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SDire 
la differenza 
senza ideologie

studio del mese

D o n n e 
e  t e o l o g i a

La differenza sessuale è il grande rimosso 
della nostra cultura, e portarla  
a parola è un’operazione necessaria,  
oggi irrinunciabile anche per la teologia. 
«Si tratta, in verità, nell’odierno passaggio 
d’epoca, di un argomento sistemico. 
In altri termini, il tema impone ormai 
una riconfigurazione della questione 
antropologica in quanto tale, e dunque 
un crocevia per le sorti dell’umanesimo 
prossimo venturo» (P. Sequeri); un tema 
quanto mai attuale avviandosi a riflettere  
su «In Gesù Cristo, il nuovo umanesimo»  
nel V Convegno nazionale della Chiesa 
italiana a Firenze, nel novembre 2015.
Il discorso sulla differenza sessuale, forse 
soprattutto nella Chiesa, presenta un terreno 
irto di potenzialità e fraintendimenti, che si 
presta al rischio di arenarsi nelle opposte 
secche da un lato delle forzature ideologiche, 
dall’altro della resistenza e del rifugio 
nell’ordine simbolico tradizionale.  
Il tentativo qui è di dare una lettura d’insieme 
di quanto si muove in questo ambito, 
individuando un possibile cantiere di lavoro.



F
are il punto su donne e teologia significa 
entrare in un dibattito che per alcune/i è 
urgente, per altri superato, per molti 
equivoco. Si pone tra l’altro su piani di-
versi: da una parte riguarda la teologia 
elaborata da donne, rispetto alla quale ci 
si chiede prima di tutto se esista, poi se se 

ne possano individuare caratteristiche peculiari, infine 
addirittura se sia opportuno ricercarle. D’altra parte que-
sto porta con sé inevitabilmente l’interrogativo sul contri-
buto della teologia nel discorso sull’essere uomini e don-
ne nelle Chiese e nel mondo, e in dialogo con quali saperi 
e paradigmi di pensiero.

Queste note provano a entrare in questo orizzonte, 
condividendo la convinzione che la differenza sessuale 
sia il grande rimosso della nostra come di molte altre cul-
ture, e che dunque portarla a parola sia operazione ne-
cessaria, oggi irrinunciabile anche per la teologia. 

La questione femminile in teologia, se così si può dire, 
nasce in dialogo con i femminismi, che rappresentano un 
orizzonte magmatico e plurale, costantemente alla prova 
dei conflitti generazionali e delle proprie evoluzioni in-
terne: spesso archiviati dalle generazioni più giovani co-
me cosa sorpassata, e in ogni caso quasi sempre aborriti 
nel più largo contesto cattolico. Questo ultimo aspetto è 
così pervasivo e aggressivo da spingere molte volte le stes-
se teologhe, anche quelle che mostrano gratitudine nei 
confronti dei femminismi, a circonlocuzioni varie che 
evitano termini rischiosi ripiegando su alternative più 
neutre come «donne» o «femminile».

Alla prospettiva scientifica si unisce poi una sempre 
più insistente domanda pratica, sorta da molti anni negli 
ambienti ecclesiali, con toni a volte romantici, altre volte 
polemici, spesso utilmente curiosi: dai più svariati conve-
gni alle capillari iniziative parrocchiali si chiede una paro-
la di donna. Oltre a uno spirito dei tempi su questa richie-
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Quelle 23 uditrici

Historia magistra vitae, sentenziavano gli antichi. 
Oggi, forse, potremmo tradurlo: la storia la fa (an-
che) chi la racconta. Si tratta di una forma di consa-

pevolezza che si è andata radicando nella coscienza femmi-
nile contemporanea man mano che le conquiste favorite 
dai diversi femminismi otto-novecenteschi hanno permes-
so anche alle donne di divenire un soggetto storico-politi-
co e di avere accesso ai molteplici ambiti del sapere. 

E di ciò le donne cattoliche sono grate, oltre che alle al-
tre forze sociali in campo, anche al concilio Vaticano II. Esso 
ha rappresentato una pagina di storia del rapporto donne-
Chiesa che sarebbe rimasta inedita se, proprio grazie a quel 
Concilio, ai laici e quindi anche alle donne non fosse stato 
consentito di accedere allo studio e, in seguito, all’insegna-
mento delle discipline teologiche. 

È stato determinante: le donne credenti hanno acquisi-
to le competenze necessarie, e quindi l’indispensabile au-
torevolezza, per interpretare e trasmettere la loro lettura 
di quella pagina di storia come di tutta la grande tradizione 
cristiana. 

In forza di questo nel 2012, anno in cui si celebrava il 50° 
dall’apertura del Vaticano II, il Coordinamento teologhe 
italiane si è impegnato nella rilettura di quell’evento come 
pagina di storia delle donne. Narrare le 23 biografie di quel-
le 10 religiose e 13 laiche che sono state invitate, nel ruolo di 
«uditrici», a partecipare alle assemblee generali delle ultime 
due sessioni conciliari e che, ironicamente, alcuni vescovi 
hanno salutato come «madri del Concilio», ha rappresenta-
to l’incipit di un progetto più ampio.1 

I documenti conciliari rivelano con chiarezza, è vero, 
che nel pensiero e nel linguaggio di quell’assise inesorabil-
mente tutta maschile le donne, in fondo, non rappresenta-
vano altro che una variabile – irrilevante e comunque impli-
cita – dell’umano, un oggetto, esaltato o vilipeso poco im-
porta perché sempre un oggetto, che arreda l’immaginario 
maschile. Eppure, il valore di quella presenza è stato dirom-
pente.

La collaborazione con la Fondazione per le scienze reli-
giose Giovanni XXIII di Bologna, che da decenni lavora a una 
ricostruzione attenta ed efficace della storia del Vaticano II, 
ha consentito di ricomporre in un’approfondita monografia, 
un ampio quadro contestuale di quella presenza forzata-
mente silenziosa e di rilevare, all’interno dei documenti con-
ciliari, alcuni spunti teologici riguardanti la fondazione identi-
taria battesimale, la vita religiosa o il matrimonio che posso-
no essere criticamente soppesati e ripensati proprio a partire 
dalla nuova soggettualità femminile, anche ecclesiale. 

Un convegno teologico internazionale, che a Roma nel 
2012 ha raccolto 220 teologhe di 23 diversi paesi del mondo 
intorno al tema «Teologhe rileggono il Vaticano II: assume-
re una storia, preparare il futuro», ha consentito di mettere 
a fuoco l’impatto che ha avuto sulla vita della Chiesa e sulla 
riflessione teologica, nei primi 50 anni di ricezione concilia-
re, la presenza delle donne. Assumere la soggettualità fem-
minile come punto prospettico ha consentito allora a teo-
loghe e teologi di avere davvero qualcosa di nuovo da dire 
su Dio e sulla vita, sul mondo e sulla Chiesa.

Il commento di Margarita Moyano, un’argentina che 
apparteneva alla Federazione mondiale della Gioventù cat-
tolica femminile ed era la più giovane del gruppo delle udi-
trici conciliari, suggellò allora, con grande realismo, il valore 
della presenza di quel piccolo drappello di donne al Vatica-
no II: a Roma «le donne vanno sempre alla fine ma, alla fine, 
è importante che vadano». A 50 anni di distanza, la cronaca 
ecclesiale conferma quanto sia stato importante allora, ma 
anche quanto continui a esserlo oggi.

 
Marinella Perroni

1 A. Valerio, Madri del Concilio, Carocci, Roma 2012; M. Perroni, 
A. Melloni, S. Noceti (a cura di), «Tantum aurora est». Donne e 
concilio Vaticano II, Christianity and History, Wien-Berlin (Lit Ver-
lag) 2012; M. Perroni, H. Legrand (a cura di), Avendo qualcosa da 
dire. Teologhe e teologi rileggono il Vaticano II, Paoline, Milano 
2014. 
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sta influiscono gli interventi magisteriali, il cui avvio or-
mai remoto si può porre nella Pacem in terris, e che hanno 
poi assunto una fisionomia peculiare durante il pontifica-
to di Giovanni Paolo II.

La questione ha avuto però un’impennata a partire 
dalle dimissioni di Benedetto XVI, che hanno dato avvio 
a dibattiti, interviste, iniziative a tutti i livelli, come se 
l’interruzione avesse liberato domande sopite eppure 
presenti. Infine è ora papa Francesco a muovere e pro-
muovere il dibattito, con le sue parole che sono insieme 
apertamente innovatrici e affabilmente conservatrici: 
vanno infatti dal segnalare la necessità di una presenza 
più autorevole delle donne, coinvolgendole anche in po-
sti di responsabilità ecclesiastica – cosa di cui peraltro si 
vedono i primi effetti1 – all’invito a elaborare una «teolo-
gia della donna» che, così espressa, appare molto distante 
dall’orizzonte di molte teologhe. Il tutto accompagnato 
da una posizione apparentemente senza appello rispetto 
al dibattito sull’ordinazione presbiterale femminile nella 
Chiesa cattolica. Pur non essendo quest’ultimo il terreno 
di confronto più acceso, ha una rilevanza non piccola, 
anche ecumenica: basti pensare all’accorato appello 
dell’arcivescovo di Canterbury, il primate anglicano Ju-
stin Welby, che dopo la decisione della Chiesa d’Inghil-
terra di ammettere le donne all’episcopato ha scritto al 
papa: «Santità, questo non ci divida». 

