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Italia '93: ladri, stenterelli e primedonne

Ovunque uno stenda la mano, la ritira sporca difango. Il tanfo
cresce. L'aria si è fatta irrespirabile. I partiti politici sono sempre
più percepiti come un elemento estraneo nel corpo della Repubblica.
La Costituzione li ricorda fuggevolmente come organizzatori della
pubblica opinione. Sono rimasti un 'associazioneprivata. Fanno sem
prepiù spesso pensare all'associazioneper delinquere. Suggeriscono
l'idea d'un esercito d'occupazione ormai abusivo. Correva l'anno
1951. A Chicago faceva già freddo aiprimi di novembre. Nel Qua
drangle Club dell'Università, al piano di sopra (al pianoterra man
giavano comuni mortali) lo stesso dove si era intrattenuto Enrico
Fermi, era venuto una sera a parlare Adriano Olivetti su un tema
difficile, alle orecchie dei /iberals addirittura scandaloso: Democra
cy without political parties. A Friedrich von Hayek, arrivato in ri
tardo di qualche minuto, il noto politologo Herman Finer sussurra
nell'orecchio (ma non cosi a bassa voce che io non lo possa distinta
mente udire): « Ha appena finito di spazzar via i partiti politici »
(He has just wiped out political parties). Sefosse vivo oggi, Adriano
Olivetti si prenderebbe una bella rivincita. Quando scrivevo Come
muore una classe dirigente, mi domandavo attraverso a quali tappe
sarebbe passata la sua agonia. L'agonia c'è ed è forse più lunga
delprevisto. Piero Gobetti l'aveva detto, nella sua manierapiuttosto
lapidaria: l'Italia non ha avuto una rivoluzione politica, come la
Francia; non ha avuto una riforma religiosa, come la Germania.
Gobetti sperava che avrebbe avuto una « rivoluzione liberale ». No.
Una volta di più la carducciana « Itala gente dalle molte vite » sor
prende. Per un paradosso esilarante, non privo di involontaria co
micità, la rivoluzione italiana saràfatta dalla castapiù conservatrice
che si conosca, dai tecnici della regola, dai magistrati. La rivoluzio
ne non sarà una rottura con le leggi e con i codici vigenti. Ne sarà
solo la normale attuazione. Un'intera classe politica e dirigente in
senso lato - governante e influenzante- è travolta. Si safinalmen
te che tutti sapevano, dai ministri agli uscieri, ma tutti avevano,
si comportavano come se avessero i tappi alle orecchie, le bende
sugli occhi. Siamo oltre la commedia dell'arte.

III



Siamo alla pochade. Si dirà che la corruzione è fenomeno uni
versale. Certamente. Lo scandalo delle banche Savings and Loans
in USA, in cuipare che sia coinvolto ilfiglio dell'ex-presidente George
Rush, non ha nulla da invidiare a Tangentopoli. Ma in Italia si regi
strano due aggravanti: in primo luogo, non c'è solo l'indebito incre
mento del costo delle opere pubbliche; talvolta c'è la spesa senza
il manufatto, ossia c'è il puro e semplice furto. Si dice che per il
post-terremoto in Irpinia siano state pagate centomila case e che
neppure una sia stata messa in piedi. Questo tipo di rapina a mano
non armata sembra sconosciuto nei paesi anglosassoni. In secondo
luogo, c'è qualche cosa dipeggio della corruzione. È la lottizzazione
selvaggia, vale a dire la spartizione deipostipubblici in base aiparti
ti, così dafar valere come criterio per la scelta dei dirigenti, ad ogni
livello, dai ministeri alle banche alle università, persone leali alparti
to ma del tutto impreparate al compito e incapaci. L'ubbidienza
ha sostituito la competenza. Ifiltri selettivi hanno lavorato a rove
scio. Abbiamo una classe dirigentefatta di mediocripomposi efini
dicitori. Fatto, se possibile, ancorapiù grave, è che l'azione dovero
sa e salutare dei magistrati si compie in un clima difughe di notizie
epettegolezzi da basso impero o basso cortile. Ci si rallegra dei suc
cessi televisivi dei protagonisti di Tangentopoli. Ancora una volta

è legittimo temerlo i problemi etici si traducono in Italia in
atteggiamenti estetici, le questioni morali scadono a esibizioni tea
trali. Trionfa su tutto il « particulare ». Guicciardini ha definitiva
mente sconfittoMachiavelli. Aveva dunque ragione ilmodestopoeta
risorgimentale, alieno dai volipindarici ma nonprivo di sale, quan
do scriveva, nel Brindisi di Girella:

« Dietro l'avello
di Machiavello
dorme lo scheletro
di Stenterello ».
Buona notte, Italia.

F.F.
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Saggi

Donna e immagine femminile nella civiltà cristiana

Affrontare questo tema vuol dire porsi anzitutto il problema
del ruolo della donna nella dottrina cristiana dalle origini ai successi
vi sviluppi, e, collateralmente, nella prassi della chiesa, specialmente
a confronto con il ruolo di preminenza assoluta riconosciuto all'uo
mo sia nella dottrina che nel magistero. Del resto, la preminenza
del ruolo maschile emerse fin dalle origini cristiane, ed ha caratteriz
zato l'intero sviluppo storico della civiltà cristiana fino ad oggi e
ciò, malgrado il rilievo molto importante che da secoli è venuta assu
mendo nella devozione popolare, poi nella teologia, la figura della
Madonna. Ma, se in una prospettiva storico-antropologica si guarda
al problema e al tema indicato, occorre riandare alle matrici vetero
testamentarie della cultura cristiana, e dunque alla condizione fem
minile entro l'antica civiltà giudaica.

Per sommi capi, dunque, conviene rifarsi alla storia dei rappor
ti, lungo un itinerario plurimillenario, fra un principio di « subordi
nazione » della donna nella società, e quel principio che Rosemary
Ruether denomina, in opposizione al precedente, di « equivalenza »
tra i sessi, e che noi chiameremo « pariteticità ». Tuttavia, è bene
precisare che la (detta) nozione di pariteticità qui usata implicita
mente si ispira a criteri valutativi assolutamente nostri, ossia occi
dentali moderni. Essa implica l'idea di un ugual grado di
emancipazione tra i sessi in fatto di diritti civili, sociali, giuridici
e politici. Questa determinazione è da tenersi presente, soprattutto
se, come stiamo per indicare, ci sembra inevitabile un riferimento
al confronto fra la civiltà occidentale moderna e l'insieme assai va
rio delle culture « tradizionali », un tempo denominate « primiti
ve », riguardanti le popolazioni extraoccidentali e premoderne del
Terzo Mondo. Infatti, come ha in proposito mostrato l'antropologo
inglese Evans Pritchard, se è vero che anche nelle società cosiddette
primitive l'autorità e il potere politico spettano univocamente al
l'uomo (e dunque sotto questo rispetto la donna si trova in uno
stato di soggezione), tuttavia vige in queste società una divisione
netta di mansioni lavorative e sociali tra i due sessi, per cui senza
alcuna conflittualità esplicita né implicita si stabilisce un equilibrio



coerente e durevole nella vita comunitaria. In realtà, si può dire che
tra le società tradizionali manca l'aperta e consapevole interferenza
di ruoli tra i sessi, quale emerge in forma decisa nella società occi
dentale, specialmente dall'età industriale, ma che ha lontanissimi
precedenti almeno in forme latenti fin dall'antica civiltà reli
giosa giudaica. Perciò non si può parlare in modo appropriato -
secondo Evans Pritchard d'uno « stato d'inferiorità assoluta »
della donna nelle società tradizionali, se si considera dall'interno
il problema, rinunciando a presupposti ideologici che provengono
etnocentricamente dunque esternamente dai nostri costumi e
schemi mentali moderni.

Partendo dalla Bibbia, attraverso la storia bimillenaria della dot
trina cristiana si arriva ad un contrasto dapprincipio latente, poi
sempre più esplicito, e che in tempi moderni si pone in modi ben
manifesti, da parte di una base social-religiosa che viene assumendo
consistenza via via crescente, ed una consapevolezza sempre più mar
cata nell'invocare il principio della « pariteticità » sul piano sia reli
gioso che sociale e civile. Quanto alle sfere propriamente liturgica
ed ecclesiastica, si sviluppa una diversificazione di posizioni nell'am
bito della dottrina e della prassi ufficiale della chiesa. Particolar
mente quest'ultima risulta tuttora ancorata ai presupposti biblici e
paolini della subordinazione femminile. La tesi della subordinazione
della donna, del resto prevalsa come dominante per l'intero corso
della storia del cristianesimo, veniva proposta con enfasi a partire
dalla tradizione tardo-paolina del Nuovo Testamento. In successive
tappe veniva poi rielaborata e riconfermata dalla Patristica, dal cri
stianesimo medievale e dal protestantesimo. Corrispondentemente
la tesi della « pariteticità » rimaneva in posizione costantemente mi
noritaria e marginale, anche se in termini impliciti più che espliciti
trovava i suoi primi pronunciamenti proprio nei testi evangeljci, e
precisamente nella vita di Gesù. Ma fu nel tardo Medioevo che la
rivendicazione del diritto alla parità tra ruolo maschile e femminile
nell'ambito della chiesa trovava la prima aperta difesa da parte di
movimenti e gruppi che la chiesa ufficiale condannò immediatamen
te come ereticali (secc. XIII-XIV). Soltanto ai nostri tempi si è venu
to manifestando un risveglio attivo e tenace nel rivendicare la
parificazione dei diritti religiosi e sacerdotali, da parte di alcune chiese
liberali, sulJ'onda del più generale movimento di riaffermazione del
ruolo autonomo della donna nella società e nelle più varie sfere di
attività e funzioni.

