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Prefazione

di Giorgio Faro*

Il saggio di Paolo Zanotto affronta da una prospettiva po-
livalente uno dei fenomeni più controversi e affascinanti della
storia economica, sociale e culturale, ponendolo in relazione
con il pensiero religioso cristiano: l’origine dello spirito del ca-
pitalismo che permea tuttora, volens nolens, la struttura del-
l’Occidente, a maggior ragione dopo la liquidazione apparen-
temente radicale dei sistemi marxisti.

Il terreno di ricerca, che ha suscitato varie polemiche tra
weberiani e antiweberiani, dà ragione al sociologo tedesco al-
meno su un punto. Il fenomeno è così polivoco e complesso
che occorre abolire ogni approccio di tipo ideologico (come
quello marxista) ed ogni prospettiva metodologica olistica.

Non si può pretendere di spiegare un fenomeno sociale co-
me il capitalismo moderno solo da presupposti unilaterali eco-
nomici, storici, o sociali, ma da tutte queste prospettive, cui si
aggiungono i punti di vista teologici e filosofici. Al sociologo
spetterà spiegare ogni fenomeno sociale, facendo risaltare qua-
li, di volta in volta, appaiano le prospettive determinanti. Che
non sono le uniche, e che possono variare a seconda dei feno-
meni studiati: alle volte saranno rilevanti motivazioni religiose,
come nel caso dello spirito del capitalismo (ma non solo reli-
giose). Altre volte saranno motivazioni economiche, culturali,
storiche, sociali… Per Weber la sociologia non è una scienza
positiva, ma una scienza umana, in cui la libertà propria del-

* Docente di Etica Speciale presso la “Pontificia Università della Santa
Croce”.
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l’uomo impedisce ogni deduttivismo aprioristico. Pertanto,
spiegare un fenomeno sociale solo da un punto di vista ridutti-
vo, positivistico, è un errore di principio. Suo limite resta forse
quello di evitare ogni giudizio etico: il mito della avalutatività e
neutralità dello scienziato moderno che, come tale, condivide
con quel positivismo sociologico contro il quale si batte.

L’aspetto peculiare che conferisce specifica novità al saggio,
consiste nel chiarire un confronto tra l’etica protestante, in par-
ticolare quella calvinista-puritana analizzata da Weber, e la no-
vità rappresentata dall’affermarsi di un pensiero cattolico origi-
nale sul lavoro in tempi assai recenti. In questo caso, non ci si
sofferma tanto sulla Dottrina sociale della Chiesa (nata a fine Ot-
tocento), ma piuttosto sul rilevante contributo alla teologia cat-
tolica del lavoro (di fatto divenuta sistematica solo con Giovann-
ni Paolo II) offerto oggi dall’Opus Dei (Prelatura Personale del-
la Chiesa Cattolica); in particolare, delineata dal suo Fondatore,
san Josemaría Escrivá de Balaguer, a partire dagli anni Trenta.

Pertanto, storia, economia, sociologia, religione, teologia,
sono altrettante finestre aperte che l’autore del presente saggio
esplora nell’intento di gettare nuove prospettive di approfon-
dimento e senza la pretesa di concludere in modo definitivo,
tranne che su di un punto: la superficialità con cui, per l’igno-
ranza del problema, si è talvolta paragonato il tema del lavoro,
elaborato nello spirito dell’Opus Dei, a quella teologia purita-
na (di matrice calvinista) descritta da Weber, che la Chiesa cat-
tolica avrebbe tardivamente integrato, quasi a colmare le sue
lacune su questo tema. Si tratta di prospettive diverse e origi-
nali, anche se non c’è alcun dubbio che il capitalismo sia nato
nell’ambito della comune matrice culturale cristiana dell’Occi-
dente e si ascriva allo sviluppo scientifico da essa determinato.

Invito comunque il lettore, sia cattolico che protestante, a
rammentare che stiamo parlando di una versione calvinista,
quella puritana anglosassone, e che pertanto, pur nelle diffe-
renti prospettive, non bisogna generalizzare le conclusioni. Ov-
vero ci sono concezioni protestanti del lavoro con sfumature
ben diverse e predicatori che affermano, sul lavoro, delle con-
vinzioni che, a prescindere dalle prospettive differenti, sono in
talune affermazioni, condivisibili e per un cattolico, e per un
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protestante. Dimostrando, che la riflessione religiosa sul lavoro
emersa in Occidente è un frutto del cristianesimo.

A tal proposito, invito chi tende ad esasperare ancor oggi
certe polemiche storiche, a rileggersi il paragrafo intitolato Dio
ama gli avverbi, tratto dal celebre Le radici dell’io, di Ch. Tay-
lor (Feltrinelli, Milano 1993, pp. 265-291). A mo’ di esempio,
perfino nello stesso ambito puritano, vi si trovano varie impo-
stazioni. Il predicatore J. Hall affermava: «anche il più umile
servizio reso in un onesto lavoro, si tratti pure solo di arare o
scavare, se fatto in spirito di obbedienza e con la coscienza del
comandamento di Dio, sarà ampiamente ricompensato; men-
tre i lavori che in sé appaiono migliori, se svolti senza il rispet-
to che si deve al comando e alla gloria di Dio, saranno severa-
mente puniti. Dio ama gli avverbi. Non gli interessa che tu fac-
cia grandi cose, ma che le faccia bene». O ancora, «Il cristiano
adempie i doveri della professione con volenterosa e serena
operosità, non perché vi sia costretto dalle leggi umane o dalla
necessità (…) e dalla paura di trovarsi nel bisogno. Né deve far-
lo, al contrario, per l’incalzare del desiderio di aumentare i pro-
pri averi, ma in spirito di consapevole obbedienza a quel Dio
che ha fatto l’uomo per il lavoro, come le scintille perché voli-
no in alto». Sono pensieri condivisibili da ogni cristiano, anche
se si nota la diversa accentuazione tra il fedele che serve un Dio-
Padrone (matrice protestante), e il fedele che, pur nella sua fra-
gilità, conscio di sapersi figlio adottivo di Dio (matrice cattoli-
ca), serve un Dio Padre.

Ancora, R. Sibbes (1637) afferma: «ricordiamoci, tuttavia,
che non è il mondo ad allontanare il nostro cuore da Dio e dal-
la bontà, ma l’amore al mondo». Perkins afferma, nei suoi ser-
moni, che scopo della nostra vita è «servire Dio servendo gli
uomini nelle attività della nostra professione». Alcune di que-
ste espressioni isolate, possono apparire condivisibili e simili
ad analoghe affermazioni tratte da san Josemaría de Balaguer,
o comunque dall’ambito cattolico. Ci sono però anche le diffe-
renze di prospettiva.

Tuttavia quel lato del calvinismo puritano, che Weber addi-
ta ad esemplare per la creazione dello spirito capitalistico, non è
se non un’interpretazione limitata emersa in un certo ambito pro-
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testante, seppure capace di diffondere il “tipo ideale” che We-
ber ritiene responsabile della formazione della “ideologia” del
capitalismo. Quella che Marx combatterà con un’altra ideologia.

Dunque, mi auguro che un protestante che legga il saggio
di Zanotto e le idee di Weber non si senta chiamato in causa
oggi, quasi se ne traesse un “processo al protestantesimo”. E
viceversa, che un lettore cattolico non perda di vista la varietà
di posizioni che ha sempre caratterizzato il mondo protestante,
seppure con caratteristiche di fondo comuni. Senza quindi giu-
dicare in modo dozzinale un tema, il lavoro presso i protestan-
ti, che richiede rispetto delle differenze e attenzione. Peraltro,
sarà utile andare a leggere, a questo proposito, quanto l’autore
stesso scrive nel suo Congedo.

L’inserimento di un suo precedente studio, che il nostro
saggista pone in appendice, relativo al problema dell’usura nel
medioevo, fa intuire una pista di soluzione utile a gettare chia-
rezza sulla complessità dei problemi in questa sede affrontati.
Nella Centesimus Annus, Giovanni Paolo II non esita ad accet-
tare positivamente la moderna “economia d’impresa” o “di
mercato”, termine che sottintende l’evoluzione capitalistica del-
l’Occidente. Esita invece ad usare il termine “capitalismo” per-
ché troppo legato all’interpretazione ideologica comune e alle
sue derive. Ossia, all’origine di quello “spirito capitalistico” che
accentua in maniera esasperata l’individualismo antropologico
e l’etica del risultato, emersi dalla decadenza della scolastica
(G. Ockham): dunque, un problema nato nell’ambito dell’Eu-
ropa cristiana e drammaticamente evidenziato in occasione del-
lo scisma luterano.

Studiando il tema dell’usura medievale, l’autore suggeri-
sce l’idea che il capitalismo moderno si sarebbe comunque po-
tuto sviluppare anche nell’ambito di un mondo cristiano unito.
Ovvero, sarebbe stato perciò possibile superare il problema eti-
co nato dall’interpretazione unilaterale e rigida del precetto
evangelico di prestare senza interesse (come, ben presto, fece
Calvino). Si tratta di un annoso equivoco, nato dal dimenticare
il luogo dei precetti evangelici e la loro portata. L’idea che la
sua corretta interpretazione legittimasse anche una giusta re-
munerazione del capitale prestato, stava emergendo già prima
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della Riforma: quando alcune banche italiane, pur senza fissa-
re un tasso d’interesse sul prestito, cominciavano ad includere,
come compenso, una partecipazione agli utili dell’impresa sov-
venzionata.

La fuga in avanti sancita dalla Riforma luterana e la singo-
lare soluzione data dai calvinisti alla predestinazione attraverso
la specifica loro riflessione teologica sul lavoro, bloccherà per
secoli l’incipiente teologia cattolica del lavoro, irrigidendo il
divieto di qualsiasi forma di prestito ad interesse (che include
in nuce l’idea del reimpiego degli utili), per parecchio tempo
ancora. Ciò spiega, almeno in parte, perché lo “spirito del ca-
pitalismo” potrà poi imporsi incontrastato, fino ad evocarne
l’antagonista dialettico: il collettivismo marxista.

Un merito ed un limite dell’autore è anche costituito dal-
l’aprire molte finestre sulla questione, addentrandosi in una
prospettiva interdisciplinare affascinante, con operazioni di ca-
rotaggio culturale. Limite, perché alcune di queste prospettive
meriterebbero ulteriore approfondimento. Pregio, perché in
un ambiente universitario è fondamentale il coinvolgimento di
lettori che, proprio grazie al lavoro di Zanotto, siano sollecitati
ad approfondire queste prospettive e a farsi coinvolgere dal-
l’attrattiva delle questioni sollevate, visto che ridondano nel-
l’attualità: sono tutt’altro che superate.

