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Editoriale

Javier María PRADES LÓPEZ

Domanda su Dio, religiosità, 
religioni e annuncio
del Vangelo in Spagna:
uno sguardo sintetico1 

P er affrontare il tema suggerito dal titolo conviene situarlo nel 
contesto degli studi monografici sul panorama teologico spa-

gnolo nel suo insieme. Segnalo a modo di esempio il saggio ancora 
attuale di O. González de Cardedal sulla teologia in Spagna dal 
1959 al 2009, poi l’ampia rassegna di E. Bueno de la Fuente che 
ripercorre 50 anni di teologia spagnola fino al 2012, e il numero a 
più voci della rivista «Carthaginensia» che copre gli ultimi 40 anni 
fino al 20182. 

Il mio testo si concentra sul modo in cui emerge nell’attuale 
società spagnola la questione religiosa e la domanda su Dio, così 
come la ricezione nella riflessione teologica, in ordine alla tra-
smissione della fede. Tenendo conto dei dati sociologici e cultu-
rali, propongo uno sguardo sintetico a partire da una bibliografia 
inevitabilmente parziale, senza pretesa di completezza. Raccol-
go principalmente testi degli ultimi quindici anni, scelti come un 
campione tratto da una produzione molto più ampia. Considererò 
inizialmente la ricerca delle scienze umane per poi passare al la-
voro dei teologi. Della posizione di questi ultimi interessa anche 

1 Ringrazio il professore Marcos Cantos e lo studente di terzo ciclo Giuseppe Foletti per 
il loro prezioso aiuto nell’elaborazione del testo. Si propone la versione scritta e ampliata di 
un intervento orale tenuto all’incontro dei docenti degli Istituti affiliati e collegati alla Facoltà 
di Teologia dell’Italia Settentrionale (Gazzada, 4 giugno 2024).

2 O. González de Cardedal, La teología en España (1959-2009). Memoria y prospecti-
va, Encuentro, Madrid 2010. E. Bueno de la Fuente, Cincuenta años de teología en España, 
«Estudios Eclesiásticos» 87 (2012) 563-606; numero monografico 40 años de Teología en 
España, «Carthaginensia» 34/66 (2018).
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esaminare il tipo di proposta o di risposta che a loro giudizio il 
cristianesimo è chiamato ad approfondire e ad offrire nel contesto 
in cui ci troviamo3. La vasta quantità di pubblicazioni in merito, 
nel corso degli ultimi anni, è già un primo segnale della rilevanza 
che ricopre questo fenomeno nel panorama attuale. Fosse pure per 
negare la realtà di Dio o il valore della religione, il dato di fatto è 
che le pubblicazioni sull’argomento non vengono meno. Si potreb-
be addirittura indicare l’anno 2007 come particolarmente fecondo, 
ma da allora il ritmo di produzione rimane elevato.

1.	La situazione religiosa in Spagna dal punto di vi-
sta socio-culturale

1.1.  Pluralismo

Partendo dal livello sociologico e filosofico-culturale, gli os-
servatori ritengono la situazione religiosa assai complessa. Negli 
ultimi anni, la parola che descrive questo contesto è “pluralismo”. 
Infatti, la Chiesa in Spagna si trova oggi di fronte a interlocutori 
molto diversi: dagli anziani che frequentano la Messa quotidiana 
alle famiglie con bambini nella Messa domenicale, oppure a chi 
partecipa alla Messa o ai sacramenti saltuariamente; dal mondo 
dei social alla cultura mediatica (serie, cinema, stampa); dalle éli-
te accademiche, politiche e finanziarie agli studenti, ai lavorato-
ri o ai disoccupati; dai migranti di diverse culture ai più poveri 
ed emarginati. Questa varietà di situazioni riscontrabile per così 
dire in presa diretta è compatibile con le tesi che diagnosticano 
una sovrapposizione di modelli sociali e culturali, una “pluralità di 
modernità”, come caratteristica del “cambiamento d’epoca”. Nella 
società plurale della Spagna odierna coesistono diversi modelli, 
e può prevalere l’uno o l’altro a seconda degli ambiti culturali o 
sociali, a seconda delle età o delle aree geografiche, e quindi ci si 
trova davanti a interlocutori che possono essere considerati laici 
(laicisti) ma altri possono essere post-secolari o più tradizionali, 

3 Già alla fine degli anni Novanta F. Sebastián e O. González avevano tentato un giudizio 
teologico-culturale riguardo il discorso su Dio in Spagna. Cfr. F. Sebastián Aguilar, Hablar 
de Dios en la Iglesia del futuro, in O. González de Cardedal (ed.), La Iglesia en España 
1950-2000, PPC, Madrid 1999, 251-271.
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ecc. ed è necessario rivolgersi possibilmente a tutti, con la com-
plessità che ciò implica.

1.2. Postmodernità-postsecolarizzazione-postcristianismo?

1.2.1. Superamento della teoria classica della secolarizza- 
           zione

La necessità di ripensare la “teoria classica” della secolarizza-
zione è diffusa fra gli esperti di sociologia religiosa4. Ci si riferisce 
al bisogno di rettificare la visione troppo lineare e riduttiva che 
offriva la tesi classica, secondo la quale all’avanzare della moder-
nità avrebbe corrisposto una progressiva diminuzione della pre-
senza della religione, almeno nello spazio pubblico, fino alla sua 
sparizione. Non si tratta più di un’osservazione originale e viene 
richiamata spesso: il processo di secolarizzazione non è accaduto 
così come era stato previsto. L’interpretazione “secolare” della se-
colarizzazione deve quindi essere forse non respinta, ma ripensata, 
in modo da corrispondere meglio alla complessità della realtà, che 
riguarda sia la diversità con cui le culture si sviluppano nelle di-
verse parti del mondo, sia il modo in cui esse si sviluppano nelle 
società occidentali e in particolare in Spagna. Casanova critica, 
in quanto imprecise e incapaci di rendere conto sufficientemente 
della complessità della realtà, le tre sottotesi della teoria classica 
della secolarizzazione:

La secolarizzazione come differenziazione delle sfere secolari 
dalle istituzioni e dalle norme religiose, la secolarizzazione come 
declino generale delle credenze e delle pratiche religiose e infi-
ne la secolarizzazione come privatizzazione o marginalizzazione 
della religione in una sfera privatizzata5. 

La pratica religiosa, spesso identificata con la fede cattolica, ha 
registrato sicuramente una significativa e progressiva diminuzione 

4 Sull’interessamento della sociologia spagnola alla religione e al cristianesimo, si veda, 
J. Aznar ‒ T. Baviera ‒ J. Ros ‒ J. Pérez Adán (ed.), Sociología de la experiencia religiosa, 
Eunsa, Pamplona 2017. Si veda pure il volume collettivo A. Pérez-Agote (ed.), Cambio reli-
gioso en España: los avatares de la secularización, CIS, Madrid 2012.

5 J. Casanova, Genealogías de la secularización, Anthropos, Barcelona 2012, 23 [Nostra 
traduzione italiana dei testi spagnoli]. 

Domanda su Dio, religiosità, religioni e annuncio del Vangelo in Spagna



652

nella società spagnola; essa si trova oggi a dover condividere que-
sto spazio con altre fonti di senso. Sfera secolare e sfera religiosa 
non sono comunque due fenomeni incompatibili. Diversi modelli 
di modernità (modernità multiple) convivono in questo inizio di 
XXI secolo, con più o meno tensione o armonia6.

Si parla allora di postmodernità e/o postsecolarizzazione, con-
siderandoli termini provvisori, dal momento che di per sé non de-
finiscono l’epoca in cui siamo immersi, ma dicono solamente che 
non siamo più nella modernità né all’interno del paradigma della 
secolarizzazione. Nell’introdurre un volume collettivo sull’argo-
mento, Bermejo si chiede, visto che l’attuale ritorno religioso non 
è casuale, a che cosa la modernità non ha saputo rispondere, e 
come si rende conto di questo fenomeno religioso. Si pone doman-
de che servono a istruire la diagnosi del nostro tempo, fra secola-
rizzazione e postsecolarizzazione:

La religione può rivendicare un qualche tipo di razionalità? Esi-
ste un «potenziale semantico» non esaurito dalla ragione secolare 
che la religione conserva? La religione è stata frettolosamente 
liquidata senza aver adeguatamente tradotto il «nucleo essenzia-
le» antropologico a cui risponde? La ragione secolare si è esau-
rita come garanzia del fondamento ultimo, unico e assoluto, e la 
religione offre dunque motivazioni utili per il deficit assiologico 
di una democrazia che non riesce a imporre la solidarietà che ri-
chiede, o anche buone ragioni per essere presa in considerazione 
come interlocutore nel dibattito pubblico su questioni di interesse 
comune? La religione risponde a bisogni, desideri e ideali che la 
ragione secolare non può né estirpare, né soddisfare, né giustifi-
care? La religione può continuare a essere rifiutata in toto come 
patologia di un’umanità immatura? Se la religione è la malattia, 
allora la maggior parte dell’umanità è ancora malata. Ma, in que-
sto caso, la modernità non sarebbe stata la migliore terapia7.

Questo illuminismo “insoddisfatto” offre a Bermejo un primo 
elemento di giudizio per i tempi attuali. L’autore si riferisce suc-
cessivamente al paradigma “postsecolare”, che irrompe per tentare 

6 J. Gil-Gimeno, Secularizaciones y Manifestaciones Religiosas. Las teorías de la secu-
larización a través del Religion Monitor de la Fundación Bertelsmann, «Revista de Investi-
gaciones Políticas y Sociológicas (RIPS)» 15/1 (2016) 23-25.

7 D. Bermejo (ed.), ¿Dios a la vista?, Dykinson SL, Madrid 2014, 11-77, qui 13. Da 
queste pagine riassumo anche altre considerazioni di questo paragrafo.
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un eventuale superamento del mondo “secolare”, seguendo alcune 
piste: «Il fallibilismo razionale, il pluralismo democratico e l’an-
tifondamentalismo rappresentano le coordinate teoriche e pratiche 
oltre le quali la ragione si perde»8. Nell’ambito della razionalità e 
della conoscenza si parla di “anti-fondamentalismo”: nessuno può 
pretendere per sé, in una società plurale, l’esclusiva sulla verità e, 
di conseguenza, l’adesione a un’eventuale verità riconosciuta non 
si può imporre, ma deve essere accettata liberamente. In secondo 
luogo, il pluralismo deve essere considerato come imprescindibile 
anche a livello metodologico. Infine, il termine “fallibilismo” in-
dica una posizione di maggiore umiltà anche da parte del metodo 
scientifico; la scienza non avanza tanto per le verità che riesce a 
dimostrare, ma soprattutto per gli errori che riesce a falsificare.

Che il pluralismo sia diventato una chiave di lettura imprescin-
dibile oggi implica dei risvolti importanti non solo per la riflessio-
ne teorica, ma anche per la convivenza civile. Bermejo osserva che 
questa situazione rappresenta una sfida al fondamento stesso della 
democrazia come modalità politica di tale convivenza9. Se secondo 
l’ideale illuminista le società si mantengono unite attorno ad alcu-
ne verità fondamentali condivise da tutti (etsi Deus non daretur), 
questo non si può più dare per scontato. La domanda che nasce è: 
come si può fondare la convivenza nella società plurale? A partire 
dalla constatazione del carattere incompiuto dei nostri sistemi de-
mocratici, urge di più il riconoscimento del fenomeno religioso e 
del contributo che il discorso religioso può apportare al dibattito 
pubblico. Queste osservazioni vanno in un senso diverso da quello 
che proponeva la “teoria classica” della secolarizzazione10.

1.2.2.	 La ripresa della religione fra pubblico e privato

Le teorie della postsecolarizzazione non solo constatano la 
persistenza della religione nella sfera pubblica, ma la concepisco-

8 Ivi, 13.
9 Già anni fa, esprimeva la sua preoccupazione V. Pérez-Díaz, El malestar de la de-

mocracia, Crítica, Barcelona 2008. Anche A. Domingo Moratalla, Democracia y caridad. 
Horizontes éticos para la donación y la responsabilidad, Sal Terrae, Santander 2014. Si veda 
in merito la nota rivendicazione di A. Camus sul valore del pluralismo nella cultura europea, 
in J. Birnbaum, El coraje del matiz. Cómo negarse a ver el mundo en blanco y negro, En-
cuentro, Madrid 2024, 21.

10 Il rimando più frequente è a Habermas, ma si studiano anche Rorty o Vattimo. Cfr. D. 
Bermejo (ed.), ¿Dios a la vista?, 55-74.
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no come un attore positivo per la società stessa, riconosciuto per 
esempio dal fatto che in essa trovano spazio le domande umane di 
significato, di salvezza, di comunità11. Sono sempre più presenti 
posizioni che guardano al fenomeno religioso come avente diritto 
di partecipazione al dibattito pubblico e capace di arricchirne il 
dialogo. L’influenza pubblica del fattore religioso è anzitutto un 
dato di fatto che sarebbe irragionevole negare, e va quindi consi-
derato12. 

Si possono indicare in proposito i diversi studi sul fenomeno 
crescente della religiosità popolare, molto vivo per esempio nelle 
manifestazioni pubbliche di devozione in occasione del Natale (le 
famose “cabalgatas de Reyes” della festa dell’Epifania) e ancora di 
più durante la Settimana Santa (dove le processioni riempiono con 
milioni di partecipanti le vie di molte città spagnole)13. Sul piano 
letterario si trovano pure degli studi che mostrano un paradigma 
culturale alquanto diverso da quello puramente secolare14. Anche, 
dal punto di vista economico, i dati riguardanti il contributo degli 
spagnoli alla Chiesa cattolica tramite il sistema fiscale (l’equiva-
lente spagnolo del “8 per mille” italiano) indica, con differenze 
non irrilevanti a seconda delle varie regioni, una tenuta significa-
tiva del rapporto almeno con alcune dimensioni sociali della vita 
religiosa15.

Gli autori richiamano ulteriori ragioni per un rinnovato inte-
resse verso la religiosità e in particolare nei confronti del cristia-
nesimo in un mondo distaccato dal costume cristiano: dal punto di 

11 Cfr. R. Ruiz Andrés, La secularización en España. Rupturas y cambios religiosos 
desde la sociología histórica, Cátedra, Madrid 2022, 245-284. Anche V. Pérez-Díaz, La reli-
gión española en un cruce de caminos: comprendiendo la religión como una cuestión de con-
texto y de narrativa, in Fundación Bertelsmann (ed.), Monitoreo Religioso 2008 España: 
Panorama de actitudes y prácticas religiosas, Bertelsmann Stiftung, Gütersloh 2008, 33-34.

12 Cfr. il noto saggio di J. Casanova, Religiones públicas en el mundo moderno, PPC, 
Madrid 2000; anche G. Bueno, La fe del ateo. Las verdaderas razones del enfrentamiento de 
la Iglesia con el Gobierno socialista, Ediciones Martínez Roca, Madrid 2007. Bueno mette in 
luce la relazione della religione con i vari ambiti della cultura: società civile e politica, educa-
zione, economia, morale, scienza, filosofia, varie forme d’arte.

13 Si veda una prima presentazione interdisciplinare in J.C. Carvajal Blanco (ed.), La 
religiosidad popular, ámbito evangelizador, Publicaciones San Dámaso, Madrid 2019. 

14 E. Bueno de la Fuente, Dios en la actual novela española, in J.L. Cabria Ortega – J. 
Sánchez-Gey (ed.), Dios en el pensamiento hispano del siglo XX, Sígueme, Salamanca 2002, 
491-514.

15 Cfr. https://www.conferenciaepiscopal.es/datos-asignacion-tributaria-renta-2023/#:~: 
text=Podcast-,El%20n%C3%BAmero%20total%20de%20declaraciones%20a%20favor%20
de%20la%20Iglesia,asignaciones%20procedentes%20de%20nuevos%20declarantes (visto il 
2.05.2024).
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vista intellettuale si segnala il bisogno di conoscere il fondamento 
della propria cultura; il riconoscimento della coerenza e della forza 
della dottrina cristiana come visione del mondo; una riconquista 
della trascendenza che permetta di sormontare una certa superfi-
cialità del quotidiano; la possibilità di offrire spiegazioni per fe-
nomeni che ci sfuggono. Dal punto di vista sociale si valorizza il 
contributo alla coesione e alla moderazione della forte tendenza 
individualista. Dal punto di vista politico si apprezza il contributo 
per evitare una sacralizzazione dello Stato, o di una qualche ide-
ologia o partito e conservare così un ideale sano di laicità. In un 
senso largo, alla religione può essere riconosciuta la funzione di 
permettere all’uomo di continuare a sperare, di sollevare lo sguar-
do e mantenerlo puntato verso un “oltre” più grande16.

Eppure, il ruolo positivo della religione nella sfera pubblica 
non è sempre riconosciuto per quanto riguarda anche la conviven-
za civile nelle democrazie plurali. Rimane viva quella concezione 
tipicamente moderna, secondo la quale l’ambito appropriato del-
le convinzioni religiose dovrebbe essere quello della vita privata, 
trattandosi di convinzioni dell’individuo. La funzione della reli-
gione dovrebbe essere esclusivamente “spirituale”17. Non sarà inu-
tile aggiungere un piccolo nota bene in merito: questa divisione 
è stata, e forse rimane ancora, un tratto caratteristico della perce-
zione religiosa fra non pochi cattolici spagnoli, dove si può rico-
noscere ciò che si è definito teologicamente come “dualismo” fra 
natura e soprannaturale tradotto in una separazione (non semplice 
distinzione) fra pubblico e privato. 

Alcuni autori aggiungono un’altra prospettiva: il processo di 
“deprivatizzazione” della religione può comportare il rischio di apri-
re lo spazio al fondamentalismo18. Di fronte a questi rischi contrap-
posti, si sottolinea l’importanza del concetto giuridico-religioso di 

16 Si veda il numero monografico di taglio culturale Pensar el cristianismo en el siglo 
XXI, «Nueva revista» 177 (2021) dal quale riprendo i motivi segnalati.

17 Cfr. V. Camps – A. Valcárcel, Hablemos de Dios, Taurus, Madrid 20192, 95-119; F. 
Savater, La vida eterna, Ariel, Barcelona 2007, 38-43. Savater non giudica necessario che la 
fede sparisca, perché essa rappresenta una fonte di consolazione per alcuni, ma deve rimanere 
nell’ambito privato. Si veda pure il fascicolo monografico, a cura di Savater anch’esso: Reli-
gión. Dios lo quiere, «Claves de razón práctica» 264 (2019), come espressione di un mondo 
culturale prevalentemente laicista, che ha voluto comunque riflettere sul fenomeno religioso 
in Spagna.

18 Cfr. R. Díaz-Salazar, Modernización, religiones y laicidad en el sistema-mundo, «Re-
vista de Ciencias Sociales» 239 (2015) 80-82. 
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laicità19: la partecipazione delle organizzazioni religiose alla sfera 
pubblica è considerata legittima a condizione che queste rispettino 
la laicità dello Stato e l’autonomia del processo legislativo democra-
tico. A volte si parla di una sorta di “cristianesimo laico”, che possa 
contribuire alla promozione di una cultura civica e democratica, una 
cultura della fraternità, della solidarietà, un cristianesimo portatore 
e promotore di valori che siano universalizzabili e non delle sue par-
ticolarità, il che rappresenterebbe un’ingerenza indebita. 

Più che insistere su quella pista, sembra necessaria una giusta 
comprensione della laicità. È questa la pietra angolare sulla qua-
le si devono costruire democrazie capaci di accogliere le diverse 
identità presenti in esse, anche religiose. In questo senso, richia-
mano diversi autori, pure lo stato laico deve evitare il “fondamen-
talismo secolarista”, il che implica che il rapporto tra gli aspetti 
secolare e religioso non deve più essere concepito in opposizione, 
ma in dialogo, secondo un principio di complementarità. Non po-
chi pensatori ritengono la formula dell’articolo 16,3 della Costi-
tuzione spagnola del 1978 un esempio riuscito di questa coopera-
zione positiva e del ruolo proprio della Chiesa cattolica: «Nessuna 
confessione avrà carattere statale. Le autorità pubbliche terranno 
conto delle convinzioni religiose della società spagnola e manter-
ranno conseguenti rapporti di cooperazione con la Chiesa cattolica 
e le altre confessioni»20. 

1.2.3.	 Le trasformazioni riguardo la religione

Il modello sociologico della postsecolarizzazione implica il 
riconoscimento del pluralismo: non si nega il processo di seco-
larizzazione, ma più che essere interpretato come un inesorabile 
declino della religione, dà luogo a una sua trasformazione21 Quale 

19 Si veda R. Díaz -Salazar, Democracia laica y religión pública, Taurus, Madrid 2007, 
91-160, dove ricompare Habermas; Id., Modernización, religiones y laicidad en el sistema-
mundo, 65-82; anche A. Pérez Agote – J.A. Santiago (ed.), Religión y política en la socie-
dad actual, Editorial Complutense & CIS, Madrid 2008, 9-11; V. Pérez-Díaz, La religión 
española en un cruce de caminos, 36-39.

20 Si vedano E. Nasarre Goicoechea, Posición jurídica de la Iglesia católica en el 
Derecho español, «Almogaren» 36 (2005) 85-107; S. Del Cura (ed.), Laicidad, laicismo y 
libertad religiosa, Caja de Burgos, Burgos 2010; T. González Vila, La laicidad, el laicismo, 
lo público y lo común, «Acontecimiento» 102 (2012) 29-34.

21 Si veda in merito J. Conill, Nietzsche frente a Habermas. Genealogías de la razón, 
Tecnos, Madrid 2021.

Javier María PRADES LÓPEZ



657

è la natura di tale trasformazione? Il processo di secolarizzazione 
sviluppatosi nell’epoca moderna, si accompagnava dalla “terza ri-
voluzione industriale”, e oggi si apre ormai alla “quarta rivoluzio-
ne industriale” nell’era digitale, nella cosiddetta “infosfera”, con 
le sue ricadute antropologiche e religiose. Si accentua in modo 
inaudito il ruolo della tecnoscienza come motore del progresso e 
dell’evoluzione sociale, e da cui sorge un nuovo paradigma per la 
comprensione del mondo e dell’essere umano. In questo contesto, 
quello che viene spesso sottolineato è il rischio che la potenza di 
controllo di cui l’uomo dispone grazie ai mezzi tecnologici inter-
ferisca anche sul modo di porsi di fronte alla dimensione spiri-
tuale dell’esistenza. Il possesso tecnoscientifico del mondo tocca 
anche la spiritualità, facendo che l’homo technicus voglia ancora 
diventare padrone nell’ambito del senso e dell’orientamento della 
vita22. Così si spiega, almeno in parte, l’emergenza di numerose 
“spiritualità laiche” o addirittura “atee”23, e si osserva per esempio 
che i sacramenti non di rado sono sostituiti da analoghe celebra-
zioni laiche24. Marmelada elenca alcune possibili ragioni di questo 
estraniamento dal divino e dal Dio trasmesso dalla tradizione cri-
stiana: cause politiche, psicologiche (cattivo esempio dei creden-
ti), intellettuali (apparente incompatibilità tra fede e ragione), esi-
stenziali (difficoltà ad ammettere che se Dio esiste l’uomo possa 
essere libero), morali (scandalo del male e della sofferenza)25. La 
trascendenza sembra diventare una dimensione estranea all’uomo 
contemporaneo, e un filosofo come Llano lega questa “crisi della 
trascendenza” all’attuale desertificazione dell’umano e al vuoto 
esistenziale di cui molti soffrono26.