È da segnalare che il principio di subordinazione femminile ha
trovato sistematicamente, per la dottrina e per la prassi ecclesiastica,
il suo primo modello e supporto ideologico in vari enunciati dell'An
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tico Testamento, e nell'interpretazione data a certi contesti narrativi
in esso contenuti. Un elemento importante in questo senso era forni
to dalla rappresentazione maschile del creatore-ordinatore del mon
do, e così pure dal principio fissato da Dio dell'autorità paterna;
mentre si può dire che il leit-motiv di una inferiorità morale, ontolo
gica, intellettuale della donna percorre i più diversi libri dell'Antico
Testamento, partendo dall'idea-base della donna data come origina
ria causa del peccato e della caduta del genere umano. Dal che deri
va l'immagine, ideologicamente indotta, della donna come
« tentatrice », disobbediente (Eva) in contrapposizione con la don
na idealizzata e sublimata (Maria), umile, obbediente, casta.

Contro tali rielaborazioni ideologiche e teologiche dei testi vete
rotestamentari altri elementi si prestano invece ad essere valutati co
me positivamente inclini al presupposto della « equivalenza » dei
ruoli: in particolare il fatto (Genesi 1 :27) che l'uomo e la donna
sono presentati come « creature di Dio », « immagini di Dio », part
ners pari fra loro. Ma ancor più chiara è in Paolo (Galati 3:28) l'in
tenzione parificatrice, almeno in senso spirituale, là dove è scritto
« Non v'è più né giudeo né greco, né schiavo né libero, né uomo
né donna; perché tutti siete una sola persona in Cristo ». Oltremodo
importante è poi il riconoscimento dato da Gesù stesso ad un grande
numero di donne generalmente d'umile origine, come « costante
mente fedeli » a lui, diversamente da tanti uomini che non credono
in lui o lo rinnegano. Gesù ammette donne nella comunità catecheti
ca ad ascoltare e apprendere il nuovo Verbo: ciò che non era ammes
so fare alle donne giudee nella società e nella religione da cui Gesù
stesso proviene. Si pensi all'episodio di Marta e Maria (Luca 10:38-42)
nel quale, come noto, Gesù si contrappone energicamente ai canoni
comportamentali e ideologici vigenti nella sua società, sostenendo
che è più importante, per una donna, dedicarsi alle cose dello spirito
ascoltando le di lui parole, che attendere alle faccende di casa. Il
vangelo di Luca parla di Anna « profetessa » (Luca 2:36): dunque
di una donna dotata di carisma. Gesù fa miracoli alle donne non
meno che ad uomini: la suocera di Pietro, l'Emorroissa, la figlia
di Giairo, la Cananea (Matteo 17:2; Marco 5:38,21; 7:24). Egli ac
cetta il profumo versatogli da una peccatrice (Luca 7:37); si lascia
seguire da donne unitamente con uomini (Luca 8:2): Maria Madda
lena, già indemoniata e grande peccatrice, Giovanna moglie di Cu
sa, Susanna, e altre. Del resto, a ben valutare il rilievo della donna
in rapporto a Gesù, significativo è il fatto che nei vangeli Gesù risor
to si mostra (Matteo 28:1; Marco 16:9 sgg.) anzitutto alle donne,
le quali l'annunziano agli apostoli, mentre è oltremodo dimostrativo
della piega discriminatrice presa subito dopo di Gesù dal cristianesi
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mo verso la donna, il fatto che Paolo stesso (I Corinzi: 15) alteri
la testimonianza dei vangeli ed escluda le donne dal racconto della
resurrezione. Scrive egli infatti: « Cristo risuscitò il terzo giorno,
secondo le scritture, e apparve prima a Cefas e poi ai dodici, dopodi
ché a più di cinquecento fratelli riuniti. .. e quindi a Giacomo e a
tutti gli apostoli ».

Dunque con Paolo « sono scomparse le donne ed è ristabilita la
gerarchia » (Augello), vigente tra uomo e donna nella civiltà religiosa
giudaica tradizionale, secondo la quale la donna non entra mai in
rapporto diretto con la sfera sacrale. Così il concilio di Elvira (circa
300 d.C.) in Spagna prescrive il celibato dei sacerdoti. E da Tertul
liano apologista trae avvio (De monogamia, De castitate ad uxorem)
una vera campagna che noi oggi diremmo « antifemminista »: con
l'indicare nella donna « la porta dell'inferno e la collaboratrice di
Satana ». Cosi la donna viene esclusa dal sacerdozio, e tanto gli
Apologisti quanto i Padri della chiesa (Ambrogio, Agostino) riaffer
mano il « segno » di riserva destinato a lasciare un'impronta pro
fonda e durevole sugli sviluppi plurisecolari del cristianesimo.

Certamente, non sono totalmente assenti neppure in Paolo trat
ti nei quali si riconosce ad alcune personalità femminili una dignità
ed un rispetto del tutto personali. Il grande apostolo di Tarso indica
esplicitamente in alcune donne le leaders di gruppi cristiani, nomina
(Romani 16:7) Junia « insigne fra gli apostoli », Priscilla che con
suo marito Aquila ospita in casa propria la ecclesia dei cristiani (I
Corinzi 16:19), Febe « diacona ». Tuttavia i detti riconoscimenti sin
goli e individuali vengono fin dapprincipio ridimensionati e corretti
dal crisma corrente della subordinazione femminile che sul piano
dei rapporti civili, familiari rimane l'unico valido all'infuori del pia
no spirituale. Scrive Paolo in proposito (I Corinzi 11 :3): « Cristo
è il capo d'ogni uomo, l'uomo è il capo della donna, Dio è il capo
di Cristo », e con insopprimibile tradizionalismo raccomanda a ognu
no di accettare il ruolo che si trova originariamente ad occupare:
« Ognuno rimanga nella condizione che il Signore gli ha assegnato »
(I Corinzi 7: 17-24). Poiché la società giudaica del tempo è rigida
mente patriarcale, il monito paolino equivale, per la donna, alla su
pina accettazione della propria condizione di subalternità e marginalità
sociale, coniugale e religiosa.

A questo punto, poiché tutti i riferimenti neotestamentari alla
subordinazione attribuita alla donna provengono dall'ordinamento
socio-religioso proprio della civiltà giudaica, non ci si può esimere
dall'obbligo di riesarminare, benché sommariamente, le fonti sto
riografiche e antropologiche del giudaismo per spiegare e collocare
storicamente la dottrina cristiana sul problema della donna, entro
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la matrice che le è propria, quella dell'ordinamento socio- religioso
giudaico, rispetto al problema in questione.

Anzitutto conviene riflettere sul sostrato socio-culturale e socio
economico più antico dal quale proviene la civiltà giudaica: civiltà
originariamente caratterizzata da una struttura pastorale e patriar
cale. Trapiantandosi in Canaan in mezzo ad una civiltà locale tipica
mente agraria dove la donna ha un ruolo fondamentale nella
coltivazione-, la civiltà giudaica veniva a trovarsi dinanzi a un
modello culturale per più rispetti contrapposto al proprio. Alla di
versa struttura socio-economica d'origine delle due civiltà e popola
zioni Ebrei immigrati, indigeni cananei - si deve aggiungere la
contrapposizione squisitamente religiosa, data da11a rivelazione mo
saica e dall'affermazione « rivoluzionaria » (Pettazzoni) del mono
teismo, di fronte al politeismo agrario e al culto della
fecondità-fertilità, caratteri fondamentali della civiltà cananea come
di tutte le società agricole dell'antichità mediterranea e vicino-orientale.
Infatti nella religione cananea un posto preminente è dato alla cop
pia divina Baal-Astarte, e al congiunto culto della fecondità-fertilità.
In queste condizioni, lo scontro polemico sorto fra lo Yainismo e
il politeismo contribuiva a promuovere nella popolazione ebraica,
fin dall'origine del suo stanziamento in Canaan, un energico senso
d'identità etnica e religiosa, decisamente contrapposta ai tratti più
caratteristici e compromettenti del politeismo nativo (Lanternari '76).
Rinnegando dunque la pluralità di enti divini, si rinnegava, più in
particolare, il ruolo della divinità femminile, dei suoi miti e rituali
di fecondità. E si affermava con forza, in opposizione, il marchio
patriarcale della propria origine etnico-culturale, escludendo dal culto
l'elemento femminile, visto inevitabilmente come pericoloso e con
taminante.

