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EDITORIALE 

 

 

 

Quando il comunicare significa non tanto informare, ma portare e mettere 

insieme pesi e responsabilità, il vivere sociale può essere declinato come la 

pratica della condivisione.  

L‟individualismo include l‟altro solo se è in funzione dell‟obiettivo che si 

vuole raggiungere. La logica dell‟esclusione non si può mai conformare con 

un‟etica sociale, che di per sé è partecipativa e coinvolgente. Il Vangelo, con 

la sua forza propulsiva, non solo scardina ogni ripiegamento e ogni forma di 

rassegnazione, ma fuga, nello stesso tempo, anche la tentazione di un perfe-

zionismo legalista che non è mai liberante.  

Il linguaggio problematico, in teologia, è un ponte sospeso, una grata che 

lascia intravedere, senza dare la possibilità di andare oltre, è una premessa 

senza conclusione. Nella relazione esperienziale si evince che la diversità non 

sta negli obiettivi, che si scoprono essere comuni, come il desiderio del bene, 

la solidarietà, l‟integrazione e la sussidiarietà, ma nelle vie che si percorrono 

per raggiungerli. 

 E quando la divergenza frantuma, si rischia che la parte, cioè il frammento, 

si appropri anche delle caratteristiche del tutto, trasformandosi nel dogmati-

smo, che non lascia spazio al confronto.  

La teologia, intesa come Parola di Dio, scienza della Parola, per sua natura 

deve essere detta, annunziata, manifestata, incarnata…  

A tale proposito è illuminante lo studio del Prof. Sessa circa la problemati-

ca della chiarezza terminologica in teologia, così come gli altri contributi 

scientifici pubblicati nel presente numero. Essi evidenziano a più voci la ne-

cessità di prendere le distanze da un kerygma statico e disincarnato, poco co-

municativo e stancamente proclamato.  

La “fissazione” della verità che esclude ogni dialogo con la secolarità, che 

sempre cambia, come avviene nel processo naturale di ogni vivente, produce 

una forma di vangelo museale, bello da vedersi, ma intoccabile, che ha poco a 

che fare con la vita reale, dove il processo di modernizzazione sembra irrefre-

nabile e i canali della comunicazione sono sempre più velocizzati.  

Nonostante i tanti benefici apportati dal progresso, aumenta il rischio 

dell‟isolamento sociale, inteso come mancanza di relazioni umane significati-

vamente rilevanti. È urgente una presa di coscienza di questo fenomeno, so-

prattutto in ambito pastorale.  

La riflessione sul Vangelo sociale della fede del prof. Ascione, come pure 

la questione della ricchezza e povertà affrontato dalla prof.ssa D‟Alario ci of-
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frono una visione realistica di come il tempo attuale è già “Buona notizia”, se 

è inteso come l‟oggi di Dio. Il momento favorevole è questo! Le nostalgie del 

passato rallentano il cammino di crescita; al contrario, il memoriale delle mi-

rabilia Dei incoraggia a guardare avanti con fiducia.  

Se il Regno, infatti, è già qui e ora, spetta a noi riconoscerlo per farlo cre-

scere; è questo il discernimento dei segni dei tempi che ci è stato affidato da 

Cristo nostro Signore.  

Il nostro impegno non consiste nel porre atti buoni, ma in un atteggiamento 

costante teso verso il bene. È necessario operare una conversione teologico-

sociale per passare dall‟atto all‟atteggiamento, che è uno stile ordinario e costante 

dell‟agire nel tempo e nel luogo in cui si esplicita l‟essere della persona umana.  

La deontologia e l‟etica professionale, articolo del prof. Consorte, è un segno 

emblematico di quel bene operare che non può essere relegato solo in certi “am-

bienti religiosi”, e non è nemmeno una casacca per indicare appartenenza. 

L‟etica professionale manifesta una dignità e un agire qualitativamente alto.  

Se a testimonianza di quanto fin qui detto, si aggiunge la grande statura 

umana e scientifica di Luca Pacioli: l‟uomo, l‟economista e matematico, pre-

sentata dal prof. Autieri. Abbiamo un quadro completo di come ognuno può e 

deve concorrere a fare la propria parte per essere in sinergia con tutti gli uo-

mini e le donne di buona volontà che ordinariamente lavorano, lottano, soffro-

no per una società più equa e giusta, ossia una società più umana. Nell‟attuale 

cambiamento epocale di cui siamo protagonisti, sembrerebbe che tutto è molto 

precario; di fronte alle novità, è sempre bene non ritirarsi nelle roccaforti della 

paura, ma affermare in modo dialogico e con umiltà l‟Amore di Dio, amante 

della vita. La paura è propria di chi ha una debole identità, il coraggio invece 

ci spinge a guardare oltre, per comprendere se nel “precario” c‟è qualche seme 

di verità.  
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Il Vangelo sociale della fede. Un invito alla dottrina sociale della Chiesa 

 

 

 

1. Introduzione 

 

Il pensiero e l‟azione sociale della Chiesa negli ultimi anni stanno avendo 

un forte sviluppo grazie all‟azione determinante della Chiesa in campo socia-

le, in particolare in favore della pace, della giustizia, dei diritti umani e della 

promozione culturale e sociale in genere. A partire dal Concilio Vaticano II un 

nuovo e più profondo dialogo si è instaurato tra la Chiesa e le società contem-

poranee. Grazie a quell‟esperienza spirituale epocale, la Chiesa si è compresa 

non più in contrapposizione al mondo, ma come inserita nel terreno stesso del-

la storia umana, come germe fecondo di vita nuova, di promozione sociale, di 

liberazione e di salvezza, con la perenne forza del Vangelo del Signore Gesù. 

Questa nuova esperienza ha conferito una maggiore consapevolezza e autore-

volezza alla Chiesa che proclama, a partire dall‟insegnamento del Vangelo, 

una società più umana e giusta per tutti. Con la sua azione evangelizzatrice e 

sociale, oggi la Chiesa dimostra sempre più il suo volto autentico accanto agli 

ultimi, ai poveri e ai deboli, con il potenziale di liberazione e di promozione 

umana che gliene viene dall‟ascolto della Parola di salvezza e dal compito an-

tico e sempre nuovo, ricevuto dal Maestro, di annunziare il Regno di giustizia, 

di amore e di pace. 

Accanto alla prassi di carità, si è andato anche strutturando nel tempo un 

insegnamento sociale cristiano ben definito, che comunemente chiamiamo 

dottrina sociale della Chiesa. Essa, lungi dall‟essere semplicemente una sorta 

di dottrina collaterale all‟insegnamento teologico e spirituale proprio della fe-

de, costituisce come una forma eloquente della presenza attiva e salvifica della 

Chiesa in seno alle società umane. 

L‟intento della dottrina sociale della Chiesa lo possiamo ricavare dalle pa-

role del cardinale Renato Martino con le quali presentava nel 2004 il Compen-

dio della dottrina sociale della Chiesa. Secondo le parole dell‟allora Presiden-

te del Pontificio Consiglio della Giustizia e della Pace, con la sua dottrina so-

ciale la Chiesa intende «trasformare la realtà sociale con la forza del Vangelo, 

testimoniata da donne e uomini fedeli a Gesù Cristo». La trasformazione della 

società con la forza del Vangelo è la missione di sempre della comunità cre-

dente. Questo compito però è avvertito come urgente e necessario. Secondo 

Martino, infatti, «è sempre stata una sfida e lo è ancora, all‟inizio del terzo 

millennio dell‟era cristiana. L‟annuncio di Gesù Cristo, “buona novella” di 

salvezza, d‟amore, di giustizia e di pace, non trova facilmente accoglienza nel 
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mondo di oggi, ancora devastato da guerre, miseria e ingiustizie; proprio per 

questo l‟uomo del nostro tempo ha più che mai bisogno del Vangelo: della fe-

de che salva, della speranza che illumina, della carità che ama».  

Si tratta, come ci appare chiaro, di una nuova via di comunicazione, quella 

della dottrina sociale della Chiesa, attraverso la quale passa 

l‟evangelizzazione, perché dalla società terrena l‟uomo possa volgere lo 

sguardo verso la “città del cielo”, anzi, proprio a partire dalla contemplazione 

della città del cielo ogni uomo possa a contribuire a edificare la città degli 

uomini fondata sul rispetto della dignità di ogni persona, sulla famiglia, sul la-

voro, sulla solidarietà, sulla giustizia e sulla pace: «La Chiesa – afferma anco-

ra Martino – esperta, in umanità, in un‟attesa fiduciosa e al tempo stessa ope-

rosa, continua a guardare verso “i nuovi cieli” e la “terra nuova” (2Pt 3, 13), e 

a indicarli a ciascun uomo, per aiutarlo a vivere la sua vita nella dimensione 

del senso autentico. Gloria Dei vivens homo: l‟uomo che vive in pienezza la 

sua dignità, rende gloria a Dio, che gliel‟ha donata»1. 

Possiamo dire che la natura propria della dottrina sociale della Chiesa è il 

suo punto di vista specifico sui problemi della società umana. È, in altre paro-

le, il punto di vista della teologia cristiana applicata ai problemi sociali. È una 

“teologia sociale”. Perciò essa non può in alcun modo essere paragonata a una 

delle tante posizioni ideologiche, come a volte hanno lasciato intendere alcuni 

critici. Non è né una ideologia, né una teoria sociale, né un cliché destinato a 

un particolare progetto di sistema economico o sociale, né un esercizio nasco-

sto di potere o di legittimazione di interessi acquisiti, e neanche un‟utopia ide-

alizzata o un catalogo di morale astratta per le collettività umane.  

È invece una riflessione della Chiesa sulle realtà sociali, che valuta alla lu-

ce del Vangelo, per portare le realtà sociali al Vangelo e il Vangelo alle realtà 

sociali. Inoltre, questa particolare riflessione ecclesiale elabora e propone 

principi direttivi di comportamento pratico nella società. È, in ultima analisi, 

una dottrina ispirata teologicamente e concreta dal punto di vista sociale. È un 

servizio che la Chiesa rende in generale a tutti coloro che hanno il compito di 

edificare la società e, in particolare, a coloro che desiderano far valere nei con-

testi sociali la bellezza e la forza trasformante e rinnovatrice del messaggio 

evangelico di liberazione e di salvezza, accanto a un‟attenta lettura della socie-

tà umana, servendosi di strumenti della riflessione razionale e delle scienze 

umane. Dandosi questo compito sociale di così enorme portata, così la Chiesa 

cerca, secondo le parole di Giovanni Paolo II, «di guidare gli uomini a rispon-

dere, anche con l‟ausilio della riflessione razionale e delle scienze umane, alla 

                                                           
1
 MARTINO R.R., Presentazione al Compendio della dottrina sociale della Chiesa, Libreria 

Editrice Vaticana, Città del Vaticano 2005, p. XV. 
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loro vocazione di costruttori responsabili della società terrena»2. D‟altra parte, 

la dottrina sociale cattolica, è anche uno strumento di evangelizzazione3 , per-

ché pone in relazione la persona umana e la società con la luce del Vangelo. I 

principi della dottrina sociale della Chiesa, che trovano radice nella legge na-

turale, si vedono confermati ed avvalorati, nella fede, dal Vangelo di Cristo.  

«In questa luce, l‟uomo è invitato innanzitutto a scoprirsi quale essere tra-

scendente, in ogni dimensione della vita, compresa quella legata ai contesti 

sociali, economici e politici. La fede porta a pienezza il significato della fami-

glia che, fondata sul matrimonio tra un uomo e una donna, costituisce la prima 

e vitale cellula della società; essa inoltre illumina la dignità del lavoro che, in 

quanto attività dell‟uomo destinata alla sua realizzazione, ha la priorità sul ca-

pitale e costituisce titolo di partecipazione ai frutti che ne derivano»4. 

È errato ridurre la dottrina sociale della Chiesa a una terza via tra capitali-

smo e marxismo, come se la Chiesa proponesse un‟ideologia alternativa per la 

costruzione di un sistema economico o politico. La Chiesa non propone alcuna 

ideologia, alcun sistema sociale o economico, per il semplice fatto che non 

rientra nei suoi scopi. Il suo ruolo specifico è quello di interpretare il valore 

morale delle attività sociali e di offrire principi conformi alla visione evange-

lica della dignità umana. Giovanni Paolo II si è espresso chiaramente in pro-

posito nella Sollicitudo rei socialis: «La dottrina sociale della Chiesa non è 

una “terza via” tra capitalismo liberista e collettivismo marxista, e neppure 

una possibile alternativa per altre soluzioni meno radicalmente contrapposte: 

essa costituisce una categoria a sé. Non è neppure un‟ideologia, ma 

l‟accurata formulazione dei risultati di un‟attenta riflessione sulle complesse 

realtà dell‟esistenza dell‟uomo, nella società e nel contesto internazionale, alla 

luce della fede e della tradizione ecclesiale. Suo scopo principale è interpreta-

                                                           
2
 GIOVANNI PAOLO II, Lettera enciclica Sollicitudo rei socialis (30 dicembre 1987), 1 in 

AAS 80 (1988), pp. 513-586, qui p. 513. 
3
 Il papa Giovanni Paolo II, nella Centesimus annus, parlando dell‟importanza della Rerum no-

varum di Leone XIII, afferma che essa «può essere letta come un importante apporto all'analisi 

socio-economica della fine del secolo XIX, ma il suo particolare valore le deriva dall‟essere un 

documento del magistero, che ben si inserisce nella missione evangelizzatrice della Chiesa in-

sieme con molti altri documenti di questa natura. Da ciò si evince che la dottrina sociale ha di 

per sé il valore di uno strumento di evangelizzazione: in quanto tale, annuncia Dio e il mistero 

di salvezza in Cristo ad ogni uomo e, per la medesima ragione, rivela l‟uomo a se stesso. In 

questa luce, e solo in questa luce, si occupa del resto: dei diritti umani di ciascuno e, in partico-

lare, del “proletariato”, della famiglia e dell‟educazione, dei doveri dello Stato, dell'ordinamen-

to della società nazionale e internazionale, della vita economica, della cultura, della guerra e 

della pace, del rispetto alla vita dal momento del concepimento fino alla morte»: GIOVANNI 

PAOLO II, Lettera enciclica Centesimus annus (1 maggio 1991), 54 in AAS 83 (1991), pp. 793 - 

867, qui p. 860. 
4
 MARTINO R.R., Presentazione, cit., p. XVI. 
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re tali realtà, esaminandone la conformità o la difformità con le linee 

dell‟insegnamento del Vangelo sull‟uomo e sulla sua vocazione terrena e in-

sieme trascendente; per orientare, quindi, il comportamento cristiano. Essa 

appartiene perciò, non al campo dell‟ideologia, ma della teologia e special-

mente della teologia morale»5. 

La dottrina sociale della Chiesa non è perciò un codice statico di norme so-

ciali. Essa è piuttosto uno sforzo costante, cauto ma crescente, volto a com-

prendere e ad accompagnare spiritualmente l‟esperienza sociale della famiglia 

umana. Non è una dottrina teorica, ma eminentemente pratica, in quanto può 

essere applicata a situazioni storiche attuali e future ed è aperta a un continuo 

rinnovamento, dal momento che la riflessione cristiana sulla società deve sa-

per guardare e ascoltare con attenzione alle diverse situazioni umane, che sono 

mutevoli nel tempo, come anche alle diverse sfide etiche che di volta in volta 

si pongono alla riflessione credente. Il pensiero cristiano sulle questioni sociali 

si è infatti sviluppato nei secoli in contesti sempre nuovi e si è arricchito attra-

verso i secoli grazie al confronto con i problemi etici e spirituali delle società 

in epoche e culture diverse. Già nel 1985 il Sinodo straordinario dei vescovi si 

esprimeva con queste parole: «Crescono […] oggi ovunque nel mondo la fa-

me, l‟oppressione, l‟ingiustizia e la guerra, le sofferenze, il terrorismo e altre 

forme di violenza di ogni genere. Ciò obbliga a una nuova e più profonda ri-

flessione teologica per interpretare tali segni alla luce del Vangelo».  

Il Sinodo invitava allora a comprendere meglio in che moda la dottrina so-

ciale della Chiesa poteva dare una nuova risposta «in rapporto alla promozio-

ne umana in situazioni sempre nuove»6. Quest‟ultimo appello dei vescovi ci 

offre degli spunti che sottolineano una caratteristica della dottrina sociale della 

Chiesa: essa non è un “corpus dottrinale”, ma una riflessione magisteriale 

soggetta alle sfide della società, è come un processo crescente e continuo, che 

corrisponde all‟esperienza dei cristiani che si sforzano di capire le loro re-

sponsabilità in ambito sociale attraverso il tempo. Essa è dunque una “preoc-

cupazione crescente” e un processo sempre aperto. 

Ciò significa che quanto la Chiesa afferma nell‟ambito della riflessione so-

ciale non è il risultato di deduzioni astratte, ma rappresenta piuttosto il risultato 

di una lunga esperienza di riflessione e di azione in ambiti e contesti sociali di-

versi e in continua evoluzione, con la lungimiranza che le viene dall‟assistenza 

dello Spirito e dall‟inesausto compito di mediazione evangelica.  

                                                           
5
 GIOVANNI PAOLO II, Sollicitudo rei socialis, cit., p. 41. 

6
 ASSEMBLEA STRAORDINARIA DEL SINODO DEI VESCOVI, Rapporto finale, 1985, 

nn. 1810 e 1817, in www.synod.va/content/dam/synod/documenti/sinodo%20dei%20vescovi% 

201985%20relazione%20finale.pdf (cons. 10 giugno 2019). 
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Un‟esperienza che, come possiamo immaginare, risale alle origini della 

Chiesa stessa, dal momento che essa da sempre è attenta ai cambiamenti so-

ciali sopraggiunti nella storia e, in qualche modo, è immersa nel mondo per 

suo compito, ma allo stesso tempo ha la funzione di essere nel mondo come 

un volano di sviluppo e di realizzazione delle più profonde aspirazioni 

dell‟uomo. Se consideriamo poi quale influenza abbia avuto la Chiesa sulla 

società, è facile osservare l‟impatto del cristianesimo a vari livelli. In primo 

luogo il cristianesimo ha forgiato l‟ethos collettivo e i comportamenti sociali 

attraverso i secoli, promuovendo il valore fondamentale della dignità della 

persona umana, favorendo un umanesimo integrale e solidale e sostenendo i 

valori centrali della giustizia e della carità. Senza ombra di dubbio possiamo 

affermare che i valori spirituali e culturali dell‟Occidente sono stati forgiati 

dall‟esperienza cristiana. Essi rappresentano le radici e la linfa spirituale 

dell‟Europa di oggi7.  

 

2. L’ideale della fraternità universale 

 

Pochi ideali nella storia hanno esercitato sulle società un impatto come 

quello del concetto cristiano della fraternità universale. Un ideale che, fondato 

sulle Sacre Scritture, mette al centro la giustizia e la compassione. È nata per-

ciò, progressivamente, nelle società occidentali, grazie al contributo cristiano, 

un comportamento di compassione nella convinzione che non si può rifiutare 

assistenza e aiuto a nessun essere umano, soprattutto al povero, allo straniero, 

alla vedova, all‟orfano. I concetti di giustizia e compassione trovano nel Nuo-

vo Testamento la loro ricchezza nell‟ideale più alto di amore e carità, che per 

il cristiano sono la norma dei rapporti sociali8. 

La Chiesa delle origini ha annunciato il nuovo ideale della fraternità uni-

versale nelle società nelle quali è entrata in contatto. Il famoso brano della Let-

                                                           
7
 Cfr. PERA M.-RATZINGER J., Senza radici. Europa, relativismo, cristianesimo, islam, 

Mondadori, Milano 2004; PERA M. (a cura di), L‟identità dell‟Europa e le sue radici. Storie, 

culture, religioni, Rubettino, Soveria Mannelli 2004. Cfr. anche REALE G., Radici culturali e 

spirituali dell‟Europa. Per una rinascita dell‟“uomo europeo”, Raffaello Cortina, Milano 

2003; FORTE M., Il Papa e l‟Europa, Guida, Napoli 2003. Infine, rinvio anche al mio A-

SCIONE A., Le radici cristiane dell‟Europa e il dialogo con l‟Islam, in Asprenas 54 (2007), 

pp. 165-186. 
8
 Cfr. RATZINGER J., La fraternità cristiana, Queriniana, Brescia 2005; BRUNI L., L‟ethos 

del mercato. Un‟introduzione ai fondamenti antropologici e relazionali dell‟economia, Bruno 

Mondadori, Milano 2010; GIORDANI I., Il messaggio sociale di Gesù. Gli Evangeli, Città 

Nuova, Roma 1966: BUSCHINI P., Fraternità e giustizia, Effatà, Torino 2012; ASCIONE A.- 

SCOGNAMIGLIO E. (a cura di.), Nei legami della fraternità universale. Ecumenismo, dialo-

go, libertà religiosa, Cantagalli Siena 2019. 
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tera a Diogneto ci mostra come i cristiani partecipassero a tutti gli aspetti del-

la vita sociale e come la loro fede potesse cambiare la società in cui vivevano:  

«I cristiani […] non si distinguono dagli altri uomini né per territorio, né per 

lingua, né per modo di vestire. Non abitano, in qualche luogo, città proprie, né 

si servono di qualche dialetto strano, né praticano un genere di vita particolare 

[…]. Mentre seguono le usanze locali quanto agli abiti, al cibo e al modo di vi-

vere, manifestano come mirabile e, a detta di tutti, paradossale il sistema delle 

loro istituzioni […]. Amano tutti, eppure da tutti sono perseguitarti […]. In una 

parola, ciò che l‟anima è nel corpo, i cristiani lo sono nel mondo […]. Invisibi-

le, l‟anima è tenuta prigioniera nel corpo visibile: così, dei cristiani si sa che 

sono nel mondo, ma la loro religione rimane invisibile»9. 

I primi cristiani erano convinti che la loro fede e il loro stile di vita potes-

sero cambiare le società e si consideravano come “l‟anima del mondo”. Que-

sto era un principio radicale attraverso il quale intendevano trasformare la so-

cietà nella quale vivevano. I Padri della Chiesa hanno approfondito ed espli-

citato questa visione applicandola a situazioni concrete cercando di converti-

re le mentalità dei loro contemporanei agli ideali del Vangelo. San Giovanni 

Crisostomo, ad esempio, rivolge un vigoroso ammonimento ai ricchi ricor-

dando loro che si sarebbero resi colpevoli di furto se non avessero utilizzato 

la loro ricchezza a beneficio di tutti, poiché i beni del creato erano in origine 

destinati a tutti gli uomini10. 

Sant‟Agostino ha espresso con eloquenza la coscienza sociale della Chie-

sa, ricordando ai governi della sua epoca l‟influenza positiva del Vangelo 

sulla società:  

«Coloro che affermano che la dottrina di Cristo sia nemica dello Stato, ci 

diano un tale esercito, quale la dottrina di Cristo volle che fossero i soldati: ci 

diano tali provinciali, tali mariti, tali sposi, tali genitori, tali figli, tali padroni, 

tali servi, tali re, tali giudici, infine tali contribuenti e tali esattori del fisco, 

quali prescrive che siano la dottrina cristiana, e poi osino chiamarla nemica 

dello Stato e non esitino piuttosto a confessare che, se essa fosse osservata, 

sarebbe la potente salvezza dello Stato»11.  

L‟ethos cristiano, con la penetrazione del cristianesimo nel Mediterraneo, 

ha permesso di permeare la vita sociale con i valori propri che derivano dal 

Vangelo: matrimonio, famiglia, educazione, governo, commercio, vita eco-

                                                           
9
 A Diogneto, 5-6; Traduzione, introduzione e note di Norelli E., Paoline, Milano 1991, pp. 89-90 e 96. 

10
 Cfr. ZINCONE S., Ricchezza e povertà nelle omelie di Giovanni Crisostomo, Japadre, 

L‟Aquila 1973; PIZZORNI R.M., Giustizia e carità, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 

1995; MARA M.G., Ricchezza e povertà nel cristianesimo primitivo, Città Nuova, Roma 1998. 
11

 AGOSTINO, Epist. 138, 5 Ad Marcellum, in Le Lettere, vol. II (NBA XXII), Città Nuova, 

Roma 1971, p. 187. 
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nomica. I valori cristiani hanno influenzato profondamente l‟esercizio della 

giustizia e della giurisprudenza, il commercio e le professioni, 

l‟insegnamento, le questioni relative ai contratti e ai salari, ai prestiti e agli 

interessi e ai prezzi. Così come nelle arti, nell‟architettura, nella letteratura. 

Si potrebbe affermare che il maggiore impatto della Chiesa sulla società si è 

manifestato attraverso la penetrante influenza delle regole etiche nel cuore 

dei processi sociali. La Chiesa cioè è riuscita a forgiare atteggiamenti e strut-

ture sociali che hanno fatto dell‟Europa un continente culturalmente cristia-

no. Giovanni Paolo II, e lo stesso Benedetto XVI, hanno spesso ricordato il 

ruolo del cristianesimo europeo. Anche se si deve ammettere che non sempre 

la Chiesa nell‟incontro con altre civiltà ha dato il meglio di sé, è pur vero che 

nessuno può contestare che ha felicemente reso possibile la condivisione di 

molti valori che ha lungamente maturato. 

 

3. Un nuovo insegnamento sistematico 

 

Con il Medioevo si assiste a un notevole sviluppo delle attività economi-

che, della produzione, del commercio dei beni e degli scambi internazionali, 

accompagnato dalla nascita delle banche, dal trasferimento dei capitali e da 

una maggiore mobilitazione delle persone. Nuove prassi in campo sociale, 

economico e politico, richiedevano la definizione di nuove regole etiche. In 

questo nuovo contesto, teologi e filosofi cristiani cominciarono a riflettere 

più sistematicamente sull‟esperienza e la dottrina pratica della Chiesa12.  

Tommaso d‟Aquino (1225-1274) fu uno dei primi ad affrontare i problemi 

di etica sociale13, mentre il domenicano Antonino di Firenze (1389-1459) fu 

il primo «al quale è possibile attribuire una visione globale del processo eco-

nomico in tutti i suoi aspetti»14, secondo le parole del famoso storico 

dell‟economia Schumpeter.  

Accanto alla scuola moralista domenicana, troviamo anche i francescani, 

tra i quali vanno menzionati Pietro Olivi, Riccardo Alessandro di Alessandria 

(con il suo De usuris) e San Bernardino da Siena, con i suoi numerosi scritti e 

sermoni. I domenicani, i francescani e, in seguito i gesuiti, ebbero un grande 

ruolo nell‟elaborazione di una teologia morale applicata alla vita sociale e po-

                                                           
12

 Cfr. SORGE B., Introduzione alla Dottrina sociale della Chiesa, Queriniana, Brescia 2006; 

SPIAZZI R., Enciclopedia del pensiero sociale cristiano, Edizioni Studio Domenicano, Bolo-

gna 1992; CENTRO DI RICERCHE PER LO STUDIO DELLA DOTTRINA SOCIALE 

DELLA CHIESA, Dizionario di Dottrina sociale della Chiesa. Scienze sociali e magistero, 

Vita e pensiero, Milano 2004. 
13

 Summa theologiae, II-IIae, qq. 57-78 sulla giustizia; I-IIae, qq. 90-108 sul diritto. 
14

 SCHUMPETER J.A., History of Economic Analysis, Mark Periman, New York 1954, p. 9. 
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litica. Anche il loro stile di vita ebbe un impatto considerevole sul progresso 

sociale: essi hanno aperto la strada alla comparsa dei principi democratici in 

Europa attraverso, ad esempio, l‟esercizio del governo capitolare. 

Numerosi documenti sociali dei pontefici cominciarono ad affrontare que-

stioni particolari come il commercio degli schiavi, che da Pio II (1462) fu de-

finito “magnum scelus”, e altri problemi come l‟usura e la dignità dei popoli 

indigeni minacciati dall‟espansione coloniale del Nuovo Mondo (Paolo III, 

con la lettera Veritas ipsa del 1537) 

Il XVI secolo segna un punto culminante del pensiero sociale cattolico 

con Francisco de Vitoria (1480-1546), Domingo de Soto (1494-1560), Ro-

berto Bellarmino (1542-1621) e Francisco Suàrez (1548-1617), i quali scris-

sero numerosi trattati riguardanti la giustizia, il diritto e i rapporti tra Chiesa e 

Stato. Questi trattati sono diventati dei classici in materia. 

Nel XVIII secolo si impone la figura di Ferdinando Galiani (1728-1787) 

che è considerato il primo economista di statura europea, ispiratore dei con-

cetti fondamentali dell‟economia moderna (capitale, interesse, mercato, giu-

sto prezzo, valore, profitto, scambio monetario, rischi e remunerazione del 

capitale). Insieme ad altri economisti moderni egli formulò anche alcuni 

principi morali che rappresentarono una deontologia originale per le nuove 

classi di negozianti, mercanti, imprenditori e banchieri. Sempre nel secolo 

XVIII, Benedetto XIV si pronunciò sui problemi razziali (Immensa pasto-

rum, 1741), difese i poveri «in quanto avevano un diritto naturale sulle cose 

necessarie per la loro esistenza» (Acerbi plani, 1742; ma anche Ex commis-

sione nobis, 1751), si pronunciò infine anche sull‟usura (Vix pervenit, 1745). 

Possiamo dire che il pensiero sociale cristiano già alla fine del secolo 

XVIII preconizzava una società modello fondata su alcuni valori centrali che 

poi faranno da base allo sviluppo della successiva dottrina sociale della Chie-

sa: la persona e la sua dignità, la sua libertà e la sua responsabilità; la fami-

glia come nucleo di base della società; lo spirito di solidarietà tra i cittadini, 

l‟attenzione al bene comune e ai poveri; il diritto alla proprietà privata, prin-

cipio però da conciliare con la destinazione universale dei beni materiali 

creati per tutti; i principi di giustizia, di uguaglianza e di responsabilità, ap-

plicati a tutti i protagonisti dell‟attività economica; il valore del lavoro consi-

derato nei suoi aspetti sociali e individuali e la dignità del lavoratore più pre-

ziosa del prodotto del suo lavoro; la responsabilità morale della classe diri-

gente e la ricerca della fraternità universale e la promozione della pace attra-

verso un ordine internazionale giusto. 
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4. La svolta della Rerum novarum: il lavoro, chiave della questione sociale 

 

L‟avvento dell‟industrializzazione e il liberalismo economico alla fine del 

XVIII secolo scossero le strutture e i valori tradizionali. Intere masse di po-

polazioni affluirono nelle grandi città per lavorare anche più di 14 ore al 

giorno, in condizioni degradanti, imposte a uomini, donne e bambini, assunti 

senza alcun contratto, con un salario arbitrario e miserabile. Questa situazio-

ne di ingiustizia dei lavoratori animò il pensiero e l‟azione dei cristiani nei 

paesi in cui avveniva il processo di industrializzazione.  

La Chiesa si impegnò sia nell‟azione diretta tesa ad aiutare i più bisognosi 

(ospedali per i più poveri, scuole per i poveri, visite alle famiglie degli ope-

rai; si pensi a Giovanni Bosco, noto per il sistema educativo e per l‟opera ca-

ritatevole tra i più poveri, oppure a Giuseppe Cottolengo, Frédéric Ozanam 

ed altri). Alcuni industriali cristiani cercarono di realizzare un‟assistenza di-

retta per i loro operai, come L. Harmel, in Francia, oppure organizzando co-

mitati di partecipazione alla gestione dell‟impresa. In Francia nasce ad esem-

pio l‟Opera dei circoli operai cattolici e in seguito il Congresso delle opere 

sociali cattoliche15. 

Cresce contemporaneamente un corpus di riflessioni sociali teso a com-

prendere i nuovi problemi emergenti e a formulare soluzioni adeguate dal 

punto di vista del Vangelo. In Italia, il filosofo neoscolastico Luigi Taparelli 

d‟Azeglio (1793-1862) pubblico in cinque volumi uno studio sulla Legge na-

turale e su principi filosofici dell‟economia politica. Sempre in Italia va ri-

cordato Giuseppe Toniolo che nel 1893 fonda la Rivista Internazionale di 

Scienze Sociali. 

In Germania va ricordato W.E. von Ketteler (1811-1877), vescovo di Ma-

gonza, che è considerato uno dei più grandi intellettuali iniziatori del movi-

mento sociale cattolico che, dopo il 1870, si sviluppò rapidamente in tutta 

Italia. A lui dobbiamo uno studio pubblicato nel 1864 intitolato Die Arbeiter-

frage und das Christentum (La questione operaia e il cristianesimo) che ebbe 

risonanza internazionale, perché riuscì ad associare la riflessione cristiana, 

analisi sociale e critica del nuovo sistema industriale con un appello a 

un‟azione politica organizzata. Leone XIII, per la sua enciclica sociale, se ne 

servirà molto.  

Molti anni prima della pubblicazione del Manifesto comunista (1848), 

considerato a torto come il primo appello dei tempi moderni per una trasfor-

mazione sociale, un gran numero di lettere pastorali e di messaggi diversi 
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 Cfr. ANTONAZZI G.-DE ROSA G., L‟enciclica Rerum novarum e il suo tempo, Edizioni di 

Storia e Letteratura, Roma 1991; DE ROSA G., I tempi della “Rerum novarum”, Istituto Luigi 

Sturzo, Rubettino, Roma - Soveria Mannelli (Catanzaro) 2002.  
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(soprattutto in Francia) stanno a dimostrare quanto i pastori fossero profon-

damente impegnati nel denunciare le ingiustizie, nel difendere i poveri e nel 

reclamare un ordine sociale più giusto e più umano. Inoltre, l‟attività sociale 

dei cattolici cominciava ad assumere forme diverse attraverso l‟opera di as-

sociazioni, congressi, partiti e sindacati. 

Questa rapida e brevissima panoramica, che richiederebbe più spiegazioni 

e dettagli, ci mostra però la ricca e complessa esperienza dei cattolici e il loro 

notevole sforzo nel dare una risposta cristiana a i problemi sociali. Ma ormai 

i tempi erano maturi per un chiarimento e per una dottrina più sistematica. 

La lettera enciclica Rerum novarum (1891) di Leone XIII ha rappresentato 

un evento storico di notevole portata. Per la prima volta un documento pontifi-

cio offriva una visione globale dei problemi sociali dell‟epoca e cercava di 

formulare alcuni principi per la loro soluzione, avendo presente la situazione 

particolare dei lavoratori. Essa costituiva un approccio nuovo del magistero ai 

problemi sociali perché, attraverso il dialogo con il nuovo mondo industriale, 

la Chiesa si rivolgeva direttamente a tutte le parti interessate, non limitandosi 

semplicemente a richiamare le autorità civili alle loro responsabilità.  

Leone XIII richiamò l‟attenzione del mondo intero sull‟ingiusta miseria di 

tanti proletari. Se la Chiesa, affermava il papa, aveva l‟autorità morale di 

promuovere la giustizia, lo Stato aveva invece l‟obbligo di proteggere i lavo-

ratori, di difendere il diritto delle associazioni sindacali. L‟enciclica afferma-

va chiaramente il ruolo sussidiario dello Stato, mentre le associazioni, forma-

te da lavoratori e industriali, insieme o separatamente, venivano considerate 

il mezzo idoneo a promuovere gli interessi di tutte le parti, specialmente 

quelli dei poveri. La Rerum novarum criticava inoltre vigorosamente e con-

dannava sia gli abusi del capitalismo liberale che le illusioni del socialismo 

dell‟epoca.  

Questo documento di Leone XIII segna una svolta per la dottrina sociale 

della Chiesa ed ebbe notevoli ripercussioni nel mondo. Tra tutti i documenti 

di Leone XIII, rappresenta un vero cambiamento di rotta. Con questa encicli-

ca si compie una transizione, frutto di una lunga esperienza di pensiero, di 

azione e di insegnamento. È vero che il Concilio Vaticano I (1869-1870) a-

veva preso seriamente in considerazione l‟idea di adottare un documento sul-

le questioni sociali, ma l‟assise fu interrotta a causa della presa di Roma. Ri-

mane perciò il valore, l‟originalità e la ricchezza di un documento che è an-

cor oggi un punto di riferimento per l‟ulteriore elaborazione della dottrina so-

ciale cattolica. 

Per il novantesimo anniversario della Rerum novarum, Giovanni Paolo II 

scriveva l‟enciclica Laborem exercens (1981). Il documento pontificio, ricor-

dando il testo di Leone XIII, muoveva dalla premessa centrale secondo cui 
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«il lavoro umano è una chiave, e probabilmente la chiave essenziale, di tutta 

la questione sociale»16.  

Durante l‟anno del centenario lo stesso Giovanni Paolo II pubblicava an-

cora un‟enciclica, la Centesimus annus (1991)17, nel giorno della Festa dei 

lavoratori, proclamando quell‟anno, anno della dottrina sociale. Ancora una 

volta la dignità del lavoro e la libertà dei lavoratori costituivano un tema cen-

trale. Il crollo dei regimi marxisti in Europa – osservava Giovanni Paolo II – 

rappresentava il trionfo della giustizia e della verità contro le violazioni dei 

diritti dei lavoratori. Il mondo operaio finiva così col liberarsi dall‟ideologia 

totalitaria che pretendeva di rappresentare i lavoratori e questi ultimi poteva-

no riacquistare i loro diritti fondati sulla dignità e sulla libertà religiosa di tut-

ti gli uomini. Questa vittoria pacifica, nelle parole del papa, aveva «disarmato 

l‟avversario».  

Nel tessuto di una società democratica e rispettosa del destino universale 

dei beni terreni, il lavoro umano libero e creativo costituiva - secondo il ma-

gistero di Giovanni Paolo II - un fattore decisivo. 

 

5. La difesa della pace e l’impegno per lo sviluppo umano 

 

Nel Novecento i papi hanno svolto un ruolo centrale nella promozione e 

nella difesa della pace. Questo è uno degli argomenti principali della dottrina 

sociale della Chiesa. È famosa l‟esortazione di Benedetto XV della “Nota” ai 

Capi dei popoli belligeranti (1 agosto 1917) nella quale definiva la guerra un 

massacre inutile (un‟inutile strage). Benedetto XV si era deciso a diffondere 

tale nota dopo tre anni di appelli ed esortazioni. Il suo era un grido di dolore 

per quanto stava avvenendo nel mondo intero e un richiamo alla pace. Rappre-

sentava anche la radice di quello che sarebbe stato, nel corso del secolo e fino 

ad oggi, l‟impegno della Chiesa sui temi della pace e del disarmo. Un impe-

gno che era presente ai tempi dell‟“inutile strage” e che è ancora più presente 

oggi, in tempi come i nostri che papa Francesco definisce di “terza guerra 

mondiale a pezzi”. Il papa di allora auspicava che alla forza materiale delle 

armi potesse sostituirsi la forza morale del diritto, dal quale può venire un giu-

sto «accordo di tutti nella diminuzione simultanea e reciproca degli armamenti 

secondo norme e garanzie da stabilire, nella misura necessaria e sufficiente al 

mantenimento dell‟ordine pubblico nei singoli Stati»18.  
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 GIOVANNI PAOLO II, Lettera enciclica Laborem exercens (14 settembre 1981), n. 3 in 

AAS 73 (1981), p. 583. 
17

 Cfr. ID., Lettera enciclica Centesimus annus (1 maggio 1991) in AAS 83 (1991), pp. 793-867. 
18

 BENEDETTO XV, Lettera ai Capi dei popoli belligeranti (1 agosto 1917) in AAS 9 (1917), 

pp. 421-423. 
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Era il primo passo verso il disarmo universale, una delle grandi prospetti-

ve della dottrina sociale della Chiesa, nella consapevolezza che un mondo senza 

armi è più sicuro di un mondo con le armi. In seguito Benedetto XV pubbliche-

rà l‟enciclica Pacem Dei (1920). Di Pio XII sono famosi i suoi messaggi di Na-

tale, in particolare durante la seconda guerra mondiale. L‟enciclica che suscitò 

grande interesse e viva attenzione, soprattutto presso le Nazioni Unite, è la Pa-

cem in terris di Giovanni XXIII (1963): si trattava infatti di un importante testo 

del magistero cattolico che si rivolgeva non solo ai cattolici, ma “a tutti gli uo-

mini di buona volontà”. Questa enciclica rappresentò un evento storico di enor-

me rilievo durante il periodo della cosiddetta “guerra fredda” e costituì un passo 

in avanti della dottrina della Chiesa sulla pace. Per la prima volta, poi, i leaders 

sovietici pubblicamente apprezzarono le parole di un papa19. 

Nel 1968 Paolo VI istituisce la Giornata mondiale della pace da celebrar-

si ogni anno il 1° gennaio. In questa occasione, viene rivolto ogni anno un 

messaggio sulla causa della pace, sulla giustizia, sui diritti umani e sulla cu-

stodia del creato. Per sottolineare ancora l‟interesse della Chiesa ai problemi 

legati alla giustizia, alla pace, ai diritti dell‟uomo e allo sviluppo integrale 

delle società, sempre Paolo VI nel 1967 istituì un dicastero speciale della 

Santa Sede: il Pontificio Consiglio Iustitia et Pax.  

Tutto questo sta a dimostrare il reale impegno della Chiesa nel campo del-

la promozione e della difesa della pace. Come non ricordare ancora gli acco-

rati appelli di Giovanni Paolo II durante la Prima e la Seconda Guerra del 

Golfo? La sua è stata l‟unica voce morale che si è alzata forte in un contesto 

di apparente contrapposizione tra mondi e civiltà, che in realtà nasconde in-

vece gli interessi economici delle superpotenze mondiali. 

Il progresso della dottrina sociale della Chiesa è strettamente legato 

all‟esperienza e alla riflessione di tanti cristiani che si sono succeduti nel 

tempo, con una mentalità aperta e vigile ai problemi posti dall‟evoluzione 

delle società umane, convinti che la luce del Vangelo contribuisca, ora come 

in passato, all‟evoluzione positiva del complesso mondo dell‟uomo. È neces-

sario perciò un doveroso discernimento comunitario sociale e morale. La dot-

trina sociale della Chiesa si nutre largamente e costantemente delle capacità 

di tanti laici di dedicarsi pienamente ai complessi problemi delle società at-

tuali, con il loro impegno concreto nelle più diverse situazioni di oppressione 

e di miseria, ma anche con le loro analisi puntuali di ordine sociale. 

Mutano i contesti, mutano le società, mutano anche i problemi con i quali 

confrontarsi. Oltre ai problemi che riguardano le guerre nucleari, il debito in-
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 Cfr. GIOVANNI XXIII, Lettera enciclica Pacem in terris (11 aprile) 1963 in AAS 55 (1963), 

pp. 257-304; MELLONI A., Pacem in terris. Storia dell‟ultima enciclica di papa Giovanni, 

Laterza, Roma 2010. 
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ternazionale, la contrapposizione Est-Ovest e i rapporti Nord-Sud, i movi-

menti di liberazione, la questione dei rifugiati, la protezione dell‟ambiente, la 

disoccupazione tecnologica, l‟apartheid, le minoranze, la condizione dei gio-

vani e delle donne, i diritti umani e l‟impegno sociale, la riflessione sociale 

cristiana comincia ora a confrontarsi con l‟interdipendenza globale e la soli-

darietà, la difesa della famiglia umana e la questione dell‟ambiente. In tale 

contesto, il problema centrale è quello che investe la questione dello sviluppo. 

Oggi percepiamo con maggior chiarezza che le questioni sociali hanno 

una stretta interdipendenza: è vero che la povertà e l‟ingiustizia colpiscono 

nazioni e comunità particolari, ma il termine di riferimento è oggi l‟intera 

famiglia umana, perché investono l‟intero mondo: c‟è interdipendenza e re-

sponsabilità comune nello sviluppo dei popoli. Paolo VI e Giovanni Paolo II 

ci hanno fatto aprire gli occhi su questo problema. 

Paolo VI, nel 1967, con l‟enciclica Populorum progressio, ha aperto la ri-

flessione sociale della Chiesa nell‟affrontare la nuova situazione di un mondo 

caratterizzato dalla internazionalizzazione dei problemi economici. Secondo 

l‟insegnamento di Paolo VI, di per sé la crescita economica non è sufficiente se 

ad essa non si accompagna anche la crescita morale dell‟uomo e lo sviluppo 

della persona, considerata nella sua dimensione spirituale, culturale. Il progres-

so, secondo il papa, deve riguardare tutti e ciascuno, in modo integrale.  

Paolo VI denunciava il sottosviluppo morale di tante popolazioni della ter-

ra e individuava in esso la radice delle condizioni di ingiustizia nelle quali si 

trovavano tante persone. Nell‟enciclica Paolo VI illustrava pure i vari mezzi 

per poter creare una solidarietà mondiale attraverso l‟assistenza e la coopera-

zione internazionale, in modo da poter raggiungere l‟obiettivo che riassume 

tutti gli altri: «lo sviluppo di tutto l‟uomo e di tutti gli uomini». La frase 

chiave che colpì particolarmente l‟opinione pubblica mondiale fu: «Lo svi-

luppo è il nuovo nome della pace»20. 

Vent‟anni dopo la Populorum progressio, nella Sollicitudo rei socialis 

Giovanni Paolo II ribadiva la validità di un concetto di sviluppo rispettoso 

della dimensione culturale e spirituale dell‟uomo. Anche qui l‟accento veniva 

posto sulla prospettiva internazionale. Nell‟enciclica, il papa faceva 

un‟attenta analisi delle forme di sottosviluppo e di povertà, le quali affonda-

vano le loro radici in fattori politici e morali che non esitava a definire “strut-

ture di peccato”. Tutti, secondo l‟insegnamento di Giovanni Paolo II, siamo 

chiamati a una profonda conversione collettiva degli stili di vita di fronte alla 

drammatica situazione della povertà e del sottosviluppo. Lo sviluppo è perciò 
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 Cfr. PAOLO VI, Lettera enciclica Populorum progressio (26 marzo 1967), n. 76 in AAS 59 

(1967), pp. 257-299, qui p. 295. 
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come una sfida e un appello alla solidarietà universale, unica realtà dinamica 

capace di ridefinire il vero progresso sulla base dell‟autenticità 

dell‟individuo. La solidarietà è dunque la nuova parola chiave dello svilup-

po. 

Perciò i cristiani, continuava Giovanni Paolo II, dovevano essere convinti 

che la luce del Vangelo sarebbe riuscita a trasformare le culture dominanti 

che agivano come uno scandaloso freno alle politiche di sviluppo e minac-

ciavano il futuro stesso dell‟uomo. Sbarazzarsi della mentalità consumistica, 

delle ideologie o della semplice rassegnazione di fronte alle sofferenze e alle 

povertà delle masse per far posto all‟edificazione di una cultura della solida-

rietà e dell‟impegno effettivo al servizio del bene dell‟intera comunità uma-

na: fu questo l‟invito del papa polacco che risuona ancora oggi come un ap-

pello alla propria responsabilità sociale21. 