Dal punto di vista antropologico-culturale, è rilevante il giudizio 
condiviso che attribuisce l’appiattimento sull’immanenza all’evoluzio-
ne verso una società del benessere e del consumo, spinto dallo sviluppo 

22 Cfr. J. Martín Velasco, Espiritualidad cristiana en el mundo actual, «Pensamiento» 
69 (2013) 604.

23 Cfr. J.A. Estrada, Lugar de la ciencia, la tecnología y la religión en la cultura emer-
gente, 589.

24 Cfr. V. Pérez-Díaz, La religión española en un cruce de caminos, 8-39.
25 Cfr. C.A. Marmelada, Cómo hablar de Dios con un ateo: la presencia de Dios en 

las sociedades postmodernas, Sekotia, Madrid 2022. Per le cause sociopolitiche, cfr. 39-47; 
intellettuali, cfr. 85-130; esistenziali, cfr. 55-76; e per il problema della sofferenza, del male e 
della libertà, cfr. 131-214.

26 Cfr. A. Llano, En busca de la transcendencia: encontrar a Dios en el mundo actual, 
Ariel, Barcelona 2007, 31-32.
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tecno-scientifico. Questo tipo di società del consumo è identificabile 
in tanti testi dai tratti di individualismo, pragmatismo, materialismo 
e edonismo. Inoltre, questo ambiente genera uno sconforto progres-
sivo nei confronti della verità filosofica lasciando sempre più spazio 
al relativismo, aggiungendo un fattore di crisi molto rilevante per il 
cristianesimo che si presenta dentro la storia con una pretesa di verità 
universale, e si trova ora a doversi comunicare nell’epoca della “post-
verità”27. L’evoluzione verso la società di consumo favorisce che il 
desiderio di beni materiali prevalga su quello dei beni spirituali28. 
Supposto questo spostamento sui beni materiali, l’ateismo sociologico 
contemporaneo si caratterizza piuttosto da una indifferenza religiosa, 
una sorta di estraneità con il divino molto diffusa, ed ha un’influenza 
importante anche sui cristiani, che ingrossano le fila dell’indifferenti-
smo attraverso la categoria sociologica di “credenti non praticanti”29. 
Il processo di trasformazione del rapporto della religione con la società 
spagnola, fino all’indifferenza, è descritto da Pérez Agote in tre fasi 
successive: dapprima una differenziazione funzionale (separazione 
religione-politica/Chiesa-Stato); poi la secolarizzazione individuale, 
cioè la diminuzione dell’importanza della religione nella vita delle 
persone, che si manifesta in un primo tempo in modo più conflittuale; 
infine, la fase attuale di questo processo che si manifesta nell’ignoranza 
e nella tolleranza indifferente di molti nei confronti della religione30. 
Sulla scia di un’Istruzione pastorale della Conferenza Episcopale Spa-
gnola, intitolata Teologia e secolarizzazione: a quarant’anni del Con-
cilio Vaticano II (2006) si è fatto ricorso in taluni autori al concetto di 
“secolarizzazione interna” della Chiesa, che però non sembra essere 
stato molto ripreso nei decenni successivi31.

1.3. Religiosità-religione-fede

Nonostante tutte queste sfide mutuate dal nuovo contesto 
culturale, abbiamo visto che la religiosità non è sparita dall’o-

27 Cfr. Ivi, 11-21.
28 Cfr. R. Ruiz Andrés, La secularización en España, 104-114.
29 Cfr. C.A. Marmelada, El Dios de los ateos, Stella Maris, Barcelona 2014, 47-73, Cfr. 

anche 287-330. 
30 Cfr. A. Pérez Agote, Cambio religioso en España: los avatares de la secularización, 

3, cfr. anche 112-164. 
31 https://doctrina.conferenciaepiscopal.es/wp-content/uploads/2022/12/2006_Teologia-

y-secularizacion-en-Espana.pdf (visto il 29.07.2024).
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rizzonte degli spagnoli. Una parte rilevante di loro sono ancora 
cattolici, almeno formalmente, e forse anche “devoti” in alcuni 
momenti rituali. Oltre quanto già esposto sulla ricerca di un senso 
ultimo o di un’apertura alla trascendenza in diversi ambiti della 
vita sociale, basti ricordare le manifestazioni di religiosità popo-
lare. 

È anche vero che sono sempre meno quelli che dichiarano 
aspettarsi dalla Chiesa delle risposte pertinenti alle loro necessità 
spirituali e ai problemi della vita concreta32. Si parla allora di for-
me di religiosità diffuse e di un “cattolicesimo nominale”33, che 
comporta una debole identità dottrinale e una certa diffidenza nei 
confronti dell’istituzione ecclesiale. Così, la fede cristiana in si-
tuazione di pluralismo può essere vista all’interno di una logica di 
mercato come una proposta religiosa tra le tante altre a cui si può 
attingere a piacimento34.

L’attuale pluralismo rende anche più arduo definire il fenome-
no religioso. Esso viene descritto dall’esterno come un fenomeno 
complesso, legato all’evoluzione della cultura35. Le innumerevoli 
forme in cui questo aspetto fondamentale della vita umana si con-
cretizza, in una varietà di immagini e attitudini spesso contraddi-
torie, ci pongono davanti a una situazione che può risultare non 
soltanto “plurale” ma piuttosto “selvaggia”36. Nell’“epoca dell’au-
tenticità” in cui ci troviamo, per dirla con Taylor e Lipovetsky, si 
osserva, anche all’interno del cattolicesimo, un crescente sogget-
tivismo, in cui si manifesta un pluralismo nella forma di credere, 
di appartenere a un’istituzione religiosa, e nel modo di vivere la 
propria religiosità37. Non pochi osservatori si mostrano critici nei 
confronti di quella “cultura dell’autenticità” che ha abbandonato la 
ricerca della verità38, e dove l’identità del soggetto postmoderno si 
descrive come un’identità frammentata, senza riferimenti, domina-
ta da una forte emotività, senza apparenti norme morali, confusa, 

32 Rimando agli studi demoscopici che regolarmente pubblica la Fundación Santa María 
sul mondo giovanile spagnolo e latinoamericano, i loro valori, il loro rapporto con la religione 
e con la Chiesa. Cfr. https://oji.fundacion-sm.org/nuestros-estudios/ (visto il 29.07.2024).

33 Cfr. J.J. González – M. Requena (ed.), Tres décadas de cambio social en España, 
Alianza, Madrid 2008.

34 J. Gil-Gimeno, Secularizaciones y Manifestaciones Religiosas, 18.
35 Cfr. G. Bueno, La fe del ateo, 9-91. 
36 Cfr. J. Gil-Gimeno, Secularizaciones y Manifestaciones Religiosas, 9-28.
37 Cfr. R. Ruiz Andrés, La secularización en España, 224-231.
38 Così F. Savater, La vida eterna, 13 e 25.
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facile preda di dinamiche che si possono apparentare ultimamente 
al mondo della magia39. 

In questo contesto, gli autori non mancano di precisare la di-
stinzione tra religiosità e religione. Il fenomeno primario è consi-
derato la religiosità, che eventualmente prende la forma di religio-
ne, la quale implica sempre un aspetto trascendente, comunitario e 
di sistematizzazione di contenuti (una qualche forma di dottrina e 
di organizzazione più o meno definita). Molte forme di religiosità 
individuale si vivono ancora all’interno dell’immaginario cristia-
no, mentre altre che si manifestano nella cultura contemporanea ri-
mangono al livello naturale, immanente; non sembrano reclamare 
il divino, né una salvezza trascendente, e nemmeno aver motivo di 
sistematizzarsi in religione stabilita40.

La religiosità e la religione permangono dunque, in forme as-
sai variegate, nell’orizzonte degli spagnoli. Come dare ragione di 
questa dimensione della vita umana, tenendo presenti le domande 
che si poneva Bermejo? Il fenomeno religioso viene interpreta-
to positivamente come un’apertura costitutiva dell’essere umano 
a una realtà che lo trascende e che riguarda le sue aspirazioni più 
profonde, la sua ricerca di significato, di felicità, di amore e di 
verità41; o, negativamente o comunque in un modo più ambiguo, 
come la manifestazione della dimensione irrazionale dell’umano, 
come risposta ultimamente infondata a quello che sfugge ancora 
al nostro sapere e quindi al nostro controllo. In questa prospettiva, 
la religiosità supplirebbe le mancanze della scienza e scaturirebbe 
irrazionalmente dal sentimento di dipendenza e del limite che ac-
compagna l’attività umana42. Altri attribuiscono alla religione una 
funzione sociale, interpretata come la vera ragione d’essere della 
religione, la cui funzione sarebbe di fare da collante tra gli indi-
vidui e permettere la loro convivenza. La religione non sarebbe 
allora un fenomeno originario con delle conseguenze sulla vita so-

39 Cfr. F. Grané Terradas, Etty Hillesum. Paradigma de la experiencia espiritual en la 
postmodernidad, «Pensamiento» 69 (2013) 623-624; V. Pérez-Díaz, La religión española en 
un cruce de caminos, 39-42.

40 J. Gil-Gimeno, Repensando la relación entre lo secular y lo religioso. Análisis de dos 
puntos ciegos asociados a la teoría de la secularización, «Revista de Ciencias de las Religio-
nes» 25 (2022) 69-72.

41 Cfr. A. Llano, En busca de la transcendencia, 155-162. Si vedano anche sopra i motivi 
espressi dal monografico di «Nueva Revista».

42 Si può riscontrare questa posizione, secondo accenti diversi, per esempio, in V. Camps 
– A. Valcárcel, Hablemos de Dios, 155-156, 164-165; F. Savater, La vida eterna, 99-109.
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ciale, ma nascerebbe come costruzione umana indotta dalle esigen-
ze della vita sociale43. Pure queste prospettive di radice moderna 
mantengono una loro forza nel panorama postmoderno. 

1.4. Alcuni dialoghi aperti: la scienza, la morale, le religioni

Per chiudere la rassegna di tipo sociologico-culturale si pos-
sono aggiungere alcune tematiche che rispecchiano questioni non 
nuove ma pertinenti nel dibattito attuale. Innanzitutto, si prende in 
considerazione, sia da parte di esponenti del mondo religioso che 
del mondo “laico”, la problematica del rapporto della fede con la 
scienza44. Si osserva un dialogo meno conflittuale tra fede e ra-
gione, almeno in alcuni ambiti, e un lavoro perché questo dialogo 
possa approfondirsi insistendo sulla distinzione dei metodi del sa-
pere e su un contributo reciproco che permetta, da un lato, di aprire 
la ragione oltre un piatto razionalismo e, dall’altro, di insistere 
sulla ragionevolezza della fede45. Rimane altresì vero che il “neo-
ateismo” contemporaneo (in cui rientrano correnti come il tecno-
ateismo, il neuro-ateismo) emerge oggi come la forma dominante 
dell’ateismo scientifico.

Un altro campo in cui il dibattito rimane vivo è quello della 
morale46. Da un lato c’è chi sostiene che la religione ha ragione 
di esistere principalmente come riferimento morale, come im-
pulso per il rispetto di certi valori etici condivisibili da tutti. Un 
caso significativo è la opinione favorevole sulla Caritas nell’im-
pegno di solidarietà verso i più poveri, gli anziani, gli ammalati, 
in particolare nella profonda crisi economica e lavorativa del 

43 Si veda la spiegazione di R. Díaz-Salazar, Democracia laica y religión pública, 67.
44 Cfr. J.A. Estrada, Lugar de la ciencia, la tecnología y la religión en la cultura emer-

gente, «Pensamiento» 69/261 (2013) 583-600; G. Bueno, La fe del ateo, 227-264; A. Llano, 
En busca de la transcendencia, 32-39, 72-86; F. Savater, La vida eterna, 10-11; J.A. Herre-
ro Brasas, Dios y el más allá en el pensamiento contemporáneo, San Pablo, Madrid 2023, 
19-69.

45 A modo di esempio, L. Sequeiros, El diseño chapucero. Darwin, la biología y Dios, 
Kahf, Madrid 2010; J. Montserrat, El gran enigma. Ateos y creyentes ante la incertidumbre 
del más allá, San Pablo, Madrid 2015; C. Valiente Barroso (ed.), Once teólogos ante el 
diálogo ciencia-fe. Reflexiones filosóficas a la luz de la revelación, Guillermo Escobar, Ma-
drid 2018. 

46 Cfr. F. Savater, La vida eterna, 111-121, 215-217; V. Camps – A. Valcárcel, Hable-
mos de Dios, 101-105, 169-175; J.C. Marset – G. García, Probablemente Dios no existe. 
Deja de preocuparte y disfruta de la vida, Planeta, Barcelona 2009. C.A. Marmelada, Cómo 
hablar de Dios con un ateo, 131-136; V. Pérez-Díaz, Los dioses vulnerables y el aprendizaje 
mutuo entre religión y laicismo, «Cristianismo, universidad y cultura» 5 (2013) 81-95.
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2008 e in quella del Covid-19 nel 2020. Non si sentono ormai 
così frequentemente le critiche classiche di stampo marxista 
alla carità come freno del vero cambiamento rivoluzionario. Ma 
al tempo stesso la morale è fonte di critica nei confronti della 
religione quando si devono discutere temi quali la tolleranza, 
la dignità della donna, l’incoerenza delle religioni istituzionali 
e dei loro membri con i principi che dovrebbero animarli. Non 
di rado diventa obiezione contro l’esistenza di Dio,  soprattutto 
per la concezione assai diffusa dell’incompatibilità dell’esisten-
za di Dio con la libertà umana e con la presenza nel mondo di 
tanta sofferenza e del male. 

In terzo luogo, si può accennare il bisogno di comprendere 
meglio le diverse tradizioni religiose, presenti oggi in Spagna in 
modo più diffuso di qualche decennio fa47. Infatti, se l’espressio-
ne religiosa degli spagnoli si veicolava attraverso il cristianesimo 
(cattolico), e chi abbandonava il cattolicesimo normalmente assu-
meva posizioni agnostiche o atee, oggi il panorama è più articola-
to. Uno dei fattori rilevanti è l’ampiezza del fenomeno migratorio. 
All’interno della fede cristiana, l’arrivo di migranti dall’Europa 
orientale, di fede ortodossa, e anche latinoamericani che apparten-
gono a Chiese protestanti, o anche a sette, disegna un panorama 
diverso per la comprensione della fede cristiana nella società spa-
gnola, richiamando l’importanza di un’educazione ecumenica che 
fino a pochi anni fa sembrava riservata agli esperti. Sul versante 
del dialogo interreligioso, è rilevante soprattutto l’impatto della 
migrazione magrebina e subsahariana, di fede islamica. È vero che 
in Spagna, oggi come oggi, non si riscontrano situazioni sociali 
come quelle della Francia e il Belgio, da una parte, o della Ger-
mania, dall’altra. Tuttavia, per tanti spagnoli la convivenza, anche 
quotidiana, con persone di altra religione o di altra confessione 
cristiana è ormai una realtà che costringe a imparare una modalità 
di rapporto diversa: non solo in termini di contenuti dottrinali o 
morali, ma anche in termini di impegno esistenziale con la propria 

47 «Tra l’inizio del XXI secolo e il 2021, i cattolici sono passati dal rappresentare l’84,7% 
al 61,4% della società spagnola. I credenti di altre confessioni religiose sono passati dall’1% 
al 3% della popolazione. I non credenti e gli atei sono passati rispettivamente dal 9% e dal 
4% al 21% e al 13% della popolazione». Cfr. dati e commenti in https://www.observatorio-
religion.es/banco-de datos/1_4__evolucion_de_la_creencia_religiosa_en_espana_desde_el_
ano_2000.html. Anche A. Pérez Agote – J.A. Santiago, La Nueva Pluralidad Religiosa, 
Ministerio de Justicia, Secretaría General Técnica, Madrid 2009, 27-157.
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appartenenza religiosa. È senz’altro una dimensione reale del com-
plesso pluralismo di cui abbiamo parlato sopra. 

1.5. Conclusione

Per riassumere quanto esposto finora, se l’opinione condivi-
sa da tanti è che la dimensione religiosa della vita non è svanita 
dall’orizzonte degli spagnoli, l’affermazione richiede delle preci-
sazioni. Certamente si riconosce che la religiosità resta una dimen-
sione importante nella vita di una parte rilevante della società. Allo 
stesso tempo, la forma di viverla è soggetta a profonde trasforma-
zioni. Gli autori si sono domandati, per esempio, se questa dimen-
sione viene relegata al privato, vale a dire, a certi ambiti e momenti 
separati dell’esistenza, rimanendo così ultimamente astratta, o se 
riguarda effettivamente la vita integrale e concreta delle persone. 
I dati ricavati dagli studi sociologici mostrano che nella popola-
zione spagnola convivono momenti e dimensioni importanti della 
vita segnati dal cristianesimo e un processo piuttosto repentino e 
veloce di distacco e disinteresse nei confronti della tradizione e 
della pratica della fede cristiana, che fino a qualche decennio fa 
si trovava in una situazione di egemonia48. Questa disaffezione si 
nota in modo ancora più evidente nella fascia di età più giovane49. 
La popolazione spagnola, anche a causa dell’immigrazione già da 
diversi anni, ma soprattutto per il cambiamento culturale in atto, 
presenta un’eterogeneità crescente, che si riflette sull’appartenen-
za religiosa. L’incremento dell’indifferenza religiosa è quindi un 
fenomeno reale, ma non univoco, soprattutto nei confronti della 
tradizione cristiana.

Il sociologo Pérez-Díaz sostiene che il momento attuale della 
cultura occidentale ‒ e dunque spagnola ‒ è ambiguo: un momento 
di «crisi dell’esperienza religiosa, e al tempo stesso propizio al 
suo sviluppo»50. Il processo di secolarizzazione costituisce oggi 
un “dramma aperto”, una tensione, un’inquietudine socioculturale, 

48 A. Pérez Agote, El proceso de secularización en la sociedad española, «Revista CI-
DOB d’Afers Internacionals» 77 (2007) 71 e 77. 

49 Cfr. M. Requena, Religión y sociedad: la secularización de la sociedad española, 
in J.J. González – M. Requena (ed.), Tres décadas de cambio social en España, Alianza, 
Madrid 2008, 319-344. 

50 V. Pérez-Díaz, Faros en la niebla. El proceso de secularización y la experiencia reli-
giosa en este momento histórico, «ASP Research Paper» 125(a) (2022) 1.
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dei quali non conosciamo l’esito in anticipo, e nei quali le religioni 
continuano a portare il loro contributo, in quanto continuano ad of-
frire una risposta che può risultare persuasiva riguardo la doman-
da di senso che caratterizza l’essere umano in quanto individuo e 
anche come membro della società. Si possono sorprendere figure, 
testimoni, storie particolari, nell’ambito religioso, che sono come 
“fari nella nebbia” nella inesauribile ricerca umana che si dipana 
nella storia.

2.	La situazione religiosa in Spagna dal punto di vi-
sta teologico

2.1. Cambio epocale come topos

Gli studi teologici sulla situazione religiosa nella società con-
temporanea iniziano spesso con considerazioni sulla situazione so-
cioculturale, che riprendono tendenzialmente quanto esposto fino-
ra a proposito del processo di secolarizzazione e sul cambiamento 
di paradigma in atto verso un’epoca postsecolare e plurale. Perciò 
ci saranno alcune inevitabili ripetizioni sulle tematiche già deline-
ate nella Parte 1. 

Pur passando in raccolta soltanto autori spagnoli, non necessa-
riamente la loro riflessione si limita alla società spagnola. In que-
sto senso si potrebbe discutere se le loro osservazioni riflettono 
precisamente la situazione religiosa di Spagna; rimane pur vero 
che sono esponenti di un pensiero su Dio, sulla religione e sul-
la fede cattolica che si colloca teologicamente e pastoralmente in 
Spagna. Normalmente riconoscono un nuovo contesto storico che 
implica profondi cambiamenti, e nel quale la Chiesa spagnola deve 
accettare, spesso con difficoltà, la sfida di trovare il suo posto in 
questo nuovo contesto socioculturale51. Si fa notare, anche, come il 
contesto del pluralismo diffonde la tesi che nessuna cultura o reli-
gione può pretendere di proporre un assoluto, ma tutte esprimono 
un frammento della verità che nessuna di esse conosce veramen-
te52. È un problema non lontano a quello accennato prima sulla 

51 Cfr. fra gli altri, L. Duch, El exilio de Dios, Fragmenta, Barcelona 2017, 11-12.  
52 Tale sarebbe, in buona misura, la proposta del filosofo Eugenio Trías, che ha elaborato 
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cultura “dell’autenticità” che si sostituisce alla ricerca della veri-
tà. Presento in seguito alcune tematiche dove i teologi riprendono 
questioni presentate nella Parte 1. 

2.2. Ateismo-indifferenza versus ritorno del sacro?

Una porzione significativa delle ricerche teologiche si preoc-
cupano di approfondire il fenomeno dell’ateismo-agnosticismo, 
studiandone le varie versioni in cui è emerso storicamente e le sue 
versioni più attuali53. Si valuta che in questa fase storica l’ateismo 
è più una posizione esistenziale che la conseguenza di un’argo-
mentazione teorica. L’importanza di approfondirne la natura dal 
punto di vista cristiano deriva dal desiderio di capire meglio la 
percezione che l’uomo contemporaneo ha di sé e della realtà, in 
modo da favorire il dialogo e la comprensione reciproca. Benché 
l’ateismo si presenti secondo forme in costante trasformazione, il 
più delle volte esse vengono ricondotte ultimamente alla posizio-
ne che rifiuta la religione in quanto proiezione antropomorfica, 
secondo un sospetto che insinua il dubbio su tutto ciò che sembre-
rebbe rimandare oltre l’apparenza delle cose.

I teologi ritengono che il fenomeno dell’ateismo possa espan-
dersi in un ambiente culturale che favorisce l’indifferenza nei con-
fronti della dimensione religiosa dell’esistenza umana. È vero, 
d’altra parte, che esso non arriva a determinare la posizione ge-
nerale di una significativa parte della popolazione, come abbiamo 
visto. Spesso, anche in chi si dichiara non religioso, Dio rimane al-
meno come nostalgia di un’assenza, come un anelo di assoluto, con 

importanti analisi sulla religione e il suo valore per la società. Si vedano i suoi principali scritti 
riguardanti il fenómeno religioso: E. Trías, Creaciones filosóficas. Vol. 2: Filosofía y religión, 
Galaxia Gutenberg, Barcelona 2009, 13-724. Anche B.E. García Guerrero, Para compren-
der el hecho religioso, «Estudio Agustiniano» 58 (2023) 180-181.

53 Cfr. fra gli altri, J. Alonso, Ateísmo e increencia según el Concilio Vaticano II, «Scripta 
Theologica» 45/2 (2013) 395-423; E. Bueno de la Fuente, Proponer hoy la fe en una socie-
dad secularizada y postsecular, Universidad de Cantabria, Santander 2013; A. Cordovilla, 
Dios en los confines. La cuestión de Dios en una cultura postcristiana, «Estudios Eclesiásti-
cos» 97/381-382 (2022) 683-714; J.A. Estrada, ¿Qué decimos cuando hablamos de Dios? 
La fe en una cultura escéptica, Trotta, Madrid 2015; Id., Las muertes de Dios. Ateísmo y espi-
ritualidad, Trotta, Madrid 2018; O. González De Cardedal, Dios en la ciudad, Sígueme, 
Salamanca 2013; Id., La pregunta por Dios. Experiencias límite y respuestas de fe, Sígueme, 
Salamanca 2023; J.A. Merino, El silencio de Dios y la rebelión del hombre: filosofía, ciencia 
y religión, BAC, Madrid 2011; J.M. Rovira Belloso, Dios, plenitud del ser humano, Sígue-
me, Salamanca 2013; A. Torres Queiruga, El problema de Dios en la modernidad, Verbo 
Divino, Burgos 1998. 
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la percezione pure oscura che esista un “qualcosa” di trascenden-
te. Riappare il tema del pluralismo come caratteristica del mondo 
postsecolare in cui viviamo, anche per quanto riguarda il rapporto 
con la religione54. 