Può dunque comprendersi, sul piano di un'analisi storico
antropologica, che le prime componenti della misoginia religiosa della
tradizione giudaica antica trae le sue radici lontane dalla arcaica strut
tura pastorale - e dunque patriarcale della società, e dalla forte
contrapposizione insorta in seguito all'incontro-scontro con la civil
tà cananea politeista, contadina, già dedita a culti agrari e sessuali.
Da queste premesse può trovare una ragione storica la ideologia social
religiosa della subordinazione femminile, come tratto saliente e du
revole del!'ordinamento socio-religioso dell'Ebraismo.

A guardare da vicino, infatti, la posizione della donna nell'anti
ca civiltà giudaica, emerge dall'Antico Testamento che la donna è
considerata « proprietà » del maschio: proprietà del padre finché
è nubile; del marito, dopo sposata. L'adulterio è violazione della
proprietà maschile. La nubile che si unisce con un adultero viola
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i diritti del padre al quale ella appartiene, ed è messa a morte per
lapidazione insieme con il partner adultero; la donna sposata che
commette adulterio è messa a morte (con il partner) perché ha viola
to il diritto di proprietà del marito (Deuteronomio 22:13-29). Si ve
dano i passi di Numeri (5: 11-31) circa il duro obbligo assegnato alla
donna sospettata di adulterio, cioè di subire la ordalia dell'acqua
amara (Destro), mentre il marito non può essere accusato dalla mo
glie d'infedeltà se pratica prostitute.

Se da un lato l'Antico Testamento riconosce la virtù di figure
femminili forti come Deborah potente profetessa, la nobile Ruth,
la salvatrice del suo popolo Esther, la « diplomatica » Tekoa per
il cui tramite Samuele riconcilia David con Absalom, la donna è
presentata soprattutto e univocamente come divino strumento di pro
creazione e di perpetuazione del popolo privilegiato con il quale Dio
strinse il Patto di alleanza. La sua funzione è quella di moglie casta,
umile, lavoratrice in casa, servizievole verso il marito e pronta a
sovvenire ai suoi più elementari bisogni (Proverbi 31:10.31). Ella
è anzitutto una procreatrice, tanto che la sterilità è la più grave delle
umiliazioni per lei, ed è intesa addirittura come segno di punizione
divina di qualche peccato, mentre la fecondità è protetta da Dio
fin dalla generazione di Abramo (si pensi alla tarda fecondità di
Sarah moglie di Abramo, effetto della grazia divina). Ma se la fe
condità e il matrimonio sono sotto la protezione di Dio (il matrimo
nio è il simbolo del Patto), importante si rivela la norma che chiamerei
di « endogamia etnica», che cioè ammonisce di evitare l'unione con
donne straniere (I Re 11: 1-8), in quanto queste facilmente tentereb
bero di promuovere sugli uomini l'abiura dalla fede ancestrale. La
donna dunque è portatrice di un valore fondamentale: quello della
procreazione, ma solo a condizione che la procreazione significhi
continuità di fede religiosa.

Si deve aggiungere che, seppure nel corso dei tempi vennero
riducendosi certe norme particolarmente dure riguardanti la donna
- dal VI sec. a.e. furono eliminate la pena di morte per l'adultera,
e la prova ordalica per la donna sospettata di adulterio -, tuttavia
più severe contemporaneamente divennero le norme riguardanti le
restrizioni comportamentali della donna nel Tempio o nella Sinago
ga. E la tendenza misogina si affermò vieppiù finemente con l'Eccle
siaste, per il contributo dei Farisei (Carmody).

Significativamente l'Ecclesiaste ammonisce che « dalla donna
ebbe inizio il peccato, per colpa sua tutti moriamo », e ancora: « È
preferibile abitare con un leone o con un drago piuttosto che stare
con una donna cattiva... Ogni malizia è piccola di fronte alla mali
gnità della donna, che si abbia la sorte del peccatore! » (Ecclesiaste
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25:12-16). Chiaramente, ormai dal principio delle interdizioni d'or
dine religioso riguardanti i rapporti della donna con la legge (Torah)
e con il Tempio, si è passati in questa fase storica ad una svolta
che comporta una ideologia misogina generalizzata. Dunque v'è una
prima fase del processo misogino nella quale la donna è emarginata
- e sottovalutata specificamente in campo strettamente religioso.
Una peculiare testimonianza di essa la si ritrova in Levitico (15: 18)
dove è fissata la esclusione della donna dal sacerdozio ed è sottoli
neata la sua impurità segnata dal sangue mestruale. D'altra parte,
la fase più avanzata, quella della misoginia generalizzata, può essere
bene documentata a cominciare dal quadro contenuto in Proverbi
(31:10-31), dove si illustrano doveri e mansioni della donna « perfet
ta »,e si premette, al quadro in questione, una significativa doman
da ispirata al più assoluto scetticismo: « La donna perfetta, chi sa
trovarla? ». Ovviamente, la donna « perfetta » è quella - come
recita il testo - devota al lavoro, alla tessitura, alla coltivazione,
alla cucina in casa, al mercato, alla custodia della casa. Ella provve
de a dirigere la servitù, è solerte, instancabile, fa elemosina ai pove
ri, e soprattutto quanto ella fa, deve rispondere a un preciso obiettivo:
« far sì che in casa suo marito sia onorato dagli uomini, sedendo
e trattenendosi a parlare con loro ».

La misoginia dell'Ecclesiaste e dei Proverbi si sviluppa più tar
di, nel secondo secolo, in sede extra-biblica nella Mishnah . Qui
la donna viene esclusa dalla nozione di « santità », poiché questa
si applica solamente all'uomo, e la femminilità è concepita come
mera deviazione della mascolinità. La donna viene presentata come
creatura pericolosa, per la sua incontenibile potenzialità sessuale.
Il Talmud afferma a sua volta l'esclusione della donna da ogni diret
to rapporto con la Torah: un rapporto che investe soltanto l'uomo.
Tanto che al padre si preclude la possibilità di insegnare la Legge
alle figlie, e si delimita tale possibilità soltanto nei confronti dei figli
maschi.

L'originaria parziale ambivalenza della visione giudaica della
donna riconosce a costei, secondo il Talmud il ruolo sacrale di com
pagna dell'uomo nel matrimonio. A sua volta il matrimonio è inteso
come simbolo del Patto con Dio e la stessa unione sessuale degli
sposi rappresenta simbolicamente l'alleanza di Dio con il popolo
d'Israele. Ma d'altra parte, nel medesimo Talmud in relazione alla
strutturale « impurità » femminile la donna ritrova una netta ricon
ferma della sua discriminazione religiosa, della sua subordinazione
sociale, di una sua ideologica denigrazione. Non senza senso, il testo
della preghiera rabbinica tradizionale suona con la formula seguen
te: « Ti ringrazio o Signore, per non avermi fatto donna, per non
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avermi fatto schiavo, per non avermi fatto "gentile" ». Il pregiudi
zio generalizzato, ormai biologicamente definito e ideologicamente
indotto contro la donna, evidentemente fa corpo unico con il pregiu
dizio sociale contro lo schiavo e con il pregiudizio etnico contro il
« non-ebreo » (= « gentile »).

Possiamo dire a questo punto che nel Giudaismo il fondamen
tale principio della subordinazione del ruolo femminile è il prodotto
storico-culturale di antiche strutture patriarcali pertinenti all'origi
naria società pastorale, e insieme di quell'arcaico presupposto d'or
dine magico riferibile alla nozione d'impurità femminile legata al
sangue mestruale come elemento magicamente contaminante. Si tratta
di un tabù vigente nella grande parte delle società tradizionali o pri
mitive (Douglas; Steiner). Ma nel Giudaismo esso viene enfatizzato
caricandolo di implicanze ideologiche, congiunte con il tema del pec
cato originale inteso come dovuto a primaria responsabilità femmi
nile (Eva).

Il nuovo germoglio del cristianesimo nasce dal tronco di questa
matrice storico-culturale, dalla quale riceve imprescindibili eredità
circa i princìpi che riguardano il ruolo della donna e ne regolano
la posizione rispetto alla chiesa, in particolare l'ufficio del sacerdo
zio. Con il cristianesimo si prolunga dunque nei secoli la posizione
di subordinazione femminile, con le sue motivazioni d'origine vete
rotestamentaria e d'ordine religioso. Ma un importante, nuovo ruo
lo positivo si apre alla donna nel cristianesimo sul piano spirituale.
A lei è riconosciuta e attribuita una personalità attivamente parteci
pe, consapevolmente intraprendente e valida esponente dei nuovi
valori religiosi.