 
I  luoghi  del la  memoria…
L’espressione «teologa», ancora di più forse del cor-

rispondente maschile, vive un’ambivalenza di fondo: 

viene utilizzata per tutte coloro che si occupano di teo-
logia e non solo per coloro che fanno ricerca e pubbli-
cano. Il Coordinamento teologhe italiane vive consape-
volmente questo uso molto largo, e la cosa non ha man-
cato di suscitare apprezzamenti ironici: non si vogliono 
tuttavia millantare crediti inesistenti, ma piuttosto mo-
strare la stima per la riflessione di base e il mondo delle 
pratiche. Fatta questa debita precisazione, si deve con-
temporaneamente affermare che esiste una produzione 
teologica di tutto rispetto, che tuttavia viene spesso 
semplicemente ignorata: perché questo accada è parte 
stessa della domanda generale. Il fenomeno si manife-
sta in molti modi: dall’esistenza di bibliografie femmini-
li che faticano a entrare a pieno diritto negli apparati 
critici dei teologi, fino a espressioni perfettamente rap-
presentative del problema, come quelle di uno che ha 
potuto impunemente (o quasi..) affermare: «Quando 
una donna scriverà qualcosa che valga la pena leggere, 
la citerò».

In questi ultimi anni sono stati pubblicati diversi 
contributi con l’ambizione di recensire questa produ-
zione teologica,2 che è varia e di diverso impegno acca-
demico. Ne percorriamo qui dunque solo i tratti caratte-
rizzanti, presentando alcuni risultati ma anche proble-
matizzando alcune questioni, come per esempio quale 
grado di consapevolezza di voler uscire dalla neutralità 
sia necessario per poter essere considerati parte di que-
sto orizzonte. Il concilio Vaticano II rappresenta uno 
spartiacque anche per questo, sia per le pubblicazioni 
che l’hanno accompagnato e seguito, sia per la presenza 
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di 23 uditrici nelle ultime sessioni: questa presenza non è 
forse in sé grande cosa, se paragonata all’assise concilia-
re, ma ha un’importante valenza simbolica (cf. quanto 
scrive Marinella Perroni in questo numero a p. 54). È inol-
tre estremamente significativo che tale presenza sia stata 
riportata alla memoria soprattutto a opera di teologhe 
che hanno parlato, scritto, organizzato convegni: infatti 
gli esperti del settore affermano di esserne stati a cono-
scenza, ma il dato non era parso degno di menzione e 
non era apparso nelle ricostruzioni dell’evento concilia-
re e del suo messaggio.

Si può ben affermare con Serena Noceti, poi, che la 
teologia delle donne è un caso tipico della ricezione con-
ciliare.3 La visione inclusiva che ha accompagnato il Va-
ticano II, per quanto riguarda sia l’appartenenza eccle-
siale sulla base del battesimo sia la stima per la dimensio-
ne storica ed ermeneutica della teologia, è il luogo che ha 
autorizzato, nel senso più importante del termine, la ri-
flessione teologica anche delle donne. Non è superfluo 
del resto ricordare che lo studio della teologia nei conte-
sti accademici era preclusa alle studentesse: Maria Luisa 
Rigato è stata la prima donna iscritta al Pontificio istitu-
to biblico, all’indomani della conclusione del Concilio. 
Fino ad allora ogni donna che avesse studiato teologia 
l’aveva fatto in qualche modo da autodidatta. Questa 
esclusione è ora quasi un ricordo: infatti negli Istituti di 
scienze religiose è femminile la maggior parte degli 
iscritti e nelle Facoltà teologiche vi è un certo numero di 
studentesse. Resta, ancora nel 2015, una strana proibi-
zione: le donne non possono frequentare i contesti for-
mativi e accademici che sono in maniera specifica «se-
minari»: questo regolamento, oltre a procurare disagio 
alle eventuali candidate, che devono spostarsi fino alle 
sedi delle Facoltà, ha il sicuro effetto di soffocare l’offerta 
teologica nei piccoli seminari, sempre più ridotti di nu-
mero e costretti a una formazione omogenea, che non 
corrisponde certo alla mobile situazione pastorale, in cui 
la realtà è mista ma a larga, anzi enorme, maggioranza 
femminile. Se ne parla spesso e da tempo come di una 
cosa che sta per essere archiviata, ma per ora non se ne 
vede la fine: magari potrà entrare nell’agenda delle rifor-
me, quelle piccole ma pur sempre utili.

Certamente le studentesse delle Facoltà teologiche 
sono spesso molto motivate e dunque anche impegnate. 
E questo non stupisce, perché per i laici gli sbocchi pro-
fessionali in area teologica sono così rari e precari che lo 
studio della teologia appare soprattutto oggetto di pas-
sione e dedizione, che non tutti però possono permet-
tersi. Un importante punto di vista è rappresentato dal-
la ricerca sociologica realizzata da Carmelina Chiara 
Canta, Le pietre scartate, che prende in considerazione 
con una ricerca quantitativa il rapporto tra formazione 
e valorizzazione professionale delle donne con titoli te-
ologici (cf. Regno-att. 16,2014,581s).4

 
…e quel l i  del la  presenza
Se è importante la presenza nelle istituzioni accade-

miche – ecclesiastiche e statali – e nella produzione 
scientifica, non possiamo dimenticare che la riflessione 
delle donne assume i luoghi dell’esperienza e delle prati-

che come luoghi teologici (cf. l’intervento di Stella Mor-
ra, qui a fianco). Nelle Chiese di area protestante lo stu-
dio e l’insegnamento della teologia sono connessi anche 
con l’esercizio del ministero pastorale, mentre nella 
Chiesa cattolica l’impegno pastorale va da una presenza 
pervasiva nella catechesi e nel volontariato alla militan-
za in associazioni di vario genere. L’associazionismo 
cattolico, importante contesto preconciliare, ha conti-
nuato ad accompagnare la riflessione teologica delle 
donne anche in seguito: Ivana Ceresa (1942-2009) e 
Maria Teresa Garutti Bellenzier (1928-2008) sono ac-
comunate da una recente monografia come testimoni di 
un mondo di pratiche significative, critiche e spirituali.5

Molte donne cattoliche poi prestano la loro opera 
nell’insegnamento della religione cattolica (IRC): la que-
stione, legata al regime concordatario italiano, si inseri-
sce in un dibattito aperto e suscita anche proposte alter-
native, quali quella di Biblia. Un’associazione interdisci-
plinare ed ecumenica come il Coordinamento teologhe 
italiane (CTI), dunque, s’inserisce all’incrocio di queste 
realtà: una rete di supporto che si offre come interfaccia 
di pratiche diversificate, dalla ricerca alla docenza teolo-
gica alla presenza nei molti mondi ecclesiali e fuori di es-
si nella pubblica agorà,6 senza avere per questo la pretesa 
di rappresentare tutte le teologhe d’Italia.

Quanto alla produzione scientifica, le aree discipli-
nari che hanno più tradizione e che per questo motivo 
vantano anche il maggior numero di pubblicazioni sono 
quelle dell’esegesi biblica e della ricerca storica. Per l’a-
spetto biblico si può contare su puntuali ricostruzioni di 
Marinella Perroni,7 che hanno il pregio di non limitarsi 
a recensire i titoli, ma di analizzare i presupposti e le 
chiavi ermeneutiche. Il già citato contributo del Coordi-
namento così presentava la questione: «L’esegesi è forse 
il contesto scientifico in cui da più tempo e con più risor-
se si sono impegnate le studiose di teologia di tutti i con-
tinenti e di tutte le Chiese. L’interpretazione critica del-
le Scritture è considerata, specialmente a partire dall’e-
poca moderna e sulla spinta della Riforma protestante, 
questione sempre aperta. Dato che rimanda, oltre che 
alla pertinenza delle finalità e alla qualità delle metodi-
che interpretative, al diritto e, soprattutto, all’autorevo-
lezza dei soggetti interpretanti, l’esegesi biblica ha inevi-
tabilmente rappresentato uno dei momenti cruciali in 
vista del riconoscimento della soggettualità femminile 
(negata o esercitata, a seconda dei casi) come elemento 
strutturale della genesi e dello sviluppo della tradizione 
ebraico-cristiana».8

In questo ambito continuano a esercitarsi sia la ricer-
ca accademica sia il contesto delle pratiche: esempio ne 
sia l’agile pubblicazione Corpo a corpo,9 che presenta una 
riflessione fra esegete ed esegeti sulle impostazioni er-
meneutiche e alcuni esempi di letture bibliche, di diver-
so taglio e rilievo.

