabbricare identita spurie per gli uomini di gruppi emarginati e op-
pressi: il nero come bestia sessuale, il pellerossa come animale selvag-
gio, 'uomo dalla pelle bruna come pigro, il giallo come persona impen-
etrabile e ignorano le complesse relazioni di potere tra donne privile-
giate e non privilegiate in situazioni di dominio e di oppressione”. La
differenza, in quest’ottica, “deve includere la lotta”, anzi queste teolo-
gie si caratterizzano per una forte accentuazione del risvolto operativo
militante, del fine centrale della “trasformazione sociale che riguarda la
giustizia per tutte le persone umane”, tanto all’interno del contesto oc-
cidentale avanzato, quanto globalmente, nel rapporto Nord/Sud.?!

In questi ultimi anni, infine, la teologia femminista ha aperto una
nuova pista di ricerca collegandosi all’ecofemminismo, cioé I'indagine
sul rapporto tra dominio maschile sulle donne e dominio della natura.
La prospettiva € quella dell’’ecologia profonda”, che “ha esaminato i
modelli simbolici, psicologici ed etici delle relazioni distruttive degli es-
seriumanicon lanaturavedendo in particolare nella cultura occidentale,
sacralizzata dal cristianesimo, una causa determinante di questa cultura
distruttiva”.22

Gia Mary Daly vent’anni fa aveva lasciato presagire la possibilita di
tale sviluppo, sia pure all’interno di una visione radicale e drammatica
e con esiti, per certi versi opposti, di smaterializzazione dell’elemento
corporeo, quasi una prefigurazione del cyborg. Nel suo provocatorio
libro Gyn/Ecology. The Methaetics of Radical Feminism (1978), analizzava,
in varie mitologie e culture, anche contemporanee, come “le parole/
espressioni dello spirito femminile vengono violentate, attorcigliate, tor-
turate, smembrate” e come il cristianesimo abbia favorito I’affermazione
di un *“vangelo secolare sadomasochista che proclama che la sofferenza
delle donne ¢ gioia”, nel quadro di morte e distruttivita tipico del patri-
arcato. Ma, acquisita, attraverso questo viaggio nell’orrore, la consapev-
olezza della situazione, “possiamo cominciare a camminare/percorrere
(Tread/Thread) la nostra strada in un nuovo spazio/tempo. “l nuovi spazi
fisici—come i nuovi spazi semantici/cognitivi/simbolici/ verranno ulte-
riormente s-coperti/creati oltre/all’interno del Viaggio Oltremondano.
Questo processo di conoscenza e di azione, centrato sul Sé, € esso stesso
la creazione di un nuovo ambiente che si identifica con la donna. Cio
comporta la s-composizione (Dis/Spelling) dell’inquinamento mente/
spirito/corpo che si produce con i miti, il linguaggio, le atrocita rituali,
e i meta-rituali fatti dall’'uomo”. La donna che ha intrapreso questo
viaggio ha cominciato a sviluppare una sorta di capacita multiforme/
multidimensionale di sentire/capire il suo ambiente”.23

Esplicitamente legato alle tematiche dell’ecofemminismo é invece
I’attuale lavoro di una delle teologhe storiche, Rosemary Radford Ru-
ether, che anche in questa occasione ha saputo lanciare un impulso
che e stato subito raccolto da molte altre. Nel suo libro Gaia & God.
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An Ecofeminist Theology of Earth Healing, partendo dal “nesso intimo tra
I’oppressione della donna, da una parte, e lo sfruttamento delle risorse
naturali dall’altro, [...] ambedue parte della stessa forma mentis che ha
condizionato tutto I’ordine sociosimbolico dell’Occidente, inclusa la sua
produzione teologica”, vengono analizzati in varie culture i “racconti
dellacreazione” e le “narrazioni religiose della distruzione del mondo”,
per arrivare alle “nuove narrazioni della distruzione del mondo”: la pov-
erta, la fame, i problemi energetici, I'inquinamento, I’estinzione, la vio-
lenza in tutte le sue forme, il militarismo e la guerra. Viene presentata
una visione politica generale fortemente critica nei confronti del mondo
occidentale in genere e in particolare degli Stati Uniti, nati da un patto
“androcentrico, antropocentrico ed etnocentrico”, foriero di violenza.
Il libro é dedicato “ad Adiba Khader e alle sue quattro figlie, Ghada
(ventun’anni), Abir (diciassette anni), Ghalda (quattordici anni) e Ghana
(dodici anni) e a tutte le altre madri e ai loro figli che morirono all’albe
del 13 febbraio 1991, in un rifugio di Baghdad distrutto da due ‘bombe
intelligenti’ americane”.

“Per la creazione di un mondo guarito”, nel quale non operino piu
i modelli di distruzione, bisogna ascoltare “un’altra voce, una voce che
parla dall’intimo cuore della materia. E stata a lungo costretta al silen-
zio dalla voce maschile, ma oggi ritrova la sua voce. E la voce di Gaia.
La sua voce non si traduce in leggi o in conoscenza intellettuale, ma ci
chiama alla comunione con tutte le creature”, quindi anche gli animali,
con le quali “lanostra affinita é globale e ci collega oggi all’intera Gaia vi-
vente”. Talmente forte € il senso di questa unita che la prospettiva finale
dellaRuether, come lei stessa puntualizza, sembra in parte discostarsi da
quella dell’ecofemminismo. La teologia e la spiritualita ecofemministe
tendono a presupporre che la “Dea” di cui abbiamo bisogno in vista del
benessere ecologico sia “il rovescio del Dio che abbiamo ricevuto dalle
tradizioni monoteistiche, immanente anziché trascendente, identificato
con il femminile anziché con il maschile, relazionale e reciprocamente
attivo anziché dominante, pluriforme e pluricentrico anziché uniforme
e monocentrico”, per arrivare a “una soluzione piu creativa di queste
opposizioni tradizionali che non semplicemente il loro rovescio, qual-
cosa di analogo alla paradossale ‘coincidenza degli opposti’” [...]: una
prospettiva cui stanno comunque avvicinandosi diverse teoriche del
femminismo, tra cui la stessa Irigaray.24

La composita galassia della teologia femminista &€ quindi ancora in
grado di proporre percorsi creativi di riflessione, nonostante la sensazi-
one generale di ripiegamento che caratterizza la fase attuale. Bisogna
comunque osservare che, come spesso accade per le ricerche elitarie e
di punta, I'impatto va ricercato non tanto nell’accoglienza di singoli as-
sunti teorici a livello ufficiale o di massa quanto negli effetti a largo rag-
gio in termini di crescita della coscienza di determinate problematiche.
In questo senso il lavoro della teologia femminista é stato estremamente
proficuo e ha imposto a tutte le chiese, nonostante le resistenze e i limiti
comunque fissati, una nuova apertura nella considerazione della po-
sizione e delle esigenze delle donne.
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