Ciò che comunque scaturisce dalla stimolante lettura di
questo saggio è la sperimentata competenza dell’autore nella
dimensione storica ed economica, e l’encomiabile disinvoltura
con cui cita preziose e innumerevoli fonti, con il desiderio evi-
dente ed esplicito di chi indaga la verità con autentica passione
scientifica: ovvero con un discorso meditato e, specialmente,
documentato.
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1.1 Premessa

Le riflessioni che seguono trovano la propria raison d’être
in un’imprevista giustapposizione cronologica1. Nell’anno tra-
scorso, infatti, cadeva il centenario da quando venne pubblica-
ta la prima parte dell’opera di Max Weber (1864-1920) su L’e-
tica protestante e lo spirito del capitalismo2. Contemporanea-

1

L’orizzonte del presente studio

1 Il nucleo centrale del presente lavoro trae origine da un saggio appar-
so, con il titolo Professione di fede. La santificazione del lavoro di San Jose-
maría Escrivá, sul trimestrale “élites”, anno VIII, n. 3 (luglio-settembre 2004),
pp. 15-62.

2 Cfr. Max Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitali-
smus, in “Archiv für Sozialwissenschaft und Sozialpolitik”, XX (1904), pp. 1-
54, e XXI (1905), pp. 1-110, poi ricompreso in Id., Gesammelte Aufsätze zur
Religionssoziologie, Tübingen, J. C. B. Mohr, 1920-21, Band I, pp. 17-206,
trad. it. L’etica protestante e lo spirito del capitalismo, in Id., Sociologia della re-
ligione (4 voll.), a cura di Pietro Rossi, Torino, Edizioni di Comunità, 2002,
Vol. I. Protestantesimo e spirito del capitalismo, pp. 19-187. Le idee di Weber
su tale argomento hanno trovato un ulteriore sviluppo in Id., Die protestanti-
schen Sekten und der Geist des Kapitalismus, in “Frankfurter Zeitung”, 13-14
aprile 1906, in Id., Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie, cit., Band I,
pp. 207-236, trad. it. Le sette protestanti e lo spirito del capitalismo, in Id., So-
ciologia della religione, cit., Vol. I, pp. 189-230. Per la ricorrenza, la rivista “éli-
tes” – nel già citato n. 3/2004 – ha dedicato un’ampia sezione all’opera webe-
riana, in cui si segnala in particolare il contributo di Flavia Monceri, Sull’at-
tualità di Max Weber, pp. 4-14, nella cui interpretazione la consistenza del so-
ciologo tedesco non sarebbe attribuibile tanto ai risultati da lui conseguiti,
quanto piuttosto all’aver posto una serie di problematiche, gravide di questio-
ni, che hanno fornito la base per ulteriori ricerche tese a risolverle.
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mente, il 2004 segnava la data nella quale decorrevano i set-
tant’anni dalla pubblicazione della prima stesura di Cammino,
il “capolavoro” di Josemaría Escrivá de Balaguer y Albás (1902-
1975), che vide la luce a Cuenca durante il 1934 con il titolo
Consideraciones espirituales3.

La particolare coincidenza dei due anniversari può non
avere un’evidenza immediata nell’accostamento – che rischia
di sembrare forzato – di scritti fra loro tanto diversi. Indubbia-
mente, null’altro lega le due opere se non la precisa volontà di
chi scrive, indotto a ciò dal fine di cogliere l’occasione per al-
cune considerazioni che si auspicano non del tutto superflue o
prive di senso. La scelta di accostare un classico della letteratu-
ra ascetica, pensato e realizzato da un prete spagnolo recente-
mente canonizzato, ad un saggio di scienze sociali, pubblicato
trent’anni prima da un sociologo tedesco, può apparire – di pri-
mo acchito – un atto davvero arbitrario. Si tratta, tuttavia, di
un semplice espediente, che offre lo spunto per ampliare il ra-
gionamento a tematiche più vaste e dai contorni assai meno net-
ti. Non si pretende affatto, insomma, di confrontare le due ope-
re in quanto tali, in base ai rispettivi elementi stilistici o ai loro
differenti contenuti, bensì di analizzarne le due visioni di fon-
do mettendole a confronto. Il duplice intento che ci si propo-
ne è quello di esprimere un giudizio su un’attendibilità ciclica-
mente contestata dello scritto weberiano e, nel caso del fonda-
tore dell’Opus Dei, di contribuire a sfatare reiterati luoghi co-
muni, documentandone l’infondatezza.

Proprio per tale ragione, il confronto non sarà diretto, ma
andrà evinto in maniera mediata ed implicita, leggendolo fra le
righe. L’attenzione, ampia e circostanziata, che nel corso del-
l’indagine si è dedicato all’opera omnia di san Josemaría Escrivá4

3 Cfr. Josemaría Escrivá, Camino, Madrid, Ediciones Rialp, 2002 [sul
testo della 2ª edizione, Valencia, 1939], trad. it. dal testo della 2ª edizione
Cammino, Milano, Edizioni Ares, 2002 [1ª edizione, Roma, Poliglotta Vati-
cana, 1949].

4 I principali testi del santo spagnolo che sono stati consultati si trova-
no riportati integralmente nella bibliografia essenziale, posta in calce al pre-
sente scritto. In nota, per contro, le diverse opere verranno segnalate in ma-
niera sintetica, con i relativi riferimenti dei brani citati secondo la numera-
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andrà così a svolgere, in buona sostanza, una funzione di veri-
fica sulle tesi espresse nel testo di Weber (e viceversa). Più nel-
lo specifico, ciò che s’intende accertare è se la dottrina di mon-
signor Escrivá sia effettivamente assimilabile, in una qualche
misura, all’“etica protestante” così come è stata descritta dal
Weber, o se – comunque – da essa si possa far discendere un
modus vivendi in grado di giustificare, di per se stesso, quello
“spirito” che, sempre secondo lo studioso di origine germani-
ca, caratterizzerebbe il moderno sistema capitalistico.

1.2 Riforma e modernità: un confronto con le due maggiori sfide
alla tradizione cristiana

Sotto questo profilo, si può già anticipare come le uniche
conclusioni inoppugnabili, a cui è in grado di condurre la pre-
sente indagine, siano quelle di ribadire le marcate differenze
che storicamente hanno contraddistinto la tradizione cattolica
dalla cultura protestante5. Un risultato così circoscritto e limi-
tato rischia di apparire come un “buco nell’acqua”, che rende-
rebbe vano ed ingiustificato lo sforzo compiuto. Sia precisato
dunque, a parziale rettifica, che qualche considerazione ulte-
riore sarà avanzata nel campo delle interpretazioni soggettive.
Tuttavia, anche il primo traguardo non dovrebbe risultare così

zione progressiva posta al margine dei capoversi. Si è scelto di privilegiare,
anziché la pagina, il riferimento puntuale del passo – universalmente valido –
in maniera tale da agevolare il lettore nella consultazione delle differenti edi-
zioni sia italiane che straniere.

5 Le principali differenze esistenti tra le due religioni cristiane ed i tipi
di società a cui esse avevano rispettivamente dato origine, vennero indagate
nell’opera apologetica scritta dal sacerdote catalano Jaime Balmes, El prote-
stantismo comparado con el catolicismo en sus relaciones con la civilización eu-
ropea (4 voll.), Barcelona, Imprenta de Antonio Brusi, 1842-44, trad. it. Il
protestantesimo comparato col cattolicesimo nelle sue relazioni con la civiltà
europea (2 tomi), Napoli, Francesco Rossi-Romano, 1859. Sul medesimo ar-
gomento si consulti, inoltre, lo studio di don Vicente de la Fuente, El tercer
jubileo del santo Concilio de Trento. Comparación entre el catolicismo y el pro-
testantismo en su estado actual, relativamente al dogma y á la disciplina, Ma-
drid, Imprenta de Tejado, á cargo de R. Ludeña, 1863.
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irrilevante, se venisse messo in debito conto che la particolare
dottrina cattolica presa qui in considerazione è quella adottata
all’interno di quell’Opus Dei che, da alcuni osservatori, è stato
giudicato quasi come una sorta di “infiltrazione” della menta-
lità calvinista all’interno della Chiesa di Roma6.

Questa sbrigativa semplificazione espositiva non si allon-
tana di molto da più sofisticate affermazioni che, se possono
mutare nella forma, nondimeno restano inalterate nella sostan-
za. Per quanto bizzarra ed estrema l’ipotesi possa apparire, oc-
corre registrare l’apertura che il pensiero di san Josemaría ha
certamente provocato in ambito ecclesiastico nei confronti di
taluni aspetti del mondo postmoderno. Alcuni osservatori han-
no creduto di poter leggere tali fatti in chiave socio-antropolo-
gica, individuando così nell’opera di Escrivá il manifestarsi di
un’occasione propizia, dalla cui azione sarebbe sortita la rispo-
sta a quell’invito, lanciato da più parti anche in ambienti catto-
lici, a “ripensare la modernità”7.

Forse ciò significa che il mondo cattolico ha definitivamen-
te abdicato alla difesa di quelle posizioni che l’avevano sempre
contrapposto alla società secolarizzata introdotta dall’illumini-

6 Sulla Prelatura della Santa Croce e Opus Dei, si vedano in particolare
il volume collettaneo Aa. Vv., L’Opus Dei nella Chiesa, Casale Monferrato
(AL), Edizioni Piemme, 1993, e lo studio di Giuseppe Romano, Opus Dei. Il
messaggio, le opere, le persone, Cinisello Balsamo (MI), Edizioni San Paolo,
2002. Essa ha come proprio fine quello di rendere pienamente consapevoli
tutti i comuni fedeli della personale “chiamata universale alla santità e all’a-
postolato”, implicita nelle promesse battesimali (con l’aiuto dei tradizionali
mezzi che la Chiesa offre a tutti i battezzati). La peculiarità dell’Opus Dei,
inoltre, consiste nel sottolineare come il perno della porta, che apre a questo
orizzonte, coincida con la santificazione del lavoro e delle realtà ordinarie del
cristiano, sia familiari che sociali.