S'è accennato alla valorizzazione positiva data da Gesù alla pre
senza e partecipazione della donna nella vita e nell'istruzione religio
sa, e s'è detto del riconoscimento dato a numerose donne come
portatrici e testimoni della nuova fede. Questo atteggiamento a suo
modo rivoluzionario rispetto alla tradizione giudaica era destinato
a trovare spontaneamente favore, a livello di comportamenti degli
strati di base, nel processo di diffusione del cristianesimo in Occi
dente, presso società fondamentalmente caratterizzate da un'econo
mia contadina, e generalmente seguaci di culti politeistici includenti
inevitabilmente almeno una figura di grande divinità femminile.

In effetti una certa rilevanza veniva spontaneamente guadagnan
do il ruolo della donna allorquando il cristianesimo della prima fase
apostolica, come tipico movimento (palestinese, e indi romano) in
detto e diretto da « carismatici itineranti » (Thiessen), passava alla
fase ellenistica e romana nella quale erano le « comunità locali »
ad acquistare un peso determinante. Infatti entro le comunità locali
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spesso la donna aveva modo di affermarsi come protagonista. L'a
veva notato San Paolo, come s'è detto a proposito di Priscilla e
di altre donne.

Se questa nuova condizione della donna da un lato faceva la
sua spontanea comparsa a dispetto dei principi discriminatori enun
ciati dalla teologia e dai concili, d'altra parte non si può trascurare
il fatto che l'immagine d'una divinità femminile importante, presen
te nei culti tradizionali precristiani (in Palestina come a Roma) non
facilmente poteva dissolversi, come di fatto non si dissolsero affat
to, anzi tenacemente perdurarono in vita le figure delle divinità pa
gane nell'immaginario religioso delle masse. Con esse si perpetuavano
le relative abitudini e celebrazioni rituali vischiosamente collegate
con date calendariali determinate, con momenti critici della vita agri
cola e civile. Apologisti come Tertulliano, Minucio Felice, Cipriano,
ed autorevoli esponenti della Patristica (S. Agostino principalmente)
testimoniano ampiamente la resistenza di culti, costumi, atteggia
menti mentali « pagani », cui il cristianesimo rispondeva sia pole
mizzando e reprimendo (Pezzella), sia adattando in senso nuovo
modelli arcaici altrimenti compromettenti (Lanternari '55; Ginzburg).

Entro questo processo storico dialettico di riplasmazione e rin
novamento dei culti tradizionali, si colloca la grande insorgenza del
la figura di Maria a livello culturale. La diffusione del cristianesimo
in Occidente è accompagnata e segnalata a partire dal quarto secolo,
dal sorgere di un culto popolare tributato a Maria. Ed esso può
ben corrispondere alla posizione dottrinale assunta nei confronti del
ruolo della donna, incentrato su una maternità squisitamente « spi
rituale ». Infatti l'espansione del culto mariano a livello rurale pri
ma che a livello urbano, costituisce l'espressione del processo di
sublimazione spirituale del ruolo femminile, attraverso una figura
simbolicamente rappresentativa degli aspetti emotivi, affettivi, pro
tettivi e rassicuranti della Maternità. La Maternità divina in Maria
assume, di fronte ai fedeli e per loro, la somma delle speranze, delle
attese e delle certezze di conforto per ogni male e per tutte le negati
vità dell'esistenza. Non per caso infatti la devozione popolare della
Madonna, nelle sue infinite varianti locali, raccoglie ovunque e sem
prefino ad oggi nella religiosità popolare - le espressioni ferven
ti, commosse e spesso drammatiche di fedeli che accorrono
eventualmente in pellegrinaggio ad un santuario - verso l'immagi
ne della Vergine implorando soccorso e rassicurazione, oppure ren
dendo grazie (Lanternari '88).

Ma se dall'interno stesso della prassi cristiana del periodo apo
stolico era spuntata la nuova attitudine a valorizzare in senso spiri
tuale il ruolo della donna, il rilievo assunto via via dal culto della
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Madonna a livello popolare in Occidente ha il carattere di un feno
meno assolutamente spontaneo e « di base ». Esso di fatto può bene
trovare una sua ragione storico-culturale assai generale, nel sostrato
d'origine della civiltà religiosa delle popolazioni rurali dell'Europa
occidentale. In esse, come pocanzi accennavo, originariamente pre
dominava quel « paganesimo » tipicamente contesto di una molte
plicità di figure divine tra le quali primeggiava di norma una coppia
originaria, di una Dea Madre della Terra, preposta alla fertilità e
alla fecondità, e del suo paredro maschile, divinità celeste e solare.
Ora, secondo una corrente interpretativa assai diffusa nel piano de
gli studi storico-religiosi, « le componenti essenziali che erano nelle
mitologie delle divinità femminili, sarebbero state assunte in eredità
dal culto della Vergine Maria » (James; Di Nola). Ma pur nella con
tinuità del passaggio da una « dea » alla figura di Maria madre di
Gesù, i valori simbolici, emozionali, psicologici, sacrali hanno mu
tato segno. Il contesto religioso è cambiato.

In realtà, abbiamo già detto che il primo incontro storico tra
una religione monoteista e culti politeisti di società contadine incen
trati sulla religione della fertilità, con una grande figura di divinità
femminile, si era verificato 13 secoli prima del cristianesimo sotto
Mosè in Palestina. Quello era stato, anzi, uno « scontro »; ciò in
rapporto alla potente carica « etnicista » nazionale con cui si era
affermato dall'origine il Mosaismo. Si spiega pertanto la sua aspra
intransigenza contro ogni forma (come recita a ogni passo l'Antico
Testamento) di « idolatria », e la chiusura ad ogni compromesso
circa le figure di divinità « pagane ». Se ora ci si chiede come spiega
re il fatto che il cristianesimo, di fronte ai culti pagani di divinità
femminili culti legati a valori mondani -, come pure di fronte
ad ogni culto di divinità pagane, praticò un criterio tanto diverso
dal Mosaismo, riassorbendo secondo processi sincretici quei culti
e quelle figure divine, dobbiamo riferirci allo specifico carattere del
cristianesimo stesso, confrontato con il Mosaismo.

Diversamente dal primo monoteismo, fondato da Mosè, il mo
noteismo di Gesù inaugura e diffonde un nuovo messaggio fondato
su una originale apertura universalistica. Con ciò il cristianesimo
rompe la tradizione etnicista e nazionale dell'antico giudaismo. Ma
per attuare e rendere storicamente efficiente il nuovo progetto di
universalismo religioso, cioè perché il messaggio cristiano potesse
essere accolto su un piano veramente universale, si doveva procedere
- e si procedette - ad una prassi religiosa adeguata.

Si tratta di quella prassi che si fonda sul principio della « rein
terpretazione » dei culti « pagani » e delle figure di divinità precri
stiane: in breve la prassi di un sincretismo creativo che infonde valenze



e significati nuovi a vecchi modelli mitico-rituali. Così si instaurava,
sulla base dei culti precristiani della Grande Madre e della Terra,
la nuova sintesi religiosa espressa dal culto della Madonna, Madre
di Dio.

Certamente nessun prodotto di sintesi religiosa è da vedersi ri
duttivamente come meccanico aggiustamento - men che meno
come ripresa imitativa o surrogativa. Ma certo il vuoto spontanea
mente aperto dalla crisi del « paganesimo antico » ed evidenziato
dall'avvento della nuova religione, poteva ben trovare valido supe
ramento nel culto della Madre di Dio, ricco dei nuovi significati
redenzionisti e psicologicamente catartici.

La Madre di Dio dunque si presenta come la sublimazione spiri
tuale non solo della donna nel suo ruolo terreno, ma della stessa
Dea Madre di più arcaica matrice religiosa, così determinando a lun
go andare il crollo definitivo dello spirito del paganesimo a favore
di una devozione altamente spirituale e salvazionista.

Quanto detto fin qui si riferisce a quel che si maturò, soprattut
to a partire dal IV secolo, a livello di religiosità popolare fino ad
oggi. Né mancano occasioni di polemica da parte della chiesa uffi
ciale, nei confronti dei modi di praticare e d'intendere ancor oggi
il culto mariano spontaneamente, del popolino. Infatti il monito ec
clesiastico, più volte ribadito, è che il culto di Maria abbia valore
soltanto se mentalmente e devozionalmente congiunto con la religio
ne « cristocentrica » del divino suo Figlio, dal quale Maria stessa
desume la sua santità.