Benedetto XVI ha voluto riprendere la questione della centralità dello svi-

luppo umano nella riflessione sociale della Chiesa con l‟enciclica Caritas in ve-

ritate (2009). L‟enciclica di Benedetto XVI si inserisce pienamente nel grande 

fiume delle riflessioni magisteriali della Chiesa. Fu ufficialmente e significati-

vamente presentata il 7 luglio 2009 alla vigilia del G8 tenutosi nella città terre-

motata de L‟Aquila ed è la sua terza enciclica, che segue alla Deus Caritas est, 

del 2005, dedicata al primato dell‟amore, e alla Spe salvi, del 2007.  

Questa enciclica, che apre il magistero di Benedetto XVI ai problemi socia-

li, ha suscitato molto interesse tra i gruppi del cattolicesimo sociale e negli 

ambienti dell‟economica e della finanza22. Come ogni enciclica, la Caritas in 

veritate non mira a offrire soluzioni tecniche alle problematiche sociali del 

momento, perché si limita a indicare quelle esigenze di fondo, i principi e le 

condizioni che sono prioritari per lo sviluppo del futuro.  

Tra questi, in primo luogo, vi è l‟attenzione alla vita di ogni uomo, consi-

derata come centro del vero sviluppo; il rispetto del diritto della libertà reli-

giosa; il rigetto di quella visione prometeica dell‟uomo, che - spiega papa Ra-

tzinger - lo fa credere assoluto artefice del proprio destino e l‟illimitata fiducia 

nelle potenzialità della tecnologia. Benedetto XVI ha affermato che non ba-

stano le soluzioni tecniche e sociali, pur adeguate alle esigenze, mentre sono 

urgenti e si impongono principi etici e morali. Invita allora uomini retti, politi-
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 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Lettera enciclica Sollicitudo rei socialis (30 dicembre 1987) in 
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ci e operatori economici, a essere attenti sempre al bene comune più che al 

proprio interesse particolare. Proprio in tale contesto trova collocazione il suo 

appello alla pubblica opinione mondiale perché prenda consapevolezza del 

dramma della fame e della sicurezza alimentare, che investe una parte consi-

derevole dell‟umanità. Dramma da affrontare urgentemente eliminando le 

cause strutturali che lo provocano e promuovendo lo sviluppo dei Paesi più 

poveri. L‟alimentazione e l‟accesso all‟acqua sono e vanno ritenuti diritti uni-

versali. E non esiste altra via al di fuori di quella solidaristica per lo sviluppo 

dei Paesi più poveri per dare effettiva soluzione alla crisi globale.  

L‟enciclica invita anche a compiere una seria riflessione sul senso e le finali-

tà dell‟economia nell‟ottica più ampia dello sviluppo umano: essa, secondo il 

papa, ha bisogno di un‟etica per il suo corretto funzionamento, e del recupero 

dell‟importanza del contributo del principio di gratuità e della “logica del dono” 

nell‟economia di mercato, nella quale la regola non può essere il solo profitto.  

Tutto questo può avvenire se c‟è l‟impegno di tutti, economisti e industria-

li, produttori e consumatori. Ma si rende necessario anche un diverso stile di 

vita, il rispetto del creato e di ogni persona. L‟economia di mercato, dettata dai 

principi della globalizzazione, deve perciò fare i conti con alcuni principi che 

sono diventati fondamentali per la dottrina sociale della Chiesa: la solidarietà 

e la sussidiarietà. Non sono i beni materiali però che possono soddisfare la se-

te profonda del cuore umano, il quale ha un orizzonte più vasto e più alto: ogni 

programma di sviluppo pertanto non può escludere, accanto a quello materia-

le, la crescita spirituale della persona. È lo sviluppo integrale dell‟uomo, a cui 

costantemente la dottrina sociale della Chiesa fa riferimento, sviluppo che ha 

il suo criterio orientatore nella forza propulsiva della “carità nella verità”. 

Ci piace citare un passaggio significativo che conclude l‟enciclica, nel qua-

le Benedetto XVI esprime la particolare visione solidaristica cristiana, la quale 

cerca di costruire una fraternità d‟amore basata sull‟amore di Cristo, piuttosto 

che su un semplice ideale filantropico: «Lo sviluppo ha bisogno di cristiani 

con le braccia alzate verso Dio nel gesto della preghiera, cristiani mossi dalla 

consapevolezza che l‟amore pieno di verità, caritas in veritate, da cui procede 

l‟autentico sviluppo, non è da noi prodotto ma ci viene donato. Perciò anche 

nei momenti più difficili e complessi, oltre a reagire con consapevolezza, dob-

biamo soprattutto riferirci al suo amore. Lo sviluppo implica attenzione alla 

vita spirituale, seria considerazione delle esperienze di fiducia in Dio, di fra-

ternità spirituale in Cristo, di affidamento alla Provvidenza e alla Misericordia 

divine, di amore e di perdono, di rinuncia a se stessi, di accoglienza del pros-

simo, di giustizia e di pace. Tutto ciò è indispensabile per trasformare i “cuori 
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di pietra” in “cuori di carne” (Ez 36, 26), così da rendere “divina” e perciò più 

degna dell‟uomo la vita sulla terra»23. 

 

6. Papa Francesco: una nuova percezione dei problemi sociali 

 

Un altro progresso significativo della coscienza sociale della Chiesa risie-

de nella percezione sociale dei problemi di oggi. Già con il Concilio Vaticano 

II è stato promosso un nuovo dialogo tra la fede cristiana e il mondo moder-

no. Nella Gaudium et spes (1965) troviamo un‟eccellente sintesi della dottri-

na sociale della Chiesa, che in nove capitoli affronta i seguenti problemi: la 

dignità della persona umana, la comunità degli uomini, l‟attività umana 

nell‟universo, la missione della Chiesa nel mondo contemporaneo, la dignità 

del matrimonio e della famiglia, la promozione del progresso della cultura, la 

vita economico-sociale, la vita della comunità politica, la promozione della 

pace e della comunità dei popoli. 

Possiamo affermare senza ombra di dubbio che il contributo del Concilio 

Vaticano II al pensiero sociale della Chiesa sia stato notevole. In effetti il 

Concilio rappresenta una tappa significativa e una vera novità, non solo per-

ché per la prima volta un concilio trattava di questi argomenti, ma anche per-

ché i problemi vengono studiati da varie angolazioni disciplinari e vengono 

formulate nuove risposte teologiche.  

Di conseguenza, la cultura sociale cattolica si sensibilizza sempre più e si 

responsabilizza di fronte a un mondo assetato di giustizia. In quasi tutti i do-

cumenti del magistero pontificio troviamo spesso affrontati i problemi socia-

li, anche se non trattati in modo specifico. Ad esempio, nell‟enciclica Evan-

gelii nuntiandi (1975), espressamente dedicata all‟evangelizzazione, Paolo 

VI riservava un passaggio importante alla giustizia e alla liberazione: «Popoli 

impegnati, noi lo sappiamo, con tutta la loro energia, nello sforzo e nella lotta 

di superare tutto ciò che li condanna a restare ai margini della vita: carestie, 

malattie croniche, analfabetismo, pauperismo, ingiustizia nei rapporti inter-

nazionali e specialmente negli scambi commerciali, situazioni di neocolonia-

lismo economico e culturale talvolta altrettanto crudele quanto l‟antico colo-

nialismo politico. La Chiesa, hanno ripetuto i vescovi, ha il dovere di annun-

ciare la liberazione di milioni di esseri umani, essendo molti i figli suoi; il 

dovere di aiutare questa liberazione a nascere, di testimoniare per essa, di fa-

re sì che sia totale. Tutto ciò non è estraneo all‟evangelizzazione»24. 
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Nel 1976, la Chiesa italiana iniziava il cammino dei suoi convegni nazio-

nali con una prima assise dal titolo emblematico: Evangelizzazione e promo-

zione umana. Non può esserci evangelizzazione senza promozione dello svi-

luppo integrale dell‟uomo. Vent‟anni dopo, al terzo convegno ecclesiale ita-

liano, la tematica riguardava ancora una volta l‟impegno dei cristiani nella 

società: Il Vangelo della carità per una nuova società in Italia (convegno ce-

lebrato a Palermo). 

Anche la maggior parte dei documenti e dei discorsi di Giovanni Paolo II 

riflettono una coscienza simile e costante verso i bisogni sociali e le aspira-

zioni degli uomini del nostro tempo. Solo per esempio, ricordiamo la Redem-

ptor hominis (1979), che descrive le minacce della civiltà materialista e le a-

spirazioni a un giusto sviluppo (nn. 15-17); la Dives in misericordia (1980), 

che parla della misericordia di Dio e della ricerca di giustizia nel mondo (nn. 

12 e 14); la Familiaris consortio (1981) che, parlando della famiglia cristia-

na, analizza le implicazioni della vita familiare sull‟intera società.  

Altri numerosi esempi possono essere trovati, tutti però confortano la tesi 

che la dottrina sociale della Chiesa sia profondamente radicata in una visione 

evangelica, quindi teologicamente fondata, in uno sforzo continuo teso 

all‟evangelizzazione. Anzi, non c‟è evangelizzazione senza promozione u-

mana e sociale.  

La soluzione dei problemi sociali, inoltre, secondo la visione cristiana, 

deve essere cercata, in ultima istanza, al livello della coscienza umana, indi-

viduale e collettiva. È chiaro perciò che la pratica della giustizia sociale sia 

condizionata dalla cultura della società. Per il papa polacco, ad esempio, la 

promozione della cultura va di pari passo con lo sviluppo dei popoli. È ne-

cessario perciò evangelizzare e promuovere la cultura. Istituendo il Pontificio 

Consiglio per la Cultura, affermava: «È urgente che i nostri contemporanei, e 

in modo particolare i cattolici, si interroghino seriamente sulle condizioni che 

sono alla base dello sviluppo dei popoli. È sempre più evidente che il pro-

gresso culturale è intimamente legato alla costruzione di un mondo più giusto 

e più fraterno»25.  

In un vibrante discorso pronunciato a Parigi presso la sede dell‟Unesco, lo 

stesso Giovanni Paolo II rivolse un appello affinché tutte le risorse della 

mente umana venissero utilizzate per difendere l‟uomo dalle minacce della 

guerra e dell‟oppressione, per salvaguardare la sovranità delle nazioni e il lo-

ro sviluppo integrale. Il nostro avvenire, secondo le parole del papa, dipende 

da un rinnovamento della cultura morale: «Sì!, l‟avvenire dell‟uomo dipende 
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dalla cultura! Sì, la pace del mondo dipende dal primato dello Spirito! Sì, 

l‟avvenire pacifico dell‟umanità dipende dall‟amore»26. 

Così il pensiero sociale della Chiesa matura nuove riflessioni e, in partico-

lare, la consapevolezza che per promuovere la giustizia nel mondo, e abbatte-

re le “strutture di peccato”, è necessario promuovere nuovi comportamenti 

sociali, nuovi modelli culturali. In altre parole, occorre evangelizzare la cul-

tura. In questo, la Chiesa, in virtù della missione affidatale da Cristo, può 

svolgere un ruolo decisivo nell‟evangelizzazione delle culture e per 

l‟edificazione di una società più giusta e umana. 

Con papa Francesco la dottrina sociale diventa un cammino che impegna 

tutto il popolo di Dio. Molto è affidato pure agli uomini e alle donne di “buo-

na volontà”. Di particolare interesse sono l‟esortazione Evangelii gaudium 

(2013)27, sull‟annuncio del Vangelo nel mondo attuale, che aggiorna il mes-

saggio della Costituzione conciliare Gaudium et Spes, e la sua prima encicli-

ca Laudato sì‟ (2015) sulla cura della casa comune.28. Nella prima esortazio-

ne, papa Francesco pone un‟attenzione specifica ai poveri e mette il tema del-

la povertà in relazione alla nuova evangelizzazione.  

Tale attenzione è il vero centro della dottrina sociale della chiesa: a fronte 

di una globalizzazione che rende indifferenti, la forza liberante del Vangelo 

dei poveri produrrà il vero rinnovamento per la Chiesa, secondo papa France-

sco. Perciò, bisogna lasciarsi evangelizzare dai poveri. Egli denuncia quindi 

l‟economia e la finanza che producono scarti, esuberi, non di cose e materie, 

ma di persone: tali sono considerati gli anziani abbandonati, i bambini schia-

vizzati, gli affamati, le vittime di guerra e di migrazioni, i giovani a cui viene 

rubato il futuro anche nelle nazioni ricche. Si assiste nel nostro tempo a una 

sorta di “globalizzazione dell‟indifferenza”, nel senso che si è come rasse-

gnati, impotenti, di fronte a un‟economia che uccide, che produce ingiustizie 

sociali. Di fronte al male, all‟oppressione, alle ingiustizie tutta l‟umanità, e 

con essa spesso anche la Chiesa, resta indifferente.  

È necessario perciò, risvegliare le coscienze. La vera riforma della Chiesa 

è quella che passa attraverso i poveri anzi, «una chiesa povera per i poveri». 

Per papa Francesco è necessario che la Chiesa torni povera per potere parlare 

ai poveri. «Questa opzione è implicita nella fede cristologica in quel Dio che 

si è fatto povero per noi, per arricchirci mediante la sua povertà. Per questo 
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desidero una chiesa povera per i poveri»29. Un lieto annuncio, quello del 

Vangelo, che restituisce ai poveri la centralità del messaggio cristiano. Chie-

sa povera che è chiamata a spogliarsi delle ricchezze, del rapporto privilegia-

to con i potenti, che denuncia le ingiustizie, che vuole assumere una condi-

zione evangelica non legata ai valori mondani.  

La lettera enciclica Laudato si‟ riprende il Cantico delle creature di Fran-

cesco di Assisi per porre agli occhi della Chiesa e di tutta l‟umanità la cura 

della casa comune, di madre Terra. Qui non si tratta di una enciclica ecologi-

sta, ma molto di più: si introduce la ecoprassi, l‟ecopolitica e l‟economia so-

stenibile. Infatti, l‟enciclica delinea un modello di società, di politica e di e-

conomia, capace di liberarsi da un certo antropocentrismo, che si è proposto 

in alternativa alle altre creature e al creato, e, per di più si è realizzato a tutto 

vantaggio di un gruppo ristretto di uomini e di nazioni. Accogliendo le istan-

ze e il magistero espresso non solo dai Vescovi, che richiama costantemente 

nella sua enciclica, e salutando come prezioso e originale il contributo dato 

dalle Chiese ortodosse e dal Patriarca Bartolomeo, richiamato fin da subito, 

papa Francesco propone di abbracciare tutto il creato, che va “custodito” e va 

restituito alle generazioni future. Ancora una volta denuncia gli effetti per-

versi, violenti di un‟economia e di una finanza che scelgono di desertificare, 

abusare la natura, fare guerra agli uomini e all‟ambiente, provocando le rea-

zioni che, sotto forma di eventi climatici, producono morte e distruzione, del-

le creature e degli uomini. Sebbene il papa si levi come voce solitaria tra i 

potenti a porre come centrali i guasti che si determinano a causa di politiche 

                                                           
29

 ID., Esortazione apostolica Evangelii gaudium, 198 in AAS 105 (2013), p. 1103: «Per la 

Chiesa l‟opzione per i poveri è una categoria teologica prima che culturale, sociologica, politi-

ca o filosofica. Dio concede loro “la sua prima miseri-cordia”. Questa preferenza divina ha del-

le conseguenze nella vita di fede di tutti i cristiani, chiamati ad avere “gli stessi sentimenti di 

Gesù” (Fil 2, 5). Ispirata da essa, la Chiesa ha fatto una opzione per i poveri intesa come una 

“forma speciale di primazia nell‟esercizio della carità cristiana, della quale dà testimonianza 

tutta la tradizione della Chiesa”. Questa opzione – insegnava Benedetto XVI – “è implicita nel-

la fede cristologica in quel Dio che si è fatto povero per noi, per arricchirci mediante la sua po-

vertà”. Per questo desidero una Chiesa povera per i poveri. Essi hanno molto da insegnarci. 

Oltre a partecipare del sensus fidei, con le proprie sofferenze conoscono il Cristo sofferente. È 

necessario che tutti ci lasciamo evangelizzare da loro. La nuova evangelizzazione è un invito a 

riconoscere la forza salvifica delle loro esistenze e a porle al centro del cammino della Chiesa. 

Siamo chiamati a scoprire Cristo in loro, a prestare ad essi la nostra voce nelle loro cause, ma 

anche ad essere loro amici, ad ascoltarli, a comprenderli e ad accogliere la misteriosa sapienza 

che Dio vuole comunicarci attraverso di loro». Le citazioni interne si riferiscono a GIOVANNI 

PAOLO II, Omelia durante la Messa per l‟evangelizzazione dei popoli a Santo Domingo (11 

ottobre 1984) 5 in AAS 77 (1985) 358; ID., Lettera enciclica Sollicitudo rei socialis (30 dicem-

bre 1987), 42 in AAS 80 (1988), p. 572; BENEDETTO XVI, Discorso alla Sessione inaugura-

le della V Conferenza Generale dell‟Episcopato Latino-americano e dei Caraibi (13 maggio 

2007), 3 in AAS 99 (2007), p. 450. 



Il Vangelo sociale della fede. Un invito alla dottrina sociale della Chiesa 

 
26 

 

disumane e fatali per la sopravvivenza della terra e del creato egli confida che 

si è in tempo a cambiare rotta. A ritornare a un rapporto equilibrato, a rela-

zioni benevole tra gli uomini e con la natura. 

L‟ecologia ambientale non solo è completamente tributaria della capacità 

di intervento (per altro molto scarsa e inquinata da poteri economici forti) di 

molteplici sfere decisionali. Anzi, proprio in questo campo assistiamo a una 

sorta di paralisi progressiva, un‟incapacità di adottare misure di vasta scala 

che sappiano andare contro le lobbies o i potenti movimenti e mezzi di opi-

nione. La mondializzazione dell‟economia concede sempre meno spazio al po-

tere delle decisioni nazionali. Pertanto, se di crisi ecologica dobbiamo parlare, 

essa è strettamente connessa a fattori sociali e politici. C‟è perciò un‟ecologia 

sociale accanto a quella ambientale e a essa intimamente connessa che deve 

riguardare un certo tipo di sviluppo non più fondato sul produttivismo, sul 

profitto e su un‟idea di consumo infinito. Si tratta però di innescare una nuova 

mentalità perché l‟umanità prenda in mano il suo destino. 

Ecco allora l‟ecologia umana, oltre che sociale e ambientale. Il problema 

allora è come modificare le mentalità oppresse dal potere della simulazione 

mass-mediatica, come reinventare pratiche sociali che ridiano all‟umanità il 

senso della sua responsabilità non solo in vista della sopravvivenza ma anche 

riguardo al futuro di tutta la vita su questo pianeta. La crisi ecologica, che è 

diretta dipendenza della crisi sociale, chiama in causa una “ecologia integrale. 

L‟umanità ha dei conti da rendere in suo nome e a nome di tutto il cosmo, per-

ché è portatrice di un senso che va ben al di là della politica distillata dai media. 

Perciò, il papa invita a pensare il problema ecologico non solo sul piano stretta-

mente ambientale ma anche in relazione a quello sociale e antropologico. 

 

7. Conclusioni 

 

Alla luce di quanto sommariamente abbiamo esposto sulla missione 

dell‟insegnamento della Chiesa in campo sociale, possiamo ora comprendere 

meglio il ruolo della Chiesa nell‟ambito sociale. C‟è una specifica competen-

za, non v‟è dubbio, e il ruolo della Chiesa è limitato, ma pervade ogni campo. 

I limiti sono tracciati dalla missione specifica della Chiesa nel mondo: essa 

infatti non rivendica alcuna competenza particolare relativa all‟ordine socia-

le, economico, politico o tecnologico. Il suo è essenzialmente un ruolo reli-

gioso. Il Concilio Vaticano II ha spiegato la ragione fondamentale: «La mis-

sione propria che Cristo ha affidato alla sua Chiesa non è di ordine politico, 

economico e sociale: il fine che le ha prefisso è di ordine religioso» (GS 42). 

Non si deve perdere di vista che l‟obiettivo della Chiesa è di evangelizzare.  
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Si agisce nella società attraverso l‟azione politica, la legislazione, i movi-

menti di liberazione, il potere decisionale dei governi, le scelte economiche, i 

progetti ideologici e i gruppi di interesse. Invece, l‟azione propria della Chiesa 

è di natura religiosa e morale. Essa non propone alcun particolare sistema poli-

tico, sociale o economico, né mira a imporre il proprio concetto di società, cer-

cando di avere piuttosto influenza illuminando le coscienze individuali e collet-

tive, cercando di evangelizzare l‟ethos che sta alla base della vita sociale. La 

Chiesa, annunciando il Vangelo, difende i fondamenti autentici della dignità 

umana e il destino trascendente di tutti gli uomini e di tutte le donne. Essa an-

nuncia Gesù Cristo salvatore, fonte di verità, di ogni giustizia e d‟amore. 

Nessun insegnamento nella storia ha mai avuto un impatto così radicale 

sulle società, nella misura in cui ha saputo assimilare il principio della frater-

nità universale. Ecco perché il ruolo della Chiesa è propriamente spirituale ed 

etico. Questo però non vuol dire che sia astratto, al contrario, implica azioni 

concrete. Certo, «la Chiesa non ha competenze dirette per proporre soluzioni 

tecniche di natura economico-politica; tuttavia, essa invita a una revisione 

costante di qualsiasi sistema, secondo il criterio della dignità della persona 

umana»30. Perciò i fedeli, sollecitati dalla loro fede, e tutte le persone di buo-

na volontà, sono incoraggiate a usare tutte le risorse delle scienze umane per 

scoprire nuovi aspetti delle realtà socio-economiche che presentano nuovi 

problemi. La Chiesa, cioè, agisce non in nome di una competenza tecnica 

quanto al suo magistero, ma attraverso una seria riflessione cristiana, che il-

lumina tanti laici impegnati a vari titoli nel complesso mondo sociale. 

I fedeli, agendo individualmente o in gruppi particolari, operano scelte po-

litiche contingenti, spesso ricorrendo a legittime alternative, trovando sempre 

però nel Vangelo e nell‟insegnamento sociale della Chiesa i principi ispirato-

ri delle loro azioni e delle loro scelte politiche. Le scelte e i progetti dei sin-

goli o dei gruppi di ispirazione cristiana possono divergere, non c‟è dubbio, 

ma nel grande contesto della politica devono agire da cristiani senza per que-

sto pretendere di agire a nome della Chiesa. La Gaudium et spes ha espresso 

questo principio senza dar adito a equivoci: «Per lo più sarà la stessa visione 

cristiana della realtà che li orienterà, in certe circostanze, a una determinata 

soluzione. Tuttavia altri fedeli altrettanto sinceramente potranno esprimere un 

giudizio diverso sulla medesima questione, ciò che succede abbastanza spes-

so legittimamente. Ché se le soluzioni proposte da un lato o dall‟altro, anche 

oltre le intenzioni delle parti, vengono facilmente da molti collegate con il 
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 GIOVANNI PAOLO II, Discorso alla sessione inaugurale del Simposio internazionale 

“Dalla Rerum novarum alla Laborem exercens verso l'anno 2000”, in 
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messaggio evangelico, in tali casi ricordino essi che a nessuno è lecito riven-

dicare esclusivamente in favore della propria opinione l‟autorità della Chie-

sa» (GS 43). Il magistero sociale della Chiesa, appartiene ai vescovi e al pa-

pa, si nutre però del contributo di tanti specialisti, teologi, filosofi, economi-

sti cristiani: esso offre orientamenti e ispirazioni per l‟impegno sociale dei 

fedeli, ma molto è lasciato alla creatività e alla libera scelta di fronte a politi-

che alternative altrettanto accettabili dal punto di vista morale. 

Oggi la Chiesa è meglio equipaggiata ad affrontare i problemi sociali con-

temporanei. Tra l‟altro, le conferenze episcopali nazionali in questi ultimi 

tempi si sono fatte più attente alle questioni socio-economiche esaminate da 

un punto di vista etico, riflettendo sempre più sul ruolo della Chiesa in una 

società che cambia. Nei loro testi magisteriali, le conferenze episcopali hanno 

preso in considerazione lo sviluppo, il progresso culturale, la partecipazione 

sociale, la critica alle ideologie, l‟opzione preferenziale per i poveri e i gio-

vani, i progetti di liberazione accettabili e meritevoli di impegno cristiano… 

Questi temi riflettono sempre più il volto di una Chiesa in cammino al passo 

con i tempi, inserita profondamente nel mondo in continua evoluzione come 

un seme di speranza, rimanendo al tempo stesso fedele al Vangelo di Cristo e 

fedele all‟uomo in una società in continua evoluzione. La dottrina sociale 

della Chiesa è diventata un corpus ben compatto, i cui lineamenti fondamen-

tali sono stati raccolti nel Compendio del 200431, e tuttavia si evolve confron-

tandosi continuamente con le sfide del tempo. Essa però deve diventare il 

linguaggio corrente di tutta la pastorale: si tratta del “vangelo sociale” dei no-

stri tempi, così come ogni epoca ha avuto il suo vangelo sociale. Ce lo ha ri-

cordato Giovanni Paolo II, nel centenario della Rerum novarum: «In realtà, il 

nuovo linguaggio, cioè, in concreto, l‟insegnamento sociale della Chiesa non 

è che uno sviluppo organico della verità stessa del vangelo. Esso è il “vange-

lo sociale” dei nostri tempi, così come l‟epoca storica degli apostoli ebbe il 

vangelo sociale della Chiesa primitiva, e lo ebbe l‟epoca dei padri, in seguito 

quella di San Tommaso d‟Aquino e dei grandi dottori del medioevo. Infine 

l‟ha avuto il secolo decimonono, pieno di grandi novità e cambiamenti, di i-

niziative e di problemi che hanno tutti concorso a preparare il terreno per 

l‟enciclica Rerum novarum»32. 

In conclusione, bisogna riconoscere l‟influenza decisiva e l‟impatto stori-

co dell‟annuncio del Vangelo della carità (cfr. Mt 25, 31-46). Anche se non 

possiamo valutare con precisione i suoi effetti, possiamo comunque afferma-
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 Cfr. PONTIFICIO CONSIGLIO DELLA GIUSTIZIA E DELLA PACE, Compendio della 

dottrina sociale della Chiesa, Città del Vaticano 2004. 
32

 GIOVANNI PAOLO II, Omelia a cento anni dell‟enciclica Rerum novarum (19 maggio 

1991), 5 in AAS 84 (1992), p. 282. 
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re che la fede nel valore supremo della carità ha cambiato i rapporti interper-

sonali e continua a essere uno degli strumenti più potenti di cui la Chiesa di-

spone per infondere un‟ispirazione morale e spirituale alle comunità umane. 

Attraverso la sua azione caritativa sociale, che ha assunto nel tempo le 

forme più diverse (ospedali, orfanatrofi, ospizi, scuole…) la Chiesa ha eserci-

tato un‟influenza trainante sulle società. Nell‟epoca moderna gli Stati hanno 

esteso queste forme di assistenza creando reti pubbliche di ospedali, scuole, 

enti umanitari di assistenza e istituzioni pubbliche per il servizio sociale. 

Perciò la dottrina sociale rappresenta una forma eloquente dell‟impegno 

cristiano nella società. I problemi socio-economici sono una costante nel pen-

siero cristiano sociale, ma non vanno dimenticati altri argomenti, pure essi 

importanti, che concorrono allo sviluppo integrale umano, come la famiglia, 

il matrimonio, la formazione, lo sviluppo culturale per tutti, i diritti e i doveri 

dei cittadini, la responsabilità dello Stato e il ruolo della comunità internazio-

nale. Tutte questioni che vengono ormai considerate da una prospettiva am-

pia e globale. 

In un mondo complesso e pluralista, la Chiesa propone principi morali e 

auspica che le comunità cristiane possano svolgere il loro ruolo di mediatrici 

nella ricerca di soluzioni concrete adeguate alle realtà locali. Lo ha mirabil-

mente espresso Paolo VI nel 1971: «Di fronte a situazioni tanto diverse, ci è 

difficile pronunciare una parola unica e proporre una soluzione di valore uni-

versale. Del resto non è questa la nostra ambizione e neppure la nostra mis-

sione. Spetta alle comunità cristiane analizzare obiettivamente la situazione 

del loro paese, chiarirla alla luce delle parole immutabili del Vangelo, attin-

gere principi di riflessione, criteri di giudizio e direttive di azione 

nell‟insegnamento sociale della Chiesa, quale è stato elaborato nel corso della 

storia, e particolarmente in questa èra industriale»33.  

Per questo, la Congregazione per la Dottrina della Fede, nell‟Istruzione 

Libertatis coscientiae, circa la libertà cristiana e la liberazione, il 22 marzo 

1986, al n. 72 così si esprime: «Essenzialmente orientato verso l‟azione, que-

sto insegnamento si sviluppa in funzione delle circostanze mutevoli della sto-

ria. Appunto per questo, pur ispirato a principi sempre validi, esso comporta 

anche dei giudizi contingenti. Lungi dal costituire un sistema chiuso, esso re-

sta costantemente aperto alle nuove questioni che si presentano di continuo, 

ed esige il contributo di tutti i carismi, esperienze e competenze»34. 
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Si comprende allora come ci sia sempre bisogno di questa attenta e autore-

vole riflessione, oltre che scientifica e rigorosa, riflessione sociale della Chiesa, 

anche delle chiese locali, oltreché dei singoli laici e teologi, per la diversità del-

le situazioni e dei problemi che si presentano, ma anche perché costantemente 

sorgono nuovi problemi che richiedono un ascolto costante e fiducioso e 

un‟autentica azione evangelica diffusa e non univoca che incarni il vangelo so-

ciale della carità nel mondo complesso e globalizzato che oggi viviamo. 
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Luca Pacioli: l’uomo, l’economista, il matematico 
 

 

 

1. Introduzione1 

 

Con lettera diffusa in data 11 maggio 2019, Papa Francesco ha invitato i gio-

vani economisti e imprenditori di tutto il mondo ad un‟iniziativa che permetta di 

incontrare quanti oggi si stanno formando e stanno iniziando a studiare e praticare 

un‟economia diversa, quella che “fa vivere e non uccide, include e non esclude, 

umanizza e non disumanizza, si prende cura del creato e non lo depreda”.  

L‟evento si chiamerà “Economy of Francesco” e si terrà ad Assisi dal 26 al 

28 marzo 2020. Sarà un‟occasione d‟incontro che per il Papa dovrebbe con-

durre a stipulare un “patto” per cambiare l‟attuale economia e dare un‟anima a 

quella di domani. La domanda potrebbe riguardare perché il Papa abbia scelto 

Assisi e San Francesco. Ebbene, l‟obiettivo di questo articolo è far conoscere 

la figura di fr. Luca Pacioli che ha posto le basi della ragioneria moderna e che 

è antesignano di un‟economia corretta, offrendo uno strumento quello della 

“partita doppia”, che voleva offrire le basi scientifiche a chi guadagnava e 

spendeva del denaro, ma senza dimenticare che il guadagno poteva essere 

concepito evitando qualsiasi forma di schiavitù a danno dell‟uomo.  

Luca Pacioli, frate minore conventuale, matematico vissuto tra la seconda 

metà del XV e i primi anni del XVI secolo, conterraneo di Piero della France-

sca e solo di una trentina di anni più giovane, svolse un ruolo significativo nel-

la storia della matematica in senso stretto, ma anche in quella branchia di que-

sta disciplina applicata all‟economia.  

È bene ricordare che nel panorama culturale del tempo l‟istruzione era im-

pregnata dal forte simbolismo presente in tutte le discipline, anche se la diffe-

renza più evidente era nell‟interpretazione complessiva della storia e del sape-

re che si offriva agli studenti.  

Per un insegnante medievale era scontato ritenere che la cultura fosse gui-

data dalla presenza di Dio e che in tutti gli scrittori, anche in quelli pagani, si 

potesse rintracciare un‟anticipazione delle verità rivelate dal cristianesimo. In-

fatti la realtà era ritenuta un insieme di segni della presenza di Dio e del mon-

                                                           
1
 AFH = Archivum Franciscanum Historicum; ASFi = Archivio di Stato di Firenze; ASVe = 

Archivio di Stato di Venezia; BF = Bullarium Franciscanum; BR = Bullarium Romanum; CU 

= Constitutiones Urbanae Fratrum Minorum Conventualium; DBI = Dizionario Biografico 

degli Italiani; FFr = France franciscaine; FF = Fonti Francescane; HC = Hierarchia Catholica; 

MF = Miscellanea Francescana; PS = Picenum Seraficum; RO = Regesta Ordinis Fratrum Mi-

norum Conventualium.  
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do ultraterreno, e non poteva essere compreso se non si fosse considerato di 

continuo la dimensione dell‟allegoria. Infatti, come il corpo contiene l‟anima, 

tutta la realtà creata contiene una realtà più profonda che rimanda alla perfe-

zione per antonomasia che è Dio.  

Non a caso, l‟impegno culturale di fra‟ Pacioli fu impregnato dalla forma-

zione umanistica ricevuta nella famiglia Bofolci, successivamente proseguita a 

Venezia alla scuola di Domenico Bragadin e completata, dopo l‟ingresso 

nell‟ordine dei Frati Minori Conventuali, fino al conseguimento del grado ac-

cademico del dottorato.  

Da studioso, e in base alla formazione culturale maturata negli anni di stu-

dio della filosofia e della teologia, condivise la realtà dell‟umanesimo del suo 

tempo, ovvero che la realtà del mondo fosse permeata dall‟idea che ci fosse 

una proporzione. Infatti per lui uno dei versetti, che furono un riferimento co-

stante nel suo impegno di studioso fu quello tratto dal libro della Sapienza: 

«Ma tu hai tutto disposto con misura, calcolo e peso» (Sap 11, 20).  

L‟apporto che ha saputo offrire alla matematica e all‟economia non può 

prescindere dall‟interessante figura del Pacioli “uomo” e “francescano” e delle 

relative opere di cui fu brillante autore. Infatti le sue “fatiche” hanno avuto no-

tevole diffusione ed esercitato una grande influenza, insomma fra storia e 

memoria il Pacioli è stato ed è tuttora oggetto di studio molto attento, ma non 

lo si può realmente comprendere se si dimenticasse che è stato oltre che stu-

dioso, religioso francescano che visse ed operò all‟interno dell‟Ordine dei Fra-

ti Minori Conventuali.  

Trattare questo aspetto delineando lo sviluppo della sua vita religiosa dal pe-

riodo riguardante l‟entrata nell‟Ordine fino alla sua morte, significa comprende-

re anche le chiavi di lettura della sua formazione filosofica e teologica che ha 

integrato quella culturale ricevuta prima di abbracciare la vita francescana. 

 

2. Francescanesimo ed economia 

 

2.1 La visione francescana 

 

Un aspetto rilevante da considerare, il principio che regge lo stile del “pen-

siero francescano” e che va a permeare l‟approccio culturale del Pacioli è il 

concetto francescano di “creazione”. Dio non ha creato noi e le cose perché 

buone, ma noi siamo buoni perché creati da Dio, quindi noi siamo creature che 

rimandano al Creatore, pertanto tutto è buono proprio perché è voluto da Dio. 

L‟uomo è immagine e somiglianza del suo “artefice”, pertanto “interpreta”, 

ma non “vede” i misteri della Parola di Dio nella Rivelazione, perché tutto è 

visto alla luce della Rivelazione: il mondo e le cose del mondo sono viste co-

https://it.wikipedia.org/wiki/Allegoria
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me frammenti di questa verità. Compito del francescano è interpretare il mon-

do e la realtà in ciò che egli fa, produce, descrive, al di là degli ostacoli pre-

senti fra la bellezza e il riflesso della bellezza originaria, lavorando per con-

vertire la mentalità alla verità nella concretezza della vita di ogni giorno. At-

traverso tale lavoro metafisico. ma anche pratico ed esistenziale, la scuola fi-

losofica francescana superò la concezione dell‟”amore” dei filosofi pagani. 

che prima di essere segno della perfezione era interpretato come simbolo di 

debolezza. Pertanto gli dèi dei filosofi non amano, non si muovono a compas-

sione e non guardano all‟uomo, mentre l‟amore, per il francescano, trova la 

sua massima espressione nella creazione, che più che dall‟intelletto “pensan-

te”, nasce dalla “volontà donante”2.  

Il Pacioli si pone sulla scia della citata scuola etico ed economica france-

scana, il cui approccio etico-politico e socio-economico francescano riguarda 

la “grazia del lavoro”. Fin dalle origini del loro ministero i Francescani, di 

conseguenza, hanno modellato la loro vita tenendo presente la decisa indica-

zione di S. Francesco di esercitare una professione debitamente appresa nella 

società. Infatti, nella Regula non bullata”, al cap. XVII, egli ripartisce la fra-

ternitas dei suoi frati in tre categorie: fratres oratores, frates predicatores et 

fratres laboratores.  

L‟intento era quello di collaborare, all‟interno della Chiesa e nel mondo, al-

la costruzione di una società fondata sul Vangelo. La terza sorpresa, forse la 

più eclatante, riguarda il significato da dare a domina paupertas che si inseri-

sce in un contesto storiografico più ampio, rilegge il pensiero economico me-

dievale e tardo-medievale alla presenza massiccia e importante di autori fran-

cescani nel campo della costruzione di un modello interpretativo socio-

economico nella societas cristiana.  

Da più parti molti studiosi si sono chiesti come è possibile che l‟Ordine 

della povertà assoluta sia quello che più esplicitamente e compiutamente si sia 

occupato di scrivere sulla mercatura, la ricchezza, la moneta, il prestito a inte-

resse, il cambio monetario3.  

Fu ragionevole per il Pacioli pensare che Dio ha fatto ogni cosa con misu-

ra, elaborandolo con la categoria che si esprime nella proporzione e 

nell‟ordine. Egli non disgiunse le scienze matematiche con la filosofia, perché 

l‟armonia è proporzione, inserita nel disegno del creatore, di Dio.  

La formula matematica, la ragionevolezza del processo aritmetico, le pro-

porzioni delle figure geometriche in Pacioli non furono soltanto una questione 

di certezza di formule, di proporzioni, di altezza, grandezza o spazio delle fi-

                                                           
2
 TODISCO O., Lo stile del pensare fancescano, SF, a. XCIV (1997), pp. 331-338. 

3
 BAZZICHI O., Economia e scuola francescana. Attualità del pensiero socio-economico e 

politico francescano, Libreriauniversitaria.it, Padova 2013, pp. 15-16 
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gure geometriche, attraverso un percorso che si limitava alla constatazione e 

alla dimostrazione del visibile4. Al contrario, per lui non era rilevante andare 

oltre e scoprire che cosa fosse presente intrinsecamente nell‟idea di ordine, di 

armonia, di bellezza, creata ed ottenuta attraverso l‟uso della ragione.  

Il Pacioli esaltando in perfetto umanesimo le scienze di cui si occupò e il 

rapporto tra la perfezione numerica e geometrica, non poté dimenticare che 

con la bellezza vi era anche il “vulnus”, ovvero la ferita del peccato originale. 

Il frate in tutto ciò che ha affrontato nelle sue opere con professionalità e com-

petenza, ricordava attraverso i passaggi, le spiegazioni e la conseguenzialità 

delle sue dimostrazioni, che la cultura non poteva essere finalizzata solo a so-

luzioni concrete ma, oltre a queste, dovesse aprire il cuore dell‟uomo attraver-

so la dimensione umana a ciò che fosse bello, vero, giusto e proporzionato.  

Nelle sue pubblicazioni constatò che l‟armonia che ne emergeva non fosse 

immediatamente finalizzata ad un risultato concreto, altrimenti si sarebbe svi-

lito tutta la funzione della cultura capace di liberare l‟uomo dall‟ignoranza.  

Al contrario, il fattore di crescita culturale che dava all‟uomo il ruolo cen-

trale delle sue conoscenze, gli avrebbe permesso di acquisire quelle conoscen-

ze che sarebbero state capaci di creare le condizioni in modo tale che gli a-

vrebbe permesso di giungere all‟armonia umana che rimandava a quella che, 

per eccellenza, viene da Dio5.  

Partendo dalla centralità dell‟uomo, l‟assunto di fondo è che la vita econo-

mica dovette essere vissuta nella logica della condivisione e ciò indusse i fran-

cescani ad interessarsi all‟economia, pur vivendo in povertà, e a dar vita ad 

una sorta di democrazia economica, promuovendo un‟effettiva partecipazione 

da parte dei soggetti al soddisfacimento dei loro bisogni economici: nascono i 

“Monti di Pietà”.  

La sequenza è data dal rispetto delle leggi del mercato, la cui presenza non 

fu né arbitraria né anarchica. I bisogni umani e sociali, individuali e collettivi, 

divennero il banco di prova dell‟indole e dell‟efficacia delle leggi del mercato 

e, finalmente, come prologo ed approdo dell‟effettiva partecipazione 

all‟attività produttiva. Questo fu concepito come espressione di libertà secon-

do la logica non del profitto o della pura accumulazione, bensì del bene comu-

ne, nel quadro di un coinvolgimento di istituzioni e cittadini, ricchi e poveri, 

ognuno in base alle proprie potenzialità e secondo le effettive disponibilità6. 

                                                           
4
 D‟AMORE B., Matematica, stupore e poesia, Giunti Editore, Firenze 2009, pp. 19-21. 

5
 PEROLI E., Dio, uomo e mondo. La tradizione etico-metafisica del platonismo, Vita e Pen-

siero, Milano 2003, pp. 173-187. 
6
 Siamo proprio negli anni in cui nascono i “Monti di pietà” che dimostra come la visione cri-

stiana della finanza si sia sviluppata con il francescanesimo. S. Francesco non usò il denaro, 

ma sapeva che la città aveva bisogno del denaro e quindi i suoi frati fornirono delle regole, ov-
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2.2 La scuola etica ed economica francescana  

 

I pensatori francescani si sono fatti portatori di un‟analisi sul buon uso del-

la ricchezza, coinvolgendo tutti gli aspetti della vita sociale e religiosa nei se-

coli XIII, XIV e XV. Per comprendere come si sia potuto verificare un simile 

paradosso storico e “ideologico”, è bene ricordare che i Francescani sono nati 

per essere in mezzo alla gente, per condividere con essa il vivere quotidiano e 

le fatiche del lavoro, conciliando l‟attività spirituale con la pratica pastorale 

della realizzazione del bene comune. All‟”ora et labora” benedettina si matu-

ra il “prega lavorando e lavora pregando”: da qui la loro particolare attenzio-

ne per i temi della produzione e distribuzione della ricchezza.  

Ricordiamo il penultimo capitolo dell‟opera allegorica Sacrum commercium, 

di autore ignoto e di controversa datazione, ma che certamente appartiene al nu-

cleo delle Fonti Francescane, in cui i frati mostrano a domina paupertas il loro 

stile di vita: «La condussero su di un colle e le mostrarono tutt‟intorno la terra 

fin dove giungeva lo sguardo, dicendo: questo, signora, è il nostro chiostro». 

Poveri di ogni cosa, ma signori del mondo, ed è questa la risposta dei frati a 

“Madonna Povertà” che aveva chiesto loro di mostrarle il chiostro.  

                                                                                                                                                 
vero cercarono di far comprendere che il denaro andava usato con giustizia, perché chi lo aves-

se investito con tutti i rischi del caso, avesse diritto di guadagnare, a condizione che non impo-

verisse l‟altra persona. I “Monti di pietà” sono sorti ad opera dei frati dell‟Osservanza in Italia 

a partire dalla seconda metà del XV secolo, allo scopo di erogare prestiti di limitata entità, oggi 

diremmo “microcredito”, a condizioni favorevoli rispetto a quelle del mercato. L‟erogazione 

finanziaria avveniva in cambio di un pegno, ovvero i clienti, a garanzia del prestito, dovevano 

presentare un pegno che valesse almeno un terzo in più della somma che si voleva fosse con-

cessa. La sua durata di solito, era di circa un anno, qualora fosse trascorso il periodo pattuito se 

la somma non fosse stata restituita, il pegno sarebbe stato venduto all'asta. La funzione dei 

“Monti di pietà” era quella di finanziare persone in difficoltà, fornendo loro la necessaria liqui-

dità. Per questa loro caratteristica, i “Monti” si rivolgevano alle popolazioni delle città, dove 

molti vivevano in condizioni di pura sussistenza ma potevano comunque disporre di beni da 

poter cedere in garanzia. I contadini, invece, di norma non avevano nulla da impegnare se non 

beni indispensabili alla loro attività, come sementi e utensili da lavoro. Questa scelta dei fran-

cescani sui “Monti di Pietà” creò degli screzi e confronti duri con i poteri forti delle città, ma 

che in ogni caso giunsero ad accordi per dare inizio alla loro attività di prestito a un interesse 

“giusto”. Considerazioni circa i confini tra lecito e illecito, morale e immorale in merito al li-

vello del tasso d‟interesse nelle operazioni di prestito e di cambio, stavano alla base di questa 

iniziativa che intendeva combattere il prestito ad usura ed impedire da un lato, che gli usurai 

meritassero la sorte eterna dell‟inferno, dall‟altro che i poveri non potessero accedere al credito 

a interesse. Anche nella dimensione economica emerse la visione francescana della realtà che 

parte dal principio della bontà legata alla giustizia, dunque dell‟amore come fondamento del 

valore, quindi dall‟alto verso il basso, da Dio verso l‟uomo. Cfr. GHINATO A., I Monti di Pie-

tà istituzione francescana, PS, a. IX (1972), pp. 7-62; BAZZICHI O., Il paradosso francesca-

no tra povertà e società di mercato. Dai monti di pietà alle nuove frontiere etico-sociali del 

credito, Effatà, Cantalupa (To) 2011, pp. 90-151. 
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Si tratta di un‟espressione di estrema libertà creativa, di una radicale accet-

tazione di stare nel mondo, cioè fare del chiostro l‟orizzonte del mondo, for-

nendo alla gente un paradigma etico-sociale ed etico-politico7. 

Può sembrare paradossale che i maestri francescani dal XIII al XVI secolo, 

conciliando attività speculativa con la pratica pastorale del vivere quotidiano 

vicino alla gente e rigettando il denaro dalla propria vita, si siano scoperti de-

gli economisti di notevole valore, che hanno saputo anticipare alcune acquisi-

zioni teoriche fondamentali.  

Il paradosso, però, è attenuato dalla considerazione per cui l‟impegno fran-

cescano per lo sviluppo di istituzioni pre-capitalistiche era finalizzato non solo 

a non rigettare l‟economia, ma a viverla in un orizzonte di sobrietà e nella lo-

gica della promozione del bene comune.  

