Maria Clara Lucchetti Bingemer
La Chiesa e iI femminile: uno sguardo teologico
«Oggi di fatto non è possibile riflettere su Dio, sulla rivelazione e sulla fede - ossia, fare teologia - senza tener conto del contributo femminile». Maria Clara Lucchetti Bingemer, laica, sposata e madre di cinque figli, attualmente docente al Dipartimento di teologia alla Pontificia Università cattolica di Rio de Janeiro (Brasile), ricostruisce in questo interessante e documentato studio il ruolo del femminismo nello sviluppo di un pensiero teologico al femminile, dapprima valutandone contributi e limiti, quindi analizzando il progressivo e autonomo prendere parola delle donne nella teologia, focalizzando l'analisi soprattutto in area latinoamericana.
La questione femminile e della donna sembra essere tornata in primo pia​no, sia sul versante secolare sia su quello ecclesiastico. Sarà perché le donne stanno assumendo ruoli centrali in un mondo agitato, violento e instabile? Sarà perché Papa Francesco torna continuamente sul tema? Sarà per la recente formazione di una commissione di studio sul diaconato femmini​le? Qualunque sia la ragione, in un momento in cui ovunque nel mondo c’è così tanta violenza e ci si confronta con problemi economici, politici e sociali, si avverte una percezione più o meno diffusa che la donna possa essere una protagonista importante nei processi di cambiamento.
Per quel che concerne la Chiesa, avviene qualcosa di simile. Più e più volte abbiamo sentito il Papa parlare dell’importanza della donna e del femminile. Nelle sue dichiarazioni in Vaticano, nei suoi viaggi, come quello recente in Colombia, si percepisce frequentemente quanto il Pon​tefice stimi la donna e il femminile nella vita della Chiesa, nella teologia e nella pastorale.

Perciò, cominceremo la nostra riflessione indicando alcuni punti che ci sembrano importanti nel cammino del femminismo, lungo ormai vari decenni, e la situazione nella quale si trova oggi, sia dentro che fuori dalla Chiesa. Cercheremo allora di sottoporre a disamina il pensiero critico di due femministe, una statunitense, Camille Paglia; l’altra bulgaro-francese, Julia Kristeva.
La seconda parte della nostra riflessione si concentrerà più direttamente sulla donna nella Chiesa, Lì osserveremo una discriminazione secolare nei confronti della donna che è ontologica e dalla quale derivano tutte le altre: la discriminazione contro il suo corpo.
Il femminismo: contributi e limiti
È innegabile che il femminismo sia stato una rivoluzione positiva per le donne. Sollevare la questione della subordinazione della donna in una so​cietà patriarcale, farla sospettare dei ruoli che le sono stati attribuiti nei se​coli e stimolarla a lottare per i suoi diritti è stato ed è innegabilmente qual​cosa di molto prezioso. E anche se oggi possiamo muovere alcune critiche alla configurazione antitetica del femminismo della ‘prima ora’ - con le sue rivendicazioni piuttosto radicali, il suo linguaggio piuttosto anti-maschile e le sue proposte anti-familiari e indirizzate quasi solamente verso il lavoro e i salari — sta di fatto che non potremmo stare oggi, qui e ora, a riflettere sul contributo della donna nella società e nella Chiesa se non ci fosse stata la rivoluzione femminista.
Tuttavia, nonostante gli apporti positivi, giunti persino a dar vita a una scuola di pensiero nella società odierna e a una scuola teologica all’interno della Chiesa, il femminismo stesso, a una rilettura, svela alcuni punti critici nel sistema di pensiero che ha creato e perfino nell’impatto che ha avuto sulla società. Possiamo citare come esempio la riflessione di una femmini​sta statunitense molto nota, Camille Paglia, che in un’intervista rilasciata in Brasile ha affermato:
Molte femministe della mia generazione si sono opposte con fervore a questa tendenza per la quale le donne devono tornare a dedicarsi esclusivamente al loro ruolo di madri, ma io non sono d’accordo con queste femministe. Dalla fine degli anni Sessanta, chi vuol essere madre e donna viene denigrata. Per me il femminismo è la lotta per le pari opportunità della donna. Per rimuovere, cioè, qualunque ostacolo che impedisca la sua crescita nell’istruzione superiore o nel mercato del lavoro. Il femminismo dovrebbe stimolare le scelte ed essere aperto alle decisioni individuali. Le femministe sbagliavano a esaltare la donna professionista in quanto più importante della donna madre e sposa. Un’intera generazione di professioniste americane ha rimandato la maternità e, quando alla fine ha deciso di rimanere incinta, non ha potuto trovare un compagno o ha avuto problemi di fertilità
.