I teologi si interrogano quindi sul valore della religione nell’at-
tuale società spagnola. Essa possiede ancora un ruolo sociale spe-
cifico, insostituibile?55 Uno dei contributi della religione sarebbe 
quello di aiutare a superare, non tanto la distinzione tra sacro e pro-
fano (la giusta autonomia rispettiva è riconosciuta dopo Gaudium 
et Spes), ma la loro incomunicabilità, la loro opposizione, aiutando 
così a superare la cosmovisione dominante dell’epoca secolare che 
ha perso di vista la dimensione fondamentale della trascendenza, 
e anche a evitare ogni comprensione più o meno “teocratica” della 
vita sociale.

2.3. Postcristianismo e bene comune nella società plurale

In questa situazione culturale, i teologi si domandano sul fon-
damento della convivenza in una società plurale. Come fondare 
la convivenza su dei valori condivisi, se non si sa più a che cosa 
poggiarsi per fondare tale universalità e di fatto sembra che non 
la si possa più riconoscere? Occorre prendere atto del fatto che 
il cristianesimo non rappresenta più oggi in Spagna la cosmovi-
sione fondamentale condivisa a partire dalla quale comprendere 
l’uomo e il mondo, anche se nessuna alternativa si attesta come 
preferibile56. Se alcuni dei valori nati o sviluppati in ambito cri-
stiano sono ancora apprezzati (la dignità della persona, la libertà, 
il progresso), si pretende di farlo superando la tradizione cristia-
na che li ha veicolati; la cultura in cui siamo immersi non sembra 
più disposta a integrare il fondamento teologico e religioso che 
li sosteneva. A che livello si situa un eventuale punto di incontro 

54 Cfr. A. Cordovilla, Dios en los confines, 685.
55 Cfr. L. Oviedo Torró, Tomando el pulso a la situación religiosa, «Razón y Fe» 

259/1323 (2009) 47. Anche J.M. Burgos – N. Gómez, ¿Quién es Dios? La percepción 
contemporánea de la religión, Monte Carmelo, Burgos 2012, 141-230; il fascicolo monogra-
fico «Razón y Fe» 274/1416 (2016) sulla Chiesa in un mondo secolarizzato e plurale; J. Elzo, 
¿Tiene futuro el cristianismo en España? De la era de la cristiandad a la era postsecular, San 
Pablo, Madrid 2021; Id., El hecho religioso hoy: desafíos que superar en el cristianismo del 
futuro inmediato, «Corintios XIII: Revista de teología y pastoral de la caridad» 181 (2022) 
25-42.

56 Cfr. A. Cordovilla, Dios en los confines, 685-688.
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che consenta un vero dialogo tra cosmovisioni diverse in modo 
da poter intraprendere realmente un cammino comune?57 Sembra 
che questo sia possibile a partire dalla riscoperta dell’esperienza 
umana di ciascuno, condivisa con tutti i fratelli uomini, sebbene 
questo si declini in una grande varietà di tentativi di risposta. Vi 
ritornerò più sotto.

2.4. Fede cristiana “fai-da-te”

Come viene descritto teologicamente il ritorno dell’interesse 
religioso a cui stiamo assistendo negli ultimi anni?58 Si scorge un 
certo venir meno delle barriere di indifferenza e di non-ingerenza 
tra la sfera della religione e quella della vita pubblica, soprattutto 
quando certe sfide o disgrazie fanno riemergere con più chiarezza 
la domanda di senso che alberga nel cuore dell’uomo. Si vedono 
così riaffiorare le domande tipiche del senso religioso proprio 
della condizione umana. Pur riscontrando ciò, la posizione dei 
teologi rimane spesso prudente, a tratti severa nei confronti di un 
fenomeno che è, come detto sopra, ambiguo. A giudizio di non 
pochi autori, il ritorno dell’interesse religioso si manifesta sotto 
forma di un nuovo paganesimo, una divinizzazione del finito, che 
al limite può essere accompagnato da un sentimento di rifiuto 
nei confronti di Dio (o dell’idea di Dio). Si arriva a descrive-
re la situazione odierna come una “Disneyland religiosa”, che si 
pone come obbiettivo di soddisfare i gusti di ciascuno, per por-
tare un’effimera dimenticanza della dura realtà, procurando false 
sicurezze, emotivismo e sensazionalismo59. Questa tendenza ver-
rebbe a confermare il clima culturale d’individualismo consumi-

57 L. Oviedo Torró si domanda se nella ricerca di questo cammino comune la religione 
rivesta, o no, un ruolo determinante. Ricorda anche il rischio, in caso di risposta affermativa, 
che le religioni rischiano di essere strumentalizzate dal potere di turno. Cfr. L. Oviedo Torró, 
Tomando el pulso a la situación religiosa, 47-51.

58 Cfr. i saggi raccolti nei monografici citati «Nueva revista» 177 (2021): Pensar el cri-
stianismo en el siglo XXI e «Claves de razón práctica» 264 (2019): Religión: Dios lo quiere; 
anche diversi contributi in Quod accepi, tradidi. Palabra de Verdad y Evangelio de salvación. 
Homenaje al profesor César Izquierdo, Eunsa, Navarra 2023; E. Bueno de la Fuente, Pro-
poner hoy la fe en una sociedad secularizada y postsecular; L. Duch, Un extraño en nuestra 
casa, Herder, Barcelona 2007; M. Fraijó, Avatares de la creencia en Dios, Trotta, Madrid 
2016, 115-124; E.J. Justo Domínguez, Después de la modernidad, 11-14, 117-179; M.A. 
Medina, Retorno de lo religioso: nuevas imágenes de lo divino, «Teología y catequesis» 134 
(2016) 69-96.

59 Cfr. M.A. Medina, Retorno de lo religioso, 79-93.
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sta, che poi è anche un tratto di tante società occidentali. In tante 
delle nuove espressioni religiose emergenti, domina l’irrazionale 
e dunque, con l’annunciata “morte di Dio”, si assiste al “ritorno 
degli stregoni”. Al di là di un giudizio sull’esattezza dello scena-
rio descritto, gli autori affermano che tutto ciò rappresenta una 
sfida per le tradizioni religiose. È fondamentale non censurare il 
fatto che dal di dentro dell’abisso della “morte di Dio” rinasce in 
modo nuovo la domanda di senso, di bene, forse di Dio stesso60. 
Dunque, prima della forma di risposta che si dà (che pure deve 
essere verificata), è importante riconoscere l’emergenza delle do-
mande inesauribili che albergano nel cuore dell’uomo. È di fronte 
a questo fenomeno che il cristianesimo potrà ancora essere rico-
nosciuto e vissuto come un’offerta irrinunciabile per gli uomini 
del nostro tempo61.

In questo contesto di “ritorno del sacro” si colloca anche la do-
manda sull’evoluzione della fede cristiana. Spesso si menziona un 
modo di vivere il cristianesimo à la carte, dove quello che risulta 
decisivo sono le opzioni di ogni individuo, e ci si riferisce a questo 
individualismo sotto la forma di critica e come sfida che urge af-
frontare62. Spesso la comunità è vista come un ostacolo allo svilup-
po personale, e ciò favorisce una crisi dell’appartenenza religio-
sa, che probabilmente può essere esasperata anche da altri motivi, 
oggi in particolare per esempio dallo scandalo degli abusi sessuali 
su minori in ambito ecclesiastico. È facile trovare una religiosità a 
misura d’uomo che risponde bene, come già affermavano gli studi 
sociologici, a una logica di mercato e di consumo.

Alcuni autori vedono un legame dell’attuale “ritorno religio-
so” con un ritorno al paganesimo. D’altronde, se il clima cultu-
rale è definito dal relativismo, non si può dare per scontato un 
ritorno verso il Dio unico e universale del monoteismo, ma si 

60 Cfr. E.J. Justo Domínguez, Después de la modernidad, 42-44.
61 Cfr. L. Duch, Un extraño en nuestra casa, 30-31: «Nella cultura del nostro tempo, no-

nostante la presenza schiacciante di ciò che è secondario (il “narcotico” dei nostri giorni) e del 
parassitismo, che agiscono come anestetici alle esigenze poste dalle “domande fondamentali” 
dell’essere umano, così da imporre l’ovvio e l’immediato offerto dalla propaganda e dai si-
stemi di moda, si manifesta qua e là una “interminabilità ermeneutica” che è, come sottolinea 
Steiner, un sintomo significativo della sopravvivenza della possibilità di Dio, della sua no-
stalgia, della sua ricerca, spesso nei luoghi più decisamente profani». Cfr. anche ivi, 485-486. 

62 Cfr. Pensar el cristianismo en el siglo XXI, «Nueva revista» 177 (2021); L. Duch, Un 
extraño en nuestra casa, 53-63; J. Elzo, El hecho religioso hoy; M.A. Medina, Retorno de 
lo religioso, 75-79.
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incorrerà più facilmente in un ritorno agli “dèi”, nella loro mol-
teplicità di forme e manifestazioni63. Revilla nota come si ritrovi 
l’idea secondo la quale il ritorno religioso, fosse anche secondo 
delle forme non necessariamente condivisibili, manifesta l’insod-
disfazione che viene alla luce, prima o poi, in assenza di Dio; 
questo attesta la coscienza, in qualsiasi modo essa poi si esprima, 
che la vita non può essere tutta qui. Fa ricorso, secondo un mo-
dello ormai noto, alla mitologia dell’antico paganesimo per ca-
ratterizzare l’evoluzione culturale degli ultimi secoli: Prometeo, 
con la sua orgogliosa pretesa di autonomia nei confronti degli 
dèi, rappresenta la modernità. Altri personaggi mitologici sono 
chiamati in causa per rappresentare lo spirito postmoderno: Nar-
ciso per tutto quello che riguarda un individualismo compiaciu-
to e autoreferenziale; Sisifo come rappresentante della tragedia 
del non-senso privo di speranza dell’uomo senza Dio; Dioniso 
come posizione che risulta da queste figure che si apparentano 
all’attuale nichilismo: la fuga nei piaceri in cerca dell’oblio di 
sé. In questo contesto, la questione del rapporto dell’uomo con 
Dio risulta essere la più fondamentale di tutte, l’unica su cui ci si 
possa soffermare che non rappresenti una risposta parziale e che 
permetta di ritrovare un terreno adeguato di comprensione della 
realtà e di tutto ciò che riguarda l’umano. 

Il ritorno della religiosità viene dunque valutato con cautela, 
dal punto di vista teologico. Infatti, questo fenomeno non è suf-
ficiente a dichiarare risolta la situazione di crisi della fede cri-
stiana nella società spagnola come mostra il calo delle vocazioni 
al sacerdozio e alla vita consacrata, la minore frequentazione so-
prattutto dei giovani alla liturgia sacramentale, ecc. Questa crisi 
è però percepita da taluni come un’occasione per la fede stessa. 
Essa permette di cercare una nuova grammatica per comunicarsi 
nel contesto attuale; farlo a partire dagli elementi essenziali della 
fede; approfondire e annunciare il Dio vivo e vero; verificare una 
proposta che sia all’altezza della crisi che stiamo attraversando64. 

63 Cfr. A. Revilla, Anunciar a Jesucristo en la sociedad postmoderna, «Teología y cate-
quesis» 118 (2011) 65-107: 86-89 e 102-103; Id., El problema de Dios en la sociedad contem-
poránea, «Teología y Catequesis» 134 (2016) 35-68: 56 e 60-63.

64 Cfr. A. Cordovilla, Crisis de Dios y crisis de fe. Volver a lo esencial, Sal Terrae, Santander 
2012, 37-45, 109-130, 181-182; A. Revilla, El problema de Dios en la sociedad contemporánea, 
57-60.
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2.5. È ancora utile parlare di nichilismo?

Alcuni teologi cercano le radici della crisi culturale affrontan-
do il tema del nichilismo65. I loro testi prendono come punto di 
partenza l’humus filosofico e culturale della postmodernità, che 
deriva anche dalla situazione di un umano anestetizzato, ridotto 
tendenzialmente alla funzione di produttore e consumatore. Come 
abbiamo visto, le caratteristiche con cui prende forma l’attuale ni-
chilismo sarebbero: individualismo, narcisismo, sfiducia nei con-
fronti della conoscenza della verità e conseguente relativismo (la 
tanto celebrata “epoca della post-verità”), crisi della trascendenza, 
indifferenza religiosa, incertezza e vuoto esistenziale con conse-
guente desertificazione dell’umano. Tutto questo in un clima di 
apparente soddisfazione. All’assenza di significato in cui l’uomo 
contemporaneo tendenzialmente vive, corrisponderebbe un’assen-
za di drammaticità, che porta a collocare questa situazione di spen-
sieratezza sotto il nome di “nichilismo gaio”66. 

Ciò detto, viene al tempo stesso registrato, come breccia che si 
manifesta nonostante tutto, il ritorno di una problematizzazione nel 
nichilismo, almeno come nostalgia per un’assenza. Per esempio, 
Justo Domínguez ritiene che dal di dentro dell’abisso della “morte 
di Dio”, a tratti, si vede riemergere la domanda umana nella sua au-
tenticità. Perciò, se la teologia non prende sul serio il problema del 
nichilismo, finirà per non prendere sul serio fino in fondo nemme-
no il problema di Dio così come si pone oggi. Infatti, di fronte al 
nichilismo, il Dio della modernità, il teismo filosofico, è irrilevan-
te, troppo “astratto” nel senso deteriore del termine, non ha presa. 
Secondo questo autore il contesto in cui viviamo rende più che mai 
manifesta la necessità di ritrovare il Dio vivo, personale, mistero 
di amore della Trinità67. La possibilità di riscoprire il Dio rivelato 

65 Cfr. E.J. Justo Domínguez, Después de la modernidad. La cultura posmoderna en 
perspectiva teológica, Sal Terrae, Santander 2020, 15-42; B.E. García Guerrero, Para com-
prender el hecho religioso; J.A. Merino, El silencio de Dios y la rebelión del hombre, 65-76; 
A. Revilla, Anunciar a Jesucristo en la sociedad postmoderna, 65-107; Id., El problema de 
Dios en la sociedad contemporánea, 35-68. Dal punto di vista educativo e filosofico si può 
vedere J.M. Esquirol, La escuela del alma. De la forma de educar a la manera de vivir, 
Acantilado, Barcelona 2024. 

66 Cfr. B.E. García Guerrero, Para comprender el hecho religioso, 156-160. Il riferi-
mento di questa formula per la cultura italiana non può non essere A. Del Noce. 

67 Paradossale il caso di F. Savater che negli ultimi tempi esprime qualche volta una 
nostalgia per la fede cristiana ricevuta da bambino. Anela a ciò che ritiene un impossibile: 
un Dio redentore che salvi nella croce, e non soltanto un creatore inteso come l’orologiaio 
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in Cristo dipende anche fortemente dalla capacità che l’uomo avrà 
di superare la riduzione della ragione alla sua dimensione tecnico-
scientifica68. Secondo altri autori questa possibilità dipende dalla 
riscoperta e l’approfondimento del valore dell’aspetto relazionale-
sociale, della vita umana, e quindi della convenienza umana della 
fede ecclesiale stessa in quanto comunione vissuta69. Altri puntano 
sul rinnovamento della dimensione simbolico-sacramentale della 
vita e della fede, dove emerge come tema di particolare attualità 
e pertinenza quello della sacramentalità, nel senso stretto dei sa-
cramenti della fede, ma più fondamentalmente lo studio della sa-
cramentalità della Chiesa nel suo insieme, della vita del cristiano, 
della dimensione simbolica della realtà tutta70. 

In sintesi, potremmo dire che la domanda che si pone di fronte 
a questa situazione, innanzitutto per i credenti, è proprio la doman-
da di Dio, di poterlo riscoprire per sé e per tutti, come fondamento 
consistente e risposta convincente all’attesa che malgrado tutto ri-
mane, inestirpabile, come fattore dell’esperienza umana individua-
le e comunitaria.

2.6. Cambiamento antropologico: un terreno per il dialogo  
        condiviso

2.6.1.	 La dimensione antropologica della rivelazione

La diagnosi sul “cambio epocale” di cui parla Francesco è sta-
ta diversamente recepita dalla teologia spagnola; in taluni autori 
è l’occasione per approfondire una concezione antropologica il-
luminata dalla fede. Di sicuro, l’antropologia è uno dei contenuti 
più frequentemente discussi per affrontare la crisi di cui stiamo 
parlando e in cui la fede cristiana è chiamata a offrire la sua luce 
propria. Questo approccio antropologico è ritenuto necessario per 
entrare in dialogo con la cultura contemporanea71. Se la teologia 

dell’universo. Cfr. https://theobjective.com/elsubjetivo/opinion/2024-03-31/al-tercer-dia/ (vi-
sto il 29.07.2024). 

68 Cfr. E.J. Justo Domínguez, Después de la modernidad, 21-34, 45-89, 181-215.
69 Cfr. J. Elzo, El hecho religioso hoy; R. Lucas Lucas, Horizonte vertical. Sentido y 

significado de la persona humana, BAC, Madrid 2008, 45-73 e 257-309.
70 Cfr. per esempio G. Juan Morado, La lógica de la sacramentalidad. Teología funda-

mental y culto, in Quod accepi, tradidi, 565-581.
71 Fra i diversi esempi di riflessione teologica sulla rivelazione in dialogo con l’elabora-

zione filosofica, in questo caso zubiriana, si veda M. Cantos Aparicio, El problema de la re-
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vuole poter parlare all’uomo odierno, deve comprendere come 
questo capisce sé stesso72. La partita si gioca attorno alla doman-
da sull’uomo. Chi è? Di che cosa ha bisogno per vivere piena-
mente? Anche rispetto a queste domande, il contesto plurale fa sì 
che la risposta non si possa dare per scontata. I teologi tendono 
a non censurare questo cambiamento di paradigma che riguarda 
l’umano, provano a comprenderlo, valorizzandone alcuni aspetti 
là dove fosse possibile73. 

L’antropologia cristiana, sulla scia della Gaudium et spes, è 
messa in rapporto con la cristologia74, in particolare con le dimen-
sioni soteriologica ed esistenziale75. Se la cristologia offre il pun-
to di paragone dell’antropologia teologica, si capisce l’importan-
za della rivelazione divina per illuminare questo approccio, che 
implica pure la teologia trinitaria e la sacramentaria76. In questo 
contesto emerge l’importanza prettamente antropologico-teologica 
della riflessione sull’uomo creato e ricreato in Cristo a immagine 
di Dio e la conseguente nozione di persona con la sua dignità ina-
lienabile, di cui è segno l’irriducibile desiderio che spinge il suo 
cuore77.

velación desde una filosofía primera en Xavier Zubiri. Fundamentación, índole y maximidad, 
Ediciones San Dámaso, Madrid 2014. 

72 Cfr. J. García Rojo (ed.), Pensar el hombre. La teología ante los nuevos planteamien-
tos antropológicos. XLVIII Jornadas de la Facultad de teología de la UPSA, UPSA-PPC, 
Madrid 2018. Così Rojo introduce la raccolta dei contributi: «Nella sua prima enciclica, papa 
Giovanni Paolo II ha detto che l’uomo è la via della Chiesa. È la via della Chiesa e il desti-
natario della salvezza di Dio che culmina in Gesù Cristo. Quest’uomo, che è via e destino, è 
allo stesso tempo un camminante, oggetto di costante considerazione, poiché, nel suo sviluppo 
storico, comprende sé stesso in modo sempre nuovo. Così, “pensare all’uomo” diventa un 
compito necessario e indispensabile per la teologia», ivi, 8; cfr. E.J. Justo Domínguez, De-
spués de la modernidad, 192-201, 213-215. 

73 In questo senso, va apprezzata l’opera collettiva di una trentina di giovani ricercatori 
cristiani in università pubbliche e private, cattoliche e laiche, di tutte le zone di Spagna, che of-
frono un ventaglio di studi e riflessioni sulla fede cristiana attenti a questo momento della vita 
sociale spagnola: T.J. Marín Mena (ed.), ¿Un futuro sin Cristo? Voces de una generación, 
PPC, Madrid 2023. 

74 Cfr. E. Toraño López, 40 años de antropología teológica en España, «Carthaginensia» 
66 (2018) 384-385; M. Brugarolas, La conspiración de los contrarios: cristología y antro-
pología en Gregorio de Nisa, in Quod accepi, tradidi, 249-251. 

75 Un numero non trascurabile di contributi recenti mette in evidenza la centralità della 
soteriologia nella proposta cristiana e nella necessità che tale trattato ha di essere aggiornato.

76 Cfr. L.F. Valdes López, La dimensión antropológica de la revelación divina en DV 
2, in Quod accepi, tradidi, 193-213. Si veda ampiamente il volume collettivo, con occasione 
dei 50 anni della celebrazione del Concilio Vaticano II, dove si potrà cogliere l’impostazione 
e le preoccupazioni della teologia spagnola: V. Vide – J. Ramón Villar (ed.), El Concilio 
Vaticano II. Una perspectiva teológica, San Pablo, Madrid 2013.

77 Cfr. fra gli altri A. Aranda, Una cuestión teológica primordial, in Quod accepi, tra-
didi, 233-248; il volume J. García Rojo (ed.), Pensar el hombre: la teología ante los nuevos 
planteamientos antropológicos, 151-190 (i contributi di P. Castelao, La criatura, la libertad 
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Dall’interno dell’antropologia si richiama con più forza di 
prima l’importanza dell’aspetto affettivo-relazionale della rispo-
sta dell’uomo alla chiamata di Dio78. Si vuole valorizzare il mo-
mento responsoriale nel credente che corrisponde al manifestarsi 
oggettivo-sacramentale della rivelazione di Dio. Senza il momento 
personale, in effetti, anche la rivelazione oggettiva può perdere 
di significato per l’uomo a cui esso si rivolge. Si accenna a volte 
al contributo della fenomenologia che, in questo ambito, potrebbe 
essere meglio raccolto79. La valorizzazione da parte di diversi au-
tori dell’aspetto antropologico della fede risulta fondamentale per 
superare l’equivoco che risulta nell’opposizione dell’esistenza di 
Dio e della grazia divina con la libertà umana80. Ricompare dunque 
la libertà umana come uno dei temi di cui oggi è indispensabile te-
nere debitamente conto. Per la teologia è particolarmente rilevante 
riconoscere il fatto che le diverse correnti filosofiche che hanno 
cercato, in modi certamente diversi, di superare l’umano già da 
secoli, hanno percepito Dio come una grande obiezione alla realiz-
zazione dell’auto-affermazione dell’uomo. La percezione di questa 
opposizione tra umano e divino rimane ancora presente nella cul-
tura spagnola, soprattutto nell’ambito della relazione tra libertà e 
natura intesa come un dono che l’essere umano riceve da altro da 
sé, e quindi in un modo o nell’altro in rapporto con il divino. Si 
osserva un fenomeno ben noto, nella sua paradossale conseguenza: 
in una cultura che esalta la libertà, gli sviluppi tecnologici e del-
le neuroscienze tendono al tempo stesso a ridurre l’uomo a puro 
meccanismo, senza lasciare spazio alcuno né alla libertà né alla 
dimensione spirituale dell’essere umano81.

y la infinitud e di J. García Rojo, El sentido de la vida: cuestión antropológica ineludible); R. 
Lucas Lucas, Horizonte vertical, 143-162; A. Revilla, La apertura del hombre a Dios en la 
teología de Juan Alfaro, in G. Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus semper maior: teología en el 
horizonte de su verdad siempre más grande. Miscelánea homenaje al Prof. Santiago del Cura 
Elena, Secretariado Trinitario, Salamanca 2021, 755-778.