Ed è proprio dall‟analisi della parola “paupertas” che nasce nei francescani 

l‟opportunità di occuparsi delle pratiche economiche e di contribuire alla for-

mazione del vocabolario economico occidentale. Essi, attraverso un‟azione 

parenetica e pratica molto efficace sul popolo, riuscirono brillantemente a dare 

una forte accelerazione al sistema sociale e allo sviluppo economico e civile, i 

cui fondamentali principi conservano ancora oggi, nell‟epoca della globalizza-

zione, tutta la loro attualità. La felice intuizione dei Monti di Pietà, poi, elar-

gendo i loro prestiti caso per caso in funzione delle effettive necessità, direm-

mo oggi “microcredito”, possono essere visti come i primi finanziatori del 

credito al consumo e allo sviluppo delle piccole imprese8. 

Il francescanesimo rappresenta nella storia dell‟economia e della società, 

un momento di grande importanza e, al tempo stesso, un paradosso un carisma 

che, da un lato, ha posto al proprio centro il distacco volontario anche materia-

le dai beni come segno di perfezione di vita, dall‟altro, elabora una dottrina, 

che diventa la prima “scuola” economica, da cui emerse il moderno spirito 

dell‟economia di mercato, improntato sull‟etica.  

L‟analisi teologico-culturale e i concetti basilari dall‟utilità sociale della 

mercatura alla produttività del denaro, dal valore economico al giusto prezzo, 

dalla moneta allo scambio, dalla libertà creativa in tutti i campi alla realizza-

zione del bene comune, sono momenti di un progetto antropologico, fondato 

sul dono espresso attraverso quelle attività, l‟economia e la politica, che sem-

brerebbero le due scienze più remote della logica della gratuità. La Scuola 

francescana, invece, attribuisce molta importanza al collegamento tra econo-

mia, politica e felicità, o meglio, al rapporto tra benessere e beni.  

                                                           
7
 DE ROOVER R., L‟economia scolastica e influenza sul pensiero economico del sedicesimo 

secolo a Adam Smith, in La Società, a. VI (2007), pp. 12-42. 
8
 Ivi. 
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Lo studio di questa fenomenologia, mentre rivela un‟intuizione di un‟etica 

economica e politica moderna, esprime pure un disegno di vera e propria an-

tropologia e sociologia francescana. Il nucleo teoretico primigenio parte 

dall‟essere come bene e ritorna all‟essere come dono, nel quadro di una pre-

senza gratuita di Dio, vissuta da S. Francesco, da S. Bonaventura e dai succes-

sivi confratelli, quale modalità particolare di vedere, sentire, partecipare e ce-

lebrare la vita in comune.  

Per S. Francesco, come per S. Bonaventura, Dio è dovunque e allo stesso 

tempo in nessun luogo. È alla fine della strada della conformità a Cristo e del-

la contemplazione mistica, ma è anche là, sulla strada, vicino a coloro che lo 

cercano, anche nella profondità di ogni creatura. Di conseguenza, l‟umanità 

dovrebbe estendere l‟etica, la carità e la giustizia a tutto l‟universo quale epi-

logo obbligato di fraternità umana e di relazione sociale. Infatti, per S. Bona-

ventura, non è sufficiente la sola giustizia per salvaguardare l‟integrità 

dell‟ordine sociale e sopprimere gli abusi della proprietà privata, ma ci vuole 

l‟appoggio della carità, cioè di un amore che non sia solo naturale, ma sia ca-

pace di elevarsi al di sopra degli interessi terreni. 

Gli influssi socio-economici della Scuola francescana medievale e tardo-

medievale nell‟evoluzione del pensiero economico, geograficamente partì dal-

le “città-stato” italiane, e, dal punto di vista epistemologico, dalla tradizione 

francescana, attraversando i secoli e i territori, portando con sé dei lessici eco-

nomici, pratiche e strumenti per l‟allargamento dei mercati, per il funziona-

mento della banca, per la gestione del prestito e dell‟interesse. Pertanto, nelle 

città italiane, a partire dalla Toscana, sorsero contemporaneamente come se-

gno emblematico di sviluppo socio-economico e solidale il palazzo del gover-

no, quello delle corporazioni dei settori, la piazza centrale del mercato, le 

chiese con la cattedrale ed il duomo, i conventi, i Monti di Pietà, le mura. Fu 

questo un sistema economico nel quale gli scambi avvennero in un contesto di 

solidarietà e condivisione per il bene comune della città, dove la pratica delle 

virtù civiche consentì l‟attenuazione delle disuguaglianze l‟assunzione della 

responsabilità nella gestione dei beni pubblici e comuni, la serietà del lavoro 

ben fatto, l‟orgoglio dell‟essere utili alla comunità9. Il principio che sosteneva 

questo agire, lo chiameremmo in modo generale di “sussidiarietà”, che può 

essere definito come quel principio regolatore secondo il quale, se un ente in-

feriore è capace di svolgere bene un compito, l‟ente superiore non deve inter-

                                                           
9
 BAZZICHI O., Dall‟economia civile francescana all‟economia capitalistica moderna. Una 

via all‟umano e al civile dell‟economia, Armando Editore, Roma 2015, pp. 132-134 
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venire, ma può eventualmente sostenerne l‟azione, sottolineando soprattutto il 

ruolo della famiglia e dei corpi intermedi in tutti i settori della società10. 

Come spesso richiamato, nel XIII e XIV secolo la ripresa dell‟economia e 

del commercio rischiava di lasciare milioni di poveri involontari a fare la fame 

se non si fossero create fonti di finanziamento nuove e stabilì, in sostituzione 

del prestito a usura e del guadagno disonesto. I Francescani, che avevano scel-

to la povertà volontaria come luogo teologico, non potevano rimanere indiffe-

renti di fronte a questa emergenza ed analizzarono necessariamente, oltre la 

povertà, anche la ricchezza, e scoprirono un discorso tutto nuovo da elaborare 

sull‟economia.  

Si guardò al capitale, al denaro e alle condizioni perché potesse circolare 

per il bene comune e, per questa ragione, lo stato, la società, la politica, il 

mercato, l‟economia per la visione francescana dovevano camminare insieme 

per conseguire questa finalità. Allo stesso tempo, nello spazio geo­politico eu-

ropeo, tra il XIII e il XV secolo, operava una folta schiera di esponenti france-

scani itineranti, che contribuì alla costruzione etico­sociale della comunità po-

litica. Molti frati, che si muovevano da un capo all‟altro dell‟Europa, sviluppa-

rono un paradigma lessicale socio­economico e politico, un codice genetico 

francescano che promosse iniziative di sviluppo, aiutando i poveri a riscattarsi 

socialmente attraverso il proprio lavoro.  

                                                           
10

 È anche vero che il principio di sussidiarietà nasce come principio di organizzazione sociale 

e che la prima comparsa come costrutto teorico dettagliato e strutturato si può far risalire, ap-

punto, alla dottrina sociale della Chiesa cattolica. Ci riferiamo al primo documento che si e-

spresse in questi termini ed è stata l‟enciclica Rerum Novarum (1891) di Leone XIII. Una for-

mulazione più esplicita del principio compare nell‟enciclica Quadragesimo Anno (1931) di Pio 

XI, in cui la Chiesa si espresse nuovamente su questo tema, sviluppando la linea anti-statalista. 

In particolare questa enciclica mette in evidenza la necessità che lo stato eserciti correttamente 

i suoi poteri, senza invadere le competenze dei corpi intermedi e nel rispetto del principio di 

sussidiarietà. Questo venne definito nel 1961 da Giovanni XXIII con la lettera enciclica Mater 

et magistra, dove vi è un esplicito riferimento ai poteri pubblici, che devono essere attivamente 

presenti allo scopo di promuovere, nei debiti modi, lo sviluppo produttivo in funzione del pro-

gresso sociale a beneficio di tutti i cittadini. La loro azione, che ha carattere di orientamento, di 

stimolo, di coordinamento, di supplenza e di integrazione deve ispirarsi al principio di sussidia-

rietà. A distanza di ulteriori trenta anni la dottrina sociale della chiesa venne di nuovo orientata 

all'organizzazione sociale con l'enciclica Centesimus annus di Giovanni Paolo II, che riaffermò 

le precedenti elaborazioni, fornendo però un'interpretazione attualizzata anche nella terminolo-

gia, in cui le disfunzioni e i difetti dello Stato assistenziale derivano da un'inadeguata compren-

sione dei suoi propri compiti. Anche in questo ambito deve essere rispettato il principio di sus-

sidiarietà, in cui una società di ordine superiore non deve interferire nella vita interna di una 

società di ordine inferiore, privandola delle sue competenze, ma deve piuttosto sostenerla in 

caso di necessità ed aiutarla a coordinare la sua azione con quella delle altre componenti socia-

li, in vista del bene comune. Cfr.  DOSSETTI G., Scritti politici, Marietti, Genova 1995, 

pp.346-375. 
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Nei loro discorsi e nelle loro azioni affrontarono nodi centrali del “farsi 

comunitario”. Ci riferiamo all‟inclusività, all‟appartenenza, alla reciprocità, 

alla gratuità, al dono e alla fraternità a cui seguirono la legittimità e l‟agibilità 

del mercato, degli scambi e del denaro. Quindi, appare un paradosso, ma è 

proprio dall‟analisi della parola paupertas che nasce in essi l‟opportunità di 

occuparsi delle pratiche economiche e di contribuire alla formazione del voca-

bolario economico occidentale11.  

La fecondità del pensiero socio-economico e politico francescano si sviluppò 

con i seguaci di San Francesco quali S. Bonaventura, Pietro di Giovanni Olivi, 

Ugo di Digne, Giovanni Duns Scoto, Alessandro Bonini di Alessandria, John 

Peckham, Gerardo di Odone, solo per citarne alcuni. L‟analisi sulla povertà per-

sonale si allargò all‟ordine politico-sociale ed economico della società, pertanto 

la sfera governativa della civitas, quella economica e quella evangelica, pur co-

stituendo tre gradi differenti di perfezione individuale in senso cristiano, si inte-

grano e si completano nell‟organizzazione istituzionale e sociale.  

Parole chiave del lessico francescano come dono, gratuità, condivisione, 

primato del bene sul giusto, fraternità, bene comune svolsero un ruolo deter-

minante nel passaggio dal feudalesimo alla modernità; altrettanto decisive ap-

paiono nell‟attuale passaggio dalla modernità alla cosiddetta post-modernità.  

Ma il termine-concetto che, allora come oggi, meglio di ogni altro esprime 

questa svolta è quello di fraternità, non nel significato assunto dalla Rivolu-

zione francese, che ben presto lo ha cancellato dal suo vocabolario politico-

economico, ma nel senso di complemento e di superamento del principio di 

solidarietà. Infatti, mentre la solidarietà è il principio di organizzazione sociale 

che consente ai disuguali di avvicinarsi o raggiungere gli uguali, la virtù di 

fraternità, fondandosi sul principio del dialogo e della relazione, consente agli 

uguali di essere diversi, ovvero permette a persone diverse, ma uguali in digni-

tà e diritti fondamentali, di esprimere e realizzare diversamente il loro piano di 

vita, o il loro carisma personale e sociale.  

Una società dove regna la fraternità è anche solidale, ma non viceversa: La 

domanda è come è possibile conciliare una visione della vita e della società 

fondata sull‟agape, dal greco αγαπαω, ovvero rispetto fraterno basato su bene-

volenza, sollecitudine, petizione. L‟avvento dell‟economia di mercato avven-

ne, quindi, a tutti gli effetti, in un contesto sociale profondamente intriso di va-

lori cristiani12. È ormai convinzione comune che la società agapica non fu una 

breve parentesi nel panorama storico del cattolicesimo, legata soprattutto alla 

visione francescana. Al di là che la maggioranza degli storici del pensiero e-
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 Ivi. 
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 Cfr. BRUNI L., L‟ethos del mercato, Mondadori, Milano 2010, pp. 76-93. 
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conomico ritengano che il tema sia solo di interesse sociologico, la questione 

di come “mercato” ed “agape” possano convivere non è una questione vellei-

taria a livello generale di sviluppo delle idee. Va ricordato che, a partire dal 

XIII e XIV secolo, in Europa si formò un fermento di idee, accompagnato 

dall‟insorgere di fiorenti realtà urbane, che posarono le fondamenta di un nuo-

vo paradigma socio­economico, ancora oggi particolarmente interessante per 

riflettere sui meccanismi dei nostri sistemi produttivi nella creazione della ric-

chezza e del benessere. Per questo motivo seguire l‟evoluzione storica di come 

sia stato aggirato il divieto del prestito ad interesse è di fondamentale importan-

za lo è scoprire ed individuare le radici teoriche e valoriali, e in che modo gli au-

tori francescani del tempo riuscirono a chiudere il passato e far compiere un 

passo significativo verso la scienza economica. Occorre precisare subito che, 

nella storia, il termine “usura” non è un concetto statico del suo significato, in-

fatti, andò evolvendosi nel corso dei secoli fino a diventare comprensivo di 

qualsiasi interesse richiesto in uno scambio commerciale o di denaro. In estrema 

sintesi si può affermare che esso, da interesse eccessivo nei confronti degli indi-

genti, diventa, ad opera dei teologi e dei canonisti, coincidente con l‟interesse13.  

Adottando un‟esemplificazione assai schematica, possiamo dire che sono 

tre i settori del credito in cui si ritiene lecito il pagamento di un interesse, an-

che se non esiste una posizione lineare ed univoca dei vari pensatori. Il primo 

è quello delle attività finanziarie legate al commercio internazionale, inteso 

come impiego di denaro potenzialmente produttivo perché investito in attività 

commerciali e per utilità pubblica. In questo caso l‟interesse è una forma di 

compensazione per “lucrum cessans” o “damnum emergens”. Il secondo 

grande settore del credito che la tradizione cristiana stabilisce come lecito è 

quello legato alla proprietà fondiaria, le rendite agricole e pecuniarie. Per la 

maggioranza dei teologi si tratta di contratti che nulla hanno a che vedere con 

il prestito, perché l‟oggetto della transazione non è il denaro in quanto tale, ma 

il diritto a percepire una rendita in denaro. Nel terzo settore si annoverano 

quelle forme di prestito ad interesse legate alle esigenze fiscali dei Comuni o 

degli Stati, quali il debito pubblico e la compravendita dei relativi titoli e quel-

lo tipicamente francescano dei Monti di Pietà.  

Nel XIII secolo la tesi della proibizione morale, canonica e civile del pre-

stito ad interesse era rigidissima. Tutti gli autori di summae teologiche, di ma-

nuali per confessori, quasi tutte le fonti normative civili e la totalità delle nor-

me canoniche proibivano l‟usura14. Occorre partire dall‟assunto che nel Me-
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 NUCCIO O., La storia del pensiero economico italiano, LUISS University Press, Roma 

2008, pp. 23-40. 
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dioevo la filosofia è cristiana e riconosce il primato della teologia, cui è fun-

zionale ogni altra forma di sapere15. Per molti secoli l‟economia è stata parte 

integrante del discorso teologico, il quale ha concorso a formarne l‟intelaiatura 

teorico­istituzionale. Nel basso Medioevo e, in particolare, tra il XIII e XIV 

secolo, l‟elaborazione economica ha assunto un rilievo particolare per l‟attiva 

opera soprattutto dei pensatori della scuola francescana16. Esperti nell‟usus 

pauper, fondarono un lessico economico interno al “buon uso delle cose”, di-

stinguendo, a partire dalla riflessione bonaventuriana, i rapporti “necessario ­ 

superfluo”, il possesso dalla proprietà e l‟interesse dall‟usura. Mentre la scuola 

tomista, con a capo S. Tommaso, si concentrò sui problemi derivanti dal “mu-

tuo”, la scuola francescana introdusse i concetti di “capitale”, “industria”, 

“mercato”, “equo interesse”, “valore economico”, “giusto prezzo”, “sconto”, 

“cambio”, “valore antropologico del lavoro”, capaci di esprimere i codici rap-

presentativi dell‟agire economico e commerciale e i modelli attraverso i quali 

interpretare la metamorfosi profonda della società17. Chiedere un interesse per 

l‟utilizzo di una somma prestata in mutuo, significava vendere al debitore par-

te del frutto della propria industria. Il lessico sulla funzione del “bonum com-

mune” costituisce lo spazio economico come capacità di modulare e com-

prendere i significati della realtà in funzione del “bene vivere”, quel bene che 

include il vero e per il quale, solo in quel modo, si può parlare di vero bene18.  

Pertanto, i pensatori francescani, attraverso una elaborazione teoretica ed 

un‟azione pratica, suggerite dal vivere quotidiano in mezzo al popolo ed alle 

sue esigenze materiali e spirituali, iniziano a costruire le fondamenta del si-

stema socio­economico ed etico­politico. In questo senso si può parlare di una 

vera e propria scuola di pensiero francescano anche in campo eti-

co­economico, nella cui analisi si trova la connessione tra produttività del ca-

                                                                                                                                                 
tere l‟interesse del denaro imprestato, perché equivale a vendere una cosa che non esiste; ne 

deriva una disuguaglianza e questa compromette la giustizia». L‟appunto che si può addebita-

re alla tesi dell‟aquinate è quello di rimanere nell‟astrattezza e lontano dalla realtà so-

cio­economica. E soprattutto non ipotizza alcun legame tra l‟uso della moneta e l‟esercizio di 

un‟attività mercantile, che potrebbe rendere il denaro non “sterile”, come è invece secondo la 

rigorosa concezione aristotelica “nummus non parit nummo”. Il Concilio Lateranense IV del 

1215, pur condannando l‟usura, per lo meno distingue le pratiche creditizie in uso nella prassi 

ebraica di impadronirsi dei beni della Chiesa. In questo senso l‟usura apparve più come rappre-

sentazione emblematica dell‟economia “infedele”. Cfr. BAZZICHI O., Dall'economia civile 

francescana all‟economia capitalistica moderna, cit., pp. 88-92. 
15

 TODISCO O., Lo stupore della ragione. Il pensiero francescano e la filosofia moderna, cit., p. 79. 
16

 SPICCIANI A., Capitale e interesse tra mercatura e povertà nei teologi e canonisti dei se-

coli XIII e XIV, Jouvence, Roma 1990, p. 14. 
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 NUCCIO O., Il pensiero economico italiano, tomo II, Gallizzi, Sassari 1987, pp. 1469­1568. 
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 TODISCO O., Lo stupore della ragione. Il pensare francescano e la filosofia moderna, cit., 

p. 118 e segg. 
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pitale e produttività del lavoro. Tale principio teologico­economico costituisce 

un orientamento importante, poiché ha anticipato l‟idea moderna che il princi-

pale produttore di ricchezza non è il capitale, inteso in senso marxista, ma il 

“capitale umano”, nel senso di abilità umana, conoscenza, competenza, inizia-

tiva, creatività, innovazione.  

Risultano centrali i concetti del capitale in relazione al lavoro, del valore e-

conomico di uso della filosofia scotista in relazione alla creatività ed alla meto-

dologia individualista, il pensiero di Okham in relazione alla potenzialità, allo 

stupore ed al valore della ragione umana come ponte e dialogo per la conquista 

della modernità, del riconoscimento del “legittimo interesse” di Alvaro Pelagio 

per ricompensare il lavoro dei negotiatores in relazione alle necessità della vita. 

Insomma, un patrimonio di intuizioni e di idee, che ha contribuito ad elaborare, 

sul piano dottrinale, una teologia economica e, conseguentemente, ad esercitare 

nella prassi un‟influenza positiva per il superamento delle difficoltà giuridi-

co­morali derivanti dalla condanna dell‟usura, cercando di rimuovere dal punto 

di vista epistemologico l‟ostacolo che impediva il sorgere e lo sviluppo del si-

stema economico­finanziario: la dottrina ecclesiastica sull‟interesse.  

Lo spazio economico divenne il luogo fisico e semantico attraverso cui il 

mercato vagliava e costruiva norme etiche, giuridiche, teologiche e sociali 

mediante le quali il popolo poteva riconoscersi, e nel “bonum commune” strut-

turare la “res publica”.  

L‟influsso di questo pensiero teorico­pratico invase rapidamente tutta 

l‟Europa e si è protratto lungo i secoli fino a noi. Protagonisti e fondatori dei 

primi concetti socio­economici, ovvero utilità sociale della mercatura, produtti-

vità del denaro, valore economico e giusto prezzo, mercato monetario furono 

anche se in modo non esclusivo ma significativo, così i teologi francescani del 

XIII e XIV secolo, che formarono la prima “scuola” economica, da cui è emerso 

il moderno spirito del capitalismo sano e dal volto umano, improntato sull‟etica 

e sull‟antropologia sociale. Nella storia del pensiero economico comincia a 

prendere consistenza la convinzione che i frati francescani nelle loro aspre po-

lemiche, sorte nell‟ambito dell‟Università di Parigi prima con i secolari, cioè i 

maestri appartenenti, al clero diocesano e poi anche con i frati domenicani, ab-

biano creato un linguaggio nuovo, quello della povertà funzionale allo sviluppo 

socio­economico; un orizzonte dottrinale e terminologico che, attento alle cre-

scenti complessità sociali e dei relativi problemi di sopravvivenza, produsse una 

strumentazione etica e teorico-pratica a disposizione della politica e 

dell‟economia, quali governanti, mercanti, commercianti e cambiavalute. 
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3. LUCA PACIOLI 

 

3.1 Biografia 

 

Luca Pacioli nacque a Sansepolcro (Arezzo), da Bartolomeo, piccolo alle-

vatore e coltivatore, e da Maddalena di Francesco di Matteo Nuti da Villa Fa-

riccio. I genitori si sposarono nel 1427 e dall‟unione nacquero quattro figli 

maschi, il primo fu Luca, Antonio morto giovane, Ginepro e Ambrogio. C‟è 

da ricordare che questi ultimi due fratelli vestirono l‟abito francescano con-

ventuale, al pari di Luca. Il fr. Ambrogio fu maestro in Teologia, mentre fr. 

Ginepro fu guardiano del convento di S. Francesco a Borgo Sansepolcro tra il 

1472 e il 147319. Scriveva Bernardino Baldi tra le righe della biografia del Pa-

cioli che “fu de la famiglia de Paciuoli ignobile per quanto mi credo e di poco 

splendore” e questo ci permette di presumere che fosse di origini modeste20. 

Tradizionalmente riferita agli anni 1445-1450, in base alle notizie autobiogra-

fiche emerse dalle sue opere, la data di nascita di Pacioli è stata precisata solo 

di recente, infatti nuovi documenti hanno consentito di circoscriverla tra otto-

bre 1446 e ottobre 144821.  

Dopo la morte del padre nel 1459 Luca fu affidato alla famiglia Bofolci, fa-

coltosi e ricchi mercanti di Montecasale e dei figli Piergentile e Conte, che il re-

ligioso ricordò nei tre testamenti redatti rispettivamente a Venezia il 9 novembre 

1508 a Borgo Sansepolcro e gli altri due datati 2 febbraio 1510 e 21 novembre 

1511, in cui Folco di Conte Bofolci vi fu nominato esecutore testamentario22.  

Dovrebbe essere stato educato fin da giovane in una scuola d‟abaco come 

risulta dalla sua scrittura che anche in età adulta apparve come una “mercante-

sca”. Successivamente si trasferì a Venezia alla metà degli anni sessanta del 

XV secolo, dove entrò a servizio di Antonio Rompiasi, mercante alla Giudec-

ca, che accompagnò in molti viaggi di affari, arricchendo così le proprie cono-
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 RICCI I., Fra Luca Pacioli, l‟uomo e lo scienziato con documenti inediti, Sansepolcro 1940, 

p. 10; DI TEODORO F. P., Luca Pacioli, DBI, LXXX, pp. 164-166; PACIOLI L., Divina pro-

portione: opera a tutti gl‟ingegni perspicaci e curiosi necessaria ove ciascun studioso di philo-

sophia: prospettiua pictura sculptura: architectura: musica: e altre mathematice: suavissima: 

sotile: e admirabile doctrina consequira: e delecterassi: co[n] varie questione de secretissima 

scientia, Venetia 1509, c. 23v. 
20

 BONCOMPAGNI B., Intorno alle vite inedite di tre matematici (Giovanni Danck di Sasso-

nia, Giovanni de Lineriis e fra Luca. Pacioli da Borgo San Sepolcro) scritte da Bernardino 

Baldi, in Bollettino di Bibliografia e di Storia delle scienze matematiche e fisiche pubblicato 

da B. Boncompagni, a. XII (1879), p. 421. 
21

 ULIVI E., Documenti inediti su Luca Pacioli, Piero della Francesca e Leonardo da Vinci, con 

alcuni autografi, in Bollettino di storia delle scienze matematiche, a. XXIX (2009), pp. 19-20. 
22

 ASVe, Testamenti, b. 786, f. 201; ASFi, Notarile antecosimiano, b. 17712, f. 231; 6938, cc. 

130r-131r. 
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scenze ragionieristiche e le proprie competenze pratiche nel campo del merca-

to23. Si occupò anche dell‟insegnamento dei fondamenti della matematica aba-

chista ai figli Bartolomeo, Francesco e Paolo Rompiasi, a cui nel 1470 dedicò 

un trattato di algebra ed aritmetica forse scritto con finalità didattiche. Con 

Bartolomeo Rompiasi seguì le lezioni di aritmetica commerciale di Domenico 

Bragadin, pubblico lettore di matematica della Repubblica di Venezia nella 

Scuola di Rialto. Nel 1468 diventò egli stesso pubblico lettore di matematica, 

tra gli anni 1470 e 1471 e, su consiglio di Piero della Francesca, si trasferì a 

Roma dove abitò nella casa del famoso architetto, matematico e filosofo Leon 

Battista Alberti, stringendo con lui una durevole amicizia24. 

L‟inizio del suo insegnamento ci risulta dai volumi dei Consigli e Riforman-

ze, datato 14 ottobre 1477, in cui i magistrati perugini condussero fr. Luca da 

Borgo “ordinis Sancti Francisci” ad insegnare Aritmetica nello Studio di Peru-

gia, con l‟onorario annuo di 30 fiorini, che vennero poi aumentati “a 60”25.  

Rientrato in Italia, dopo l‟esperienza vissuta a Zara in Dalmazia, soggiornò 

a Firenze per poi ritornare a Perugia, richiamato dai magistrati della città che il 

15 dicembre 1486, gli assegnarono un nuovo incarico annuale “ad docendum 

abicum et aritmetricam” con il solito onorario di 60 fiorini26.  
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 L'abaco è un antico strumento di calcolo, utilizzato per effettuare operazioni matematiche e 

il cui uso in Europa durò a lungo. Nel tardo Medioevo fu il matematico Leonardo Fibonacci, 

detto il “pisano” (1175 ca. -1235 ca.), che nel suo Liber abaci del 1202 aveva per primo diffu-

so in Europa le cifre indo-arabe, rendendo più semplici le operazioni di calcolo, e aveva, in-

consapevolmente, inserito nei suoi studi la “successione ricorsiva” (0, 1, 1, 2, 3, 5, 8, …), cioè 

una serie in cui ogni termine è la somma dei due numeri precedenti. Così l‟abaco divenne la 

matematica ad uso del mercante, o meglio una specie di matematica finanziaria dell‟epoca. 

Questa cessò di essere impiegata tra la fine del XVII secolo e l‟inizio del XVIII, con 

l‟introduzione definitiva dei numeri arabi. Cfr. ANTINORI C., Luca Pacioli e la computisteria 

medievale, in Rivista italiana di ragioneria, a. LIX (1960), pp. 143-151; LX (1961), pp. 35-44. 
24

 Disse di lui: «Nostro co(m)patriota (…) con lo quale più e più mesi ne l‟alma Roma, al 

te(m)po del pontifice Paulo Barbo da Vinegia, in p(ro)prio domicilio con lui a sue spesi sem-

pre ben tractato, homo certamente de grandissima perspicacità e doctrina i(n) humanità e re-

thorica, comme apare pel suo alto dire ne la sua op(er)a de architectura». Cfr. PACIOLI L., 

Divina proportione: opera a tutti gl‟ingegni perspicaci e curiosi necessaria ove ciascun stu-

dioso di philosophia: prospettiua pictura sculptura: architectura: musica: e altre mathemati-

ce: suavissima: sotile: e admirabile doctrina consequira: e delecterassi: co[n] varie questione 

de secretissima scientia, Venetia 1509, c. 29v. 
25

 Successive provvisioni ed ordini di pagamento attestano che l'insegnamento del Pacioli in 

quella città, iniziato nel novembre del 1477 e proseguito fino al giugno 1480. Cfr. BONCOM-

PAGNI B., Intorno alle vite inedite di tre matematici, cit., p. 428. 
26

 Elenchiamo in ordine cronologico le città dove egli fu docente, iniziando dalle lezioni tenute a 

Perugia (1477-1480), a Zara e a Roma, Napoli, Perugia e Roma (1488), Assisi e Urbino come 

maestro del duca Guidobaldo di Montefeltro, (1494-1495), poi a Milano alla corte di Ludovico 

Sforza il Moro insieme con l‟amico Leonardo da Vinci, 1496-1498), a Firenze (1500), e di nuovo 

https://it.wikipedia.org/wiki/Calcolo_(matematica)
https://it.wikipedia.org/wiki/Matematica
https://it.wikipedia.org/wiki/Medioevo
https://it.wikipedia.org/wiki/XVII_secolo
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Il matematico insegnò nello Studio Perugino dal 1 maggio 1487 all‟aprile 

del 1488 e in questo periodo conobbe il capitano di ventura Camillo Vitelli, 

originario di Città di Castello, con il quale discusse spesso sulle applicazioni 

della matematica al mondo militare27.  

Lo stesso Pacioli in un suo successivo soggiorno a Roma nel 1489 come 

pubblico lettore alla Sapienza, conobbe Pietro Leoni, nativo di Spoleto, che fu 

professore di medicina pratica a Pisa e Padova, allora ospite del cardinale 

Marco Barbo e, nell‟aprile dello stesso anno, durante una visita al Cardinale 

Giuliano della Rovere28. Il Mancini anticipò la datazione, fissando al 

1488­1489 in uno dei momenti nei quali occupò la cattedra partenopea, quan-

do dovettero tenersi a Napoli i dotti convegni del Pacioli con l‟oratore fioren-

tino Pier Vettori e con il capitano Gian Giacomo Trivulzi29.  

Nel 1493 i superiori dell‟Ordine vollero interrompere i suoi continui cambi 

di residenza e gli ordinarono di rientrare ad Assisi dove vi si fermò per un an-

no. Chiamato dagli Sforza a Milano, lasciò la capitale lombarda in compagnia 

di Leonardo, che lì aveva conosciuto, Pacioli raggiunse Firenze passando per 

Mantova, quindi nel 1500 insegnò di nuovo a Perugia, ma nell‟autunno di 

quello stesso anno ritornò a Firenze, dove stette sino al 1506. Dal 28 luglio 

1505, infatti, risiedette nel convento francescano di S. Croce, insegnando an-

che allo Studio pisano dal 1497 in poi.  

Per quanto riguarda la data della morte questa è sicuramente il 1517, infatti 

nella lettera del 15 aprile 1517 la città di Sansepolcro chiedeva ai definitori del 

Capitolo provinciale dei frati minori conventuali dell‟Umbria l‟elezione a Mi-

nistro provinciale del “rev.do P. conterraneo Maestro Luca Pacioli”. Tuttavia 

la petizione non ebbe esito poiché fu eletto il fr. Mariotto da Montefalco 

(1517-1520), mentre in un‟altra lettera del 20 ottobre dello stesso anno venne 

                                                                                                                                                 
a Perugia, Firenze e Pisa, Venezia (1508). Perugia, Sansepolcro, e in fine ancora a Roma (1515-

1516), chiamato da Leone X che lo stimava come gli altri Pontefici come Sisto IV e Giulio II. 
27

 PACIOLI L., Summa de Arithmetica, cit., c. 2v. 
28

 Ebbe occasione di mostrare a Guidobaldo I, duca di Urbino, giunto a Roma per rendere o-

maggio al nuovo pontefice Innocenzo VIII, alcuni modelli dei cinque solidi regolari ed altri 

“da ditti regulari dependenti”, solidi già da lui stesso costruiti per monsignor Pierre de Valeta-

riis, vescovo di Carpentras, abitante nel Palazzo Orsini in Campo de‟ fiori. Di un ulteriore in-

carico nel ginnasio di Napoli come lettore ci informa il Pacioli ed è confermato dal Papini e 

dovrebbe collocarsi dopo il 1490 e non oltre il 1494. Cfr. IANNELLI P., Lo Studio teologico 

OFMConv nel San Lorenzo Maggiore di Napoli: cenni storici e serie dei reggenti, lettori e 

studenti (1488-1848), guardiani del convento (1482-1990), Miscellanea Francescana, Roma 

1994, p. 50. 
29

 PAPINI N., Minoritae Conventuales Lectores Publici artium et scientiarum, cit., p. 170; 

XXXG. MANCINI, L‟opera De corporibus regularibus di Pietro Franceschi detto Della Fran-

cesca, usurpata da fra Luca Pacioli, in Memorie della R. Accademia dei Lincei, classe di 

scienze morali, storiche e filologiche, XIV (1915), p. 476 
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ricordata la “bona memoria di Maestro Luca” e da ciò se ne deduce l‟avvenuta 

morte tra aprile e ottobre del 151730. 

 

3.2 Le opere 

 

Egli non è stato un matematico in senso stretto, anzi lo definiremmo un en-

ciclopedico, che spaziò dalla teologia alla filosofia, dal platonismo umanisti-

co-francescano alla cosmografia, dalla scienza matematica alla prospettiva, 

dalla geometria all‟architettura. È questo sincretismo di saperi e di rimandi 

concettuali che lo affascinò e lo incuriosì.  

I rapporti con la nascente “rivoluzione” mercantile, che il pensiero della 

scuola francescana aveva contribuito a far nascere e ad affermarsi a Firenze, a 

Venezia, a Pisa, a Milano, a Bologna, a Roma, a Perugia, a Napoli e nelle 

molte città italiane dove ebbe modo di insegnare, gli valsero l‟appellativo di 

“ragioniere di Leonardo”. Nel 1494 pubblicò a Venezia la sua Summa de a-

ritmetica, geometria, proporzioni, et proporzionalità, che costituisce il primo 

trattato generale di aritmetica con elementi utilizzati dai mercanti, di algebra 

pubblicato a stampa. Si basa soprattutto sugli scritti di Leonardo Fibonacci è 

composto di due parti, la prima riguardante l‟aritmetica, la seconda la geome-

tria. Ogni parte è divisa in “distinzioni”, “trattati” e “articoli”, egli getta le ba-

si per i più importanti sviluppi delle scienze matematiche che ebbero luogo di 

lì a poco in tutta Europa. Si tratta di un‟opera di carattere enciclopedico dove 

si incontrano codificati i fondamenti matematici del mondo moderno, insom-

ma è un testo che rappresenta non solo il vertice della scienza dei numeri rina-

scimentale, in un momento in cui la matematica araba trovava una sintesi con 

la conoscenza antica da poco riscoperta, ma anche una delle pietre miliari nel 

cammino dell‟economia o come si dice oggi “business” moderno. Il testo ebbe 

larghissima diffusione e notevole influenza e che contiene anche molte notizie 

autobiografiche e divagazioni di carattere extra-matematico, è stato fonte di 

ispirazione per dare le basi pratiche e teoriche alla moderna scienza della ra-

gioneria e dell‟economia aziendale. Tratta di numeri interi e frazionari, calcolo 

degli interessi, la tenuta dei libri a partita doppia, accenni a quello che diverrà 

poi il calcolo delle probabilità.  

Il Trattato della “partita doppia” è l‟XI della “nona distinctio”, da cui la 

denominazione latina “Tractatus XI: Particularis de Computis et Scripturis”. 

Pacioli decise di intraprendere questo tractatus, affinché i sudditi del duca di 

                                                           
30

 RICCI I., Fra Luca Pacioli, l‟uomo e lo scienziato con documenti inediti, cit., p. 24; Brevis 

conspectus seraphicae provinciae Umbriae S.P.N. Francisci Ordinis fratrum minorum conven-
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Urbino conoscessero un argomento tanto utile alle loro attività commerciali. Il 

Trattato inizia elencando le tre prerogative di un “vero mercante”: il capitale, 

la competenza in “ragioni e computi”, la capacità di disporre “conti e scriptu-

re”. Dopo, Pacioli si occupò dell‟inventario mediante il quale elencare tutti i 

beni mobili e immobili: esso deve essere redatto in un unico giorno e deve 

contemplare tutti i beni in possesso. È dai contenuti di questa opera che nac-

que quel metodo di rilevazione dei conti pubblici e privati, denominato “parti-

ta doppia”, che fu e rimane strumento insostituibile anche nell‟attuale era in-

formatica e telematica. Pacioli non si limitò alle istruzioni pratiche: afferma 

che lo scopo dell‟uomo d‟affari è fare profitto, ma, seguendo il pensiero socio-

economico della scuola francescana, lo definisce “profitto ragionevole”; quin-

di, suggerisce come fare “buona” impresa, ma anche come tenere la contabili-

tà, come pagare le tasse e come amministrare le spese. Scriveva il Pacioli:  

 

Mai si deve mettere in dare che quella ancora non 

si ponga in avere, e così mai si deve mettere cosa in 

avere che ancora quella medesima con suo ammonta-

re non si metta in dare. E di qua nasci poi al bilancio 

che del libro si fa: nel suo saldo tanto convien che sia 

il dare quanto l‟avere31. 

 

La partita doppia, dunque, è un metodo di scrittura contabile consistente 

nel registrare le operazioni aziendali simultaneamente in due serie di conti, 

principio della duplice rilevazione simultanea, allo scopo di determinare il 

reddito di un dato periodo amministrativo e di controllare i movimenti mone-

tari-finanziari della gestione. I fatti amministrativi vengono osservati sotto due 

aspetti: l‟aspetto monetario-finanziario, detto anche numerario, e l‟aspetto e-

conomico. La vendita di un bene, per esempio, comporta per l‟azienda il con-

temporaneo sorgere di un credito o di un incasso, aspetto numerario, e di un 

ricavo, aspetto economico e pertanto la scrittura contabile eseguita con il me-

todo della partita doppia deve registrare tali aspetti.  

Luca Pacioli scende anche nel dettaglio, descrivendo le tecniche contabili 

necessarie al mercante: 1) Compilazione degli inventari; 2) Apertura delle 

scritture; 3) Tenuta dei libri contabili; 4) Determinazione dei risultati della ge-

stione; 5) Redazione del bilancio di verifica; 6) Correzione di errori; 7) Tenuta 

della corrispondenza.  

Le regole della partita doppia erano: a) Tutti i creditori si devono mettere al 

Libro dalla tua mano destra e tutti i debitori dalla mano sinistra; b) Tutte le 
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partite che si mettono al Libro debbono essere doppie, cioè, se tu fai uno cre-

ditore, devi darne uno debitore; c) Ciascuna partita, a debito o a credito, deve 

comprendere tre cose: 1) il giorno dell‟operazione, 2) la somma, 3) la causa; 

d) Il giorno in cui è scritto il debito deve essere il medesimo in cui è scritto il 

credito; e) Occorre che il Libro sia sempre tenuto con una stessa moneta, ma 

dentro le partite, si possono indicare tutte le monete che si presentano: ducati, 

fiorini, scudi ecc.; f) Con la moneta con cui hai cominciato il Libro, così biso-

gna terminarlo.  

L‟obiettivo della Summa era di collocare l‟economia nel contesto più am-

pio dell‟umanesimo, da questa filosofia pratica d‟impresa nasce e si sviluppò 

l‟economia di mercato, ossia quel modello di civiltà cittadina onnicomprensi-

va delle categorie sociali, dove le attività di mercato sono orientate al bene 

comune, ovvero a quell‟umanesimo socio-economico, fondato sulla reciproci-

tà, sulla cooperazione sociale, sullo sviluppo solidale della vita di relazione e 

comunitaria32.  

 

3.3 Conseguenze dell’applicazione della partita doppia all’economia 

 

Il Pacioli può essere considerato un educatore della scienza economica ap-

plicata all‟attività mercantile che trattò con accuratezza per ciò che concerneva 

le operazioni di cambio, con considerazioni notevoli per quegli anni circa il 

rapporto tra la domanda e l‟offerta di moneta e il loro fluttuare.  

La letteratura si è solo da poco interessata a questo aspetto di ordine etico 

della produzione del Pacioli, ma è stato osservato recentemente che il primo 

libro pubblicato in cui ci si occupò di conto e del capitale, includendo anche il 

calcolo dei profitti ricavati dagli affari, sia stato scritto proprio da un cattolico, 
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membro di un ordine religioso che regolava la vita in base al principio cardine 

della povertà, che aveva come centro dell‟economia l‟uomo non il guadagno.  

Il Pacioli sapeva bene che la motivazione del profitto fosse l‟elemento cri-

tico del successo negli affari, ne approvò tale situazione perché conosceva a 

fondo quali comportamenti riprovevoli tanti uomini d‟affari mettevano in atto 

per raggiungere il successo economico. Infatti i commercianti e gli economisti 

del tempo, non esitavano a tenere due libri dei conti, uno da mostrare ai com-

pratori e l‟altro ai venditori. Espose nei capitoli della Summa anche la propria 

concezione di alcuni fenomeni economici legati spesso alle scelte di mercato. 

Così il Pacioli, seguendo la scuola etico ed economica francescana, reinterpre-

tò l‟economia come un autentico luogo di solidarietà sociale33.  

Il contesto politico ed economico in cui si trovò a vivere il religioso france-

scano, registrarono un forte incremento degli sviluppi della produzione agrico-

la e di quella manifatturiera. Essi appaiono strettamente collegati all‟attività 

che costituì in quel tempo il vero motore di tutta l‟economia: il commercio. 

Questa attività nel secolo XVI, comportò al livello più basso degli scambi in 

natura o l‟uso di monete piccole di metallo per lo più rame. Per quanto larga-

mente praticata tale attività commerciale aveva un‟importanza meramente lo-

cale. È il grande commercio che operava con monete auree e argentee, in uno 

spazio inter­regionale o internazionale, a dover essere considerato la forza di-

namica dell‟economia europea cinquecentesca ed è a tale commercio che oc-

corre guardare per capire le fasi ascendenti e discendenti di tale economia34.  
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 Non dimentichiamo che il Pacioli attribuì un notevole valore sia a chi gli aveva insegnato 

inizialmente a Venezia “abaco e quaderno”, sia a se stesso, che con chiarezza e precisione da-
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probabilmente rielaborandoli quando li mise per iscritto, quelli delle lezioni che aveva tenuto 

in tante sedi accademiche.  
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 Già negli ultimi secoli del Medioevo si era affermato, distinto da artigiani e contadini, il ceto 

mercantile, dal cui spirito di impresa erano nate le più diverse correnti di traffico per via mare 

o terra. Agli inizi del secolo XVI, anche se il quadro geografico dei commerci va allargandosi, 

con le rotte oceaniche verso le Americhe o estremo Oriente, gli assi collegavano il Mediterra-

neo al Baltico e l‟area ottomana all‟Europa atlantica, ora diventati quelli su cui si svolgevano i 

traffici più intensi e redditizi. I mercanti, con imprese individuali e familiari o uniti in società, 

trafficavano di tutto dalle spezie orientali alle lane inglesi o spagnole, dalla seta orientale ai 

tessuti delle Fiandre, dalle materie tintorie ai metalli grezzi o lavorati e alle vetrerie dai cereali 

al legname. L‟organizzazione dei commerci e dei mercati continuò quella già messa a punto 

nell‟ultimo Medioevo ed i mercanti dalle loro sedi centrali stesero una rete in diversi luoghi più 

diversi di produzione o di vendita delle merci. Per ovviare al disagio e al pericolo di trasferire 

da un mercato all‟altro la quantità di moneta necessaria alle operazioni commerciali, avevano 

perfezionato gli strumenti di pagamento fiduciario, quali le lettere di cambio e di accredita-

mento. Cfr. PRANDI A., L‟età moderna, SEI, Torino 1992, pp. 19-20. 



Luca Pacioli: l‟uomo, l‟economista, il matematico 

 
50 

 

Dalle fortune in moneta preziosa accumulate con il commercio era sorta 

anche l‟attività bancaria, che già fiorente in centri italiani nei secoli XIV e 

XV, in particolare a Firenze, venne praticata nel secolo XVI in tutta Europa. 

Le imprese bancarie del cinquecento poterono essere centri di raccolta di capi-

tali e di risparmi soprattutto in azione nelle grandi operazioni di prestito.  

Come tali, si erano particolarmente affermati, già nel secolo precedente, in 

Italia il Banco dei Medici a Firenze o il Banco o Casa di San Giorgio a Geno-

va. Durante il secolo XV gli vennero affiancati, e spesso sopravanzati, mer-

canti e banchieri spagnoli, fiamminghi e tedeschi35. In quello successivo i cen-

tri commerciali e finanziari si moltiplicarono soprattutto sulla costa atlantica, 

da Siviglia a Lisbona, da Bordeaux a Nantes da Londra ad Anversa e ad Am-

sterdam, si creò una catena di empori che finirono per subordinarsi ai centri di 

redistribuzione collocati nel continente interno, come Lione o Norimberga, per 

controllare gli antichi mercati di grano del Baltico e del Mare del Nord da 

Danzica a Brema e mettere progressivamente in crisi i fiorenti centri mediter-

ranei, quali Genova e Venezia.  

Il grande commercio e le congiunte attività finanziarie furono, senza dub-

bio, in mano di una ristretta cerchia di persone: i mercanti, i detentori e specu-

latori di moneta preziosa da un lato e dall‟altro i loro grandi clienti, quali le 

città, i prelati, i sovrani. Ma fu questa ristretta cerchia a decidere l‟andamento 

dell‟economia europea del secolo ed è al loro livello che si intersecarono con 

vicendevole influenza gli interessi politici e quelli economici.  

Un fatto straordinario contribuì all‟espansione dell‟economia, cioè 

l‟afflusso di metalli preziosi dalle colonie americane. La Spagna fu la prima 

beneficiaria, potendo fruire di ingenti quantità di oro e di argento da trasfor-

mare in moneta corrente ma sperperò questa improvvisa ricchezza. 

L‟abbondanza di metalli preziosi e, quindi, di moneta pregiata portò di rifles-

so, oltre che ad un‟intensificazione dei traffici, all‟aumento dei prezzi36. 