7 Sul tema si veda Luigi Negri, Ripensare la modernità, Introduzione di
Ferdinando Adornato, Siena, Edizioni Cantagalli, 2003. Come poter conci-
liare il dogma cattolico con le innovazioni introdotte in epoca moderna – fra
cui, su tutte, il “relativismo culturale” – senza tuttavia rinunciare all’essenza
più profonda dei principi religiosi, è il tema affrontato nell’opera del nuovo
pontefice Benedetto XVI, ai tempi ancora cardinal Joseph Ratzinger, Fede,
Verità, Tolleranza. Il cristianesimo e le religioni del mondo, Siena, Edizioni
Cantagalli, 2003.
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smo8 e, poi, alla “grande trasformazione” avvenuta con la Ri-
voluzione industriale9? A giudicare da taluni pensieri del santo

8 Il parallelo fra protestantesimo e rivoluzione francese è ripreso da No-
valis [Georg Philipp Friedrich von Hardenberg], Die Christenheit oder Euro-
pa, 1799, trad. it. con testo tedesco a fronte La Cristianità o Europa, a cura di
Alberto Reale, Milano, Rusconi Libri, 1995, § 4, pp. 85-87, dove si affermava
che «con la continuazione del cosidetto Protestantesimo venne dichiarato
permanente qualcosa di totalmente contraddittorio: un governo rivoluziona-
rio (durch die Fortsetzung des sogenannten Protestantismus etwas durchaus Wi-
dersprechendes – eine Revolutions-Regierung permanent erklärt)»; e più avanti
– § 13, pp. 106-107 – si precisava che «la Francia propugna un Protestantesi-
mo laico (Frankreich verficht einen weltlichen Protestantismus)». Analoga vi-
sione – per molti versi – quella espressa dallo studioso brasiliano Plinio Corrêa
de Oliveira, il quale scriveva che «la Pseudo-Riforma fu una prima rivoluzio-
ne. Seminò lo spirito di dubbio, il liberalismo religioso e l’ugualitarismo ec-
clesiastico, sebbene in misura diversa, nelle varie sette a cui diede origine. Le
fece seguito la Rivoluzione francese, che fu il trionfo dell’ugualitarismo in due
campi. Nel campo religioso, sotto la forma di ateismo, seducentemente eti-
chettato da laicismo. E nella sfera politica, con la falsa tesi che ogni disugua-
glianza è una ingiustizia, ogni autorità un pericolo, e la libertà il bene supre-
mo. Il comunismo è la trasposizione di queste tesi nel campo sociale ed eco-
nomico. Queste tre rivoluzioni sono episodi di una sola Rivoluzione, all’in-
terno della quale il socialismo, il liturgismo, la politica della mano tesa, ecc.,
sono tappe di transizione o manifestazioni larvate (A Pseudo-Reforma foi uma
primeira Revolução. Ela implantou o espírito de dúvida, o liberalismo religioso
e o igualitarismo eclesiástico, em medida variável aliás nas várias seitas a que
deu origem. Seguiu-se-lhe a Revolução Francesa, que foi o triunfo do igualitari-
smo em dois campos. No campo religioso, sob a forma do ateísmo, especiosa-
mente rotulado de laicismo. E na esfera política, pela falsa máxima de que toda
a desigualdade è uma injustiça, toda autoridade um perigo, e a liberdade o bem
supremo. O Comunismo è a transposição destas máximas para o campo social e
econômico. Estas três revoluções são episódios do uma só Revolução, dentro da
qual o socialismo, o liturgicismo, a ‘politique de la main tendue’ etc. são etapas
de transição ou manifestações atenuadas)», Plinio Corrêa de Oliveira, Revo-
lução e Contra-Revolução, Sâo Paulo, Chevalerie Artes Gráfica e Editora, 1993
[1ª edizione, Sâo Paulo, Editôra Vera Cruz, 1959], trad. it. Rivoluzione e Con-
tro-Rivoluzione, a cura di Giovanni Cantoni, Piacenza, Cristianità, 1977 [1ª
edizione, Torino, Edizioni dell’Albero, 1964], p. 61.

9 Per rifarsi alla celebre definizione dell’economista progressista di origi-
ne ungherese Karl Polanyi, il quale inoltre – mutuando l’espressione dagli am-
bienti della tradizione cristiano-sociale britannica – ancora negli anni quaranta
del Novecento parlava espressamente dell’adozione di un sistema dominato da
“macchinari satanici”, cfr. Karl Polanyi, The Great Transformation: The Politi-
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aragonese, non si direbbe proprio: valga, per tutti, quello in cui
egli si scagliava contro i «volterrianismi da parrucca incipria-
ta»10. Al contrario, la ferma opposizione ad una certa cultura –
di stampo “illuministico” – e ai suoi presupposti filosofici tra-
spare nettamente dalle parole di don Escrivá, che additava sen-
za remore chi riteneva ne ordisse le trame occulte11.

1.3 Una risposta nel solco della morale cattolica tradizionale

Ciò appare alquanto interessante relativamente ad alcune
questioni specifiche, che verranno analizzate più dettagliata-
mente nel prosieguo, per cui la dottrina propugnata da Escrivá
è stata accusata di un sospetto “pelagianesimo”. Al contrario,
è proprio lo spirito illuministico a risultare “pelagiano” nel sen-
so più lato del termine: esso nega il peccato originale, infatti,
ritenendo che l’uomo possa salvarsi da solo. Ogni “etica laica”,
del resto, presuppone che tutto quanto si manifesta in un de-
terminato individuo come sua natura – ivi compresi gli aspetti

cal and Economic Origins of Our Time, New York, Holt, Rinehart & Winston
Inc., 1944, trad. it. La grande trasformazione. Le origini economiche e politiche
della nostra epoca, Torino, Giulio Einaudi editore, 1974, p. 43.

10 «Ma insomma! Mettilo in ridicolo. – Digli che è passato di moda:
sembra impossibile che ancora ci sia gente decisa a credere che la diligenza
sia un buon mezzo di locomozione… – Questo, per chi ripete volterrianismi
da parrucca incipriata, o screditati liberalismi ottocenteschi (¡Hombre! Ponle
en ridículo. – Dile que está pasado de moda: parece mentira que aún haya gen-
te empeñada en creer que es buen medio de locomoción la diligencia… – Esto,
para los que renuevan volterianismos de peluca empolvada, o liberalismos de-
sacreditados del XIX)», Cammino, 849.

11 «[…] Non vedi come agiscono le maledette società segrete? Non han-
no mai conquistato le masse. – Nei loro antri formano alcuni uomini-demoni
che si danno da fare e sobillano le masse rendendole pazze, per trascinarle
dietro di sé nel precipizio di ogni disordine… e all’inferno. – Essi portano
una semenza maledetta. […] (¿No ves cómo proceden las malditas sociedades
secretas? Nunca han ganado a las masas. – En sus antros forman unos cuantos
hombres-demonios que se agitan y revuelven a las muchedumbres, alocándolas,
para hacerlas ir tras ellos, al precipicio de todos los desórdenes… y al infierno.
– Ellos llevan una simiente maldecida)», Cammino, 833.
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più bassi della sua indole – sia buono in quanto necessario e
che, di conseguenza, debba essere soddisfatto. Ben lungi dal
predicare che gli istinti più materiali vadano “ordinati”, come
per contro suggerisce da sempre la religione cattolica, la fede
laicista colloca alle fondamenta del vivere civile proprio quei
“peccati capitali” che – sulla scia di quanto già fece Bernard de
Mandeville nell’Inghilterra del XVIII secolo – ha preferito ri-
battezzare come semplici “appetiti”12.

È noto quanto l’autore della Favola delle api, che nel suo
celebre apologo intese trarre “pubblici benefici” dai “vizi pri-
vati”13, si vantasse apertamente di aver dimostrato come «né le
qualità amabili né i sentimenti che sono naturali nell’uomo né
le reali virtù che egli è capace di acquisire con la ragione e la ri-
nuncia sono il fondamento della società, ma ciò che noi chia-
miamo male, sia morale sia naturale, è il grande principio che
ci rende creature socievoli, la solida base, la linfa vitale e il so-
stegno di ogni commercio e di ogni mestiere, senza eccezione
alcuna»14; tanto che, «nel momento in cui il male cessa, la so-
cietà risulta impoverita, se non totalmente dissolta»15. Non si è

12 Si veda ad esempio Bernard Mandeville, A modest defence of publick
stews: or, an essay upon whoring, as it is now practis’d in these kingdoms, Lon-
don, 1724, trad. it. Una modesta difesa delle case di piacere, a cura di Giacin-
to Borelli, Soveria Mannelli (CZ), Rubbettino Editore, 1995.

13 Cfr. ancora Bernard Mandeville, The fable of the bees: or, private vi-
ces, publick benefits, London, 1723 [1ª edizione, 1714], trad. it. La favola del-
le api: ovvero vizi privati, pubblici benefici con un saggio sulla carità e le scuole
di carità e un’indagine sulla natura della società, a cura di Tito Magri, Roma-
Bari, Giuseppe Laterza & Figli Editori, 2002 [1ª edizione, Roma-Bari, Biblio-
teca Universale Laterza, 1987], dove si narrava di come una società costituita
da api immorali e viziose fosse alquanto florida, mentre, una volta che le api
erano divenute morali e virtuose, la stessa società era poi caduta totalmente
in rovina. Il nucleo fondamentale del trattatello filosofico del Mandeville era
stato anticipato in un poemetto in versi, pubblicato anonimo nel 1705 con il
titolo The grumbling hive, or knaves turned honest (L’alveare scontento, ov-
vero i furfanti resi onesti), in cui si affermava esplicitamente che «frode, lus-
so e orgoglio devono vivere, finché ne riceviamo i benefici» (p. 20).

14 Ivi, p. 266 (corsivi aggiunti).
15 Ibidem (corsivo aggiunto). Un’ampia panoramica sulla trentennale evo-

luzione del pensiero mandevillano in tema di sociableness – dalla prima intui-



20

certamente lontani dalla verità, dunque, se si afferma che il mo-
dello a cui s’ispirano i fautori della cosiddetta “morale laica” è
– appunto – quello tratteggiato dal medico franco-olandese,
mentre ad illuminare i principi etici dei seguaci dell’Opera si
possono scorgere, sempreverdi, gli insegnamenti contenuti nel-
la Guía de pecadores che, nel XVI secolo, scrisse il domenicano
fra Luis de Granada16.

Il pensiero di san Josemaría recuperava, così, aspetti cen-
trali della tradizione cattolica, col tentativo d’incastonarli nel
moderno vivere civile: l’unica alternativa possibile ad un’ado-
razione estatica, che li venerasse sopra ogni cosa lasciandoli,
però, lettera morta. È, peraltro, implicito come la “modernità”
racchiusa nelle posizioni sostenute da don Escrivá non vada in
alcun modo confusa con un avallo delle tesi moderniste. A ben
guardare, dunque, tutta la questione sembra ruotare intorno a
fraintendimenti di carattere lessicale. In buona sostanza, cioè,
si tratterebbe di riuscire finalmente ad intendersi, nella Babele
del linguaggio politologico, riguardo all’utilizzo univoco ed
equivalente di termini quali – ad esempio – “capitalismo”, “li-

zione espressa in forma burlesca, fino alla messa a punto teorica degli ultimi
scritti – da cui è scaturita una scienza della natura umana che finisce per legit-
timare il nesso tra egoismo e vita associata, si trova esposta nella raccolta inti-
tolata Sociabilità, a cura di Daniele Francesconi, Macerata, Liberilibri, 2003.