E prosegue:
Il femminismo non si sta rivelando onesto sulla realtà biologica con cui le donne devono fare i conti se vogliono unire la maternità alle ambizioni professionali. In questo caso, la natura entra in conflitto con l’idealismo moderno di uguaglianza sessuale. Le femministe hanno assicurato alle donne che ci sarebbe stato tempo a sufficienza perché avessero figli più tardi, a quaranta o a cinquant’anni, dopo il raggiungimento del successo professionale. Quanta ignoranza scientifica! Sappiamo ormai da diverso tempo che i rischi per la madre e per il bambino sono più alti dopo i trentacinque anni. Dalla prospettiva medica, la donna è più fertile ed è maggiormente facilitata nella maternità da ventenne. Diventare madre o padre a quell’età è piuttosto diverso che esserlo a quarant’anni
. L’infelicità che molte donne oggi provano deriva in parte dalla loro incertezza su chi siano e su cosa vogliano in questa società materialista, orientata allo status, che si aspetta dalla donna che si comporti da uomo e sia nondimeno capace di amare come una donna
.
Camille Paglia sostiene anche che le donne scarichino le loro frustrazioni sugli uomini, dando loro la colpa di tutto, pretendendo che cambino, che pensino e agiscano come donne, riducendo il loro protagonismo. Que​sto - secondo Paglia - «fa sì che le donne perdano terreno e le debilita, psicologicamente e affettivamente»
. La pensatrice sembra suggerire che ci sia una dimensione del femminismo estremamente narcisista e che questa dimensione oggi si stia mostrando con maggior evidenza. Questa critica viene espressa anche da un’altra femminista, non statunitense ma europea. Julia Kristeva, la psicanalista bulgara radicata in Francia, viene considerata una femminista. Il suo femminismo, tuttavia, è difficilmente classificabile. Presenta una riflessione piuttosto diversa da quella del femminismo statu​nitense. Vogliamo sostenere qui che la sua riflessione sulla donna, ricavata dalla sua stessa esperienza, le faccia sviluppare temi, argomenti, che non si trovano in prima linea sull’altro fronte. Inoltre, il suo discorso e la sua visione sull’essere donna nel presente e nel futuro sono molto incentrati sulla singolarità del soggetto - e qui parla soprattutto la psicanalista - in permanente interazione, spesso conflittuale, con l’alterità dell’altro.
Il femminismo di Kristeva, pertanto, non è incentrato tanto sulle donne in quanto soggetto collettivo universale, e nemmeno sulle donne militanti, raramente celebri, ma va oltre queste, per ritrovarle nella loro subalternità, che gli impedisce di farsi esseri di linguaggio. Su questo ha parole dolorosa​mente vere, quando dice che «l’effetto donna nelle nostre società comporta una certa relazione con il potere e il linguaggio, o forse con il potere del linguaggio; quella del non possederli, ma di essere il supporto muto che li travalica»
.
Kristeva è convinta che «se una donna ha qualcosa da perdere, forse sono solo le sue catene»
. Ma al contempo considera impossibile una ‘summa’ sul «secondo sesso» come quella di Simone de Beauvoir, che parlerebbe a nome di «tutte le donne». Secondo la psicanalista, si commette qui lo stesso errore di quando si è creduto di poter parlare e agire in nome di «tut​ti gli uomini», di «tutti i proletari» o di tutta un’altra comunità. Preferisce parlare del suo sesso come di «una musica fatta di singolarità, di dissonan​ze, di contrappunti che vanno oltre gli accordi fondamentali»
.
Leggendo queste due femministe contemporanee, vediamo che il fem​minismo ha risposto ad alcune inquietudini delle donne, che non avevano diritto al voto, né a partecipare al mercato del lavoro e allo spazio pubblico.
Ha fornito, forse, più. opportunità alle donne. Tuttavia, la lettura critica di tutta questa parabola che si sta realizzando ormai da diversi decenni non sembra essere unanimemente positiva.