Dove, infatti, la moneta era scarsa, i prezzi tesero, in condizioni normali 

(ossia se non vi fosse stata rarefazione eccezionale dei prodotti come nel caso 

del grano in tempi di carestia), a restare stabili. Là dove abbondava la moneta, 

                                                           
35

 Esemplare il caso dei Fugger, tipici rappresentanti dei grandi uomini d‟affari della prima Età 

moderna. Partiti come fabbricanti di panni di Augusta, agli inizi del secolo XV, si erano prima 

inseriti nel commercio internazionale della lana e del cotone, poi si erano volti a quello delle 

spezie. Infine, nei primi anni del Cinquecento, erano divenuti dei finanzieri che prestavano a 

principi, prelati e soprattutto agli Asburgo, da cui ottennero, come pagamento e garanzia, 

l‟esclusivo sfruttamento delle miniere di rame e di argento del Tirolo, della Boemia e 

dell‟Ungheria. A quale grado fosse salita la loro potenza lo dice il prestito fatto a Carlo V nel 

1519 per l‟elezione imperiale: 550.000 fiorini d‟oro. Cfr. DE MADDALENA A., Moneta e 

mercato nel „500. La rivoluzione dei prezzi, Sansoni, Firenze 1973, pp. 34-87. 
36

 MAURO F., L‟Europa del XVI secolo. Aspetti economici, Mursia, Milano 1974. 
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i prezzi tendevano ad aumentare. Del resto, pur non essendo sensibilmente 

aumentate le disponibilità di preziosi, la fase economica di ripresa iniziata in 

Europa nel secondo quattrocento aveva già dato segni dì mobilità ascendente 

dei prezzi.  

Ma l‟arrivo massiccio, a partire dal secondo decennio del secolo di oro e 

d‟argento americano, ne provocò quel balzo verso l‟alto così vistoso che gli sto-

rici sono soliti chiamare la “rivoluzione dei prezzi”, fenomeno che, dopo avere 

interessato la Spagna tra il 1530 e il 1550, coinvolse l‟intera Europa. Non tutti i 

prezzi entrarono in fase ascendente o, almeno, non tutti allo stesso modo. Furo-

no i cereali, di cui si aveva una domanda urgente e continua ad aumentare mag-

giormente, mentre manufatti di lusso e merci esotiche crebbero più blandamen-

te, essendone limitata la domanda. Si è, infatti, calcolato che i prezzi dei cereali 

nel corso del solo cinquecento quadruplicarono o quintuplicarono.  

È vero, però, che l‟aumento non avvenne dovunque in maniera uniforme e 

simultanea e toccò prima la Spagna e l‟Italia, poi le regioni atlantiche del Nord 

e infine raggiunse l‟Europa centrale e orientale. Qualche profitto dal rialzo dei 

prezzi riguardò anche i contadini se avessero avuto merci da vendere sul mer-

cato, ma ad avvantaggiarsi furono soprattutto nobili ecclesiastici e borghesi 

che poterono mettere in vendita la cospicua parte dei raccolti loro spettante per 

contratto o diritto di signoria, e, accanto a loro, mercanti e banchieri. Sicura-

mente quanti avevano affittato terre a canone fisso per lungo tempo, non ebbe-

ro temporaneamente modo di rivalersi. Ma l‟azione per adeguare i canoni 

all‟andamento torrente dei prezzi o per spremere di più i contadini dipendenti 

si fece quanto mai insistente, soprattutto dalla seconda metà del Cinquecento 

in poi. Va poi detto che se parte dei redditi era destinata ad investimenti pro-

duttivi molta parte lo era in investimenti sterili, si pensi al fasto delle corti e 

delle dimore nobiliari o era incanalato verso l‟abisso delle spese di guerra. I-

noltre, al rialzo dei prezzi corrispose in genere un rialzo inferiore dei salari, 

questi salirono, ma il loro potere di acquisto ebbe la tendenza a diminuire37. 
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 L‟indagine storica ha rivelato, ad esempio, che nella Francia meridionale un capofamiglia 

acquistava con il suo salario nel 1480 circa 30 staia di grano, mentre un secolo dopo ne poteva 

acquistare solo 10. Così l‟antica miseria riprendeva il sopravvento e l‟economia subì un drasti-

co calo di sviluppo economico fino a cadere, nel secondo e terzo decennio del Seicento, in una 

crisi generale. Ecco perché la prima età moderna, sotto il profilo economico, può essere distin-

ta in due periodi, quello ascendente fino agli anni settanta del cinquecento e quello discendente 

fino ai primi decenni del seicento, quando si ebbe divario negativo tra popolazione e disponibi-

lità di derrate. In questo periodo i salari non ressero l‟aumento dei prezzi e, per colmo di sven-

tura, le condizioni economiche precipitarono per il contemporaneo verificarsi di gravissime 

crisi epidemiche, sfavorevoli condizioni climatiche e guerre devastatrici. Salvo rare eccezioni, 

come i Paesi Bassi, si invertì la generale tendenza dell'economia e alla fiducia, se non proprio 

all‟abbondanza, subentrò la penuria e, in particolare presso i ceti umili rurali e cittadini, lo 
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4. CONCLUSIONE 

 

Il fr. Luca Pacioli frate minore conventuale fu un personaggio, culturalmente 

poliedrico, complesso come uomo e religioso. Possiamo affermare che in tutta 

la sua vita, fu sempre con la mente proiettato al riflesso “delle divine proportio-

ni e armonie” dell‟opera creatrice, elaborata nelle proporzioni delle scienze al-

gebriche e matematiche, valide anche nelle applicazioni pragmatiche degli e-

venti e “negozi” umani, come da lui con tanto amore furono studiate e insegnate 

“grazie all‟aiuto di Dio”. Furono probabilmente i contatti a Roma con i frati 

minori conventuali della basilica romana, oltre ai precedenti incontri a Venezia 

e a Padova, come nella stessa città natale nel cui convento di S. Francesco aveva 

appreso le “prime lettere”, e poi soprattutto l‟impegno di un “voto” fatto in pre-

cedenza, che fecero maturare al Pacioli uomo adulto, di scegliere la vita france-

scana, senza sostanziali rinunce per la sua cultura e vocazione all‟insegnamento 

dentro e fuori del convento. Volle essere per vocazione insieme minorita e do-

cente nella famiglia dei frati minori conventuali tra il 1472 e il 1475, ascritto al 

convento natale di Sansepolcro della Provincia dei frati minori Conventuali 

dell‟Umbria, novizio e professo, e poi subito docente pubblico a Perugia (1477-

1480). Egli studiò nel contempo filosofia e teologia a livello accademico conse-

guendone il dottorato il 15 febbraio 1484. In realtà, dopo un breve e doveroso 

avvio scolastico come Lettore e Reggente dello studio accademico nel convento 

di S. Lorenzo maggiore a Napoli (1484-1486), egli intraprese liberamente il suo 

preferito insegnamento di scienze matematiche fuori dagli studi dell‟Ordine nel-

le principali università e altri centri di studio italiani che lo contesero per un in-

tero quarantennio, complessivamente dal 1477 al 1516.  

È stato messo in evidenza come fr. Luca Pacioli oscillasse tra due conce-

zioni antitetiche della matematica una di natura pratica e l‟altra di natura spe-

culativa, in rapporto alla quale egli non esitò ad aderire alle suggestioni del 

platonismo umanistico. Si rivelerebbero in questo i tratti della sua preparazio-

ne scientifica anche se in realtà l‟opera del Pacioli andrebbe giudicata nel suo 

complesso nel contesto culturale del Rinascimento italiano.  

                                                                                                                                                 
spettro della miseria. Connesso allo sviluppo delle attività economico e commerciali era il set-

tore dei trasporti via terra che si mantennero per tutta la prima età moderna infinitamente più 

costosi e rischiosi, specialmente sulle lunghe distanze, data la carenza di strade o l‟abituale cat-

tivo stato in cui erano tenute quelle esistenti. Preferiti erano i trasporti per via fluviale o per 

mare. I fiumi grandi e piccoli, infatti, furono le arterie dei commerci interni, ma la navigazione 

fluviale era spesso costosa per i molti pedaggi locali che dovevano pagare le merci in transito. 

Più comodi e meno costosi furono i trasporti per mare. Infatti, perfezionata la navigazione per 

affrontare i mari interni e gli oceani, fu aumentata la stazza de naviglio fluviale, che permisero 

di trasportare in una sola volta notevole quantità di merci. Cfr. CIPOLLA C., Storia economica 

dell‟Europa pre-industriale, Il Mulino, Bologna 1974, pp. 28-49. 

http://it.wikipedia.org/wiki/Rinascimento
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Pacioli non era un matematico in senso stretto, tanto che egli dichiarò che 

per scienza matematica si dovesse intendere la somma di aritmetica, geometri-

a, astrologia, musica, prospettiva, architettura e cosmografia. Era per lui una 

“summa” di saperi e di rimandi concettuali che lo incuriosì e lo affascinò e gli 

permise di costruire rapporti con la classe mercantile a Venezia, a Firenze, a 

Milano, a Roma, a Perugia e nelle altre città italiane. In questi ambienti ebbe 

modo di insegnare e di frequentare famosi artisti del tempo che lo misero al 

corrente della pratica della pittura e dell‟architettura, lo sollecitarono ad esplo-

rare con la stessa curiosità e senza avvertire alcuna frattura concettuale, i rap-

porti tra matematica applicata e teorica. Insomma fr. Luca Pacioli fu un uomo 

colto, in relazione con i maggiori ingegni e artisti dei suoi tempi, influenzato 

dal neoplatonismo ficiniano, grande divulgatore delle scienze matematiche in 

tutte le declinazioni cogliendone anche gli aspetti esoterici e riunendo nelle 

sue opere la summa del sapere matematico occidentale. Come nessun altro 

seppe sfruttare le possibilità della stampa che, oltre a procurargli fama, diffuse 

i suoi scritti che divennero il punto di partenza per le ricerche successive. 

Questo francescano tanto importante per l‟apporto dato alle scienze mate-

matiche, dopo morto dovette attendere “370 anni di oblio”, quando nel 1876 

venne dedicata a lui la piazza con l‟epigrafe ubicata davanti al convento di S. 

Francesco a Sansepolcro, dove si volle ricordare la personalità e la statura cul-

turale e religiosa del francescano38. Infine un altro significativo riconoscimen-

to è avvenuto nel 1994 quando la Zecca dello Stato italiano coniò una moneta 

commemorativa da 500 lire.   
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 La targa marmorea collocata nel 1878 così recita:  

A LUCA PACIOLI 

CHE EBBERO AMICO E CONSULTORE 

LEONARDO DA VINCI 

E LEON BATTISTA ALBERTl 

CHE PRIMO DIÈ ALL'ALGEBRA 

LINGUAGGIO E STRUTTURA DI SCIENZA 

AVVIÒ IL GRAN TROVATO 

Dl APPLICARLA ALLA GEOMETRIA 

INVENTÒ LA SCRITTURA DOPPIA COMMERCIALE 

DETTÒ OPERE DI MATEMATICA 

BASE E NORMA INVARIATE 

ALLE POSTERE LUCUBRAZIONI 

IL POPOLO DI SANSEPOLCRO 

AD INIZIATIVA 

DELLA SUA SOCIETÀ OPERAIA 

VERGOGNANDO 370 ANNI DI OBLIO 

AL GRAN CONCITTADINO 

PONEVA 

1878 

http://it.wikipedia.org/wiki/Firenze
http://it.wikipedia.org/wiki/Roma
http://it.wikipedia.org/wiki/Perugia
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1. Economia ed etica. L’attualità del Qohelet 

 

È possibile un‟economia pluridimensionale che non si prefigga come unico 

scopo il profitto di un individuo o di un gruppo ristretto di persone? È solo 

uno dei tanti interrogativi intorno ai quali ruota il dibattito attuale sul rapporto 

tra economia ed etica che coinvolge pensatori ed economisti di tutto il mondo.  

A tal proposito è significativa la risposta del premio Nobel per la pace Mu-

hammad Yunus1, che si trova in piena sintonia con la dottrina sociale della 

Chiesa e in particolare di Papa Francesco. Il punto di vista comune consiste 

nella proposta di un superamento delle ideologie che presiedono all‟attuale as-

setto capitalistico, basato sulla ricerca del profitto di pochi; questa logica egoi-

stica non fa altro che arrecare gravi danni all‟economia globale e all‟ambiente 

per cui si rende necessario un radicale ripensamento delle strategie di svilup-

po, perché la ricchezza possa essere distribuita in modo da favorire il maggior 

numero possibile di persone soprattutto nei paesi più poveri.  

Il fondamento teologico delle categorie utilizzate dal Magistero sociale del-

la Chiesa va ricercato, come è noto, nel concetto biblico di “giustizia”, am-

piamente attestato in tutte le tradizioni dell‟Antico e del Nuovo Testamento2.  

In questo contributo si intende sottolineare l‟importanza della riflessione di 

Qohelet, che verte proprio sul problema della ricerca esasperata del “profitto”: 

yitrôn3. È questo un termine desunto dal linguaggio commerciale in uso 

                                                           
1
 Cfr. YUNUS M., Un mondo a tre zeri. Come eliminare definitivamente povertà, disoccupazio-

ne e inquinamento, Feltrinelli, Milano 2018. A suo avviso, nel sistema attuale, che prospera rac-

cogliendo ricchezza dal basso per poi trasportarla verso l‟alto, è impossibile realizzare un'eco-

nomia che tenga conto dei bisogni materiali e spirituali delle popolazioni mondiali. All‟uomo 

capitalista, che agisce solo in vista del profitto personale, dovrebbe subentrare l‟Uomo Naturale, 

che è bidimensionale in quanto è sia egoista sia altruista. Di qui la proposta di realizzare un so-

cial business, che dia alle persone la possibilità di esprimersi nelle imprese trasformando i gio-

vani, che sono di per sé creativi, in imprenditori piuttosto che impiegati “in cattività economica”. 
2
 Cfr. su questi temi FOGLIZZO P., Giustizia e dottrina sociale della Chiesa, in CASALONE C.-

FOGLIZZO P. (a cura di), Volare alla giustizia senza schermi. Un percorso interdisciplinare ol-

tre l'equità, Vita e Pensiero, Milano 2007, pp. 123-142; BOVATI P., La giustizia come supremo 

valore antropologico secondo la Bibbia, in GENCHINI N. (a cura di), Valori politici e valori re-

ligiosi. Un ethos condiviso per la società multiculturale, Messaggero, Padova 2010, pp. 17-46.  
3
 Il termine yitrôn indica il profitto inteso come guadagno economico, ma può essere tradotto 

anche con “vantaggio”, “utilità”. Sull‟uso del termine nel Qohelet, cfr. MAZZINGHI L., Ho 

cercato e ho esplorato. Studi sul Qohelet, Dehoniane, Bologna 2001, pp. 117-155. 
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nell‟epoca tolemaica (III sec. a. C.) alla quale si fa risalire la data di composi-

zione di quest‟ opera così singolare e anche straordinariamente attuale4.  

L‟autore non elabora una riflessione articolata sul tema della ricchezza e 

della povertà ma procede con interrogativi e anche con racconti che hanno 

come protagonisti dei personaggi ben caratterizzati. Si sviluppa così una stra-

ordinaria sinergia tra argomentazione e narrazione, che è finalizzata ad attirare 

l‟attenzione e l‟interesse dell‟ interlocutore evitando in tal modo la noia e la 

distrazione. La finalità degli esempi addotti da Qohelet è appunto quella di il-

lustrare la tesi di fondo appellandosi all‟esperienza piuttosto che a un sistema 

dottrinale astratto. Sono dunque i personaggi a fornire i criteri teologici che 

permettono di orientare il destinatario del messaggio verso i valori della fede, 

partendo da un vissuto esistenziale che parla all‟uomo di tutti i tempi. 

 

2. Il fascino del potere e le sue disillusioni 

 

L‟uso della ricchezza, anche nella prospettiva biblica, è molto spesso lega-

to all‟esercizio del potere5, per cui Qohelet sceglie di privilegiare la relazione 

tra ricchezza e regalità.  

Il primo grande personaggio è Qohelet stesso che indossa addirittura la ve-

ste regale (Qo 1, 12- 2, 26) e, nel corso di un‟appassionante narrazione auto-

biografica, fa della ricchezza uno degli elementi più importanti della sua auto-

affermazione (Qo 2, 4-9). Ma poi in un‟altra pericope (4, 13-16) al personag-

gio del re è opposto il povero, designato con il termine miskēn che è usato sol-

tanto dal nostro autore per la prima volta in 4, 13 nel contesto di una singolare 

associazione tra regalità e povertà.  

La condizione di povertà non è dunque una condanna a vita perché anche 

un povero può diventare re e un giovane può rivelarsi più sapiente di un an-

ziano (4, 13-16). Tuttavia, come vedremo, non c‟è una differenza sostanziale 

tra il ricco e il povero perché entrambi andranno incontro allo stesso destino.  

 

 

 

                                                           
4
 Su questa datazione si rileva una significativa convergenza tra gli studiosi anche se il dibattito 

sull'epoca di composizione del libro rimane ancora aperto. Cfr. le diverse ipotesi in LONG-

MAN III T., Determining the Historical Context of Ecclesiastes, in BODA M. J.-LONGMAN 

III T.-RATA C. G. (a cura di), The Words of the Wise Are like Goads. Engaging Qohelet in the 

21st Century, Eisenbrauns ,Winona Lake, Indiana 2013, pp. 96-98; PARISI S. (a cura di), 

Qohelet. Introduzione, traduzione e commento, SAN PAOLO, Cinisello Balsamo (Milano) 

2017, pp. 34-37. 
5
 Cfr. MAZZINGHI L., Come nasce un idolo. Ricchezza, potere e dolore nella riflessione dei 

saggi di Israele, Dehoniane, Bologna 2015. 
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2.1 Regalità e potere: l’emblema salomonico (Qo 1,12 -2, 26) 

 

Dopo il poema introduttivo (1, 4-11) Qohelet inizia la sua riflessione presen-

tandosi come re di Gerusalemme. Si tratta, come sostiene Vignolo, di una vera e 

propria “maschera” che svolge una funzione parodistica rispetto ai modelli con-

temporanei di regalità imperanti in epoca tolemaica. Oltre che riferirsi a quelli 

caratteristici del patrimonio culturale mediorientale (come Gilgamesh), essa si 

radica nell‟inconscio collettivo universale “per cui la maschera regale risulta la 

cifra antropologica più facilmente spendibile dell‟uomo stimato perfettamente 

libero, l‟unico presunto in grado di assecondare l‟insaziabilità di ogni proprio 

desiderio (1, 8; 2, 10; 6, 7), insomma la metafora nel cuore di tutti meglio predi-

sposta a supportare e spettacolarizzare il delirio di onnipotenza”6.  

Nella finzione Qoheletiana, la figura del re assume un valore emblematico e 

rappresenta non solo il sapiente per eccellenza, ma anche l‟uomo di successo, il 

cui stile di vita è ispirato alla conquista della grandezza, del benessere materiale 

e dell‟autoaffermazione, tutti elementi che conducono all‟identificazione con il 

re Salomone. L‟idea della grandezza, che appare per la prima volta in 1, 16 e 

successivamente in 2, 4. 9, costituisce il filo conduttore di questa narrazione 

autobiografica, nella quale Qohelet incarna la figura del re sapiente, che, a-

vendo sperimentato il fallimento del suo progetto di ricerca (1, 16- 18), si 

sforza di trovare una compensazione nel piacere e nel possesso di molti beni 

(2, 1-10). Si tratta, però, di un progetto autoreferenziale, in cui predomina l‟io 

del re: egli è insieme l‟autore e il destinatario di tutto ciò che fa e crea. Il dati-

vo mi (lî), che ricorre per ben 8 volte in 2, 4-8 e una volta ancora nel v. 9, de-

signa l‟involuzione personale del re, attanagliato in una vita di lussuria che 

spende solo per se stesso. È il delirio di onnipotenza che spinge Qohelet-

Salomone ad una forma di iperattività la quale alimenta il desiderio, generan-

do, come vedremo, ulteriore insoddisfazione. Il verbo che ricorre con maggio-

re frequenza è „āsāh, “fare” (5 volte), che nei suoi diversi usi attesta come il re 

si attribuisca un potere riservato di solito a Dio. Tra gli oggetti del “fare” rien-

trano indifferentemente cose e persone, che sono poste sullo stesso piano 

all‟unico scopo di soddisfare i bisogni del re (2, 8). Non è mancato il godi-

mento come premio di tutto il suo operato (2, 10), ma, alla fine, Qohelet-

Salomone, ripensando alle sue opere e alla fatica da lui sostenuta per realizzar-

le, giunge alla conclusione che tutto è hebel (soffio, fumo) ma soprattutto che 

                                                           
6
 VIGNOLO R., Maschera e sindrome regale: interpretazione ironico-psicanalitica di Qoh 1, 

12-2, 26, in Teologia 26 (2001), pp. 12-64; specialmente p.16. Sul problema del rapporto tra 

Qohelet e Salomone cfr. anche LONGMAN III T., Qohelet as Solomon: “For What Can Any-

one Who After the King Do?”(Ecclesiastes 2, 12), in DELL K.-KYNES W. (a cura di), Read-

ing Ecclesiastes Intertexually, Bloomsbury, London 2014, pp. 42-56.  
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non c‟è guadagno per ciò che si compie sotto il sole (2, 11). Nulla può com-

pensare il senso di vuoto che permane nel profondo dell‟io che, nonostante i 

traguardi raggiunti, sfocia addirittura nell‟odio della vita (2, 17), permeando di 

sé tutta la sfera dell‟interiorità; l‟esito finale è la nausea per ciò che si è realizza-

to sia pure con successo. Ma questo senso di angoscia e di frustrazione non è 

immotivato, dal momento che una grande ingiustizia accompagna l‟operato del 

re: il frutto delle proprie fatiche andrà a un erede che non vi ha lavorato per nul-

la (2, 18- 21). Di qui la disillusione (2, 20)7, la perdita di senso, che è inevitabi-

le, dal momento che chi si è prodigato con tanta fatica dovrà lasciare tutto al suo 

successore e chi può sapere se sarà sapiente o stupido? Entrano in gioco ele-

menti su cui l‟uomo non ha alcun potere: la morte e l‟imprevedibilità del futu-

ro, temi cari a Qohelet sui quali egli si sofferma a più riprese nel corso 

dell‟opera (3, 22; 6, 12; 7, 14). Ne consegue una descrizione della vita che 

sembra ispirata a un pessimismo radicale (2, 22-23): il senso di amarezza, i fa-

stidi, l‟insonnia accompagnano il lavoro quotidiano dell‟uomo e in particolare 

di chi è ricco e potente. Come è possibile allora sfuggire a questa logica che 

toglie senso a tutto ciò che l‟uomo costruisce ogni giorno? Qohelet dà una ri-

sposta precisa sulla quale tornerà ripetutamente nei capitoli successivi (3, 12; 

3, 22; 5, 17; 8, 15; 9, 7-9; 11, 7-10): all‟uomo non resta altro che mangiare e 

bere e godere dei frutti del proprio lavoro, ma poi aggiunge che tutto questo è 

dono di Dio (2, 24).  

I vv. 25-26, che concludono il capitolo, preannunciano alcune questioni che 

rendono particolarmente complessa la problematica del rapporto tra uomo e 

Dio, tra impegno personale e imprevedibilità dell‟agire divino. 

Il v. 25 formula un interrogativo che è semplice solo in apparenza: “chi po-

trà mangiare e godere senza di Lui”? Il narcisismo di Qohelet-Salomone è 

spazzato via senza riserve. Entra in scena Dio stesso, hā‟elōhîm, la divinità 

che ridimensiona decisamente le aspettative dell‟uomo sulla riuscita dei pro-

getti personali di grandezza. Egli concede a chi gli è gradito “saggezza, cono-

scenza e gioia”, ma a colui che fallisce nei suoi obiettivi8 dà soltanto la preoc-

cupazione di raccogliere e accumulare ricchezze; andrà tutto alle persone che 

sono care a Dio. Eppure anche l‟esperienza della predilezione divina non as-

sume nell‟ottica del Qohelet un valore assoluto in quanto entra a far parte di 

                                                           
7
 Per la traduzione dell‟espressione l

e
yaeš con “disillusione” cfr. FOX M. V., Qohelet and his 

Contradictions, Almond Press, Sheffield 1989, p. 187. 
8
 Il termine ḥôṭe‟ non significa qui “peccatore”, ma indica piuttosto colui che fallisce il bersa-

glio, che ha insuccesso. Il binomio ṭôb- ḥôṭe‟ non è quindi da intendersi in senso morale come 

antitesi tra buono e peccatore. Cfr. RAVASI G., Qohelet. Il libro più originale e “scandaloso” 

dell'Antico Testamento, SAN PAOLO, Cinisello Balsamo (Milano) 2001
3
, p. 134.  
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quelle realtà inconsistenti che il nostro autore denomina hebel e altro non sono 

che “un inseguire il vento”! 

 

2. 2 Un modello alternativo: la parabola del re povero (Qo 4, 13-16) 

 

Sul tema della regalità, che sembrava concluso con la finzione salomonica, 

Qohelet torna inaspettatamente in un racconto parabolico, che questa volta ha 

come protagonista la figura di un re povero ma saggio (4, 13-16)9. 

L‟intreccio è originale e anche i personaggi sono presentati con caratteristiche 

singolari. In primo piano è un giovane che è sprovvisto del requisito necessario 

per aspirare al regno: un ricco patrimonio. È dunque povero! Il termine “miskēn”, 

che, come si è detto, ricorre solo in Qohelet, sarà adoperato per ben tre volte in 

un‟altra pericope, ugualmente importante per il nostro tema: 9, 15-18.  

Al futuro re manca anche un altro requisito altrettanto importante: 

l‟esperienza di governo che si acquisisce con l‟età, perché egli non è altro che 

un ragazzo. Possiede invece una dote indispensabile per poter regnare ed è la 

saggezza, che comprende anche l‟astuzia, una qualità indispensabile in politica.  

Il re è descritto con caratteristiche opposte a quelle del giovane: è anziano 

ma stolto. Contrariamente a ciò che la tradizione ebraica trasmetteva a propo-

sito della sapienza dell‟anziano10, in questo caso, Qohelet associa la stoltezza 

all‟anzianità e precisa che il vecchio re è stolto perché non è più capace di da-

re ascolto ai consigli (dei suoi collaboratori). 

Il v. 14, ritornando sulla figura del giovane, aggiunge un particolare impor-

tante sulla storia del futuro re: egli ha vissuto la tragica esperienza della pri-

gionia. È questo un dato interessante per individuare possibili allusioni a per-

sonaggi storici. Qohelet pensava probabilmente a Giuseppe imprigionato nelle 

carceri egiziane, che passa da una condizione di povertà ai fasti faraonici e 

questa allusione poteva forse rendere più credibile il suo racconto per eventua-

li destinatari ebrei. Ma subito dopo l‟autore insinua che non si tratta di una 

successione regolare al trono ma di un atto di usurpazione, in quanto il giova-

ne “si insedia” al posto del re. Egli gode di un vasto consenso popolare, ma 

ciò non sarà comunque sufficiente per conservare lo stesso prestigio nel ricor-

do delle future generazioni11. Anche le imprese eccezionali non sfuggono alla 

                                                           
9
 Su questa pericope si veda l‟approfondita analisi di PIOTTI F, Sapienza e potere regale in Qo 

4, 13-16 e testi correlati, in “Bibbia e Oriente”, a. LX (2018), nn. 1-4, pp. 1-107. 
10

 Sul tema dell'anzianità cfr. D‟ALARIO V., La sapienza dell'anziano: oltre il tempo, oltre la mor-

te, in LORENZANI M. (a cura di), Gli anziani nella Bibbia ,ISSRA, L‟Aquila 1995, pp. 117-139.  
11

 Secondo diversi autori in 4, 13-16 si tratterebbe di una pluralità di personaggi che occupano 

il trono; non cambia tuttavia il senso del racconto . Cfr. PIOTTI F., Sapienza e potere regale in 

Qo 4, 13-16, cit, pp. 9-11. 
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logica inesorabile dell‟inconsistenza e del vuoto (4, 16), per cui il destino finale 

del re giovane e povero non sarà diverso da quello del grande e ricco Salomone. 

 

2.3 L’oppressione del povero e la giustizia calpestata (5, 7-8) 

 

Il tema della povertà è ripreso da Qohelet in 5, 7-8, una breve unità che 

conclude la sezione iniziata in 3, 16-17 nella quale egli prende in considera-

zione il grande problema della giustizia, affrontando l‟argomento sia dal punto 

di vista sociale che teologico. Questa sezione è collegata a 3, 1-15 e, in parti-

colare ai vv. 10-15, in cui Qohelet mette in luce la sovranità assoluta di Dio 

sulla natura e sui tempi (3, 1-8). 

Di fronte alla grandezza del mistero si rivela la totale inadeguatezza della 

sapienza umana, in quanto Dio non ha concesso all‟uomo la possibilità di 

comprendere il senso globale della storia nei suoi enigmi e nelle sue contrad-

dizioni (3,10-15). 

In 3, 16 ci troviamo in effetti di fronte ad un‟amara constatazione, frutto di 

un‟esperienza diretta come è indicato dall‟uso del verbo rā‟āh: “ho visto”12. Si 

tratta dell‟ingiustizia e dell‟immoralità che hanno preso il posto del diritto e 

dell‟integrità. Qohelet, pur essendo privo del pathos caratteristico dei profeti, si 

rivela decisamente critico nei confronti del sistema politico-sociale del suo tempo.  

Nelle sedi istituzionali in cui dovrebbe essere amministrata la giustizia re-

gna il sopruso, la gestione arbitraria del potere pubblico e, al posto 

dell‟integrità giuridica e morale, si trova il suo contrario, l‟immoralità. Qohe-

let ci presenta in tal modo un quadro desolante della società nella quale vivono 

i suoi contemporanei, ma il v. 17, che tuttavia da molti autori è considerato 

un‟interpolazione, sembrerebbe aprire uno spiraglio di speranza. Il male non 

resterà impunito grazie all‟intervento di Dio che giudicherà il giusto e 

l‟empio13. Al v. 18 Qohelet aggiunge che Egli agisce così per mettere alla 

prova gli uomini e dimostrare che essi non sono diversi dalle bestie 14.  

                                                           
12

 Sull‟importanza del verbo rā‟āh nel Qohelet cfr. SCHOORS A., The Preacher Sought to 

Find Pleasing Words. A Study of the Language of Qohelet. Part II. Vocabulary, Peeters, Leu-

ven 2004, pp. 59-75.  
13 

Il riferimento al giudizio di Dio sembra essere del tutto estraneo al pensiero di Qohelet. Potreb-

be trattarsi di una citazione implicita del pensiero tradizionale, che l'autore smentisce subito dopo 

nel v. 18 o con maggiore probabilità dell'opinione di quanti, come gli apocalittici, annunciavano 

l'avvento imminente del regno di Dio con il conseguente giudizio. Cfr. D‟ALARIO V., L‟uomo e 

il suo destino in Qoèlet e Sapienza, in FRANCO E.-MANUNZA C. (a cura di), Sulle frontiere 

dell‟umano. Interpretazioni esclusive e inclusive, Il Pozzo di Giacobbe, Trapani 2015, pp. 41-42.  
14

 Sul tema della prova cfr. BIANCHI F., C‟è una teologia della prova in Qohelet?, in FA-

BRIS R. (a cura di), Initium sapientiae. Scritti in onore di Franco Festorazzi nel suo 70° com-

pleanno, Dehoniane, Bologna 2000, pp. 163-178. Sulla complessità della figura di Yahweh in 
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L‟ingiustizia ha dunque un senso nel progetto di Dio, perché ridimensiona 

il bisogno di onnipotenza dell‟uomo che non può vantare per sé alcuna prero-

gativa di superiorità neanche nei confronti degli animali: esiste infatti un unico 

destino per tutti i viventi ed è la morte che annulla ogni differenza.  

Qohelet ritorna sul tema dell‟ingiustizia in 4, 1-3, affrontandolo da un altro 

punto di vista che mette a fuoco il rapporto tra oppressi e oppressori. Contra-

riamente a quanto sostenevano i profeti, non esiste per gli oppressi alcun 

“consolatore” (menaḥem).  

Nḥm è un termine giuridico che spesso viene riferito a Dio (Is 40, 1; 52, 9; 

cfr. anche Sal 71, 20-21; Sal 86, 17), ma in alcuni casi è anche attribuito 

all‟uomo (cfr. Lam 1, 2; Sal 69, 2)15. Dalla parte degli oppressori c‟è invece la 

forza, il potere. Qohelet ha dunque difficoltà a riconoscere negli eventi della sto-

ria il gō‟ēl, il Dio che si pone dalla parte degli oppressi, e non è improbabile che 

le sue affermazioni pongano in discussione, come fa Giobbe, la giustizia divina. 

Il discorso sul potere culmina in 5, 7-8 con un‟ammonizione a non meravi-

gliarsi se nella provincia16 si vede il povero oppresso e il diritto e la giustizia 

calpestati. Il povero è qui identificato, come in 4, 1, con l‟oppresso. Si tratta di 

una categoria sociale che nell‟età tolemaica era diventata oggetto di sfrutta-

mento da parte di un sistema finanziario iniquo, basato su una gerarchia di po-

teri in virtù della quale nessuno era tenuto a rendere conto del proprio opera-

to17. Il povero diventava pertanto facile preda dell‟iniquità della pubblica am-

ministrazione e i suoi diritti non erano riconosciuti. Il v. 8, che è tra i più oscu-

ri del libro, conclude con un‟affermazione antiregalista, che riflette la situa-

zione della politica agraria del III sec. a. C., quando i territori erano ammini-

strati dal re che se ne serviva per i propri interessi. Anche se non ci troviamo 

di fronte ad una protesta appassionata, è evidente il tono ironico di tutto il di-

scorso, che accompagna comunque la denuncia della situazione di oppressione 

e di sfruttamento dei poveri da parte dei potenti.  

 

 

 

 

                                                                                                                                                 
relazione alla prova cfr. BRUEGGEMANN W., Teologia dell‟Antico Testamento. Testimo-

nianza, dibattimento, perorazione, Queriniana, Brescia 2002, pp. 473-490. 
15

 Sull‟uso di nḥm cfr. BIANCHI F., Essi non hanno chi li consoli (Qo 4, 1), in Rivista Biblica 

40 (1992), pp. 299-307.  
16

 Il termine “provincia” ( m
e
dynâ), rimanda alle ripartizioni politiche dell'impero persiano che 

erano ancora presenti in epoca tolemaica (III sec. a. C.). 
17

 Sulla ricostruzione del contesto socio-economico del libro del Qohelet cfr. SNEED M. R., 

The Politics of Pessimism in Ecclesiastes. A Social-Science Perspective, Society of Biblical 

Literature, Atlanta 2012, pp. 85-124.  
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3. La ricchezza e il problema della felicità  

 

Al tema della ricchezza, considerata nelle sue molteplici sfaccettature, è 

dedicata un‟intera sezione del libro: 5, 9- 6, 918, che è delimitata 

dall‟espressione “anche questo è fumo”. All‟interno di questa grande sezione i 

temi si corrispondono e, nello stesso tempo, si intrecciano fino a formare una 

struttura chiastica che, come si vedrà nel corso dell‟analisi, serve a evidenziare 

le ripercussioni negative della brama di danaro sulla vita dell‟uomo.  

 

3.1 L’insoddisfazione del ricco (5, 9-16)  

 

L‟aforisma iniziale, strutturato secondo un chiaro parallelismo, attira subito 

l‟attenzione sull‟atteggiamento interiore del ricco, che nutre nei confronti del 

danaro un vero e proprio sentimento amoroso. Il verbo usato è, infatti, “ama-

re” („āḥab) , un verbo che è utilizzato nell‟ebraico biblico come termine chia-

ve del rapporto d‟amore tra Dio e il popolo d‟Israele (Dt 6, 5)19. Pertanto Qo-

helet non intende trattare qui semplicemente dell‟attrazione e del desiderio che 

l‟uomo nutre nei confronti del danaro, ma della relazione personale che il ric-

co stabilisce con un oggetto, in questo caso la moneta d‟argento, piuttosto che 

con una persona o con Dio stesso. 

È un amore che genera insaziabilità perché l‟uomo non è mai soddisfatto di 

ciò che possiede. L‟espressione lō yisba‟ (“non si sazia”) designa nel Qohelet 

lo stato di insoddisfazione che caratterizza l‟uomo da tutti i punti di vista. Esso 

ricorre per la prima volta in 1, 8 ed è applicato ad una delle funzioni vitali più 

importanti del corpo umano: la vista. L‟occhio non si sazia mai di guardare. È 

questo lo strumento principale della ricerca anche per la scienza moderna: 

l‟osservazione empirica del reale, che tuttavia, secondo Qohelet, non potrà 

mai esaurirsi.  

Sotto stress è anche un‟altra funzione dell‟organismo umano: l‟orecchio 

che non è mai “pieno”, esattamente come il mare nel quale affluiscono i fiumi 

senza che esso si riempia del tutto (v.7)20. Il destino dell‟uomo non è diverso 

                                                           
18

 Sulla struttura della sezione cfr. FREDERICKS D. C., Chiasm and Parallel Structure in Qohe-

leth 5, 9-6, 9, in Journal of Biblical Literature 108 (1989) pp. 17-35; D‟ALARIO V., Il libro del 

Qohelet. Struttura letteraria e retorica, Dehoniane, Bologna 1993, pp.126-136. Per una diversa 

delimitazione della sezione, che termirebbe in 6, 6, cfr. LAURENT F., Les biens en Qohelet 5, 9-

6, 6 ou La traversée d‟un contraste, de Gruyter, Berlin- New York 2003, pp. 17-22. 
19

 Cfr. WALLIS G.,‟āḥab, in CATASTINI A.-CONTINI R. (a cura di), Grande Lessico 

dell'Antico Testamento, Paideia, Brescia 1988, vol. I, pp. 245-250. 
20

 Per un approfondimento del tema cfr. PIOTTI F., Qohelet. La ricerca del senso della vita, 

Morcelliana, Brescia 2012, pp. 38-40. 
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da quello degli altri elementi del cosmo: affaticamento e insoddisfazione, una 

condizione che risulta essere quanto mai pertinente all‟ambito economico.  

Qohelet, che vive in una società in cui la gestione del danaro ha 

un‟importanza rilevante, registra un dato costante per quanto concerne la ri-

cerca della felicità e, cioè, che il possesso di tante ricchezze non genera benes-

sere, anzi conduce spesso all‟infelicità.  

Il tema è affrontato in 4, 8, dove il personaggio del ricco è descritto nella 

sua situazione di radicale malessere. Si tratta di un uomo solo, che non ha un 

figlio e neanche un fratello; egli ripone il senso della sua vita nel danaro, ma 

tutto ciò comporta una situazione di stress continuo, che genera un‟ insoddi-

sfazione radicale perché il suo affannarsi non conosce fine. Inoltre, il suo oc-

chio non è mai sazio di contemplare la ricchezza accumulata che non gli basta 

mai21: ne vorrebbe sempre di più! Il ricco stabilisce quindi con il suo capitale 

un rapporto di dipendenza che lo esclude dagli affetti familiari e dalle amicizie 

condannandolo ad un‟eterna solitudine. 

In 5, 9-10 il personaggio di turno è invece un ricco possidente, che è cir-

condato da una corte di sfruttatori, di parassiti che si moltiplicano in propor-

zione ai suoi beni; al padrone non resterà altro che constatare il progressivo 

assottigliarsi delle proprie sostanze.  

L‟assunto iniziale, enunciato in 5, 9 nella sua duplice valenza, risulta pie-

namente dimostrato dalla realtà dei fatti: chi ama il danaro non solo è sempre 

insoddisfatto, ma non trae neanche profitto dalle sue ricchezze. L‟esistenza del 

ricco è inoltre caratterizzata da un‟ansia incontrollabile che lo condanna ad 

un‟insonnia permanente, connaturale, secondo Qohelet, alla sua condizione di 

benessere economico (5, 11).  

All‟insonnia del ricco si oppone il sonno del lavoratore, che è “dolce” a 

prescindere dalla quantità dei beni di cui è in possesso. Qohelet elogia dunque 

la sobrietà dell‟uomo semplice che sa accontentarsi del suo guadagno e non è 

divorato dalla brama di possesso. In 4, 5 egli si confronta poi con la tradizione 

proverbiale che considera la pigrizia come un atteggiamento negativo perché 

conduce all‟autodistruzione e alla rovina22. Ma, secondo Qohelet, la competi-

zione in ambito lavorativo non è un valore condivisibile per chi è saggio, co-

me pure lo stress da superlavoro per cui conclude: “Meglio una manciata pie-

na di riposo che due manciate piene di fatica” (4, 6)23.  

                                                           
21

 La brama smodata di danaro è un topos della letteratura di tutti i tempi. Cfr. i paralleli extra-

biblici in VILCHEZ LINDEZ J., Qoèlet. Traduzione e commento, Borla, Roma 1997, pp. 294-

295 note nn. 19-20. 
22

 Pr 6, 6-11; 10, 4-5; 12, 27; 18, 9; 19, 15; 20, 13; 24, 32-34.  
23

 Per un approfondimento del tema cfr. PIOTTI F., Lavoro e pigrizia in Qo 4, 4-6 alla luce del 

libro dei Proverbi, in Bibbia e Oriente, a. LV (2013), nn. 3-4, pp. 185-216. 
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L‟autore è in effetti contrario ad ogni forma di eccesso anche in ambito 

morale, come attesta uno dei passi più difficili del libro: 7, 16-1724. 

 
16Non essere troppo giusto, 

non essere eccessivamente saggio! 

Perché vuoi rovinarti? 
17Non essere troppo malvagio, 

non essere stupido! 

Perché vuoi morire prima del tuo tempo? 

 

Qohelet rappresenta qui due diversi atteggiamenti nei confronti della vita: 

da un lato l‟eccessivo rigore morale, dall‟altro l‟esagerata immoralità. Il primo 

è dettato da un anelito alla perfezione che è destinato a condurre l‟uomo alla 

rovina come ogni irrealistica ambizione umana (v. 16). Anche aspirare a un 

grado superiore di sapienza può essere rischioso dal momento che la sapienza 

è di per sé irraggiungibile (7, 23-24).  

 La seconda ammonizione parte invece dalla constatazione che l‟uomo è 

incline al male, come dichiarerà in seguito lo stesso Qohelet (9, 3). Ciò che 

conta è il non lasciarsi andare ai propri desideri negativi fino a morire prima 

del tempo stabilito; il che sarebbe estremamente stupido!  

Per far comprendere quanto sia pericolosa per il ricco la brama di danaro 

Qohelet si serve, come si è detto, di esempi, che sono di solito introdotti dalla 

particella yēš 25.  

Il primo è sviluppato con particolare enfasi in 5, 12-1626, attraverso l‟uso 

del termine ḥôlȃ, participio di ḥlh, che significa “essere, malato”, “soffrire”.  

Qohelet si appresta a presentare un caso limite, che sfiora la tragedia27; si 

tratta di un male particolarmente doloroso se si considera che nella mentalità e-

braica la ricchezza è quasi sempre associata al benessere. In questo caso invece i 

beni sono stati accumulati dal padrone a suo danno, per la propria sventura.  

Il v. 13 è introdotto da un waw esplicativo, che fornisce la motivazione di 

quanto Qohelet ha appena dichiarato: un cattivo affare manda all‟aria il patri-

monio e il figlio che avrebbe dovuto ereditare si trova a mani vuote. Infine la 

morte raggiunge il ricco facendolo precipitare nel nulla assoluto (v. 14), 

                                                           
24

 Su questo testo cfr. MAZZINGHI L., Qohelet tra giudaismo ed ellenismo. Un'indagine a 

partire da Qo 7, 15-18, in BELLIA G.- PASSARO A. (a cura di), Il libro del Qohelet. Tradi-

zione, redazione, teologia, Paoline, Milano 2001, pp. 90-116.  
25

Sull‟uso della particella yēš cfr. D‟ALARIO V., Il libro del Qohelet, cit., pp.196-197. 
26

 Sulle implicazioni economiche della riflessione di Qohelet cfr. LOHFINK N., Kohelet und die Ban-

ken: zur Ȕbersetzung von Koheleth V, 12-16, in “VetusTestamentum” a. 39 (1989), pp. 488-495. 
27

 PARISI S., Qohelet, cit., p. 100 rende bene l‟enfasi del Qohelet, traducendo con “atroce tragedia”. 
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un‟immagine espressa efficacemente dalla doppia negazione: ûmeûmȃ lō (e 

nulla non) che è resa ancora più drammatica da quella del ritorno alla nudità 

neonatale. Egli se ne andrà nudo come era venuto, come quando era uscito dal 

ventre della madre. Su questo punto Qohelet concorda pienamente con Gb 1, 

21: “nudo sono uscito dal seno di mia madre e nudo vi ritornerò”, ma è ben 

diverso il ruolo che svolge nel prologo di Giobbe il tema della nudità origina-

ria dell‟uomo. Sulla bocca del saggio Giobbe essa equivale ad un‟espressione 

di grande fede in quanto è il fondamento dell‟accoglienza totale della volontà 

di Dio: “Il Signore ha dato, il Signore ha tolto: sia benedetto il nome del Si-

gnore”. Nel Qohelet il ritorno alla nudità suona invece come una condanna.  

Per la sua intonazione pessimistica il testo di Qo 5, 12-16 è molto vicino al 

Salmo 49, che, come afferma giustamente Ravasi, è una grande meditazione sa-

pienziale sui valori autentici della vita: “la scala dei valori decisa dagli uomini è 

spesso assurda ed ha come unità di misura soprattutto la ricchezza e il successo. 

La letteratura sapienziale proverbiale aveva coniato una verifica dei meccanismi 

della storia sulla base della teoria retributiva: il bene e la giustizia portano be-

nessere e prosperità. Questa ottica si rivelava ben presto una semplificazione 

troppo ingenua ed ottimistica della realtà. Il nostro poeta adotta come metodo-

logia quella sapienziale, parte dalla rilevazione sperimentale e da essa, come 

Giobbe e Qohelet, trae un risultato antitetico rispetto a quello della retribuzione 

classica: ricco ed empio sembrano essere sinonimi”28. La morte costituisce an-

che per il salmista una concreta dimostrazione della vanità delle ricchezze; esse 

non possono diventare il fondamento dell‟esistenza umana, come pensano inve-

ce gli empi che basano le loro certezze sui beni materiali (Sal 49, 7).  

La prosperità e il benessere economico costituiscono un ostacolo importan-

te per la crescita morale e spirituale della persona che finisce nella stoltezza 

scendendo a livello delle bestie: “ma l‟uomo nella prosperità non comprende, 

è come gli animali che periscono” (Sal 49, 13). L‟uomo, abbrutito dalle ric-

chezze, diventa ottuso perché non ha consapevolezza del destino che lo atten-

de; è uguale agli animali che muoiono e basta, senza prendere coscienza della 

morte ineluttabile.  

In 5, 13-15 ricorrono due verbi, “andare” e “venire”, che Qohelet utilizza 

fin dal poema introduttivo (1, 4) per illustrare il cammino delle generazioni 

umane verso il loro inesorabile destino , al quale nessuno può sfuggire per 

quanto ricco e potente. È in relazione a questo tema che Qohelet formula per 

la prima volta l‟interrogativo retorico che scandisce i primi sei capitoli del li-
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 RAVASI G., Il libro dei Salmi. Commento e attualizzazione, Dehoniane, Bologna 1985, vol. 