16 Cfr. Luis de Granada, Guía de pecadores, Lisboa, 1567 [1ª edizione,
1555-56], trad. it. Guida dei peccatori, Milano, Edizioni Ares, 1993, in cui si
espongono le ragioni per cui la virtù sia da considerarsi, sempre e comunque,
preferibile al vizio. Si pensi soltanto a ciò che il sacerdote di Barbastro scri-
veva a proposito di alcuni (i minori) fra quei “vizi privati”, rivalutati dal Man-
deville: «I peccati veniali fanno un gran danno all’anima. – Per questo, capite
nobis vulpes parvulas, quæ demoliuntur vineas, dice il Signore nel ‘Cantico
dei cantici’: date la caccia alle piccole volpi che distruggono la vigna (Los pe-
cados veniales hacen mucho daño al alma. – Por eso, capite nobis vulpes par-
vulas, quæ demoliuntur vineas, dice el Señor en el ‘Cantar de los Cantares’:
cazad las pequeñas raposas que destruyen la viña)» (Cammino, 329). Più in ge-
nerale, sul tema si può consultare l’opera di Servais Pinckaers, Les sources de
la morale chrétienne (Sa méthode, son contenu, son histoire), Fribourg (Suis-
se) & Paris, Éditions Universitaires/Éditions du Cerf, 1993 [1ª edizione,
1985], trad. it. dalla 1ª edizione Le fonti della morale cristiana. Metodo, con-
tenuto, storia, Milano, Edizioni Ares, 1992.
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berale”, aspetti “mondani” della vita umana. L’unica maniera
per uscire da quest’impasse è parsa quella di affrontare di pet-
to i concetti sulla base dei documenti originali.

Tempo fa un amico mi confidava, dopo aver preso visione
del saggio nella sua precedente versione, che il continuo spa-
ziare fra la teologia, la teologia spirituale, la filosofia politica, la
sociologia e l’economia, che caratterizzava lo scritto, l’aveva la-
sciato a lungo perplesso rispetto a quale fosse la disciplina più
appropriata dove inquadrarlo. Messo – per dir così – “in crisi”
dall’interdisciplinarietà della ricerca che avevo svolto, si era
quindi deciso a rileggerla una seconda volta convincendosi, in-
fine, che la collocazione più adeguata andasse trovata a cavallo
fra la sociologia religiosa e la filosofia politica. La sua mi appa-
re, senza dubbio, un’interpretazione convincente. Personal-
mente, d’altronde, considerato anche il mio percorso formati-
vo, ho concepito il lavoro come uno studio di storia delle idee:
una ricognizione, cioè, in cui si tentasse di seguire l’articolato
problema dell’etica del lavoro nei suoi molteplici aspetti e con
tutte le sue varie implicazioni socio-antropologiche. Sullo sfon-
do – inevitabilmente – la grande questione storica della moder-
nità, inauguratasi con lo scisma protestante.

Il filo conduttore, che collega fra loro i vari capitoli, potrà
apparire, talvolta, esile e tenue il legame che mantiene unite que-
stioni teologiche, politico-sociali, storico-filosofiche ed econo-
miche. Ciò perché altrettanto sottile è l’arguzia di chi pretende-
rebbe di non cogliere alcun nesso fra i diversi piani, obbligando
lo studioso a concentrarsi nel particulare. Mentre è nella visione
d’insieme che, forse, è possibile cogliere il senso profondo che
si cela dietro ad eventi altrimenti incomprensibili.
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Come si sa, al contrario di autori quali Karl Heinrich
Marx17, Werner Sombart18 e Richard Henry Tawney19, i quali –
seppur con accenti e sfumature argomentative differenti – so-
levano considerare il protestantesimo alla stregua di un prodot-
to derivato dall’affermarsi del sistema capitalistico, Weber rite-
neva che fosse la fede protestante causa diretta dello «spirito

17 Cfr. ad esempio Karl Marx – Friedrich Engels, Manifest der Kom-
munistischen Partei, London, J. E. Burghard, febbraio 1848 [tre ristampe
ed una 2ª edizione fra il marzo ed il maggio dello stesso anno; 3ª ediz. con
il titolo Das Kommunistische Manifest, 1872; 4ª ediz. 1883; 5ª ediz. 1890],
edizione bilingue con trad. it. e testo originale in lingua tedesca, Manife-
sto del Partito Comunista, a cura di Lucio Caracciolo, Introduzione di Lu-
cio Colletti, Milano, Silvio Berlusconi Editore, 1999; nonché Karl Marx,
Das Kapital. Kritik der politischen Oeconomie (3 voll.), Hamburg, Verlag
von Otto Meissner, 1867 (vol. I) [2ª edizione, 1873; ediz. francese 1875],
1893 (vol. II, a cura di Friedrich Engels), 1894 (vol. III, a cura di Friedri-
ch Engels), trad. it. Il capitale. Critica dell’economia politica, Edizione in-
tegrale a cura di Eugenio Sbardella, Roma, Grandi Tascabili Economici
Newton (I Mammut), 1996 [1ª edizione, Roma, Newton & Compton edi-
tori, 1970].

18 Cfr. Werner Sombart, Der moderne Kapitalismus, Leipzig, Duncker
& Humblot, 1916-17 [1ª edizione, 1902], trad. it. Il capitalismo moderno, To-
rino, Unione Tipografico-Editrice Torinese, 1967; nonché l’antologia di suoi
scritti sull’argomento intitolata Metafisica del capitalismo, Padova, Edizioni
di Ar, 1994 [1ª edizione, 1977].

19 Cfr. Richard Henry Tawney, Religion and the Rise of Capitalism: An
historical Study, London, John Murray Publishers, 1926, trad. it. La religione
e la genesi del capitalismo. Studio storico, Milano, Giangiacomo Feltrinelli
Editore, 1967.

2

Le tesi weberiane: implicazioni e punti deboli
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del capitalismo» (Geist des Kapitalismus)20. Senza mai citare
apertamente Marx, ma in aperta contrapposizione alla teoria
marxiana del “materialismo storico”, infatti, il sociologo tede-
sco tese a dimostrare come la moderna economia capitalistica
– sviluppatasi in Inghilterra a partire dai secoli XVII e XVIII –
non rappresentasse la causa, bensì l’effetto di una determinata
religione: quella protestante (in particolare, nella sua versione
“calvinistico-puritana”)21.

Il Sombart, in linea di massima, accettava l’impostazione
di fondo della problematica weberiana e, tuttavia, attribuiva
un’importanza maggiore, nella nascita dello spirito capitalisti-
co, al contributo portato dalla comunità ebraica22, che invece
il Weber circoscriveva a quel tipo di capitalismo “avventurie-
ro” precedente alla versione “burocratica” scaturita poi dalla

20 Come è noto, lo “spirito del capitalismo” teorizzato da Weber consi-
sterebbe in «una mentalità che assegna un valore etico positivo all’attività
economica distinguendola dal mero desiderio di denaro (la auri sacra fames);
che esercita la professione con il sentimento di compiere un dovere morale;
che adotta un atteggiamento dinamico, creativo e responsabile per cui è di-
sposto a lavorare in modo indefesso, ad assumere dei rischi, a fare delle ri-
cerche per migliorare quanto più possibile la sua attività ed anche a guada-
gnare e a produrre sempre di più», Juan Manuel Burgos, Weber e lo spirito
del capitalismo. Storia di un problema e nuove prospettive, in “Acta Philo-
sophica”, vol. 5, fasc. 2 (luglio/dicembre 1996), pp. 197-220 (cfr. p. 200).

21 Alcune critiche alle tesi weberiane sono contenute nello studio di Mi-
chael Novak, The Catholic Ethic and the Spirit of Capitalism, New York, The
Free Press-MacMillan International, 1993, trad. it. L’etica cattolica e lo spirito
del capitalismo, Milano, Edizioni di Comunità, 1994, in cui l’autore, pren-
dendo le mosse da quella che giudica una fuorviante descrizione del sistema
capitalistico fornita dal sociologo tedesco, tenta di operare – tramite una ri-
definizione del concetto stesso – un riavvicinamento fra cattolicesimo e capi-
talismo, sulla scia dell’evoluzione del pensiero papale da Leone XIII a Gio-
vanni Paolo II. Più che mirate a criticare le teorie weberiane sul nesso causa-
le fra “etica protestante” e “spirito del capitalismo”, in verità, le ricerche del
Novak paiono dunque limitate a dimostrare la possibilità di coniugare il ca-
pitalismo con la “moderna” dottrina sociale della Chiesa.

22 Cfr. Werner Sombart, Die Juden und das Wirtschaftsleben, München
und Leipzig, Duncker & Humblot, 1911, trad. it. Gli ebrei e la vita economi-
ca (3 voll.), Padova, Edizioni di Ar, 1980-89-91 [Vol. I, Il contributo degli
ebrei all’edificazione dell’economia moderna; Vol. II, La vocazione degli ebrei
per il capitalismo; Vol. III, Genesi e formazione dell’identità ebraica].
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rivoluzione industriale23. Tawney, dal canto suo, non negava il
valore dell’opera weberiana e, nondimeno, teneva a rettificare
la tesi del tedesco in alcuni punti: criticava l’evidente identifi-
cazione dello spirito capitalistico con il calvinismo e, in parti-
colare, col puritanesimo inglese; articolava lo stesso puritanesi-
mo in fasi successive, distinguendo fra quello delle origini e
quello seguente, nel tentativo di mostrare come per arrivare a
generare lo spirito capitalistico si fosse dovuto ampiamente su-
perare il primo puritanesimo; l’inglese, infine, attribuiva un ri-
lievo essenziale alle condizioni economico-politiche presenti
nell’Inghilterra del XVI e XVII secolo per lo sviluppo di prati-
che ed orientamenti economici innovativi, tutti elementi che –
a suo modo di vedere – avrebbero giocato un ruolo ben mag-
giore rispetto a qualunque fattore specificamente religioso. A
condividere pressoché in toto l’argomentazione di Weber si po-
neva, quindi, il filosofo, teologo e storico tedesco Ernst Troelt-
sch, tanto che non di rado si è parlato di una “teoria di Troelt-
sch-Weber”24.

Lord Acton sosteneva che la religione fosse “la chiave del-
la Storia”. In linea con una tale prospettiva non sfugge, certa-
mente, la brillante intuizione avuta dallo scrittore politico te-
desco nell’additare la vera causa dei processi economico-socia-
li in “questioni di principio”, opposta alla pretesa della scuola
marxista secondo la quale, invece, sarebbe stata la nuova strut-
tura economica assunta da una determinata società – esatta-
mente prodottasi tramite la legge della concentrazione – a ri-
sultare decisiva per lo sviluppo sociale e ideal-spirituale di tut-
to un popolo. Non soltanto le regole sociali non parrebbero af-
fatto determinate dalle strutture produttive, contestava Weber,

23 Cfr. Max Weber, Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie, cit.,
Band IV, Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen, III. Das antike Judentum,
trad. it. Sociologia della religione, cit., Vol. IV. L’etica economica delle religio-
ni universali, Tomo III. Il Giudaismo antico.