Molte donne ai nostri giorni hanno reagito e hanno lasciato l’ambito domestico al fine di partecipare allo spazio pubblico gomito a gomito con l’uomo, col desiderio d’essere padrone della propria vita. Tuttavia, la visio​ne maschilista e patriarcale si intreccia con questo movimento di liberazio​ne, col suo desiderio di dominio e controllo delle donne. I cambiamenti derivati da questa azione femminile hanno incontrato problemi di accet​tazione in diverse società, che reagiscono con un aumento della violenza contro le donne.
Un’analisi della situazione della donna a livello mondiale ci fa percepire l’esistenza della cosiddetta Violenza di genere’, un fattore culturale e sociale che concepisce la donna come inferiore all’uomo. L’introiezione della su​periorità del modello maschile, il mimetismo d’azione costante in rapporto alle generazioni precedenti alla nostra, porta la violenza come meccanismo che è frutto di uno schema familiare di subordinazione e di non contrad​dizione delle imposizioni maschili. «Il modello familiare predominante è quello dell’autorità paterna, il che determina la sottomissione dei figli e della donna all’autorità paterna»
.
Anche se la società attraversa delle trasformazioni in relazione alla li​bertà della donna e alla sensibilizzazione del patriarcalismo, nelle relazioni stabilite tra uomini e donne, in generale, sono ancora gli uomini ad assu​mere il potere sulle donne, poiché la supremazia maschile è introiettata da entrambi in quanto reale, a discapito di quella femminile. In questo modo, quando la donna non accetta come naturale’ il ruolo a essa imposto, è frequente il ricorso degli uomini alla violenza, dalle sue forme più sottili fino alla violenza fisica, potendo giungere persino alla morte per omicidio.
La prima grande violenza di cui è vittima la donna comincia con l’e​ducazione. Questa si unisce a ciò che si conosce come ‘femminilizzazione della povertà’. Nei paesi più poveri e sottosviluppati come quelli del nostro continente, dell’America Latina, si produce il fenomeno della ‘femmini- lizzazione della povertà’, che è una realtà molto presente
. Una persona povera, se è anche donna, lo è doppiamente.
Povera per la sua condizione femminile, che si unisce alla sua condi​zione di emarginata, rendendo la sua vita ancor più complessa e difficile, poiché di norma è lei a doversi occupare dei figli, dal momento che di frequente viene abbandonata dal marito. Così «su 10 persone povere al mondo, 7 sono donne. Oltre 60 milioni di bambine non vanno a scuola e più di 500 milioni di donne non sa leggere e scrivere»
. Di fronte a questa realtà, migliaia di bambine che desiderano imparare a leggere, a scrivere e che aspirano a un’educazione devono lottare per andare a scuola e cambia​re il proprio futuro.
Quanto alla violenza contro le donne, si tratta di una delle violazioni dei diritti umani più sistematica e diffusa. E radicata nelle strutture sociali costituite in base alla dominazione di genere più che su azioni individuali; trascende limiti d’età, socioeconomici, d’istruzione e geografici; riguarda tut​te le società; ed è un ostacolo importante per l’eliminazione della disugua​glianza di genere e della discriminazione a livello globale. Si possono citare innumerevoli casi, come Boko Haran, ma anche un’infinità di movimenti di resistenza che si sono opposti a tutto ciò, come «Non una di meno», ecc.
Di fronte a questo quadro dalle tinte piuttosto fosche, la tentazione è quella di demoralizzarsi. Tanti anni di lotte, tanti progressi in così tanti ambiti, tante donne che si sono distinte nel contesto di un’immensa lotta per poter dire la loro, per rendersi visibili nello spazio pubblico. E, tuttavia, questi dati sono ancor più spaventosi, perché rivelano una discriminazione che non riesce ad avere fine, o anche solo a diminuire.
Tuttavia, credo che non sia stato sufficientemente tenuto in conside​razione l’altro lato dell’oppressione di genere che emerge dal panorama appena descritto: la capacità di resistenza e di creatività delle donne per contrastare tutto ciò di cui sono vittime. Gli esempi individuali sono in​numerevoli. Sembra che le donne stiano imparando che la solidarietà fra loro può essere un poderoso elemento di liberazione. E ci sono esempi che
lo
dimostrano. Così, abbiamo casi di collettivi di donne che si sono rese visibili aggiungendo una differenza portatrice di vita e trasformatrice, che può introdurre un modo di agire integrato e totalizzante in una società afflitta da ogni sorta di ingiustizia e violenza.