Viceversa è tendenza di gran lunga predominante del culto po
polare, di conferire a Maria un ruolo autonomo e privilegiato, come
si evince dal fatto che ad essa si volgono, ancor più che al suo divino
Figlio, le pressanti preghiere della gente. È Maria che la folla dei
fedeli percepisce come vicina, comprensiva, compassionevole, diret
tamente capace di sovvenire miracolosamente ai bisogni e ai voti
del sofferente che impetra soccorso. E a questo proposito val la pena
sottolineare come resti tenace e incoercibile l'antico modo di acco
starsi al culto mariano, da parte dei fedeli, pellegrini ai vari santuari,
volgendosi autonomamente alla Madonna, malgrado le raccoman
dazioni e l'invito del Concilio Vaticano ad orientare i componenti
rituali in senso più attentamente « cristocentrico » (Lanternari '88;
Rosato). La differenza dei modi di porsi dinanzi a questa grande
immagine femminile, da parte della massa di fedeli e da parte della
teologia ufficiale, lascia intendere qualche distacco che la chiesa in
più casi conserva, da quelle che sono le urgenti istanze provenienti
da spontanee pressioni di base.

Se dunque divergenze si danno a proposito di culto mariano,



per tornare ora agli sviluppi dottrinali maturati nel cristianesimo
in periodo medievale ed oltre, sempre con riferimento al ruolo della
donna nella chiesa e in generale nel mondo, vedremo che sotto que
sto riguardo non meno gravi divergenze continuarono a svilupparsi.
S. Agostino, grande esponente della Patristica, ribadisce una conce
zione del rapporto donna/uomo che s'ispira alla corrente dominante
della subordinazione femminile. In più, Agostino aggiunge che la
donna avrà un ruolo subordinato anche in paradiso, poiché la don
na è anzitutto « immagine del corpo », laddove soltanto l'uomo è
diretta « immagine di Dio ». Più precisamente, la donna acquisisce
l'immagine di Dio soltanto, e a condizione ch'essa sia presa insieme
con l'uomo, suo capo. Per S. Tommaso creatore della Scolastica
la donna si presenta come un essere incompleto, biologicamente,
mentalmente e moralmente inferiore rispetto all'uomo, pur essendo
capace di santità al pari dell'uomo, se si sottomette all'autorità di
quest'ultimo (Ruether).

Di fatto l'unica libertà riconosciuta alla donna dal tardo Me
dioevo è quella, di ordine religioso, di sottrarsi ai legami familiari,
votarsi alla castità, ritirarsi in convento. Così infatti nasceva il mo
nachesimo femminile: il quale dapprincipio rimaneva soggetto ad
un'autorità comunque maschile (vescovo), e comportava per le mo
nache l'obbligo della clausura (Bo).

Fra le reazioni collettive alle restrizioni imposte dalla chiesa uf
ficiale agli ordini femminili, non si può evitare di ricordare la crea
zione (dal sec. XIII) del « beghinaggio » (Grundmann). Comunità
femminili libere, d'ambiente urbano, venivano organizzandosi fa
cendo opere di carità, a cominciare dai paesi dell'Europa Settentrio
nale (Belgio, Olanda, Francia settentrionale), poi fino all'Italia (qui
con il nome di « pinzochere » o « pizzocche »). Vivevano di lavoro,
in modo autonomo, senza clausura. Ma accanto a queste iniziative
di risposta contestataria alla politica di subordinazione della donna
praticata dalla chiesa, erano sorti fin dai secc. XIII-XIV vari movi
menti e gruppi spirituali capeggiati da donne. La loro rivendicazione
fondamentale consisteva nella difesa del principio secondo il quale
lo Spirito non è un privilegio dell'uomo, poiché esso tocca la donna
al pari dell'uomo. Si tratta di movimenti i quali rientrano nel quadro
più ampio dei movimenti detti « ereticali », in larga misura legati
al messaggio carismatico e messianico del Gioachimismo. Del resto
per loro tramite s'intendeva ripristinare un cristianesimo ligio a certi
valori d'origine, ma poi sfrattati dalla chiesa ufficiale. Per quanto
riguarda il nostro tema, l'idea era quella di riconoscere nuovamente
alla donna la capacità carismatica che le era appartenuta ai tempi
apostolici (Koch; Grundmann).
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La misoginia religiosa trovò una forte conferma nel protestan
tesimo, che l'allargò al piano dei rapporti sociali in modi espliciti
e pratici. La donna nel protestantesimo viene relegata al suo ruolo
domestico, esclusa dalla partecipazione ad associazioni di mestieri
o professioni; ella perde quei diritti economici e politici che il regime
feudale le aveva riconosciuto, e vede ratificata la sua posizione di
subordinazione totale al potere maschile. Quanto al Calvinismo, pu
re la sua teologia vede nella donna un essere il cui ruolo è segnato
per volontà divina come subordinato a quello dell'uomo, come si
evince secondo il Calvinismo dal rapporto di derivazione di
Eva da Adamo nell'Eden. La stessa posizione negativista nei con
fronti del ruolo femminile fu assunta nel sec. XVII dal puritanesimo
angloamericano che indicò nell'uomo il « ministro » di quella « chiesa
in miniatura » che è, nella prospettiva puritana, la famiglia; la don
na in famiglia è solamente la mediatrice degli insegnamenti del capo
famiglia, nei rispetti della prole e dei servi. Ma la donna è anche
strega pericolosa e temibile.

Vero è che nell'ambito del puritanesimo guadagnò un proprio
spazio una corrente spiritualista, egualitaria e antischiavista, avver
sa alla corrente dominante, e che rivendicava il diritto della donna
a fungere il ruolo di ministro e il diritto di predicare al pari dell'uo
mo. Il movimento dei Quaccheri rappresentò questa corrente conte
statrice e radicale, spregiudicatamente aperta ad un emancipazionismo
insieme riferito alla condizione sociale dello schiavo e alla condizio
ne religiosa della donna. Non senza significato, la presenza di questo
movimento fu alla radice di un contrasto sfociato in una vera perse
cuzione religiosa. La conseguenza che ne derivò fu l'emigrazione
di numerosi membri in America dove si formarono corrispondenti
colonie Quacchere e dove il movimento si espanse, aperto ad acco
gliere ogni perseguitato (gli schiavi fuggitivi), sia per motivi religiosi,
sia per motivi sociali (Schneider).

Dal sintetico scorcio dato fin qui dei rapporti fra la teologia
ufficiale dominante, seguita per due millenni dalla chiesa -- teologia
che esclude la donna dal servizio sacerdotale- e il cristianesimo
« radicale » che riconosce alla donna diritti religiosi importanti, si
evince che l'urto fra le due opposte posizioni rimane ben delimitato
entro la sfera teologica e spirituale. Entrambe le correnti riconosco
no ovviamente come imprescindibile in astratto, nel nome di Cristo,
un ordine egualitario per l'uomo e per la donna. Ma per il cristiane
simo ligio all'ordinamento patriarcale la vera realizzazione dell'u
guaglianza per la donna avverrà nel Regno; mentre per il cristianesimo
radicale, e per le correnti che lo rappresentarono o lo rappresentano
anche oggi, il regime di uguaglianza ha inizio già in questo mondo:
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limitatamente beninteso - a comunità profetiche che praticano
il celibato, e senza potersi estendere alla società civile in modo da
realizzare o da contribuire ad attuare una sostanziale e integrale pa
riteticità tra i sessi. Il monachesimo femminile, i gruppi settari fem
minili del Medioevo, il movimento dei Quaccheri più tardi,
testimoniano questo indirizzo.

Un movimento disposto a riconoscere la parità sul piano sociale
oltreché religioso fra i ruoli della donna e dell'uomo, prende avvio
soltanto con l'Illuminismo. Da quest'ultimo indirizzo infatti viene
spezzato l'arcaico nesso speculativo che unisce teologia della crea
zione e ideologia patriarcale. Ogni creatura umana possiede un'u
guale natura che s'identifica con la ragione. Cade con l'Illuminismo,
il presupposto d'ordine gnostico e mistico di una parità uomo/don
na limitata alla dimensione spirituale, quale era sempre stata difesa
dal cristianesimo, anche il più avanzato e radicale. Con la Rivoluzio
ne francese, il Cahier des doléances desfemmes che M .me De Kera
lis presentò all'Assemblea Rivoluzionaria era un primo annuncio di
tempi nuovi (Augello).

Ma una nuova e vera « teologia della liberazione della don
na » fece la prima comparsa con il movimento femminista cristia
no, sorto in America tra gli anni 1830-1840. Significativamente,
tale movimento s'inquadra nella corrente abolizionista antischiavi
sta. Sorsero varie personalità femminili Sara Grimké, Lucretia
Mott, etc. (Ruether) -, che con scritti e in pubbliche adunanze pro
fessarono il principio che rivendica la parità di diritti per la donna
sul piano spirituale, come è sancita in Genesi 1 :27 (« Dio creò P'uo
mo a sua immagine, a immagine di Dio lo creò; lo creò maschio
e femmina »). Appare significativo e importante dunque che le
prime avvisaglie d'una contestazione femminista tragga spunto pro
prio da una rivendicazione religiosa, basata sulla lettura della Bib
bia. Ma tale rivendicazione si espandeva presto sul piano dei di
ritti civili, del ruolo sociale e professionale, sul piano dell'educa
zione e della capacità decisionale, per difendere la completa pa
rità nei rapporti ufficiali tra uomo e donna, e per affermare che
la subordinazione della donna è un prodotto della storia, determina
to dal predominio maschile e non un effetto della « natura bio
logica ».