Anche a questo libretto si possono applicare le se-
guenti considerazioni: «Si deve recensire una lettura to-
pica, spesso connotata come femminile e/o al femmini-
le, che mira al riconoscimento del ruolo delle donne: in 
particolare, nel caso di studi sul Nuovo Testamento, il 
riconoscimento del ruolo comprimario delle prime cri-

I l  R e g n o  -  a t t u a l i t à  1 / 2 0 1 556

tu
di

o 
de

l m
es

e
S



stiane nel cristianesimo delle origini ha avuto anche una 
funzione attualizzante in prospettiva ecclesiale. Nel 
contempo è arrivata a una configurazione metodologi-
ca propria e pretende legittimità epistemologica la pro-
posta di un’ermeneutica femminista. Intorno agli anni 
Ottanta del secolo scorso tale paradigma esegetico – pur 
con notevoli differenze al suo interno, in modo non dis-
simile dagli altri ambiti scientifici – si caratterizza, per le 
studiose che non intendono abbandonare la tradizione 
ebraico-cristiana, come opzione ermeneutica in relazio-
ne alle domande poste al testo da soggettualità in prece-
denza negate10 e come indagine storico-critica sui testi 
anche in direzione storico-sociale. Se in qualche caso 
queste letture sembrano limitarsi alla ricerca di un som-
merso femminile o di paradigmi profetico-liberazionisti, 
realizzando quasi un “canone nel canone” (Russel), nel-
le migliori realizzazioni (Schüssler Fiorenza) esse inda-

gano l’interezza della Scrittura nella sua dimensione 
androcentrica e patriarcale, collegandola al contesto 
extra-canonico e imponendo un ripensamento forte ri-
guardo al modo in cui va inteso il suo valore normativo. 
Si configura cioè un paradigma critico che intercetta 
tutte le grandi questioni esegetiche del Novecento, an-
che quelle ancora aperte, come la relazione fra metodo 
storico-critico e altri metodi, e anche quelle non sciolte 
rispetto alla recezione di Dei Verbum,11 quali il rapporto 
fra Scrittura e Tradizione, la formazione del canone, la 
scrittura ebraica e il canone cristiano, l’ispirazione».12

 
I  l ivel l i  del l ’esclus ione
Per quanto riguarda la storia del cristianesimo, vale 

quanto affermato da Adriana Valerio: si deve rintrac-
ciare la subordinazione e l’esclusione, ma anche la pre-
senza.13 L’esclusione infatti è spesso a livello dei testi, in 
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In pratica ...

Il caso delle donne nelle Chiese è un caso che si ricono-
sce in modo assolutamente peculiare «in pratica», cioè 
sia «dentro» la pratica e le pratiche, sia «in modo» prati-

co, sia «leggendo e ascoltando» la pratica e le pratiche.
La parola consapevole delle donne in teologia è solo 

una delle pratiche possibili, che ha una storia piuttosto bre-
ve per ora, specie se si confronta con tutto ciò che è suc-
cesso da Lidia, Priscilla e le molte altre citate nel Nuovo Te-
stamento fino ai mille volti femminili della carità, della ca-
techesi, della testimonianza delle Chiese della contempo-
raneità. 

Ma in essa si vede bene, oggi, il caso tipologico dell’in-
treccio tra fare e dire che costituisce uno dei fardelli e in-
sieme una delle risorse più delicate della soggettività delle 
donne. In teoria, infatti, non ci sono (più) preclusioni né allo 
studio accademico né all’insegnamento delle donne in am-
bito teologico; «in pratica» però, in ambito cattolico, le 
condizioni economiche e strutturali che sovrappongono 
ancora quasi totalmente ministero e teologia, creano cari-
chi di fatiche alle donne, per guadagnare il proprio pane, 
per avere incarichi socialmente riconoscibili, per abitare 
territori sempre simbolicamente liminari (per eccesso o per 
mancanza, sia chiaro…), che mutano profondamente la co-
struzione di sé e della propria esperienza teologica.

Fuori dalla pratica, poi, ciò che verrebbe valutato sareb-
bero solo la competenza e la qualità scientifica della produ-
zione teologica; ma «dentro» la pratica come si sa questo 
non è vero, né per gli uomini né per le donne: l’essere ciò che 
si è conta, eccome!… Ma anche solo in termini di competen-
za, come sarebbe possibile raggiungere gli stessi risultati a 
partire da condizioni, come abbiamo già detto, così ineguali?

Ma c’è di più, perché «leggendo e ascoltando» le prati-
che credenti, le proprie e quelle di tutti gli altri uomini e 
donne che rischiano di non avere voce nella riflessione cri-
tica credente, le donne in teologia hanno progressivamen-
te visto come un certo tipo di competenza e di linguaggio, 
quello accademico, è in teologia solo una delle componen-
ti necessarie, come ci viene anche ben ricordato dal recen-
te documento della Commissione teologica internazionale 

su Il sensus fidei nella vita della Chiesa (Regno-doc. 
19,2014,632). E forse una delle funzioni proprie della teologia 
sta sempre più diventando (abbandonata la priorità apolo-
getica) ascoltare e tradurre, riconoscere e amplificare, in-
terrogarsi e interrogare il senso della fede che collega vite e 
concetti, fare e dire, memoria e futuro.

Per dirla con Pierre Bourdieu (Ragioni pratiche, Il Muli-
no, Bologna 1995, 7) serve anche in teologia «una filosofia 
della scienza relazionale, in quanto riconosce il primato 
delle relazioni» e si concentra meno su realtà sostanziali 
che sulle relazioni oggettive e soggettive, sui meccanismi 
potremmo dire, perché solo così si prende sul serio l’invito 
del Vaticano II a considerare a tutti gli effetti la storia, storia 
di uomini e di donne, un luogo teologico.

Questo richiede (indicandolo qui con una semplifica-
zione eccessiva) almeno tre condizioni fondamentali e 
strettamente collegate:

– una revisione del metodo del fare teologia, che sia 
consapevole del proprio essere una pratica, e di cui lo stu-
dio solitario delle fonti documentarie, la loro ripresentazio-
ne e l’ideazione geniale e individuale sia solo uno dei mo-
menti;

– una ricomprensione del rapporto tra induttivo e de-
duttivo all’interno di questo nuovo metodo e del peso che 
i due processi hanno in un circolo ermeneutico della cono-
scenza e della trasmissione;

– un’esplicitazione delle conseguenze sui contenuti che 
ha la consapevolezza della parzialità del soggetto che «fa» 
la teologia (parzialità di genere, innanzitutto, ma anche ge-
ografica, sociale, generazionale e così via…): ogni teologia è 
contestuale.

Potrà forse essere questo il dono metodologico (non 
tematico, né peggio «di sensibilità») che le donne possono 
portare alla teologia, il fantomatico «specifico» almeno per 
oggi che esse possono condividere? Una logica inclusiva e 
di restituzione di parola che viene da chi ben conosce l’e-
sclusione e il silenzio.

 
Stella Morra

T e o l o g i a  a l  f e m m i n i l e



cui le donne compaiono a tratti, quasi fossero un fiume 
carsico che ogni tanto affiora; è a livello della stereotipia 
che le accompagna, dalla donna «porta degli inferi» 
(Tertulliano, L’eleganza delle donne) alla debolezza morale 
e intellettuale loro attribuita come nell’idea che ognuno 
può generare se stesso come maschio o come femmina, 
a seconda che scelga la virtù o il vizio (Gregorio di Nissa, 
Vita di Mosè), ma anche all’idealizzazione estrema, che 
possiamo chiamare, con Cettina Militello che riprende 
Betty Friedan, «mistica della femminilità».

Molte volte, tuttavia, l’esclusione è a livello del letto-
re: studiosi, scrittori, docenti omettono i testi di mano 
femminile e/o che riguardano le donne, venendo così a 
negare memoria a una presenza testimoniata in manie-
ra più forte di quanto si sarebbe disposti a credere. Così 
spesso non viene presentata la Passione di Perpetua parlan-
do del martirio, non l’Itinerario di Egeria per parlare del 
catecumenato nel IV secolo, non il Centone di Proba per 
la poesia cristiana. Sono stati conservati inoltre epistola-
ri maschili con risposte a donne: abbiamo raramente 
lettere di mano femminile, ma le risposte sono molto più 
fededegne delle bio/agiografie che le riguardano, che 
seguono modelli fissi. Altre lettere a firma doppia, come 

quelle di Salviano di Marsiglia e della moglie Palladia o 
di Paolino di Nola e Terasia, vengono attribuite, a pre-
scindere, alla mano di lui.

