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UN’APOLOGETICA E UNA TEOLOGIA FONDAMENTALE RINNOVATE PER IL
DIALOGO CON I NON CREDENTI
Mons. Bruno Forte

            “Le persone rel ig iose par lano di  Dio quando la coscienza umana è giunta al
l imi te ( ta lvol ta per pigr iz ia di  pensiero) oppure quando le forze umane vengono meno.. . ;
ma questo s istema funziona solo f inché gl i  uomini  r iescono con le loro energie a spingere
più avant i  i  l imi t i  e Dio diventa superf luo come ‘deus ex machina’ . . .  Io vorrei  par lare di  Dio
non ai  conf in i ,  ma nel  centro,  non nel la debolezza, ma nel la forza,  non nel la morte e nel la
colpa, ma nel la v i ta e nel la bontà del l 'uomo.. .  La chiesa non r is iede là dove la capaci tà
del l 'uomo non ce la fa più,  a i  conf in i ,  ma in mezzo al  v i l laggio” (D. Bonhoeffer,  Resistenza
e resa ,  Mi lano 1969, 215s).  Queste parole,  scr i t te in un tempo in cui  la coscienza credente
sembrava sper imentare nel la t ragedia del l 'Olocausto l 'esi l io e i l  s i lenzio del la Parola,
t racciano un programma, al  quale è giusto at tenersi  anche in al t re stagioni ,  per chi  vogl ia
ser iamente r ispondere al la domanda: che senso ha la parola del la fede oggi? La Parola
ha voluto r isuonare nel le parole del  nostro l inguaggio:  non al t rove, ma nel la stor ia,  non
ai  margini ,  ma in mezzo al  v i l laggio.  È per questo che la fede cr ist iana non può essere
proposta senza in qualche modo “giust i f icarsi”  d i  f ronte al  mondo in cui  v ive:  in quanto
obbedienza al la Parola r isuonata nel le parole degl i  uomini ,  essa deve par lare al  suo
tempo, of f rendosi  sensata per esso. Se non operasse questo sforzo, resterebbe muta ed
al t ro non sarebbe che un'ul ter iore forma del  s i lenzio del la Parola.  Mot ivando i l  suo senso,
essa apprende i l  l inguaggio degl i  uomini ,  par la le parole del  tempo, af f inché in esse si
renda presente la perenne novi tà del  messaggio.

            Par lare i l  l inguaggio del  tempo esige tut tavia un caro prezzo: i l  l inguaggio
porta in sé lo spessore del l 'essere,  la corposi tà del la stor ia.  Par lar lo s igni f ica fars i  car ico
del la v i ta che circola in esso e non meno del la morte e del l ' interruzione che lo segnano
inesorabi lmente.  Un pensiero del la fede che vogl ia essere r icco di  senso, non potrà
al lora sot t rars i  a l  peso del la v i ta del  tempo in cui  è s i tuato,  a i  sent ier i  interrot t i ,  come
ai compiment i  cercat i  e sperat i :  “Per cogl iere la rosa nel la croce del  presente,  occorre
prendere su di  sé la croce” (G.W.F. Hegel) .  In ta l  senso, la teologia può dirs i  “ la coscienza
infel ice del la compagnia del la fede”.  In quanto ta le,  essa “è consapevolezza del le
contraddiz ioni ,  ma è al  tempo stesso espressione di  l ibertà e tendenza a superar le”  (G.
Ruggier i ,  La compagnia del la fede ,  Tor ino 1980, 5).  Essa non fugge la complessi tà,  ma si
sforza di  stare in essa, sot to i l  g iudiz io e col  conforto del la Parola di  Dio.  Essa è proposta,
propr io in quanto sa fars i  domanda e r isposta.  Essa par la la parola del la v i ta,  propr io in
quanto sa calarsi  nel  regno del la contraddiz ione e del la morte.  Al  centro del  v i l laggio c 'è i l
s i lenzio del la chiesa e i l  chiasso del  mercato,  la festa del la lode e la pesante durezza del la
bestemmia. Lì  è i l  posto del la teologia,  serva del la Parola detta per noi  uomini  e per la
nostra salvezza. Un pensiero teologico che non sapesse cogl iere i l  nesso dei  mister i  con
la r icerca del  senso ul t imo del  v ivere e del  morire umano non sarebbe al t ro che scolast ica
decadente,  formula vuota,  ossa inar id i te.