I (1-50), p. 873. 
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bro: “Quale vantaggio”?29 In 5, 15 esso è riformulato in relazione a un caso 

concreto che ne illustra bene il senso: quale profitto ha ricavato il ricco che ha 

gettato le sue fatiche al vento? 

Il v. 16 riprende il filo del discorso con la descrizione a tinte fosche del 

modo di vivere del ricco; la sua è un‟esistenza buia, tutti i suoi giorni non sono 

che tenebra perché li ha come divorati trascorrendoli in un mare di affanni, 

sofferenze e crucci. A tutto ciò Qohelet propone un‟alternativa che è frutto 

della sua stessa esperienza: infatti egli ha potuto constatare che non è solo po-

sitivo ma anche bello (ṭôb „ǎšer yāpeh30) poter mangiare, bere e godere delle 

proprie fatiche (v. 17). È questo il ruolo che spetta all‟uomo nei giorni della 

vita che Dio gli concede e che sono "contati" perché, come preciserà in segui-

to, nessuno è padrone del suo soffio vitale tanto da trattenerlo, né ha potere sul 

giorno della morte (cfr. Qo 8, 8). 

A conclusione della sua argomentazione Qohelet ribadisce che la ricchezza 

e le risorse materiali non hanno il potere di dare automaticamente la felicità; è 

sempre Dio che non solo concede gratuitamente ogni bene ma dona anche la 

possibilità di usufruirne. È Dio che occupa il cuore dell‟uomo con la gioia 

concedendogli di godere serenamente dei suoi beni (5, 18-19)31. 

 

3.2 L’imprevedibile agire divino (6, 1-8)  

 

La riflessione sul rapporto tra ricchezza e felicità consente a Qohelet di 

passare ad illustrare, in parallelismo a 5, 12-16, un‟altra calamità che può ab-

battersi sul ricco. Questa volta però si tratta di una sventura che dipende non 

dal suo comportamento ma dal volere stesso di Dio che proprio nell‟elargire i 

suoi doni si rivela imprevedibile. Può accadere che Egli doni ricchezze, risorse 

e onore e tutto ciò che l‟uomo può desiderare ma poi non permetta al ricco di 
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 Sull‟importanza di questo interrogativo per quanto riguarda la struttura del Qohelet cfr. 

D'ALARIO V., Il libro del Qohelet, cit., pp. 214-216. 
30

 L‟espressione ṭôb ‟ǎšer yāpeh potrebbe essere la traduzione del greco kalós kagathós. Cfr. 

BRAUN R., Qohelet und die frühhellenistische Popularphilosophie, de Gruyter, Berlin 1973, 

pp. 54-55. Su questa problematica cfr. anche SCHWIENHORST SCHÖNBERGER L., Nicht 

im Menschen gründet das glück (Koh 2, 24). Kohelet im Spannungsfeld jüdischer Weisheit und 

hellenistischer Philosophie, Herder, Freiburg 1994, pp. 147-149. 
31

 Il tema della gioia nel Qohelet è stato ampiamente rivalutato dalla critica recente a partire da 

WHYBRAY R. N., Qohelet, Preacher of Joy, in “Journal for the Study of the Old Testament”, 

a. 32 (1982) pp. 87-98. Cfr. su questa linea PAHK J.Y, Il canto della gioia in Dio. L‟itinerario 

sapienziale espresso dall'unità letteraria in Qohelet 8, 16-9,10 e il parallelo di Gilgameš Me 

iii, Istituto Universitario Orientale, Napoli 1996; PINÇON B., Qohélet. La parti pris de la vie, 

Cerf-Médiaspaul, Paris 2011. 
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goderne perché sarà un estraneo a divorare tutto32. Questa per Qohelet è una 

grande sciagura, che smentisce la convinzione tradizionale, espressa soprattut-

to nel libro dei Proverbi, secondo cui esiste una stretta relazione tra ricchezza 

e benedizione divina. L‟uomo può possedere molti beni ma non è detto che 

riesca ad usufruirne davvero. Nulla può compensare questo importante deficit: 

né una prole numerosa né una lunga vita. Addirittura il ricco può morire senza 

possedere una tomba! Di fronte a questa possibilità Qohelet giunge a conclu-

sioni estreme: “meglio di lui è un aborto” (6, 3).  

In 4, 1-3 l‟autore, riflettendo sul pianto degli oppressi che non hanno un 

“consolatore” mentre dalla parte degli oppressori c‟è il potere, concludeva con 

amarezza che sarebbe preferibile non essere mai nati piuttosto che assistere a 

tutto il male che si commette sotto il sole. Qohelet in questi due testi raggiun-

ge l‟acme del suo pessimismo perché sembra che di fronte ai grandi drammi 

della storia la vita stessa non abbia alcun senso33 e che il nulla sia preferibile 

all‟esistere. 

Continuando nella sua riflessione in 6, 4 Qohelet descrive l‟oscura esisten-

za dell‟aborto, più vicina alla morte che alla vita: egli utilizza gli stessi verbi, 

“andare” e “venire”, che applica di solito all‟effimero destino dell‟uomo. 

L‟aborto diventa l‟emblema stesso dell‟hebel che prelude alle tenebre. Il van-

taggio dell‟aborto rispetto al vivente consiste nel suo permanere nel nulla: non 

ha visto il sole e non ha fatto esperienza del conoscere e ciò gli garantisce un 

riposo migliore di quello che spetta al ricco. 

Nell‟ipotesi formulata nel v. 6 il linguaggio di Qohelet diventa iperbolico: 

se anche il ricco vivesse due volte mille anni, più di Matusalemme e dello 

stesso Adamo, senza godere dei suoi beni il suo destino sarebbe forse diverso 

da quello di tutti gli altri uomini, compreso l‟aborto? 

L‟elemento più sconcertante nella riflessione di Qohelet è il ruolo che 

svolge Dio nella dinamica del rapporto tra ricchezza e felicità. L‟agire divino 

è imprevedibile e incomprensibile perché non è riconducibile agli schemi della 

logica umana che si ispirano ai canoni ristretti di un legame meccanico tra 

condotta e retribuzione. Come il giusto non è necessariamente ricompensato 

per le sue azioni (Qo 9, 1-3) così il ricco, pur avendo ricevuto da Dio tanti be-

ni, non raggiunge la felicità se gli manca la benedizione divina. Quest‟ottica 
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 È interessante notare come Qohelet costruisce il suo discorso ponendo i due casi presi in 

considerazione in parallelismo l‟uno con l'altro: 6, 3-6 corrisponde a 5,12-16 ed è in paralleli-

smo antitetico con 5, 17-19. Cfr. D‟ALARIO V., Il libro del Qohelet, cit., pp. 128-129. 
33

 Partendo da questi elementi diversi autori giungono alla conclusione che Qohelet, nonostante 

i suoi ripetuti appelli alla gioia di vivere, ha una visione pessimistica della vita. Cfr. SCHO-

ORS A., L‟ambiguità della gioia in Qohelet, in BELLIA G.- PASSARO A. (a cura di), Il libro 

del Qohelet., cit., pp. 276-292 .  
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non è esclusiva del Qohelet perché si ritrova anche in altri testi sapienziali, in 

primo luogo in Giobbe34 ma anche in Proverbi35 e Salmi. Così recita ad esem-

pio il Sal 127: 

 
1 Se il Signore non costruisce la casa, 

invano vi faticano i costruttori. 

Se il Signore non vigila sulla città, 

invano veglia la sentinella. 
2Invano vi alzate di buon mattino, 

tardi andate a riposare 

e mangiate pane di sudore: 

è lui che dà successo a chi egli ama36. 

 

Il Sal 127, che appartiene al genere sapienziale, mette bene in luce il prin-

cipio enunciato da Qohelet che dà il primato all‟azione divina rispetto 

all‟affannarsi dell‟uomo (v. 2); anche in campo economico il successo delle 

nostre iniziative non dipende da noi ma dalla benevolenza divina. 

Il pensiero di Qohelet si pone sulla linea di questa importante tradizione 

biblica, che, pur riconoscendo la libertà dell‟uomo, si oppone fermamente a 

ogni forma di autoesaltazione basata sull‟incomprensione del ruolo (ḥēleq) 

che Dio assegna ad ognuno di noi nella storia personale e sociale. La parabola 

lucana del ricco stolto (12, 13-21), che si compiace delle ricchezze accumulate 

e sogna di riposare per poter godere finalmente delle sue fatiche, costituisce 

un‟efficace rappresentazione di questa mentalità che non tiene conto della va-

riante più importante: la morte.  

Continuando nella sua argomentazione Qohelet insiste in 6, 7 sul tema 

dell‟insaziabilità che costituisce il filo conduttore della riflessione che si è svi-

luppata in 5, 9-6, 9. Egli va alla radice del problema nell‟indicare la vera fina-

lità di tutto questo affannarsi dell‟uomo: ogni lavoro è per la sua “bocca”, 
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 Cfr. soprattutto il prologo (cc. 1-2) e la parte finale dell'epilogo (42, 10-16). Sul tema cfr. CO-

STACURTA B., “E il Signore cambiò le sorti di Giobbe”. Il problema interpretativo dell‟epilogo 

del libro di Giobbe, in COLLADO BERTOMEU V. (a cura di), Palabra, Prodigio, Poesía. In Me-

moriam P. Luis Alonso Schökel, S.J., Pontificio Istituto Biblico, Roma 2003, pp. 253-266.    
35

 Pr 10, 22 afferma con chiarezza che è la benedizione divina a dare prosperità al lavoro 

dell‟uomo, la nostra fatica non aggiunge nulla. Ciò non significa naturalmente che Dio si sostitui-

sce a noi ma sicuramente è grazie a Lui che le nostre opere sono feconde. Sulla stessa linea è il 

Sal 90,17, che, dopo aver descritto la condizione di fragilità dell‟uomo, si conclude con l'invoca-

zione a Dio affinché doni prosperità alle opere delle nostre mani. Cfr. ALONSO SCHÖKEL L.-

VILCHEZ LINDEZ J., I Proverbi. Traduzione e commento, Borla, Roma 1988, p. 314.  
36

 Per questa traduzione dell‟ultimo stico del v. 2 cfr. la nota filologica di RAVASI G., Il libro 

dei Salmi. Commento e attualizzazione, cit., vol. III, pp. 595-596. 
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simbolo dei suoi bisogni primari che sollecita un continuo soddisfacimento 37 

e infatti la sua “gola” (nepeš) non è mai colma, come il mare che Qohelet ha 

descritto nel poema introduttivo (1, 7). L‟uomo non è quindi tanto diverso da-

gli altri esseri viventi di cui condivide il travaglio della vita e il destino finale, 

che è la morte (3, 20). 

Per comprendere il senso e la portata dell‟ aforisma di Qo 6,7 è fondamen-

tale il confronto con Pr 16, 26 in cui ricorrono gli stessi termini: nepeš, āmāl, 

pîhû 38. In Pr 16, 26 il lavoro ha una valenza positiva mentre in Qohelet è il 

segno del suo appartenere all‟hebel perché i frutti della sua fatica possono 

svanire nel nulla da un momento all‟altro. 

Su tutte le situazioni che l‟autore descrive sembra gravare l‟ombra del peccato 

genesiaco39, non solo perché l‟esistenza stessa dell‟uomo è hebel, in quanto è co-

stantemente minacciata dalla morte, ma anche perché il suo rapporto con il lavoro 

e con i beni materiali è oscuro e ambivalente: il denaro può recare felicità e soddi-

sfazione ma può anche condurre a forme pericolose di dipendenza e di alienazio-

ne. Pertanto l‟accumulare ricchezze costa sudore e fatica ma non conduce neces-

sariamente al benessere che è esclusivamente un dono gratuito di Dio. 

Rispetto a queste situazioni, in cui la precarietà dell‟uomo sembra addirit-

tura accentuarsi, Qohelet formula in 6,8 due questioni introdotte dalla doman-

da retorica: “Quale vantaggio?”. 

La prima riguarda il problema della superiorità del sapiente rispetto allo 

stolto che riprende il tema affrontato in 2, 12-16; di fronte all‟ineluttabilità 

della morte che cancella ogni differenza qual è il vantaggio del sapiente sullo 

stolto? Hanno entrambi un unico destino. 

La seconda questione si ricollega ad altre due pericopi: 4, 13-16 e 9, 13-18 

che mettono in luce la figura del povero, considerato anche in relazione al sa-

piente. In 4, 13-16, come si è visto, il giovane, pur non possedendo le risorse 

necessarie, usurpa il trono dell‟anziano, che è ottuso perché non sa ascoltare i 

consigli (v. 13), mentre il giovane, grazie soprattutto alle sue capacità, conqui-

sta un grande seguito. Il consenso, tuttavia, non durerà per sempre, perché 

quelli che verranno dopo non avranno di che rallegrarsi con lui. 

In 9, 13-18, su cui ci soffermeremo in seguito, è in primo piano il povero 

che con la sua sapienza riesce a prevalere su un re potente e ben equipaggiato 
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 RAVASI G., Qohelet, cit., p. 223. 
38

 Cfr. PINTO S. (a cura di), Proverbi. Introduzione, traduzione e commento, SAN PAOLO, 

Cinisello Balsamo (Milano) 2013, p. 163. Su Qohelet e Proverbi cfr. BIANCHI F., Un fanta-

sma al banchetto della Sapienza? Qohelet e il libro dei Proverbi a confronto, in BELLIA G.-

PASSARO A. (a cura di), Il libro del Qohelet., pp. 67-68. 
39

 Sul rapporto tra Qohelet e Genesi per quanto riguarda 5, 12-16 e 6, 3-6 cfr. LAVOIE J.-J., 

La pensèe du Qohelet. Étude exégétique et intertextuelle, Fides, Québec 1992, pp. 103-121. 
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ma anche questo eroe sarà presto dimenticato. In 6,8b Qohelet si chiede allora 

quale sia il vantaggio del povero, che sa comportarsi bene nei confronti dei vi-

venti40, dal momento che il destino finale è uguale per tutti: la morte e l‟oblio. 

Questa sezione del libro si conclude in 6, 9 con un detto ṭôb, che è partico-

larmente enigmatico: “è preferibile vedere con gli occhi piuttosto che vagare 

con il desiderio”. Qohelet consiglia a tutti un sano realismo. L‟animo umano 

tende purtroppo a evadere, a navigare, diremmo oggi, nel mondo della fantasi-

a. L‟espressione ebraica mēhalāk nāpeš (“vagare con il desiderio”) è proba-

bilmente equivalente alla ormḗ tēs psykḗs di Marco Aurelio, che indica il fan-

tasticare, l‟andare dietro ai sogni41. Il detto è poi accompagnato dal giudizio di 

vanità (v. 9b): “anche questo è fumo e un inseguire il vento”, che attesta nelle 

sue frequenti ricorrenze42 l‟attitudine di Qohelet a opporsi ad ogni forma di as-

soluto, compresa l‟alternativa positiva che egli stesso propone (cfr. 2, 26). So-

lo così è possibile sconfiggere la tentazione di affidarsi alle proprie sicurezze.  

 

4. Fragilità e potere della sapienza  

 

Nella seconda parte del libro (cc. 7,1- 12,7) la riflessione di Qohelet si con-

centra sul tema della conoscenza e sui limiti della ragione 43. In 6, 12 

l‟attenzione dell‟autore si sposta infatti dal piano concreto dell‟operatività 

umana a quello teoretico della conoscibilità del reale che è considerato nelle 

sue molteplici dimensioni44. Egli affronta in particolare nei cc. 7, 1-11, 6 di-

verse problematiche che sono introdotte dall‟interrogativo “chi può conosce-

re?”, ponendo in discussione la capacità della sapienza umana di penetrare il 

senso della realtà (8,1) e di risolvere il grande enigma del male e della sua re-

tribuzione (cc. 8-9). In questo contesto è ripreso il tema della ricchezza e della 

povertà, che sono valutate ora in relazione alla sapienza e ai suoi limiti. 

 

4.1 Ricchezza e sapienza (7, 7. 11-12) 

 

Il rapporto tra ricchezza e sapienza è enunciato per la prima volta in 7, 7 

con una riflessione sul potere negativo che il denaro può avere sul sapiente. Il 
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 Cfr. le diverse interpretazioni del versetto in PARISI S., Qohèelet, cit., p. 105. 
41

 MARCO AURELIO 3, 19; cfr., però, anche Ez 11, 21; Gb 31, 7 . 
42

 Qo 1, 14; 2, 11.17. 26; 4, 4. 16; 6, 9. 
43

 Sul tema dei limiti conoscitivi della ragione umana nel Qohelet cfr. D‟ALARIO V., Ragione 

e fede nella sapienza di Israele. Problematiche e soluzioni, in “Rivista di letteratura e storia 

ecclesiastica”, a. XXIV (2018), n. 1, pp. 32-37.  
44

 Sulle implicazioni teologiche della struttura del Qohelet cfr. EAD., Struttura e teologia del li-

bro del Qohelet, in BELLIA G.-PASSARO A. (a cura di), Il libro del Qohelet., cit., pp. 256-275.  
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termine usato è “estorsione”, reso in ebraico da „ošeq; è lo stesso termine che 

ricorre in 5, 7, un testo nel quale Qohelet, come si è visto, denuncia 

l‟oppressione del povero, alimentata dalle gerarchie politiche e dalla burocra-

zia del suo tempo. 

Nella seconda parte del v. 7 si tratta invece di “regali” che inevitabilmente 

corrompono il cuore. Qohelet allude quindi a una società corrotta nella quale 

anche il sapiente può essere coinvolto negativamente perdendo la sua integrità 

morale. 

Sul tema l‟autore torna di nuovo in 7, 11, rivalutando questa volta 

l‟importanza della ricchezza che non è per nulla in contrasto con la sapienza. 

Si comprende allora che la sua posizione nei confronti del danaro non è né a-

scetica né spiritualistica in quanto si muove nell‟ottica della gerarchia di valori 

che è propria della società ebraica. Possedere la sapienza insieme a un cospi-

cuo patrimonio è positivo in quanto utile all‟uomo. Entrambi, la sapienza e 

l‟argento, costituiscono un riparo per chi ne è in possesso ma la sapienza è su-

periore al denaro “perché fa vivere quelli che la possiedono” (v.12). Qohelet 

rifugge da ogni forma di rigorismo ma riconosce la superiorità della saggezza 

rispetto alla ricchezza, come farà poi Salomone nel libro della Sapienza (7, 7-

12)45; essa rappresenta un vantaggio (yitrôn) per chi ne è in possesso. Tuttavia 

in 7, 12 il ricorso al termine “ombra”, usato per indicare il “riparo”, rimanda, 

come hebel, a qualcosa di inconsistente che può svanire nel nulla46. 

La conclusione di questa riflessione si trova nei vv. 13 -14 ed è ispirata ai 

criteri teologici del Qohelet. Inizia con un‟ammonizione a osservare l‟opera di 

Dio, seguita da un interrogativo il cui contenuto ricorda da vicino il proverbio 

di 1, 15: “chi può raddrizzare ciò che Egli ha fatto storto?” (7, 13)47. 

Con l‟interrogativo retorico formulato in 7, 13 Qohelet ribadisce un concet-

to fondamentale della sua teologia: nessuno ha il potere di modificare l‟opera 

di Dio, neanche le storture della storia48; come già aveva dichiarato poco pri-

ma in 6, 10, l‟uomo non può competere con chi è più forte di lui. Risulta così 

fortemente ridimensionato il senso di autosufficienza e di onnipotenza che 

pervade la coscienza umana quando si illude di poter gestire in modo autono-

mo il corso degli eventi. Qohelet, come farà poi anche Gesù49, invita quindi a 
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 Sul testo di Sap 7, 7-12 cfr. D‟ALARIO V. (a cura di), Sapienza. Introduzione, traduzione e 

commento, SAN PAOLO, Cinisello Balsamo (Milano) 2018, pp. 108-109. 
46

 Cfr. l'applicazione del termine “ombra” ai giorni di vita dell'empio in 8, 13. 
47

 L‟uso di „āwat (storto) fa riferimento alle situazioni di ingiustizia che sono al centro delle 

denunce in altri testi biblici (Am 8, 5; Sal 119, 78; 146, 9;Gb 8, 3; 19, 6; 34, 12; Lam 3, 36). 

Cfr. PIOTTI F., Qohelet. La ricerca del senso della vita, cit., pp. 80-92.  
48

 Sulle ricorrenze di„āwat nel Qohelet cfr. ivi, pp. 94-98.  
49

 Cfr. il discorso di Gesù in Mt 6, 31-34.  
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maturare il senso di affidamento a Dio conformando i propri sentimenti alla 

situazione del momento. Nella prosperità è giusto che ognuno sia felice, ma 

quando poi giunge il tempo dell‟ avversità è bene fermarsi a riflettere. A Dio 

risalgono tanto i momenti positivi quanto quelli avversi: Egli ha creato gli uni 

e gli altri, precludendo all‟uomo la possibilità di scoprire il suo avvenire. 

Alla luce di questi principi ermeneutici si risolve anche il problema del 

rapporto con la ricchezza, che non deve costituire il fondamento delle nostre 

sicurezze. La prosperità può venir meno e ciò dipende, secondo Qohelet, dalla 

volontà di Dio che l‟uomo può soltanto accettare. 

 

4. 2 Povertà e sapienza. Il racconto del sapiente povero (9, 13-18) 

 

I cc. 8-9 sono dedicati prevalentemente ad illustrare la fragilità della sa-

pienza, che, posta di fronte ai grandi problemi della retribuzione e della morte, 

non riesce a trovare una risposta soddisfacente e anche la sua capacità di pro-

gettare nell‟immediato è posta in discussione.  

La sapienza, è, come abbiamo visto, un valore importante ma rivela tutti i 

suoi limiti quando pretende di trovare il senso di ciò che si compie sotto il sole 

(cfr. 8, 16-17) e di dare una soluzione alle contraddizioni di cui è piena la sto-

ria. La più importante è l‟esistenza di un unico destino per l‟uomo, che pre-

scinde dalle qualità religiose o morali (9, 1-6). La morte non fa differenza tra 

il puro e l‟impuro, tra chi offre sacrifici e chi non frequenta il tempio né tiene 

conto delle opzioni etiche: il giusto e il malvagio, la persona onesta e il pecca-

tore, chi giura e chi teme di giurare vanno tutti incontro alla stessa sorte. 

Infine, in 9, 11 Qohelet illustra l‟insufficienza della teoria classica della re-

tribuzione ricorrendo a un dato esperienziale che è sotto gli occhi di tutti: non 

sono le capacità a garantire il successo. Non è detto che in una competizione 

agonistica la corsa sia vinta dallo sportivo più agile, né che la vittoria sia nelle 

mani del più valoroso. Il sapiente è spesso privo del necessario sostentamento 

(il pane), la persona ingegnosa, contrariamente a quanto ci aspetteremmo, non 

si arricchisce e le persone intelligenti non hanno successo “perché il tempo e il 

caso raggiungono tutti”50. 

Per illustrare la vulnerabilità della sapienza , che non è solo teoretica ma 

anche pratica, Qohelet ricorre di nuovo a un racconto che ha come protagoni-

sta questa volta la figura di un sapiente povero (9, 13-18). Il procedimento re-

torico è analogo a quello delle crie greche, che riportavano la citazione di un 
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 Su questa complessa problematica cfr. D‟ALARIO V., Liberté de Dieu ou destin? Un autre 

dilemme dans l'intérpretation du Qohélet, in SCHOORS A. (a cura di), Qohelet in the Context 

of Wisdom, Leuven 1998, pp. 457-463; BIANCHI F., Eccl 9, 11-12 or How the Trap of Time 

Works, in “Bibbia e Oriente”, a. LIX (2017), nn. 1-4, pp. 3-22.  
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detto o di un evento della vita di un personaggio e prevedevano anche uno svi-

luppo del tema a partire da un esempio, da un paragone o da un giudizio51. 

In 9, 15-18 Qohelet capovolge i termini del discorso rispetto a 7, 11 in cui 

aveva espresso tutto il suo apprezzamento nei confronti della ricchezza perché 

è utile al sapiente, e presenta la povertà come requisito fondamentale della fi-

gura del saggio. In questo Qohelet non si discosta dalla tradizione ebraica che 

elogia il povero perché sa cogliere meglio del ricco i valori autentici della vita, 

sia per la sua perspicacia e saggezza (cfr. Pr 28, 11; Sir 10, 23. 30; 11, 152), sia 

per la sua coerenza morale (Pr 28, 6). Solo Qohelet, tuttavia, trasforma il sa-

piente che vive in povertà in un vero e proprio eroe, capace di fronteggiare un 

uomo ricco e potente. 

Sulla base del racconto l‟autore sviluppa poi un‟interessante argomentazio-

ne sulla superiorità della sapienza rispetto alla forza bruta per poi concludere 

con un‟amara riflessione sul disprezzo che tocca al sapiente povero il quale 

pur avendo compiuto una grande impresa rimane inascoltato (v. 16). 

Il racconto inizia con la descrizione della città che è piccola e abitata da poche 

persone, l‟ambiente ideale per la caratterizzazione del personaggio principale: un 

uomo povero, in ebraico miskēn, lo stesso termine usato in 4, 13. Si tratta anche in 

questo caso di un “meschino”, un poveraccio che però è dotato di grande intelli-

genza, un‟intelligenza che mette a disposizione dei suoi concittadini.  

Nella dinamica del racconto l‟antagonista è rappresentato da un “grande” re 

che per motivi sconosciuti è interessato a conquistare la “piccola” città, la cin-

ge infatti d‟assedio e costruisce contro di essa “grandi” bastioni .  

È interessante notare come la caratterizzazione dei personaggi in questo 

racconto è segnalata dagli aggettivi che designano il protagonista (povero ma 

sapiente), l‟ambiente in cui si svolge la vicenda ( una piccola città con pochi 

abitanti), e l‟antagonista: il re, che, come Salomone, è ritratto nella grandezza 

del suo potere e dei suoi mezzi. È con la sua intelligenza che il povero libera 

la città (9, 15). Qohelet non fornisce altri particolari perché ciò che gli interes-

sa sottolineare è che nessuno si ricordò di quest‟uomo povero. Sulla base di 

questo dato egli elabora un‟argomentazione che, come nelle crie greche, si 

sviluppa attraverso un proverbio comparativo: meglio la sapienza che la forza 

(v. 16a). Ma anche questa enunciazione è relativa perché se da un lato è indi-

                                                           
51

 Sul procedimento retorico delle crie greche, con relativa bibliografia cfr. GIURISATO G., 

Struttura e teologia della Prima lettera di Giovanni. Analisi letteraria e retorica, contenuto 

teologico, Pontificio Istituto Biblico, Roma 1998, pp. 281-284. 
52

 In Sir 11, 1 si trova un‟esplicita menzione della sapienza del povero, che gli consente di ribaltare 

ruoli e categorie sociali. Anche in questo testo del Siracide non è improbabile un riferimento impli-

cito alla figura di Giuseppe in Egitto (Gen 39-41). Cfr. PALMISANO M. C (a cura di)., Siracide 

.Introduzione, traduzione e commento, SAN PAOLO, Cinisello Balsamo (Milano) 2016, p.125. 
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scutibile la superiorità della sapienza rispetto alla forza, dall‟altro non si può 

negare che la sapienza, se non è associata a un bel patrimonio (7, 11), è addi-

rittura disprezzata e le parole del povero non sono ascoltate53. 

Sull‟importanza dell‟ascolto Qohelet continua nel v. 17 nel quale ribadisce la 

convinzione che le parole dei sapienti, pronunciate con calma, sono ascoltate 

più delle urla di un comandante che si rivolge a una massa di stolti. La sapienza 

quindi è certamente superiore alle armi belliche ma Qohelet aggiunge che è suf-

ficiente anche un solo errore per vanificare un bene immenso (v. 18). Questa os-

servazione introduce al tema del c. 10 che attraverso una serie di proverbi etero-

genei focalizza il problema della grandezza e fragilità della sapienza, di cui il 

racconto del sapiente povero era una concreta esemplificazione. 

In 10, 6-7 Qohelet denuncia con tutta la sua ironia il sovvertimento delle ge-

rarchie sociali: ad occupare le cariche più alte si trovano le persone incompeten-

ti (gli stolti), i ricchi sono collocati in umili posizioni, gli schiavi vanno a caval-

lo e i principi a piedi54. La responsabilità è ancora una volta dei governanti, co-

me in 10, 16, in cui ritorna la figura del re giovane; costui non ha autorità sui 

principi e permette loro di banchettare fin dal mattino. L‟ideale è invece un so-

vrano di nobile stirpe che si prende cura del territorio tenendo a bada i suoi 

principi, i quali mangiano a tempo debito usando del cibo in modo sano, per rin-

francarsi e non per gozzovigliare (v. 17). I vv. 17-18 sono una ricapitolazione 

della riflessione sulle conseguenze di una pigrizia colpevole che conduce alla 

rovina della casa, mentre i potenti si divertono banchettando e bevono allegra-

mente, confidando nel danaro che provvede a tutti i loro bisogni. 

Il discorso di Qohelet si conclude in 10, 20 con un consiglio anch‟esso iro-

nico, che richiama un altro testo nel quale il nostro autore invitava 

all‟obbedienza assoluta che si deve al re: 8, 2-3. Nei confronti di chi detiene il 

potere è necessaria la massima prudenza perché soprattutto nell‟ambiente di 

corte c‟è sempre un uccello chiacchierino pronto a riportare ciò che viene det-

to contro il re, il quale detiene dunque un potere assoluto, analogo a quello di 
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 Sul tema del povero che non è ascoltato cfr. anche Sir 13, 22-23. Nel libro del Siracide il 

confronto tra il povero e il ricco è sviluppato attraverso una serie di antitesi che mettono in luce 

da un lato l‟atteggiamento arrogante del ricco e dall'altro la situazione di sfruttamento e di op-

pressione che il povero subisce quando entra in relazione con il ricco (Sir 13, 1-12). Il tratto 

caratteristico del potente è la sua crudeltà, che si manifesta nella mancanza di misericordia per 

cui egli non risparmierà né oppressioni né catene (v. 12). È evidente anche nel Siracide un'allu-

sione alla situazione politica della Palestina nel III sec. a. C., l‟epoca alla quale risale la data-

zione del libro. Un‟efficace sintesi del tema sociale nel Siracide si può trovare in MAZZINGHI 

L., Il libro del Siracide, in ID., Il Pentateuco sapienziale. Proverbi Giobbe Qohelet Siracide 

Sapienza, Dehoniane, Bologna 2012, p. 207. 
54

 Cfr. PIOTTI F., Il rapporto tra ricchi, stolti e principi in Qoh 10, 6-7 alla luce della lettera-

tura sapienziale , in “La Scuola Cattolica”, a. 102 (1974), n. 3, pp. 328-333. 
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Dio. L‟assolutismo monarchico, però, non solo non garantisce la giustizia 

dell‟ordinamento politico ma con la tecnica della delazione priva il cittadino 

della sua privacy che risulta minacciata perfino nelle relazioni intime55. È una 

visione realistica ma profondamente critica della società del tempo, i cui mec-

canismi riflettono tuttavia i problemi, le ansie e le inquietudini che l‟uomo vi-

ve in ogni epoca storica. 

 

Conclusione 

 

Nell‟affrontare il tema della povertà e della ricchezza Qohelet opera un ca-

povolgimento dei canoni tradizionali della sapienza ebraica che si impegnava 

nella ricerca di un criterio razionale capace di fornire una soluzione univoca e 

perciò rassicurante dei problemi. La sua peculiarità consiste invece 

nell‟approccio dialettico alla realtà che fa emergere le contraddizioni della sto-

ria senza la pretesa di risolvere le antinomie in un principio unificante.  

L‟intelligenza umana è in grado di dare una spiegazione logica delle situa-

zioni di ingiustizia e di oppressione che da sempre coinvolgono le categorie 

più deboli della società? È questa la domanda fondamentale della teodicea sa-

pienziale.  

La risposta del Qohelet non è diversa da quella di Giobbe (42,1-6): la storia, 

in quanto opera di Dio, è avvolta in un mistero incomprensibile che rifugge da 

ogni spiegazione razionale perché Dio non ha concesso all‟uomo la possibilità 

di comprendere il suo disegno dall‟inizio alla fine (3, 10-15). Di fronte alla 

grandezza dell‟Assoluto che governa gli eventi la sapienza umana rivela tutta la 

sua fragilità non solo sul piano epistemologico ma anche sul piano etico-sociale. 

Qohelet parte da una denuncia lucida e spassionata dell‟ingiustizia che 

coinvolge i poveri, i quali non trovano alcun difensore mentre dalla parte dei 

loro oppressori c‟è il potere (4, 1-3). Egli individua poi la radice del problema 

nell‟assetto politico-sociale che opprime il povero attraverso una gerarchia di 

potenti del tutto insensibili ai valori della giustizia e della morale. Al vertice si 

trova il re che agisce solo nel suo interesse (5, 7-8). La figura regale ne risulta 

ampiamente sminuita soprattutto nel ritratto che l‟autore traccia del re Salo-

mone il quale agisce sotto l‟impulso di un‟insaziabile brama di potere (2, 4-

10). Ma la sua smisurata ricchezza non gli garantisce la vera felicità, che è ben 

diversa dal piacere, sia pure intenso, dell‟attimo fuggente.  

La potenza dei mezzi non protegge dall‟insuccesso nella vita. Un grande re, 

infatti, può soccombere in battaglia davanti a un poveretto che però lo supera in 
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 Sul testo di Qo 10, 20 cfr. PIOTTI F., La relazione tra maddā„ e melek in Qo 10,20: i pro-

blemi linguistici ed esegetici, in “Bibbia e Oriente”, a. XVIX (2007), n. 2, pp. 79-101.  
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intelligenza e astuzia. Eppure anche il povero, che è sapiente, pur essendo capa-

ce di compiere grandi imprese, non acquisisce un consenso che dura nel tempo, 

non è ricordato per il suo eroismo e le sue parole non sono ascoltate (9, 16).  

La stessa sorte tocca al ricco che, con le sue ambizioni di grandezza e di 

dominio, è destinato all‟infelicità e forse non avrà neanche una tomba (5,9-

6,9). È invece sicuramente felice il lavoratore, che dorme sereno perché ha 

ben poco da perdere ed è soddisfatto di ciò che possiede (4, 4. 6; 5, 11). 

La riflessione di Qohelet non approda dunque all‟assoluto nichilismo. 

All‟uomo è offerta un‟altra possibilità, un‟alternativa alla disperazione e al 

malessere: si tratta della felicità che scaturisce dall‟accoglienza del dono di 

Dio, dalla libera adesione al suo progetto di salvezza.  

Entrando in quest‟ottica, che ci invita a superare le nostre inclinazioni alla 

grandezza e alla sopraffazione del prossimo, anche i problemi dell‟ingiustizia 

e dell‟oppressione potrebbero trovare una soluzione significativa. È questa la 

splendida utopia del messaggio cristiano che opera una vera e propria rivolu-

zione culturale in quanto parte dall‟intimo della coscienza umana, dalla con-

versione del cuore, condizione ineliminabile di ogni cambiamento. Altrimenti, 

come sostiene Qohelet, non ci sarà mai nulla di nuovo sotto il sole!  
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1. Introduzione 

 

Le vicissitudini del linguaggio teologico, particolarmente tormentate sin da-

gli albori del „900, sono meritevoli di approfondimento, in quanto costituiscono 

una problematica interessante ed attuale, una vera e propria vexata quaestio. 

Mentre in Europa, e particolarmente in Germania, il problematico rapporto 

religione-mondo storico è ricondotto sostanzialmente soprattutto alla riflessio-

ne hegelo-marxista, per poi seguire il suggestivo sentiero della “teologia della 

speranza” (cfr. ad es. Moltmann e Pannenberg), nell‟ambito anglo-americano 

esso si allaccia alla tradizione empiristico-pragmatica, che finisce col portare 

alla cosiddetta “teologia della secolarizzazione”, a quella della “morte di Dio” 

o alla cosiddetta “teologia radicale” (cfr. ad es. Van Buren e Cox). 

Non è possibile non tenerne conto in un‟ottica di ricupero del linguaggio 

teologico. Nel delineare, quindi, lo status quaestionis della problematica, il 

riferimento particolare è relativo soprattutto all‟ultimo cinquantennio, cioè 

all‟arco di riflessione che si esplica dopo il Vaticano II. 

Il teologo si è reso conto, infatti, di doversi saper porre di fronte all‟uomo del 

suo tempo, cogliendo, se necessario, anche i limiti della cultura contemporanea 

e, facendosi analista, dev‟essere capace di ripercorrere l‟iter della grande crisi 

teologica del suo mondo, ma, nel contempo, deve sapersi aprire al futuro con la 

fiducia di credente attento, appassionato e sensibile alle esigenze della fede. 

Un pensatore del calibro di Pietro Prini, a tal proposito, rileva quella che è 

per lui la grande contraddizione della cultura contemporanea. Essa, scarsa-

mente sensibile alle problematiche teologiche, se n‟è spesso chiesta ragione, 

ma si è convinta di far bene, sembrandole la teologia, per usare le parole cru-

deli del Genovesi, “un arzigogolo metafisico dei Frati”. Proprio per questo 

Prini si convince dell‟assurdità della scarsa attenzione teologica nella cultura 

moderna, se si considera, ad esempio, che “Heidegger, Jaspers e Bloch e per-

fino Sartre non sarebbero pensabili fuori dal vigoroso humus teologico delle 

tradizioni in cui si sono formati”1. 

La teologia e il suo linguaggio, dunque, hanno senso e non sono estranei al-

la cultura moderna, ma l‟intero discorso dev‟essere portato avanti in modo ri-
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 PRINI P., Editoriale a GILKEY L., Il destino della religione nell‟era tecnologica, tr. it., Ar-

mando, Roma 1972, p. 7.  
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goroso e lineare2. Non è, infatti, sufficiente una buona intenzione edificante ed 

apologetica, in quanto non solo il linguaggio teologico deve confrontarsi con 

le accresciute esigenze di uomo e di una cultura cambiata radicalmente e pro-

fondamente impregnata di ateismo3, ma intorno ad esso si gioca il senso di 

un‟intera civiltà in una sorta di “aut aut”.  

Occorre formulare una sorta di prolegomeno linguistico che dia senso 

all‟intero costrutto teologico, rendendolo comprensibile e valido per l‟uomo 

d‟oggi, superando il radicale antagonismo tra linguaggio teologico ed il suo 

spietato concorrente che può essere definito “l‟antilinguaggio del secolare”. 

La nostra era, infatti, in nome delle sue grandi aree categoriale, il vuoto, il re-

lativo, il temporale, propone una sfida ed un nuovo modo di porsi di fronte al-

la realtà nell‟ambito del quale, ormai, l‟uomo si ritrova e s‟immedesima. Molti 

settori della filosofia hanno, infatti, annullato, almeno apparentemente, ogni 

apertura al sacro ed al trascendente e relegando, quindi, il linguaggio intorno 

ad essi al di fuori dell‟esistenziale, del significativo e addirittura del sensato. 

Il Concilio stesso, peraltro, ha esortato i teologi a ricercare modi sempre 

più adatti di comunicare il messaggio all‟uomo contemporaneo per un pieno 

recupero del linguaggio teologico e della sua significatività4. 

 

2. Centralità della problematica linguistica nella cultura contemporanea 

 

Il grande rilievo che la cultura contemporanea riconosce alla problematica 

linguistica costituisce un dato ormai acquisito. Non a caso l‟indagine sul lin-

guaggio è una sorta di doveroso quanto ineludibile approdo di tantissime cor-

                                                           
2
 Cfr. MONTENERO D.J., Come parlare di Dio oggi, La Fontana di Siloe, Torino 2017. Per 

l‟A., il linguaggio religioso non è solo il riflesso della cultura, ma è soprattutto un “agente” e, a 

proposito della sua capacità di essere comprensibile e “contemporaneo”, occorre tener conto 

che esso, essendo “realtà viva”, è esposto a quella che l‟A. chiama “erosione del tempo” e ne-

cessita di un rinnovamento continuo. 
3
 Cfr. CALLANGHER M.P.-PALASCIANO G., Credere e non credere. La fragilità della fede 

nel mondo di oggi, EDB, Bologna 2017. Gli autori evidenziano l‟imprecisione dell‟uso del termi-

ne “ateismo” al singolare, vista la varietà delle sue forme e dei suoi contenuti. Gallagher, in parti-

colare, ritiene che l‟ateismo contemporaneo sia da ricondursi alla crisi culturale dovuta alla 

scomparsa di “personalità dotate di spirito enciclopedico e di cultura universale”. Inoltre la ricer-

ca scientifica ha prodotto una sorta di frattura nel mondo del sapere e dei suoi linguaggi, con ine-

vitabili ricadute sia sulla teologia che sulla percezione di Dio da parte dell‟uomo contemporaneo.  
4
 Per una trattazione ampia ed articolata, che metta a fuoco la problematica relativa al linguag-

gio teologico soprattutto nello scenario europeo, cfr. EBELING G., Einführung in theologische 

Sprachlehere, Morh, Tubingen 1971 (tr. it., Introduzione allo studio del linguaggio teologico, 

Paideia, Brescia 1981) e FAUSTI E., Ermeneutica teologica. Fenomenologia del linguaggio 

per una ermeneutica teologica, EDB, Bologna 2012. Sempre attuale, seppur non freschissimo 

di stampa, è il noto contributo di MONDIN B., Il linguaggio teologico, Paoline, Alba 1977. 
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renti filosofiche. A tal proposito, Paul Ricoeur rilevava che “nello studio del 

linguaggio si incrociano le indagini di Wittgenstein, la filosofia linguistica in-

glese, la fenomenologia derivata da Husserl, le ricerche di Heidegger, i lavori 

della scuola di Bultman e delle altre scuole di esegesi neotestamentaria, la let-

teratura di storia comparata delle religioni, e antropologia del mito, il rito e la 

credenza, infine la psicoanalisi”5. 

Il tutto è reso ancor più attuale dalla proliferazione delle teorie 

sull‟informazione e sulla cibernetica. È, infatti, evidente come non ci sia branca 

alcuna degli interessi dell‟uomo contemporaneo cui sia estraneo il linguaggio. 

La centralità del problema linguistico è molto di più di una di quelle “mode 

culturali” che si succedono, in quanto è una vera e propria conquista. Il lin-

guaggio, infatti, costituisce l‟attività principe della natura umana ed il medium 

attraverso la quale l‟uomo tematizza, approfondisce e comprende se stesso e il 

mondo che lo circonda e che gli fornisce il massimo strumento di espressione 

di quello che heideggerianamente è chiamato “disvelamento dell‟essere”. 

Scrive Heidegger: 

 

“L‟uomo parla sempre. Noi parliamo nella veglia e 

nel sono. Parliamo sempre, anche quando non profe-

riamo parola, ma ascoltiamo e leggiamo, ci dedichia-

mo ad un lavoro o ci perdiamo nell‟ozio. In un modo 

o nell‟altro parliamo ininterrottamente. Parliamo per-

ché il parlare ci è connaturato. Il parlare non nasce da 

un particolare atto di volontà. Si dica che l‟uomo è 

per natura parlante, e vale per acquisito che l‟uomo, a 

differenza della pianta o dell‟animale, è l‟essere vi-

vente capace di parlare. Dicendo questo non s‟intende 

solo affermare che l‟uomo possiede, accanto ad altre 

capacità, anche quella del parlare. S‟intende dire che 

proprio il linguaggio fa dell‟uomo quell‟essere viven-

te che egli è in quanto uomo”6. 

 

Il linguaggio appare, quindi, il grande strumento dell‟intenzionalità essen-

ziale dell‟uomo, il rivelatore delle cose nascoste, del pensiero stesso, poiché, 

come rileva Charles Sanders Peirce, “tutto il parlare è segno e partecipa essen-

zialmente della natura del linguaggio”7. Non si tratta, però, di un segno come 

                                                           
5
 RICOEUR P., Dell‟interpretazione. Saggio su Freud, tr. it., Mondadori, Milano 1966, p. 15. 

6
 HEIDEGGER M., In cammino verso il linguaggio, tr. it., Mondadori, Milano 1973, p. 27. 

7
 PEIRCE S., Collected Papers, a cura di HARTSHORNE C.-WEISS P., Harward University 

Press, Harward 1931-36, § 5.420. 
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tanti altri, poiché la parola è segno talmente peculiare per l‟uomo che “la paro-

la o il segno che l‟uomo usa è l‟uomo stesso”8. 

Il fatto che “non c‟è atomo d‟esperienza che non trovi la sua carica lingui-

stica, fa sì che sia necessario che ogni settore d‟esperienza sia confrontato se-

riamente con la problematica linguistica ed esaminato alla sua luce”9. 

 

3. La “svolta linguistica” e la teologia 

 

Se è vero che la teologia deve tener conto delle istanze della cultura del no-

stro tempo e che ogni carica linguistica tematizza “un atomo dell‟esperienza” 

dell‟uomo, è doveroso studiare sotto questa nuova luce il rapporto linguaggio-

teologia. 

Il linguaggio teologico-religioso è senza dubbio parte integrante del lin-

guaggio umano, infatti e non a caso, Prini ci invita a prendere atto che: 

 

“L‟analisi del linguaggio religioso è un passaggio 

obbligato del pensiero contemporaneo. Una più matu-

ra coscienza critica dei problemi linguistici vi spinge 

il credente, perché liberi la propria fede dall‟accusa di 

non-senso o d‟inanità logica e il non credente, perché 

esaurisca, onestamente, tutte le possibilità di com-

prensione di un messaggio che, se fosse vero, non po-

trebbe non interessare il problema della sua esisten-

za”10. 

 

Il problema nasce proprio nel momento in cui i termini teologici sembrano 

lasciare perplesso l‟uomo contemporaneo. Karl Rahner, ad esempio, si chie-

deva già nel 1967, all‟indomani del Concilio, se per l‟uomo moderno “usare 

termini come divinizzazione, filiazione, inabitazione non equivalga ad una sor-

ta di poesia ideologica o a miti indimostrabili”11. 

Un altro interprete dell‟odierna necessità di rinnovamento della teologia e 

del suo linguaggio, Edward Schillebeecks, scriveva: “Ovunque si può consta-

tare che l‟uso del linguaggio ecclesiastico è sempre meno compreso da coloro 

                                                           
8
 Ivi, § 5.514. 

9
 Ivi, § 5.515. 

10
 PRINI P., Editoriale a ANTISERI D., Filosofia analitica e semantica del linguaggio religio-

so, cit., p. 9.  
11

 RAHNER K., Théologie et Anthropologie in Théologie d‟aujourd‟hui et de demain, Éd. du 

Cerf , Paris 1967, p. 110 (tr. mia). 
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che lo parlano e, cioè, dai fedeli stessi. Il gioco del linguaggio ecclesiastico si 

è fatto problematico precisamente per gli stessi fedeli”12. 

Sembra, cioè, che il linguaggio religioso oggi “giri a vuoto”, abbia perso 

correlazione col suo “significante”. 