78 Cfr. J.J. Pérez Soba, El acto de fe como principio de identidad, in Quod accepi, tra-
didi, 115-135.

79 Cfr. G. Tejerina Arias, Palabra interior: el desarrollo de la revelación en su 
dimensión personal, in J.L. Cabria Ortega – R. de Luis Carballada (ed.), Testimonio 
y sacramentalidad, Homenaje al Profesor Salvador Pié-Ninot, San Esteban, Salamanca 
2015, 27-43; D. García Guillén, Creer, sólo en Dios. El lugar del objeto en el acto de 
fe, in J.L. Cabria Ortega – R. de Luis Carballada (ed.), Testimonio y sacramentalidad, 
113-143.

80 Cfr. C. Aparicio Valls, La certeza de la fe en la obra de Juan Alfaro, in J.L. Cabria 
Ortega – R. de Luis Carballada (ed.), Testimonio y sacramentalidad, 147 e 165-166. 

81 Cfr. E. Justo Domínguez, Después de la modernidad, 91-116. 
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2.6.2.	 La sfida del transumanesimo e del postumanesimo

La riflessione antropologico-teologica vuole farsi carico in 
particolare delle sfide che presentano le correnti postumaniste e 
transumaniste, le quali puntano alla trasformazione dell’uomo così 
come lo conosciamo. Si pongono questioni che emergono recen-
temente con maggiore urgenza con il progredire dell’intelligenza 
artificiale e la rivoluzione digitale82. Abbiamo detto che nel cam-
biamento d’epoca, la forma di vivere la religiosità conosce una 
profonda trasformazione. Diversi teologi giudicano che la chiave 
di questa trasformazione sta nella rivoluzione antropologica in cor-
so. Bueno de la Fuente afferma che «la rivoluzione antropologica è 
il fenomeno più significativo che ci porta ad affermare che stiamo 
assistendo a un cambiamento d’epoca, alla configurazione di un 
nuovo tipo di civiltà»83. Ritiene che questo tentativo di rivoluzio-
ne antropologica si inserisca nell’ideologia costruttivista, secondo 
la quale occorre decostruire la tradizione per poi procedere alla 
ricostruzione di una nuova cultura e quindi dell’uomo nuovo84. Af-
fronta il problema in tre passaggi: il primo descrive le coordinate 
della nuova cultura, alternativa alla tradizione giudaico-cristiana 
e all’umanesimo, dominata dal campo della cybertecnologia attra-
verso la quale l’uomo possa superare la natura e dare vita a una 
versione perfezionata di sé stesso. Il secondo passaggio descrive 
il postumanesimo, nella sua versione tecnologica o “trasgressiva” 
(che mira a far cadere tutti i limiti imposti dalla società) come 
frutto di questa pretesa di reinventare la natura umana85. Infine, si 
domanda quale sia il compito della Chiesa in questo momento sto-
rico, che rappresenta un vero e proprio nuovo continente. Questa 
circostanza culturale dovrebbe aiutare la Chiesa a riflettere su tutto 
ciò che è autenticamente umano. All’interno di questa sfida, ritiene 

82 Si veda uno sguardo panoramico sulla complessità dei problemi da affrontare in Huella 
digital: ¿servidumbre o servicio?, Fundación Pablo VI – Tirant Humanidades, Valencia 2022.

83 E. Bueno de la Fuente, La revolución antropológica ¿Más allá del humanismo?, 
Monte Carmelo, Burgos 2020, 9; anche J. Elzo, El hecho religioso hoy; M.G. Ballester, 
Apostillas teológicas al transhumanismo; el ser humano, imagen dinámica de Dios, in G. 
Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus semper maior, 447-460. 

84 Cfr. E. Bueno de la Fuente, La revolución antropológica, 99-179, 181-256, 261-342.
85 In Spagna aveva già avuto ampia diffusione, fra i tanti casi, quello di un cyborg di-

ventato apostolo del transumanismo: https://www.elperiodico.com/es/sociedad/20191004/
el-hombre-antena-pide-que-se-implanten-mas-gadgets-en-las-personas-7666626 (visto il 
27.03.2024).
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come decisivo il concetto di persona. Questa circostanza deve di-
ventare l’occasione per i cristiani di riscoprire in che cosa consista 
la novità del cristianesimo e quindi l’origine di uno sguardo nuovo 
e non ridotto sull’essere umano.

Diversi autori ritengono che questa riscoperta dello sguardo 
cristiano sull’uomo debba passare dal dialogo con chi pensa di-
versamente. Ballester prende sul serio l’esigenza transumanista 
della ricerca di qualcosa al di là dell’umano, “più che umano”, per 
provare a illuminare questa ricerca dal punto di vista cristiano86. 
La sua proposta si centra sulla visione cristiana della creaturalità, 
senza per questo delimitare il dato naturale in un cerchio perfet-
tamente costituito sin dall’inizio. La persona umana non è solo 
natura come gli altri esseri, ma è originalmente dipendenza da Dio, 
e questo è garanzia di libertà per l’uomo, e anche del fatto che l’es-
sere umano è un sistema aperto, non già pienamente precostituito: 
è un essere in cammino, e per questo è composto da natura e storia. 
Nel tempo della sua vita l’essere umano è soggetto a evoluzio-
ne. La critica che Ballester rivolge alla corrente transumanista è 
che quest’ultima avrà sempre uno sguardo troppo corto, perché si 
potrà, forse, realizzare sull’uomo una serie di miglioramenti, ma 
questo non sarà mai sufficiente a rispondere al desiderio di quel 
“di più” che si cerca, perché niente basta all’uomo che sia meno 
di Dio. Invece, la visione cristiana dell’uomo creato a immagine 
di Dio (e quindi suo interlocutore), permette di affermare che Dio 
è la misura dell’umano, e da questo dato si svela la sua dignità 
inalienabile. L’intenzione è quella di prendere sul serio l’istanza 
fondamentale del transumanesimo fino a portarla al suo orizzonte 
ultimo di rapporto con il mistero di Dio, e sfruttare la nozione di 
evoluzione per rendere conto della traiettoria umana.

2.6.3.	 La sfida dell’immanentismo

Un altro aspetto delle attuali sfide per la fede cristiana è quello 
di cogliere lo svantaggio di partenza dato dal fatto di trovarsi in 
una cultura tendenzialmente chiusa nell’immanenza. Per alcuni, il 

86 M.G. Ballester, Apostillas teológicas al transhumanismo; el ser humano, imagen 
dinámica de Dios, in G. Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus semper maior. Anche E.J. Justo 
Domínguez, Después de la modernidad, 45-89.
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cristianesimo corre il rischio di reagire tramite una reazione difen-
siva, trovandosi in difficoltà nell’entrare veramente in dialogo con 
la cultura contemporanea. E così a sua volta rischia di essere visto 
come una minaccia87. Non pochi teologi ritengono che l’attuale 
fase di cambiamento renda faticoso per il cristianesimo trovare la 
sua posizione nella società spagnola plurale. García Guerrero pen-
sa che in una situazione scomoda per la Chiesa essa debba lasciarsi 
scompaginare, senza avere paura del pluralismo e promuovendo 
una cultura dell’incontro; così essa potrà trovare la sua identità 
propria e il suo ruolo nella società88.

Riassumendo, la rivoluzione antropologica in atto chiede di es-
sere approfondita nell’ambito del pensiero cristiano. Uno dei punti 
decisivi di questo dibattito è la difficoltà di ripensare un rapporto 
non conflittuale tra l’umano e il divino, tra la libertà e la natura, tra 
il soggetto e l’alterità da cui dipende. Rimane vivo, anche nell’o-
dierno panorama spagnolo, quello che De Lubac aveva chiamato 
tanto tempo fa il “tragico equivoco” secondo il quale l’uomo pensa 
di poter essere tanto più sé stesso quanto più riesce ad emanciparsi 
da Dio. È decisivo, quindi, mostrare che Dio non è in un rapporto 
di opposizione con la sua creatura, né tantomeno con la libertà 
che ha voluto donargli. In questo senso, vista anche l’insistenza 
dell’antropologia cristiana nel porre come riferimento la cristolo-
gia, sarà sempre fruttuosa una riflessione teologica sulla libertà fi-
liale, così come si mostra in Gesù Cristo, testimone della pienezza 
dell’umano e della libertà dentro un rapporto di appartenenza amo-
rosa con il Padre89. Orbene, per poter interloquire con i contem-
poranei, tale riflessione non può comparire soltanto come “calata 
dall’alto”, in modo deduttivo a partire dal dogma. Sarà efficace se 

87 Si veda F.J. Martínez Pérez, La secularización según Charles Taylor. Propuestas para 
un tiempo de síntesis que reubica el papel de la religión en la esfera pública, «Salmanticen-
sis» 70-1 (2023) 164-169. Anche E.J. Justo Domínguez insiste sulla difficoltà di inserirsi in 
una cultura dove manca spazio per la dimensione trascendente. Rileva la menzionata contrad-
dizione tra l’anelito alla libertà e la riduzione bio-tecnologica dell’umano, ridotto a meccani-
smi puramente naturali a scapito della sua dimensione spirituale. Cfr. E.J. Justo Domínguez, 
Después de la modernidad, 155-165. 

88 B.E. García Guerrero, Para comprender el hecho religioso, 183.
89 Cfr. in merito G. Uribarri, La mística de Jesús. Desafío y propuesta, Sal Terrae, San-

tander 2017, 123-270. Alcuni giovani teologi hanno recepito criticamente le tesi filosofico-
teologiche di T. Pröpper sulla libertà per una adeguata comprensione del rapporto cristolo-
gia-antropologia nei nostri giorni. Si veda E. Justo Domínguez, Libertad liberadora: para 
una nueva formulación de la cristología y la soteriología, Secretariado Trinitario, Salamanca 
2013. R. Orozco Ruano, Jesucristo, Dios con nosotros ¿Cómo puede ser un hombre el Hijo 
de Dios?, Secretariado Trinitario, Salamanca 2016.
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riuscirà a intercettare le mosse più profonde dell’esperienza dei 
fratelli uomini.

2.7. Il desiderio di “più”: valutazione antropologico-teolo- 
       gica dell’inquietudine umana 

2.7.1.	 Un’insoddisfazione che apre breccia nel muro

Secondo l’analisi teologica che stiamo presentando, l’insoddi-
sfazione dell’uomo contemporaneo si manifesta fenomenologica-
mente come desiderio di un “di più”, con l’intuizione più o meno 
chiara che non è sufficiente l’orizzonte immanentista. Questa ten-
sione al “di più” è emersa come elemento fondante i vari movi-
menti della cultura post-umanista. Essa è anche all’origine lontana 
del ritorno religioso cui assistiamo in questa “epoca dell’auten-
ticità”, con le sue forme complesse, alle volte stravaganti o irra-
zionali. Comunque, rimane il dato che, in un mondo che sembra 
chiuso alla trascendenza, l’emergere di questo fenomeno attesta 
la nostalgia dell’assoluto che affiora dall’interno dell’esperienza 
umana. Revilla nota che la domanda di assoluto è, in un certo sen-
so, una domanda a posteriori in quanto non è la prima domanda 
che, esistenzialmente, compare nell’essere umano. Però bisogna 
considerarla come la domanda più fondamentale e più propria de-
gli esseri umani, in quanto sempre guidati nella loro vita da una 
tale esigenza. Anche se non sempre essa appare esplicitamente o 
coscientemente, non di meno risulta essere l’espressione più vera 
di ogni esperienza umana90.

L’apprezzamento di questa ricerca dei nostri contemporanei, 
almeno rispetto alla sua mossa originaria, facilita la possibilità di 
incontro. Martínez Pérez sottolinea che forse il riconoscimento del 
mistero della realtà e del desiderio comune di pienezza possono 
essere ambiti in cui instaurare un vero dialogo, pur nella difficoltà 
di arrivare a un accordo tra le posizioni91. La proposta sarebbe di 
considerare l’altro come un bene per il proprio cammino, capace di 
arricchire la propria conoscenza di sé e della realtà. Qui si potrebbe 

90 Cfr. A. Revilla, La apertura del hombre a Dios en la teología de Juan Alfaro, 778-780.
91 Cfr. F.J. Martínez Pérez, La secularización según Charles Taylor. Propuestas para un 

tiempo de síntesis, 167-169.
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aprire una breccia, almeno uno spiraglio, nella narrazione esclusi-
va dell’umanesimo naturalista e “impermeabilizzato” (Taylor), e 
per comprendere in modo più adeguato il ruolo della religione nel 
mondo attuale. Tanti degli autori citati riconoscono in questo anelo 
un punto di partenza da non trascurare. Sono tante pure le critiche 
e gli appelli alla prudenza che vengono mossi in ragione del ca-
rattere ambiguo di questa ricerca e dei tentativi di risposta che la 
accompagnano. Si considera comunque che occorre non fermarsi 
di fronte a questa ambiguità. La credibilità della teologia, in effet-
ti, dipende dalla sua capacità d’incontrare l’uomo lì dove si trova, 
in quello che vive e lo preoccupa, nelle domande che si pone92. 
Questo contributo è decisivo per aiutare a sanare la frattura cre-
scente tra la fede e la vita della gente. Poiché viviamo in un’epoca 
affamata di risposte, nella panoplia delle proposte che si possono 
trovare, il cristianesimo ha l’opportunità di mostrarsi convincente 
per l’uomo contemporaneo93. 

2.7.2.	 I vari ambiti dell’esperienza concreta

Ci sono alcuni ambiti dell’esperienza umana per i quali si sot-
tolinea la particolare importanza di questo approfondimento antro-
pologico. Per esempio, nell’ambito della teologia morale si insiste 
sulla necessità di entrare in dialogo con la cultura contemporanea, 
con tutte le difficoltà che questo comporta. Emergono diversi temi 
di grande attualità come la cura della famiglia, la cultura della vita, 
l’ecologia, il femminismo e le teorie di genere. Sono questioni 
molto dibattute nel nostro contesto culturale, per le quali spesso si 
rimanda al significato della persona umana e del suo vivere come 
punto di partenza per poterli affrontare adeguatamente94. 

92 Cfr. J. Alviar, Las leyes de la economía divina y su relevancia para la existencia cri-
stiana cotidiana, in Quod accepi, tradidi, 45-59; J.A. Badiola Sáenz de Ugarte, “Como de-
scienden la lluvia y la nieve de los cielos”. Cuando la Biblia fecunda la teología, in G. Tejeri-
na – J. Yusta (ed.), Deus semper maior, 139-164; J.F. Sellés, La religión como respuesta a la 
pregunta ¿Quién soy? La revelación como respuesta, in J.M. Burgos – N. Gómez, ¿Quién es 
Dios?, 71-87. F. Conesa, Ver, oir y tocar con la fe. A propósito de la Encíclica Lumen Fidei, in 
J.L. Cabria Ortega – R. de Luis Carballada (ed.), Testimonio y sacramentalidad, 87-111.

93 J.A. Badiola Sáenz de Ugarte, Como descienden la lluvia y la nieve de los cielos, 
161-164. 

94 Cfr. Asociación Teológica Ibérica para el Estudio de la Moral (ATIEM); R. Lucas 
Lucas, Horizonte vertical, 163-182. Vedi anche i seguenti contributi in G. Tejerina – J. Yu-
sta (ed.), Deus semper maior: M. Iceta, La atención integral al final de la vida, 51-59; J.L. 
Barriocanal Gómez, El amor al prójimo y al enemigo en la Escritura, 123-137; J. Yusta 
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Inoltre, è onnipresente il tema della sofferenza e del male come 
particolarmente delicato e decisivo in quanto esso può rappresen-
tare un ostacolo per la fede, e deve quindi essere affrontato con 
umiltà cercando di far emergere la vera speranza su cui l’uomo 
può poggiare per far fronte alle sfide della vita. Di fronte al miste-
ro della vita, che presenta all’esperienza umana degli aspetti che 
non si possono spiegare esaurientemente, alcuni autori vedono una 
possibile strada per portare luce dal punto di vista cristiano nel mo-
strare che il metodo che Dio ha scelto per rivelarsi e per agire nel 
mondo (di cui la croce di Cristo è il culmine) è un metodo discreto 
che rispetta il corso della storia e della libertà umana95.

Tutto ciò porta alcuni teologi a pensare che il contributo teologi-
co, oltre a giudicare la situazione culturale, potrebbe consistere an-
che nel lasciarsi interpellare e verificare così se la proposta cristiana è 
pertinente e interessante per tutti. Certo, essa non deve farsi ricattare 
dalla popolarità di cui gode (sempre meno) per poter affermare la sua 
attualità. Non è infatti un problema di numeri, anche se tante volte 
questo sembra essere il criterio usato in ambiti ecclesiastici per giu-
dicare della vitalità della fede cristiana. A conferma di questo rischio 
di ambiguità, si può pensare ai vari tentativi di “modernizzazione” 
del cristianesimo per risultare più vicino allo spirito del tempo, nei 
quali tuttavia non sembra risolversi l’indifferenza dei più. Si tratta 
invece di comprendere che i cristiani devono sentire la provocazione 
innanzitutto come un appello rivolto a loro, prima di tutte le legittime 
preoccupazioni riguardanti “gli altri” e le correzioni susseguenti. 

2.8. La forma dell’annuncio cristiano e il dialogo culturale,  
       ecumenico e interreligioso

2.8.1.	 Annuncio in una società plurale

I teologi valutano le modalità per proporre adeguatamente il cri-
stianesimo in una società plurale. L’annuncio del Vangelo è in effetti 

Sainz, Ideología de género. Una reinterpretación de la cultura, 297-328. Riguardo al ruolo 
della donna nella società e nella teologia: S. Martínez Cano, 40 años de teología feminista en 
España. Resistencia y creatividad, «Carthaginensia» 36/66 (2018) 449-474. Riguardo all’eco-
logia: Biblia y ecología fu l’ultimo tema del congresso della Asociación Bíblica Española in 
giugno 2023; cfr. anche Pensar el cristianismo en el siglo XXI, «Nueva revista» 177 (2021).

95 Cfr. M.G. Ballester, La silenciosa acción divina, in Quod accepi, tradidi, 99-113; 
J.A. Estrada, Las muertes de Dios, 208-211. 
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una finalità determinante per la teologia96. Perché questo annuncio 
possa raggiungere i molti che vivono lontani dalla vita della Chiesa, 
uno degli sforzi cruciali che incombe alla teologia è l’apertura al 
dialogo dentro un atteggiamento di servizio e di attesa per poter sco-
prire ovunque dei segni della presenza del Verbo. Per questo motivo 
non mancano i teologi che richiedono la capacità di non irrigidirsi 
in una comprensione per così dire “verbale” dell’annuncio, e di non 
chiudersi in un certo ambito di rapporti. Il dialogo nel contesto del 
pluralismo comporta delle difficoltà, tra le quali forse la più impor-
tante è quella di non assecondare il relativismo ambiente secondo 
cui ogni proposta rimane per principio provvisoria ed effimera97.

Un punto ritenuto fondamentale è la necessità di concentrarsi 
su ciò che costituisce il nucleo della fede cristiana: il sempre rin-
novato incontro personale con Gesù Cristo per il dono dello Spirito 
Santo. È questo incontro che deve essere comunicato, testimoniato 
da cristiani che vivano un’esperienza di fede personale e comu-
nitaria, capaci di dar ragione della speranza che li abita e di ma-
nifestarne il fascino, seguendo il riferimento ormai classico a 1Pt 
3,15. Si può riscontrare in alcuni autori il punto di vista secondo il 
quale quello che ci lasciamo alle spalle è per lo più una forma di 
“cristianesimo sociologico”, e quello che emerge attualmente è un 
cristianesimo minoritario “di convinzione”. In ogni caso, il com-
pito che la Chiesa deve svolgere nel mondo e per il mondo e che 
nessun’altra realtà può portare è quello di permettere, oggi, di fare 
esperienza dell’incontro con il Dio di Gesù Cristo e con la Sua mi-
sericordia. Anche la morale cristiana, si dice, deve essere proposta 
per quello che è, cioè la conseguenza di quell’incontro e del dono 
che ne è l’origine98.

96 È lo scopo del recente libro di O. González de Cardedal, La pregunta por Dios. 
Experiencias límite y respuestas de fe, Sígueme, Salamanca 2023. È stato pure tema per la 
Asociación Española de Catequetas, cfr. «Cuadernos» 18 (2021): Proponer la fe en una plu-
ralidad de caminos, seguendo l’invito di papa Francesco di realizzare una “autentica conver-
sione pastorale” per poter incontrare i nostri contemporanei (EG 25). Cfr. anche A. Revilla, 
Anunciar a Jesucristo en la sociedad postmoderna, 67-68; Id., El anuncio del Evangelio en 
una sociedad líquida, 34-36 e 44.

97 Cfr. fra gli altri B. Pérez Andreo, 40 años de teología en España. Dificultades, in-
novación y perspectivas, «Carthaginensia» 66 (2018) 239; F. Conesa, Creer en Jesucristo 
en una sociedad plural, in Quod accepi, tradidi, 430-436; J. Fernández Lago (ed.), Que 
resuene en el corazón de Europa. Prioridad de la pregunta sobre Dios, XII Jornadas de 
Teología, Instituto Teológico Compostelano, Santiago de Compostela 2012; M.A. Medina, 
Retorno de lo religioso, 85. A. Revilla, El anuncio del Evangelio en una sociedad líquida, 
36-43.

98 Cfr. in questo senso F. Conesa, Creer en Jesucristo en una sociedad plural, 427-430 
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Perché la “nuova evangelizzazione” a cui la Chiesa è chiamata 
possa realizzarsi, il cristianesimo deve vivere dentro le circostan-
ze proprie della società. La nuova evangelizzazione sollecita una 
nuova inculturazione della fede, senza della quale la missione della 
Chiesa perderebbe inevitabilmente la capacità di rispondere alle 
domande che urgono ai nostri contemporanei, e di conseguenza 
gran parte della sua forza persuasiva e sarebbe di fatto incapace di 
generare cultura99. In questo senso, alcuni propongono per esempio 
la tesi secondo cui il modo adeguato di vivere oggi il cristianesimo 
deve partire da un umanesimo aperto alla fraternità universale, in 
collaborazione con le altre istanze della società plurale per lavorare 
in favore di un mondo più giusto e umano. Un altro elemento che 
da altri è ritenuto necessario per l’inculturazione, in un contesto 
plurale in cui la domanda di Dio si manifesta in modo complesso 
e dove il dialogo tra visioni diverse diventa sempre più inevitabi-
le, è il rapporto fecondo tra fede e ragione, di cui avevo già fatto 
cenno nella prima parte100. Nel contesto della società plurale, si 
urge spesso alla pratica di un dialogo in verità e nel rispetto tra po-
sizioni diverse. Per progredire in questa direzione, viene indicato 
da alcuni l’orizzonte di una sinodalità vissuta come espressione di 
trasformazione della Chiesa101. 