Questi sono dati macroscopici: se vengono trascurati 
si dovrà ragionare attorno alle resistenze e alle precom-
prensioni che impediscono di vedere quanto chiara-
mente affermato (cf. il contributo di Lucia Vantini, sot-
to). Si può e – ritengo – si deve anche procedere oltre, e 
questo non solo per quanto riguarda le donne, ma an-
che per altri soggetti, ad esempio per la presenza di 
schiavi di padroni cristiani o per le opinioni di chi è stato 
dichiarato «eretico», ogniqualvolta insomma si dia 
un’evidente asimmetria: in questo caso anche semplici 
indizi nelle fonti vanno valutati attentamente. Questo 
modello di inventio si potrebbe indicare, con Annarosa 
Buttarelli in dialogo con Zambrano e Loraux, attraver-
so il plesso «indizi, interstizi, immaginazione».14

 
Dal  s imbol ico al  semiotico
La ricerca propriamente teologica, nelle diverse for-

malità che la contraddistinguono, va individuata in pri-
mo luogo negli interventi che portano teologhe di varia 
formazione a rispondere a inviti provenienti da tutto il 

I l  R e g n o  -  a t t u a l i t à  1 / 2 0 1 558

tu
di

o 
de

l m
es

e
S

Sentieri interrotti

Derrida diceva che ogni scrittura è costruita su resi-
stenze, nel senso migliore e peggiore del termine. 
Qui vorrei tentare di portare l’attenzione su quelle 

più insidiose, che perturbano il confronto tra prospettive, 
senza mai venire pienamente alla luce. Si tratta di ciò che 
Morin definisce themata: desideri, timori e fantasmi di cui 
sono intrisi i pensieri, anche quelli apparentemente più teo-
rici. Le idee che possediamo in qualche modo ci possiedo-
no, perché sono strutturalmente connesse alla sfera esi-
stenziale-affettiva. 

Alcune di queste diventano vere e proprie ossessioni 
cognitive, che emergono soprattutto quando il discorso 
chiama in causa la differenza sessuale, quando si va a tocca-
re l’enigma di che cosa significhi essere uomini e donne e 
quando si tenta di giudicare lucidamente le diverse rappre-
sentazioni del «maschile» e del «femminile» con cui una 
cultura assegna i ruoli. Là dove si solleva il sospetto sulla 
neutralità del discorso, dove si mettono in discussione ste-
reotipi di genere e si tenta un’organizzazione più inclusiva 
degli spazi, certamente accade qualcosa. Sarebbe necessa-
rio soffermarsi sulla fisionomia degli eventi che si aprono, 
ma spesso non è dato nemmeno il tempo di porsi la do-
manda. Troppa è la fretta di evocare scenari tragici e disu-
manizzanti. Il discorso allora si perturba in modo non sem-
pre logico: le resistenze prendono il sopravvento sulla pa-
zienza della ragione. 

Tra queste strane reazioni, la più evidente – e la più gra-
vosa per un confronto reale e onesto – è quella delle asso-
ciazioni indebite: i pensieri più diversi si trovano catalogati 
con la stessa identica etichetta: ideologia di genere. Il so-
spetto è che li si voglia archiviare con un gesto unico, con la 
famosa strategia dell’uomo di paglia: si produce una carica-

tura omogenea e degradata delle tesi dell’avversario, per 
darle fuoco con facilità. 

Fin da subito, ci si accorge che queste resistenze non 
sono facilmente nominabili, perché si trovano a un livello 
molto profondo. Si intuisce però che si tratta di paure iden-
titarie, di reazioni verso tutto ciò che mette in discussione i 
confini e del timore verso un elemento femminile e mater-
no percepito come forza squilibrante. 

In un registro di diffidenza, però, il senso del reale si ri-
trova gravemente impoverito. È quello che accade in «Un 
re in ascolto» di Calvino, riletto da Adriana Cavarero. Il so-
vrano, che per paura di perdere la propria posizione non si 
alza mai dal suo trono e che passa tutto il tempo a tendere 
l’orecchio ai rumori cercando indizi di un’eventuale congiu-
ra, non ha più pensieri di vita. È un canto di donna a renderlo 
consapevole di questa sua paralisi esistenziale e a dargli 
l’occasione di ritrovare la propria condizione umana. 

Oggi anche nelle Chiese comincia a risuonare un canto 
di donne, ma solo se si esce dal clima di sospetto e si accet-
ta di lavorare sul piano delle resistenze non dette quel can-
to può risultare udibile. Ad ascoltarlo bene, esso è già un 
discorso. 

Qualcuno potrebbe ribattere che là dove mancano 
rappresentazioni e definizioni non è possibile aprire alcuna 
discussione. Quest’obiezione è pertinente. Tuttavia, prima 
di rinunciare, occorre almeno provare a mettere in questio-
ne l’intoccabilità dell’ordine simbolico tradizionale. Forse è 
questo a essere costruito in maniera tale da impedire l’e-
mergenza di un pensiero diverso, collocando nell’irrappre-
sentabile ciò che, di per sé, non sarebbe indicibile.

 
Lucia Vantini

L e  r e s i s t e n z e  n o n  r i c o n o s c i u t e



territorio italiano. Ne nascono schemi e video, articoli e 
a volte capitoli di volumi o attenzioni sviluppate nel cor-
so di studi generali. Questo si può osservare ad esempio 
nell’ecclesiologia, che vede impegnate diverse donne 
anche in Italia, a livello sia di docenza sia di produzione 
scientifica.15 Anche le altre discipline teologiche vedono 
una produzione significativa, ma ci soffermiamo qui sul 
caso emblematico del discorso «de Deo». Infatti, si potreb-
be dire, non esiste teologa che non affronti in forma 
problematizzante (ma questo si potrebbe dire anche di 
molti teologi, riteniamo) il discorso su «un Altro o un’Al-
tra che per brevità chiameremo Dio» (Luisa Muraro), 
come minimo denunciandone l’indebita maschilizza-
zione, almeno a livello di immaginario, di iconografia – 
si pensi al modulo iconografico del «Trono di grazia», 
cui si ispira anche la Trinità di Masaccio –, di catechesi.

Le pubblicazioni italiane, anche in questo caso più 
spesso articoli che monografie, non rendono forse ragio-
ne della continuità e della trasversalità dell’impresa. Si 
tratta infatti di discutere il significato dell’Origine e dun-
que della paternità di Dio, rifuggendo tuttavia da inge-
nuità e semplificazioni rispetto a quello che è «il caso 
serio del pensiero umano».16 Un caso particolare, per il 
contenuto preciso e il linguaggio efficace ma anche per 
l’accoglienza ricevuta e per la molteplicità di eventi cui 
ha dato vita, è Mamma, perché Dio è maschio? di Rita Tor-
ti,17 che a partire da un convegno dell’Ufficio scuola 
della diocesi di Parma sulla dualità maschile/femminile, 
presenta non soltanto il materiale didattico e gli elabo-
rati di bambini della scuola primaria, ma anche un’inte-
ressante interlocuzione con la didattica della religione e 
infine con la pastorale e la teologia.

Elisabeth Green, poi, ne Il Dio sconfinato18 dialoga con 
la produzione di Marcella Althaus-Reid, oggi tradotta 
anche in italiano (cf. l’intervento di Letizia Tomassone, 
in questo numero a p. 61): Dio è l’abbà legato alla concreta 
manifestazione di Gesù di Nazaret, crocifisso fuori delle 
mura; continuamente attraversando confini ne denun-
cia la arbitrarietà, travolgendo l’immaginario del Re-
gno come impero di un padre-padrone.

Nonostante l’impegno profuso si ha comunque mol-
te volte l’impressione di dover iniziare sempre daccapo, 
come se quanto elaborato e diffuso non riuscisse a scalfi-
re una visione androcentrica, in fondo incapace di far 
funzionare analogie e metafore proprio in un orizzonte 
che le richiede e da sempre le utilizza. In un recente stu-
dio su Julia Kristeva, e dunque utilizzando la sua distin-
zione tra semiotico e simbolico, Lucia Vantini suggeri-
sce: «Per un linguaggio inclusivo su Dio non basta un 
cambiamento simbolico, ma occorre un’articolazione 
effettiva dell’eterogeneità arcaica che giace sul fondo 
delle rappresentazioni. Senza toccare le radici profonde 
delle parole, qualunque lavoro sul linguaggio otterrà al 
massimo un formale conflitto tra interpretazioni fronta-
li, ma il lato sommerso che nutre i simboli continuerà a 
essere pensato sempre nello stesso modo, come un ma-
terno arcaico che non deve interferire con la Legge. Per 
questo necessario vincolo con il semiotico, quindi, l’or-
dine simbolico della teologia non può avanzare pretese 
di completezza, ma va necessariamente relativizzato. In 
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una versione assolutamente letterale, infatti, il linguag-
gio teologico non solo perde la trascendenza che mira a 
significare, ma anche si arresta in una monologia chiusa 
per i soggetti non direttamente previsti dal sistema, co-
me le donne».19