La cultura contemporanea considera la possibilità ed il significato di un tale 

linguaggio, ma spesso i suoi filoni risolvono il problema in maniera decisa-

mente radicale, “contestando - come sintetizza Molari - la stessa possibilità di 

un linguaggio teologico (sensato) e dubitando del significato effettivo del lin-

guaggio religioso”13. 

Considerando, infatti, l‟effettiva portata della linguistica, della semiotica, 

della semantica e della filosofia del linguaggio, notiamo, infatti come 

quell‟uso “tranquillo” del linguaggio religioso sia stato reso “sospetto” e come 

sia stata scossa in profondità l‟impostazione tradizionale di una qualsiasi teo-

logia14, al punto che sembrerebbe lecito riconoscere che l‟interesse per lo sta-

tuto linguistico della teologia sia divenuto attuale proprio per questi motivi.  

Ci si potrebbe chiedere a questo punto se sia effettivamente da imputarsi 

alla filosofia del linguaggio con il suo fascio problematico l‟aver contribuito 

in maggior misura a mettere in crisi la teologia, ma la filosofia del linguaggio 

stessa altro non è che una componente di una cultura che già di per sé aveva 

messo in crisi la teologia15. 

È stata l‟operazione culturale nella sua globalità a svuotare di realtà il refe-

rente del linguaggio teologico, determinando una situazione che Robinson 

spiega egregiamente, ricorrendo all‟immagine della carta-moneta. La crisi 

monetaria nasce allorché il rapporto tra carta valore in rapporto alla riserva au-

rea diviene oscuro. Ebbene, secondo Robinson, sta accadendo la stessa cosa al 

linguaggio teologico:  

 

“Viviamo in mezzo, o comunque, agli inizi di una 

crisi monetaria. Ne risentono tutte le valute tradizio-

nali tuttora in corso, che pure erano servite magnifi-

camente da mezzi di scambio tra i Cristiani e col 

mondo in cui essi vivono: formulazioni dogmatiche, 

valori morali, riti liturgici e via dicendo (…). Gli uo-

mini della nostra generazione cominciano a doman-

darsi con sempre maggior insistenza se i simboli cor-

rispondano veramente alla realtà che dovrebbero rap-

                                                           
12

 SCHILLEBEECKX E., Intelligenza della fede, tr. it., Ed. Paoline, Alba 1976, p. 37. 
13

.MOLARI C., Linguaggio in Nuovo Dizionario di teologia, Ed. Paoline, Alba 1977, p. 776. 
14

 Cfr. ivi, p. 779. 
15

 Cfr. ivi, p. 800. 
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presentare, la gente vuole vedere la copertura aurea, 

conoscere il loro valore in moneta sonante”16. 

 

Abbiamo dunque una situazione di grave crisi, alla quale il teologo non 

sfugge e che deve tener presente, non sottraendosi ad un confronto con la svol-

ta linguistica della cultura moderna.  

 

4. La violenza iconoclasta del Circolo di Vienna 

 

4.1 Ludwig Wittgenstein 

 

Un primo fortissimo colpo alla tradizione veniva inferto agli inizi del seco-

lo dal “Circolo di Vienna”, il Wienerkreis, caratterizzato, per Ricoeur, da “una 

filosofia del segno selvaggia e violenta”17. I “circolisti” tentano di spazzar via 

l‟idea stessa di metafisica intesa come pretesa di trovar la ragion ultima della 

realtà. La stessa filosofia, nel senso tradizionale del termine, è condannata ad 

un triste morire nel silenzio generale, poiché per il cosiddetto “primo Wittgen-

stein” la maggior parte delle proposizioni e delle questioni “che sono state 

scritte in materia di filosofia, non sono false, ma insensate”18. 

Si tratta di una posizione radicale: “l‟attacco wittgensteiniano alla filosofia 

è stato il più poderoso assalto che sia mai stato sferrato contro la metafisica. E 

tale antimetafisica rimarrà, pur nell‟infuriare delle polemiche, la costante più 

decisa della filosofia del Circolo di Vienna”19. 

Il nuovo principio epistemologico è il verificazionismo: “Il vero metodo 

della filosofia - affermava infatti il “primo” Wittgenstein - sarebbe propria-

mente questo: nulla dire se non quello che può dirsi, cioè le proposizioni 

scientifiche - qualcosa, dunque, che non ha a che fare con la filosofia; e ogni 

qualvolta non volesse proferire alcunché di metafisico, dimostrargli che nelle 

sue proposizioni egli non ha dato significato a certi segni”20. 

                                                           
16

 ROBINSON J., Dio non è così, tr. it., Sansoni, Firenze 1965, p. 183 (Honest to God, John 

Knox Press, Louisville, 1963 (ultima edizione 2003).  
17

 RICOEUR P., Le domande che la filosofia di oggi pone alla filosofia di domani, in PRINI P. 

(a cura di), Il mondo di domani, Abete, Roma 1964, p. 166. 
18

 WITTGENSTEIN L., Tractatus Logico-Philosophicus, tr. it., Bocca, Milano 1954, 4.003. 
19

 ANTISERI D., Filosofia analitica e semantica del linguaggio religioso, Queriniana, Brescia 

1974, p. 22. Cfr. pure il breve, ma magistrale saggio di BOGLIOLO L., Esperienza e linguag-

gio, in “Miscellanea Lateranense” XL-XLI, Roma 1974-5, pp. 287-294. 
20

 WITTGENSTEIN L., Tractatus Logico-Philosophicus, cit., 6.53. Rilevante ai fini del nostro 

excursus anche il 6.552: “Tutto ciò che può essere conosciuto può essere espresso nelle propo-

sizioni della scienza. Al di fuori di essa c‟è la mistica, la quale non è esprimibile”. 
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Lo strumento per risolvere i problemi filosofici sarebbe dunque l‟analisi 

del linguaggio, prescrivendo l‟utilizzo di proposizioni verificabili, cioè fattua-

li, sperimentali, alle quali soltanto viene attribuita sensatezza e scientificità. 

Nel caso della metafisica, invece, non solo non ci sarebbe scientificità, ma ad-

dirittura ci sarebbe insensatezza. 

 

4.2 Rudolph Carnap 

 

Sempre improntate allo stesso motivo sono le argomentazioni di Rudolph 

Carnap, che, approfondendo sul piano teoretico in cosa consista il significato 

di una parola o di una proposizione, conclude che: “Il significato di una pro-

posizione, se significa qualcosa, sta nel metodo della sua verifica. Perciò una 

proposizione, se significa qualcosa, può significare solo un dato empirico. 

Qualcosa che per principio posse al di là dello sperimentale non potrebbe né 

essere detta, né provata, né posta in questione”21.  

La conseguenza è semplice: qualora tale processo non potesse avere luogo 

in quanto una proposizione non fosse traducibile in proposizione di carattere 

empirico, sarebbe semplicemente “senza senso”22. 

Si tratta di una critica furibonda alla quale non sfuggirà neppure Heidegger, 

il quale in Was ist für Metaphysik (Che cos‟è la metafisica) avrebbe usato la 

parola “niente”, designando un oggetto, mentre per Carnap il termine “niente” 

altro è che un ente di giudizio, cioè negazione di asserzioni23. 

È questo un significativo esempio per dimostrare che la metafisica e i suoi 

derivati (fra i quali il linguaggio etico, morale, religioso) sono conseguenze di 

confusione nelle sfere linguistiche (Spärevermenigungen), al punto che “nelle 

discussioni di filosofia spesso i contendenti parlano senza intendersi”24. Ora 

poiché “è impossibile ogni tipo di metafisica che voglia inferire il trascenden-

te, cioè quel che giace al di là dell‟esperienza”25, le conclusioni metafisiche 

potranno contenere delle brecce e potranno dar sempre luogo all‟illusione del-

la trascendenza, cosicché sarà necessario purificare l‟atmosfera.  
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 CARNAP R., Überwindung der Metaphysic durch logische Analyse der Sprache, in “Erken-

ntnis” II (1931-2), pp. 236-237 (tr. it., Il superamento della metafisica mediante l‟analisi del 

linguaggio, in PASQUINELLI A. (a cura di), Il neoempirismo, Utet, Torino 1968)- 
22

 ID., Sintassi logica del linguaggio, tr. it., Milano 1961, p. 13. 
23

 Ivi, p. 231. Cfr. HEIDEGGER M., Che cos‟è la metafisica, tr. it., Adelphi, Milano 1942. 
24

 Ivi, p. 401. 
25

 ID., Die alte und neue Logik in “Erkenntnis” II 1931-1932, p. 393. Sulle posizioni scientiste 

(definite felicemente anche “mito scientista” cfr. SANGALLI S. (a cura di), Beyond the Limits. 

Consequences of Thechnological Revolution in Society, Gregoriana University Press, Roma 

2017, in cui l‟A. tenta un inquadramento della problematica relativa alla teologia ed al suo lin-

guaggio alla luce della rivoluzione scientifica. 
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Ed è proprio questa l‟esigenza prioritaria manifestata da Carnap, cioè di pu-

rificare l‟atmosfera della cultura da ogni inquinamento metafisico. 

Nonostante ciò, il metafisico tenta disperatamente di sopravvivere, poiché 

le sue proposizioni sembrerebbero servire solo ad “esprimere sentimenti vita-

li”26, ma si tratta - per Carnap - di un modo scorretto di esprimersi, poiché, se 

questo è il compito della metafisica, essa altro non è che un surrogato 

dell‟arte, come quella musicale:  

 

“I metafisici sono in fondo musicisti senza talento 

musicale. E la nuova supposizione che la metafisica 

sia un surrogato, certamente inadeguato dell‟arte, ci 

appare confermato dal fatto che il metafisico che for-

se possedeva la più spiccata attitudine artistica, e cioè 

Nietzsche, è caduto meno di tutti nell‟errore esposto. 

Una grande parte della sua opera, infatti, ha un conte-

nuto prevalentemente empirico; si tratta, per specifi-

care, di analisi storiche di determinati fenomeni arti-

stici o di analisi storico-psicologiche della morale. 

Nell‟opera in cui egli esprime in maniera più decisa 

ciò che gli altri esprimono attraverso la metafisica o 

l‟etica, e cioè nello Zarathustra, egli non sceglie la 

fuorviante forma teoretica, ma apertamente la forma 

dell‟arte, della poesia”27. 

 

Ora “applicando il principio della verifica sperimentale ai vari tipi di lin-

guaggio, Carnap giunge alla conclusione, già enunciata da Wittgenstein, che 

sono il linguaggio scientifico (quello cioè delle scienze sperimentali) ha signi-

ficato (…) il linguaggio metafisico, etico, religioso estetico (…) non può avere 

che significato emotivo. Con questa filosofia del linguaggio crolla ovviamente 

e volutamente la metafisica e poi non meno fragorosamente la religione”28. La 

risposta religiosa, infatti, tende a porsi come risposta ultima a domande su-

preme e a voler chiarire il senso della storia, per cui, al pari della metafisica, 

appare insensata ed illusoria. 
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 CARNAP R., Überwindung der Metaphysic durch logische Analyse der Sprache, cit., p. 238. 
27

 Ivi, p. 240. 
28

 MONDIN B., Il linguaggio teologico, cit., p. 24. 
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4.3 I tre usi del termine “Dio” 

 

In nome del “principio di verificabilità” viene, infatti, contestato il termine 

stesso di Dio. Carnap “che affrontò anche esplicitamente il problema del lin-

guaggio religioso e della teologia”29 parla di un “uso mitologico” della parola 

nell‟ambito della quale essa ha un chiaro significato, con cui “si designano, tal-

volta, degli esseri fisici che imperano, per esempio, nel cielo e negli inferi e che 

sono corredati in misura più o meno perfetta di potenza, sapienza e felicità”30. 

Nell‟uso linguistico metafisico, il termine, infatti, designa qualcosa di extra-

empirico, per cui “il significato di un essere corporeo e di un essere spirituale 

che si nasconde nei corpi viene espressamente tolto alla parola. E dal momento 

che non si dà alcun significato nuovo esso diventa privo di significato. Vera-

mente si ha spesso l‟impressione che anche nella metafisica la parola “dio” 

abbia un significato, me le definizioni ivi stabilite si dimostrano ad 

un‟indagine più approfondita, pseudo-definizioni”31. 

L‟uso teologico del termine “Dio”, per Carnap, sta tra l‟uso mitologico e 

l‟uso metafisico e di conseguenza non esisterà un significato vero e proprio, 

ma si assisterà ad un‟oscillazione tra i due piani citati, entrambi non dotati di 

sensatezza. “Negli scritti di alcuni teologi si mostra chiaramente un uso lingui-

stico-metafisico. In altri ancora, il linguaggio è poco chiaro, sia perché essi 

seguono talvolta questo e talvolta quello, sia perché si muovono tra espressio-

ni non del tutto precisabili e oscillanti in entrambe le direzioni”32. 

Per concludere, in tutte e tre le accezioni “il termine “Dio” - per Carnap - 

esprime un concetto semanticamente insensato, costituito tre lettere messe in-

sieme a casaccio ed ogni proposizione in cui esso entra è soltanto un “assunto 

apparente”, una Scheinsatz33, che costituisce il copione di una commedia in-

sulsa in una platea “che si è svuotata di spettatori”34. 

In alternativa, Schlick, sulle orme di Wittgenstein, auspica un ruolo tera-

peutico di una sana ed antiteologica filosofia del linguaggio, che possa sanare 

il campo, preservandolo da tali inquinamenti35. 

A proposito della teologia, sempre sulla scia della dissoluzione della meta-

fisica operata con violenza iconoclasta dai circolisti, merita qualche cenno 
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 MOLARI C., Linguaggio in Nuovo Dizionario di teologia, cit., p. 801. 
30

 CARNAP R., Il superamento della metafisica mediante l‟analisi del linguaggio, cit., p. 512. 
31

Ivi, pp. 512-513. 
32

 Ivi. 
33

 MONDIN B., Il linguaggio teologico, cit., p. 25. 
34

 SCHLICK M., Die Wendeder Philosophie, che è il testo programmatico di Erkenntnis, in 

“Erkenntnis” 1 (1930), p. 19. 
35

 Ivi, p. 33. 
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l‟opera di Ayer, il propagatore più efficace del neopositivismo logico in In-

ghilterra. L‟idea guida del suo pensiero può così essere sintetizzata: “Gli e-

nunciati cui il teista ricorre per esprimere tali verità (quelle religiose) non han-

no alcun significato in senso letterale a proposito di Dio”36. 

Il motivo sta proprio nella nozione stessa tradizionalmente riferita alla di-

vinità: “La nozione di una persona i cui attributi essenziali sono non-empirici, 

non è neppure una nozione intellegibile”37, per cui il problema di Dio, 

nell‟ottica del nuovo ateismo, quello semantico, si dissolve ancora prima di 

essere posto, in quanto “la pura e semplice esistenza del sostantivo basta ad 

alimentare l‟illusione che vi corrisponda un‟entità reale o almeno scopriamo 

che “dio”, in questo uso istituzionale, non è un nome autentico”38. 

Alla luce di tali premesse il fatto che tale entità “Dio” non sia verificabile, 

equivale a dire che Dio stesso non può essere soggetto di nessun predicato, per 

cui la verità teologica appare come insensata in quanto tale, nonché priva di 

qualsiasi capacità informativa. Dire, infatti, che “Dio esiste” equivale a “pro-

durre un‟espressione metafisica che non può essere né vera né falsa. E per lo 

stesso criterio non possono avere nessuna significanza letterale gli enunciati in 

cui ci proponga di descrivere la natura di un Dio trascendente”39. 

 

4.4 L’ateismo semantico 

 

Il discorso di Ayer si differenzia profondamente dal tradizionale discorso 

ateo od agnostico. Occorre, infatti, non confondere, alla luce di quanto egli 

stesso afferma:  

 

“Questo modo di vedere le asserzioni religiose con 

la prospettiva adottata dagli atei e dagli agnostici 

(…). E la nostra prospettiva, per cui tutte le espres-

sioni intorno alla natura di Dio sono non sensi, lungi 

dall‟identificarsi con l‟una o con l‟altra di queste fa-

miliari tesi in lizza, o anche solo prestarvi qualche so-

stegno, è effettivamente incomputabile con entrambe. 

Poiché se l‟asserzione dell‟esistenza di Dio è un non 

senso, allora l‟asserzione ateista dell‟inesistenza di 

Dio è altrettanto un non senso, perché solo la propo-

sizione significativa si può contraddire in modo signi-
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 AYER A.J., Linguaggio, verità e logica, tr. it., Feltrinelli, Milano 1961, p. 153. 
37

 Ivi. 
38

 Ivi. 
39

 Ivi, pp. 149-150. 
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ficativo (…). E ciò significa che anche l‟agnosticismo 

è escluso”40. 

 

A questo punto ci troviamo di fronte a una prospettiva del tutto nuova che 

spiazza il teologo, poiché riflettiamo sul pensiero di un neopositivista che dis-

solve il problema ancor prima che questo venga posto, in quanto non vi sono 

possibilità di porlo. “Siamo con Ayer sul piano dell‟ateismo semantico”41. 

I neopositivisti, tuttavia, hanno tutti proposto piste di riflessione parados-

salmente adattabili al linguaggio teologico, ma non hanno discusso più di tan-

to il problema di Dio direttamente. Russel è stato promotore della polemica 

anticristiana, ma per motivi logici e ragioni etiche42; abbiamo poi poche pagi-

ne di Von Mises43, alcuni accenni di Charles Morris sulla natura prescrittiva 

stimolante del discorso religioso44 e un saggio di Feigl45. 

La demolizione operata, però, ha lasciato tracce nella cultura contempora-

nea se non sono mancate voci che hanno puntualizzato le molte contraddizioni 

che caratterizzano un uso indiscriminato e totalizzante del principio di verifi-

cazione46. 

 

5. Il superamento del verificazionismo 

 

La maturazione della riflessione wittgensteiniana condusse il filosofo au-

striaco a rivedere le sue posizioni, dando luogo a quello che viene definito il 

“secondo Wittgenstein”. Esso si concentra, in modo particolare, sul supera-

mento del principio di verificazione, accusato di “criptometafisicità”. In parti-

colare, i caposaldi del Tractatus vengono rivisti da Wittgenstein nella sua ma-

turità in Ricerche filosofiche47. 

Qui viene superata la concezione di linguaggio come essenziale rappresen-

tazione degli oggetti di cui si parla e viene meno la certezza che solo il lin-
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Ivi, p. 152. 
41

 Cfr. ANTISERI D., Filosofia analitica e semantica del linguaggio religioso, cit., p. 45 e 

AYER A.J., Linguaggio, verità e logica, cit., pp. 150-153. 
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 Cfr. ad es. RUSSEL B., Perché non sono cristiano, tr. it., Feltrinelli, Milano 1960 (Ultima 

edizione Tea; Milano 2014). 
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 Cfr. VON MISES L., Manuale di critica scientifica e filosofica, tr. it., Longanesi, Milano 1950. 
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 Cfr. MORRIS C., Segni, linguaggio e comportamento, tr. it., Longanesi, Milano 1963, pp. 138-140. 
45

 Cfr. FEIGL H., Scienza e teologia in AA.VV., Le implicazioni politiche della scienza, Fel-

trinelli, Milano 1969. 
46

 Per quanto riguarda il positivismo logico relativamente al criterio di verifica sperimentale ed 

al rapporto tra esperienza e significato cfr. LEWIS C.I., Experience and Meaning in AA.VV., 

Reading in philosophical Analisys, Macmillan, New York 1949, p. 112 e segg. 
47

 WITTGENSTEIN L., Philosophische Untersuchungen, Frankfurt 1960 (tr. it. a cura di PIO-

VESAN R.-TRINCHERO M., Ricerche filosofiche, Einaudi, Torino 1967). 
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guaggio scientifico possa essere dotato di potere descrittivo e, comunque, sia 

l‟unico sensato possibile. Alla luce della nuova riflessione maturata, quindi, il 

linguaggio si configura in modo nuovo in all‟interno dell‟uso che se ne fa e la 

pluralità di “giochi linguistici” (Sprachspielen) esclude assolutamente che solo 

un tipo di linguaggio possa esercitare il monopolio in termini di efficacia e 

sensatezza. Afferma, infatti, Wittgenstein: “Fuor dell‟uomo un segno sembra 

morto, ma esso vive dell‟uso e l‟uso è il suo stesso recepire”48, per cui “il si-

gnificato di una parola è il suo uso nella lingua”49.. 

Tale passo indietro è di fondamentale importanza nella presa di coscienza 

che non era affatto vero che finalmente ogni problema filosofico sarebbe stato 

definitivamente risolto (come Wittgenstein aveva annotato nella prefazione 

del Tractatus) e nella consapevolezza che il linguaggio altro non sarebbe che 

una raffigurazione “proiettiva” dei fatti. 

Col modello dei “giochi linguistici” va così in frantumi ogni aspirazione 

per un linguaggio ideale50 e la nuova idea-guida può essere sintetizzata nella 

massima “non chiedete il significato, chiedete l‟uso”51. Di conseguenza, os-

serva Antiseri: “non si scarta più, non si riduce più; l‟Überwindung (supera-

mento) si è tramutata di nuovo in Reiningung (purificazione); dal rifiuto si è 

passati all‟analisi. Si cercano di capire i vari tipi di discorso, si è spassionata-

mente disposti a comprendere il modo di funzionare, i language-strata, i di-

versi livelli, gli innumerevoli contesti, in cui i termini entrano e giocano”52. 

Gli sviluppi sono rilevanti per la teologia ed il mondo anglosassone, in par-

ticolare, sviluppa ampiamente la problematica “giungendo alla conclusione 

che la religione e, conseguentemente, la teologia costituivano un particolare 

ambito linguistico; esse, cioè, utilizzano un “gioco” specifico all‟interno delle 

sue regole perfettamente significativo”53. 

I cosiddetti Sprachspiele, per Wittgenstein, sono innumerevoli: i moltissimi 

usi di simboli, proposizioni e parole consistono anche nel “il dare ordini”, 

“formulare un‟ipotesi”, “cantare un ritornello”, “descrivere un progetto o un 

avvenimento”, anzi, come afferma sempre Wittgenstein: “come gli arnesi 

dell‟operaio non hanno un uso fisso, così anche il linguaggio non ha un uso 

fisso”54 e la stessa centralità dell‟uso del linguaggio fa sì che esso, in definiti-

va, appartenga “alla nostra storia naturale, come il passeggiare, il bere, il gio-
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care”55, poiché il suo nascere e il suo sviluppo è connesso col nascere e con lo 

sviluppo di determinate azioni e desideri. 

Wittgenstein, però, non mutò la sua opinione negativa sulla metafisica. Es-

sa “continua ad assumere per lui un insieme di stati patologici dell‟intelletto. 

Compito del filosofo è portare alla luce questi stati patologici, queste malattie 

della mente, descriverle e, in tal modo, farle sparire”56. 

A proposito di tali interessanti sviluppi, a detta di Ryle, “La filosofia si è 

davvero laicizzata”57, ma, a parte ogni valutazione in tal senso, il superamento 

dell‟angusto principio di verificazione: tutti i linguaggi non possono essere né 

veri, né falsi, né tantomeno sottoposti agli schemi logici delle scienze empiri-

che. Il linguaggio etico-giuridico, quello storiografico, quello poetico, come 

pure quello metafisico e religioso sono nuovi e fecondi ambiti d‟indagine. 

 

6. Dal verificazionismo al falsificazionismo 

 

Oltre al principio d‟uso di Wittgenstein, a contribuire al superamento 

dell‟angusto principio verificazionista è determinante il “principio di falsifica-

bilità” di Karl Popper. 

L‟epistemologo austro-inglese, col suo principio, non intese tanto guardare 

al significato delle parole, quanto alla valenza scientifica di un‟affermazione. 

Egli ritenne, a tal proposito, che l‟attenzione non va focalizzata tanto sulle pa-

role e sui loro significati, quanto, piuttosto sulle teorie criticabili, sui ragiona-

menti e sulla loro validità58. 

I cardini dell‟epistemologia popperiana partono dal rifiuto radicale di quel-

lo che è definito “mito induttivista ed osservatista”. Al primato 

dell‟osservazione viene sostituito il primato del problema: “La mia tesi - af-

ferma Popper - è che noi non partiamo mai da osservazioni, ma sempre da 

problemi: da problemi pratici o da una teoria che si è imbattuta in difficoltà: 

che cioè ha fatto nascere aspettazioni e poi le ha deluse”59. L‟intera indagine 

umana procede, quindi, “per problemi”, con ipotesi di soluzioni (congetture) 

che, alla luce dell‟esperienza, possono essere confutati. Al di fuori della teoria 
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nessun fatto è significativo. Il metodo scientifico passa, quindi, attraverso lo 

schema problemi-teorie-critiche. 

Il principio di falsificabilità, pertanto, costituisce il criterio di demarcazione 

tra una teoria empirica ed una non empirica. Questo è utile per Popper per e-

liminare ogni dogma di significato o di senso, ogni pseudo-problema:  

 

“Secondo questo criterio, le asserzioni, o i sistemi 

di asserzioni, trasmettono informazioni intorno al 

mondo empirico solo (…) se possono essere sottopo-

ste (d‟accordo con una decisione metodologica) a 

controlli che potrebbero mettere capo alla loro confu-

tazione (…). Si potrebbe perciò caratterizzare le 

scienze empiriche nel modo che segue: nella misura 

in cui parla alla realtà un‟asserzione scientifica deve 

essere falsificabile; nella misura in cui non c‟è falsifi-

cazione, non parla della realtà”60. 

 

Il falsificazionismo, per Popper, non è certamente il supremo criterio di ve-

rità, essendo criterio di demarcazione tra proposizioni appartenenti alle scien-

ze sperimentali e non. Ben presto, però, il principio subirà un allargamento, 

per essere esteso anche come strumento di critica al linguaggio teologico, ma 

sul presupposto dell‟illegittimità di tacciare quest‟ultimo di insensatezza. 

 

7. La sfida falsificazionista di Antony Flew 

 

Sulla scorta dell‟epistemologia popperiana, la non falsificabilità, per Flew, 

costituisce il pericolo tipico, anzi “il male endemico del discorso teologico”61. 

Flew, infatti, sostiene che “ogni frase religiosa o teologica sembra esprime-

re una convinzione tale che di fronte a qualsiasi contestazione trova una scap-

patoia; essa, cioè, pretende trasmetterci informazioni di tale natura che non 

possono essere poste in crisi”62. 

Per illuminare la propria posizione parafrasa un esempio già portato da Wi-

sdom63, in cui si ipotizza la presenza di un giardiniere in un angolo dissodato 

in mezzo alla giungla. Dopo molteplici prove e ricerche effettuate con tutti i 
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mezzi possibili ed immaginabili, colui che nell‟esistenza del giardiniere con-

clude nell‟esistenza di un giardiniere invisibile, intangibile, insensibile alle 

scosse elettriche, silenzioso che ama il giardino e lo cura segretamente. Lo 

scettico conclude invece: “Quello che tu chiami giardiniere intangibile, invisi-

bile, eternamente elusivo, come potrà differire da un giardiniere immaginario 

o addirittura da nessun giardiniere?”64. 

Flew esemplifica un‟affermazione di non falsificabilità, perfettamente e-

quiparata alla logica con cui i credenti costituiscono le loro proposizioni, il cui 

destino è appunto quello di essere non-falsificabili. 

In altre pagine, egli ricorda l‟affermazione dei credenti sulla paternità di 

Dio e confronta tale fede con la situazione del bimbo che muore soffrendo. Ri-

leva che il Padre celeste non muove un dito. Il credente, però, afferma che 

l‟amore del Padre celeste è imperscrutabile, particolare, ma - conclude Flew - 

“cosa sarebbe dovuto accadere (…) perché avessimo potuto dire che Dio non 

ci ama o che Dio non esiste?”65. 

“Dio ha un piano”, “Dio creò il mondo”, “Dio ci ama”, “Dio è Padre” sono 

per Flew proposizioni non-falsificabili, non empiriche che presumono di darci 

informazioni sulla realtà, quando in realtà esse, a sua opinione, sarebbero pri-

ve di significato fattuale 

 

8. Le risposte alla sfida di Flew 

 

8.1 La religione come blick: Richard Hare 

 

Flew nel suo campo è stato per Hare “completamente vittorioso”66, per cui 

lo studioso inglese sposta la discussione su un altro terreno, che lucra da Hu-

me: “Fu Hume ad insegnarci che l‟intero nostro commercio col mondo dipen-

de dal blick (sguardo prospettico) nei confronti di esso e che le differenze tra i 

blick non possono essere accantonate attraverso l‟osservazione di ciò che ac-

cade nel mondo”67. 

Ora, alla luce di questa acquisizione, Flew sarebbe in errore, perché consi-

dera il discorso sui blick alla sorta di una spiegazione scientifica. “Se le cose 

stessero così, si cadrebbe sicuramente nel ridicolo. Noi non crediamo più in 

Dio come se fosse Atlante, ma piuttosto è certo, come ben vide Hume, che 
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senza blick non ci può essere spiegazione; poiché è attraverso i nostri blick che 

noi decidiamo cosa sia e cosa non sia una spiegazione”68. 

La religione, alla luce della blick‟s theory non si configura tanto come un insieme 

di asserzioni sul mondo, quanto piuttosto come modo di porsi di fronte al mondo.  

Concludendo, il blick religioso è indicativo di una particolare prospettiva, di 

un‟interpretazione globale dell‟esistenza, ed è, quindi, legittimo come gli altri. 

 

8.2 Thomas Mc Pherson: «retreat into silence» 

 

L‟inespressibilità della religione è il concetto portante di Mc Pherson, con-

vinto assertore dell‟impossibilità di interpretare il linguaggio religioso in senso 

conoscitivo, tale da poter essere suscettibile di verifica, alla stregua degli altri 

linguaggi. Dire “Dio Uno e Trino” costituisce, quindi, un crampo linguistico:  

 

“Ci sono certe cose che non possono essere dette 

propriamente. E fintantoché nessuno tenta di dirle 

non sorgono problemi. Ma se qualcuno tenta di e-

sprimere l‟inesprimibile, dovrà allora tirare le conse-

guenze. Noi - conclude - non dovremmo tentare di 

esprimere l‟inesprimibile. Le cose che i teologi cer-

cano di dire (…) appartengono alla classe di cose che 

esattamente non possono essere dette. La via per usci-

re fuori dal trauma è la fuga nel silenzio (retreat into 

silence)”69. 

 

Mc Pherson ricorda così un celebre assunto di Rudolf Otto, che “sostiene 

che il quid irriducibile della religione non può venir posto in parole”70. 

In un certo senso, e paradossalmente, però, i neopositivisti sono sostenitori 

della religione, poiché hanno mostrato le assurdità che i teologici cercano di 

esprimere: “I positivisti potranno essere nemici della teologia, ma non sono 

nemici della religione”71. 

Concludendo, se “ciò che per i Giudei era la pietra dello scandalo e per i 

Greci follia, è non senso per i positivisti logici”72. 
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Mc Pherson “è della decisa opinione che l‟analisi neopositivistica sia in-

compatibile con la religione, ma che essa possa essere d‟immenso aiuto al 

credente nell‟eliminazione delle “interpretazioni-maschera” della religione”73. 

 

8.3 Valenza morale del discorso religioso 

 

Alla luce della riflessione del “secondo Wittgenstein”, le proposizioni reli-

giose hanno un “uso” proprio, che certamente non sarà quello di un‟asserzione 

scientifica. Ora “se tali proposizioni hanno un uso - si chiede Braithewaite - 

esse hanno sicuramente un significato”74. 

Nel ricercare il significato di tali asserzioni, Braithewaite ritiene che “per 

un empirista il nocciolo del problema della natura della fede religiosa sta nello 

spiegare, in termini empirici, come una proposizione religiosa venga usata da 

un uomo che l‟asserisce per esprimere la sua convinzione religiosa”75. 

In conclusione, si tratta dell‟equiparazione delle asserzioni religiose a quel-

le morali, poiché queste esprimono intenzionalità etiche ed hanno relazione 

con la condotta di vita. “L‟intenzione del cristiano di seguire il tipo di vita cri-

stiano non è soltanto il criterio di sincerità della sua fede nelle asserzioni del 

cristianesimo; esso è il criterio di significanza delle sue asserzioni”76. 

Lo studioso ce ne fornisce un esempio: l‟affermazione tanto contestata 

“Dio è amore” altro non è che l‟equivalente di affermare che il modo di fare 

del cristiano è caratterizzato dall‟amore (agapeistic way of living). Braithewai-

te approfondisce il problema cogliendo anche le sfumature tra i due tipi di as-

serzioni, mentre non pochi si chiedevano se davvero fosse compatibile il cri-

stianesimo con tale riduzionismo77. 

Hepburn accetta, ad esempio, la posizione di Braithewaite, annunciando tre 

condizioni affinché una serie di atteggiamenti possano essere definiti religiosi: 

a) Il credente dovrà affidarsi a un modello di comportamento etico; 

b) La parabola, il mito e la storia che ispirano l‟atteggiamento morale dovran-

no essere strettamente coerenti; 

c) Esse dovranno essere modelli integrali e globali78.  
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8.4 L’appello all’autorità e il “convinzionalismo” 

 

L‟appello all‟autorità scaturisce dall‟esigenza che “la fede religiosa possa 

spiegarsi nei suoi stessi termini”79, come afferma Mc Intyre. 

Ogni tipo di discorso è, infatti, dotato di una sua propria logica. Il principio 

di verificazione è adatto al discorso scientifico, ma la logica del linguaggio re-

ligioso è diversa. 

Prima di procedere nell‟esposizione, sarà opportuno notare come anche Mc 

Intyre si muova nella persuasione che “i teologi siano in errore quando pensa-

no che i metafisici siano i loro alleati ed i neopositivisti i loro nemici”80. Anzi, 

l‟azione dei neopositivisti è stata provvidenziale, proprio perché ha contribuito 

a far scaturire l‟esigenza di una logica propria del linguaggio teologico. 

Nel ricercare la nuova logica del linguaggio religioso Mc Intyre accetta in 

parte l‟interpretazione morale del discorso religioso, già presente in Braithwai-

te, proprio perché l‟accettazione di una fede determina un atteggiamento verso 

il mondo e la storia, cioè si traduce in modo di vivere81, ma tale equivalenza 

non può tradursi in mera riduzione del discorso religioso in morale. 

Il filosofo, quindi, si preoccuperà di studiare le asserzioni religiose. Egli 

“non s‟interessa, in quanto filosofo, di darci un referto della religione, tale che 

appaia apprezzabile dal punto di vista logico; egli piuttosto s‟interessa di de-

scrivere come in effetti viene usato il linguaggio religioso”82. 

Le conclusioni di Mc Intyre possono così riassumersi: 

a) Le proposizioni teologiche non sono affatto ipotesi esplicative anche per-

ché, se lo fossero, non potrebbero in alcun modo essere giustificate me-

diante prove empiriche; 

b) Essendo l‟essenza del cristianesimo un assenso decisivo, una libera deci-

sione di fede e d‟amore, continuare “a richiedere ragioni per una giustifica-

zione della fede religiosa vuol dire di non aver capito cosa questa sia”83, 

poiché “qualsiasi giustificazione oggettiva della fede avrebbe sempre lo 

stesso effetto: l‟eliminazione della fede stessa”84 

La fede, allora fonderà la propria giustificazione sulla base di un‟autorità. 
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Ogni religione, in realtà, secondo Mc Intyre “si definisce in riferimento a 

ciò che accetta come un criterio di autorità in materia religiosa”85, autorità che 

pone fine a quella interminabile catena di ragionamenti che non potrà andare 

all‟infinito. 

Dunque nel cristianesimo l‟autorità ultima è quella di Cristo, che travalica 

anche la storia, poiché “qualsiasi cosa possa aver importanza per la fede reli-

giosa è fuori dal regno dell‟indagine storica”86: la fede è, in altri termini, infal-

sificabile e richiede un assenso incondizionato. 

Non sono mancate critiche a tale configurazione della fede, che prescinde 

da ogni fondamento razionale87, così pure particolari sono le argomentazioni 

di Zuurdeeg che sostiene che il linguaggio teologico non è né indicativo o em-

pirico, né analitico o tautologico: esso è convinzionale88. 

Ora ci chiediamo quale sia il compito del filosofo del linguaggio in rela-

zione alla teologia: “la sola cosa che egli può fare è notare che gli esseri umani 

parlino sia il linguaggio indicativo che quello convinzionale e che con l‟uno o 

con l‟altro essi si riferiscano a qualcosa che per essi è reale”89. 

Le proposizioni tendono non a essere sperimentate, ma ad essere credute 

ed il linguaggio convinzionale si riferisce alla realtà nella sua interezza. 

Un disaccordo con Braithwaite è costituito dalla convinzione che il lin-

guaggio religioso non possa essere assolutamente ridotto a linguaggio morale, 

in quanto concerne anche e soprattutto il senso ed il significato dell‟universo. 

Nel linguaggio convinzionale la logica ordinaria è fuori uso, perché l‟uomo 

tende ad identificarsi con le proprie convinzioni “a dispetto dei fatti o anche a 

dispetto di noi stessi”90. Infatti, “non ci sono prove o argomenti scientifici o 

filosofici che possano convalidare o invalidare le nostre convinzioni”91. La 

convinzione nasce anche dall‟autorità di un “convincitore”. Ogni possibilità di 

una apologetica viene preclusa, essendo la religione - per lo studioso - un fat-

tore essenzialmente irrazionale, soprattutto considerando i contenuti informa-

tivi delle proposizioni religiose. 
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8.5 La fattualità delle asserzioni religiose: Basil Mitchell 

 

La sfida falsificazionista venne raccolta anche da Basil Mitchell, il quale 

non solo accettò il guanto di Flew, ma volle tentare di dimostrare come le pro-

posizioni religiose fossero falsificabili, anche se non in maniera conclusiva92. 

L‟uomo di fede, non essendo cieco, ammetterà che certi fatti cozzino con-

tro la sua fede stessa, me per lui tale conflitto non costituisce prova decisiva e 

conclusiva contro il valore della sua fede: “Dio ama gli uomini” non è falsifi-

cabile esaustivamente93. 

Mitchell distingue con grande sottigliezza tra “contare contro” e “contare 

decisamente contro”, ma tale distinzione è stata spesso interpretata come “illu-

sione verbale”94, così, come è stato detto, che Mitchell, persuaso di giocare il 

gioco di Flew, in realtà gioca quello di Hare95. 

 

8.6 La verificazione escatologica 

 

La fede costituisce per Hick un‟interpretazione totale, che, abbracciata, do-

vrà essere anche l‟unica96. A causa della sua valenza totalizzante, essa non po-

trà neppure essere sperimentabile, né probabilizzabile97. 

Le credenze religiose, tuttavia, possono senz‟altro essere passibili di con-

ferma e tale base della significatività, che si fonda su due eventi centrali: (I) 

Incarnazione e (II) “verificazione escatologica”. 

In base alla (I) abbiamo la prima implicazione: “gli attributi morali (e non 

quelli metafisici) di Dio sono stati incarnati in una vita umana finita e cioè quel-

la di Gesù Cristo, il che rende possibile capire il significato di asserzioni duali 

“Dio è buono” e “Dio ama le creature”98. In pratica a fondare le asserzioni su 

Dio è proprio la vita di Cristo così come è descritta nel Nuovo Testamento99. 

La possibilità di una vita dopo la morte con le sue nuove esperienze costi-

tuisce un ulteriore fondamento di sensatezza. A tal proposito, egli narra la pa-

rabola dei due uomini che percorrono l‟unica strada percorribile e lo fanno ne-

                                                           
92

 MITCHELL B., Theology and Falsification in New Essays in Philosophical Theology, cit., p.103. 
93

 Ivi, p. 105. 
94

 Si tratta dell‟opinione, ad esempio, di Duff Forbes il quale afferma chiaramente, 

nell‟interpretare il pensiero di Mitchell, che “distinguere contare molto da contare decisamente 

contro altro non è che un‟illusione verbale. Cfr. FORBES D., Theology and Falsification again 

in “The Australian Journal of Philosophy”, a. XXXIX (1961), n. 2, p. 149. 
95

 Mitchell riproporrà tale tesi in The Grace of God in Faith and Logik, Allen&Unwin, London 1957. 
96

 HICK J., Faith and Knowledge, Englewood Cliffs New York 1957, pp. 127-132. 
97

 Ivi, p. 135 
98

 ID., Philosophy and Religion, Englewood Cliffs, New York 1963, p. 84. 
99

 Ivi. 



Il problema del linguaggio teologico: lo status quaestionis e i problemi aperti 

 

 
96 

 

cessariamente insieme. Uno è convinto che essa conduca alla città celeste, 

mentre l‟altro non è del medesimo avviso. Il primo interpreta i momenti pia-

cevoli come incoraggiamenti e quelli meno piacevoli come prova e purifica-

zione100. Il secondo considera il viaggio come marcia inevitabile e priva di 

particolare senso e scopo101. 

Qual è la conclusione di Hick? “I viandanti non hanno diverse aspettazioni 

riguardo ai dettagli che incontreranno nella via, ma solo sull‟ultima destina-

zione. E quando gireranno l‟ultimo angolo, si vedrà che uno di loro aveva ra-

gione per tutto il tempo, l‟altro sempre torto”102. Le proposizioni del cristiane-

simo, dunque, sono tutte falsificabili di fatto, anche se non subito, ma 

all‟ultimo “angolo della via”. Il catalizzatore della fede e il suo momento fidu-

ciale è Cristo103. 

 

8.7 L’esperienza religiosa di Ian Ramsey 

 

Per Ramsey, il discorso religioso è dotato di una strana singolarità: evocare 

esperienze tipicamente teologiche (situazioni teologiche) ed esprimere 

l‟affidamento-impegno che ne consegue. 

Una situazione teologica è l‟apprensione del Personale laddove in prece-

denza gli altri vi avevano trovato l‟Impersonale. Laddove alla situazione Io-

Esso, “rotto il ghiaccio”104, succede una nuova situazione che altro non è che 

l‟incontro con un personalissimo Io-Tu. A questo segue un impegno-

affidamento ben diverso dagli schemi scientifici. Scrive il Vescovo-filosofo 

anglicano inglese:  

 

“Noi vediamo l‟impegno-affidamento come un to-

tale impegno-affidamento verso l‟intero universo; 

qualcosa in relazione al quale il ragionamento ha solo 

una funzione molto strana: il suo scopo, infatti, è rac-

contarci una storia che evochi l‟intuizione, il giudizio 

da cui segue l‟impegno-affidamento. In particolare la 

religione cristiana focalizza tale impegno-affidamento 

cosmico di Cristo. Su Cristo, come Gesù di Nazareh, 
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Stock, London 1957, p. 19 (tr. it., Il linguaggio religioso, Il Mulino, Bologna 1970). Ultima 
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nato, morto e sepolto, ma anche risorto e asceso al 

cielo, sul Cristo cosmico degli Efesini e dei Colosse-

si, su Cristo che è tutt‟uno con l‟antico Israele e con il 

nuovo Israele della sua Chiesa e attraversi di essi con 

tutta la storia”105. 

 

Per Ramsey, la struttura stessa del linguaggio teologico favorisce 

l‟illuminazione, poiché tende a negare sempre (immutabile, impassibile…), 

cosicché “ha forza evocativa”106. Quando, però, si parla di illuminazioni, oc-

corrono serie garanzie per evitare soggettivismo ed illusionismo. E tali accuse 

sono mosse da Ferré107. 

 

9. La perdita di Dio: La teologia radicale 

 

Il corso della storia, nell‟analisi dei teologi radicali, ha segnato una pro-

gressiva eclissi di Dio, che, scomparso a poco a poco, come “colui che soddi-

sfa i bisogni” (needs provider) e “solutore dei problemi” (problem solver), è 

morto anche come idea. 

Ogletree sintetizza questa perdita totale di incisività dell‟idea di Dio, af-

fermando: “Il problema non è che gli uomini abbiano perso la fede, ma che es-

sa abbia cessato di guidare le loro vite o di condizionare in qualche maniera 

importante la cultura di cui essi fanno parte”108, cosicché “il linguaggio teolo-

gico si è completamente svuotato e contemporaneamente la civiltà, a detta di 

Vahanian, è entrata in una nuova fase post-cristiana”109. 

Il pensiero dei teologi radicali, nell‟ambito dei quali s‟inquadra il pensiero 

di Oegletree, può essere sintetizzato in tre punti fondamentali: 

a) Dio oggi non è più una realtà e non impregna più di sé la nostra cultura; 

b) Il confronto continuo con la realtà, che dev‟essere punto di riferimento 

continuo per un teologo serio, fa saltare la realtà di Dio; 

c) È la persona di Cristo (uomo) che dovrà essere al centro della riflessione 

teologica110. 
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A tal proposito, Van Buren afferma che la teologia dovrà far conto della fi-

losofia analitica se non vuol essere evasiva e non vuole che il suo linguaggio 

sia sclerotizzato e non significante111. E, proprio facendo tesoro dei canoni de-

gli analisti, Van Buren trae tre conseguenze, che Antiseri enumera in sintesi: 

a) Che non potremo indicare niente pro o contro la verità delle nostre asser-

zioni su “Dio” e che questo termine non ci aiuta minimamente a farci capi-

re la realtà che pretende di esprimere; 

b) Che la sostanza del messaggio cristiano si può esprimere anche senza l‟uso 

del termine “Dio” e dei suoi equivalenti come “Onnipotente”, “causa pri-

ma” etc.; 

c) Che il linguaggio su “Dio” è sbagliato ed ingannevole, ma è sensato se noi 

lo guardiamo come un insieme di affermazioni sull‟uomo e sui suoi atteg-

giamenti di fronte al mondo112. 

Il significato “secolare” del Vangelo viene così sintetizzato, sempre da Antiseri:  

 

“È oggi fin troppo conosciuto e fin troppo discus-

so, perché valga la pena che mi soffermi. Mi si per-

mettano, però, due sole brevi osservazioni. La prima e 

che non è un caso che Van Buren sia arrivato a Cristo 

senza Dio, percorrendo la strada neopositivistica (an-

che se egli pensa di aver percorso quella analitica). La 

seconda è che se il pensiero filosofico-teologico non 

sarà capace di elaborare strumenti interpretativi che 

permettano in qualche modo un approccio al sopran-

naturale, Van Buren sarà certamente vittorioso”113. 

 

10. Verso il recupero del linguaggio teologico.  
 

10.1 Il contributo di Langdon Gilkey  

 

Non manca chi propone visioni più incoraggianti sulla percezione di Dio 

nel mondo contemporaneo e sulla possibilità di recupero del linguaggio teolo-

gico. Uno dei massimi sociologi della religione, Rodney Stark 114, non solo 
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nega la “morte” di Dio, ma addirittura afferma che il mondo non “è mai stato 

così religioso”, ritenendo il terreno culturale fertile per il fiorire del linguaggio 

teologico115. Per fonti autorevoli quali il Gallup World Poll e il World Values 

Survey, l‟assunto secondo il quale le nostre società siano sempre più secolariz-

zate si baserebbe su percezioni superficiali. 