24 Le posizioni più importanti assunte dai vari studiosi rispetto alle ri-
cerche compiute da Weber sono riportate nel conciso ma ben calibrato sag-
gio di Burgos, della cui documentazione ci si avvarrà pertanto anche nelle
pagine seguenti, cfr. Juan Manuel Burgos, op. cit., pp. 211-214.
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ma sembrerebbe vero addirittura l’esatto contrario25. Pur non
nominando mai – come si diceva – il filosofo di Treviri nel ri-
flettere sulle condizioni in cui versava la povera Pennsylvania
del XVIII secolo, l’autore dell’Etica protestante scriveva che «il
rapporto causale è in ogni caso l’inverso di quello che si do-
vrebbe postulare dal punto di vista ‘materialistico’. Ma la gio-
vinezza di tali idee è sempre più ricca di spine di quanto non
suppongano i teorici della ‘sovrastruttura’, e il loro sviluppo
non si compie mai come quello di un fiore»26.

Eppure, fra le due opposte visioni di Marx e di Weber non
sussistevano differenze macroscopiche, giacché entrambe con-
cordavano nel segnalare l’esistenza di una simbiosi fra prote-
stantesimo e capitalismo moderno. Relazione peraltro innega-
bile, ancorché assai meno lineare di quanto si potrebbe presup-
porre. Ad un’attenta lettura, infatti, il condizionamento appare
piuttosto di carattere biunivoco: in quest’ottica, chi conduce la
propria esistenza col fine di arricchirsi sembra trovare stimo-
lante ed altamente compatibile con tale impostazione di vita la
teoretica veterotestamentaria, posta alla base del pensiero cal-
vinista; allo stesso tempo, d’altronde, chi professa la fede rifor-
mata – generalmente – si dimostra alquanto sensibile alle pro-
spettive offerte dal mondo affaristico27.

25 L’originalità delle posizioni sociologiche weberiane è ben illustrata
da Raymond Aron, Les étapes de la pensée sociologique, Paris, Éditions Galli-
mard, 1967 [1ª edizione, 1965], trad. it. Le tappe del pensiero sociologico.
Montesquieu, Comte, Marx, Tocqueville, Durkheim, Pareto, Weber, Milano,
Arnoldo Mondadori Editore (Oscar Studio Mondadori), 1972, pp. 483-500.

26 Max Weber, Die protestantische Ethik, cit., p. 40.
27 È appena il caso di rammentare che, per Weber, «il ‘capitalismo’ e le

intraprese ‘capitalistiche’, anche con una discreta razionalizzazione del cal-
colo del capitale, sono esistiti in tutti i paesi civili della terra, fin dove risal-
gono i documenti economici: in Cina, in India, a Babilonia, in Egitto, nel-
l’antichità mediterranea, nel Medioevo come nell’età moderna. […] L’Occi-
dente ha però sviluppato un grado d’importanza e – ciò che ne costituisce la
ragione – modi, forme e indirizzi del capitalismo che non sono mai esistiti al-
trove. […] Accanto a questo, però, l’Occidente conosce nell’età moderna una
specie di capitalismo del tutto differente e mai sviluppata altrove sulla terra:
l’organizzazione capitalistico-razionale del lavoro (formalmente) libero. Al-
trove se ne rinvengono soltanto dei gradi preliminari», Max Weber, Die pro-



27

Di sicuro, tuttavia, come ha opportunamente sottolineato
lo statunitense Michael Novak, «Weber non intende dire che lo
spirito umano da solo è la causa degli sviluppi istituzionali, né
che lo sviluppo delle istituzioni sociali è la causa della forma che
lo spirito umano assume di volta in volta. Egli non è un deter-
minista, né quanto al pensiero, né quanto alla materia»28. Al con-
trario, come rilevato sempre dallo studioso americano, «inten-
de soltanto sottolineare che un’adeguata spiegazione storica ri-
chiede di fare attenzione a entrambi i fattori. A suo giudizio, il
fattore più negletto dai pensatori sociali del suo tempo, influen-
zati principalmente da Marx, è quello dello spirito»29.

In base alla lettura “materialista”, nondimeno, si era soste-
nuto – come s’accennava sopra – che la religione fosse il frutto
dell’economia, cosicché, nel caso specifico, anche le grandi tra-
sformazioni economiche avvenute nel corso del XVI secolo
avrebbero avuto ripercussioni in campo religioso, dando quin-
di origine alla riforma protestante. Ma tale interpretazione dei
fatti risultava, intrinsecamente, contraddittoria. Se essa fosse
stata attendibile, del resto, la cosiddetta Riforma avrebbe do-
vuto sorgere in Italia a quell’epoca indubbiamente la più svi-
luppata e prospera regione europea. Con i suoi uomini d’affari

testantische Ethik, cit., pp. 9-11 (corsivi originali). È quest’ultima forma di
capitalismo, caratteristica dell’età moderna, che il sociologo ascriveva all’in-
flusso esercitato dal protestantesimo “ascetico”.

28 Michael Novak, The Spirit of Democratic Capitalism, Lanham, Madi-
son Books, 1991 [1ª edizione, New York, Simon & Schuster, Inc., 1982], trad.
it. dalla 1ª edizione Lo spirito del capitalismo democratico e il cristianesimo, a
cura di Angelo Tosato, Roma, Edizioni Studium-Edizioni Effediuno, 1987, p.
44 (corsivi originali). Di particolare interesse è il cap. I – intitolato “Che cos’è
il capitalismo democratico?” – pp. 29-52, di cui ampi stralci sono stati ripub-
blicati, a cura di chi scrive, in “élites”, anno VIII, n. 3 (luglio-settembre 2004),
pp. 95-103. In tale studio scopo principale dell’autore è quello di esporre le
strutture etiche che consentono di funzionare a ciò che egli definisce “capita-
lismo democratico”. Nella sua interpretazione, tale ideale non si configura co-
me un semplice sistema, ma come una vera e propria forma di vita. Il suo ethos
include uno speciale sviluppo del pluralismo, il rispetto per le realtà contin-
genti e per le conseguenze involontarie, un senso del peccato ed una conce-
zione nuova e particolare della comunità, dell’individuo e della famiglia.

29 Ibidem.
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– in larga maggioranza di estrazione cattolica – che gestivano
gran parte dell’attività economica a livello internazionale la
“borghesia” italiana si caratterizzava, di fatto, come una delle
più attive del periodo. La “rivoluzione” protestante, per con-
tro, mieté i suoi primi successi in Germania, a quel tempo as-
sai meno progredita economicamente. Ma neppure la Ginevra
di Calvino fu, per molto ancora dopo la morte del riformatore,
un centro economico d’importanza rilevante. Il caso della Sco-
zia, poi, è eclatante se si pensa che in tale nazione coincisero,
nell’arco di ben due secoli, la pratica di un calvinismo ferreo
ed una situazione di grave arretratezza economica e culturale.

Resta da comprendere appieno per quali ragioni, allora,
durante il XVI secolo e parte di quello successivo un continuo
e consistente flusso d’imprenditoria e di manodopera decise di
abbandonare i tradizionali centri produttivi, situati prevalente-
mente in paesi cattolici, come l’Italia e la Spagna, per emigrare
soprattutto verso i territori protestanti, come l’Olanda calvini-
sta e poi l’Inghilterra anglicana. Si è ripetutamente tentato di
fornire una spiegazione plausibile al sorprendente fenomeno
attraverso il ricorso a molteplici fattori: la mancata unificazio-
ne dell’Italia ed il suo assoggettamento ad un dominio stranie-
ro; il cambio delle rotte commerciali dal Mediterraneo all’Eu-
ropa settentrionale; l’influenza esercitata dai giudei espulsi dal-
la penisola iberica sull’economia dei Paesi Bassi e, in particola-
re, su quella olandese; le conseguenze della cosiddetta “rivolu-
zione dei prezzi” sull’economia spagnola; il maggiore grado di
sviluppo tecnico raggiunto nei paesi protestanti; la differente
localizzazione delle materie prime essenziali per la nascente
economia industriale, come il carbone di cui era ricca l’Inghil-
terra e povera l’Italia30.

Senza nulla togliere alla pertinenza di talune osservazioni,
meriterebbe d’altra parte riflettere su come – ad esempio – l’I-
talia non fosse una nazione unificata neppure prima del XVI
secolo, quando tuttavia aveva raggiunto un assai elevato livello

30 Si veda un’utile sintesi di tale dibattito in Amintore Fanfani, Cattoli-
cesimo e protestantesimo nella formazione storica del capitalismo, Milano, So-
cietà editrice Vita e Pensiero, 1944 [1ª edizione, 1934], pp. 175-194.
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economico; così come, del resto, metterebbe conto meditare
sul fatto per cui, dopo il Cinquecento, si ebbero i casi di paesi
unificati e non dominati da potenze estere che, pure, non per
questo svilupparono in misura significativa la propria econo-
mia: si pensi soltanto alla medesima Spagna, che fu un prototi-
po dello Stato nazionale e che, peraltro, continuava a possede-
re un impero enorme oltreoceano, da cui ricavava ingenti quan-
tità di metalli preziosi, cosa che però non le impedì d’incam-
minarsi inesorabilmente verso il declino.

Certamente, sembra condivisibile la cautela nella lettura di
tali dati, avanzata da Juan Manuel Burgos, rispetto alla questio-
ne se tali cambiamenti siano da considerarsi una “causa” o, per
contro, un “effetto” dell’indebolimento economico sperimen-
tato in quell’epoca dal sud cattolico a tutto vantaggio del nord
protestante31. In aggiunta a quanto detto e a parziale comple-
tamento del quadro occorre infine menzionare la tesi sostenu-
ta da altri autori, i quali preferiscono puntare l’indice verso l’ir-
rigidimento provocato dallo spirito controriformatore, che
avrebbe causato una sostanziale inibizione degli effetti econo-
mici positivi sviluppatisi sotto l’influsso del clima rinascimen-
tale, alimentato da figure come quella dell’umanista olandese
Erasmo da Rotterdam: «La cosiddetta superiorità protestante
nell’ambito economico sarebbe quindi stata causata in realtà
dalla limitazione dell’iniziativa cattolica nelle aree in cui la Con-
troriforma attecchì»32.

31 Juan Manuel Burgos, op. cit., p. 215.
32 Ivi, p. 214.
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Si ponga mente, adesso, proprio a quella marcata attività
produttiva e commerciale che aveva caratterizzato – in manie-
ra più accentuata e precedentemente rispetto alle zone poi in-
teressate dalla Riforma – regioni tipicamente cattoliche, come
il Belgio e la Bassa Renania, a cui si accennava poco fa. Tale fat-
tore ha rappresentato uno degli elementi maggiormente signi-
ficativi in merito alla presunta fallacia delle tesi weberiane, co-
me ricordato, in grado d’indurre quasi tutti i più autorevoli sto-
rici dell’economia medioevale a ritenere che un qualche genere
di “spirito capitalistico” fosse già operante in Europa durante
il basso medioevo33. È su simili basi, ad esempio, che – pren-
dendo le mosse dalla sintesi operata da Raymond Boudon in
Metodologia della ricerca sociologica34 – Luciano Pellicani ha
potuto mettere in evidenza come «sia il capitalismo che lo spi-
rito capitalistico precedono, e di secoli, la Riforma. Basterebbe
ciò per invalidare tutta la complessa costruzione weberiana, dal
momento che un fenomeno non può essere assunto come una
delle cause di un altro fenomeno se questo è successivo»35.