2.8.2.	 Sulla libertà religiosa

Un ambito specifico, che avrà un’importanza crescente, è la 
questione della libertà religiosa e del dialogo interreligioso102. 

e 436-442; R. Aguirre et Al., La Iglesia en una sociedad postmoderna, Tirant Humanida-
des, Valencia 2016, 41-90, 283-302; J. Elzo, Nuestra sociedad hoy: desafíos y oportunidades 
para la evangelización, Instituto teológico de Vida Religiosa, Vitoria 2020, 83-100; E.J. Justo 
Domínguez, Después de la modernidad, 202-212.

99 Cfr. E. Bueno de la Fuente, Proponer hoy la fe en una sociedad secularizada y post-
secular, 6s; A. del Agua (ed.), Transmitir hoy la fe en Cristo. XXIV Encuentro de Obispos 
y Teólogos. Reunión de la Comisión Teológica Asesora, Edice, Madrid 2015; C. Izquierdo, 
Transmitir la fe en la cultura contemporánea. Tradición y magisterio a partir del Vaticano 
II, Ediciones Cristiandad, Madrid 2018, 181-190; F.J. Martínez Pérez, La secularización 
según Charles Taylor. Propuestas para un tiempo de síntesis, 164-169; A. Revilla, Anunciar 
a Jesucristo en la sociedad postmoderna, 106-107.

100 Cfr. Dios salve la razón, Encuentro, Madrid 2008; E.J. Justo Domínguez, Después 
de la modernidad, 45-89; P. Rodríguez Panizo, Fe y profundidad de la razón, in J.L. Cabria 
Ortega – R. de Luis Carballada (ed.), Testimonio y sacramentalidad, 211-231.

101 Cfr. M. del Carmen Aparicio Valls, Sinodalidad y teología fundamental, in Quod 
accepi, tradidi, 513-526; J. Elzo, ¿Tiene futuro el cristianismo en España?

102 Cfr. Ayuda a la Iglesia necesitada. Informe libertad religiosa 2023; J.M. Salgado 
Pérez, La Iglesia y las religiones no cristianas. ¿Diálogo y tolerancia vs. verdad y misión?, 
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Sembrerebbe un problema risolto nelle società occidentali che fie-
ramente si proclamano tolleranti. La realtà non è così semplice. 
Per esempio, l’autorevole relazione del 2023 di Aiuto alla Chiesa 
che soffre riscontra senz’altro una situazione positiva in Spagna 
per quanto riguarda la libertà religiosa, poiché non si registrano 
persecuzioni violente al di fuori di qualche episodio isolato. Tut-
tavia, la stessa relazione lamenta a livello legislativo una tendenza 
a una sempre maggior marginalizzazione della religione nella vita 
pubblica, politica, e particolarmente in ambito educativo. Non è 
ancora pienamente maturo il concetto di laicità inteso come neutra-
lità positiva dello Stato, secondo il dettato costituzionale. Ritrovia-
mo in questo contesto specifico la difficoltà di instaurare un reale 
dialogo tra posizioni diverse in un clima di tolleranza che non si 
riduca a mera indifferenza, dal momento che facilmente ogni pre-
tesa di verità viene percepita come fondamentalista e intollerante. 
È un’accusa che aleggia, in modo più o meno esplicito, su ognuna 
delle grandi religioni monoteiste, con la loro pretesa di universali-
smo. Tali religioni sono quindi di fronte alla sfida dell’integrazio-
ne in una società che è divenuta allergica alla verità e a tutto ciò 
che anela all’assoluto. Inoltre, non è difficile, invece del dialogo 
che si auspica, rispettoso e attento alle ragioni dell’altro, riscontra-
re un irrigidimento di posizioni contrapposte.

2.9. Alcune strade da percorrere per la teologia 

Diversi autori fanno eco alla proposta di rinnovamento della 
teologia richiesta dalla Costituzione apostolica Veritatis Gaudium. 
Il documento rilegge il metodo teologico seguendo dei temi ben 
presenti nel magistero pontificio come, per esempio, la necessità 
di mettersi all’ascolto: di Dio, innanzitutto, che è il primo soggetto 
della teologia. E quindi all’ascolto di quello che emerge dalla vita 

in Quod accepi, tradidi, 495-510; M.A. Asensio Sánchez et Al., Ordenamiento Juridico y 
Libertad Religiosa: Supuestos Prácticos, Tecnos, Madrid 2018; A. Calvo Espiga, Totalitari-
smos de rostro democrático vs. libertad religiosa, in G. Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus sem-
per maior, 365-376; A. Carrasco Rouco, Laicismo y libertad religiosa, «Revista Española de 
Teología» 70/1-2 (2010) 35-48; A. Cordovilla, Dios en los confines; O. González de Car-
dedal, Dios en la ciudad; E.J. Justo Domínguez, Después de la modernidad; J. Martínez, 
Religión en público. Debate con los liberales, Encuentro, Madrid 2012; J. Prades (ed.), Texto 
y Comentario del documento de la Comisión Teológica Internacional “La libertad religiosa 
para el bien de todos”, BAC, Madrid 2021; R. Vázquez Jiménez (ed.), La libertad religiosa 
y la presencia de la iglesia en el espacio público, Edice, Madrid 2023.
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del Popolo di Dio e dalla realtà sociale, dal dialogo con la cultu-
ra e con le aspirazioni dei nostri contemporanei (una teologia “in 
uscita”, non autoreferenziale). Oviedo Torró esprime con chiarez-
za uno dei rischi che corre la nostra teologia: «Il noto rimprovero si 
è spesso avverato: rispondiamo alle domande che nessuno pone, e 
lasciamo senza risposta le domande che più interessano a tutti»103. 
Altri temi ricorrenti sono quelli della comunionalità e del discer-
nimento. 

2.9.1. “Nuova apologetica” 

Sulla scia delle XX Giornate di Teologia Fondamentale (2023) 
dal titolo Verso un’apologetica originale, si sostiene l’utilità di 
una nuova forma di apologetica, capace di mettere in luce i motivi 
di credibilità in dialogo con la cultura contemporanea, come auspi-
cato da Evangelii Gaudium 132104. Fra i diversi motivi che possono 
suscitare la credibilità della fede si menzionano per esempio: la 
ricerca da parte dell’uomo di oggi del senso ultimo e della verità 
definitiva; la constatazione della contingenza radicale dell’essere 
umano che può portare alla scoperta della trascendenza al cuore 
dell’immanenza; una rielaborazione del tema tomistico del desi-
derio naturale di vedere Dio105; l’uomo come interlocutore di Dio, 
e dunque il valore dell’aspetto relazionale della vita umana106; il 
legame tra linguaggio e vita, per prendere maggiormente coscienza 
del fatto che quando la rivelazione irrompe nella storia trasforma 
la vita107.

103 Cfr. L. Oviedo Torró, A vueltas con el método teológico, ¿Algún progreso?, in Quod 
accepi, tradidi, 593-608. Anche Id., La teología ante el reto del anti-intelectualismo en la 
Iglesia, in J.L. Cabria Ortega – R. de Luis Carballada (ed.), Testimonio y sacramentali-
dad, 307-332: insiste sulla distanza della teologia dalla vita, che genera una dinamica delete-
ria di opposizione nella fede stessa tra conoscenza e esperienza, come se l’alternativa fosse 
unicamente tra razionalismo e fideísmo. Cfr. pure S. del Cura Elena, Dios como sujeto de 
la teología: su relevancia en una cultura postcristiana y postsecular, «Burgense» 49 (2008) 
455-499; C. García Fernández, La espiritualidad en el horizonte teológico actual: nueva 
hermenéutica y diálogo interdisciplinar, in G. Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus semper maior, 
187-202. 

104 Sull’evoluzione della teologia fondamentale spagnola, si può vedere S. Pié-Ninot, 40 
años de Teología Fundamental en España (1978-2018). Un Balance, «Carthaginensia» 34/66 
(2018) 307-338.

105 V. Vide Rodríguez, Los preambulos de la fe y el método de inmanencia de Maurice 
Blondel, in Quod accepi, tradidi, 219-223.

106 M.G. Ballester, La fe, pulsión originaria, in J.L. Cabria Ortega – R. de Luis Car-
ballada (ed.), Testimonio y sacramentalidad, 72-83.

107 V. Vide Rodríguez, De la credibilidad a la significatividad de la revelación, in J.L. 
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In questo contesto di credibilità della fede, si insiste sull’arti-
colazione fede-ragione, che viene da alcuni ritenuta la questione 
filosofico-teologica fondamentale a partire dalla modernità, e anco-
ra tutt’oggi. In questo senso, si apprezza il tentativo di offrire una 
concezione della ragione capace di tenere aperta la possibilità di 
abbracciare la realtà in tutta la sua ricchezza108. 

Sempre sul dialogo della fede con la ragione, ma in senso più 
specifico, sono numerosi tra i teologi i contributi a proposito del dia-
logo della fede con il mondo scientifico109. I due metodi di conoscen-
za (scienza-religione) sono sempre più ritenuti, almeno nell’ambito 
teologico, come sguardi complementari e utili l’uno all’altro per una 
conoscenza il più possibile ricca della realtà, che comunque resiste 
nel suo aspetto di mistero ai tentativi di possesso del razionalismo 
scientifico. Spesso si porta a testimonianza della loro conciliabilità 
l’esempio di importanti scienziati che non si lasciano assorbire dal 
riduzionismo scientifico che esclude per principio Dio e tutto ciò che 
la scienza non può dimostrare dalla realtà oggettiva.

2.9.2.	 Testimonianza, teologia della santità, teologia mistica

Tenendo presenti le XVII Jornadas de Teología Fundamental 
(2015) sul tema “La testimonianza come categoria teologico-fon-
damentale”, alcuni autori ribadiscono che il metodo fondamentale 
per annunciare il cristianesimo oggi è quello della testimonianza, 
conformemente al richiamo degli ultimi pontefici a non dimenticare 
che la Chiesa non cresce per proselitismo, ma per attrazione110. L’ap-

Cabria Ortega – R. de Luis Carballada (ed.), Testimonio y sacramentalidad, 357, 362-367 
e 375.

108 E. Moros, Sobre la fe y la razón. Apuntes al margen de un libro excelente, in Quod 
accepi, tradidi, 583; cfr. sul dialogo fede-ragione in senso ampio anche: Dios salve la razón, 
Encuentro, Madrid 2008; Dios-Trinidad y ateísmo. Semana de estudios trinitarios 44, Secre-
tariado Trinitario, Salamanca 2010; E.J. Justo Domínguez, Después de la modernidad, 45-
89; P. Rodríguez Panizo, Fe y profundidad de la razón, in J.L. Cabria Ortega – R. de Luis 
Carballada (ed.), Testimonio y sacramentalidad, 211-231.

109 Cfr. il monografico di taglio divulgativo ¿Cómo está el diálogo ciencia-fe en España?, 
«Vida Nueva» 2774 (2011); A. Cordovilla, Dios en los confines; A. Fernández Rañada, Los 
científicos y Dios, Trotta, Madrid 2008; O. González de Cardedal, Comprensión científica 
y comprensión religiosa de la realidad. El lenguaje de la teología, in G. Tejerina – J. Yusta 
(ed.), Deus semper maior, 75-88; J. Martínez Gordó, Ateos y creyentes. Qué decimos cuando 
decimos “Dios”, PPC, Madrid 2019; J.A. Merino, El silencio de Dios y la rebelión del hombre, 
77-88; J. Montserrat, El gran enigma. Ateos y creyentes ante la incertidumbre del más allá; L. 
Sequeiros, El diseño chapucero. Darwin, la biología y Dios; C. Valiente Barroso (ed.), Once 
teólogos ante el diálogo ciencia-fe. Reflexiones filosóficas a la luz de la revelación.

110 Cfr. Francesco, Udienza generale 11 gennaio 2023.
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profondimento di questa categoria della testimonianza, che va intesa 
come forma stessa della rivelazione cristiana e non soltanto come il 
“buon esempio” da aggiungere quale conferma all’annuncio verbale 
del deposito rivelato, apre delle prospettive simultaneamente per la 
sistematica e per la pastorale nelle società plurali di oggi111.

All’interno di questa prospettiva testimoniale, appare specifi-
camente la riflessione sulla santità112. Questa forma privilegiata di 
annuncio valorizza la componente personale della rivelazione e 
l’esigenza di autenticità cui abbiamo già accennato, mantenendo al 
contempo l’esigenza di una verità oggettiva. Nel vasto campo della 
testimonianza come santità di vita, la carità emerge come l’aspetto 
più profondo e convincente anche per i lontani o i non credenti. Si 
invita dunque a prendere coscienza che «quello di cui la Chiesa ha 
bisogno per rispondere in ogni epoca alle necessità degli uomini non 
è management, ma santità»113.

Aggiungo un’ulteriore osservazione riguardo un aspetto del-
la vita cristiana che viene spesso riportato dagli autori: lo sguardo 
contemplativo a cui il cristiano deve lasciarsi educare114. È stata re-
cepita da tanti la nota frase di Rahner: «il cristianesimo del futuro 
sarà mistico o non esisterà affatto»115. Si sottolinea da parte di alcuni 
l’importanza che riveste il momento negativo o apofatico in teologia 

111 Cfr. J. Alonso, Testimonios autobiográficos de conversión y apologética, in  Quod 
accepi, tradidi, 405-423; diversi altri contributi in J.L. Cabria Ortega – R. de Luis Carbal-
lada (ed.), Testimonio y sacramentalidad; anche O. González de Cardedal, El hombre ante 
Dios, Sígueme, Salamanca 2013, 138-145; J. Prades, Dar testimonio. La presencia de los 
cristianos en la sociedad plural, BAC, Madrid 2016.

112 Cfr. J.A. Martínez Camino, La misión y las misiones de los santos según Balthasar y 
Ratzinger, in G. Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus semper maior, 203-224. 

113 J.A. Martínez Camino, La misión y las misiones de los santos, 207.
114 Cfr. J.J. Alviar, Las leyes de la economía divina y su relevancia para la existencia 

cristiana cotidiana; A. Cordovilla, Dios en los confines; G. Uribarri, La mística de 
Jesús, 19-28. Diversi contributi nel volume G. Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus semper 
maior: G. Tejerina Arias, La belleza del mundo según Simone Weil. Prolegómenos para 
una estética religiosa, 89-107; C. García Fernández, La espiritualidad en el horizonte 
teológico actual: nueva hermenéutica y diálogo interdisciplinar, 187-202; C.M. Stubbe-
mann, Actualidad de la mística: seducción de un fenómeno permanente, 225-243; J.P. 
García Maestro, La resiliencia desde la mirada de los excluidos. ¿Qué cristianismo tiene 
futuro?, 281-296; J.A. Sutil Lorenzo, Trinidad, apofatismo y doxología según Vladimir 
Lossky, 691-723; C.R. Berzosa Martínez, Dios y hombre como ‘paradoja, misterio y 
mística’ en Henri de Lubac, 725-745; C. Izquierdo, Hablar y callar sobre Dios, 829-849; 
S. del Cura Elena, ‘Tanta similudo… maior dissimilitudo’. Contexto histórico y sentido 
teológico de la afirmación del IV Concilio de Letrán sobre la Trinidad divina, 1411-1449. 
Secondo Stubbemann, il rinnovato interesse per la mistica fa parte della “metamorfosi del 
sacro” che accompagna l’attuale cambiamento d’epoca (C.M. Stubbemann, Actualidad de 
la mística, 225-227).

115 K. Rahner, Nuovi saggi, San Paolo, Roma 1968, 24. 
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come cammino adeguato oggi per condurre all’incontro con Dio. 
Infatti, il momento negativo della teologia aiuta a correggere  evita-
re gli eventuali eccessi della teologia positiva che corre il rischio di 
sfociare in razionalismo. La preoccupazione è quella di fare teologia 
a partire da presupposti che siano autenticamente teologici. Se il 
ritorno di interesse per la mistica può correre certamente il rischio di 
lasciarsi attrarre in forme di misticismi e spiritualità esoteriche, esso 
viene tuttavia considerato un cammino privilegiato per l’incontro 
personale con il Dio cristiano e per fare esperienza della sua mise-
ricordia. Il rinnovamento dell’esperienza mistica viene considerato 
fondamentale in questo momento storico dove la crisi della fede ri-
guarda anche, e forse innanzitutto, gli stessi cristiani.

Diversi autori sostengono che oggi il cristiano ha particolarmente 
bisogno di un’educazione a uno sguardo contemplativo sulla realtà, 
perché Dio non impone la sua presenza, ma agisce in modo discreto116. 
La sua presenza deve essere cercata e riconosciuta liberamente117. Po-
trebbe sembrare strano che si insista sulla mistica in un momento di 
indifferenza religiosa, perché è facile pensare a questo fenomeno come 
qualcosa di riservato a poche “anime elette” capaci di elevarsi a rari 
livelli di unione con Dio. E quindi, niente che possa interessare la gente 
ordinaria. Invece, questa insistenza vuole mettere in luce innanzitutto 
la possibilità che ciascuno ha, dentro le condizioni ordinarie della vita, 
di riconoscere il Mistero come presente, come fattore inerente alla 
realtà delle cose, anche se radicalmente trascendente, non riducibile a 
“cosa tra le altre cose”. Questa insistenza è importante, per esempio, 
per porre nel nostro contesto culturale uno sguardo capace di aprirsi 
alla trascendenza. E risulta anche importante come possibilità di en-
trare in dialogo con diverse posizioni culturali e religiose, umilmente 
e senza pretendere di avere un concetto predefinito di Dio, perché an-
che per chi aderisce alla fede nel Dio rivelato, Dio rimane comunque 
Mistero e quindi sempre incompiutamente conosciuto e sempre più 
profondamente conoscibile nell’impatto con la realtà in tutta la sua 

116 Cfr. la posizione sostenuta dal monografico «Razón y Fe» 274/1416 (2016) 212. 
117 Cfr. G. Uribarri, La mística de Jesús. L’autore analizza i vari misticismi contem-

poranei che sembrano rispondere meglio del cristianesimo all’emergente sete di spiritualità, 
confrontandoli con la mistica cristiana. Il grande problema di questi nuovi misticismi viene 
identificato con il fatto che essi prescindono dall’alterità e da un Assoluto personale. Sulla 
“mistica di Gesù” precisa anche il senso del termine “mistica” in senso cristiano, cioè l’espe-
rienza personale dell’incontro con il Dio vivo e vero, il Dio della Trinità. Vuole mostrare che 
il cristianesimo è capace di proporre un’esperienza religiosa che soddisfi veramente la sete di 
spiritualità dell’uomo contemporaneo.
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ricca diversità118. Rimane pure in alcuni autori la preoccupazione che 
questo sguardo contemplativo possa diventare alienazione dalla realtà 
e conseguente disimpegno nei suoi confronti119. Si tratta della tensione 
tra mistica e impegno sociale. E si sostiene che, se si vuole favorire 
una Chiesa più missionaria, si deve affrontare quella crisi di Dio che 
si è fatta spazio anche nella Chiesa stessa. La crisi socioculturale è una 
conseguenza di questa crisi più originaria, per cui urge uno sguardo 
contemplativo che sappia riconoscerne la presenza, entrare in dialogo 
con Lui, e a partire da lì saper leggere con un’attenzione e un’intelli-
genza rinnovate le sfide e i bisogni della nostra società. García Maestro 
richiama la capacità di portare uno sguardo contemplativo sulla realtà 
come essenziale per poterla comprendere e vivere senza appiattirla. 
Definisce questo sguardo come una “mistica degli occhi aperti”120.

2.9.3.	 Altre categorie teologico-fondamentali

Alcune categorie filosofico-teologiche, presenti nei testi consul-
tati e che meriterebbero ulteriore approfondimento, per un’adeguata 
comprensione della natura della rivelazione e dell’annuncio cristia-
no sono quelle di “avvenimento” e di “relazione”. Per quanto ri-
guarda la prima, sicuramente è un concetto presente nella riflessione 
teologica ma forse non gioca ancora un ruolo determinante, pure 
dopo il citatissimo esordio di Deus Caritas Est 1, ripreso da Evan-
gelii Gaudium 7. Riflettendo sulla crescente indifferenza religiosa, 
in particolare nei confronti della fede cristiana, si insiste sull’invito 
di 1Pt 3,15-16, vero leitmotiv di tanta teologia fondamentale. Que-
sto appello, tra l’altro, suppone che la presenza dei cristiani sia ca-
pace di suscitare una domanda che porti chi li incontra a chiedere 
spiegazioni. Si propongono, come detto, vari approfondimenti sulla 
necessità del dialogo, di inculturazione, di apologetica e di rinnovo 
degli elementi di credibilità della fede. Potrebbe essere utile tenere 
maggiormente presente in queste prospettive la categoria filosofico-

118 Per esempio, J.J. Alviar, Las leyes de la economía divina y su relevancia para la 
existencia cristiana cotidiana, 90, citando da C. Izquierdo, La luminosa oscuridad de la fe, 
EUNSA, Pamplona 2012, che tocca precisamente il tema di Dio come mistero: «rivedere, 
aggiustare, correggere, rinnovare, incoraggiare, ricominciare, scoprire, risplendere e, soprat-
tutto, capire meglio, per vivere più pienamente la nostra esistenza di credenti in Gesù Cristo 
nella Chiesa».

119 Per esempio, J.P. García Maestro, La resiliencia desde la mirada de los excluidos. 
¿Qué cristianismo tiene futuro?, 281-288. 

120 Usa identica formula J.M. Esquirol, La escuela del alma, 169.
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teologica di avvenimento, anche per evitare il rischio di tendenze 
intellettualistiche, senza cadere dall’altra parte in un attualismo ir-
razionalista. In questo senso si riscontrano in vari modi delle stra-
de proposte per evitare una teologia potenzialmente nozionalistica, 
per esempio: mediante un’ermeneutica narrativa121, una “teologia 
vissuta”122, o negli approcci cristocentrici dove più facilmente la 
fede viene presentata come incontro, avvenimento e dono gratuito 
di salvezza123.

In secondo luogo, e visto che uno dei grandi problemi della post-
modernità è il crescente individualismo e la resistenza alle forme 
comunitarie di vita, vari articoli sottolineano il contributo specifi-
co del cristianesimo per mettere in discussione e superare questa 
tendenza deleteria per la vita sociale, ma anche per lo sviluppo di 
una vita piena per gli stessi individui. Tale critica prende le mosse 
dalla teologia trinitaria. Principalmente si tratta di mostrare come la 
vita stessa di Dio sia tripersonale e, quindi, la relazione può esse-
re tradotta analogicamente come categoria fondamentale di tutta la 
creazione, secondo diverse gradazioni, e al massimo grado laddove 
la somiglianza con Dio arriva fino alla condizione personale dell’es-
sere, cioè nell’uomo. Questo discorso si inserisce all’interno della 
sfida della rivoluzione antropologica, e permette di affermare da una 
prospettiva cristiana la positività dell’alterità.

2.10. L’importanza dell’educazione

Per concludere questo itinerario, alquanto frammentario, si deve 
accennare una tematica che meriterebbe di essere maggiormente 

121 Cfr. C. García Fernández, La espiritualidad en el horizonte teológico actual: nue-
va hermenéutica y diálogo interdisciplinar; F. López Armas, Acercamiento hermenéutico al 
subsistit in de LG 8, in G. Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus semper maior, 165-186; L. Oviedo 
Torró, A vueltas con el método teológico, ¿Algún progreso?; X. Pikaza Ibarrondo, 40 años 
de cristología hispana. Ruptura, discusión, vuelta a la Biblia y hermenéutica, «Carthaginen-
sia» 66 (2018) 259-282.

122 Cfr. J.A. Martínez Camino, La misión y las misiones de los santos según Balthasar 
y Ratzinger; V. Vide Rodríguez, De la credibilidad a la significatividad de la revelación.