Mi sembra particolarmente importante questa os-
servazione per almeno due motivi: in primo luogo per-
ché fornisce delle chiavi di interpretazione della difficol-
tà che provano molte teologhe nel far comprendere il 
proprio punto di vista, invitando a un lavoro più profon-
do, che non proceda unicamente per accumulazione di 
testi e soprattutto di interventi. In secondo luogo per-
ché, entrando in questa forma nel dibattito sul contribu-
to psicanalitico alla teologia, mostra come l’uso acritico 
e pre/analogico che spesso ne viene fatto non sia all’al-
tezza non solo del caso in sé, ma neanche della tradizio-
ne teologica.20

 
Gender e  dintorni
Come si accennava sopra, inoltre, nel recensire que-

sta produzione si presenta una domanda cruciale: quali 
contributi recensire, sulla base di quali coordinate. Cer-
to non è sufficiente che l’autrice sia una donna, ma non 
è neanche necessario che l’intera monografia sia in rela-
zione, nel titolo e nella prospettiva, con «donna» o fem-
minile»: quanto piuttosto che almeno s’interroghi con 
consapevolezza di «differenza/genere». Che cosa può 
significare questa versione concordistica tra «differen-
za» e «genere», al limite del qualunquismo, con tanto di 
barra diagonale a contrassegnarla graficamente? Che è 
a questo livello che si gioca una delle questioni più im-
portanti, quella che chiede di confrontarsi con le catego-
rie in uso, rispetto alle quali ritengo importante dar vita 
a forme discontinue, forse anche ossimoriche, per dar a 
pensare, per evitare l’ovvietà apparente che in questo 
caso è particolarmente dannosa, perché le parole porta-
no con sé precomprensioni, ambiguità, aporie. Non cre-
do che le Chiese debbano dar vita a categorie loro pro-
prie, tanto meno in un contesto in cui, pur avendo da 
sempre battezzato anche le donne (!), c’è stato particola-
re bisogno dell’input proveniente dall’esterno. Si tratta di 
un orizzonte quanto mai complesso, già di per sé, reso 
inoltre di difficile trattazione per il campo polemico che 
si è creato attorno a queste categorie, soprattutto in am-
bito ecclesiastico.

Pare che oggi come oggi, infatti, tutto il dibattito sia 
polarizzato attorno a «ideologie del gender»: anche l’In-
strumentum laboris per il Sinodo straordinario su «Le sfide 
pastorali sulla famiglia nel contesto dell’evangelizzazio-
ne», che ha recepito dalla consultazione di base elemen-
ti di novità, parla con attenzione di molte questioni, tra 
cui la violenza sulle donne (n. 66; cf. n. 75 sulle violenze 
compiute da parte di ecclesiastici; in Supplemento Regno-
doc. 13,2014,456.457), prima assolutamente sottotraccia 
nei documenti cattolici, ma riserva genere – nella forma 
appunto di «ideologia del gender» – alle questioni contro-
verse, quali l’amore fra persone dello stesso sesso (nn. 
110-120) e, ancora (nonostante tutte le osservazioni ri-
cevute!), la contraccezione (nn. 121-126).

La terminologia fa riferimento a un sistema binario 

di origine anglosassone, il sex/gender system, che a partire 
dagli anni Settanta sviluppa il paradigma di lotta alla 
discriminazione (uguaglianza) individuando nel termine 
gender la dimensione storica e culturale con cui viene vis-
suta la rispettiva realtà biologica. Nel tempo ha subito 
varie trasformazioni, facendo in alcuni esponenti preva-
lere radicalmente la costruzione del gender sulla base 
biologica (sex), e sostenendo che il sistema è talmente 
forte e pervasivo da poter orientare anche il dato fisico, 
fino a determinare il desiderio in forma vincolante ete-
rosessuale.

In modo simile a quanto avvenuto in ambito francese 
alcuni anni fa, il caso è stato lanciato al parossismo dalla 
comparsa del sussidio dell’Ufficio nazionale antidiscrimi-
nazioni razziali (UNAR) per le scuole (Educare alla diversi-
tà, 2013) – per gli insegnanti, prima di tutto – e dalla pro-
posta di legge contro l’omofobia, cui ha risposto una 
campagna di opposizione politica a sfondo ecclesiastico 
che ha permeato di sé l’orizzonte: sotto gli occhi allibiti di 
tante e tanti che utilizzavano da decenni «genere» per 
indicare che si diventa sé stessi in forma ermeneutica, 
storica e culturale, e che non erano preparati al genere 
letterario della anatematizzazione ecclesiastica – vero e pro-
prio modello, con una lunga storia di condanne e penti-
menti –. Ne può essere testimonianza la reazione per-
plessa con la cui la Società italiana delle storiche ha rispo-
sto a questo crescendo di polemiche: «Non esiste, infatti, 
una “teoria del gender”. Con questa categoria, usata in 
modo fecondo in tutta una serie di discipline che ormai 
costituiscono l’ambito dei gender studies, non s’introduce 
tanto una teoria, una visione dell’essere uomo e dell’esse-
re donna, quanto piuttosto uno strumento concettuale 
per poter pensare e analizzare le realtà storico-sociali 
delle relazioni tra i sessi in tutta la loro complessità e arti-
colazione: senza comportare una determinata, particola-
re definizione della differenza tra i sessi, la categoria con-
sente di capire come non ci sia stato e non ci sia un solo 
modo di essere uomini e donne, ma una molteplicità di 
identità e di esperienze, varie nel tempo e nello spazio».21

 
Ideologia  e  forzature
Al polo opposto si trovano prese di posizione molto 

polemiche,22 che non lasciano varco neanche a precisa-
zioni sulle modalità in cui viene utilizzata la prospettiva 
di genere – ad esempio la stessa produzione del CTI – o 
a riflessioni sul modo di uscire dall’impasse, come nella 
proposta di Guenzi e di Piana: «Lo scontro non è tutta-
via necessariamente inevitabile. Sesso e genere (gender) 
non sono realtà alternative; sono dati che possono (e de-
vono) reciprocamente integrarsi. Il che esige che si fac-
cia spazio a una visione dell’umano più attenta alla 
complessità e alla globalità; a una visione, in altri termi-
ni, che faccia interagire costantemente tra loro natura e 
cultura. Il rapporto tra queste due ultime grandezze o, 
più precisamente, l’equilibrio tra di esse, è dunque la 
vera soluzione del problema. Non si tratta di optare per 
l’una rinunciando all’altra, ma di ridefinire i livelli sui 
quali vanno rispettivamente ricondotti il dato naturale e 
i dati di ordine sociale e culturale».23

La posizione cangiante e magmatica delle proposte 
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gender-orientate non semplifica certo il compito. In parti-
colare in tempi recenti si è assistito anche a un fraziona-
mento della categoria, che fa corrispondere a singole 
differenze uno specifico gender, come avviene in alcuni 
casi nel cartello LGBT (lesbiche, gay, bisessuali e 
transgender), cui si aggiunge spesso «IQ» e, potenzial-
mente, un numero indefinito di opzioni. Così commen-
ta Mirella Izzo in Manifesto pangender: «La forma somma-
toria (L+G+B+T ed eventuali code Q e I di queer e inter-
sessuali) di questo movimento ha raggiunto il massimo 
delle sue potenzialità, spesso attraverso forzature non 
realistiche».24 In questo modo si produce tra l’altro una 
dialettica molto particolare con gli alleati storici del gen-
der, che sono le (plurali) visioni femministe, che si trova-
no a oscillare tra il sostegno alla forma radicalmente in-
clusiva e trasversalmente sovversiva di modelli patriar-
cali e il disagio per essere condotte, forse oltre ogni pre-
visione, al di là di un soggetto definibile come femmini-
le.

Il compito, che queste note non possono esaurire,25 
potrebbe essere da una parte quello di analizzare caso 
per caso la produzione di teologhe e teologi per vedere 

come fanno funzionare la categoria, e dall’altra quello 
di lasciar tempo a una lettura non preconcetta di feno-
meni volutamente trasgressivi: dalle proteste come quel-
le dei gruppi Femen e Pride si potrebbe cogliere un 
messaggio etico «perché nessuno sia escluso», più che 
lasciar emergere solo il fastidio per la forma irrituale con 
cui è offerto. 

 
Un terreno di  potenzial ità 
e  fra intendimenti
Già dalla sommaria presentazione, peraltro non 

nuova, si può anche capire che incertezze, contraddit-
torietà e timori nascano anche dallo stato dell’arte, che 
ha raggiunto punte molto sofisticate e nello stesso tem-
po in continua evoluzione, ma utilizza – e come potreb-
be essere diversamente? – termini polivalenti, che ven-
gono spesso trasportati da un sistema all’altro, cam-
biando quasi completamente di segno. Emblematico il 
caso della filosofia della differenza, tipica espressione 
dei femminismi europei, francese (Irigaray) e anche 
italiano, con l’elaborazione della Comunità filosofica 
Diotima (Università di Verona) e della Libreria delle 
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Le teologie queer

«Il Dio di Lot era cieco e la vittoria che ottenne fu una 
triste vittoria. I teologi queer (…) non possono di-
menticare e perdonare. (…) I sodomiti devono risor-

gere prima o poi e, come dice Goss, “Dio si ricorderà di loro 
e renderà loro giustizia”. Per essi, la giustizia sessuale diven-
terà un indizio ermeneutico-chiave per ogni lettura del sa-
cro e della vita delle persone» (M. Althaus-Reid, Il Dio queer, 
Claudiana, Torino 2014, 176).