33 In tale linea interpretativa si veda ad esempio Hector M. Robertson,
Aspects of the Rise of Economic Individualism: a Criticism of Max Weber and
his School, New York and Cambridge, Cambridge University Press, 1993 [1ª
edizione, 1933].

34 Cfr. Raymond Boudon, Les méthodes en sociologie, Paris, Presses Uni-
versitaires de France, 1969 [12ª edizione (in collaborazione con R. Fillieule),
2002], trad. it. Metodologia della ricerca sociologica, Bologna, Società editrice
il Mulino, 2003 [1ª edizione, 1970].

35 Luciano Pellicani, Saggio sulla genesi del capitalismo. Alle origini del-
la modernità, Milano, SugarCo Edizioni, 1988, p. 50.
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È mai possibile che una tale evidenza fosse sfuggita agli oc-
chi dell’attento studioso? Quanto appena detto, in realtà, sem-
brerebbe essere un punto che lo stesso Weber aveva ben pre-
sente, se è vero che lo premetteva al suo studio, includendolo
fra le possibili obiezioni di scarso rilievo che certamente avreb-
bero mancato il bersaglio. L’autore dell’Etica protestante, infat-
ti, chiariva fin dalle prime pagine del proprio lavoro che non
aveva alcuna intenzione di sostenere una tesi «stoltamente dot-
trinaria», come quella secondo cui lo «‘spirito capitalistico’ […]
sarebbe potuto sorgere soltanto come emanazione di determi-
nate influenze della Riforma [, o addirittura quella che il capi-
talismo in quanto sistema economico sarebbe un prodotto della
Riforma]. Già il fatto che certe forme importanti di impresa
commerciale capitalistica sono notoriamente assai più antiche
della Riforma sarebbe di ostacolo, una volta per tutte, a un’o-
pinione del genere»36.

Già a partire dal Quattrocento, in effetti, nell’Europa ave-
va fatto la sua comparsa una classe di “uomini nuovi”, di cui so-
no esempi significativi la famiglia dei Fugger ad Augusta e la fi-
gura di Jacques Coeur in Francia. Questi novelli imprenditori
investirono capitali in centri manifatturieri e crearono prece-
denti di monopoli commerciali, lottando per l’“affrancamento”
dal regime feudale e dalle regolamentazioni delle arti e dei me-
stieri. Come è stato osservato, «con la loro comparsa è ormai del
tutto superato il ‘pregiudizio’ medievale che investiva la figura
del mercante sulla base della sentenza di Girolamo ‘homo mer-
cator vix aut numquam potest Deo placere’»37. Ciò, d’altra par-
te, comportò un elevato grado di accumulazione di capitale com-
merciale e di capitale usurario: «si assiste in quegli anni alla ria-
pertura delle miniere e al tentativo di grandi società finanziarie
bavaresi capitanate dai Fugger, dai Welser, dagli Hochstetter e
dai Baumgartner, di assicurarsene lo sfruttamento»38.

36 Max Weber, Die protestantische Ethik, cit., pp. 79-80 (corsivi originali).
37 Annalisa Terranova, Le due riforme. L’Europa da Lutero al Concilio di

Trento, Roma, Edizioni Il Settimo Sigillo, 1989, p. 10.
38 Gualtiero Cìola, Le rivolte contadine in Europa, in Gualtiero Cìola –

Alessandra Colla – Claudio Mutti – Thierry Mudry, Rivolte e guerre contadi-
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Non si può certamente disconoscere come alcuni elementi
di un’economia proto-capitalistica – in un senso molto vicino a
quello moderno – abbiano tratto la loro origine proprio da que-
st’evoluzione del sistema feudale, che portò alla più imponente
rivolta sociale del XVI secolo. Le conseguenze di tali eventi so-
no tanto note quanto drammatiche: «La ricchezza cresce in mi-
sura mai vista, ma essa è nelle mani della grossa nobiltà e del
ceto mercantile cittadino; nelle campagne, invece, accanto a
pochi contadini benestanti crescono quelli poveri e i non libe-
ri, ma soprattutto si accresce la massa dei senza terra che sotto
l’incalzare dell’usura delle città hanno perduto i campi che una
volta coltivavano: gli espropri ai danni dei contadini e la mise-
ria dei piccoli artigiani crea grandi proprietari da un lato e de-
classati dall’altro; accanto a questo fenomeno vi è l’impoveri-
mento della nobiltà rurale minore, erede della primitiva aristo-
crazia germanica e dei cavalieri, molti dei quali si mettono alla
testa dei rustici in rivolta», che esprimono un’adesione “forma-
le” al protestantesimo nascente nell’intento di liberarsi dall’a-
borrito Diritto Romano (Los von Rom)39.

Erano inoltre tralasciati, nell’analisi weberiana, fattori
tutt’altro che secondari. Ad esempio, era stato forse sottovalu-
tato l’impatto che provocò, in quello stesso periodo, la scoper-
ta del Nuovo Mondo, la quale costituì, certamente, «un ulte-
riore elemento di trasformazione gravido di molteplici conse-
guenze commerciali, culturali, religiose e politiche»40. Nella sua
Storia d’Europa dalle invasioni al XVI secolo, Henri Pirenne ci-
tava, fra le più dirompenti, la trasformazione dell’Atlantico in
un “mare interno” e la scoperta dell’oceano Pacifico. Ma non
si dovrebbero sottovalutare neppure gli avanzamenti della tec-
nica, che condussero alla configurazione di un mondo vera-
mente nuovo, non più da un punto di vista meramente geogra-
fico, bensì eminentemente sostanziale. Basti pensare che, intor-
no al 1450, Johann Gutenberg realizzò a Magonza degli impa-

ne, Cusano Milanino (MI), Società Editrice Barbarossa, 1994, pp. 17-117 (cfr.
p. 55).

39 Ibidem.
40 Cfr. Annalisa Terranova, op. cit., p. 10.
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ginati composti di lettere metalliche e mobili, riutilizzabili cioè
per un indefinito numero di volte: era l’invenzione del proce-
dimento xilografico – che avrebbe preluso alla diffusione della
stampa – i cui primi utenti furono proprio i riformatori, i quali
ne usufruirono per la rapida diffusione dei propri scritti da un
capo all’altro dell’Europa, tanto che il luteranesimo è stato de-
finito come «il figlio del libro stampato»41.

Va chiarito, comunque, come – anche attraverso l’impiego
di una terminologia sociologica dai contorni un po’ fumosi ed
imprecisati42 – la pretesa, da un lato, di restringere l’espressione
“capitalismo” a quel caratteristico fenomeno conseguente alla
rivoluzione industriale e, dall’altro, di estenderne l’influenza al
periodo rinascimentale, al contempo circoscrivendolo, però, uni-
camente alla neonata sfera della religione riformata, sembrereb-
be risolversi in una forzatura. Se l’identificazione di fondo ap-
pare dunque errata, nondimeno, è forse possibile rinvenire
ugualmente una qualche influenza da parte dell’“evangelismo”
su determinate questioni di carattere economico. Ciò diviene
possibile se si limita lo sguardo all’effetto che il prevalere e l’af-
fermarsi nel mondo occidentale moderno di quella che il socio-
logo francese Serge Latouche ha definito “razionalità protestan-
te”, contrapponendola alla “ragione mediterranea”, avrebbe pro-
dotto su quella che potrebbe probabilmente essere identificata
come una sorta di “degenerazione” nel processo di mercato43.

41 Ibidem.
42 Il termine “capitalismo” – al di là e al di sopra del suo significato con-

tingente, sorto come arma polemica assai strettamente connessa ad implica-
zioni valutative di ordine essenzialmente pratico, e non come concetto logi-
co-scientifico criticamente elaborato – fu introdotto nel dibattito teoretico
da Sombart solo agli inizi del Novecento. La questione se esso sia effettiva-
mente e proficuamente utilizzabile in qualità di vera e propria categoria eco-
nomica senza il timore d’incorrere in equivoci fuorvianti e, d’altra parte, l’in-
terrogativo se l’origine sociologica dell’applicazione di tale pseudo-concetto
all’ambito storiografico possa rivelarsi di una qualche utilità concreta sono
tematiche che ancor oggi, nonostante tutto, non hanno trovato una soluzio-
ne univoca e condivisa.

43 Cfr. Serge Latouche, Le Défi de Minerve. Rationalité occidentale et
raison méditerranéenne, Paris, Éditions La Découverte, 1999, trad. it. La sfi-
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In quest’ottica, un elemento-chiave è rappresentato dallo
specifico concetto di lavoro che si ha nelle due diverse tradi-
zioni culturali. Su tale fattore, pertanto, si è scelto di focaliz-
zare l’attenzione. La differente interpretazione dell’attività la-
vorativa e dei suoi fini costituiscono il discrimine – come si
chiarirà meglio più avanti – fra il sistema del “capitalismo mo-
derno” e la semplice “economia di mercato”, fra “etica prote-
stante” e “dottrina cattolica”. Il prodotto finale dell’influenza
esercitata da questi fattori è apparentemente simile, ma in
realtà profondamente discrepante. In sintesi, ci si potrebbe
chiedere: è venuto prima il sistema capitalistico o lo “spirito
del capitalismo”? Cosa ebbe origine, di preciso, nel XVIII se-
colo sotto l’impulso degli illuministi scozzesi? Se l’economia
di libero mercato è realmente figlia del pensiero cattolico, a
che cosa ha dato vita l’irrompere sulla scena storica dell’etica
protestante?