Più tardi un femminismo agguerito e laico sarebbe sorto con
l'affermazione di un emancipazionismo globale (socio-politico, cul
turale, ecc.) quando, sull'onda dei grandi movimenti di riscossa so
ciale delle classi subalterne tra il primo e il secondo dopoguerra,
il movimento di emancipazione finiva (in particolare dal II dopo
guerra) per investire non più solamente le classi sociali, ma le varie cate
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gorie emarginate, cioè minoranze, donne, e poi ancora vecchi, bam
bini, malati, handicappati.

A questo punto sarebbe inappropriato, parlando dei rapporti
generali tra cristianesimo e ruolo o immagine della donna lasciare
da parte la posizione della chiesa ufficiale ultimamente esposta sul
tema in questione. Mi riferisco particolarmente alla Lettera aposto
lica emanata nell'ottobre 1988 dal pontefice Giovanni Paolo II, Mu
lieris dignitatem. Vi si ritrovano, raccolte e sviluppate, riflessioni
maturate in epoche recenti dalla chiesa circa una rivalutazione della
dignità della donna nella società contemporanea. Pio XII nei suoi
discorsi, Giovanni XXIII nella enciclica Pacem in terris, il Concilio
Vaticano II, il Sinodo dei vescovi dell'ott. 1987 su « Vocazione e
missione dei laici », affrontarono già il problema che il pontefice
polacco Woityla ripropone, della « dignità e vocazione della don
na » rispetto ai princìpi fondamentali del cristianesimo.

Nella Lettera papale campeggia il forte richiamo alla centrale
figura di Maria nei Vangeli: figura che fornisce la prima chiave in
terpretativa del ruolo femminile come esemplare « Madre, Vergine
e Sposa: Madre di Dio e insieme serva del Signore ». II pontefice
significativamente difende il principio della « pari dignità » dell'uo
mo e della donna, riferendosi all'insegnamento paradigmatico che
deriva da Gesù nei Vangeli. Superato è il pregiudizio discriminatorio
apertamente professato nell'Antico Testamento. Eliminato è anche
il plurisecolare pregiudizio che indica nella figura di Eva l'archetipo
della « prima peccatrice », proclamando energicamente che « il pec
cato è di entrambi i genitori del genere umano » e che « fu Eva
la prima ad essere ingannata ».

Viene riconosciuta la dignità della donna nel senso di rimuovere
ogni discriminazione nei suoi confronti nella vita civile. Tuttavia
l'accento è posto univocamente sul ruolo spirituale della donna, se
condo il principio affermato dal cristianesimo « ortodosso » tradi
zionale, e opponendosi apertamente alle istanze del cristianesimo
« radicale » che rivendica per la donna il diritto religioso del servizio
sacerdotale. È obliterata la realtà storica d'una plurimillenaria emar
ginazione legata a precisi fattori storico-culturali improntati al prin
cipio del dominio maschile. Il pontefice nega energicamente che Gesù,
nell'escludere dai 12 apostoli la donna, abbia seguito « la mentalità
diffusa ai suoi tempi » e afferma ch'egli agì « in un modo del tutto
libero e sovrano », per « esprimere la relazione tra uomo e donna,
tra ciò che è "femminile" e ciò che è "maschile" sia nel mistero
della creazione che in quello della redenzione » (Mulieris dignita
tem, 26). Con ciò viene di proposito obliterato il rapporto storico
che lega l'azione di Gesù al fondo culturale ebraico, e torna ad esse-
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re ribadito l'antico, medievale nesso teologico tra la « naturale »
differenza dei sessi ed una altrettanto « naturale » e obbligata diffe
renziazione di ruoli religiosi e sociali. Infatti il documento pontifi
cio, affrontando il problema dei « mutamenti dell'epoca nostra »,
ne denuncia il « progresso unilaterale » per cui « il benessere mate
riale che favorisce alcuni conduce altri alla emarginazione »; e ri
chiama in soccorso, a tale proposito, « la manifestazione di quel
"genio" della donna che assicuri la sensibilità per l'uomo in ogni
circostanza » (Ivi, 30). La vocazione della donna, dunque, sta nella
sua « sensibilità » per le creature umane, nel suo spirito di dedizio
ne, nell'amore, nel suo ruolo di sposa, sorella, madre: dunque nel
« dono sincero di sé agli altri » (Ivi, 31).

In conclusione, nel notevole sforzo di ridare alla donna nuova
dignità nel mondo d'oggi, il documento papale porta ad esaltare
la donna come colei che « è attesa » per il suo « genio » di sensibili
tà e amore umano, perciò capace di riportare a se stesso l'uomo,
troppo dimentico della propria umanità; d'altro lato fuori della di
mensione spirituale del « dono di sé », il documento toglie spazio
alla donna che non è sposa, che non è madre, alla donna la quale
semplicemente opera in un ruolo di lavoro, e a qualunque donna
insidiata o umiliata da una tuttora diffusa mentalità più o meno
rozzamente, o cripticamente maschilista, prodotto ideologico, mal
grado tutto, di una civiltà d'impronta decisamente cristiana.

A proposito di quest'ultima osservazione non è facile eludere
- come conclusione della nostra riflessione storico-antropologica

una domanda assai generale: una domanda che si riferisce al cri
stianesimo non visto nel ristretto circuito di pensiero e azione reli
giosa, bensì visto nei riflessi ch'esso ebbe inevitabilmente, nei secoli,
sulla intera società e civiltà occidentale cristiana, ossia nella sua men
talità dominante.

Mi domando in quale misura la posizione antifemminile della
dottrina e della prassi praticate dal cristianesimo nel corso dei secoli
(con le formule misoginiche diffuse in base ai denigratori presuppo
sti vetero-testamentari, a lungo ripresi dal cristianesimo ufficiale:
donna come « peccato », come creatura inferiore, pericolosa, ecc.)

mi domando dunque in quale misura tale posizione abbia potuto
rinforzare, e forse diffondere pregiudizi e atteggiamenti antifemmi
nili già preesistenti dall'età precristiana. Una risposta che sia merite
vole di apprezzamento scientifico richiederebbe un confronto, qui
impossibile, non solo dell'Occidente cristianizzato con le antiche ci
viltà classiche, ma anche con l'Oriente asiatico dell'Induismo, Bud
dhismo, là dove manca in origine una componente giudaico-cristiana
come elemento dominante della civiltà. Tuttavia qualche suggestio-
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ne degna di considerazione può venire dal confronto con un ordine
di pregiudizi socialmente diffusi ma d'altra natura. Si tratta di pre
giudizi pur essi messi da secoli in circolo in Occidente, anzitutto
dal cristianesimo, e proprio su base religiosa. Mi riferisco al pregiu
dizio antiebraico che fu in Europa, primariamente dalla chiesa, e
che sfociava nel Medioevo nelle più fiere persecuzioni antisemite ad
opera di movimenti popolari cristiani (Cohn), e che portarono, più
tardi, alla relegazione degli ebrei nei ghetti per iniziativa papale.

È importante che l'antico antisemitismo religioso, promosso dap
pertutto sulla base dell'accusa di « deicidio » - un'accusa rinnega
ta oggi dalla chiesa nel suo rinnovamento ideale e teologico -, poté
alimentare con un'ulteriore motivazione e con un più sottile pregiu
dizio quell'antisemitismo che, sempre più decisamente, si sarebbe
avviato ad assumere, specialmente dal secolo scorso, la connotazio
ne di vero « razzismo », propagandosi per l'intera Europa con l'ef
fetto tragico di un « olocausto ». L'incidenza della componente
religiosa cristiana nell'esplosione a livello popolare dei primi pogrom
antiebraici medievali in Europa, fu determinante.

Sulla base di queste considerazioni, data la omologia di situa
zione, di origine e di primi sviluppi nella storia dei pregiudizi antise
miti e in quella dei pregiudizi antifemminili, l'ipotesi che la misoginia
d'ambito religioso abbia avuto una propria incidenza nel rafforzare,
con motivazioni specificamente attinte da un'ideologia di derivazio
ne biblico-cristiana, il pregiudizio di una naturale e biologica infe
riorità della donna, e nel ribadire perciò il ruolo subordinato di essa,
sembra meritare una plausibile legittimazione.