Stark utilizza le statistiche sulle religioni più diffuse e relative tradizioni: 

l‟81% della popolazione mondiale si riconosce in una religione organizzata, 

con punte del 50% dei praticanti. Solo tre sono i paesi che hanno una popola-

zione superiore al 20% formata da non credenti: Vietnam, Cina e Corea del 

Sud, in cui, però, il fervore religioso della minoranza credente è altissimo. La 

mentalità religiosa resterebbe, quindi, preponderante. 

Essere religiosi non solo non equivarrebbe ad essere irrazionali, ma non 

impedirebbe neppure di confrontarsi con la cultura filosofica e scientifica e la 

religione nell‟era tecnologica sarebbe tutt‟altro che finita: questa è la tesi di 

Langdon Gilkey (1919-2004), che offre un contributo rilevante alla vexata 

questio del linguaggio teologico. 

Il teologo metodista nord-americano, docente alla Chicago Divinity School, 

si propone di fornire la “materia prima” per un “prolegomeno” a supporto di 

una teologia sensata per l‟uomo contemporaneo, con un pieno “recupero” del 

linguaggio teologico. Questo sostanzia il saggio di Gilkey Religion and the 

Scientific Future, unica opera dell‟A. tradotta in italiano col titolo Il destino 

della religione nell‟era tecnologica116, che era stata preceduta dal monumenta-

le lavoro Naming the Whirlwind: the Renewal of God Language117. 

Pur essendo un teologo riformato, egli si mostra molto vicino alla sensibili-

tà cattolica e, in parecchi punti, addirittura al tomismo: abbiamo, infatti, una 

fortissima apertura alla metafisica e un vigoroso aggancio alla tradizione, rite-

nuta base imprescindibile per formulare una teologia solida. 

                                                                                                                                                 
University è condirettore dell‟Istituto di Studi Religiosi. Opera più nota: STARK R., Il trionfo 
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Gilkey partecipò come osservatore a parecchie sessioni del Concilio Vati-

cano II, ed accolse l‟esortazione conciliare rivolta ai teologi di ricercare modi 

sempre più adatti di comunicare il messaggio agli uomini del nostro tempo, 

individuando modalità di una sua “ri-espressione”, capace di coniugarsi con 

l‟esistenza concreta e fornire una risposta soddisfacente agli interrogativi 

dell‟uomo. Per Gilkey, infatti, il recupero del linguaggio teologico va “situa-

to” nel mondo d‟oggi e rivolto, quindi, all‟uomo secolare.  

Convinzione del teologo americano è che il linguaggio teologico sia essen-

ziale in ogni progetto umano e si fondi sull‟apertura al sacro dell‟uomo secola-

re, che, nonostante tutto, resta ontologicamente homo religiosus, in una pro-

spettiva molto vicina a quella di Julien Ries118. 

Utilizzando una metodica fenomenologica ed ermeneutica, l‟A., individua 

le numerose aree nelle quali il linguaggio teologico non solo possa ancora es-

sere altamente significativo, ma costituisca addirittura l‟unica possibile forma 

per tematizzare adeguatamente l‟esistenza stessa dell‟uomo e trovare il senso 

autentico di vita e storia. 

La considerazione preliminare verte sul fatto che il mondo secolare ha i suoi 

miti e li rende con un linguaggio “pseudoteologico”, con immagini “cariche di 

sacralità e in grado di funzionare nella nostra cultura così come i miti hanno 

funzionato nelle altre culture”119. Essi costituiscono, quindi, nulla di più che un 

“surrogato” del sacro e la stessa cultura scientifica paradossalmente “è essa stes-

sa un atto di fede nella consapevolezza totale (…) e, in questo senso, la gnosi, la 

consapevolezza totale e l‟autoconsapevolezza sono i principali scopi della no-

stra cultura secolare”120, che mira a essere consapevoli di tutto, comprendere, 

individuare cause e fattori rilevanti, “poter controllare ogni cosa, dal traffico alla 

criminalità, dalla distribuzione dei beni all‟educazione dei bambini”121.  

E andando a considerare la libertà, anche in questo ambito l‟uomo secolare 

sperimenta come nel momento in cui tenta di comprendere il mistero e 

l‟irriducibilità della sua stessa libertà, si renda conto dell‟insufficienza della 

scienza di cui dispone e di come ogni accrescimento della conoscenza, pur po-

tenziando la sua libertà, incrementi l‟ambiguità riguardante gli usi futuri dei 

suoi poteri122. 
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10.2 Dalla possibilità alla necessità del linguaggio teologico 

 

La conclusione di Gilkey è che “i dilemmi anche della più secolare delle 

culture sono intellegibili in ultima istanza solo alla luce della fede”123 e lo 

stesso futuro scientifico del mondo può essere tematizzato adeguatamente solo 

attraverso i simboli religiosi. Senza un orizzonte ultimo (ultimate horizon) “in 

cui ogni immagine trova il suo posto (…) ed un orizzonte teologico ed antro-

pologico che implica una visione dell‟uomo”124, l‟unico linguaggio intellegibi-

le finisce con l‟essere quello della finitudine e la conclusione è catastrofica in 

termini esistenziali, poiché “non è neppure facile vivere umanamente in un 

mondo di pure basi secolari”125. 

Il sacro, chiamato da Gilkey Ultimacy o Incondizionato, trascende la nostra 

esperienza di passaggio delle cose, appare come una regione dove trovano 

fondamento esistenza e bene e solo grazie a tale dimensione he “possiamo se-

renamente essere gli esseri contingenti e mortali che siamo, conoscere la no-

stra relatività, evitando che la nostra vita comune che ha opprimenti negativi-

tà, diventi demoniaca, conflittuale e crudele”126. 

Non è possibile, quindi, dare appropriate forme simboliche alla nostra esi-

stenza senza tematizzare questa dimensione di ultimacy, il cui “simbolo” più 

esaustivo e potente è “Dio”. Mediante questa operazione culturale di fenome-

nologia del religioso nell‟esperienza secolare, Gilkey supera gli angusti limiti 

tecnici degli “usi linguistici”, per analizzare attentamente l‟interazione espe-

rienza-simbolo, in cui il sacro emerge127. Se i simboli non fossero posti in re-

lazione con l‟esperienza, infatti, “sarebbero vuoti”128. 

Il linguaggio religioso non è un sistema separato di parole, ma “uso religio-

so di linguaggio ordinario”. Esso, pur non informando direttamente su fatti 

spaziometrici, è, tuttavia, decisamente assertivo, poiché ha una dimensione ve-

ritativa e, quindi, non si limita a pie forme di linguaggio moraleggiante129. È in 
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relazione con ogni tipo di linguaggio, ma è diverso da tutti, è multivalente e 

polisemico, opera le sue simbolizzazioni, ma, pur avendo un referente finito, 

punta al di là del suo oggetto finito, verso una dimensione sacrale, di infinitez-

za, di ultimacy130. 

L‟Incondizionato appare nelle situazioni dell‟esperienza ordinaria, dove le 

fondazioni del nostro essere, dei nostri significati e delle nostre valutazioni ci 

appaiono nel dato, che non siamo noi a creare e controllare, ma che è pura-

mente “dato a noi”. In ogni cultura il discorso religioso tocca i misteri delle 

origini, i limiti e l‟ambiguità, il peccato, la speranza, il futuro. In occidente 

„Dio‟ è il solo nome che tematizza e comprende la dimensione sacrale. In O-

riente ce ne sono molti altri. Ma anche nel nostro ambito culturale non manca-

no altri tipi di simboli come Uno, Essere, Sostanza. 

Un‟esperienza sensoriale diretta non è possibile; i concetti non sono appli-

cabili univocamente; essi non sono né verificabili, né falsificabili e spesso si 

incorre in paradossi. Questa dimensione ci comprende ed è per noi una pre-

supposizione131: “Laddove mi chiedo, insomma, cosa mi precede e chi sono 

(…) esploro la regione d‟esperienza ove si situa il linguaggio dell‟ultimacy ed 

il discorso religioso diventa utile ed intellegibile132.  

Ecco perché il linguaggio teologico è bisogno imprescindibile, in quanto vei-

cola risposte ultime a domande supreme e la validità e la stessa realtà dell‟oggetto 

dell‟indagine sono relative alla fede intesa “come apprensione del sacro attraverso 

il profano”133 e la capacità di significazione è certissima, come pure la rilevanza, 

“poiché i simboli sono connessi con la vita ordinaria di ogni giorno”134. 
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Per avere un linguaggio teologico sensato e valido occorre che esso si e-

splichi in termini di fedeltà, relazione ed intellegibilità dei simboli: 

a) Fedeltà dei simboli alle loro interpretazioni proposte alle formule della 

comunità ed alla tradizione “dalla quale scaturisce la proposta teologica e 

la vocazione ad uno stile di vita spirituale coerente con quanto espresso 

simbolicamente”135; 

b) Relazione stretta (o meglio correlazione) tra i simboli proposti (unitamente 

all‟interpretazione da loro offerta) e la comune e concreta esperienza seco-

lare, privilegiando i simboli positivi, “che conducono direttamente 

all‟illuminazione ed alla chiarificazione in termini di senso e significato del 

terreno esistenziale”136; 

c) Intellegibilità dei simboli in termini di comprensione e di valore esplicativo 

in relazione all‟intero contesto culturale, inteso come complesso di storia, 

filosofia, scienza, morale, arte, “in nome dell‟universalità della simbologia 

religiosa e del suo valore di categoria garante e illuminante”137. 

Una teologia “valida”, cioè capace di valenza significativa e di concreta in-

cidenza in termini di comunicazione e potere esplicativo, dovrà seguire un cri-

terio basilare, così sintetizzato da Gilkey: “l‟asserto teologico esprime le for-

me simboliche della comunità storica in cui le risposte ai nostri quesiti supre-

mi sono ricevute, esperite e comprese attraverso la fede”138.  

Il contenuto dev‟essere, quindi, ri-espresso e ri-elaborato alla luce delle mo-

dalità linguisticamente e concettualmente più congeniali all‟età di riferimento, al 

fine di formalizzare un impianto teologico attuale, proprio perché “una teologia 

rilevante deve esprimere l‟integrale attitudine di una comunità verso Dio, mon-

do e storia e riflettere nel suo tempo questa comunità di fede, da cui sono state 

ricevute le risposte”139. Un simbolo è valido se ne si esperisce la validità140 ed 

“è vero se per noi è medium del sacro, falso se non lo è”141. 
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11. Conclusioni 

 

Nella riflessione sul linguaggio teologico, per dirla con Gilkey, non solo si 

offre un servizio al Dio cristiano, ma si difende la significanza del discorso re-

ligioso142, per cui una teologia rilevante è quella che è legata “all‟esistenza 

dell‟uomo vista alla luce della fede cristiana”143 ed una fede rilevante “è quella 

i cui simboli possono essere ben compresi alla luce dell‟esistenza ordinaria 

dell‟uomo”144.  

L‟uomo, in definitiva, ha bisogno del discorso religioso sia per quanto ri-

guarda il sacro o Incondizionato come appare nell‟esistenza ordinaria attraver-

so il finito, ma anche per motivi esistenziali e di senso in relazione alla perso-

na umana in sé, nel mondo e nel suo essere nel tempo. 

Il discorso religioso è simbolico, parla del finito nel suo fondamento, nei 

suoi limiti, nelle sue strutture più profonde. Esso, cioè, paradossalmente non 

parla direttamente di Dio, ma riguarda il divino come appare a noi nella nostra 

esperienza di finito, contingenti, relativi, temporali. Gilkey chiosa questa af-

fermazione assumendo: “È significativo soltanto in relazione all‟esperienza, 

riguarda non solo il cielo, ma anche la terra”145. 

I simboli religiosi in senso lato sono creature, persone o eventi attraverso i 

quali il sacro si manifesta agli uomini. In senso verbale sono i termini che u-

siamo in tale ambito. La loro valenza è simbolica nel senso che parlano del fi-

nito (creature, storia, società), ma vanno oltre, investendo l‟area dei loro fon-

damenti ultimi, valicando i limiti del finito e fondando la speranza. In questa 

luce „Dio‟, termine centrale nell‟universo teologico, è anche il simbolo unifi-

cante. Più in particolare, compito della teologia sistematica è unire concet-

tualmente i simboli biblici su Dio (Padre, Creatore, Giudice) col nostro auto-

comprenderci alla luce dei simboli attraverso i quali il sacro si manifesta. In 

altri termini noi non possiamo parlare mai né solo di Dio, né solo di noi. 

Questo elemento costituisce il solco sul quale innestare un discorso rico-

struttivo, che dovrà privilegiare, accanto alla fenomenologia del mistero, 

l‟ontologia del medesimo. “Se il mito esprime la dimensione dell‟assolutezza 

nell‟esperienza e il mistero della conoscenza umana, se il suo oggetto è il tra-

scendente e la relazione della nostra libertà nei confronti del trascendente, al-
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 Cfr. Ivi, p. 304. 
143

 Ivi, p. 465. In altro contesto, come in tutta la sua produzione, Gilkey sottolinea continua-

mente che il linguaggio religioso è l‟unico “in grado di esprimere la dimensione significante 

alla dimensione di assolutezza latente nella conoscenza sia scientifica che non” (Il destino del-

la religione nell‟era tecnologica, cit., p. 105). 
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 Ivi. 
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 Ivi, p. 466. 
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lora (…) il linguaggio ontologico risulta necessario perché questo discorso 

(…) ascenda al livello di generalità e di universalità dove appunto il trascen-

dente si svela genuinamente”146.  

Importantissima, a tal proposito è la mediazione della filosofia, conside-

rando e facendo nostre le parole di Gilkey: “Nessuna disciplina, ivi comprese 

teologia e scienza possono funzionare senza la mediazione della filosofia”147. 

In teologia, peraltro, occorrerà superare, quindi, il piano meramente narra-

tivo, che indebolisce la riflessione sul dato rivelato, per passare al livello veri-

tativo, cioè ad un sistema di linguaggio religioso che non solo possa essere si-

gnificativo, ma comunichi – sempre facendo nostre le parole di Gilkey - “un 

senso di validità a coloro che credono nei suoi simboli”148, in altri termini “che 

dica qualcosa in cui crediamo davvero”149.  

Ciò appare possibile, fondandosi sulla tradizione, che è legata ad un lin-

guaggio, che oltre ad essere mero strumento di comunicazione, connota la 

comunità e ci consente di tematizzare la visione fondamentale della storia, 

l‟ethos della comunità, anche in termini politici, ma sempre guardando a ciò 

che è ultimo ed assoluto150. 

In tale ambito risulterà sempre appropriato il linguaggio analogico e/o sim-

bolico, in quanto l‟attività Dio è correlata alla nostra esperienza, che è aperta 

alla novità ed all‟imprevedibile.  

Di immediata e rilevante importanza è il valore ecumenico di questo sforzo 

di rivitalizzazione del linguaggio teologico. Tutto questo lavoro è condotto in 

nome dell‟unità della chiesa che, usando le parole di Gilkey, “è la sequela di 

Cristo da parte di coloro che amano Cristo”151 e che occorre la massima atten-

zione al fatto che anche “se la dimensione religiosa dell‟uomo è la fondazione 

della sua speranza, potrebbe essere anche la fonte della più profonda perver-

sione (…) dando luogo ai più crudeli fanatismi”152. 
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 ID, Il destino della religione nell‟era tecnologica, cit., p. 186. 
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 Ivi. 
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 Ivi, pp. 188-189. 
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 GILKEY L., The Renewal of God Language, cit., p. 495. 
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 Cfr. ID. Message and Existence, cit., p. 16.Ivi. Ivi, p. 29. La fede ha esiti pratici e concreti 

ed ha qualcosa in comune con le ideologie “che sono visioni totalizzanti della realtà” (p. 30) G. 

si sofferma sul marxismo, per esemplificare (pp. 28-32), ma rileva la peculiarità della fede ri-

spetto alle ideologie, che sta nella trascendenza e nel ripudio dell‟immanenza, in quanto la Pa-

rola non deriva ex cogitatu ma ex auditu. 
151

 GILKEY L., How can Church minister without losing itself, cit., p. 133. 
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 Ivi, p. 235. 
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La garanzia del discorso teologico e, di conseguenza, della sensatezza della 

teologia stessa sono sintetizzabili in profondità tradizionale, concretezza esi-

stenziale ed ampiezza di intellegibilità del sistema di simboli religiosi153.  

 “La teologia è la missione teoretica di interpretare i simboli della tradizio-

ne alla luce delle domande dell‟esistenza umana nella quale i simboli stessi 

trovano fondamento”154, anzi “Dio è la risposta al dilemma della finitudi-

ne”155. Di qui la missione della Chiesa, che deve supportare il simbolo della 

nuova umanità156 e anche in tempo secolare è chiamata a testimoniare il sacro 

e la trascendenza157, avendo il coraggio di rivolgersi all‟umanità che sembre-

rebbe “essersi conformata a questo mondo e non sale sull‟arca della Chiesa 

novella arca di Noè contro la rovina”158. 
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 GILKEY L., The Renewal of God Language, cit., p. 460. L‟unione col trascendente avviene 

attraverso i simboli e questi sono “veri” se e solo se comunicano il fondamento divino cui par-

tecipano e lo comunicano a tutti. 
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 Ivi, p. 117. 
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 Ivi, p. 74. 
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 ID., How Can Church Minister to the World without losing itself, cit. p. 62. Gilkey si sof-

ferma sulle chiese protestanti e su come interpretano questa simbologia (cfr. pp. 63-64).  
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 Ivi, p. 71. 
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 Ivi, p. 66. L‟A. descrive con una sconcertante attualità i molti disguidi ed equivoci della 

chiesa moderna (pp. 68-70) e la valenza sociale del vangelo (p. 72) “nella fiducia che in Dio 

anche l‟impossibile diventi possibile” (p. 73). 
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DEONTOLOGIA ED ETICA PROFESSIONALE 

 

 

 

Il testo più famoso e più antico di deontologia professionale è certamente il 

“Giuramento di Ippocrate” che ancora oggi, in una forma moderna, viene pre-

stato dai medici chirurghi e odontoiatri prima di iniziare la professione. In es-

so, tra l‟altro, il medico si impegna ad attenersi ai principi morali di umanità e 

solidarietà, a condurre la ricerca con rigore etico e scientifico e a non intra-

prendere né insistere in interventi terapeutici clinicamente inappropriati ed eti-

camente non proporzionati. 

Oggi, al Giuramento è allegato un vero e proprio codice deontologico1 che 

disciplina l‟attività medica in tutti i suoi aspetti e definisce, tra l‟altro, i doveri 

e le competenze del medico, i rapporti con la persona assistita e con i colleghi 

e i rapporti intra e interprofessionali. 

Spesso, però, si è portati a pensare che deontologia professionale ed etica 

professionale siano termini equivalenti. 

In realtà se proviamo a leggere una definizione di “deontologia”, che deriva 

dal greco δέον οντος (il dovere) e λόγια (parola, discorso), notiamo che essa si 

riferisce soprattutto all‟insieme delle norme riguardanti i diritti e soprattutto i 

doveri e le responsabilità di un professionista2. 

 È vero che in tale definizione compare anche la parola “responsabilità” che 

è certamente un termine “etico”, in quanto richiama la capacità di una persona, 

in questo caso di un professionista, a rispondere adeguatamente a ciò che vie-

ne chiesto rispetto alla sua professione, tuttavia possiamo facilmente notare 

che i termini che ricorrono nella definizione sono soprattutto quello di norma, 

diritto, dovere, per cui la deontologia ha a che fare più con l‟aspetto legale del 

diritto che con quello etico.  

Anche il codice deontologico è considerato soprattutto un codice di com-

portamento che generalmente, ma non sempre, ha anche un‟efficacia normati-

va a cui un professionista deve attenersi per l‟esercizio della sua professione; 

anche in esso, pertanto, prevale l‟aspetto della norma, del dovere.  

L‟etica professionale non può esaurirsi in un codice deontologico il quale, 

tuttavia, resta un valido punto di riferimento, se è veramente tale. 

Sappiamo bene, infatti, che talvolta il codice deontologico diventa una 

“scatola” dai contenuti piuttosto vaghi volti spesso ad offrire una parvenza di 

                                                           
1
 Cfr. https://portale.fnomceo.it/wp-content/uploads/2018/03/CODICE-DEONTOLOGIA-

MEDICA-2014.pdf (cons. 15/07/2019). 
2
 In questo contributo per “professionista” si intende ogni persona che eserciti una professione, 

è dunque sinonimo di “lavoratore-lavoratrice”. 
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eticità da chi esercita l‟attività professionale ed economica in genere, che assi-

cura una certa credibilità all‟impresa stessa, suscitando fiducia negli utenti fi-

nali, ma che non assicura di fatto un comportamento etico. 

 In sintesi, l‟etica professionale va oltre la deontologia, la presuppone ma la 

supera, perché l‟eticità non corrisponde sempre e semplicemente a ciò che è 

lecito, legale o “doveroso” compiere3. 

L‟etica, infatti, e nel caso specifico l‟etica professionale, interpella in pro-

fondità la persona, la sua coscienza, la sua capacità di realizzare nelle situa-

zioni concrete i principi e i valori che costituiscono i riferimenti della propria 

professione, anzi della propria esistenza. 

In tale ottica, allora, possiamo parlare di esigenza di “virtù” per chiunque 

eserciti una professione e non soltanto di competenze e capacità professionali 

o una certa attenzione a procedure e doveri a cui attenersi. La virtù, però, non 

deve essere intesa solo come la capacità di porre in essere atti buoni, virtuosi 

appunto, magari sporadicamente ma, come si esprimevano bene gli antichi, 

come habitus, “qualità dell‟anima”, ossia come modo di essere della persona 

stessa, in questo caso del professionista. 

A tale proposito, senza avere pretese di esaustività, indichiamo alcune di 

queste virtù che sembrano particolarmente significative per connotare la quali-

tà “etica” di un professionista. 

 

1. Virtù “ad intra” 

 

Per virtù “ad intra” intendiamo quelle virtù che riguardano più direttamente 

la persona del professionista. Tra queste è opportuna un‟ulteriore distinzione 

tra virtù propriamente “professionali”, ossia quelle concernenti l‟attività pro-

fessionale stessa, e virtù “umane” che concorrono in maniera rilevante a quali-

ficare la persona del professionista e, dunque, il suo comportamento etico. 

 

1.1. Virtù “professionali” 

 

Competenza 

 

Tra le virtù professionali certamente il primo posto è occupato dalla com-

petenza perché senza di essa, che è un requisito imprescindibile, il fondamento 

di ogni attività professionale, non è possibile articolare nessun discorso etico 

né parlare di comportamento etico e di onestà interiore della persona del pro-

fessionista stesso. 
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 Si pensi, a riguardo, alla possibilità di esercitare l‟obiezione di coscienza. 
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Per competenza intendiamo non soltanto quella già acquisita, ma anche quel-

la da acquisire e che comporta la responsabilità da parte del professionista di 

impegnarsi affinché tale competenza possa non solo radicarsi, ma accrescersi. 

A tal proposito il Concilio Vaticano II ha parlato di “vera perizia”4 come 

una qualità fondamentale, insieme alla responsabilità e alla capacità di colla-

borazione, per una testimonianza credibile degli stessi cristiani; essa potrebbe 

essere tradotta con il termine “padronanza”: un professionista deve avere pa-

dronanza, ossia una conoscenza approfondita ed intelligente, di tutto ciò che 

concerne la propria attività professionale. 

 

Laboriosità 

 

Virtù professionale ugualmente importante è la laboriosità, ossia l‟impegno 

costante e deciso che il professionista deve mettere nella conduzione della 

propria attività professionale: non può essere considerato un buon professioni-

sta una persona che non sia laboriosa, impegnata seriamente e con dedizione 

nella propria attività. 

Oggi, però, a proposito della laboriosità e dell‟impegno sul lavoro, occorre 

evidenziare due fenomeni opposti che indicano una laboriosità non ordinata e 

quindi non orientata al bene del professionista stesso e di coloro che a diverso 

titolo intessono relazioni con lui. 

Il primo fenomeno è quello che potremmo definire disaffezione al lavoro, 

ossia la mancanza di “gusto” e, quindi, di coinvolgimento nel proprio lavoro, 

dovuti sostanzialmente alla perdita del senso del proprio lavoro, spesso consi-

derato solo come forma di sostentamento economico5. 

Questa disaffezione non giova alla crescita professionale della persona poi-

ché l‟ostacola, anzi la blocca, rispetto all‟esigenza di migliorarsi nel proprio 

lavoro, di aggiornarsi e di approfondire, a discapito della competenza che, 

come abbiamo visto, è il primo requisito professionale richiesto. 

L‟altro fenomeno, ugualmente preoccupante, è quello che potremmo defi-

nire “lavorismo”, ossia “malattia da lavoro”, che si esprime con un attacca-

mento esagerato al lavoro e l‟incapacità di vivere i tempi “liberi da lavoro” 

che conducono le persone a vivere una vita “a una dimensione” 6, ossia senza 

                                                           
4
 Cfr. Gaudium e Spes, 43. 

5
 Non bisogna certamente trascurare il fenomeno sempre più diffuso di molti che, in un‟epoca in 

cui la disoccupazione dilaga, si ritrovano ad esercitare un lavoro “non scelto” e talvolta addirittu-

ra non congeniale alla preparazione scolastico-professionale e alle stesse attitudini personali. 
6
 A tale riguardo, già negli anni 60 Herbert Marcuse aveva pubblicato per l‟editrice Einaudi un 

libro dal titolo profetico, L‟uomo a una dimensione, con un sottotitolo altrettanto lungimirante: 

L‟ideologia della società industriale avanzata. 
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attenzione e cura per gli altri aspetti della vita stessa come la famiglia, i figli, 

le amicizie, le iniziative culturali, eccetera. 

Tale alienazione “da lavoro” è all‟origine di quello che oggi viene chiama-

to homo oeconomicus, ossia un uomo che non solo si sente alienato nel suo la-

voro ma addirittura è alienato dalla prassi lavorativa finendo col fare del para-

digma economico, basato sul modello produrre-consumare, il paradigma di ri-

ferimento per tutta la propria esistenza e di vivere secondo tale modello gli 

ambiti affettivo e relazionale. 

 

1.2. Virtù “umane” 

 

La prima virtù umana che viene richiesta a chiunque eserciti una professio-

ne è certamente l‟onestà che, però, viene intesa quasi esclusivamente dal pun-

to di vista economico: chi offre una prestazione lavorativa deve richiedere il 

giusto per quanto offerto, senza eccedere, senza approfittarne. 

In realtà, l‟onestà è qualcosa di più profondo ed indica la qualità di chi è 

“degno di onore per il suo modo di essere e di agire”, è quindi una qualità del-

la persona che va al di là dell‟aspetto puramente economico ed indica, ancora 

una volta, un modo di essere, una dimensione “etica”, in questo caso in ambito 

professionale, che suscita nei destinatari della “prestazione” un atto di fiducia 

che invita ad “affidarsi”. 

Accanto all‟onestà, da sempre, a chi esercita una professione è richiesto che 

sia “responsabile”, capace di rapportarsi correttamente con tutti gli stakehol-

ders7, ossia con tutti coloro che, a diverso titolo sono coinvolti in quella specifi-

ca attività professionale; sono quindi interessati non solo gli “utenti finali”, ma 

anche colleghi e collaboratori del proprio lavoro e finanche coloro che “forni-

scono” materiale, servizi o consulenze utili all‟esercizio della stessa attività. 

Accanto a queste due “virtù”, vi sono altre qualità che concorrono a defini-

re lo spessore umano ed etico del professionista, tra queste ne menzioniamo 

tre, oggi particolarmente significative. 

 

Semplicità 

 

Per semplicità non vogliamo qui intendere un tratto caratteriale del profes-

sionista, del lavoratore, una qualità “innata” per cui la persona si presenta co-

me semplice, bonaria, modesta.  

Vogliamo, invece, intendere il termine semplicità nella sua accezione che 

deriva dal termine latino simplex, ossia di ciò che è opposto a duplex, alla 
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 Trad.: le parti interessate o soggetti portatori di interesse. 
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doppiezza, per cui esso designa una persona non doppia, non falsa, ma sincera 

che si mostra per quello che è. Si tratta di una qualità importante poiché la 

persona “semplice” esprime accoglienza e comprensione e suscita fiducia nel-

le persone le quali si sentono rassicurate da un professionista non “doppio”. 

Si tratta di essere “trasparenti”, ossia persone in cui le parole e le azioni so-

no coerenti con ciò che si pensa e con ciò in cui si crede. 

Ciò che veramente conta, ovviamente, è di essere veramente semplici e non 

falsamente semplici, mostrando artificiosamente una parvenza di semplicità, 

non spontanea, volta solo a suscitare fiducia per tornaconti personali. 

 

Solidarietà 

 

Anche per la solidarietà è necessario fare una precisazione. 

Spesso, infatti, si confonde la solidarietà con i gesti di solidarietà per cui 

essa consisterebbe in atti di aiuto, nelle varie forme, a chi si trova nel bisogno. 

La solidarietà in realtà è qualcosa di molto più profondo. Essa non riguarda 

tanto il fare quanto l‟essere e deriva dalla uguale dignità di tutte gli uomini e 

dalla intrinseca dimensione sociale della vita per cui è una dimensione costitu-

tiva della persona, prima ancora che una costruzione sociale8. Non si tratta, 

quindi, di “fare” solidarietà, ma di “essere” solidali, anzi noi “siamo” solidali 

in quanto partecipi della stessa umanità. 

La solidarietà così intesa diventa di conseguenza fonte di umanizzazione 

dell‟attività professionale, di ogni lavoro, perché fa comprendere che colui che 

offre una prestazione professionale e colui che ne usufruisce sono uniti da un 

rapporto che è più profondo del mero rapporto professionale e che si fonda sul 

fatto di essere entrambi esseri umani. 

Un professionista mosso dalla solidarietà sarà capace anche di non “schiac-

ciare” gli altri con la propria personalità e i propri “titoli”. 

 

Gratuità 

 

La gratuità è una qualità certamente non diffusa e non compresa, ma che va 

più che mai affermata per un‟attività lavorativa e professionale che voglia es-

sere sempre più squisitamente umana e, quindi, etica. 

 Gratuità, in maniera semplicistica, significa offrire la propria prestazione 

professionale senza avere una remunerazione economica in contraccambio; 

già così intesa, essa avrebbe un suo valore poiché si riallaccerebbe al tema del-
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 Cfr. Sollicitudo Rei Socialis, 40. 
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la solidarietà, che abbiamo appena considerato, che rimanda ad un rapporto 

umano ben più profondo di quello professionale. 

 In realtà la gratuita è una qualità, un atteggiamento che esprime una gran-

dezza d‟animo da parte di chi offre una prestazione professionale poiché e-

sprime l‟”eccedenza” del lavoro umano: questo, proprio perché promana dalla 

grandezza e dalla dignità della persona, in un certo senso “non ha prezzo”, non 

è possibile quantificarlo e mercificarlo per cui la gratuita, magari espressa sal-

tuariamente ma sempre con grande professionalità, custodisce il grande valore 

e questa “eccedenza” dell‟attività lavorativa. 

 

In conclusione, le virtù umane costituiscono il “valore soggettivo” di una 

professione che, come ha mirabilmente spiegato Giovanni Paolo II nella sua 

enciclica Laborem Exercens, è superiore al “valore oggettivo”9. Il valore og-

gettivo di un lavoro è dato dall‟attività stessa e da ciò che si realizza tramite 

essa per cui non è possibile parlare di uno stesso valore delle varie attività dal 

punto di vista oggettivo; il valore soggettivo, invece, è dato dalla persona che 

esercita una professione e da tutto ciò che essa partecipa nella professione 

stessa per cui all‟interno di una stessa tipologia di lavoro vi sono persone che 

la esercitano con una qualità “umana” diversa: se è dunque vero che oggetti-

vamente non tutti i lavori sono uguali, così è altrettanto vero che tutti i lavori, 

in quanto procedenti dalla persona, hanno pari dignità. 

 L‟uomo, quindi, unendo le capacità professionali a quelle umane, attraverso la 

propria attività professionale, offre la misura di sé stesso e delle proprie capacità e 

dà contenuto e senso alla propria attività lavorativa, anzi alla sua stessa vita. 

 

2. Virtù “ad extra” 

 

 Se per virtù “ad intra” abbiamo voluto intendere le virtù che riguardano 

più direttamente la persona del professionista, con virtù “ad extra” vogliamo 

intendere quelle virtù che riguardano prevalentemente il rapporto del profes-

sionista con coloro che beneficiano delle sue “prestazioni” professionali. 

Tra queste ne menzioniamo due che, come vedremo, diventano tre e che 

presuppongono due criteri di riferimento fondamentali: la dignità della perso-

na e il bene comune. 

Non sarà mai possibile un‟autentica moralizzazione della vita sociale, di cui 

l‟aspetto economico e professionale costituisce un ambito particolarmente signi-

ficativo, se non a partire dalle persone e perciò la persona e il rispetto della sua 
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 Cfr. Laborem Exercens, 6. 
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dignità devono sempre occupare il primo posto, tenendo conto della vita concre-

ta delle persone e di ciò che per loro è necessario per viverla degnamente. 

Mai e per nessun motivo tale primato deve essere messo in discussione e in 

nessun caso la persona umana può essere strumentalizzata per fini che ledono 

la sua dignità oppure considerata solo un “mezzo” per perseguire progetti di 

carattere economico o politico. 

Questo perché l‟uomo deve essere sempre considerato come persona, vale 

a dire come soggetto attivo e responsabile del proprio processo di crescita, in-

sieme con la comunità di cui è parte. 

A tutti, e in modo particolare a coloro che in varie forme detengono re-

sponsabilità politiche, giuridiche o professionali nei riguardi di altri, spetta di 

«essere coscienza vigile della società e per primi testimoni di una convivenza 

civile e degna dell‟uomo»10. 

Accanto al rispetto sempre dovuto alla dignità delle persone, l‟altro criterio 

da avere come riferimento è il bene comune, che rappresenta il fine di tutta la 

vita sociale e, pertanto, anche dell‟attività umana. 

Il bene comune, che deriva dalla dignità, uguaglianza e unità di tutte le perso-

ne, concerne non solo la comunità nel suo insieme ma anche le stesse singole per-

sone che ne fanno parte e mira a realizzare una buona qualità della vita umana. 

Esso, pertanto, non riguarda solo l‟aspetto “materiale”, non è solo l‟insieme 

dei beni, dei vantaggi, dei servizi e delle utilità che la società può offrire ma, 

pur includendoli, il bene comune è qualcosa di più profondo: esso è dato da 

tutte quelle condizioni e possibilità della vita sociale, materiali ma anche ri-

guardanti lo “spirito” umano, che consentono sia alla collettività che ad ogni 

suo singolo membro di raggiungere “celermente” la propria “perfezione” nel 

modo più pieno possibile11. 

   

Verità 

 

In tutte le comunità umane, anche in quella “professionale”, la convivenza 

deve fondarsi sulla ricerca della verità che, rifuggendo falsità e menzogna, as-

sicura relazioni eque, ordinate e rispondenti alla dignità delle persone. 

La ricerca della verità, un‟esigenza quanto mai urgente anche nell‟esercizio 

di qualsiasi professione, richiede una buona dose di umiltà, ecco la “terza vir-

tù”, che non significa essere mediocri, ma capaci di superare la presunzione di 

sapere già tutto e accettare la fatica di ricercarla, per il bene delle persone12.  

                                                           
10

 Compendio della Dottrina Sociale della Chiesa (da ora CDSC), 134. 
11

 Cfr. Gaudium et Spes, 26. 
12

 Questo concetto è stato ripreso recentemente da Papa Francesco nel Discorso ai membri 

dell‟associazione stampa estera in Italia (18 maggio 2019). Cfr. http://w2.vatican.va/content/ 

http://w2.vatican.va/content/
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Oggi è quanto mai necessario un impegno da parte di tutti, affinché la ri-

cerca della verità sia promossa in ogni ambito, anche quello professionale, e 

prevalga su ogni tentativo di relativizzarne le esigenze13. 

 

Capacità di mediazione 

 

La passione per la ricerca della verità deve essere accompagnata dalla ca-

pacità di saper mediare tra le esigenze “assolute” della verità e la situazione 

concreta in cui si trovano le persone nonché con il loro contesto vitale, in vista 

del bene maggiore possibile e senza mai tradire o rinnegare i propri valori e 

principi di riferimento. 

Per questo motivo abbiamo preferito utilizzare il termine “capacità di me-

diazione” piuttosto che “compromesso” che ha solitamente un‟accezione ne-

gativa in quanto sembra rimandare a una “disobbedienza” alla propria co-

scienza e a un recedere, almeno parziale, dai propri valori e principi per esco-

gitare espedienti non sempre o non in tutto onesti e corrispondenti alla verità. 

 

Conclusioni  

 

Concludiamo con due affermazioni di carattere generale che costituiscono 

la “cornice” all‟interno della quale inscrivere tutta la riflessione sull‟etica pro-

fessionale. 

La prima affermazione è che l‟impresa, ossia ogni attività professionale, è 

sempre un soggetto “sociale” e non solo una “struttura” finalizzata a produrre 

profitto. Essa, infatti, oltre a produrre “ricchezza” per proprietari e lavoratori, 

mediante l‟offerta di beni e di servizi utili si pone al servizio della società in 

funzione del bene comune. 

Inoltre, essa offre opportunità di relazioni e di crescita personale. 

Tutto questo postula una responsabilità sociale dell‟impresa (RSI) che non 

può mai essere disattesa: essa non può mai essere considerata solo come qual-

cosa di “privato” e non può sottrarsi a una responsabilità etica, sociale ed am-

bientale14 che richiede non solo trasparenza e correttezza, ma anche di supera-

re considerazioni di esclusiva convenienza economica. 

                                                                                                                                                 
francesco/it/speeches/2019/may/documents/papafrancesco_20190518_stampaestera.html 

(cons. 15/07/2019). 
13

 Cfr. CDSC, 198. 
14

 Papa Francesco, nel capitolo IV della Laudato sì, ha parlato opportunamente di “ecologia 

integrale” che rimanda ad una responsabilità etica non solo rispetto all‟ambiente naturale, ma 

ad ogni ambito della vita umana a partire dalle stesse persone. 
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A tale proposito, già nel 2001 una Commissione CEE aveva proposto un 

“Libro Verde” per “promuovere un quadro europeo per la responsabilità socia-

le delle imprese”15. 

In tale proposta si spiegava che responsabilità sociale dell‟impresa significa 

non solo soddisfare pienamente gli obblighi giuridici applicabili, ma anche di 

investire di più nel capitale umano, nell‟ambiente e nei rapporti con le altre parti 

interessate e che da tale “investimento” sarebbero risultati un maggiore impegno 

e una maggiore produttività e, di conseguenza, anche un maggiore profitto. 

La seconda affermazione è che il lavoro, prima di essere una questione e-

conomica, è una questione antropologica. 

L‟uomo, infatti, percepisce e comprende se stesso soprattutto alla luce della 

propria attività lavorativa, fino quasi ad identificarsi con essa, e si considera 

privo di valore se non lavora poiché il lavoro non solo è un indice di emanci-

pazione e un valore cardine della società16, ma è anche una dimensione “costi-

tutiva” dell‟essere umano. 

Attraverso il proprio lavoro, infatti, l‟uomo realizza sé stesso e custodisce 

l‟ambiente naturale, contribuendo a renderlo più bello e più “umano”. 

Le stesse società moderne hanno sempre dato al lavoro un ruolo centrale e 

si sono fondate e costituite intorno ad esso17. 

Gli ultimi pontefici, non ultimo papa Francesco, hanno insistito molto su 

questo aspetto antropologico del lavoro, volto proprio a dare dignità alle per-

sone, e Giovanni Paolo II, parafrasando un detto evangelico, ha affermato che 

«il lavoro è per l‟uomo, non l‟uomo per il lavoro»18.  

Questo significa che il lavoro è un bene “per” l‟uomo e che, pertanto, sono 

le strutture economiche e produttive a dover essere sempre ripensate in fun-

zione dell‟uomo e restare a vantaggio dell‟uomo, e non viceversa. 

Si tratta, allora, di mantenere viva la seguente convinzione, confermata dai 

fatti, ma spesso negata per interessi di parte, che quando sul lavoro vengono 

pienamente rispettati i valori personali, ne traggono vantaggio anche lo stesso 

sistema economico e il processo di produzione19. 

                                                           
15

 Cfr. http://www.educational.rai.it/materiali/file_lezioni/66310_636421926949327578.pdf 

(cons. 15/07/2019). 
16

 Cfr. GIDDENS A., Il mondo che cambia. Come la globalizzazione ridisegna la nostra vita, 

Il Mulino, Bologna 2000, pp. 13-14. 
17

 Nel suo primo articolo, la Costituzione italiana afferma che l‟Italia è una Repubblica demo-

cratica fondata sul lavoro per sottolineare volutamente il ruolo dei lavoratori e la loro attiva 

partecipazione nell‟organizzazione economica, sociale e politica del Paese. Cfr. FAGIOLO G., 

La Costituzione della Repubblica Italiana. L‟iter parlamentare articolo per articolo, Logos, 

Roma 1992, 97-100. 
18

 Laborem Exercens, 6. 
19

 Cfr. ivi, 15. 
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Autore: Roberto Bellarmino 

Titolo: De Scriptoribus ecclesiasticis 

liber unus. 

Casa Editrice: Su Ali d‟Aquila 

Luogo e anno di pubbl.: Capua, 2019 

Riferimenti: pp. 560 

 
Non è sovrabbondante definire 

“monumentale” l‟edizione in tradu-

zione italiana del De Scriptoribus ec-

clesiasticis liber unus curato dal prof. 

Franco Russo. Il lavoro viene ancor 

meglio definito dal sottotitolo La ri-

scoperta di un “libellus” seicentesco 

dimenticato: una preziosa bio-

bibliografia degli scrittori ecclesiasti-

ci da Mosè all‟anno millecinquecento. 

L‟opera fu stampata per la prima 

volta nel 1613 a Colonia, Lione e 

Roma, poi a Napoli nel 1862, ma 

sempre senza apparato critico. 

Essa venne dall‟A. stesso, Roberto 

Bellarmino, definita “catalogo”, ma 

nella realtà essa è molto di più, anzi si 

può qualificare senza tema di errare 

come appartenente al nobile ed antico 

genus della historia letteraria. 

Il lavoro che presentiamo contiene 

la traduzione del testo bellarminiano 

dal latino ed è munita di rigoroso ap-

parato critico, consistente in note sia 

biografiche che bibliografiche, oltre 

che esplicative. 

Nel lavoro vengono sempre indica-

ti i riferimenti delle opere citate in re-

lazione a repertori accreditati, quali, 

ad esempio, la Patrologia Graeca e la 

Patrologia Latina del Migne e il Cor-

pus Christianorum. 

Abbiamo preliminarmente una In-

troduzione intitolata “San Roberto 

Bellarmino e il suo De Scriptoribus 

ecclesiasticis liber unus” del 1613. 

Questa ampia sezione contiene un 

breve profilo bio-bibliografico, che 

evidenzia come “Bellarmino, scrittore 

prolifico e fecondo, fu autore di opere 

di ampio respiro e di diverso contenu-

to” (p. 17). Il curatore i sofferma poi 

sull‟opera de qua, che potrebbe sem-

brare un opus minor, ma, come giu-

stamente afferma il prof. Franco Rus-

so, è molto di più. 

Tale assunto si fonda su molteplici 

pregi dell‟opus. 

In primis il testo è sotto il profilo 

culturale enormemente prezioso, per-

ché, a parte la raccolta di dati concer-

nenti opere di numerosi autori eccle-

siastici, occorre considerare (il che è di 

fondamentale rilevanza dal punto di 

vista storiografico), che alcune di tali 

opere sono “tanto più preziose quanto 

difficilmente reperibili in altri repertori 

bibliografici, di autori precedenti, coe-

vi e successivi a Bellarmino” (p. 18). 

Eccezionalmente ampia, inoltre, è 

l‟estensione repertoriale, che parte da 

Mosè per arrivare ai “nostri giorni”. 

Altrettanto preziose sono le anno-

tazioni biografiche e le notizie soprat-

tutto su autori del tutto sconosciuti, 

che solo grazie a quest‟opera com-

paiono nel repertorio letterario. 

I profili sono ordinati cronologi-

camente e, come nota il curatore, “tut-

ti i profili sono bio-bibliografici e il 

contenuto informativo è puntuale e 

soddisfacente (p. 19). 

C‟è anche uno scopo pedagogico, 

sottolineato dall‟A. stesso. Esso è ri-

volto soprattutto a chi studia teologia 

e deve applicarsi nella lettura degli 

scrittori ecclesiastici “per attingere al-

la loro dottrina, per separare ed identi-

ficare tra le loro opere quelle legittime 
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e vere da quelle dubbie e false” p. 20 

(Praefatio, p. 20). 

La scelta è selettiva e si concentra 

su chi rifulse “per sapienza e dottrina” 

e fa emergere un‟immagine nuova del 

Bellarmino. Questi, infatti, è noto co-

me teologo, polemista, ma si presenta a 

noi in quest‟opera come un “sapiente 

erudito” (p. 21), nel senso più nobile 

del termine, cioè bibliografo, biografo 

e maestro nel rigore metodologico. 

L‟opus richiama, quindi, l‟antico e 

glorioso genus del De viris illustribus 

(si pensi ad esempio a S. Girolamo in 

ambito cristiano). 

Il lavoro del diligente e rigoroso 

curatore è impeccabile, come davvero 

ottima è la traduzione.  

Vengono fornite accurate informa-

zioni sulle varie stampe dell‟opera 

(pp. 24-28) e un indice dei luoghi di 

stampa e degli editori-tipografi (pp. 

24-28) e, subito dopo una Introduzio-

ne, gli Indici per secolo e per autore 

(pp. 31-60). A fine opera abbiamo una 

legenda degli acronimi (pp. 541-558). 

Gli autori trattati sono collocati 

nell‟AT (34), nel NT (19), nel II sec. 

(7), nel III (19) nel IV (45), nel V 

(43), nel VI (27), nel VII (15) 

nell‟VIII (13), nel IX (32), nel X (10) 

nell‟XI (26), nel XII (32), nel XIII 

(38), nel XIV (44), nel XV (86). 

L‟opera in senso stretto consta di 

una Prefazione al lettore (pp. 61-64) e 

dell‟esposizione del materiale (pp. 64-

539) che ne costituisce il corpus. 

Una breve conclusione (p. 559) of-

fre al curatore la possibilità di chiude-

re la fatica col più che condivisibile 

giudizio che l‟opera “nata come mino-

re  nella produzione dell‟intellettuale, 

si connota come una preziosa miniera 

di informazioni su molti scrittori ec-

clesiastici” (p. 559). 