Quelli testé enunciati altro non sono se non semplici esem-
pi dei possibili interrogativi che affiorano alla mente dello stu-
dioso deciso a cimentarsi in un confronto con le tematiche svi-
scerate in queste pagine. Una prima – netta – impressione è
quella per cui molte letture equivoche, consapevoli o preterin-
tenzionali, dell’opera weberiana si sarebbero certamente potu-
te evitare con alcune minime accortezze terminologiche: come,
per esempio, affiancando fin dal titolo al sostantivo “capitali-
smo” l’aggettivo “moderno”; oppure parlando di un contribu-

da di Minerva. Razionalità occidentale e ragione mediterranea, Torino, Bollati
Boringhieri editore, 2000. Nel testo, l’autore opera un’originale analisi della
ragione nell’occidente moderno e delle sue origini, individuando, nel corso
del XVI secolo, una profonda frattura nel legame che, sino a quel momento,
aveva tenuto unite le due manifestazioni speculari della ragione, i due “figli
spirituali” della dea greco-latina Minerva: la “figlia maggiore”, Phrónesis (la
saggezza, la prudenza, la ragionevolezza), identificata con quella specifica
forma mentis nata sulle rive di quel mare che è chiuso “in mezzo alle terre”;
ed il suo “fratello minore”, Lógos epistemonikós (la ragione geometrica o ra-
zionalità strumentale), il cui irrefrenabile sviluppo viene ricondotto esplicita-
mente all’ambiente protestante. Da tale dicotomia sarebbe discesa, secondo
l’autore, quell’antitesi che ha finito per caratterizzare l’età moderna e con-
temporanea, in cui la razionalità tecnico-scientifica ed economica avrebbe
preso il sopravvento sulla prima, giungendo, infine, a soggiogarla.
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to dell’etica protestante allo “sviluppo”, anziché alla “nascita”,
dello spirito capitalistico.

È inoltre opportuno chiarire fin d’ora, a scanso d’equivoci,
che – nel presente contesto – non interessa tanto ciò che ha ve-
ramente detto Calvino, quanto piuttosto ciò che alcuni hanno
pensato di trarre da Calvino (i puritani inglesi, in particolare, di
cui Weber analizzò anche il Prayer Book). A tale proposito, infi-
ne, giova esprimere un’ultima considerazione prima di calarsi
nel vivo dell’esposizione. Dovendosi confrontare con le teorie
di Weber, è infatti opportuno rammentare che, come ammette-
va egli stesso, si tratta di modelli basati su di un “tipo ideale”:
non per forza esattamente conformi alla realtà, dunque, bensì
semplicemente tendenziali. Come tali, pertanto, esse vanno ac-
colte ed utilizzate. E – va da sé – come tali andranno intese an-
che le eventuali critiche che a dette teorie saranno mosse.
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In vera e propria antitesi alla visione storica degli avveni-
menti politico-sociali proposta dal Weber – ma glissando il di-
retto confronto con la “pietra angolare” dell’approccio classi-
co, la cui tesi di fondo hanno criticato per vie traverse – taluni
autori hanno mostrato come, in realtà, l’economia di mercato
avesse iniziato a fiorire non già nei paesi di lingua e cultura an-
glosassone (e di credo riformato) durante il XVI secolo, bensì
nel XIV, in quei floridi ed attivissimi comuni italiani che era-
no abitati da una popolazione dominata dalla religione catto-
lica44. D’altronde era proprio in un libro contabile fiorentino,
risalente al 1253, che si poteva trovare espresso un primo esem-
pio della classica formula proto-capitalistica: “In nome di Dio
e del profitto”45.

L’obiettivo che a suo tempo si era posto il Sombart consi-
steva, in quest’ottica, nel tentare di dimostrare l’influsso che il
cattolicesimo aveva esercitato, “con la sua dottrina”, sullo svi-
luppo dello spirito capitalistico46. La specificazione dell’autore

44 Sulle relazioni fra questo mondo ed il pensiero religioso dell’epoca si
è intrattenuto Oreste Bazzichi, Alle radici del capitalismo. Medioevo e scienza
economica, Cantalupa (TO), Effatà Editrice, 2003.

45 Cfr. Murray N. Rothbard, An Austrian Perspective on the History of
Economic Thought [Vol. I, Economic Thought before Adam Smith, Vol. II,
Classical Economics], Cheltenham (UK) and Brookfield (VT), Edward Elgar
Publishing, 1995, Vol. I, p. 142.

46 Werner Sombart, Der Bourgeois. Zur Geistsgeschichte des Modernen
Wirtschaftsmenschen, München und Leipzig, Duncker & Humblot, 1913,
trad. it. Il borghese. Lo sviluppo e le fonti dello spirito capitalistico, Traduzio-

4

“In nome di Dio e del profitto”:
le radici cattoliche del libero mercato
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non era affatto irrilevante, in quanto lasciava intendere come
l’oggetto dell’indagine dovesse essere individuato nella stessa
“religione cattolica”. Nella sua particolare prospettiva non si
trattava, cioè, d’indagare la questione dal – pur allettante –
«punto di vista della storia e della storia del dogma». Il punto
centrale della ricerca avrebbe dovuto consistere, piuttosto, nel-
l’intento di portare alla luce il vero nesso causale che sussisteva
«fra la dottrina della religione e la formazione spirituale dei sog-
getti economici di un determinato tempo». A tal fine non risul-
tavano poi così importanti, per il sociologo di origine sassone,
le sottigliezze storico-teologiche, alla cui analisi aveva invece
preferito dedicarsi il Weber, ma si mostrava sufficiente «la dot-
trina quotidiana». Diversamente si rischiava di perdere di vista
il nucleo del problema, elaborando in tal modo un’interpreta-
zione falsata, giacché – come egli osservava con indubbia acu-
tezza – «non sempre la razionale coltivazione del terreno ci im-
pone di arare in profondità»47.

A ribaltare ancora una volta le tesi del Weber sopraggiun-
sero, nei primi anni cinquanta del Novecento, i lavori di alcu-
ni studiosi contigui alla Scuola austriaca d’economia. Ad apri-
re il varco furono, in primis, le ricerche compiute da una gio-
vane allieva di Friedrich August von Hayek. Nel 1952, infatti,
Marjorie Grice-Hutchinson – allora poco più che quaranten-
ne – consegnava alle stampe un suo celebre saggio, intitolato
The School of Salamanca, indicando nei teologi neoscolastici
della Spagna cinquecentesca i veri artefici dei presupposti teo-
rici su cui si sarebbe fondata l’economia di libero mercato48.

ne di Henry Furst, Presentazione di Franco Ferrarotti, Parma, Ugo Guanda
Editore, 1994 [1ª edizione, Milano, Longanesi & C., 1983], p. 189.

47 Ibidem.
48 Cfr. Marjorie Grice-Hutchinson, The School of Salamanca: Readings

in Spanish Monetary Theory, 1544-1605, Oxford, Clarendon Press, 1952; si
vedano inoltre, nel medesimo solco interpretativo, Id., Early Economic Thou-
ght in Spain, 1177-1740, London, George Allen & Unwin, 1975, e Id., Eco-
nomic Thought in Spain: Selected Essays of Marjorie Grice-Hutchinson, edited
by Laurence S. Moss and Christopher K. Ryan, Aldershot, Edward Elgar Pu-
blishing, 1993 (specialmente il cap. 2, “The Concept of the School of Sala-
manca: Its Origins and Development”). Alla Scuola di Salamanca e, in parti-
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In particolare, però, sarebbe stato Emil Kauder a capovolgere
le teorie weberiane su fondamenta di carattere squisitamente
economico49.

Proprio sotto l’influsso esercitato dalle ricerche di tali stu-
diosi, molto probabilmente, Joseph Alois Schumpeter redasse la
propria monumentale History of Economic Analysis, pubblicata
postuma nel 1954 a cura della moglie Elizabeth Boody50. Dallo
studio emergeva con sufficiente nitidezza come la vulgata di una
“scienza economica” esclusivamente moderna – sviluppata qua-
si ex novo, nel corso del XVIII secolo, da David Hume51 e Adam
Smith52 sull’impalcatura fornita dalla filosofia liberale – fosse un
commune verbum, tanto diffuso quanto infondato53. La teoria

colare, agli studi della Grice-Hutchinson sono state dedicate ampie sezioni
della rivista spagnola e latinoamericana “La Ilustración liberal” nei nn. 11
(junio 2002), 12 (octubre 2002) e 16 (agosto 2003).

49 Cfr. in particolare Emil Kauder, Genesis of the Marginal Utility Theory:
From Aristotle to the End of the Eighteenth Century, in Joseph J. Spengler and
William R. Allen (eds.), Essays in Economic Thought, Chicago, Rand McNally
and Co., 1960 [1ª edizione, in “Economic Journal”, No. 63, September 1953,
pp. 638-650]; Id., The Retarded Acceptance of the Marginal Utility Theory, in
“The Quarterly Journal of Economics”, No. 67, November 1953, pp. 564-575;
Id., The Retarded Acceptance of the Marginal Utility Theory: Reply, in “The
Quarterly Journal of Economics”, August 1955, 69 (3), pp. 474-477; Id., In-
tellectual and Political Roots of the Older Austrian School, in “Zeitschrift für
Nationalökonomie”, XVII (4), 1957, pp. 411-425; nonché Id., A History of
Marginal Utility Theory, Princeton, Princeton University Press, 1965.

50 Cfr. Joseph A. Schumpeter, History of Economic Analysis, edited from
manuscript by Elizabeth Boody Schumpeter, Oxford and New York, Oxford
University Press, 1954, trad. it. Storia dell’analisi economica (3 voll.), Torino,
Bollati Boringhieri editore, 2003 [1ª edizione, Torino, Edizioni Scientifiche
Einaudi, 1959-60].

51 Nei suoi Political discourses del 1752.
52 Nella celebre Inquiry del 1776.
53 Si veda in proposito il puntuale saggio di Francisco Carpintero Bení-

tez, Los escolásticos españoles en los inicios del liberalismo, in “La Ilustración
liberal. Revista española y americana”, Vol. IV, n. 12 (octubre 2002), pp. 39-
70. Alcune considerazioni in merito si possono reperire anche in Paolo Za-
notto, La tradición cristiana en las raíces histórico-doctrinales del “austro-liber-
tarismo anarcocapitalista”, contenuto nel medesimo numero de “La Ilustra-
ción liberal”, alle pp. 71-104 (http://www.libertaddigital.com:83/ilustra-
cion_liberal/articulo.php/319), trad. it. La tradizione cristiana nelle radici sto-
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economica, in realtà, era stata affinata nel corso dei secoli, in
maniera lenta ma continua, trovando uno speciale impulso ne-
gli studi effettuati dai teologi scolastici e neoscolastici italiani,
francesi e spagnoli54. Il religioso provenzale Pierre de Jean Oli-
vi55 ed il senese Bernardino degli Albizzeschi56 – ambedue ap-
partenenti all’Ordine francescano – così come l’allievo fioren-
tino di quest’ultimo, il domenicano Antonino Pierozzi57, in par-
ticolare, si distinsero nel teorizzare il ruolo centrale che la ca-
pacità imprenditoriale e creativa dell’essere umano deteneva
quale stimolo per l’economia di mercato58.

rico-dottrinali dell’“austro-libertarismo” contemporaneo, in “Federalismo &
Libertà”, Anno IX (2002), numero unico, pp. 229-274; nonché in Id., Alcu-
ne osservazioni sugli aspetti economico-politici dell’opera di Juan de Mariana,
in “Procesos de Mercado. Revista Europea de Economía Política”, vol. I, n.
1 (Primavera 2004), pp. 187-222.