Trasformare il dolore in sofferenza feconda, la violenza in dono, il ter​rore in bellezza poetica e artistica, è quel che ci mostrano questi collettivi femminili, in un mondo così tormentato e malato per la violenza come il nostro. Mostrano che il cammino di trasformazione della realtà consiste nel tirar fuori dalla morte vita, dalla violenza bellezza, e alimentare gli altri dai loro corpi e cuori feriti, nutrire il popolo. E che è possibile, dalla sfera del privato in cui per molti secoli e persino millenni si è limitata la presenza della donna, passare alla sfera pubblica e avere un impatto sensi​bilizzatore e trasformatore. A ciò si riallaccia la nostra riflessione sul potere trasformatore del femminile nella Chiesa.
L’ingresso del femminismo nella Chiesa
La ventata di aria nuova dell’emancipazione femminile nell’Occidente cri​stiano, e in America Latina in particolare, non è soffiata inizialmente dalle varie Chiese. È dal processo laico di secolarizzazione e nell’ambito di lot​te molto concrete e profane (voto, salario, giornata lavorativa, sessualità, diritti del corpo) che la donna ha via via intrapreso la sua ‘evasione’ dallo spazio domestico privato nel quale si trovava confinata, diretta verso lo spazio pubblico, agendo sulle strutture sociali, sulla politica, sulla produ​zione economica e culturale.
La donna è emersa ed è stata riconosciuta nel mondo cristiano da non più di cinquant’anni. Dopo il grande evento del Concilio Vaticano II, la voce femminile ha cominciato sempre più a farsi sentire, rivendicando l’occupazione di spazi nella Chiesa e realizzandola in modo effettivo. Sia in virtù del coordinamento di comunità a diversi livelli, per la mes​sa in discussione dell’impossibilità di accedere al ministero sacerdotale riservato solo agli uomini, sia attraverso il cammino di produzione di una riflessione teorica sull’esperienza religiosa e sui contenuti dottrinali della fede cristiana dalla sua particolare prospettiva donna, oggi di fatto non è possibile riflettere su Dio, sulla rivelazione e sulla fede - ossia, fare teologia- senza tener conto del contributo femminile. Autrici come Elizabeth Johnson, Lisa Cahill e altre negli Stati Uniti; o come Nuria Ga- yol, Cettina Militello in Europa; o come Virginia Azcuy e Ivone Gebara in America latina, sono presenze rilevanti nel pensiero ed esposizione dell’intelligenza della fede.
La teologia femminista negli Stati Uniti ha aperto una discussione sul linguaggio patriarcale applicato a Dio. Negli anni ’60 e ’70 il movimento femminista ha partecipato alle recriminazioni anti-paternaliste e antiau​toritarie in chiave anti-maschile. Il contenuto di questa teologia è la de​nuncia della concezione patriarcale di Dio e del linguaggio che da lì si genera. La riflessione teologica femminista proclama quindi un «addio al patriarcato», l’operazione mistificatrice che ha attribuito valore universale al maschio, dimenticando l’importanza non solo della metà d’umanità che è donna, ma anche di ogni persona nella sua unicità e totalità. Questo at​teggiamento pratico e cognitivo ha dato peso e spazio, nel divenire storico ed ermeneutico, al maschile come paradigma principale dell’essere umano. Si metteva allora in atto una nuova ermeneutica del femminile anche in campo teologico, della quale uno dei successi radicali è stata l’accusa di un ordine religioso-istituzionale colpevole di imporre a tutti l’equazione: «se Dio è maschio, allora il maschio è Dio»
.
Al di là di Dio Padre è il significativo titolo dell’opera con la quale, all’i​nizio degli anni ’70, Mary Daly ha dichiarato l’impossibilità di una conci​liazione fra cristianesimo e anti-patriarcalismo, e ha proclamato l’instaura​zione di un nuovo e diverso simbolismo religioso. Il padre assassinato’ dal femminismo è il modello patriarcale d’essere e d’agire con cui l’uomo si è identificato in nome di Dio.