VITTORIO LANTERNARI
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Europa e tecnologia *

Penso che il mio intervento risulterà differente dagli altri per
la mia vocazione di uomo di scienza e tecnologia e per aver voluto
quindi scegliere questo quadro di riferimento concettuale per affron
tare il tema di « quale Europa », cosi attuale e affascinante.

Mi pare che il convegno abbia come sottofondo la ricerca, il
mantenimento e la valorizzazione delle differenze da un lato, e dal
l'altro come tutelare le minoranze, le diversità, da processi d'emar
ginazione, ossia come instaurare processi di omogeneizzazione.

La storia dell'evoluzione naturale della materia inanimata e di
quella vivente, e la storia dello sviluppo delle società umane, indica
no che, mentre sono sempre in atto processi di omologazione e di
omogeneizzazione, si hanno contemporaneamente processi creativi
che rigenerano diversità, che quindi è una caratteristica intrinseca
di tutti i sistemi naturali. Inoltre, si osserva che i sistemi - fisici,
biologici, sociali diventano anche sempre più complessi e diffe
renziati, mano a mano che la loro organizzazione e la loro struttura,
ossia la loro neghentropia, diventa più complessa, in accordo con
gli schemi evolutivi della termodinamica fuori dall'equilibrio di Pri
gogine. A questo fine le «specie » diverse trovano delle nicchie,
nel sistema oramai molto complesso, e questo le protegge dall'elimi
nazione da parte di competitori più efficienti in un sistema più omo
geneo che non permette l'esistenza di nicchie.

D'altra parte tutti i processi creativi sono anche processi di di
struzione, come ha osservato Schumpeter nel caso dell'economia,
in quanto tendono fin dal loro apparire a eliminare aspetti, elemen
ti, esseri preesistenti che, rispetto ai nuovi, sono meno adatti darwi
nianamente.

C'è ancora da osservare che la rottura e la frammentazione dei
sistemi non avviene soltanto per creazione di nuove specie e soluzio
ni, ma anche perché i sistemi stessi, via via che trovano il modo

• Si tratta di un intervento che il prof. G. Lanzavecchia ha tenuto nell'ambito di un
convegno dal titolo: L'Europa unita: la forza della differenza (Roma, giugno '92), organiz
zato dalla Scuola a fini speciali per assistenti sociali della Sapienza e da «La Critica So
ciologica ».
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di autogestirsi più efficientemente, risparmiano risorse che utilizza
no per una loro ulteriore evoluzione. Questa si persegue sia con l'o
mogeneizzazione estesa ad altri sistemi, che vengono incorporati,
aumentando così la dimensione del sistema che evolve, sia mediante
una sua maggiore articolazione interna, un più elevato pluralismo,
fino a vere e proprie frammentazioni che possono, al limite, distrug
gere il sistema stesso.

Gli esempi dell'impero romano e di quello britannico; il proces
so attuale di unificazione europea con i concomitanti processi di
recupero delle culture e delle economie regionali; la globalizzazione
dell'economia con la personalizzazione delle produzioni e il soddi
sfacimento dei mercati locali, sono tutti esempi emblematici di que
sta ambivalente evoluzione dei grandi sistemi complessi.

L'Europa è da tempo immemorabile il crogiolo delle popolazio
ni e delle esperienze più diverse e la sua ricchezza culturale ed econo
mica deriva in modo determinante da questo processo continuo di
incontro, scontro, digestione e omologazione del diverso. Nel mio
intervento mi limiterò a considerare soltanto alcuni aspetti salienti
per l'economia e la tecnologia.

L'Europa ha una tradizione consolidata di produzioni diversifi
cate e di qualità, che ha le sue radici nell'antica e diffusa esperienza
artigianale, che si è travasata anche nel sistema produttivo, per molti
versi antitetico, messo in piedi dalla rivoluzione industriale. Si pensi
anzitutto all'industria meccanica tedesca che ha puntato alla qualità
come solidità, garanzia di prestazioni, durata, o a quella chimica
con la continua invenzione di nuovi prodotti praticamente per tutti
gli altri settori industriali, la salute, gli utenti finali.

Anche se la rivoluzione industriale ha significato produzioni stan
dardizzate a basso costo, e quindi implicitamente di modesta quali
tà, tuttavia l'Europa ha conservato un atteggiamento « culturale »
verso il prodotto anche al di là dello stretto vantaggio economico.
Nel secolo scorso ci fu una polemica tra i costruttori di navi (in
legno) dell'Inghilterra e del New England: i primi affermavano che
le navi americane erano di modesta qualità e durata e che dopo ven
t'anni non avrebbero più potuto tenere il mare, ma gli americani
rispondevano che, dopo vent'anni, ce ne sarebbero state altre assai
più efficienti e che sarebbe stato uno spreco, di denaro, risorse, la
voro, fare qualcosa che resisteva ancora e che sarebbe comunque
dovuto essere disarmato. Questa storia dimostra anche il forte atteg
giamento verso l'innovazione degli americani e la cautela degli europei.

Soltanto dopo la seconda guerra mondiale l'Europa ha adotta
to decisamente il modello americano di produzione di massa stan
dardizzato un po' in tutti i settori, dall'auto, agli elettrodomestici,
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alla petrolchimica: la quantità dei prodotti è aumentata in circa due
decenni di ordini di grandezza fino ad arrivare a chiari segni di satu
razione dei mercati.

Verso la metà degli anni '70 è cambiato il paradigma del sistema
economico del mondo industrializzato: il mercato, ormai saturo, ha
cominciato a chiedere prodotti diversificati e di migliore qualità per
soddisfare adeguatamente bisogni specifici, e l'utente finale sempre
più beni personalizzati, mettendo in crisi il sistema industriale im
preparato a dare tali risposte. Si è indebitamente attribuita alla crisi
energetica una crisi intrinseca al sistema economico-produttivo.

La ristrutturazione degli anni '80 è stata la risposta dell'indu
stria e l'Europa, ove si era sopita ma non annullàta la tradizione
precedente, è stata più capace di Stati Uniti e per certi versi anche
del Giappone, ad adeguarsi al nuovo paradigma e a utilizzare gli
strumenti offerti dalle nuove tecnologie per accrescere produttività,
flessibilità, diversificazione.

In particolare, è stato proprio tale cambiamento di paradigma
a creare lo spazio e l'occasione per il decollo dell'economia italiana
decentrata delle piccole imprese e dei distretti industriali che ha sa
puto ritagliarsi e valorizzare nicchie di mercato/prodotto ampliando
l'area geografica di intervento che, da locale, è spesso diventata
mondiale.

Oggi stiamo assistendo a un insieme di processi che stanno an
cora una volta rivoluzionando il paradigma economico: l'accelera
zione dell'innovazione a costi contenuti mediante l'uso razionale della
massa di conoscenze accumulate, la modularizzazione di progetta
zione, processo produttivo, prodotto per recuperare il massimo di
conoscenze e strutture pregresse e ridurre i tempi degli interventi,
la sinergia tra processo e prodotto, elementi tutti che consentono
la « lean manufacturing » e la flessibilità; l'interazione tra i settori
più diversi con lo sfruttamento orizzontale di conoscenze e soluzioni
e lo stimolo a nuova innovazione; la riduzione drammatica di tutti
i tempi, dalla ricerca, alla progettazione, all'avvio di nuove attività,
alle risposte del mercato.

Tutto questo porta a un cambiamento continuo e accelerato,
alla flessibilizzazione di qualsiasi attività e in certo senso alla loro
artigianalizzazione, anche per le grandi imprese, a una competizione
sempre più accanita, « head-to head » come dice Lester Thurow nel
suo ultimo libro, e quindi anche alla scomparsa, o se si vuole all'in
stabilità, delle nicchie di prodotto.

È questo fenomeno - che peraltro accentua il valore della di
versità - che sta mettendo in ginocchio il sistema italiano delle pic
cole imprese e al quale non è facile trovare rimedio. Tale sistema
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dovrebbe, a sua volta, godere dei vantaggi delle grandi imprese: ca
pitali e strumenti per innovare massicciamente e prontamente, ossia
crescere in dimensioni, collegarsi in reti, avere forti basi di cono
scenze, fare ricerca anche strategica, darsi un orizzonte il più ampio
possibile.

Di fronte al cambiamento radicale in atto, come si comporta
e di quali strumenti dispone l'Europa? Il continente è caratterizzato
sopratutto da debolezze. Anche se le cose stanno in parte mutando,
c'è una grande difficoltà ad affrontare in modo globale, forte, con
la perseveranza e la visione strategica di lungo termine necessarie,
i problemi chiave dell'industria e della tecnologia europea. Il caso
dell'informatica è rappresentativo: un settore fondamentale sotto
il profilo economico, destinato a diventare il più importante della
Comunità entro il decennio, e ancora più sotto quello tecnologico
per la sua pervasività e perché un numero altissimo di nuove soluzio
ni nelle più diverse attività industriali e di servizio dipende dai suoi
sviluppi.