123 Cfr. J. Alonso, Testimonios autobiográficos de conversión y apologética; A. Aranda, 
Una cuestión teológica primordial; F. Conesa, Creer en Jesucristo en una sociedad plural; 
Id., Ver, oir y tocar con la fe; G. Juan Morado, La fe obra por la caridad. El dinamismo de 
la fe y el testimonio cristiano, in J.L. Cabria Ortega – R. de Luis Carballada (ed.), Te-
stimonio y sacramentalidad, 167-189; F. Sebastián Aguilar, Creer en el Dios de N. Señor 
Jesucristo, in Dios-Trinidad y ateísmo; E. Toraño López, 40 años de antropología teológica 
en España; J. Zazo Rodríguez, El Encuentro: Propuesta para una teología fundamental, 
Secretariado Trinitario, Salamanca 2008. 

Javier María PRADES LÓPEZ



689

approfondita. Si tratta della preoccupazione per l’educazione. La 
questione alle volte affiora negli autori laici ma per lo più in modo 
tangenziale, per esempio, per valutare se e come sia opportuno 
che ci sia un insegnamento religioso nelle scuole. Avevo ripreso 
il pensiero di Savater per il quale ciò che riguarda la religione do-
vrebbe rimanere relegato nell’ambito privato, come opzione indi-
viduale124. Ne parlavano anche Camps e Valcárcel nel loro dialogo 
su Dio, dove valutano positivamente l’insegnamento della religio-
ne nelle scuole, in quanto patrimonio culturale dell’umanità, utile 
per la comprensione del mondo in cui viviamo. Ritengono inve-
ce che l’insegnamento confessionale andrebbe riservato alla cura 
delle istituzioni religiose nell’ambito dei loro rispettivi luoghi di 
culto. Cultura religiosa e catechismo sarebbero due piani distin-
ti ma complementari, che possono dialogare tra di loro125. Anche 
Bueno affronta il tema dell’educazione religiosa discutendo l’ap-
plicazione in Spagna del progetto europeo di educazione alla citta-
dinanza126.  Nella riflessione prettamente teologica non si trovano 
moltissime considerazioni a più ampio respiro sul valore educativo 
di una proposta religiosa, tranne forse i momenti in cui si mette 
in discussione l’ora di religione nelle scuole pubbliche127. Tornerò 
ancora su questo argomento nella Parte 3. 

3.	Una proposta di annuncio cristiano nella società 
spagnola plurale128

La varietà di situazioni socio-ecclesiali descritte dai sociologi 
e dai teologi ci ha mostrato la sovrapposizione di modelli sociali e 
culturali, la “pluralità di modernità”, come caratteristica del “cam-
biamento d’epoca”. Concordo con gli autori citati che respingono 
la tesi di una frattura tra le diverse epoche, come se ogni nuova fase 

124 Cfr. F. Savater, La vida eterna, 229-233.
125 Cfr. V. Camps – A. Valcárcel, Hablemos de Dios, 157-160.
126 Cfr. G. Bueno, La fe del ateo, 133-192.
127 O. González de Cardedal, Educación y educadores. El primer problema moral de 

Europa, PPC, Madrid 2005, si è interessato da tempo alle questioni educative. Non è l’unico, 
eppure questa tematica sembra spesso secondaria nella riflessione teologica.

128 Riprendo liberamente in questa terza parte i contenuti di una mia relazione per il XXVII 
Encuentro de Obispos-Teólogos (Madrid 2022) e pubblicata con il titolo: Una propuesta cri-
stiana para vivir en sociedades libres y plurales, in R. Vázquez Jiménez (ed.), La libertad 
religiosa y la presencia de la Iglesia en el espacio público, Edice, Madrid 2023, 219-252.
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implicasse un completo superamento della precedente, ad esempio 
nel passaggio da una fase moderna a una postmoderna, o da una 
secolare a una post-secolare, anche se è vero che alcuni aspetti di 
una fase possono essere stati superati in quella successiva129. Riba-
disco dunque che nelle società plurali coesistono diversi modelli, e 
può prevalere l’uno o l’altro a seconda degli ambiti culturali o so-
ciali, a seconda delle età o delle aree geografiche, e quindi ci sono 
interlocutori che possono essere considerati laici (secolaristi) ma 
altri possono essere post-secolari o anche più tradizionali, ecc. Do 
per acquisite le diagnosi sociologiche e culturali che ho proposto 
in altri momenti e che non sono lontane da quelle che ho presentato 
nella Parte 2130. 

3.1. Un nichilismo gaio e problematico

Dobbiamo capire il più possibile come questa situazione plura-
le influisca sull’annuncio cristiano, per poter agire di conseguenza. 
Non mancano iniziative pastorali che affrontano la sfida culturale 
e sociale, cercando di raggiungere tutte le persone, fino alle più 
lontane (che si trovano a volte nelle nostre stesse famiglie). Va 
ribadito, insieme a tanti degli autori citati, che, alla base dei pro-
blemi di tipo sociale, economico, culturale e politico che stiamo 
vivendo, troviamo una difficoltà antropologica: «la questione so-
ciale è diventata radicalmente una questione antropologica»131.

Francesco parla di una “coscienza anestetizzata” nei confronti 
della condizione umana132. In effetti, nelle nostre società avanzate, 
la questione antropologica raggiunge uno dei suoi punti più alti in 
quel tipo umano secolarizzato, refrattario alla dimensione trascen-
dente della vita, al suo orientamento verso il divino, e che riduce la 
questione del senso a un orizzonte di “umanesimo esclusivo”133. È 
una mentalità che si attacca a ciò che si pensa di poter ottenere con 

129 Si veda una critica alla cosiddetta “teoria della sostituzione” in B. Gregory, The 
Unintended Reformation. How a Religious Revolution secularized Society, Belknap Press, 
Cambridge & London 2012, 9-10.

130 Rimando agli articoli: J.M. Prades López – M. Cantos, Experiencia religiosa e incer-
tidumbre en las sociedades post-seculares, «Journal of the Sociology and Theory of Religion» 
7 (2018) 78-110; Iid., Un acontecimiento que supere el individualismo religioso postmoderno, 
in G. Tejerina – J. Yusta (ed.), Deus semper maior, 377-392.

131 Benedetto XVI, Caritas in veritate, 75.
132 Francesco, Fratelli tutti, 275.
133 Cfr. C. Taylor, La era secular, Gedisa, Barcelona 2015, I, 57ss.
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le proprie forze, come se fosse sufficiente per vivere pienamente. 
Diversi autori hanno fatto riferimento a questo allontanamento da 
sé stessi, che porta poi a una distanza dagli altri, poiché il soggetto 
tende a chiudersi in un individualismo immanentista e ‒ spesso ‒ 
consumista. Come sottolineano molti genitori ed educatori, uno 
degli ambiti in cui questo individualismo consumistico ha le con-
seguenze peggiori tra i giovani è l’alterazione che i social possono 
provocare nelle loro relazioni: è facile che insorgano difficoltà nel 
modo di relazionarsi, secondo uno schema di interazione rapido, 
superficiale e limitato all’apparenza, che ostacola l’attenzione, 
l’interiorizzazione e una giusta percezione di sé e degli altri. Nel 
mondo adulto, invece, le persone con tendenza all’isolamento o 
alla depressione non sono aiutate dalla progressiva perdita di spazi 
di socializzazione e di generazione di legami umani duraturi134.

Tra i termini utilizzati per designare questi fenomeni culturali 
e umani, mi sembra ancora preferibile, d’accordo con alcuni dei 
teologi citati, il termine “nichilismo”, pur riconoscendo che a pri-
ma vista può sembrare troppo “filosofico” e lontano dalle realtà 
pastorali della Chiesa spagnola. Credo, però, che l’uso che Jean-
Luc Marion fa del termine sia giusto quando, parlando dei popoli 
europei, afferma: «Non si mettono mai in discussione e rifiutano 
con veemenza di farlo. E questo è proprio l’aspetto consumato del 
malessere nichilista»135. Una sfida interessante per l’azione pasto-
rale della Chiesa è quella di misurarsi con gli effetti di questo tipo 
di nichilismo, che non coincide semplicemente con il nichilismo 
classico annunciato da Nietzsche, disperatamente tragico136. Quel-
lo recente si presenta come un nichilismo senza dramma: un ni-
chilismo gaio. Gilles Lipovetsky l’aveva già previsto negli anni 
Ottanta:

Dio è morto, i grandi scopi sono spenti, ma nessuno se ne fre-
ga, questa è la gioiosa novità, questo è il limite della diagnosi di 
Nietzsche sull’oscuramento europeo. Il vuoto di senso, il crollo 

134 Mi limito a rimandare a B.-C. Han, No cosas. Quiebras del mundo de hoy, Taurus, 
Madrid 2021.

135 J.-L. Marion, A decir verdad. Una conversación, Encuentro, Madrid, 2022, 135 e 147.
136 Seguo il dialogo ripreso in J.J. Gómez Cadenas, Entrevista a C. Esposito, https://www.

revistamercurio.es/2022/03/10/entrevista-a-costantino-esposito/?fbclid=IwAR21fxwhePk_
aJHVKKH4iLhhRB_0WG-N35G4rGXSKREgXMpApyhWGrjiwb4 (visto il 21.04.2024). 
Più ampiamente C. Esposito, Il nichilismo del nostro tempo. Una cronaca, Carocci, Roma 
2021.
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degli ideali non ha portato, come ci si potrebbe aspettare, a più 
angoscia, più assurdità, più pessimismo. Questa visione ancora 
religiosa e tragica è contraddetta dall’aumento dell’apatia di mas-
sa137.

Nel terzo millennio, questo nichilismo trasforma gli esseri 
umani in utenti, in consumatori. Se agli inizi il nichilismo si tradu-
ceva in una vitalità trasgressiva e sfidante, che pochi sostenevano, 
poi è diventato un prodotto di consumo di massa, alla portata di 
chiunque. Siamo passati da essere cittadini a utenti o clienti, come 
avvertiva Zygmunt Bauman. Il consumo diventa la possibilità di 
differenziarsi dagli altri, l’opportunità di essere unici, di essere 
autentici, anche se solo fugacemente. Il consumo permette di sod-
disfare i desideri, sullo sfondo nichilista dell’assenza di un senso 
della vita138. Questo nichilismo gaio oggi ha molto di consumistico.

Tuttavia, diversi autori hanno fatto notare che nemmeno la pa-
rabola del nichilismo nella sua versione spensierata raggiunge il 
suo obiettivo. La sua pretesa di averci liberato radicalmente dalla 
domanda di senso si scontra con un carattere problematico del vi-
vere che smentisce questa ipotesi:

quando il nichilismo sembra aver vinto la partita ‒ la crisi del 
senso “risolta” nell’accettazione della mancanza o dell’impossi-
bilità del senso ‒ è proprio allora che il nostro bisogno di senso, 
il nostro desiderio di “essere” veramente noi stessi, emerge più 
nudo e vulnerabile, ma anche più irriducibile139.

Dobbiamo prestare attenzione a questo aspetto problematico 
del nichilismo più recente e della sua ricerca di “autenticità”: ab-
biamo bisogno di essere veramente noi stessi in un mondo in cui 
le apparenze possono essere soffocanti. Non mancano le conferme 
di questa problematicità nella cultura popolare, che ha impatto su 
centinaia di milioni di giovani nel mondo. Per fare un esempio 
molto diffuso, la canzone che ha vinto, pochi mesi fa, l’Oscar di 
Hollywood ha questo ritornello:

137 G. Lipovetsky, La era del vacío. Ensayos sobre el individualismo contemporáneo, 
Anagrama, Barcelona 1988, 36-37. 

138 Cfr. Z. Bauman, Vida de consumo, FCE, México D.F. 2007. Per il versante consumi-
stico dell’individualismo attuale si veda S.F. Schram – M. Pavlovskaya, Rethinking Neolibe-
ralism. Resisting the Disciplinary Regime, Routledge, New York & London 2018.

139 J.J. Gómez Cadenas, Entrevista a C. Esposito.
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Per cosa sono stata fatta/ Per cosa sono stata fatta? Penso di aver 
dimenticato come essere felice... Qualcosa che non sono, ma 
qualcosa che posso essere/ Qualcosa che aspetto/ Qualcosa per 
cui sono fatta/ Qualcosa per cui sono fatta140.

Tali domande sono un interlocutore prezioso per l’azione pasto-
rale della Chiesa, perché ci permettono di individuare il momento in 
cui ci troviamo oggi: ci aiutano per il loro carattere problematico. Il 
filosofo italiano Esposito insiste sul fatto che il nichilismo di oggi ci 
permette di capire che «il problema siamo noi, non nel senso che la 
colpa o la responsabilità è nostra (anche se a volte lo è), ma nel senso 
che non siamo più capaci di riconoscere un senso che prende e muo-
ve la vita»141. Il nichilismo contemporaneo ha aggiunto aspetti alla 
sua definizione classica e si presenta oggi ‒ allo stesso tempo ‒ come 
tragico in certi momenti (o autori), o spensierato e/o problematico in 
altri. Nessuna di queste sfumature va persa di vista, perché non c’è 
una pura sostituzione di una versione precedente con un’altra, ma 
piuttosto una coesistenza dei diversi accenti descritti. 

Per molti contemporanei che cercano la loro soddisfazione nel 
consumo (in un certo senso lo facciamo tutti), la vita quotidiana 
continua a rivelare una mancanza di senso, accompagnata dalla 
sensazione di essere gettati nella vita, senza un criterio di orienta-
mento e quindi soli: la vita viene percepita ancora una volta come 
un problema. Lo smarrimento vissuto da tanti esseri umani può 
essere riassunto nelle parole di un’altra famosa canzone, in cui si 
esprime un dramma irrisolto:

Dimmi una cosa ragazza, sei felice in questo mondo moderno? 
[...] Dimmi qualcosa ragazzo, non sei stanco di riempire il vuoto 
[...] Nei giorni migliori cado a pezzi. Mi ritrovo a desiderare un 
cambiamento. E nei giorni cattivi ho paura di me stesso142. 

Evoca la situazione di molte persone, che vivono un nichilismo 
non più solo spensierato ma anche problematico. Questa posizione 
vitale, che riapre l’aspetto enigmatico dell’esistenza, potrebbe es-

140 B. Eilish, What was I made for? (cfr. https://www.youtube.com/watch?v=cW8VLC9 
nnTo [visto il 21.04.2024]) 156.000.000 di visite.

141 J.J. Gómez Cadenas, Entrevista a C. Esposito.
142 Lady Gaga – B. Cooper, Shallow (cfr. https://www.youtube.com/watch?v=bo_

efYhYU2A [visto il 21.04.2024]) 1.600.000.000 di visite. Una simile insoddisfazione rie-
cheggia anche nella popolare canzone di S. O’Connor, Nothing compares 2U (https://www.
youtube.com/watch?v=0-EF60neguk [visto il 21.04.2024]) 485.000.000 di visite. 
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sere confermata dalle tante analisi della cosiddetta società liquida 
che insistono sull’incertezza e sulla mancanza di riferimenti affi-
dabili in tutti gli ambiti della convivenza.

3.2. Un influsso profondo sulla fede

Il cambiamento della situazione non è temporale o superficiale. 
In tal caso, sarebbe sufficiente ritoccare gli aspetti meramente fun-
zionali o comunicativi della proposta cristiana. Tuttavia, l’orizzonte 
descritto non è innocuo perché le condizioni di ogni momento so-
ciale influenzano i modi di pensare, di agire, di stare al mondo, di 
spiegare la verità della fede e la sua accettazione. Il nichilismo, con 
i suoi diversi accenti, arriva a influire chi partecipa alla vita del-
la Chiesa. Vale a dire, raggiunge in qualche modo la fede, almeno 
nella misura in cui introduce il sospetto che la sua verità non sia 
radicalmente rilevante per la vita e il suo significato. Già negli anni 
Sessanta, un aspetto dell’apatia sulla religione era stato rilevato dal 
Vaticano II, con le ovvie differenze di linguaggio e di sensibilità, 
quando aveva osservato che alcune persone «non si pongono nep-
pure la questione dell’esistenza di Dio, perché non sembrano prova-
re alcuna preoccupazione religiosa e non vedono alcun motivo per 
preoccuparsi della religione»143. In un certo senso, oggi scopriamo 
tracce di questa indifferenza pure tra alcuni cristiani quando si tro-
vano di fronte a questioni essenziali della vita, come le difficoltà 
coniugali o la rassegnata impotenza di fronte alla freddezza religiosa 
dei figli e dei nipoti o alla profonda mutazione delle loro abitudini 
morali o, più radicalmente, all’auto-relativizzazione delle verità di 
fede, ecc. Non sorprende che Francesco parli di «una grande dimen-
ticanza nel nostro mondo contemporaneo. Infatti, la questione della 
verità è una questione di memoria»144. 

Il nichilismo plurale di oggi ci costringe a confrontarci con una 
domanda decisiva: come riconoscere i “divini misteri” in un mondo 
in cui la realtà è quasi interamente un prodotto o un’idea dell’uomo 
(inteso come eidolon o eidos)?145 La domanda è pertinente perché 

143 Gaudium et Spes 19. 
144 Lumen Fidei 25.  Si veda quanto detto nella Parte 2 sull’indifferenza religiosa in Spagna.
145 Riferimento e commenti in R. Gómez Miranda, La obediencia como ética de la ver-

dad. La relación sujeto-verdad a la luz del pensamiento de Joseph Ratzinger y Michel Fou-
cault, Manuscritos, Madrid 2018, 316.

Javier María PRADES LÓPEZ



695

questo impoverimento del reale coincide con quello che possia-
mo chiamare un “blocco” del soggetto individuale e collettivo di 
fronte alle domande sulla vita e sul suo senso, da cui deriva anche 
la difficoltà a riconoscere l’esistenza di Dio. Per questo motivo, il 
problema attuale della trasmissione della fede non si risolve solo 
con le novità tecnologiche o pubblicitarie nel linguaggio su Dio, 
che di per sé possono essere utili e su cui talvolta concentriamo i 
nostri sforzi di rinnovamento pastorale. È piuttosto legato a questo 
“blocco” del soggetto (post)moderno a riconoscere il senso della 
vita, e certamente l’azione divina in essa.

Una riflessione adeguata all’azione pastorale deve affrontare il 
rapporto tra le varie versioni del nichilismo contemporaneo e l’an-
tropologia: come recuperare in chiave esistenziale quella condizio-
ne tipicamente umana che ci rende capaci di percepire la realtà nel 
suo mistero (“oltre”), e che quindi ci rende capaci di riconoscere la 
“voce” di Dio?146 In altre parole, cosa permette di “sbloccare” i di-
namismi propriamente umani che sembrano essere stati disattivati 
da un nichilismo soddisfatto, come vediamo, ad esempio, nell’im-
patto dei social su molti giovani?147 Solo collocando i tentativi 
pastorali in questo orizzonte, essi non finiranno ‒ come talvolta 
accade ‒ per essere nobili ma infruttuosi tentativi, e sarà possibile 
una proposta cristiana all’altezza dei tempi in cui viviamo.

A questo punto sembra necessario un cambio di metodo, sia 
filosofico che teologico e culturale tentando di accogliere la racco-
mandazione di Francesco quando dice: «Questo compito enorme e 
improcrastinabile richiede, nell’ambito culturale della formazione 
accademica e della ricerca scientifica, un impegno generoso e con-
vergente che porti a un radicale cambio di paradigma, anzi ‒ oserei 
dire ‒ a una coraggiosa rivoluzione culturale»148.

3.3. Una rivoluzione culturale: «che cos’è l’uomo perché te  
       ne ricordi?»

Nella Parte 2 abbiamo visto come non pochi teologi spagnoli 
richiamavano l’attenzione sui profondi mutamenti in atto riguar-

146 Cfr. L. Giussani, Il senso religioso, Rizzoli, Milano 1997, 72-77. 
147 Questa preoccupazione attraversa il recente volume di J.M. Esquirol, La escuela del 

alma.
148 Francesco, Veritatis Gaudium, 3. 
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do la comprensione dell’umano. Per assecondare l’indicazione di 
Francesco su una “coraggiosa” rivoluzione culturale dovremo ini-
ziare recuperando uno sguardo sull’uomo rispettoso del suo mi-
stero, senza pretendere di esaurire ciò che è di per sé inesauribile.

Se non vogliamo presentare il Vangelo come un’altra delle of-
ferte sul “mercato delle antropologie”, è urgente formulare una 
proposta in cui l’uomo non appaia come un prodotto analizzato 
e concettualizzato fino all’ultimo dettaglio149. Se vogliamo che 
la diagnosi antropologica risuoni nel mondo postmoderno, sarà 
opportuno cominciare dalla grande domanda biblica: «Che cos’è 
l’uomo perché tu te ne ricordi?» (Sal 8,5)150. È simile a una delle 
classiche domande kantiane, in cui pulsa ancora in qualche misura 
l’antropologia cristiana151.

Grandi pensatori cristiani del XX secolo hanno dato la loro ri-
sposta alla questione biblica. Henri de Lubac formula così il punto 
cruciale:

Dio, dice Mosè, ha fatto l’uomo a sua immagine. L’uomo, com-
menta la tradizione cristiana, è, a immagine di Dio, incomprensi-
bile in virtù dell’incomprensibile profondità di sé stesso152. 

Hans Urs von Balthasar precisa che 

l’uomo, in quanto è, come uomo, il “luogo” dell’Essere nel mon-
do, è aperto senza limiti all’Essere: per questo non è possibile 
oggettivarlo affatto [...] è necessario rinunciare a interpretare 
l’uomo secondo un’idea chiusa, per quanto sublime possa essere. 
Proprio in questa impossibilità, l’uomo è l’immagine di Dio, di 
cui la cosa più sicura che si possa dire è che non è possibile ridur-
lo a formule finite153. 

149 Si veda N. Reali, Idee per un’antropologia teologico-pastorale, Marcianum Press, 
Venezia 2021.

150 Cfr. Pontificia Comisión Bíblica, ¿Qué es el hombre para que te acuerdes de él?, 
BAC, Madrid 2020, n. 8-9.

151 Cfr. I. Kant, Logik. Akademie Textausgabe. Vol. IX, Walter de Gruyter, Berlín 1968, 
1-150, qui 25. Più ampiamente E. Brito, Sur l’homme. Une traversée de la question anthro-
pologique, Peeters, Leuven 2015.

152 H. De Lubac, Por los caminos de Dios, Encuentro, Madrid 2022 (orig. 1966), 25, 
passim. 

153 H.U. von Balthasar, El problema de Dios en el hombre actual, Guadarrama, Madrid 
1960 (orig. 1956), 195. Sul percorso balthasariano mi permetto di rimandare a J.M. Prades 
López, El amor es digno de fe: experiencia humana y acontecimiento de la revelación. Tres 
episodios en la biografía intelectual de Hans Urs von Balthasar (1905-1998), RADE, Madrid 
2023. Seguo tanti spunti di A. Scola, Hans Urs von Balthasar. Uno stile di pensiero, Jaca 
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Con la sua vis poetica, Charles Péguy proclama:

Perché nessun uomo conosce l’uomo. Perché la vita di un uomo, 
una vita umana, come uomo, non è sufficiente per conoscere l’uo-
mo. L’uomo è così grande. E così piccolo. Così alto l’uomo. E 
così breve. Che cos’era l’uomo allora. Quell’uomo. Di cui aveva 
assunto la natura. Il Padre suo lo sapeva154. 

Anche un filosofo come Dietrich von Hildebrand scrive:

L’uomo è più grande e più profondo di ciò che può controllare con 
il suo libero arbitrio; il suo essere raggiunge profondità misterio-
se ben oltre ciò che può generare o creare. Probabilmente nulla 
esprime meglio questa realtà della verità che Dio è più vicino a 
noi di quanto lo siamo noi stessi155. 