Le teologie queer si collocano tra altre teologie con-
testuali, cercando giustizia per quei soggetti che sono sta-
ti e sono tuttora esclusi e perseguitati dalle Chiese: tran-
sessuali, transgender, bisessuali e tutte le persone che non 
corrispondono alla definizione dualista del genere. L’iden-
tità queer pone una questione disturbante a tutte le cri-
stallizzazioni identitarie, etero e anche gay. Il termine 
spregiativo queer significa strano, deviante ed è stato 
scelto per significare in maniera radicale la singolarità e la 
molteplicità del desiderio, la fluidità in termini di genere e 
di scelte sessuali.

Tra i suoi esponenti troviamo Elizabeth Stuart, teologa 
anglicana che è partita dall’esplicitare nelle liturgie la pre-
senza e l’esistenza delle persone queer; in seguito è entrata 
a far parte di una comunità «aperta» in cui l’interesse liturgi-
co e pastorale è rappresentato dal banchetto del Regno 
come festa di tutte le identità.

Vi troviamo anche Robert Goss, impegnato a ridisegna-
re in termini queer il Cristo, la Chiesa e la teologia come an-
che la lettura della Bibbia, con una sete di giustizia relativa a 
tutte le identità che non possono essere fissate, aggiustate 
o guarite dal dualismo eterosessuale obbligatorio.

Marcela Althaus-Reid è un’altra voce importante in 
questo scenario: nomina per esempio un Dio sodomita che 
sta fuori dalle logiche della fecondità e rappresenta così la 

gratuità dello scambio. Oppure scava in quelle economie di 
scambio sessuale che sovvertono la legge del padre e per 
questo vengono espulse, eppure cercate di nascosto: la 
pratica poliamorosa dell’orgia, la gratuità del sesso scam-
biato nelle dark room, e mostra l’intreccio di tutto questo 
con la presenza di un Dio che è mercificato proprio perché 
è presente anche nei luoghi d’ombra della sessualità. I teo-
logi queer hanno riletto Bibbia e storia riportando in luce 
tante figure indefinite e devianti; figure che mettono in 
questione i modelli di coppia, famiglia o identità eteroses-
suale cristallizzata.

Le teologie queer si sono sviluppate a partire dagli studi 
di Michel Foucault sulla costruzione sociale della sessualità 
e a quelli di Judith Butler. Butler ha sganciato il genere dalle 
sue spiegazioni biologiche e ha reso possibile immaginare la 
pluralità delle identità di genere, identità oscillanti che na-
scono dal desiderio erotico. 

Due obiettivi appaiono in questo orizzonte teologico: 
rendere visibile la molteplicità del desiderio, che non può 
essere canalizzato nell’unica forma dell’eterosessualità isti-
tuzionalizzata. La forza erotica del desiderio è espressione 
dell’energia strabordante, gratuita e imprevedibile di Dio. 
Essa attraversa i corpi e la vita delle persone e destruttura 
anche in senso «post-coloniale» i canoni della moralità cri-
stiana della famiglia.

In secondo luogo il Dio dell’unità patriarcale ed etero-
sessuale viene a mancare, «si è suicidato», liberandosi dal 
suo potere di definire l’amore. Dio non è più la legittimazio-
ne di ogni dualismo escludente e gerarchico, ma «un’orgia» 
di sfrenata condivisione del desiderio di vita e di giustizia 
anche sessuale.

 
Letizia Tomassone

P e r c o r s i  c o n t e s t u a l i
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Dal potere alla libertà

Nell’ultimo secolo non sono mutati profondamente 
soltanto i ruoli e le condizioni materiali di donne e 
uomini. Sono mutati i loro desideri, le loro relazioni e 

l’immaginario di riferimento, sono mutate le forme della ses-
sualità. Si è rotta la fissità di attitudini e destini assegnati ai 
sessi, sono entrate in crisi le forme tradizionali di genitorialità 
e di famiglia. 

Come interpretare questo mutamento? Come cercare, 
nella confusa sovrapposizione tra nuove libertà, nuovi spazi 
d’espressione e nuove forme d’oppressione, mercificazione e 
omologazione, degli strumenti per rompere la solitudine di 
ognuno e ognuna di noi e far incontrare il cambiamento con 
l’espressione di un desiderio di libertà?

Abbiamo imparato che se qualcosa non è nominato sten-
ta a esistere, e il modo in cui lo nominiamo determina il nostro 
modo di viverlo e percepirlo. Dovremmo innanzitutto chie-
derci come leggiamo questo mutamento, con quali occhi e 
quali categorie. Qual è la differente posizione di uomini e 
donne in questo processo? È possibile che questo cambia-
mento parli anche al desiderio degli uomini di una vita e di re-
lazioni più libere e autentiche innanzitutto per sé stessi? 

Che cosa dice agli uomini la libertà femminile, la presenza 
delle donne nel mondo del lavoro, della cultura, della politica, 
la loro rivendicazione di diritti ma anche di autorevolezza e li-
bertà che ha segnato i decenni precedenti trasformando fa-
miglie, relazioni, istituzioni e culture? Le donne hanno costrui-
to pratiche collettive, pensiero, per «mettere al mondo» la 
propria soggettività e dunque il proprio desiderio, l’afferma-
zione di una propria sessualità non di servizio, l’apertura del 
proprio destino oltre un ruolo socialmente segnato. Il femmi-
nismo, a prescindere da quante lo abbiano concretamente in-
contrato, ha cambiato le vite e offerto alle donne l’apertura di 
un modo diverso di stare al mondo. E per gli uomini? 

Il racconto qui diventa spesso caricaturale: ci si ferma alla 
radicalità dei conflitti nelle coppie e alla rappresentazione di 
un femminismo che avrebbe «esagerato», o alla rappresenta-
zione di un’invasione femminile di ruoli e spazi maschili. La 
crisi di un ordine di potere e di una millenaria gerarchia tra i 
sessi viene intesa come capace di determinare una crisi nella 
vita degli uomini, anzi della loro stessa identità. Quasi che 
quell’identità fosse inscindibilmente legata a quel ruolo di 
potere e dipendente da esso per trovare un senso.

I media ci parlano di «uomini in crisi», depressi, spaventati, 
disorientati, minacciati dall’intraprendenza femminile, discri-
minati dalle norme di riequilibrio di diritti e poteri tra i generi, 
espropriati di ruolo e riconoscimento. Il cambiamento, dun-
que, è rappresentato come una necessaria riparazione alle di-
sparità di potere, ma come una minaccia per gli uomini. Di 
fronte a esso gli uomini possono subire la frustrazione, acco-
gliere più o meno ipocritamente i dettami delle buone manie-
re del politicamente corretto, resistere tentando un’impossi-
bile restaurazione di quell’ordine o quantomeno contrappore 
un nuovo vittimismo rancoroso.

 
La costr iz ione del  ruolo
Ma se provassimo a cambiare punto di vista? Che cosa ha 

comportato questo potere per la vita degli uomini? E quanto 
è ancora in grado di dare senso alle nostre vite? Quanto la 

presunzione di una superiorità ha ancora credibilità ai nostri 
occhi e quanto abbiamo pagato la corrispondenza a un ruolo 
di potere con una miseria che ha segnato le nostre vite? Quan-
to la nostra sessualità, schiacciata in un immaginario di domi-
nio, ha oscillato tra l’ansia della prestazione, il possesso e la 
paura dell’impotenza, impedendoci di ascoltare il nostro cor-
po? Quanto l’affermazione di un ruolo maschile ha costretto 
le nostre vite in un rapporto con la funzione produttiva come 
luogo esclusivo di identità, in una socialità tra uomini priva di 
intimità costretta tra competizione e gregarismo? Quanto la 
paternità, ridotta a funzione di disciplinamento, protezione e 
controllo, ha rattrappito l’esperienza del rapporto con i nostri 
figli e la tenerezza possibile di questa esperienza?

Luce Irigaray ha osservato che «la differenza sessuale rap-
presenta uno dei problemi o il problema che la nostra epoca 
ha da pensare». Ma ciò riguarda anche l’esperienza maschile? Il 
maschile è «una differenza», una parzialità da pensare ed 
esprimere come tale? La corrispondenza a un ruolo neutro e 
disincarnato, la corrispondenza a una norma di riferimento ri-
spetto a cui si ordinano gerarchicamente le altre differenze, 
ha reso gli uomini incapaci di pensare sé stessi. Come osserva 
Victor Seidler, per poter avere l’autorevolezza di uno sguardo 
neutro sul mondo gli uomini sono diventati «invisibili a sé stes-
si», incapaci di mettere in parola la propria esperienza parziale 
e sessuata. L’uomo si è confuso con l’umanità, occultando la 
differenza femminile ma rimuovendo anche la specificità 
dell’esperienza maschile. 