Una quota sempre più modesta dell'informatica europea è sod
disfatta dalla sua industria, nonostante uno sforzo consistente di
imprese e Comunità, ma insufficiente e senza una forte volontà poli
tica: oggi non c'è più spazio per sviluppare una tecnologia « euro
pea » e semmai è giunta l'epoca delle iniziative globali, come quella
dei chip DRAM, ove IBM, Toshiba e Siemens si sono associate per
sviluppare quello da 256 Mbit, « saltando » la fase dei 64 Mbit.

Un ulteriore esempio di incapacità ad affrontare temi globali
è offerto dalle biotecnologie, un settore non ancora consolidato, ma
vivacissimo e con prospettive eccezionali per un gran numero di ap
plicazioni le più diverse. La presa di coscienza di tale situazione sta
spingendo gli Stati Uniti ad adottare interventi legislativi e di soste
gno alla ricerca e all'economia, per stimolare la biotecnologia e con
seguire margini di vantaggio consistenti. L'Europa, più attenta ai
problemi di salute/sicurezza e di bioetica, è assai più cauta e adotta
approcci specifici e non globali, e le forti imprese chimico
farmaceutiche europee finiscono allora per trasferire i loro laborato
ri di biotecnologia in America e Giappone.

Ma l'aspetto probabilmente più negativo è l'incapacità di co
gliere prontamente le occasioni che si presentano, di prendere subito
decisioni e, una volta prese, di perseguire il più rapidamente l'obiet
tivo del mercato. I casi passati delle fibre di carbonio, dell'hover
craft, del videoregistratore, del compact disc sono significativi e oggi
si aggiunge quello della televisione analogica ad alta definizione che,
se fosse stata realizzata 5-10 anni fa come era possibile, sarebbe sta
ta un grosso successo commerciale, ma che oramai è destinata a
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essere « fatta fuori » dallo sviluppo della televisione digitale, più
flessibile, multimediale, interattiva e meno costosa. Questa lentezza
a capire l'evoluzione dei fenomeni riguarda anche altri settori, come
l'automobile, nel quale l'industria europea è oramai buona ultima
ad adottare le metodologie della « lean manufacturing ».

Se l'Europa ha una forte tradizione, dovuta alla sua carenza
di risorse naturali, a usarle bene privilegiando le soluzioni più imma
teriali, le sue imprese hanno ancora un approccio antiquato negli
investimenti ove prediligono quelli materiali (capitale, strutture) a
quelli immateriali (ricerca e sviluppo, marketing, formazione) con
trariamente al Giappone. La ricerca europea è, in complesso scarsa
anche se alcuni paesi (Germania, Francia, Regno Unito, Olanda)
conducono uno sforzo notevole; essa è poco unita e coordinata e
non è, tradizionalmente, pensata e prontamente tradotta in termini
di innovazione.

Vi sono, tuttavia, punti di forza, anche notevoli, europei: l'in
dustria aeronautica e spaziale, il treno veloce, le telecomunicazioni.
C'è soprattutto la capacità di percepire prontamente le implicazioni
orizzontali dei nuovi sviluppi, dall'informatica ai materiali, e anche
se tali settori specifici rimangono deboli, è tutto il resto dell'econo
mia che ne beneficia, più che in America e anche in Giappone. I
settori industriali tradizionali si rinnovano con vigore, dalle macchi
ne utensili, all'elettromeccanica, alla chimica, alla farmaceutica.

Ma l'aspetto forse più caratteristico dell'Europa è la sua tradi
zione di crogiolo di esperienze; la sua capacità di integrarle e fram
mentarle a tutti i livelli, ma mai annullarle, siano esse culturali,
comportamentali, economiche, produttive; la sua tradizione a per
venire a politiche di equilibrio sociale per smussare gli aspetti dise
quilibranti delle diversità, dell'economia di mercato e del capitalismo.
La stessa scarsa aggressività del sistema Europa - che si estrinseca
non soltanto nel ritardo e nella lentezza con le quali vengono affron
tati i nuovi e importanti sviluppi tecnologici e industriali, ma anche
nelle politiche internazionali è allo stesso tempo una debolezza,
ma anche una dimostrazione che il sistema non è prevaricatore ri
spetto alle differenze di quegli altri sistemi che possono e ambiscono
associarsi ad esso.

Questa struttura equilibrata e relativamente persistente, unita
alla tradizionale apertura della sua economia, rendono l'Europa par
ticolarmente adatta a collaborare con altre economie, e la centralità
della Comunità rispetto ad altre aree economiche che finiscono per
gravitare su di essa ne favorisce l'aggregazione: innanzitutto l'EF
TA, poi l'Europa orientale, la Russia e anche, in prospettiva, i paesi
delle sponde Sud ed Est del Mediterraneo. L'estensione del mercato
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comune europeo a questo insieme di paesi creerebbe un mercato non
solo immenso, ma molto complesso, caratterizzato da una moltepli
cità di diversi aspetti locali, con bisogni e tradizioni differenti. Nello
stesso tempo nonostante le diversità culturali, questo insieme rap
presenta un complesso relativamento omogeneo e assai diverso dalle
culture di base di Stati Uniti e Giappone. Tale situazione favorisce
indubbiamente l'interazione e l'interdipendenza dell'area economi
ca gravitante sull'Europa, tanto più che i diversi sistemi che la costi
tuiscono sono complementari, in termini ad esempio di produzione
di risorse alimentari, minerarie, energetiche, di beni di investimento
e di consumi, oltreché di strutture della domanda.

Sono questi alcuni dei motivi che hanno spinto Lester Thurow,
nel suo recente libro « Head to head », ad affermare che, nella nuo
va fase di competizione frontale a livello globale, è l'Europa ad esse
re favorita grazie alla progressiva integrazione economica e monetaria,
e al potere di attrazione che esercita sui paesi circostanti. « Future
historians will record that the 21st century belonged to the House
of Europe! ». Non si può certo condividere acriticamente questa
affermazione, tuttavia, se essa dovesse risultare vera lo sarebbe in
primo luogo proprio per la ricchezza delle differenze che caratteriz
za la cultura del nostro continente.

GIUSEPPE LANZAVECCHIA
(ENEA)

•

Nei prossimi numeri, saggi e interventi di: Vanna Gazzola Stac
chini, Claudio Tognonato, Massimo Canevacci, Marianella Sciavi,
Maria Isaura Pereira de Queiroz, Rossana De Luca e Maria Rosaria
Panareo, Angela Giglia, Massimo Conte e altri.
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Interventi

I collusi

Eccoci così giunti al redde rationem delle tele-sociologico
partitiche combinazioni e delle omertà, delle amicizie sottobanco,
delle « cordate scientifiche » funzionali al sottosistema politico.

Siamo al nodo: era scienza sociale, o solo ideologia accomo
dante, o soltanto pensiero adattivo conformistico, quello che legava
(e che ancora lega: il disvelamento è solo agli inizi) le parentele scien
tifiche ai loro padrini politici; i gruppi di quei cattivi studiosi che
da anni si son posti come raccordo tra l'università e il sottosistema
partitico, in posizione di vassalli, in qualità di subalterni al potere
del partito politico involgarito; complici, organici mandarini, dei
socialisti, dei democristiani, degli ex-comunisti?

Che faranno adesso che l'assetto generale va cambiando, questi
mediocri sociologi?

Faranno finta di niente? Prenderanno le distanze, dicendo: io
cosa c'entro? Mai fatto il consulente, o il biografo di corte o il por
talettere di Craxi e di Pillitteri! Incominceranno a galleggiare da qual
che altra parte, con aria distratta? Continueranno a ramazzare tutte
le possibili ricerche di sociologia, dalle Regioni e dal CNR, dagli
Assessori dei vari Comuni, come se nulla fosse successo; magari dan
dosi da fare per tentare di riequilibrare al più presto la turbolenza
del sottosistema politico, barcamenandosi dai luoghi comuni sulla
« qualità della vita », a quelli sulla « qualità della politica »?

Continueranno il loro perenne falso movimento compreso tra
il conformismo culturale e la doppia morale scientifico-politica; una
volta schierandosi solo dall'interno delle istituzioni, un'altra dichia
randosi aperti alla società civile. Scivolando e slalomeggiando tra
un assessore incriminato e un consigliere in galera, sperando che
le inchieste dei giudici non inizino a toccare anche il ceto dei profes
sionisti?

Non sarebbe ora di finirla, amici dell'AIS (Associazione Italia
na di Sociologia), con le cordate Milano-Torino (MITO), o con l'as
se Bologna-Cattolica? O con l'area intermedia, tutta arroganza e
supponenza, così detta laica? Non è già stata smascherata ogni pos
sibile ideologica collusione, ogni ridicola finzione culturale?
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