            È qui  che si  cogl ie in modo nuovo i l  valore e la forza del l 'apologet ica:  in quanto
“parola di  r isposta”,  essa è connaturale a una fede, come quel la cr ist iana, animata dal la
passione del l 'annuncio,  e perciò provocata dal la var ietà del le s i tuazioni  e del le cul ture:
“Non vi  sgomentate,  né v i  turbate,  ma adorate i l  Signore,  Cr isto,  nei  vostr i  cuor i ,  pront i
sempre a r ispondere a chiunque vi  domandi ragione del la speranza che è in voi”   (1
Pt 3,15).  Da che è r isuonata la buona novel la ed alcuni  cuor i  s i  sono apert i  ad essa,
vi  è stata anche inscindibi lmente la fat ica di  render ragione del la speranza che cambia
i l  mondo e la v i ta.  I l  r i f iuto di  ogni  apologet ica equivale in ta l  senso al  r i f iuto di  ogni
s lancio missionar io.  Se una di f f idenza è nata e s i  è di f fusa, essa r iguarda i l  modo di  fare
apologet ica,  in cui  l ' inter locutore del la parola di  r isposta non è più contemporaneo, ma
appart iene def in i t ivamente al  passato.  I l  problema non è al lora quel lo di  r i f iutare l 'ansia
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apologet ica del  credere cr ist iano, ma di  v iver la nel la ver i tà con spir i to e cuore di  f ronte
agl i  interrogat iv i ,  a l le speranze e ai  dolor i  del  tempo reale.  Solo a queste condiz ioni
l 'apologet ica può assolvere i l  suo compito di  rendere s igni f icat iva la parola di  salvezza e
mot ivata la sequela.

            Tre model l i  s tor ic i  d i  apologet ica s i  lasciano discernere nel la recente v icenda
del  d ia logo fra fede cr ist iana e non credenza: in pr imo luogo si  of f re l 'apologet ica del la
oggett iv i tà,  la cui  preoccupazione è quel la di  d i fendere e di  promuovere i  d i r i t t i  del la ver i tà
in sé di  f ronte al la mutevolezza dei  tempi.  Animata da una grande f iducia nel la razional i tà
e nel la sua capaci tà dimostrat iva,  questa forma ha come inter locutore pr iv i legiato i l
razional ismo del l 'epoca moderna, al  quale intende mostrare la plausibi l i tà del l 'esper ienza
rel ig iosa, del la sequela cr ist iana e del la confessione cattol ica (“demonstrat io rel ig iosa,
demonstrat io chr ist iana, demonstrat io cat to l ica”) .  La forza di  questo t ipo di  apologet ica
sta nel la digni tà che essa at t r ibuisce al  conoscere umano: la sua debolezza sta nel
t rascurare i  d i r i t t i  del la soggett iv i tà,  a l  punto da di fendere una ver i tà,  che sembra talvol ta
non avere più alcun senso per i l  suo dest inatar io.  È anche in reazione a questa forma
che si  è venuta del ineando un'apologet ica del l ' immanenza o del la soggett iv i tà:  essa non
intende reclamare in astrat to i  d i r i t t i  del la ver i tà,  ma si  sforza di  cogl iere i  d inamismi
profondi  che aprono i l  cuore del l 'uomo al l 'accogl ienza di  essa. Più che dimostrare i l
vero,  essa vuole r isvegl iarne la nostalgia e la r icerca nel lo spir i to umano: assumendo
come inter locutore 1 'antropocentr ismo compiutamente proposto dal la r ivoluzione kant iana,
questo t ipo di  apologet ica vuole deci f rare i l  “punto d ' inserzione” del la buona novel la dentro
i l  d inamismo spir i tuale del l 'uomo. Sia che si  t rat t i  del lo s lancio v i ta le (M. Blondel) ,  s ia che
si  evidenzi  1 'autotrascendenza di  colui  che è strut turalmente 1 ' “udi tore del la parola” (K.