Ma allora l’espressione di una soggettività e di un’alterità 
femminile, che disvela l’imbroglio di un unico desiderio e di 
un’unica soggettività maschile ad abitare il mondo, mi minac-
cia o mi offre l’opportunità di uscire da questa costrizione? Il 
prezzo è la perdita di un potere, ma l’assunzione della propria 
parzialità non è anche occasione per provare a dire «io» in 
modo più libero? È rinuncia a parlare per il mondo e del mon-
do ma può essere spazio per parlare di sé, vedere la propria 
esperienza umana e farne radice per un senso differente.1 Così 
il riconoscimento della propria vulnerabilità e dipendenza, la 
rottura del mito di un soggetto artefice di se stesso, protago-
nista di una libertà che è solitudine, indipendenza da legami, 
sogno autistico di autosufficienza non apre alla scoperta della 
nostra radice relazionale e alla possibilità di mettere in gioco il 
nostro bisogno, il nostro desiderio senza temere che questo 
ci porti a perderci?

Freud a un punto del suo percorso di scoperta della di-
mensione inconscia dell’esperienza umana si trova di fronte a 
una domanda a cui non riesce a rispondere: «Che cosa vuole 
una donna?». Il pensiero psicanalitico maschile faticava a rico-
noscere la soggettività femminile e dunque il desiderio fem-
minile. Oggi forse possiamo provare a chiederci: «Che cosa 
vuole un uomo»?, qual è il desiderio possibile oltre il potere, il 
controllo su di sé e sull’alterità, oltre la potenza? Forse si apre 
lo spazio per poter pensare, e mettere in gioco, un diverso 
desiderio di libertà degli uomini.

 
Stefano Ciccone

1 S. Ciccone, Essere maschi tra potere e libertà, Rosenberg & Sel-
lier, Torino 2009; Id., «La differenza maschile come risorsa politica», in 
M.G. Turri (a cura di), Femen. La nuova rivoluzione femminista, Mi-
mesis, Milano 2013, 67-87. Cf. anche il sito www.maschileplurale.it.
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donne di Milano. Si tratta di un pensiero molto sofisti-
cato, che presenta «sia il dato biologico che l’ordine 
simbolico, sia la morfologia corporea che il lavoro 
dell’immaginario, alludendo alla loro inscindibilità»:26 
non si tratta dunque di ipotizzare un femminile preco-
stituito, ma di elaborare un pensiero almeno duale, in 
una situazione asimmetrica, dinamica. Tuttavia la ter-
minologia, nonostante le precise assicurazioni fornite 
dalle autrici, è a rischio costante perché non raramente 
e soprattutto in ambito ecclesiastico viene piegata a in-
dicare un femminile già dato: ancora una volta quello 
di una presunta natura.27 

Molto più complesso e aporetico il rapporto con il 
sex/gender system, come si è appena detto. Non si tratta 
solo della questione, non banale peraltro in ambito ec-
clesiale, del campo immediato di sospetto che questo 
uso suscita, quanto della morfologia rigida del sistema 
stesso, che è evidente soprattutto nel suo uso meno re-
cente: l’aspetto biologico/genetico distinto da quello 
storico e culturale rischia di riproporre un dualismo an-
tropologico, in forma in ultima analisi cartesiana se non 
addirittura platonica,28 in cui la sessuazione riguarda 
solo la dimensione fisica. La posizione che rovescia la 
prospettiva, facendo prevalere il tratto ermeneutico e 
costruttivo su quello fisico, è meno dualista, ma non ri-
solve la perplessità. Proprio la tanto aborrita rimozione 
della natura rappresenterebbe cioè, più che il tallone 
d’Achille del sistema, la spia della sua difficoltà: troppo 
rigida la forma sex/natura, al punto da risultare parados-
salmente simile, in quanto reificata, su entrambi i ver-
santi, sia quello di chi la pretende ontologica che quello 
di chi la ritiene ininfluente.

A questo punto il quadro è sufficientemente com-
plesso da rappresentare una sfida degna di essere raccol-
ta: in fondo si tratta di individuare uno spazio di labora-
torio che possa evitare sia lo spirito della riserva sia un 
«cattivo infinito», entrambi inadeguati per una questio-
ne di questo tipo. Affrontandola non tanto fuori dallo 
spazio pubblico del dibattito, in solitudine aristocratica, 
ma tuttavia con la debita sospensione delle polemiche, 
ritengo ci sia spazio per rendersi conto che omettere il 
confronto costituirebbe un enorme danno, perché la-
scerebbe senza parole e senza orizzonte una questione 
che preme invece per essere portata a consapevolezza. 
In una situazione di grave analfabetismo ecclesiale, cui 
già mi riferivo all’inizio di queste note, e contemporane-
amente di perdurante violenza sulle donne negli stessi 
nuclei familiari, sarebbe grave privarsi della riflessione 
critica sul tema. Differenza e genere rappresentano co-
me minimo categorie analitiche, di sospetto e di trasfor-
mazione, mostrando potenzialità enormi: per le donne 
e per gli uomini (cf. lo spunto di S. Ciccone, qui a fianco), 
quale che sia il loro orientamento sessuale, per sviluppa-
re le risorse della parzialità riconosciuta. 

 
Antropologa inclus iva?  Verso F irenze 2015
La sfida si potrebbe dunque sviluppare soprattutto 

sul versante antropologico, come peraltro si sostiene da 
più parti e già da tempo. A questo snodo epocale infatti 
si richiamava recentemente Sequeri: «Far valere [gli 
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estremi] come il focus della questione femminile, tutta-
via, espone anche a insidiosi dirottamenti e inconsape-
voli riduzioni della più ampia e profonda questione an-
tropologica che vi è implicata. In ogni modo, c’è quan-
to basta per raccomandare che il tema, anche nell’am-
bito della riflessione ecclesiale, non sia ridotto a una 
semplice questione di discernimento delle buone ma-
niere o delle quote rosa, dei complementi sentimentali 
o del politically correct. Si tratta, in verità, nell’odierno 
passaggio d’epoca, di un argomento sistemico. In altri 
termini, il tema impone ormai una riconfigurazione 
della questione antropologica in quanto tale, e dunque, 
un crocevia per le sorti dell’umanesimo prossimo ven-
turo».29

Ma la posta in gioco era lucidamente presente anche 
nell’intervento di Stella Morra al congresso dell’Asso-
ciazione teologica italiana del 2007, il cui tema generale 
era appunto «L’identità e i suoi luoghi. L’esperienza 
cristiana nel farsi dell’umano».30 Morra segnala infatti 
come tale questione, di evidente rilevanza pratica ma 
con non ancora sufficiente elaborazione teorica, incon-
tri alcuni scogli, che non vanno evitati, bensì affrontati: 
non solo dunque problemi, ma occasioni per la riflessio-
ne teologica. Tra questi punti caldi si deve ricordare 
l’attribuzione scontata del tema alle donne, che può pe-
rò fornire risorse a un analogo pensiero maschile, e la 
mancanza di antiche radici di tradizione femminile, che 
può diventare invito a pensare diversamente. Non si 
tratta perciò di aggiungere semplicemente materiali, ma 

di cercare una generale riconfigurazione, con diversa 
metodologia: «C’è [anche] una differenza di metodo: 
questo luogo della formazione dell’identità che è l’iden-
tità sessuata si pone esattamente in quell’incrocio 
dell’immediatezza, tra l’immediatezza del soggetto e la 
mediatezza della realtà, dove si costituisce una partico-
lare forma dell’immediatezza della coscienza comune. 
E questo luogo richiede strumenti e attenzioni metodo-
logiche che sappiano articolare il sapere della realtà co-
me si presenta con il sapere della teologia in una combi-
nazione abbastanza inedita».31

Due le conclusioni aperte del contributo: da una 
parte l’idea che in un cantiere di lavori in corso sia op-
portuno confrontarsi con le diverse categorie offerte dai 
saperi non teologici, dunque con uguaglianza/differen-
za/genere e con le singole biografie. Questa è una prati-
ca, come dicevo anche all’inizio, condivisa nel CTI, che 
non si sente vincolato a un’unica scuola, non per incer-
tezza ma per convinzione. D’altra parte Morra tenta 
un’articolazione del tema a partire dalle diverse formali-
tà – cristologia ed escatologia, teologia trinitaria, eccle-
siologia –, mostrando come per l’antropologia uno dei 
rischi sia quello di restringere indebitamente il riferi-
mento a una teologia dell’immagine, come se la conforma-
zione a Cristo che con/costituisce per ognuno/a un’i-
dentità dinamica disponibile al compimento venisse, 
quando si parla dell’esser uomini e donne, sospesa e 
considerata irrilevante. In questo quadro si dovrebbe 
considerare anche la prospettiva pneumatologica,32 non 
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* Teologa, presidente dal 2013 del Coordinamento teologhe ita-
liane (www.teologhe.org). Fondato nel 2003, il Coordinamento ha 
avuto come prima presidente Marinella Perroni, e ha come finalità 
valorizzare e promuovere gli studi di genere in ambito teologico, bi-
blico, patristico, storico, in prospettiva ecumenica; e favorire la visibi-
lità delle teologhe nel panorama ecclesiale e culturale italiano. Fa 
parte del Coordinamento associazioni teologiche italiane (CATI), al-
la cui guida da novembre è Giacomo Canobbio, segretario Andrea 
Gaino. 