A sua volta, Kari Elisabeth Borresen critica l’antropologia teologica di due maestri della Chiesa, Agostino e Tommaso D’Aquino, quando sostie​ne che la concezione della civilizzazione occidentale e cristiana è marca​tamente androcentrica. Ossia, unendo i due racconti biblici della Crea​zione dell’umanità, quello Jahvista (Gen 2, 18-24) e quello Sacerdotale di composizione successiva (Gen 1, 26-27), come fossero uno stesso e unico racconto, la creazione viene interpretata nel senso di una relazione gerar​chica tra i due sessi. La donna viene creata dopo, dal e per l’uomo. Da qui deriva una dipendenza ontologica, biologica e sociologica della donna e - ancor più grave -, una concezione per cui solamente l’essere umano di sesso maschile è teomorfo (possiede la forma, l’immagine di Dio). Questa tipologia, col suo ampliamento in tutta la teologia posteriore, stabilisce ciò che Børresen chiama «sessuologia teologica»
.
Elizabeth A. Johnson
 riconosce che parlare di Dio conforma, orienta la vita: non solo quella delle comunità dei fedeli, ma quella di tutta la comunità sociale e dei suoi membri. Ciò che possiamo dire di Dio non è neutrale, anzi: ha i suoi effetti positivi o negativi sulla società. Il discorso patriarcale e androcentrico su Dio ha promosso una profonda esclusione della donna dalla sfera pubblica e una subordinazione di questa all’imma​ginario e alle necessità di un mondo progettato principalmente da uomini. Elizabeth Johnson sostiene che, nella Chiesa, tale esclusione si verifica in tutti i campi: nei principi ecclesiastici, dottrine, preghiere, sistemi teolo​gici, liturgici, modelli spirituali, nelle visioni della missione, nell’ordine, guida e disciplina della Chiesa
.
Ma mentre le teologhe europee hanno costruito il loro pensiero seguen​do le statunitensi per alcune cose e affrancandosene per altre, in America
Latina la teologia femminista ha assunto caratteristiche diverse. La data del​la sua nascita si colloca intorno al 1968, quando la conferenza di Medellin rileggeva la ventata di inattesa primavera del Concilio Vaticano II nella chiave dell’inseparabilità fra annuncio evangelico e lotta per la giustizia
.
I tre presupposti di Medellin - la presa di coscienza che evangelizzare l’America Latina avrebbe comportato assumere la dimensione di oppressione e ingiustizia presente nel continente; il pensiero teologico sulla fede insepara​bile, nel suo divenire, dall’analisi della realtà attraversata dall’ingiustizia; l’ag​glutinazione delle basi comunitarie che leggevano la conflittualità della vita alla luce della Scrittura per produrre nuovi fatti trasformatori — hanno aperto strade e porte affinché il discorso teologico trovasse un nuovo soggetto come punto di partenza: i poveri e gli emarginati del continente.
Così, negli anni ’70, le donne latinoamericane cominciano ad avventu​rarsi nei meandri dell’attività teologica a partire dalla forte sollecitazione dei poveri e dallo schierarsi con essi che va prendendo piede nella Chiesa la​tinoamericana. Il loro sguardo e i loro orecchi si volgevano in parte verso le loro sorelle del Nord, che stavano aprendo la discussione sulla possibilità di pensare e di parlare al di là di Dio Padre’ e del patriarcalismo dominante in teologia
. Vedevano come una grande e nobile sfida mettere in moto una teologia che le includesse come produttrici e non solamente consumatrici. Tuttavia, la nascita di una teologia latinoamericana dalla prospettiva della donna nasce inseparabilmente dallo schierarsi con i poveri ed è costitutiva della sua configurazione
. E fu così che ha cominciato a manifestarsi una nuova solidarietà in America Latina: quella delle donne teologhe verso le donne povere delle basi comunitarie. Le prime si consideravano portavoce di queste ultime e responsabili dei recupero dei loro diritti.
Frutto di tutto questo cammino iniziale fu un disporsi a ripensare tutti i grandi temi teologici dall’ottica della donna
. Si cercava una teologia con un volto, con un’anima, con una configurazione di donna, una pro​spettiva femminile della teologia, con la messa in risalto dell’importanza di riscoprire le espressioni femminili di Dio. Lì comincia un momento più fecondo e solido di pubblicazioni di donne teologhe, nel tentativo di rivi​sitare e ripensare i grandi trattati della teologia dogmatica e la Bibbia stessa a partire dalla loro esperienza e dal loro sentire femminile
.