Rahner),  questa f igura apologet ica presenta una marcata accentuazione del la dimensione
esodale del l 'esistenza, del l ’uscire-da e del l 'andare-verso del l 'uomo, che invocano una
r isposta più grande. La sua forza sta nel l 'at tenzione prestata al  d inamismo esistenziale di
apertura al la ver i tà:  la sua debolezza sta non tanto nel  t rascurare i  d i r i t t i  del l 'oggett iv i tà,
quanto nel  f igurarsi  uno spir i to umano astrat to,  non “ impigl iato in stor ie”  (W. Schapp),
e perciò ta le da appar i re lontano e insigni f icante,  o peggio da essere ident i f icato con
le forme più gener iche del l 'esistere umano (come f in isce con l 'accadere nel le avventure
del  “cr ist ianesimo anonimo”,  dove l 'essere cr ist iani  v iene assimi lato ad una piut tosto
indeterminata esistenza “aperta”) .  Nel  momento in cui  c i  s i  sforza di  tenere insieme i
d i r i t t i  del la ver i tà e l 'autent ic i tà del la r icerca esistenziale,  s i  prof i la una terza forma
di apologet ica,  che si  potrebbe chiamare del l 'esodo e del l 'avvento:  essa si  r ivolge al la
concretezza stor ica,  dove la ver i tà non vive in sé e dove nessun uomo è un' isola,  ma dove
- nel la densi tà del  l inguaggio e nel la r icchezza del la v i ta -  può real izzarsi  l ' incontro,  che
schiude i l  cuore del l 'uomo al la ver i tà e la ver i tà al  cuore del l 'uomo. Questa apologet ica
del l ' incontro non r inuncerà al la consistenza del la ver i tà,  ma non sal terà neanche sul la
resistenza del la l ibertà umana: essa si  sforzerà di  cogl iere la ver i tà come avvento,  nel
venire a noi  del la Parola,  e l 'esistenza umana come esodo, nel  permanente andare che è
la v i ta,  per rendere l 'una signi f icat iva per l 'a l t ra,  l 'una accessibi le al l 'a l t ra,  in un reciproco
inquietarsi  e fecondarsi ,  che non sacr i f ichi  la digni tà né del l 'una né del l 'a l t ra.  Sarà,  in
tal  senso, un pensiero del la compagnia del la v i ta e del la fede, in cui  la teologia non
verrà a proporsi  nel la sol i tudine di  uno spir i to ar istocrat ico,  né nel la pesantezza scevra di
passione di  una cattedra,  ma nel  mezzo del  v i l laggio,  a l  centro del la stor ia (cf .  in ta l  senso
la r icerca di  J.B. Metz,  La fede nel la stor ia e nel la società ,  Brescia 1978).  Questa forma di
apologet ica sarà i l  pensiero del l '  “accondiscendenza” (“synkatàbasis”)  d i  Dio nei  confront i
del l 'uomo -  secondo lo spir i to dei  Padr i  greci  - ,  ma anche del la nostalgia del  Totalmente
Altro,  che è nel  cuore del l 'uomo -  secondo 1'agost in iano “ fecist i  cor nostrum ad Te” - ,
e del le tante stor ie di  sof ferenza e di  incompiutezza, che nel la loro inf in i ta digni tà sono
piene di  domande aperte e di  tesor i  nascost i .  Senza questa apologet ica la teologia non
apparterrebbe più al  mondo del  l inguaggio,  r isolvendosi  in esi le chiacchiera o in s i lenzio,
dovuto non ad un più al to par lare,  ma solo ad un nudo e vuoto tacere.