Questo sguardo filosofico-teologico è profondamente radicato 
nella prospettiva biblica: «È necessario tenere sempre presente il 
riferimento al Creatore, perché senza questa relazione originaria 
non è possibile rendere conto del mistero della creatura umana»156. 
Sulla scia di queste testimonianze sulle “profondità incompren-
sibili” o “misteriose” dell’essere umano potremo superare quel-
la tendenza presente anche nella catechesi o nella predicazione a 
limitarsi a “fare chiarezza”, cioè a dare una risposta oggettivante 
a questioni che, per la loro stessa natura di mistero, non possono 
essere ridotte a un mero “oggetto” di conoscenza, a un’idea “chiara 
e distinta” secondo i parametri dell’epistemologia moderna. Dob-
biamo proporre un’antropologia capace di misurarsi con la cultu-
ra attuale, rendendo giustizia al carattere misterioso del soggetto 
umano.

Il vantaggio di questo approccio è duplice: da un lato si rispet-
ta l’originalità della prospettiva biblica e tradizionale sull’uomo 
come imago Dei, dall’altro se ne valorizza la dimensione culturale, 
poiché gli aspetti dell’essere umano frammentato, debole e liquido 
‒ che, in parte, lo sono ‒ possono essere presi in considerazione 
nell’orizzonte dell’essere sempre incompiuto157. Una cosa a prima 

Book, Milano 1991. 
154 C. Péguy, Los tres Misterios, Encuentro, Madrid 2008, 186-187.
155 D. von Hildebrand, El corazón, Palabra, Madrid 20014 (orig. 1965), 137.
156 Pontificia Comisión Bíblica, ¿Qué es el hombre?, n.15.
157 Cfr. Ivi, n. 15, n. 23ss.
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vista “ovvia” e “alla mano” come la vita stessa di ciascuno è una 
realtà misteriosa, che riempie di domande e costringe a non dare 
per scontato ciò che di solito viviamo superficialmente e trattiamo 
come un oggetto già noto, di cui cogliamo solo le conseguenze, 
nell’ordine cognitivo, sociale, economico o morale, ma che non 
suscita la nostra ammirazione, non risveglia domande. Non vedia-
mo il suo enigma. Il poeta spagnolo lo sapeva bene: «Ogni giorno 
io sono/ io, ma quanti pochi giorni/ sono io!»158. 

Se invece si rispetta il carattere di magna quaestio del sogget-
to umano ‒ con le sue molteplici e drammatiche implicazioni ‒ il 
compito primario dell’antropologia sarà quello di riportare l’uomo 
al posto che gli spetta: essere un soggetto inesauribile e non un mero 
oggetto di studio e/o di manipolazione159. Infatti, le offerte antropo-
logiche, soprattutto quando adottano una prospettiva “tecno-scien-
tifica”, tendono a trasformare l’uomo in un oggetto di ricerca e, di 
conseguenza, a sottoporlo al dominio degli altri160. Marion ricorda 
esempi ben noti: nel campo della salute, c’è la tentazione di definire 
l’uomo come “oggetto medico” fino ad arrogarsi il potere di decidere 
della sua salute e della sua vita; in campo economico, l’uomo viene 
trasformato in “agente economico” e quindi ridotto alle leggi com-
merciali del mercato. Il metodo più efficace oggi per ridurre l’uomo 
a un oggetto è quello della rivoluzione digitale: l’essere umano è 
trasformato in un mero cifrario da algoritmi che quantificano e or-
dinano i suoi dati: documenti d’identità, numero di cellulare, carta 
di credito, spostamenti geolocalizzati, ricerche sul web, ecc…161. 
Questa oggettivazione riduttiva è quella che riconosciamo in tanti 
modi di usare i social, ma mostra i suoi effetti peggiori in politica, 
allorquando la pretesa totalitaria di definire ciò che è umano ha avu-
to nella storia ‒ e potrebbe avere ancora ‒ conseguenze tragiche per 
coloro che il potere considera “non umani” o “infraumani”.

158 J.R. Jiménez, La fiesta, in Canción, Seix Barral, Barcelona 1993, 262.  
159 Risuona la formula classica di Agostino: «Mihi (magna) quaestio factus sum»: Confes-

sioni IV,4,9 e X,33,50. Si veda A. Flórez, Mihi quaestio factus sum. La pregunta del hombre 
por el hombre en Agustín, in I. Calderón (ed.), ¿Quiénes somos? Hacia una comprensión 
de lo humano, Universidad de la Sabana, Bogotá – Chía 2008, 81-102. Anche J.-L. Marion, 
Mihi magna quaestio factus sum: The Privilege of Unknowing, «The Journal of Religion» 85 
(2005) 1-24.

160 Già tanti anni fa, A. Del Noce, L’epoca della secolarizzazione, Giuffré, Milano 1970, 
79-97. 

161 Si veda fra gli altri Huella digital: ¿servidumbre o servicio?, Fundación Pablo VI – 
Tirant Humanidades, Valencia 2022. 
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È quindi urgente superare la pretesa tecnocratica (moderno-
scientifica) di ridurre l’uomo a un oggetto e invece partire dalla 
realtà concreta del suo vivere – dall’“io in azione” ‒ che è sempre 
un enigma per l’essere umano stesso. Così l’uomo non si riduce a 
un “concetto”, tanto meno a un “numero”, e passa dal rischio di 
diventare un “idolo” (eidolon) o una semplice “idea” (eidon) ad es-
sere un’“icona” (eikon) di Colui che non può essere adeguatamen-
te rappresentato a causa della sua ineffabile trascendenza (imago 
Dei)162, dove radica la sua infinita dignità163.

3.4. Il nucleo originario dell’umano di fronte al nichilismo  
       problematico e spensierato: il cuore

La dottrina biblica dell’imago Dei insegna il carattere misterio-
so dell’uomo, inesauribile di fronte a qualsiasi pretesa totalitaria 
del pensare e dell’agire intramondano164. Da questa premessa dob-
biamo scavare nel nucleo originario di questo mistero e valorizzar-
lo teologicamente e pastoralmente.

Se il compito è necessario per ogni epoca, nel nostro tempo ha 
il vantaggio culturale di venire incontro al bisogno di essere uni-
ci, di essere “autentici”, alla ricerca di una felicità tanto agognata 
quanto enigmatica, a cui il consumismo non riesce a dare risposta. 
D’altra parte, questo approccio permette un discernimento critico 
che differenzia l’“autenticità” dall’“autoindulgenza” così diffusa 
nell’epoca del narcisismo postmoderno e le cui conseguenze antro-
pologiche e morali sono così dannose165.

Francesco si riferisce proprio a questo nucleo di ciò che è umano:

In questa situazione, la fede cristiana può offrire un servizio al 
bene comune indicando il modo giusto di comprendere la verità? 
Per rispondere a questa domanda, è necessario riflettere sul tipo 
di conoscenza propria della fede. Ci può aiutare un’espressione 

162 Marion riprende da Gregorio di Nissa la considerazione dell’uomo come “icona” 
dell’Incomprensibile, del Santo; J.L. Marion, Mihi magna quaestio factus sum: The Privilege 
of Unknowing, 16.

163 Si veda Dicastero per la Dottrina della Fede, Dichiarazione Dignitas infinita 
circa la dignità umana (2 aprile 2024). 

164 Cfr. Pontificia Comisión Bíblica, ¿Qué es el hombre?, n. 45-46. Anche Francesco, 
Fratelli tutti, 273. 

165 Cfr. C. Taylor, La era secular. II, 277-328. Un’altra critica all’ipertrofia del-
l’“autenticità” in G. Lipovetsky, Le sacre de l’authenticité, Gallimard, Paris 2021. 
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di San Paolo che dice: “Con il cuore si crede” (Rm 10,10). Nella 
Bibbia, il cuore è il centro dell’uomo, dove si intrecciano tutte 
le sue dimensioni: corpo e spirito, interiorità della persona e sua 
apertura al mondo e agli altri, comprensione, volontà, affettività. 
Ebbene, se il cuore è capace di tenere insieme queste dimensioni, 
è perché è lì che ci apriamo alla verità e all’amore, e permettiamo 
loro di toccarci e trasformarci nella parte più profonda del nostro 
essere166.

La questione della verità e del servizio al bene comune è un 
quadro appropriato per collocare la proposta antropologica cristia-
na nelle società plurali. L’enciclica ritiene che l’organo ideale per 
ricevere e trasmettere la fede non sia altro che il cuore, secondo i 
termini biblici (lēb e kardía167): il centro dell’uomo considerato in 
tutte le sue dimensioni di interiorità e apertura; spirito e corpo; co-
noscenza, volontà e affettività. Solo quando tutti questi fattori sono 
presenti, la verità e l’amore possono trasformarci nel profondo. 
Solo così la fede può essere trasmessa efficacemente in una società 
come la nostra, che non accetta imposizioni esteriori e pretende 
“autenticità”. 

Un educatore come Luigi Giussani ha visto in questo cuore 
l’impulso originario dell’uomo a entrare nella realtà, a cui va data 
la massima importanza educativa168. Il risultato di questa attenzio-
ne per il cuore è «una libertà e una vigilanza della coscienza che va 
esattamente contro ciò che si è imparato o che si fa in generale»169. 
Come si vede, per sbloccare l’io condizionato da ciò che “si fa 
in generale” secondo la cultura dominante (non dimentichiamo 
quanto detto a proposito dell’uso dei social), occorre innanzitutto 
educarsi a riconoscere un “senso interiore”, cioè un «orientamento 
della nostra esistenza che non è dispoticamente imposto ‒ sottil-
mente o violentemente ‒ dall’esterno, ma che corrisponde a ciò che 
è più proprio del soggetto e che, come afferma il teologo tedesco 
[Ratzinger], lo orienta verso quel “di più”, verso quella “sovrab-

166 Lumen Fidei, 26. 
167 Cfr. Pontificia Comisión Bíblica, ¿Qué es el hombre?, n. 20-21. Anche C. Granados 

– J. Granados, El corazón urdimbre y trama, Didaskalos, Madrid 2010; P. Cervera (ed.), 
Enciclopedia temática del Corazón de Cristo, BAC, Madrid 2017, in particolare 137-150. 

168 L. Giussani, Il senso religioso, 185. Si veda l’interpretazione di A. Scola, Un pensie-
ro sorgivo. Sugli scritti di Luigi Giussani, Marietti, Siena 2004.

169 J. Ratzinger, Obras Completas. XII. La misión del obispo y del teólogo frente a los 
problemas de la moral de nuestro tiempo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2018, 
256-278, qui 268.
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bondanza” e quella magnanimità che non significano diventare im-
provvisamente “perfetti”», né «significano comprendere questo o 
quello, ma un modo primario di procedere verso l’essere, l’esisten-
za, ciò che è proprio di noi e di tutto il reale»170. Il primo compito 
educativo è infatti quello di prestare attenzione a questa “sovrab-
bondanza” di vita, intesa in termini innanzitutto “ontologici” e poi 
“morali”. Occorre rilanciare un atteggiamento verso il reale, che 
non si fermi fino a quando non si riconosce la sorpresa stupita del 
mistero che siamo, a partire dai bambini e dagli adolescenti fino 
agli adulti171. 

L’incertezza espressa nella canzone di Lady Gaga è diffusa. Per 
questo dobbiamo ripartire radicalmente dall’inizio, incoraggiando 
l’attenzione alla presenza dell’“essere”, del reale, con il suo mi-
stero. È necessario educare affinché chiunque possa riconoscere e 
accettare le domande sulla vita, le sue ricerche e le sue difficoltà, e 
non solo elaborare una definizione integrale che rischia di racchiu-
dere l’essere umano in parametri già dati, “oggettivanti” e spesso 
“disumanizzanti”.

Francesco aveva messo in guardia dall’oblio di questa profon-
dità antropologica, e quindi ci esorta a recuperare la “memoria pro-
fonda”, perché la considera un indicatore della struttura ultima del 
cuore:

A questo proposito, possiamo parlare di una grande svista nel no-
stro mondo contemporaneo. In effetti, la questione della verità è 
una questione di memoria, di memoria profonda, perché si rivolge 
a qualcosa che ci precede e può quindi riuscire a unirci al di là del 
nostro piccolo e limitato “io”. È la domanda sull’origine di tutto, 
alla luce della quale possiamo vedere la meta e quindi anche il 
senso del cammino comune172.

Di fronte all’oblio del nostro bisogno umano, dobbiamo recu-
perare la memoria di qualcosa che ci precede, qualcosa che ingran-
disce l’io quando diventa piccolo. Qualcosa che ci unisce in un 

170 R. Gómez Miranda, La obediencia como ética de la verdad, 320. 
171 Preziosi contributi a questa prospettiva antropologica sono quelli di J.M. Esquirol, 

Humano, más humano. Una antropología de la herida infinita, Acantilado, Barcelona 2021 
e di K.L. Schmitz, The Recovery of Wonder. The New Freedom and the Asceticism of Power, 
McGill – Queen’s U.P., Montréal & Kingston – London – Ithaca 2005. 

172 Lumen Fidei 25. Si veda sulla memoria L. Duch, El exilio de Dios, 30-34.
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cammino comune173. La cura del cuore richiede quindi di rafforzare 
il rapporto tra le questioni della verità e la “memoria profonda”. Il 
pensiero occidentale si è occupato non di rado di questo rapporto. 
Da Platone o Agostino fino ad autori più recenti, hanno identificato 
quest’insondabile memoria del bene, del vero e del bello, l’anelito 
all’infinito, alla felicità, all’essere amati174.

La “memoria” rivela la sua importanza integrale quando la 
sua struttura misteriosa include l’esperienza di essere “chiamati” 
dall’interno di sé, dove risuona un’eco, una voce:

Questa anamnesi dell’origine, che risulta dalla costituzione del 
nostro essere, che è fatto per Dio, non è una conoscenza concet-
tualmente articolata, un tesoro di contenuti che si possono riven-
dicare, ma un certo senso interiore, una capacità di riconoscimen-
to, per cui l’uomo interpellato da essa e non scisso interiormente 
riconosce l’eco dentro di sé. Vede che è a questo che la sua natura 
si riferisce e verso cui vuole andare175. 

La considerazione della memoria aiuta a completare la visione 
integrale del cuore in senso biblico. La dimensione di quaestio 
con cui l’uomo interroga sé stesso, la realtà e Dio, che abbiamo 
ritenuto decisiva, si arricchisce ulteriormente dell’aspetto dell’in-
terpellazione. L’essere umano non è semplicemente colui che in-
terroga (Fragen stellen), ma anche ‒ e forse in senso più profondo 
‒ colui che è interrogato, che è chiamato in causa (In Frage gestellt 
werden), includendo in questo movimento la correzione e il cam-

173 Cfr. H.U. von Balthasar, Mysterium Salutis. II/1. El camino de acceso a la realidad 
de Dios, Cristiandad, Madrid 1969, 46.

174 Per il legame interno tra conoscenza di sé, anamnesi e immagine di Dio, esposto in 
un ordine diverso da quello che propongo, si veda il saggio di J. Aranguren, ¿Qué es un ser 
humano?, Rialp, Madrid 2024, 217-247. La stessa preoccupazione può essere formulata anche 
da altri punti di vista. Tommaso d’Aquino, ad esempio, argomenta la necessità di dimostrare 
l’esistenza di Dio affermando che esiste effettivamente una confusa conoscenza di Dio “in 
comune”, naturalmente insita nell’uomo in quanto è la sua felicità ultima, pure se non si tratta 
esattamente di conoscere l’esistenza di Dio (S.Th., I, q.2, a.1, ad1). Per questo l’Aquinate esi-
ge una dimostrazione rigorosa della sua esistenza, che articola attraverso le cinque vie. H. De 
lubac ha sempre valorizzato un’altra tesi tomistica, meno abituale nelle presentazioni neosco-
lastiche, quella del De Veritate, q. 22 a.2 ad1: omnia cognoscentia cognoscunt implicite Deum 
in quolibet cognito; cfr. H. De lubac, Opera Omnia. Vol. I. Sulle vie di Dio, Jaca Book, Mila-
no 2021, 63. Ratzinger, da parte sua, ha parlato di una conoscenza non concettualmente arti-
colata, che può essere un modo per riferirsi al momento antepredicativo della comprensione. 

175 J. Ratzinger, Conciencia y verdad. Si quieres la paz, respeta la conciencia del hom-
bre, in Verdad, valores, poder: piedras de toque de la sociedad pluralista, Rialp, Madrid 20127 
(orig. 1992), 41-77, qui 67. Citato e commentato in R. Gómez Miranda, La obediencia como 
ética de la verdad, 115-116.
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biamento di mentalità (metanoia)176. La proposta cristiana, acco-
gliendo e sollevando domande, deve farlo in modo tale da scoprire 
questa profonda interpellazione, che ‒ a ben vedere ‒ è ciò che 
solleva le domande e le trasforma in una prima forma di risposta 
e quindi di responsabilità177. Marion ha insistito sull’importanza 
filosofica della “chiamata” per interpretare l’evoluzione del pen-
siero di Heidegger e Levinas178. 

Questo “qualcosa che ci precede” dall’intimo del nostro essere 
rivela una caratteristica molto importante del cuore nel suo signifi-
cato biblico e patristico, ovvero che l’uomo non possiede sé stesso, 
non è suo in termini assoluti:

La cosa più propria, quella che in ultima analisi ci appartiene, il 
nostro io, è allo stesso tempo la cosa meno propria, perché non 
l’abbiamo ricevuta da noi e per noi. Il sé è allo stesso tempo ciò 
che ho e ciò che mi appartiene meno179. 

Ratzinger segue qui Agostino: «Infatti che cos’è tanto tuo quan-
to tu stesso? e che cos’è tanto meno tuo quanto tu stesso, se ciò che 
tu sei è di un altro?»180. Von Balthasar condivide questa prospetti-
va: «La capacità di far apparire un sé nella sua originalità e dignità 
personale può essere fondata solo in quella regione del sé in cui il 
sé si apre al di là di sé stesso e rende conto a un Tu assoluto»181. E 
potremmo ampliare la riflessione con Tommaso d’Aquino, riguar-
do tutte le cose: «Nelle cose naturali tutto ciò che appartiene essen-
zialmente e totalmente a un’altra realtà ha maggiore inclinazione 
verso la realtà cui appartiene, che verso sé stesso»182.

Grazie a questa misteriosa alterità ultima che caratterizza il cuo-
re umano (anzi, tutti gli esseri, con le dovute distinzioni), si correg-
ge un possibile abuso della nozione di “memoria profonda”. Senza 

176 Si veda il classico H. Gollwitzer – W. Weischedel, Denken und Glauben, Kohlham-
mer, Stuttgart 1965, 66. 

177 Cfr. H.U. von Balthasar, El problema de Dios en el hombre actual, 303.
178 Nel suo approccio filosofico assume un’importanza radicale: «La questione della Chia-

mata è più fondamentale della questione dell’Essere. Avendo notato che questa fenomenologia 
della chiamata precedentemente era stata dimenticata, l’ho sviluppata»: J.L. Marion, A decir 
verdad, 114-115. Anche J.-L. Chrétien, La llamada y la respuesta, Caparrós, Madrid 1997. 

179 J. Ratzinger, Introducción al cristianismo, Sígueme, Salamanca 19825, 158.
180 Agostino, In Iohannis Evangelium tractatus 29,3 (versione online: http://www.augus-

tinus.it/italiano/commento_vsg/index2.htm).
181 H.U. von Balthasar, El problema de Dios en el hombre actual, 106.
182 Tommaso D’Aquino, S.Th., I, q.60, a.5, c. (versione online: https://www.carimo.it/

somma-teologica/somma.htm).
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questa fondamentale dimensione di alterità, essa finirebbe per di-
ventare una sorta di esercizio interiore solitario e narcisistico. Di 
nuovo, il poeta spagnolo avverte: «Fate attenzione:/ un cuore solita-
rio/ non è un cuore»183. Spesso, l’invocazione del cuore non è altro 
che una variante della meditazione solipsistica che cerca di isolare 
l’io dall’ansia generata dal lavoro o dalle responsabilità sociali e 
familiari (Taylor parlava di “io impermeabilizzato”). Sarebbe una 
sorta di fuga dalla sofferenza di sentirsi gettati nel mondo, ma al 
prezzo dell’indifferenza. Infatti, se la conoscenza della verità ‒ del 
mondo e di sé stessi ‒ fosse semplicemente una sorta di introspezio-
ne spirituale, l’enfasi sulla “memoria” ci renderebbe insensibili alla 
sofferenza degli altri, non lasciando spazio ad azioni di servizio e di 
trasformazione sociale e politica. Non è questa la vita “autentica” 
che dovremmo proporre. I ripetuti avvertimenti di Francesco contro 
il neognosticismo per la sua deformazione individualista e soggetti-
vista dell’esperienza cristiana illustrano bene questo pericolo184. 

Di fronte a queste distorsioni, il compito fondamentale consiste 
quindi nell’esercitare un criterio teorico e pratico che permetta di 
coltivare i tratti essenziali del “volto interiore” in modo tale da 
poter aprire sé stesso alla realtà esterna con sicurezza ed entrarvi 
“responsabilmente”, cioè in modo responsabile. Si tratta di dire un 
sì a sé stessi e all’esistenza, come spiega Von Balthasar:

Quando si risveglia la consapevolezza del proprio essere e 
dell’essere liberi, emerge automaticamente un sì spontaneo e sen-
za riserve alla realtà data. Chi pronuncia questo “sì” sa di essere 
potenziato da qualche parte, dotato del “sì” dell’essere. In realtà, 
esistere è qualcosa di prezioso185. 

Solo risvegliando questo criterio profondamente umano, il sog-
getto contemporaneo potrà sperimentare di essere “sbloccato” e 
sarà dunque facilitato a riconoscere per grazia l’incontro con Cri-
sto, quando avvenga: «È vero! Quello che dice Gesù è vero». Edith 
Stein ci offre un magnifico esempio di questo cuore attento e vigile, 

183 A. Machado, Proverbios y cantares (Nuevas canciones 66), in Obra esencial, Biblio-
teca Castro, Madrid 2018, 233.

184 Si vedano Francesco, Evangelii Gaudium, 93-97, Gaudete et Exultate, 35. Congre-
gazione Per La Dottrina Della Fede, Placuit Deo, 2. 

185 H.U. von Balthasar, Teodramática II. Las personas del drama: el hombre en Dios, 
Encuentro, Madrid 2006, 262.
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capace di riconoscere la verità quando si presenta ai suoi occhi186. 
Questo mi sembra un modo semplice per identificare l’affascinante 
promessa evangelica del centuplo quaggiù (cfr. Mt 19,29).

È tenendo conto di questa doppia dimensione interna ed esterna 
del cuore, che è allo stesso tempo intellettuale, affettiva e volitiva, 
che si può comprendere meglio anche l’ineludibile aspetto comu-
nitario e culturale della “memoria dell’umanità” che la Chiesa ha 
tramandato nei secoli: 

La Chiesa rappresenta la memoria dell’essere uomini di fronte a 
una cultura della dimenticanza, che conosce già solo sé stessa e il 
proprio metro di giudizio. Ma come una persona senza memoria 
ha perso la propria identità, così un’umanità senza memoria per-
derebbe la propria identità187.