Va rilevata, pertanto, la portata no-

tevole del lavoro, prezioso, rigoroso e 

utile sia a livello storico che culturale 

più in generale. 

 

 Dario Sessa 

 

 

 

Autore: Domenico La Cerra e Sergio 

Tanzarella (a cura di) 

Titolo: Tra autonomia e clericalismo. 

Laici e studio della teologia in Italia 

dopo il Concilio Vaticano II con il ca-

so esemplare dell‟Istituto di Scienze 

Religiose di Piedimonte Matese 

Casa editrice: Il pozzo di Giacobbe 

Luogo e anno di pubbl.: Trapani, 2017 

Riferimento: pp. 196 

 

“Con il Processo di Bologna si 

conclude definitivamente la storia de-

gli Istituti di Scienze Religiose ((ISR) 

sorti dopo la Revisione del Concorda-

to e si apre una fase nuova e più im-

pegnativa per gli Istituti Superiori di 

Scienze Religiose (ISSR)”. Così Va-

lentino Di Cerbo, vescovo ora emerito 

di Alife-Caiazzo, nella conclusione di 

questo libro, auspicando che “questa 

nuova pagina del sapere teologico in 

Italia, non ignori le luci e le ombre 

dell‟esperienza precedente, per rende-

re un servizio sempre più qualificato e 

appropriato alla ricerca teologica e 

pastorale e alla trasmissione della fede 

nel nostro paese” (p. 231).  

Come scrive lo storico Jacques Le 

Goff: “L‟oggi discende dall‟ieri e il 
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domani è frutto del passato. Un passa-

to che non deve paralizzare il presen-

te, ma aiutarlo ad essere diverso nella 

fedeltà e nuovo nel progresso”. A mio 

avviso, questa riflessione costituisce 

la chiave interpretativa e riassume lo 

spirito e la lettera del presente libro, 

che non vuole essere soltanto una rie-

vocazione storica dell‟esperienza, po-

sitivamente esemplare, di un Istituto 

di “periferia” che è stato capace di 

raggiungere un alto livello culturale, 

nel contesto epocale del post-concilio 

e post-revisione concordataria, bensì 

un invito a fare tesoro della lezione 

del passato per affrontare le sfide pro-

venienti dal Processo di Bologna, dal-

le provocazioni del nostro tempo, 

dall‟urgenza della formazione a tutti i 

livelli per un laicato chiamato ad esse-

re sempre più corresponsabile in e per 

una chiesa in uscita. 

L‟ampio e sostanzioso saggio in 

apertura di Giampiero Forcesi e Fabri-

zio Mandreoli su I laici e lo studio del-

la teologia in Italia costituisce una ap-

profondita carrellata storica degli even-

ti, dei dibattiti, delle problematiche, 

delle prospettive e delle speranze dal 

Concilio Vaticano II ad oggi, in merito 

agli studi teologici, e in particolare agli 

ISR e ISSR, in rapporto alle scienze 

religiose e umane, per una teologia del 

laicato in direzione di un genitivo og-

gettivo e soggettivo ossia un laicato 

non solo oggetto, ma soprattutto sog-

getto del pensare teologico. 

Un‟esperienza precorritrice, in me-

rito, è rappresentata dall‟azione del 

Card. Giacomo Lercaro con i suoi in-

terventi profetici nel dibattito conci-

liare e post-conciliare e la nascita 

dell‟Istituto di Scienze Religiose di 

Bologna. 

Viene analizzato, poi, il cammino 

del primo ventennio postconciliare tra 

speranze e delusioni, accelerazioni e 

fughe in avanti e brusche frenate, do-

cumenti ecclesiali e richieste senza 

seguito e le esigenze di qualificazione 

professionale per gli insegnanti di re-

ligione, specialmente dopo la revisio-

ne del Concordato. 

Negli anni 90 del secolo scorso, è 

proprio il complesso rapporto tra fun-

zione e formazione dei laici e Inse-

gnamento della religione a caratteriz-

zare la riflessione e il dibattito, a par-

tire dalla Nota della Conferenza Epi-

scopale Italiana (CEI) sugli ISR, sulla 

natura degli studi di scienze religiose 

e la loro relazione con le scienze u-

mane, nel contesto del rapporto più 

ampio tra fede e cultura, con una teo-

logia ancora troppo isolata dal conte-

sto culturale e civile, su uno sfondo 

contraddistinto dal persistere di un 

prevalente clericalismo che, alla fine, 

vede stretto all‟angolo non solo il lai-

cato, ma la teologia stessa. 

Il dibattito degli anni 2000 vede al 

centro il progetto della CEI per il ri-

ordino della formazione teologica in 

Italia e l‟Istruzione della Congrega-

zione per l‟Educazione Cattolica sugli 

ISR. In merito, gli autori indicano al-

cuni nodi e in particolare un doppio 

binario dello studio della teologia che 

vede chierici da una parte nelle facoltà 

teologiche e laici dall‟altra negli isti-

tuti di scienze religiose. Una dicoto-

mia che potrebbe essere risolta 

all‟interno di una Chiesa tutta e pie-

namente ministeriale e investendo, 
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anche economicamente, nell‟ambito 

della formazione dei laici. 

Non è un caso che il saggio si con-

cluda con un bilancio aperto e la dop-

pia sfida lanciata della ministerialità e 

delle donne teologhe, ribadendo la 

profezia del discorso del card. Lercaro 

al Concilio sull‟indispensabilità della 

riforma della Chiesa tutta ministeriale 

e missionaria e della non procrastina-

bile corresponsabilità dei laici. 

Nell‟ampiezza di questa visione, 

gli ISSR e la stessa riflessione teolo-

gica possono trarre una giusta e piena 

valorizzazione per porsi, senza com-

plessi d‟inferiorità, come sfidanti nei 

confronti della cultura, delle culture e 

della crisi del nostro tempo. 

A questo ricco saggio, del quale ho 

offerto un semplice assaggio e che 

merita di essere attentamente medita-

to, segue un‟intervista di Sergio Tan-

zarella a Domenico La Cerra, per 

vent‟anni direttore e anima dell‟ISR 

della diocesi di Alife-Caiazzo, il quale 

rievoca la gestazione, la nascita e la 

vita dell‟Istituto, preceduto da un forte 

impegno formativo che caratterizza la 

diocesi a partire dai primi anni Ottan-

ta, con l‟istituzione di un Biennio di 

formazione catechetica per operatori 

pastorali, seguito dalla Scuola Supe-

riore di Catechetica per laici (1982) 

sotto la spinta del vescovo Angelo 

Campagna (dal 1978 alla morte nel 

1990) che imprime una forte svolta 

pastorale alla diocesi di Alife-Caiazzo 

prima unita in persona Episcopi, e poi 

fusa in unica diocesi, dopo decenni di 

sede vacante e stagnazione.  

Egli lancia un grande convegno 

pastorale nel 1980 “Insieme in stato di 

Concilio” basato sul binomio Comu-

nione e Partecipazione e che vede 

come regista il grande e mai troppo 

compianto pastoralista Luigi M. Pi-

gnatiello, che orgogliosamente anno-

vero tra i miei maestri. Dal Convegno 

nasce nel 1981 il Piano Pastorale “In-

sieme in novità di vita” unitamente 

all‟avvio di un processo di formazione 

per gli operatori pastorali e, dal 1985, 

all‟iter per l‟istituzione dell‟ISR in di-

ocesi conclusosi con il Decreto di ri-

conoscimento nel 1986. Mons. Cam-

pagna è pienamente consapevole che 

la realizzazione di un così impegnati-

vo piano pastorale richiede l‟impegno 

e la corresponsabilità di un laicato al-

tamente formato e qualificato.  

Sono anni di grande entusiasmo e 

intenso impegno che vedono il proli-

ferare di campi-scuola e convegni di 

alto livello con la partecipazione di 

figure significative e di alto profilo 

teologico, pastorale e spirituale: da 

Bartolomeo Sorge ad Arturo Paoli, 

Severino Dianich, Luigi M. Pignatiel-

lo, Armando Dini, Pino Scabini, Dal-

mazio Mongillo, Bernard Haering, 

Pasquale Giustiniani, Bruno Forte, so-

lo per fare qualche nome. L‟alto profi-

lo culturale e teologico dell‟Istituto at-

tira anche studenti dalle diocesi confi-

nanti. Inoltre, non si può non ricordare 

che la diocesi è stata anche tra le prime 

a istituire, su spinta di Mons. Campa-

gna, una Scuola di formazione sociale 

e politica con docenti dell‟Accademia 

Alfonsiana accanto a sociologi ed e-

sperti in scienze politiche.  

L‟Istituto ha potuto vantare un col-

legio docenti di tutto rispetto formato 

da docenti provenienti da facoltà teo-
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logiche e università statali e non ha 

disdegnato di accogliere e inserire an-

che giovani docenti di primo pelo. 

Mi sia qui consentita una mia per-

sonale testimonianza e attestazione 

affettuosa di stima, poiché il mio e-

sordio accademico, insieme all‟amico 

Filippo Toriello e su segnalazione di 

Pasquale Giustiniani, è avvenuto pro-

prio nel 1988 nell‟Istituto che aveva 

sede in Piedimonte Matese. 

Ricordo l‟entusiasmo, la vivacità 

intellettuale, la voglia di aggiornamen-

to insieme ad una sana rerum novarum 

cupiditas, non solo tra gli studenti, ma 

anche in tutta la diocesi, essendo stato 

invitato diverse volte a tenere confe-

renze a gruppi di operatori pastorali e 

di Azione Cattolica e persino a tenere 

un corso di formazione e aggiornamen-

to, su richiesta della Priora M. Saveria 

Marra, alle monache del Monastero 

San Benedetto, vera fucina di santità, 

con le quali coltivo un ormai trenten-

nale rapporto di amicizia. 

Pertanto non posso che pienamente 

concordare con Domenico La Cerra 

che, nel concludere la sua intervista, 

afferma che l‟Istituto è stato «una ric-

chezza nella storia della diocesi…Un 

luogo di sapere, ricco di iniziative cul-

turali, di scambi, di presenze di rilievo 

e tutto in uno spirito di “gioiosa con-

vivialità”» (p.134). E con lui auspico 

che l‟attuale potenziale di risorse pa-

storali presente in diocesi possa trova-

re un coordinamento che ne esalti 

l‟impegno e mi auguro che per il futu-

ro si riaprano prospettive nuove con la 

forza dell‟ “insieme”. In ogni caso, 

oggi come allora, mi rendo disponibi-

le nel servizio, qualora vi fosse biso-

gno, di una diocesi che non rinuncia a 

costruire una Chiesa in uscita. 

Sergio Tanzarella, nel suo interven-

to, svolge un‟analisi critica, franca e 

puntuale, del contesto in cui è nato e si 

è svolta l‟avventura dell‟Istituto, met-

tendone in evidenza: le luci, tra cui 

l‟Istituto stesso quale polo culturale di 

riferimento per tutto il territorio dioce-

sano e non solo; le ombre, presenze 

camorristiche, massoniche, collusioni e 

corruzioni politiche che vedono nello 

sviluppo della cultura un ostacolo ai 

loro loschi affari…; spinte ecclesiali 

per una presa di coscienza della corre-

sponsabilità ecclesiale e per uno studio 

teologico aperto e di frontiera. 

L‟auspicio di Tanzarella, che mi 

sento pienamente di sottoscrivere, è 

che gli attuali ISSR possano oggi più 

di ieri «promuovere un pensiero in 

grado di rinunciare alle illusorie sicu-

rezze del clericalismo e assumere 

l‟abito di una laicità esemplare» 

(p.150). 

Il libro è integrato da una parte do-

cumentale comprendente foto signifi-

cative connesse alla vita dell‟istituto, i 

decreti e i riconoscimenti, gli elenchi 

dei docenti, degli studenti e i nomi e i 

numeri dei titoli rilasciati nei 

vent‟anni di attività.  

Inoltre, sono pubblicati alcuni testi 

esemplari delle attività culturali pro-

mosse nel corso degli anni:  

¶ un contributo del vescovo Campa-

gna sui compiti dell‟ISR nella Dio-

cesi; 

¶ una relazione di Pignatiello al con-

vegno interdiocesano del 1980 su 

“Cultura, culture e scelte pastorali 
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oggi nel Sud”, risonante di profetica 

e bruciante attualità; 

¶ la prolusione di inizio anno accade-

mico 1989/90 tenuta da Arturo Paoli 

su “Per una spiritualità dell‟uomo 

d‟oggi”, una spiritualità incarnata, 

non clericale, aperta alla fiducia e al-

la relazione; 

¶ la relazione di Bartolomeo Sorge te-

nuta nel 1990 all‟inizio dell‟attività 

della Scuola Diocesana di Forma-

zione Sociale e Politica sul tema 

dell‟ “Impegno culturale del cristia-

no per la promozione del Sud”, arti-

colata su tre tappe, ossia la cono-

scenza seria e puntuale dei meccani-

smi sociali che generano arretratezza 

e dipendenza, passare dal lamento 

alla progettualità, formare quadri re-

sponsabili e la coscienza della gente. 

La postfazione di Emilio Salvatore, 

partendo dalla sua personale esperien-

za positivamente vissuta all‟interno 

dell‟ISR di Piedimonte e dalla costa-

tazione dell‟indubbio positivo apporto 

da questi arrecato alla diocesi di Ali-

fe-Caiazzo e non solo, prospetta per 

gli ISSR, con l‟esempio di sinodalità 

offerto dalla costituzione del polo teo-

logico interdiocesano casertano, una 

nuova configurazione quale luogo 

possibile di incontro tra teologia e pa-

storale, ma anche tra teologia e gli atri 

saperi umani. 

La conclusione di Mons. Valentino 

Di Cerbo ripercorre la vicenda degli 

ISR vista dall‟interno della CEI, es-

sendo egli stato membro attivo del 

Comitato per il riconoscimento degli 

ISR, ma, al tempo stesso, offre una 

chiave interpretativa e una direzione 

per il lavoro futuro degli Istituti, dei 

quali l‟ISR di Piedimonte costituisce 

una tipologia ideale ed esemplare. 

Ritengo che il testo curato da La 

Cerra e Tanzarella sia non solo la sto-

ria di un‟esperienza, bensì una sorta di 

palinsesto, ricco e sostanzioso, che of-

fre una serie di testi stratificati ricchi di 

spunti, linee, indirizzi e provocazioni 

per una riflessione e un dibattito che 

può positivamente accompagnare il 

rinnovato e impegnativo cammino che 

attende gli ISSR e che non si può e non 

si deve ignorare, un libro che consiglio 

vivamente di leggere. 

Formazione e azione sono le ro-

taie, e gli ISSR possono essere un ef-

ficace mezzo di trasporto, su cui il lai-

cato può sviluppare il suo cammino 

negli anni a venire per essere soggetto 

attivo e corresponsabile nella comuni-

tà ecclesiale. 

 

Francesco Accardo 

 

 

 

Autore: Francesca Rigotti 

Titolo: De Senectute 

Casa editrice: Einaudi 

Luogo e anno di pubbl.: Torino, 2018 

Riferimento: pp. 120 

 

Diversamente da quanto il titolo 

potrebbe far pensare, non si tratta di 

un‟edizione critica o di una riedizione 

della celebre opera di Cicerone sulla 

senilità, ma di un lavoro del tutto ori-

ginale, che si limita a prende a prestito 

da Cicerone il famoso titolo. 

L‟A. non è certamente sconosciuta. 

Forte di una notevole esperienza filo-

sofica, esamina il fenomeno senile 
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sotto due versanti: dapprima nella sua 

percezione, poi nella sua interpreta-

zione. Non può, quindi, fare a meno di 

tener conto di una oscillazione epoca-

le tra polo negativo e polo positivo, 

per giungere alla conclusione che le 

due polarità alla fine convivano. 

Rileva, infatti, la Rigotti che “La 

percezione e l‟interpretazione della 

vecchiaia hanno un andamento ondi-

vago e oscillante: talvolta prevale 

l‟immagine negativa, talvolta quella 

positiva, talvolta esse convivono nello 

stesso lasso di tempo e di spazio”. 

L‟A., palesemente padrona della 

filosofia, esamina con competenza e 

stile coinvolgente i numerosi stereoti-

pi con cui la cultura si approccia 

all‟età senile.  

I riferimenti sono estremamente 

concreti: mitologia e letteratura, storia 

di pregiudizi e ostracismi, tradizioni 

cristallizzate in usi, costumi e finan-

che nelle ideologie, riguardo 

all‟invecchiamento ed alla conseguen-

te senescenza. 

In verità c‟è chi si è staccato dal 

coro, come Platone e Cicerone. I due 

grandi propongono un‟idea di anziani-

tà che non è negativa, in quanto nelle 

loro opere viene rivalutata la saggez-

za, frutto dell‟esperienza. Si osserva 

anche che il placarsi dei desideri fisici 

porta ad una maggiore propensione 

verso la meditazione, anche se 

l‟oggetto della riflessione è esclusi-

vamente il genere maschile. 

Nel suo excursus l‟A. rileva come 

nelle epoche successive si arrivò ad 

una “condanna della vecchiaia” che 

divenne esplicita e generalizzata.  

In era contemporanea a dare una 

rappresentazione negativa della vec-

chiaia, Francesca Rigotti segnala, tra i 

non pochi autori, Jean Améry, Simone 

de Beauvoir e Norberto Bobbio. 

Il limite evidenziato in maniera 

particolare da questi intellettuali è 

l‟incapacità dell‟anziano di adeguarsi 

ai ritmi veloci imposti dalla società 

tecnologica.  

Ugualmente negativa la visione di 

altri intellettuali, quali James Hillman, 

Oliver Sacks e Marc Augé, che hanno 

mascherato la negatività della condi-

zione senile, edulcorandola sentimen-

talmente (si pensi ai riferimenti ai 

nonni, affettuosi e sempre disponibi-

li…). Al di là, però, di stereotipi e 

luoghi comuni, l‟A. si chiede quali 

siano i profili di oggettiva criticità 

della senescenza. 

In primis il decadimento fisico e 

mentale, che è innegabile con oggettivi 

riscontri anche di natura neurologica. 

A questo si aggiunge l‟impossibilità 

di adeguarsi al mercato del lavoro, 

con conseguente espulsione, laddove 

se ne facesse ancora parte. Insomma 

si parla di diminuzione di elasticità 

mentale, di ridotta attività sessuale, di 

solitudine, di tendenza a celebrare il 

passato in una prospettiva conserva-

trice. 

Il tutto è reso ancor più tragico og-

gi, nella cosiddetta “orgia di giovani-

lismo”, che pervade tutti gli aspetti 

della vita, dall‟economia al tempo li-

bero ed allo spettacolo, per cui diven-

tare vecchi è un problema, se non una 

colpa da nascondere. La cosa, però – e 

su questo l‟A. si sofferma parecchio - 

diventa ancor più delicata se si è don-
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na. La senescenza femminile per la R. 

è, infatti, un vero problema. 

La donna di per sé subisce le con-

seguenze, mai sopite, di una sorta di 

“maledizione antica e superstiziosa” 

che trae spunto dalle antiche tradizio-

ni, dalla mitologia greca, da Orazio, 

Ovidio, Erasmo da Rotterdam, per ar-

rivare alla misoginia di Montaigne, 

Schopenhauer e Nietzsche. 

Osserva l‟A che ci si congratula di 

fronte a un bel vecchio, mai davanti a 

una bella vecchia, per cui la donna 

anziana è oggetto di dileggio, e viene 

tratteggiata come repellente, viziosa, 

maligna, poco pulita, sciatta. Da qui a 

considerarla una megera, una sorta di 

strega legata al concetto di bruttura e 

di morte il passo è breve. 

Il rimedio all‟immagina si ha solo 

quando viene circoscritta in un ruolo 

paramaterno e protettivo (accudisce i 

nipotini e racconta loro le fiabe). 

Quest‟ultimo particolare è significati-

vo in quanto dal decadimento fisico 

(caduta di denti, capelli e peli, sec-

chezza della pelle, indebolimento de-

gli arti, perdita della memoria) si sot-

trae solamente la voce, che è utilizzata 

alla narrazione, al canto, alla parola 

buona e consolatrice. 

Si tratta quindi di una vera e pro-

pria “ghettizzazione” della femmina 

in età menopausale che culturalmente 

deriva dalla ipertrofica considerazione 

sempre data alla maternità, che risulta 

l‟unico ed esclusivo valore che è uni-

versalmente sempre stato riconosciuto 

alle donne, per cui, venendo meno la 

fecondità e capacità riproduttiva, la 

sterilità si converte in indesiderabilità 

e inutilità sociale e sessuale. 

“La donna non più mestruata e 

quindi priva dello spurgo mensile, 

conserva dentro di sé tutti gli umori e 

i sentimenti cattivi e diventa natural-

mente tossica, amara, maligna”. 

Anche se non come in passato per-

siste una sorta di perplessità, se non di 

derisione per la donna matura che ri-

vendichi un diritto all‟amore ed alla 

felicità, il che non viene negato al ma-

schio, che anche in età avanzata non è 

mai sterile, mantenendo intatte le sue 

doti procreative e il suo diritto alla pa-

ternità. 

 Intento dell‟A è sfatare pregiudizi 

e gli stereotipi culturali, favorendo il 

riscatto degli anziani nei confronti 

dell‟isolamento mortificante, il che è 

fortemente significativo e attuale con-

siderando la percentuale crescente di 

anziani in ottica demografica. 

L‟esortazione è riscoprire la pro-

pria creatività, far tesoro 

dell‟esperienza di vita, capacità di 

rapportarsi agli altri insegnando a ri-

cordare, a far tesoro dell‟esperienza, a 

superare egoismo e inutili malinconie, 

il tutto ricordano l‟insegnamento di 

Cicerone e Seneca. 

 “I frutti più gustosi sono quelli più 

maturi, che vanno fuori stagione; 

l‟ultimo bicchiere quello che dà più 

gioia…”. 

 

Dario Sessa 
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Il nuovo saggio di Alessandro 

Grimaldi si presenta come il naturale 

proseguimento di una riflessione che, 

dal linguaggio accademico, ha la pre-

tesa di arricchire la scarsa letteratura 

scientifica maturata nell‟ambito di ri-

cerca proprio della teologia della co-

municazione. Come annunciato, infat-

ti, i primi destinatari dell‟opera sono 

gli studenti di teologia, gli educatori e 

gli operatori della comunicazione. 

Non a caso l‟autore unisce alla sua 

attività di docente e ricercatore, 

l‟impegno a favore della formazione 

degli operatori della comunicazione e 

della cultura, figure ufficialmente ri-

conosciute tra i ministeri di fatto dal 

Direttorio sulle comunicazioni sociali 

della Conferenza Episcopale Italiana, 

pubblicato nel 2004. 

Si tratta della seconda tappa di un 

percorso che, idealmente, nelle inten-

zioni del prof. Grimaldi, vuole circo-

scrivere la possibile struttura di un 

programma che, senza alcuna pretesa 

di essere esaustivo, andrebbe a defini-

re la materia “Teologia della comuni-

cazione”, con una proposta concreta 

definita nei suoi elementi fondamenta-

li: obiettivi, contenuti, metodo, stru-

menti e criteri di verifica.  

Punto di partenza sono i Religious 

Studies, all‟interno dei quali si delimi-

ta l‟osservazione ai digital media pre-

si come oggetto di studio, lì dove vei-

colano un insieme di segni rimandanti 

al mondo della fede, che l‟A. defini-

sce “religioso”. Punto di arrivo, inve-

ce, la teologia della comunicazione 

che, prendendo in prestito i linguaggi 

della semiotica e di altre discipline af-

fini, lavora sui contenuti, arricchendo 

l‟approccio dei criteri teologici neces-

sari per far si che si tratti di un ma-

nuale di teologia e non di un libro di 

teoria della comunicazione digitale.  

I digital media, così, già lanciati in 

altra sede dall‟A. come la cornice 

all‟interno della quale si riorganizza la 

società, vengono presentati, in queste 

pagine, come variabile che incide 

sull‟incontro tra religioso e cultura po-

polare, intesa, quest‟ultima, come am-

biente all‟interno del quale, attraverso 

pratiche di consumo creativo, vengono 

“umanizzate” le categorie teologiche, 

provocando una mutazione di signifi-

cato che, oltre ad incidere sulla forma-

zione del pensiero comune, mette in 

discussione la bontà dell‟univoca in-

terpretazione magisteriale.  

Si cerca di indicare, così, un meto-

do per analizzare la prassi religiosa 

digitalizzata, in relazione alle pratiche 

di manipolazione delle audience crea-

tive. Siamo nell‟ambito dell‟approccio 

antropocentrico che caratterizza il ter-

zo stato della riflessione teologico-

pratica, estesa dall‟A. a confini ine-

splorati fino ad oggi dalla teologia, 

poiché in continua evoluzione.  

Sicuramente, la semiotica del testo 

assume un ruolo dominante nella pro-

posta, al punto tale che l‟A. parla di 

“teologia semiotica” come metodo per 
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approcciarsi ad un testo digitale creato 

dal prosumer, consumatore creativo 

che non si limita ad accogliere passi-

vamente il messaggio religioso, ma vi 

interviene modificandolo, dopo esser-

sene impossessato.  

Così, nella seconda parte del testo, 

dopo aver teorizzato su questi princi-

pi, si prendono in considerazione, a 

mo‟ di esempio, alcune manipolazioni 

apportate ai testi brevi della comuni-

cazione audiovisiva digitale, in parti-

colare i videoclip dei canti religiosi, 

gli spot dell‟8xmille, i frammenti fil-

mici del cinema cristologico. Dopo un 

approccio prettamente strumentale, 

tendente ad individuare le tecniche di 

remix adoperate, l‟attenzione si sposta 

sul nuovo significato teologico deri-

vante dalla manipolazione dei conte-

nuti e sulle modalità di auto-

percezione dell‟autore dell‟intervento. 

Si cerca di fare emergere, così, il pro-

filo digitale dell‟utente, ormai tra-

sformato definitivamente in emittente 

promotore di una nuova teologia, non 

convenzionale, ma equivocamente 

condivisa.  

Nel ricercare la natura di tali profi-

li digitali, l‟A., dopo aver analizzato 

l‟oggetto e il soggetto delle pratiche di 

consumo creativo, sposta l‟attenzione 

su un‟altra figura, i reuser content, os-

sia coloro che entrano in contatto con 

i prodotti dei prosumer, veicolandone 

i contenuti sui propri canali social. 

Qui l‟A. cerca di indagare il grado di 

consapevolezza degli utenti, rispetto 

ai significati reali e ideali dei video 

condivisi. 

 La complessità della ricerca pre-

sentata in questo volume emerge dalla 

scelta operata sul piano metodologico 

dall‟A., che ha optato per un approc-

cio ibrido. I passaggi sono i seguenti: 

analisi analitica dei video, analisi 

d‟insieme dei commenti, interpreta-

zione autoriale, interpretazione dei 

reuser content. Emerge, in questa fa-

se, la natura profondamente sperimen-

tale della proposta che, rifacendosi ad 

una bibliografia essenziale, rimanda al 

primo volume l‟approccio approfondi-

to alle fonti, per indicare, invece, mi-

nuziosamente, i riferimenti ai video 

analizzati.  

Il testo, infatti, si propone come 

sequel del volume affine, sempre del-

lo stesso A., Il religioso nella cultura 

di massa. Insieme costituiscono 

l‟inizio di un‟opera che Grimaldi an-

nuncia comporsi in tre volumi, rap-

presentanti, nel loro insieme, un per-

corso di teologia dei digital media. 

Non c‟è bisogno di attendere il terzo 

tomo per comprendere la tesi generale 

dell‟A.: il religioso, inteso come in-

sieme di segni che rimandano univo-

camente al mondo della fede, viene 

refigurato dai digital media, attraverso 

le pratiche di consumo creativo, ope-

rando un mutamento sul piano dei 

processi di significazione. Accogliere 

questi fenomeni con attenzione, antici-

pandone le tendenze, è una sfida aperta 

per la ricerca teologica e la comunità 

educante. 

 

Sr. Veronie Jane Salarde - CAE 
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Il volume che presentiamo è com-

posto da molteplici contributi ed ha 

inizio con un‟Introduzione di Giusep-

pe Chinnici (pp. 5-9), in cui il l‟A. 

presenta complessivamente il lavoro, 

sottolineando che “affrontare oggi il 

tema della responsabilità vuol dire 

addentrarsi in un terreno quanto mai 

accidentato e pieno di insidie” (p. 5). 

L‟opera, quindi, costituisce un tentati-

vo di affrontare la spinosa problema-

tica, ricordandosi di avere sempre “u-

no sguardo verso l‟Alto” (p. 9). 

Il primo contributo, di natura giu-

ridica, Raccontare la Costituzione per 

educare alla responsabilità (pp. 11-

17) di Paolo Massa, esorta a guardare 

non tanto a quella che in maniera co-

lorita viene definita “l‟ingegneria co-

stituzionale”, quanto piuttosto ai pila-

stri valoriali ed a cogliere il messag-

gio educativo contenuto nella Carta 

Costituzionale (p. 13). 

Di natura personalista è il secondo 

contributo, dal titolo Educare alla Re-

sponsabilità (pp. 19-24) di Mariapia 

Garavaglia, che esorta a cogliere 

l‟essenza del problema nella conoscen-

za della persona, colta in sé e nella sua 

apertura relazionale. Viene sottolineata 

la necessità di una adeguata coerenza, 

allorché, soprattutto ai giovani, si rac-

comanda di “essere responsabili”. 

Tocca il tema dell‟animazione del-

la carità il contributo dal titolo Re-

sponsabilità e Comunità (pp. 25- 34) 

di Mons. Andrea Lonardo.  

L‟A. collega la responsabilità 

all‟impegno concreto profuso soprat-

tutto nell‟animazione della carità nei 

centri ecclesiali, come le parrocchie, i 

movimenti o i gruppi. Di rilievo, per 

l‟A., è il coinvolgimento delle comuni-

tà etniche, in cui è preziosa la presenza 

di sacerdoti, religiosi e religiose di altre 

etnie. L‟A. fa anche riferimento alla 

sua esperienza personale, proponendo-

si di metterne a disposizione i risultati.  

Responsabilità ed educazione alla 

pro-socialità (pp. 35- 45) di Roberto 

Cipriani tratta della responsabilità le-

gata ai processi sociali “di ogni tempo 

e di ogni luogo” (p. 35) e, più diretta-

mente alla formazione alla responsa-

bilità sociale, che costituisce vero e 

proprio “punto strategico”. Dopo una 

premessa sul concetto di responsabili-

tà nella tradizione antropologica, l‟A. 

focalizza l‟attenzione su Weber per 

poi interessarsi dell‟educazione alla 

pro-socialità per la creazione di un 

“uomo autentico”. 

Il contributo Educare alla legalità 

(pp. 47-54), di Angelo Rinella, parte 

dall‟analisi della crisi della legalità 

che “si esprime oggi attraverso le mu-

tevoli e complesse manifestazioni di 

una società civile e politica attraversa-

ta da un pervasivo disorientamento 

etico” (p. 47). Esso, peraltro, rende 

evanescente ed irrealizzato il celebre 

brocardo ubi societas ibi ius. L‟A. 
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prospetta nel concorrere a rendere au-

tentica la legalità l‟azione e la testi-

monianza delle istituzioni e fa riferi-

mento alla Nota pastorale della 

Commissione ecclesiale “Giustizia e 

Pace”, il cui documento “Educare alla 

legalità” del 1991 resta ancora attuale 

e fecondo. “Contro il crepuscolo della 

legalità gli educatori hanno il fonda-

mentale compito di formare i nuovi 

cittadini” (p. 52), alla luce 

dell‟equilibrio tra diritti inviolabili e 

doveri inderogabili. 

Nell‟altrettanto interessante contri-

buto Responsabilità e cittadinanza 

(pp. 55-64), di Maria Rosa Ardizzone, 

si fa riferimento a Jonas, per il quale 

l‟agire umano costituisce l‟anello di 

congiunzione tra l‟uomo e l‟eternità. 

Nello sviluppare il tema,l‟A. giunge 

alla conclusione che occorra lottare 

sul piano educativo per umanizzare 

l‟azione, formando alla cittadinanza 

responsabile. Questa altro non è che 

“gestione dell‟azione” e vede come 

protagonisti famiglia, società e scuola. 

Non a caso, “l‟educazione è teoria e 

pratica dell‟impegno” (59). 

Molto attento alla problematica 

educativa nell‟epoca contemporanea è 

il contributo Educazione e Volontà 

(pp. 65-79) di Cosimo Costa. Qui si fa 

riferimento alla “fuga”, interpretata 

come una sorta di “icona” dell‟uomo 

d‟oggi, che offre lo spunto all‟A. per 

verificare come l‟omologazione socia-

le, l‟identità stessa dell‟uomo, il disa-

gio storico-esistenziale postulino un 

intervento educativo volto a formare 

una “volontà che edifica” (76), nella 

consapevolezza che “la libertà che 

l‟animale cerca per istinto, l‟uomo 

deve conquistarla consapevolmente, e 

in tale conquista la via da seguire gli è 

additata dall‟arte del vivere, fondata 

sull‟esercizio della volontà e sul prin-

cipio di non costrizione” (p. 79). 

Il contributo Educazione alla cura 

della casa comune (pp. 81-93) di An-

gela Maria Cosentino, tratta del fine 

del processo educativo, che deve par-

tire dal quesito vertente su che tipo di 

mondo vogliamo trasmettere alle futu-

re generazioni. La soluzione è incen-

trare tale processo sull‟educazione 

concreta al dono, alla gratuità ed alle 

buone prassi (p. 82). La proposta fa 

riferimento all‟enciclica “Laudato sì” 

e si sostanzia concretamente forman-

do l‟educando “alla rinunzia agli stili 

aggressori e predatori che hanno ca-

ratterizzato i secoli scorsi” (p. 83), il 

che richiede un potenziamento della 

coscienza ambientale e, nel contempo, 

anche una maggiore considerazione 

della centralità della persona umana. 

Di qui l‟assioma di fondo: la conver-

sione ecologica passa attraverso 

l‟educazione alla responsabilità. 

Sul ruolo dell‟educazione muove 

anche il saggio Giovani e responsabi-

lità sociale: il ruolo della formazione 

(pp. 95-115) di Italo Fiorin. Qui viene 

affrontato il coinvolgimento delle fa-

miglie nell‟educazione alla cittadi-

nanza attiva ed alla responsabilità so-

ciale. L‟A. lo evidenzia fortemente 

nel suo contributo, che considera i si-

stemi formativi di fronte alle nuove 

sfide. A parte il paradigma base inse-

gnamento/apprendimento, l‟A. consi-

dera le cosiddette “competenze chia-

ve” alla luce delle indicazioni 

dell‟Unione Europea. Viene eviden-
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ziata la necessità di considerare 

le“competenze sociali e civiche”, 

nonché l‟ideale del successo individu-

ale, stando attenti che essi non siano 

conseguiti all‟interno di una conce-

zione utilitaristica dell‟insegnamento, 

ma che si armonizzino col bene co-

mune. Il problema non si pone nel de-

siderio di “realizzazione di sé, che ri-

sponde a un bisogno antropologico 

fondamentale”, evitando, però, “la 

perdita di altri bisogni che apparten-

gono alla persona umana” (p. 109) Di 

qui la proposta pedagogica del service 

learning, secondo il quale apprendere 

serve, servire insegna(pp. 111-114). 

Ugualmente ricco di spunti è il 

contributo Educare alla responsabili-

tà: i giovani e la salute (pp. 117-127) 

di Alessandra Testa. Definita la salute 

alla luce delle dimensioni biologiche, 

sociali, psicologiche e relazionali ed 

alla luce della costituzione stessa 

dell‟OMS (1946), l‟A. riflette su que-

sta multidimensionalità della catego-

ria “salute”, che, specialmente nei 

giovani, si percepisce come rilevante 

e “vera”. L‟A., a tal proposito, chiari-

sce che la salute non è una dimensio-

ne statica “ma un progetto dinamico” 

(p. 120), per cui va sempre coltivata. 

Nei giovani troviamo spesso un primo 

ostacolo nel consumo di tabacco, per 

poi passare alle sostanze psicotrope ed 

all‟alcol. Non vengono trascurate le 

MST e le cattive abitudini di molti re-

gimi alimentari. I giovani vanno, 

quindi, adeguatamente informati ed 

educati, per cui l‟A. enumera le inizia-

tive e le piste operative per tale inter-

vento, che è giustamente qualificato 

come urgente. 

Il tema è ancora trattato nel ricco 

contributo Educazione alla salute: ruo-

lo non professionale del volontariato 

(pp. 129-159) di Vincenzo Marigliano, 

Angelo Serio e Daniele Sadun.  

Che il volontariato costituisca una 

risorsa notevole è fuori discussione e, 

sulla scorta di tale prezioso apporto, 

gli AA. del contributo fanno riferi-

mento al suo ruolo nell‟educazione 

alla salute, specialmente quando le 

condizioni economiche sono pregiu-

dizievoli, non consentendo un adegua-

to ricorso ai talvolta onerosi servizi 

socio-sanitari. Inoltre è da considerare 

il problema dello stress dei caregi-

vers, che impedisce loro di cogliere 

con lucidità quanto necessario per es-

sere di effettivo aiuto ai loro cari. Par-

ticolare attenzione è dedicata dagli 

AA. alla malattia nello stadio termina-

le ed alla somministrazione delle cure 

palliative. Si rileva, a tal proposito, 

come il volontario funga“da prima 

barriera” (p.134), esemplificando le 

aree d‟intervento in riferimento a dis-

pnea, anoressia, nausea e vomito, sti-

psi, piaghe da decubito, confusione, 

gestione delle emergenze in ospedale 

e a domicilio. Si pensi poi alle malat-

tie croniche ed alla disabilità che vie-

ne considerata nei tradizionali quattro 

livelli (p. 141) e che impedisce di oc-

cuparsi di sé, con difficoltà nella mo-

bilità, nel provvedere alla propria per-

sona, nella vita domestica e nelle rela-

zioni interpersonali. Il disagio mentale 

poi è ancor più preoccupante e biso-

gnevole di una assistenza amorevole 

(si pensi, ad esempio, all‟ascolto). Il 

tutto nell‟ambito di una società che 
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tende ad accentuare il disorientamen-

to, in quanto emargina e non include. 

Il contributo Educare alla respon-

sabilità attraverso lo sport (pp. 161-

177), di Mario Bellucci, Laura Capra-

nica e Rosalba Marchetti, parte da una 

panoramica dell‟educazione allo sport 

in Europa e in Italia ed evidenzia co-

me l‟attività sportiva,oltre ad essere di 

rilevante interesse economico-sociale, 

rappresenti “un approccio integrato 

allo sviluppo della cultura sportiva 

come strumento di benessere, coope-

razione e integrazione dei cittadini eu-

ropei” (p. 161), anche alla luce dei 

pronunciamenti del Parlamento Euro-

peo del 2016. Si sottolinea la necessi-

tà di fornire di solida preparazione al-

lenatori e istruttori, affinché sappiano 

educare alla vita attraverso il movi-

mento e lo sport. Questo costituisce 

una sfida al superamento dei limiti per-

sonali, conferendo ai giovani self-

awareness, self-confidence, self-esteem, 

interpersonal skills. Lo sport, come af-

ferma Danish, costituisce, peraltro, una 

metafora della vita e necessita di una 

motivazione forte. Infine, il saggio deli-

nea piste operative sul come educare 

allo sport nella scuola, con interventi 

finalizzati a potenziare in questi termini 

l‟educazione fisica e sportiva. 

La responsabilità sociale 

dell‟impresa (pp. 179-188), di Raffae-

le Gino Potenza, affronta l‟attuale e 

delicato tema, nella consapevolezza 

che l‟educazione alla responsabilità 

non possa non coinvolgere l‟intera so-

cietà, soprattutto nei principali prota-

gonisti, per cui, trovandoci in una so-

cietà capitalista, tra questi non potrà 

mancare l‟impresa e quindi lo strate-

gic management. Il punto centrale di 

una riflessione pedagogico-morale è 

semplice: il valore creato dall‟impresa 

non si può ridurre a quello economi-

co, “ma deve comprendere anche il 

valore ambientale e il valore sociale” 

(p. 181).Un cenno è riservato anche 

alle banche e, a tal proposito, vengono 

offerte esemplificazioni concrete. 

I temi di educazione e crescita 

vengono affrontati da Marco Ivaldo 

nel saggio Relazione e libertà nella 

pratica educativa (pp. 189-199). 

L‟educazione come fattore di crescita 

non può prescindere, oltre che dal ver-

sante responsabilità, anche dal versante 

morale inteso come “capacità a rispon-

dere di sé ovvero, in termini kantiani, 

come formazione della personalità in-

tesa come disposizione a provare ri-

spetto per la legge morale” (p. 191), 

promuovendo l‟umano e proiettandosi 

verso la libertà, che è anche “ricerca e 

rischio”. Lo strumento non può essere 

che l‟educare al pensare. 

Conseguente è il ruolo fondamen-

tale della famiglia, trattato nel saggio 

Educazione e famiglia (pp. 201-228) 

di Elvira Falbo. La doverosa attenzio-

ne alla famiglia, verso la quale in un 

tempo di crisi di valori si guarda con 

particolare attenzione, è trattata 

dall‟A. allo scopo di arginare quel ti-

po di emergenza educativa in 

un‟epoca “senza scopo e senza valori” 

(p. 202), caratterizzata dal divenire e 

dalla pluralizzazione dei modelli fa-

miliari. L‟A. constata la situazione di 

drammaticità della crisi delle famiglie 

con separazioni e divorzi e 

l‟importanza della figura del mediato-

re familiare, ancora in via di afferma-
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zione. Coerentemente ci si sofferma 

sulla crisi della famiglia e sulle sue 

radici, per chiudere con una serie di 

proposte e prospettive future, in 

un‟ottica che, mediando tra pessimi-

smo e ottimismo, si  colloca in reali-

smo costruttivo. 

Decisamente attuale il saggio Edu-

care ai Mass Media (pp. 229- 241) di 

Federico Giannone. L‟A. preliminar-

mente definisce la media education, al 

fine di permettere una comprensione 

critica della natura e delle categorie 

dei media, sottolineando che tale ap-

proccio costituisce una priorità, per il 

loro peso formativo e il loro rapidis-

simo sviluppo. Il dato è sconcertante: 

nei primi 12 anni della vita scolastica 

abbiamo 15.000 ore passate davanti 

alla TV e solo 11.000 trascorse a 

scuola. Vanno, quindi, valutati i con-

tenuti, l‟assetto istituzionale dei media 

(chi comunica, per e quali interessi, 

retorica dei media (linguaggio, tecni-

che, generi e categorie), ideologia (i-

dee, valori ed interessi), utenza (chi 

riceve il messaggio) (p. 236) e la na-

scente figura del media educator. 

Molto interessante è poi il contribu-

to dal titolo Insegnare la bellezza alla 

gente. Il potere dell‟arte per combatte-

re la rassegnazione, la stanchezza, 

l‟omertà(pp. 243-257) di Clara Rech. 

Partendo dalla considerazione che 

l‟arte costituisce un patrimonio collet-

tivo,oggetto purtroppo di una disper-

sione, se non di una colpevole ed in-

qualificabile distruzione, l‟A. sottoli-

nea la necessità di prospettare una dife-

sa del patrimonio artistico attraverso 

l‟insegnamento dell‟arte, che è anche 

“matrice di cittadinanza” (p. 246). Ri-

facendosi a Dewey, siafferma senza 

mezzi termini come l‟insegnamento 

dell‟arte equivalga a insegnare ad ap-

prezzare fatti, vicende e civiltà. L‟A., 

peraltro, ricorda come arte e civiltà co-

stituiscano un valore costituzionale 

(art. 9: patrimonio artistico e culturale). 

Per finire, occorre anche valutare 

l‟impatto economico dell‟arte. 

Attuale il saggio Educazione per-

manente: gli esami non finiscono mai! 

(pp. 259-267) di Maria Giovanna 

Ruggieri. Un‟educazione che, secon-

do le parole del S. Padre, accresca la 

cultura del dialogo e promuova 

l‟uomo non può che passare attraverso 

la progressività e la continuità espres-

se dalla celebre espressione long life 

learning. Essa tematizza il bisogno di 

un‟educazione che sia permanente e si 

dispieghi lungo l‟intera vita 

dell‟uomo, impregnata di senso di ri-

cerca e continuo perfezionamento. 

Non mancano opportuni cenni sul di-

scernimento, oggi quanto mai impor-

tante, specialmente in considerazione 

del surplus di informazioni che bom-

bardano l‟uomo e che coinvolgono 

tutti gli ambiti: dal lavoro alla genito-

rialità, dalla cultura all‟ambito religio-

so. Il tutto prepara logicamente 

l‟ultimo intervento dal titolo Educare 

alla responsabilità: luci dalla rivela-

zione biblica (pp. 269-283) di Giusep-

pe Marco Salvati. Quest‟ultimo contri-

buto verte sull‟educazione alla respon-

sabilità alla luce dell‟arricchimento che 

scaturisce dai grandi temi della rivela-

zione biblica. Essi vengono puntualiz-

zati in questa prospettiva dall‟A., che 

è un teologo ed al quale è spettato il 

compito di concludere il lavoro.  
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Rispetto al complesso impegno 

dell‟educare in generale, viene sotto-

lineato quello particolare di formare 

alla responsabilità(p. 269). 

L‟A. premette cenni sulla rivelazio-

ne e sul racconto delle origini, para-

digma dell‟antropologia cristiana, oltre 

che sul concetto di “Alleanza”, soffer-

mandosi sull‟invito alla sequela che 

scandisce la vita cristiana come rispo-

sta ad una vocatio che porta verso la 

dimensione futura escatologica, e-

spressa nella categoria di “Giudizio fi-

nale”. Questo, lungi dal costituire una 

minaccia incombente, è perfeziona-

mento pieno della comunione, laddove 

questa sia stata cementata da una vita 

sostanziata “dall‟arduo impegno della 

creatura umana di volersi, nella libertà 

e nell‟intelligenza, secondo il disegno 

luminoso di un Dio mai stanco di ac-

compagnare l‟umanità nel suo cammi-

no, faticoso e luminoso insieme” (283). 

Un utile Indice degli autori (pp. 

285-291) conclude il lavoro. 

I curatori anno il merito di aver in-

dividuato i temi cardine e le competen-

ze più idonee a trattarli. Scritto a più 

mani,infatti, questo contributo si rivela 

molto interessante, in quanto affronta 

concretamente la tematica, sfuggendo 

al rischio dell‟astrattezza e della mo-

nodimensionalità. La prospettiva è am-

pia e vengono colti tutti i suoi risvolti, 

con un risultato prezioso, anche consi-

derando il ventaglio competenziale 

amplissimo degli autori, tutti qualifica-

ti e capaci di affascinare il lettore. 
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