Da una parte la teologia delle donne latinoamericane si autopercepiva come debitrice della teologia femminista nordamericana, senza la qua​le non avrebbe trovato la strada aperta per legittimare il suo percorso. Tuttavia, identificava al contempo una distinzione importante rispetto alla sua forma e al suo contenuto: non si muoveva dietro la spinta pri​mordiale della lotta per l’uguaglianza e della battaglia antitetica contro il maschilismo. Lottava invece per costruire un discorso inclusivo, dove la differenza del fatto di essere donna era un atto costitutivo e integrale dal principio.
La denominazione di questa tappa del processo evitava la parola ‘fem​minismo’ o 'femminista per il desiderio di prendere le distanze dal tono rivendicativo e antagonista della teologia di altre latitudini. Si preferiva​no espressioni come «teologia dall’ottica della donna» o «teologia fatta da donne» o «teologia a partire dalla donna».
Su questa stessa linea si muovevano tesi dottorali e lavori accademici d’ogni tipo. Nell’area della teologia sistematica si lavorava sul rapporto di Gesù con le donne, sul volto materno di Dio Padre, sul pensiero di una Chiesa inclusiva che assumesse la donna come soggetto produttore di beni simbolici e non consumatrice passiva. Una Chiesa gioiosa e partecipativa
. Questo modo di fare teologia permane fino ai nostri giorni. E non è un qualcosa di isolato nell’attività teologica femminile a livello mondiale. Tro​va affinità nel retroterra di alcune teologhe europee della stessa generazione e si muove tra i concetti chiave di reciprocità, unidualità, relazionalità, cercando sempre il dialogo coi teologi uomini e con la comunità teologica come un tutt’uno
. Le rivendicazioni di questo tipo di teologia non si alli​neavano più con un femminismo della prima ora, la cui principale lotta era quella per l’uguaglianza, ma con un altro diritto: il diritto alla differenza e l’affermazione della donna come differenza che desidera essere differente. E così che questa teologia - in dialogo persino con opere di altre aree del sapere scritte da donne
 — rimarca l’identità della donna in quanto altra, ‘differente’ dall’uomo e che vuole rimanere tale, persino nel modo di sen​tire e di pensare Dio, e produce una teologia altra da quella del femmini​smo, che si auto-considerava più in dipendenza con la teologia sviluppata a partire dal paradigma dell’uguaglianza
.
Col passare degli anni, e con la crisi in cui è entrata la Teologia del​la Liberazione (TdL) durante i lunghi anni del pontificato di Giovanni Paolo II (1978-2005), per le nuove generazioni di teologhe è risultato chiaro che non fosse più possibile una teologia di ripiego, riciclaggio di un qualcosa di più vecchio, senza dar luogo al parto del nuovo che anela​va per venire alla luce. Nella Teologia Femminista - che ormai non aveva più paura di darsi questo nome - si è preteso allora di sollevare domande fondamentali, che mettessero in discussione la struttura stessa del pensie​ro teologico elaborato fino a quel momento. Non si trattava più di una teologia dall’ottica o dalla prospettiva della donna, che si sarebbe presen​tata come aggiunta o capitolo a parte della teologia ufficiale, fatta fino ad allora da teologi uomini. Sarebbe stata ed è una controversia di fondo rispetto all’insieme della teologia dominante, patriarcale e maschilista
.
E così che le donne teologhe si sono messe a dialogare con le autrici che avevano consacrato nuovi metodi di lavoro con la Bibbia, con la Rivelazione, con il dogma. E, soprattutto, hanno seguito i passi che la loro prima origine - la TdL - ha compiuto. Mentre la TdL ampliava il ventaglio dei suoi interessi verso altri temi che non fossero solo quelli stret​tamente socio-economico-politici, e cominciava a lavorare sull’ecologia, sulla cultura, sulla crisi della modernità, sul genere, su razza ed etnia, la teologia femminista latinoamericana trovava nella prospettiva di genere un angolo più adeguato da cui costruire la sua riflessione e il suo discorso
. Ossia, non si sarebbe affatto persa la prospettiva d’inclusione di coloro che si trovano ai margini della società e del progresso. Anzi, questa problema​tica continuava, forse più che mai, a sfidare e a interpellare la teologia. I poveri, che costituivano i soggetti teologici per eccellenza della teologia latinoamericana degli anni ’70 e ’80, erano ora identificati come «esclusi». Ma questi «esclusi» da ogni beneficio apportato dal progresso e dal benes​sere ora avevano e hanno volti più diversificati rispetto a prima, e formano un mosaico dalla ricchezza assai più grande e complessa, che a sua volta sfida la teologia in diverse direzioni.