1 Ad esempio la nomina di Luzia Premoli come membro della 
Congregazione per l’evangelizzazione dei popoli e di Nuria Calduch e 
Bruna Costacurta nella Pontificia commissione biblica.

2 M. Perroni (a cura di), Non contristate lo Spirito. Prospettive di genere e 
teologia: qualcosa è cambiato?, Il Segno dei Gabrielli, Negarine (VR) 2007 
offre una rassegna di brevi saggi tematici; Coordinamento teologhe 
italiane (a cura di), «Teologia e prospettive di genere», in P. Ciardel-
la, A. Montan, Le scienze teologiche in Italia a cinquant’anni dal concilio Vati-
cano II, LDC, Leumann (TO) 2011, 163-191 presenta lo stato degli 
studi, elaborato nel contesto di un seminario CATI. In corso di stampa 
un numero di Vita monastica che raccoglie gli interventi presentati nella 
Settimana teologica di Camaldoli dello scorso agosto sul tema «Donne 
e uomini nella Chiesa».

3 S. Noceti, «Un caso serio della ricezione conciliare: donne e te-
ologia», in Ricerche teologiche 12(2002) 1, 211-224.

4 C.C. Canta, Le pietre scartate. Indagine sulle teologhe in Italia, Franco 
Angeli, Milano 2014.

5 Cf. M.A. Grillo, L. Lugoboni, Lo straordinario dell’ordinario. Città, 
donne e Chiesa: la via italiana di Marisa Bellenzier e Ivana Ceresa, «Sui gene-
ris» 14, Effata, Cantalupa (TO) 2013.

6 Per lo statuto e anche l’attività dell’Associazione, si veda il sito 
www.teologhe.org. 

7 M. Perroni, «Lettura femminile ed ermeneutica femminista del 
NT: status quaestionis», in Rivista biblica 41(1993), 315-339. Si vedano 
anche: «L’interpretazione biblica femminista tra ricerca sinottica ed 
ermeneutica politica», in Rivista biblica 45(1997), 439-468; «”Cent’anni 
di solitudine”: la lettura femminista della Scrittura», in Servitium 
3(2003) 15, 607-620.

8 CTI (a cura di), «Teologia e prospettive di genere», 168-169; 
172-173.

9 M. Perroni (a cura di), Corpo a corpo. Le donne e la Bibbia, Effata, 
Cantalupa (TO) 2015.

10 Cf. M.C. Bartolomei, «Il soggetto e la parola dell’altro. A pro-
posito dell’interpretazione femminista della Bibbia», in Annali di storia 
dell’esegesi 71(1990), 323-334; Ead., «Sottrarsi o essere sottratto. Il para-
digma dell’altro», in L’ombra di Dio. L’ineffabile e i suoi nomi, Cinisello 
Balsamo (MI) 1991, 185-210.

11 Cf. D. Scaiola, «La ricezione di Dei Verbum e la ricerca biblica», 
in Il Vaticano II e la sua ricezione femminile, 65-87, che invita le colleghe 
esegete a confrontarsi di più con questi temi, anche al di là di contenuti 
specificamente riguardanti «le donne».

12 CTI (a cura di), «Teologia e prospettive di genere», 172-173.
13 A. Valerio, Cristianesimo al femminile, D’Auria, Napoli 1990, 21-

31. Si può vedere anche B.S. Zorzi, Al di là del «genio femminile». Donne e 
teologia nella storia della teologia cristiana, Carocci, Roma 2014. Interessan-
te incrocio tra lettura biblica e storica il progetto internazionale «La 
Bibbia e le donne. Storia, cultura, esegesi», curato in Italia da Adriana 
Valerio: su 20 volumi previsti ne sono stati già pubblicati la metà. 

14 A. Buttarelli, Sovrane. L’autorità femminile al governo, Il Saggiato-
re, Milano 2013, 60.

15 Per una recensione degli studi, cf. S. Noceti, «Pensare la Chiesa 
in prospettiva di genere», in Perroni (a cura di), Non contristate lo Spirito, 
187-194; Ead., «La ricezione di Lumen gentium e la ricerca ecclesiologi-
ca delle donne», in C. Militello (a cura di), Il Vaticano II e la sua ricezio-
ne al femminile, EDB, Bologna 2007, 101-120. Importante in questo 
ambito il contributo scientifico di Cettina Militello e Serena Noceti 
anche e forse soprattutto nei manuali che affrontano la disciplina nel 
suo complesso: rispettivamente La Chiesa «il corpo crismato», EDB, Bolo-
gna 2003, e insieme a S. Dianich, Trattato sulla Chiesa, Queriniana, 
Brescia 2002.

16 M.C. Bartolomei, «La patrimaternità di Dio. L’antropologia 
teologica della paternità di Dio», in Esperienza e teologia 7(1998), 15-36; 
Ead., «Sottrarsi o essere sottratto. Il paradigma dell’altro»; Ead., «In-
troduzione» e «Quale Dio dicono le donne?», in M. Bellenzier, O. 
Cavallo (a cura di), Le donne dicono Dio. Quale Dio dicono le donne? E Dio 
dice le donne?, Paoline, Milano 1995, 9-41. Un’espressione poetica di 
Alda Merini può raccogliere la posta in gioco dell’ipotesi di «un Dio 
materno e plurimo», dove la questione, sia pure posta in forma poeti-
ca, non sta unicamente nel materno, ma anche nel plurimo. In Perro-
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tifica della materia, [che] è lo slittamento della differen-
za dagli schemi binari ai processi rizomatici; dalle op-
posizioni sesso/genere o natura/cultura ai processi di 
sessualizzazione/razzializzazione e naturalizzazione 
che fanno della vita in sé, o della vitalità della materia, il 
loro obiettivo generale».35

Mi sembra così d’interpretare anche l’invito conte-
nuto nella Traccia per il V Convegno ecclesiale naziona-
le di Firenze 2015, che parla di risposta creativa e gene-
rativa «sia nella sollecita capacità di intercettare i pro-
blemi, sia nella gratuità e nella coralità con le quali li si 
affronta, rendendo possibile immaginare soluzioni fuori 
dalle piste già battute».36

Spero che l’affacciarsi di tanti temi e testi non risulti 
dispersivo e possa comunque permettere di intravedere 
l’istanza etica che attraversa non solo queste teologie dai 
nomi inconsueti – femministe, ecofemministe, queer –, 
ma anche i pensieri con cui dialogano: pensare gender/e 
non gender a un tempo (Butler), il postumano (Braidotti), 
la parzialità maschile come risorsa politica (Ciccone), 
tutti attraversati da passione inclusiva e dedizione politi-
ca, in una sorta di contropiede37 che non esiterei a defi-
nire profetico. La sfida è per tutti e tutte, anche per le 
Chiese ovviamente, quella di non permettere che la re-
torica delle belle affermazioni divori le pratiche di una 
giustizia che sia di questo mondo e che di questo mondo 
si prenda cura.
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come appendice romantica ma come parte integrante 
della teologia sistematica.

È interessante trovare anche una consonanza con 
una pensatrice come Rosi Braidotti, che nel postumano 
individua la necessità sia di partire da nuovi punti pro-
spettici, sia di elaborare una visione monista, in tensio-
ne dialettica con gli spiritualismi delle vecchie antropo-
logie ma anche con le nuove giustapposizioni del sex/
gender system, in quanto rigidamente binarie. Certamen-
te Braidotti si cautela da un troppo facile battesimo 
della propria visione, perché proclama che la declina-
zione «vitalistica del materialismo non può essere più 
lontana dall’affermazione cristiana della vita, dalla de-
lega trascendentale del sistema dei valori e dei significa-
ti a entità più elevate del sé incarnato».33 Si può forse 
anche obiettare che alcune sue istanze sono espresse in 
modo eccentrico: postumano suona infatti dissacrante 
e disumanizzante. Ma questa eccentricità non è solo 
linguistica, vuole piuttosto indicare un’uscita da alcune 
secche, quali una visione antropocentrica medievale e 
moderna, ma anche i molteplici «post» che immagina-
no semplicemente di uscire dalla crisi proclamando 
post-modernità, post-umanesimo, post-gender e 
quant’altro. Certo non si tratta di aggregare ingenua-
mente all’antropologia cristiana in stato di cantiere l’ul-
tima proposta, ma di dialogare con essa. L’antropolo-
gia che cerca un «nuovo umanesimo» in un orizzonte 
di complessità34 può trarre vantaggio anche dalla «ca-
ratteristica più evidente dell’attuale ridefinizione scien-
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