          Per tentare una simi le apologet ica è necessar io porsi  la domanda sul  senso che può
avere i l  pensiero del la fede, e c iò non solamente a part i re dal l 'uomo, bensì anche a part i re
da Dio.  La sf ida del  senso è posta c ioè insieme dal  movimento esodale che è l 'umana
esistenza (esistere è “star fuor i ” . . . ) ,  e dal  movimento del l 'avvento,  per cui  la Parola v iene
a r iempire e turbare i l  nostro s i lenzio.  Questa sf ida r iguarda contemporaneamente i l  senso
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di  Dio per l 'uomo, nel la sua dimensione personale come in quel la stor ico-sociale,  ed i l
senso del l 'uomo per Dio,  per quanto c i  è dato cogl ier lo nel la Parola di  r ivelazione: ma
riguarda anche e propr iamente i l  senso del  nostro par lare di  Dio e del l 'uomo, i l  senso cioè
di  quel  pensiero del l 'esodo e del l 'avvento e del  loro incontrarsi  nel la croce e resurrezione
del  Croci f isso,  che è la teologia cr ist iana. In al t r i  termini ,  interrogarsi  sul  senso del la
teologia s igni f ica interrogarsi  sul  s igni f icato che Dio e l 'uomo hanno l 'uno per l 'a l t ro,  a
part i re dal la buona novel la e dal la concretezza del  tempo reale:  in quanto è i l  l inguaggio
r i f lesso del la fede, del la car i tà e del la speranza, la teologia è sensata nel la misura in
cui  sono sensate queste dimensioni  del l ' incontro f ra i l  v ivere umano e la Parola di  Dio.
L 'apologet ica del la fede e l 'apologet ica del la teologia vengono a ident i f icarsi  nel l 'or izzonte
del la stessa domanda: che senso ha par lare del  Dio cr ist iano agl i  uomini  d i  oggi? Esse
r inviano ad una medesima r icerca di  r isposta,  che sia tentat ivo di  portare al la parola
contemporaneamente l 'esodo e l 'avvento,  tenendo conto di  una tr ip l ice sf ida:  quel la che
proviene dai  contest i  del l 'odierna si tuazione stor ica del  cr ist ianesimo; quel la che nasce
dal  cuore del l 'uomo, incamminato f ra la morte e la v i ta;  quel la che muove dal lo stesso
r ivelarsi  d i  Dio.  Se la sf ida dei  contest i  e quel la del l 'umano registrano i l  movimento esodale
del l 'esistenza col let t iva e personale,  la sf ida di  Dio sta a dire i l  d inamismo susci tato nel la
stor ia dal l 'esper ienza del l 'avvento.  Fra esodo e avvento la teologia – nel la sua esigenza
fondat iva,  così  necessar ia nel  d ia logo con la non credenza -  v iene a proporsi  come
parola non ai  margini ,  ma nel  mezzo del  v i l laggio:  veramente “ teologi  s i  d iventa v ivendo,
anzi  morendo e prendendo posiz ione, non r i f let tendo, leggendo o speculando” (Lutero,
Operat iones in Psalmos :  WA 5,163).  E se questo sembrasse non giust i f icare la teologia
da una parte di  f ronte al le pretese di  un'ermeneut ica stor ico-universale,  at tenta -  in ver i tà,
piut tosto ideal ist icamente -  a cercare un senso complessivo del la stor ia e a dare una
r isposta totale misurata sul le esigenze di  una presunta ragione adul ta,  e dal l 'a l t ra di
f ronte ad una let tura t rascendentale,  che prende le mosse da una strut tura antropologica
universale,  p iut tosto astrat ta e vuota del la concretezza del la stor ia,  ne r isul terà per la
proposta di  un'apologia del l ' incontro del l 'esodo e del l 'avvento un carat tere più evidente
di  debolezza e di  umi l tà,  che tut tavia sembra render la tanto più concreta e credibi le per
gl i  uomini  schiacciat i  sot to i l  peso del le inaudi te contraddiz ioni  del la v i ta o t i tanicamente
eret t i  f ra i l  vento e i l  sole,  e per gl i  stessi  credent i ,  a i  qual i  la forza del la Parola ama of f r i rs i
nel la debolezza e la promessa del  compimento r ivelarsi  nel la interruzione.. .  Che questa
apologia s ia poi  t roppo connessa al l 'ora presente e perciò non abbastanza universalmente
val ida e s icura,  è un dato che ne dimostra la volontà di  par lare a degl i  uomini  concret i ,
a del le stor ie vere:  “Una giornata è abbastanza lunga per conservare la fede: l ' indomani
avrà i  suoi  propr i  problemi”  (D. Bonhoeffer,  La vi ta comune ,  Brescia 1969, 97).