La memoria non è solo individuale, ma ha una dimensione co-
munitaria, storicamente costituita dalle relazioni tra individui e po-
poli, incarnata dalla Chiesa nella storia e custodita per il bene di 
tutti. Si comprende che la “memoria” del popolo d’Israele e della 
Chiesa non è un semplice ricordo del passato, ma un’attualizzazio-
ne (ri-presentazione) dei mirabilia Dei nella storia della salvezza. 
L’aspetto interiore della memoria si completa così con la sua di-
mensione storica, che custodisce e trasmette gli eventi vissuti in 
un’alleanza particolare dal significato universale188. Per questo la 
riflessione antropologica cristiana non può fare a meno della sua 
dimensione narrativa, poiché la verità universale dell’umano trova 
la sua piena realizzazione in un particolare “incontro” nella storia 
(universale concretum) che deve essere narrato per essere spiegato 
e che suscita una risposta commisurata all’appello. 

3.5. Il cuore si educa nell’“incontro” con i segni creaturali e  
      storici della verità e del bene

Abbiamo visto che il cuore rimanda a una voce interiore, a 
un’alterità che interpella dall’interno e risveglia domande, come 

186 L’episodio è raccontato in J. Moreno Sanz, Edith Stein en compañía. Vidas filosóficas 
entrecruzadas de María Zambrano, Hannah Arendt y Simone Weil, Plaza y Valdés, Madrid 
2014, 343ss.

187 Discorso del Santo Padre Benedetto XVI (1 dicembre 2012).
188 Si veda L. Giussani, L’Alleanza, Jaca Book, Milano 1979, 25.
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traccia esistenziale di una relazione libera con il Mistero attraver-
so il reale. È la nostra condizione come creature. Il Creatore ha 
iscritto nel nostro cuore questa modalità di rapporto con la verità, 
attraverso la realtà totale, come primo ambito di rapporto con il 
Mistero. Infatti,

la realtà non è primariamente un oggetto manipolabile dalle no-
stre tecniche, presunte neutrali, ma un evento che ci interpella, 
mette in moto la nostra persona e ci costituisce nella esigenza del 
compimento totale. L’uomo, nella sua libertà, è interpellato attra-
verso la realtà da un Mistero, una presenza reale ma ultimamente 
indisponibile, se non nel suo accadere nella differenza189.

Di conseguenza, la ricerca di un senso ultimo, mossa da questa 
esigenza di compimento, in quanto si presenta come totalizzante, 
fa sì che la risposta alla chiamata acquisti un profilo che si può 
dire vocazionale. Quando questa voce che chiama viene accolta, è 
accompagnata da un sì responsabile alla realtà tutta.

La prima traccia della vita come vocazione è l’uomo come ricer-
catore del Dio infinito... La vita come vocazione, dunque, si atte-
sta come la forma interna di ogni atto veramente umano... Infatti, 
se l’uomo non sa rispondere alla domanda sullo scopo ultimo di 
ciò che accade e sulla esigenza ultima della propria vita non può 
nemmeno svolgere in modo ragionevole e umano un solo passo 
della propria vita190.

La voce che testimonia nell’uomo l’alterità costitutiva (creatu-
rale) si è manifestata anche liberamente in un avvenimento stori-
co, in modo corrispondente e sovrabbondante (salvifico/redentivo) 
rispetto alla struttura originaria dell’uomo191. Il cuore, ci ha detto 
Lumen Fidei 25, si riferisce a tutta la persona, e quindi comprende 
l’affetto e la libertà attraverso i quali la verità e l’amore entrano nel 
profondo e ci cambiano. È “nell’azione”, nel tempo e nello spazio 
del mondo e della storia, che il cuore può radicarsi nella verità e 
nel bene, nella giustizia e nella bellezza a cui anela e che riconosce 
quando gli si presentano concretamente, attraverso dei segni.

189 P. Martinelli, Vocazione e stati di vita del cristiano. Riflessioni sistematiche in dialo-
go con H.U. von Balthasar, Laurentianum, Roma 2001, 96.

190 Ivi.
191 Cfr. Deus caritas est, 1 e Evangelii Gaudium, 7. 
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La persona è chiamata nella sua integrità a rispondere, cioè a 
prestare la sua adesione intellettuale e amorosa ai segni concreti di 
verità, bontà o bellezza che trova nella sua esistenza. È questa la 
pedagogia che il Mistero divino ha seguito per rivelarsi nella sto-
ria salvifica sollecitando la libertà192. Oggi si riconosce più chiara-
mente che «esiste una correlazione originaria tra la forma storica 
in cui Dio manifesta la sua verità e l’atto libero con cui l’uomo 
decide di sé»193. Da ciò deriva anche una rinnovata comprensione 
fra la ricerca della verità e l’esercizio della libertà:

Poiché la verità di Dio è destinata alla libertà, essa non appare 
semplicemente “davanti” all’uomo sotto forma di evidenza em-
pirica o concettuale, ma si dà in una forma di evidenza che pos-
siamo chiamare “simbolica”, poiché include l’atto della libertà 
umana (la fede) nella sua realizzazione194.

Si capisce meglio dunque come nella sua economia salvifica Dio 
Padre attraverso l’invio del Figlio e dello Spirito Santo, si rivela – 
rispettando per così dire l’esperienza umana elementare – mediante 
quel segno definitivo che è l’umanità di Cristo. Nell’incarnazione 
il Figlio si manifesta e si comunica come contenuto di verità e, allo 
stesso tempo, come chiamata/interpellazione che coinvolge la liber-
tà umana nel suo riconoscimento attraverso la “forma storica” (se-
gni). Questa chiamata non si impone, ma invita la libertà a parteci-
pare attraverso il dinamismo (discreto) del segno (fede/obbedienza). 
Il cuore ‒ con le sue domande e evidenze che costituiscono ciò che 
è più propriamente umano ‒ entra così in una nuova vita: lo Spirito 
di Dio lo rende partecipe della vita divina donandosi attraverso il 
segno che è la carne di Cristo e gli dà il criterio, l’organo capace di 
riconoscere e aderire a quel segno, per poterlo accogliere e rispon-
dere. Per questo la “forma della rivelazione” è testimoniale, come 
compimento della chiamata riconosciuta e amata.

L’uomo cristiano, attraverso il dono sacramentale e la vita di 
grazia, diventa a sua volta segno per gli altri di ciò che il cuore 

192 Ricordiamo il concetto di ratio sacramentalis proposto da Fides et Ratio, 13.
193 A. Bozzolo, La reciprocidad entre fe y sacramentos. Conferencia pronunciada en la 

Universidad San Dámaso (28 gennaio 2022), 14. Ampiamente, G. Colombo (ed.), L’evidenza 
e la fede, Glossa, Milano 1988. Anche J. Prades, Dar testimonio, 353-372. 

194 A. Bozzolo, La reciprocidad entre fe y sacramentos, 14. Sulla natura sacramentale 
dell’economia salvifica cfr. anche Commissione Teologica Internazionale, La reciprocità 
della fede e dei sacramenti, Capitolo 2.
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anela di più: una vita inimmaginabile ma desiderata, e ricono-
scibile in quanto si presenta nell’altro. La testimonianza di un 
cristiano rimanda al Mistero di Dio al di là della sua carne, ma 
al tempo stesso attraverso la sua carne, in modo che il cuore pos-
sa riconoscerlo e seguirlo umanamente. Questo è lo stile di vita 
“sacramentale-testimoniale” della Chiesa che rimane attuale ed è 
efficace per le società plurali e tecno-scientifiche di oggi195. La 
vita dei testimoni ha questo carattere “simbolico” e mette in moto 
e orienta l’esistenza. La proposta cristiana, infatti, non si accon-
tenta della contemplazione dell’uomo nella sua interiorità196, ma 
lo invita a mettersi in gioco, attraverso le opere che vede fare agli 
altri e che lui stesso può fare. È così che avviene contemporane-
amente l’entrata in sé e l’uscita da sé, aprendosi all’attesa di una 
rivelazione esteriore che si può riconoscere in modo ragionevole. 
In questo modo l’“io che sono” e l’“io che voglio essere” si ten-
gono insieme.

I gesti della comunità cristiana otterranno il risultato desidera-
to, anche in questa società plurale affetta dal problematico nichili-
smo gaio, se terranno conto della concezione integrale di sé. A tal 
fine, devono offrire momenti comunitari “reali” che vanno dall’ac-
coglienza personale all’annuncio della Parola di Dio, dall’accom-
pagnamento nei compiti propri di ogni singola fascia d’età (stu-
dio, lavoro, gioco e tempo libero, giustizia e vita sociale, politica) 
all’accompagnamento personalizzato di ogni individuo, sia esso 
adolescente, giovane o adulto. Intorno alla celebrazione eucaristica 
come nucleo sacramentale, una comunità cristiana con consacrati, 
famiglie e gruppi vivi potrà meglio offrire quell’accompagnamen-
to integrale che sostiene di fronte alla pressione spesso imponen-
te di comportamenti e stili di vita riprodotti mimeticamente dalle 
reti sociali. Anche i cuori di tanti contemporanei disorientati da 
un nichilismo spensierato potranno allora (ri)conoscere il proprio 
mistero e (ri)mettersi in cammino. 

L’episodio del figliol prodigo illumina questa prospettiva pa-
storale. Il figlio minore è lo specchio di tante situazioni familiari 
e sociali dei nostri giorni e ci insegna come affrontarle evange-

195 Cfr. J. Prades, Dar testimonio, 396-398 e 439-448.
196 D. von Hildebrand denuncia tre riduzioni del cuore: l’inautenticità (un falso pathos), 

l’egocentrismo sentimentale e l’isteria. Cfr. D. von Hildebrand, El corazón, 40-51. 
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licamente. Il testo lucano mostra le azioni del giovane che, “en-
trando in sé stesso” (“eís eautón de elzón” Lc 15,27), si alzò per 
tornare dal padre (“anastás, poréusomai prós ton patera mou” Lc 
15,28)197. È un esercizio di libertà, che inizia con l’obbedienza a 
sé stessi198, cioè all’insieme delle domande e delle testimonianze 
più personali, che emergono nell’impatto con la realtà della fame 
e della povertà, e coincide con il ritorno al padre, che ha ricono-
sciuto nel profondo di sé e che vive nella casa di famiglia, cioè in 
un luogo identificabile. Il cuore si muove, provocato dall’intreccio 
di circostanze che lo sfidano quotidianamente, dalle più prevedi-
bili e inevitabili alle più impreviste. Senza questa obbedienza al 
cuore, la verità non si verifica come kairós perché se il soggetto 
non obbedisce al suo cuore, nel senso detto, diventa incapace di 
riconoscere e accettare la verità che lo salva.

Chi non segue la propria coscienza non acquisisce un proprio 
criterio personalizzato e coerente per misurarsi con le tante distra-
zioni del nichilismo soddisfatto. Se invece riconosce il momento 
“problematico” e ascolta la voce del suo cuore, potrà compiere un 
cammino umano in cui riesce a seguire sé stesso (autonomia) nella 
misura in cui risuona in lui l’alterità del Mistero (eteronomia) che 
si manifesta nella storia. Sarà così più facile riconoscere il valore, 
sempre presente nell’esperienza cristiana, della nota espressione 
agostiniana: «ama e fa’ ciò che vuoi»199, che supera la possibile 
contrapposizione tra autonomia ed eteronomia200. 

Altrimenti, la trascuratezza del cuore finisce per intaccare que-
stioni essenziali dell’azione pastorale come la cura delle vocazioni 
alla vita consacrata e al sacerdozio, o la perseveranza nella vita 
religiosa e nel ministero ordinato, o il profondo dinamismo morale 
della vita matrimoniale e della famiglia, dei genitori e dei figli. 
In una società in cui il relativismo e la post-verità definiscono la 
mentalità dominante e seminano insicurezza esistenziale, è diffi-
cile che la chiamata del Signore si radichi in un soggetto privo di 
certezze umane e, quindi, di effettiva libertà. 

197 Cfr. J. O’Callaghan, Nuevo Testamento Bilingüe, BAC, Madrid 1996, 414. Anche F. 
Bovon, El Evangelio según san Lucas. III, Sígueme, Salamanca 2004, 67.

198 Cfr. R. Gómez Miranda, La obediencia como ética de la verdad, 325.
199 Agostino, In epistolam Ioannis ad Parthos tractatus decem, 7,8 (versione online: 

http://www.augustinus.it/italiano/commento_lsg/index2.htm). 
200 Cfr. H.U. von Balthasar, El problema de Dios en el hombre actual, 127. 
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3.6. Alcuni orientamenti educativi per la vita della Chiesa in  
      una società plurale

Alla fine della Parte 2 annotavo la necessità di approfondire il 
problema educativo. Dicevo poco sopra che il nichilismo spensie-
rato è una distrazione che ci allontana da noi stessi nella misura 
in cui rende difficile utilizzare le forze a nostra disposizione per 
rispondere alle esigenze di autenticità. In contrasto con la tristez-
za e la disillusione che frenano tanti rappresentanti della cultura 
odierna, la proposta evangelica permette di non rimanere bloccati, 
ma di mettersi in cammino per tornare alla casa del Padre. 

Tuttavia, il cuore non funziona meccanicamente, ma richiede 
cura e educazione. Dato il carattere di magna quaestio che il sog-
getto umano costituisce per sé stesso, il compito è quello di accom-
pagnare le persone, non di sostituirle, tenendo sempre presente che 
l’io è, in quanto tale, un processo incompiuto, fino al raggiungi-
mento definitivo della salvezza in paradiso. 

Per concludere l’itinerario, offro alcuni suggerimenti che pos-
sano favorire l’educazione cristiana nella nostra società plurale201. 

3.6.1.	 La cura di sé

Alla luce di quanto detto, sottolineo in primo luogo la necessità 
della cura di sé. Tra i tanti significati di questa espressione, mi rife-
risco a quello che la tradizione identifica con l’essere presenti a sé 
stessi ed essere pronti ad ascoltare la voce interiore che interpella 
e si apre all’esterno, soprattutto alla cura dell’altro202. 

Si tratta, nelle parole di Ratzinger, di essere attenti alle «di-
mensioni più profonde del reale; di interrogarsi sulla totalità della 
nostra esistenza umana e della realtà in generale; di essere umili 
davanti alla grandezza della verità e pronti a lasciarsi purificare da 
essa»203. Affinché la raccomandazione non sembri troppo “astrat-

201 Riprendo in questi paragrafi idee già proposte in Vita come vocazione. Appunti di 
antropologia responsoriale nel pensiero di Luigi Giussani, in C. Di Martino (ed.), Il cri-
stianesimo come avvenimento. Saggi sul pensiero teologico di Luigi Giussani, BUR-Rizzoli, 
Milano 2022, 175-200. 

202 Si veda in merito J.M. Esquirol, La escuela del alma, 13, dove propone autori come 
Patočka, Hadot o Foucault.  

203 J. Ratzinger, Mirar a Cristo. Ejercicios de fe, esperanza y amor, Edicep, Valencia 
1990, 26. Citato in R. Gómez Miranda, La obediencia como ética de la verdad, 333.
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ta”, possiamo renderla concreta, ad esempio invitando le persone 
a trovare momenti di silenzio e di preghiera, dove leggere la Sacra 
Scrittura e i grandi testi della Tradizione per un po’ di tempo ogni 
giorno, così come altri grandi testi della cultura umana (e qui le reti 
sociali e i podcast possono essere di buon servizio).

In quest’ottica, sarà decisivo approfondire quell’atteggiamento 
umano che consiste nell’osservazione attenta e appassionata dello 
svolgersi della vita “in atto”, perché è lì che emerge l’aspetto “proble-
matico” dell’esistenza e viene incoraggiata un’educazione che non 
censura le domande aperte sul cammino personale e comunitario (per 
quanto avverse possano sembrare). Il poeta ci mostra quest’attenzione 
al reale in atto, anche quando rientra a casa in metropolitana la sera 
tardi: «Gente esausta,/ lo sguardo fisso a terra/ domandandosi sulla 
vita, quella vera…/ perché non è possibile che sia soltanto quello…»204. 
Ecco un esempio della “mistica degli occhi aperti”, sensibile al sociale, 
in grado di cogliere, pure in modo implicito, una tensione alla vita, più 
propriamente all’intuizione di una vita migliore di quella che abbiamo, 
la quale spesso è troppo impegnativa. Orbene, come scrive Esquirol: 
«Vivere è faticoso, eppure vogliamo continuare a vivere, perché amare 
la vita è ancora più radicale»205.  

È importante precisare, in linea con l’avvertimento fatto prima, 
sul pericolo di una riduzione individualistica del cuore. Se si tratta 
di prendersi cura di sé, e alla radice di questo “sé” abbiamo scoper-
to un altro, è chiaro che prendersi cura di sé implica prendersi cura 
dell’altro, degli altri, di quei legami in cui si esprime la realizza-
zione della propria vita. 

Dato il carattere di “interrogazione” insito nella propria condi-
zione creaturale, e ancor più considerando la situazione storica di 
“decentramento” disordinato rispetto al fine ultimo, conseguenza 
del peccato originale, questa cura avrà sempre per il cristiano un 
aspetto di correzione, di cambiamento di mentalità (metanoia). 

3.6.2.	 La compagnia dei testimoni

La cura di sé, che include la cura dell’altro, richiede un luogo 
storico concreto che aiuti e sostenga questo compito: è la compa-

204 K. Iribarren, Madrid, Metro, Noche, in Seguro que esta historia te suena. Poesía 
completa (1985-2015), Renacimiento, Sevilla 2015, 279-280. 

205 J.M. Esquirol, La escuela del alma, 145. 
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gnia dei testimoni di Cristo risorto. Da qui nasce la responsabilità 
primaria delle comunità formate da cristiani adulti nella fede: es-
sere testimoni che sostengono e accompagnano nel cammino della 
vita con tutte le sue difficoltà.

In questo ordine storico-pratico, la presenza dell’altro è ricono-
sciuta come mediazione simbolica della verità, a cui ho fatto riferi-
mento prima (amici, famiglie, consacrati). Si apre così la porta alle 
varie forme di creatività che lo Spirito Santo suscita nella Chiesa 
per l’edificazione di tutto il Corpo, attraverso i suoi doni sacra-
mentali e carismatici, in modo tale che la Chiesa diventi un luogo 
capace di educare efficacemente ciascuno in modo persuasivo e di 
rafforzare l’energia teorico-pratica del suo cuore. 

Solo così si può affrontare a lungo andare il potere tecnocratico 
e l’impatto pervasivo di “ciò che si fa in generale”, di cui l’influsso 
dei social sui giovani è un chiaro esempio. Di fronte ai poteri, la 
libertà cristiana ha bisogno di educare a quella presenza a sé stessi, 
alla memoria profonda, ivi compresa la disponibilità alla correzio-
ne. Nella sua apparente fragilità, è la risorsa più efficace di fronte 
ai potenti di questo mondo, sia in politica, sia nell’economia glo-
bale, sia nella cultura mediatica. La comunità ecclesiale è, quindi, 
il soggetto adeguato che permette di educare a entrare nel mondo.

3.6.3.	 Il carattere totalizzante della relazione con il Mistero

Quando si riconosce la trama stessa della vita come interpella-
zione che risveglia il cuore, è più facile comprendere il carattere 
totalizzante dell’esperienza cristiana in quanto risposta integrale e 
debordante alla chiamata della vera vita (vita per sempre): la fede/
obbedienza. Detto in altri termini, la fede si intende come voca-
zione.  

In questo modo si evita l’equivoco di identificare l’esperien-
za cristiana con una dedizione part-time, anche generosa, a deter-
minati servizi o compiti, come accade in certi modi di concepire 
il volontariato, o in certi modi di dedizione a un’attività sociale, 
culturale o pastorale. Queste azioni sono estremamente preziose, 
ma non sono sufficienti se, nel compierle, non si raggiunge quel 
livello di totale coinvolgimento di sé che nasce dalla chiamata di 
Dio e quindi dal riconoscimento di un segno, al tempo stesso cre-
aturale e storico, che permette di comprendere in modo nuovo la 
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propria persona in tutte le sue dimensioni. Benedetto XVI aveva 
ammonito: 

Oggi accade spesso che i cristiani siano molto preoccupati delle 
conseguenze sociali, culturali e politiche del loro impegno, pur 
continuando a considerare la fede come un ovvio presupposto 
della vita comune. In realtà, questo presupposto non solo non ap-
pare come tale, ma spesso viene addirittura negato206.

3.6.4.	 L’orizzonte missionario dell’annuncio cristiano

Lo scopo dell’annuncio è raggiungere il cuore delle persone, 
cioè toccare l’io nel suo profondo, dove si trova la radice della sua 
unità e dunque della sua operosità. Questo è decisivo in tempi di 
paradossale esaltazione e depressione dell’autenticità dell’io. Solo 
quando si raggiunge questo livello può nascere un nuovo soggetto 
che rimane stabile nella storia (nuova creatura): un soggetto “au-
tentico” che può essere a sua volta protagonista della storia. Be-
nedetto XVI ha potuto proporre all’Inghilterra del XXI secolo lo 
stesso motto che John Henry Newman aveva scelto per la sua atti-
vità pastorale nell’Inghilterra vittoriana: “cor ad cor loquitur”207.

Nel lavoro pastorale e missionario non basta essere d’accordo 
su idee culturali, o su certi valori umani condivisi, ecc. Per quanto 
apprezzabile, e senza nulla togliere a questo, non è il punto di ar-
rivo. Quando prevale questo approccio penultimo, non di rado la 
domanda che guida l’azione pastorale è di questo tipo: come con-
vincere i lontani, o come trovare un accordo con loro? Sulla base 
di quanto appena detto, è necessario invece aprirsi all’orizzonte 
totalizzante con una domanda di tipo diverso: come si raggiunge il 
cuore di un altro essere umano?

Serve un incontro totalizzante (assoluto), che avviene solo at-
traverso una chiamata amorevole e incondizionata, rivolta al livel-
lo più profondo dell’io (vocazione). E perché ciò avvenga, occorre 
l’interpellazione e il coinvolgimento totale di un altro tu che si 
offre gratuitamente come amico, all’interno della grande compa-
gnia di un “noi” ecclesiale. Rinasce così – non una volta ma tutte 

206 Porta Fidei, 2. 
207 Cfr. Benedetto XVI, Omelia in occasione della beatificazione di John Henry New-

man (19 settembre 2010).
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le volte che è necessario nel corso della vita – l’impulso originario 
del cuore che diventa fonte di creatività, di attenzione ai bisogni 
dei fratelli e delle sorelle in ogni ambito, «fino agli estremi confini 
della terra» (At 1,8). 

Per concludere, nella nostra attività pastorale che si orienta 
all’annuncio del Vangelo del Figlio di Dio in una società plurale e 
(post)secolare, può sembrare che i risultati desiderati si ottengano 
più rapidamente insistendo sulle tecniche organizzative o comu-
nicative e sull’incremento della buona volontà. Nessuno di questi 
elementi è trascurabile. L’esperienza dimostra, però, che queste 
insistenze rimangono vive ‒ e non decadono in “scetticismo pa-
storale” ‒ solo quando il soggetto protagonista è stato e continua 
a essere raggiunto al centro della sua persona dalla testimonianza 
evangelica. Vale a dire, quando il soggetto che annuncia “diventa” 
anche lui nel tempo qualcosa di nuovo, senza smettere di essere 
sé stesso, e così scopre il suo io “autentico”. Detto in altre parole, 
quando il soggetto individuale e comunitario è generato proprio 
mentre si impegna a generare.

Questo cammino attento e appassionato che sorprende in sé e 
negli altri la trasformazione per grazia della vita raggiungendo il 
cuore è in sintonia con la condizione umana, in sintonia con il Van-
gelo, e quindi è fecondo per la missione.
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