Ivone Gebara, una delle maggiori responsabili delle elaborazioni che ritroviamo in questa nuova tappa, afferma che «La TdL, che offre una vi​sione più collettiva di Dio e pone l’enfasi sulla natura sociale del peccato, non ha alterato l’antropologia e la cosmologia patriarcali su cui si basa il Cristianesimo»
. Con ciò, deduciamo che l’autrice voglia dire che la lotta per la liberazione socio-economico-politica a cui laTdL voleva collaborare contribuendo con una parola specifica e differente, non ha considerato né ha raggiunto coi propri sforzi altre esclusioni altrettanto bisognose di libe​razione, come per esempio l’oppressione della donna, l’esclusione sessuale e di genere, così come le esclusioni razziali ed etniche.
Sarebbe necessario, dunque, fare un passo avanti, un salto di qualità in un’altra direzione, al fine di raggiungere questa liberazione, attesa da metà dell’umanità. È così che Ivone Gebara definirà il salto che la teologia fem​minista si appresta a compiere:
[...] parlare di Dio e della questione di GENERE è affermare due cose: in primo luogo, affermare che quanto diciamo di Dio è in relazione alle nostre esperienze storiche, al nostro vissuto; poi, che la nostra stessa idea di Dio, così come il nostro rapporto con lui/lei o col suo mistero, viene segnato da quel che chiamiamo... «costruzione sociale e culturale del GENERE»
.
E così che le lotte più propriamente femministe, così presenti nella teologia del primo mondo e anche in America Latina nel campo delle scienze so​ciali e umane
, hanno cominciato a interessare in egual modo le teologhe.

Temi come corporeità, sessualità, morale, con tutte le loro scottanti e de​licate questioni sui diritti riproduttivi e tutto ciò che concerne la morale cristiana in quanto al mistero del corpo umano, le sue funzioni, la sua vocazione, il suo mistero creato da Dio, sono divenuti parte integrante dell’agenda della teologia femminista latinoamericana. In questo campo, bisogna riconoscere che le teologhe protestanti hanno compiuto più passi avanti di quelle cattoliche. Ciò si deve, naturalmente, alla struttura ec​clesiastica negli ambienti evangelici, assai differente da quella presente in ambito cattolico
.
Così, è presente anche l’apertura all’area eco-femminista che viene as​sunta a livello continentale
. In America Latina sono ancora poche le teo​loghe che hanno una produzione degna di nota in chiave eco-femminista
. Tuttavia, l’apertura e l’attenzione a questa nuova area interdisciplinare di riflessione ha permesso alla teologia femminista latinoamericana di dia​logare con tutta la riflessione ambientale, ossia con la filosofia, le scienze sociali, il diritto ambientale, ecc. Senza dubbio, è un’area che preannuncia una grande crescita per il futuro.
Tutta la riflessione sull’ecologia in quanto diritto della terra e della na​tura si raccorda con la riflessione sui diritti della donna in quanto forma d’oppressione tuttora vigente e presente, nella società e nella Chiesa. Poi-

che l’ecofemminismo significa la fine di tutte le forme di dominazione, la teologia non può esserne esclusa. E in essa, la teologia femminista, che avanza nel suo divenire in chiave di liberazione da ogni forma d’oppressio​ne e di lotta per i diritti non rispettati
. Tra le questioni di questo nuovo momento del pensare teologicamente il femminile è centrale quella del corpo.
Nella loro dedizione e nella loro riflessione sono paradossalmente testi​moni del futuro, poiché aprono strade attraverso le quali l’umanità potrà avanzare verso la sua più totalizzante e piena umanizzazione. Amiche della vita, sono indissolubilmente legate alle madri di Calama, di Plaza de Mayo e delle favelas di Rio, nell’attraversare il dolore della croce verso la gioia della Pasqua. Questa è la vocazione di ogni donna e il grande contributo che la femminilità apporta con la sua apertura vitale: credere più nella vita che nella morte e non temere di dare la propria vita affinché ciò divenga realtà. Abitare il proprio corpo perforato e redistribuito affinché ci sia vita per tutti in questo mondo violento, minacciato dalla distruzione e pieno di sfide.
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