54 Per un breve elenco di coloro che furono tra i maggiori protagonisti
di tale fioritura del pensiero giuridico ed economico di tipo giusnaturalistico
tradizionale e proto-liberale nella Spagna del Siglo de Oro, sia concesso rin-
viare a Paolo Zanotto, Liberalismo e tradizione cattolica. Osservazioni critiche
su Juan de Mariana (1535-1624), Roma-Grand Rapids (USA)-Soveria Man-
nelli (CZ), Acton Institute-Rubbettino Editore (Quaderni dell’Istituto Ac-
ton, n. 16), 2004, p. 12, nota 39.

55 Di tale autore risulta particolarmente rilevante, per i temi affrontati
in queste pagine, il Tractatus de emptione et venditione, de contractibus usura-
riis et de restitutionibus, trad. it. in Amleto Spicciani, Paolo Vian, Giancarlo
Andenna (a cura di), Usure, Compere e Vendite. La scienza economica del XIII
secolo, Bergamo, Europía, 1998 [1ª edizione, 1990], pp. 73-170.

56 San Bernardino espose la propria concezione dell’economia e del
mercato in un corposo trattato De contractibus et usuris, nonché in alcuni dei
suoi Sermones e delle sue Prediche volgari, pronunciate in Firenze e Siena fra
il 1424 ed il 1427.

57 Si consulti, in particolare, la sua Summa theologiae moralis, scritta fra
il 1440 ed il 1459.

58 Su tali autori si vedano, in particolare, gli studi di Raymond de Roo-
ver, Scholastic Economics: Survival and Lasting Influence from the Sixteenth
Century to Adam Smith, in “Quarterly Journal of Economics”, No. 69, May
1955, pp. 161-190; Id., San Bernardino of Siena and sant’Antonino of Floren-
ce: Two Great Economic Thinkers of the Middle Ages, Boston, Harvard Gra-
duate School of Business Administration, 1967, e Id., La pensée économique
des scolastiques. Doctrines et méthodes, Montréal et Paris, Institute d’Études
Médiévales-Librairie J. Vrin, 1971.
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Nella sua documentatissima ricerca su «lo sviluppo e le
fonti dello spirito capitalistico», Sombart affermava che i mo-
ralisti cattolici del tardo medioevo – «un secolo che signifi-
cava già l’alba dei tempi nuovi», almeno in Italia – furono in-
gegni di una tale levatura che «stanno di fronte al capitali-
smo con un bagaglio di cognizioni infinitamente maggiore e
con infinitamente maggiore simpatia degli zelanti araldi del
puritanesimo del diciassettesimo secolo»59. A tal proposito,
pur avallando la ricostruzione sombartiana, giova comunque
precisare come negli studi della Grice-Hutchinson e di Kau-
der, così come in quelli poi effettuati nel medesimo solco da
Murray N. Rothbard, si parlasse specificamente degli scola-
stici in qualità di precursori delle teorie economiche poi svi-
luppate dalla Scuola marginalista austriaca e non, più sem-
plicemente, come anticipatori tout court dello spirito capita-
listico60. Costoro, in effetti, adottavano – generalmente – una
prospettiva analitica assimilabile all’“individualismo meto-
dologico” contemporaneo61 e ponevano in risalto la teoria
dell’utilità, la sovranità dei consumatori e la fondamentale
importanza dei prezzi di mercato62. Il particolare è tutt’altro

59 Werner Sombart, Der Bourgeois, cit., p. 195.
60 Si veda in proposito Murray N. Rothbard, New Light on the Prehi-

story of the Austrian School, in Id., The Logic of Action (2 voll.), Cheltenham,
Edward Elgar Publishing, 1997, Vol. I, Method, Money, and the Austrian
School, pp. 173-194 [1ª edizione in Edwin G. Dolan (ed.), The Foundations
of Modern Austrian Economics, Kansas City, Sheed & Ward, 1976, cap. 3, pp.
52-74]; Id., Scholasticism and Austrian Economics, in “Literature of Liberty”,
April-June 1979, pp. 78-79; nonché Id., Economic Thought before Adam
Smith, cit., cap. 4, pp. 97-133, e cap. 5, pp. 135-175.

61 Su cui si veda Lorenzo Infantino, L’ordine senza piano. Le ragioni del-
l’individualismo metodologico, Roma, La Nuova Italia Scientifica, 1995.

62 Cfr. in proposito Lucas Beltrán, Cristianismo y economía de mer-
cado, Madrid, Unión Editorial, 1986; nonché, in particolare, i lavori del
ricercatore argentino Alejandro A. Chafuen, Economía y ética. Raíces cri-
stianas de la economía de libre mercado, Presentación de Rafael Termes,
Madrid, Ediciones Rialp, 1991 [edizione originale, Christians for Free-
dom: Late Scholastic Economics, San Francisco, Ignatius Press, 1986], trad.
it. dall’edizione in lingua inglese Cristiani per la libertà. Radici cattoliche
dell’economia di mercato, Introduzione di Dario Antiseri, Prologo di Mi-
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che secondario; soprattutto se si tiene in debito conto come
le principali caratteristiche della Scuola austriaca l’abbiano
sovente contrapposta, in maniera netta e decisa, al sistema
capitalistico, così come delineatosi nel mondo occidentale
dopo la rivoluzione industriale, e alla stessa free market eco-
nomy, così come essa viene propugnata da parte della Scuola
neoclassica63.

L’idea weberiana secondo cui l’etica calvinistica sarebbe
stata il motore ideologico che avrebbe spinto il progresso del-
l’organizzazione capitalistica, mentre il cattolicesimo, a causa
del proprio, supposto, atteggiamento negativo nei confronti dei
beni terreni, avrebbe costituito un ostacolo allo sviluppo eco-
nomico di quelle popolazioni presso le quali la Chiesa romana
aveva esercitato un’influenza maggiore, per quanto in un pri-
mo momento sembrasse aver trovato un qualche riscontro em-
pirico nella superficiale constatazione che detto sistema si era
sviluppato più rapidamente e decisamente in quei paesi che era-
no a maggioranza protestante, ha in seguito mostrato – ineso-
rabilmente – tutti i propri limiti e le semplicistiche forzature da

chael Novak, Macerata, Liberilibri, 1999, e Id., Faith and Liberty: The
Economic Thought of the Late Scholastics (Studies in Ethics and Econo-
mics), Lexington, Lexington Books, 2003.

63 «I teorici della Scuola di Chicago centrano la propria analisi nello
studio dell’equilibrio, utilizzando una metodologia ultraempirica che si basa
sullo studio delle scienze matematiche. In ultima istanza sono solo dei sem-
plici ingegneri sociali che credono di poter manipolare le istituzioni e i pro-
cessi sociali a proprio piacimento. Per questo motivo – e a prescindere dal
fatto che il loro obiettivo dichiarato sia quello di promuovere l’economia di
mercato – finiscono per fornire su un piatto d’argento argomenti importanti
agli interventisti di ogni sorta. In effetti, la massimizzazione del comporta-
mento che essi considerano il centro della teoria economica, applicata ai dif-
ferenti ambiti della problematica sociale, altro non genera se non un proces-
so di crescente interventismo statale che ogni liberale sincero e autentico do-
vrebbe ricusare. Insomma, i teorici di Chicago sono colpevoli di quel positi-
vismo scientista che Von Hayek tanto criticò e che nel secolo XX ha prodot-
to fallimenti clamorosi»: così, ad esempio, l’economista spagnolo di Scuola
austriaca Jesús Huerta de Soto Ballester nell’intervista intitolata La via latina
e cattolica al libertarismo, concessami per “il Domenicale. Settimanale di cul-
tura”, anno 3, n. 9 (sabato 28 febbraio 2004), p. 2.
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cui era costellata di fronte alle più recenti ed accurate indagini
condotte nei più vari ambiti della ricerca64.

64 Si consultino, d’altronde, anche le Antikritiken weberiane (1907-
1910) sulle obiezioni mosse alla prima edizione del suo scritto, riprodotte da
Johannes Winckelmann nella raccolta intitolata Die protestantische Ethik,
Hamburg, Siebenstern Taschenbuch Verlag, 1965-68, Vol. II, pp. 27-37, 44-
56, 149-187, 283-345, la cui traduzione italiana si trova ricompresa, con il ti-
tolo Repliche alle critiche, in Appendice a Max Weber, Sociologia della reli-
gione, cit., Vol. I, pp. 231-321.
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All’interpretazione dei fatti fornita dagli studiosi austriaci con-
tinua ad opporsi la visione classica di un’incompatibilità di fondo
tra il capitalismo e i dogmi presenti nella dottrina sociale della
Chiesa cattolica65. Su tale linea, ad esempio, l’Amintore Fanfani
degli scritti giovanili, che affermava: «L’essenza del capitalismo
[…] non ha nel cattolicesimo che la più recisa avversione»66; tan-
to che, a suo modo di vedere, «l’etica cattolica è anticapitalisti-
ca»67. E se, poi, alcuni cattolici avevano agito conformemente ai
dettami della teoria capitalistica, come pure riconosceva fosse in-
negabile, a giudizio dello studioso e uomo politico aretino ciò non
sarebbe stato a significare altro se non che in tali frangenti essi non
avevano «agito in conformità dell’etica sociale cattolica»68.

Comunque sia, ha ben messo in luce lo storico economico
Carlo Maria Cipolla come, «tra il 1780 e il 1850, in meno di tre

65 A descrivere tale filone di pensiero – quello del “cattolicesimo con-
tro il capitalismo” – si è soffermato Michael Novak, The Catholic Ethic and
the Spirit of Capitalism, cit., cap. I, pp. 23-43.

66 Amintore Fanfani, op. cit., p. 124.
67 Ivi, p. 131.
68 Ivi, p. 127. Del tutto insignificante, d’altronde, non dev’essere stata,

nel condizionare l’interpretazione fanfaniana (e le logiche strettamente acca-
demiche ad essa legate), la contingenza storico-politica. È forse opportuno
notare, infatti, che gli studi del Fanfani furono pubblicati da un cattolico mi-
litante sotto un regime dittatoriale, improntato ad un’economia dirigistica,
che – specialmente in quel dato frangente storico – poco simpatizzava con i
principi regolatori di quel libero mercato su cui si fondavano le odiate “plu-
tocrazie” anglosassoni.

5

Il mondo contemporaneo
e la “visione” di Escrivá
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generazioni, una profonda Rivoluzione che non aveva preceden-
ti nella storia dell’umanità cambiò il volto dell’Inghilterra. Da
allora il mondo non fu più lo stesso»69. Nell’assetto tipico del
mondo contemporaneo hanno finito per trionfare, così, la tec-
nologia “avanzata” e – al livello politico-sociale ed economico-
produttivo – il sistema capitalistico-industriale. Ma la ferma con-
danna che del capitalismo industriale pronunciò la Chiesa cat-
tolica, di fronte agli esordi di quello, è ben nota. Il filosofo Cor-
nelio Fabro l’ha ricordato chiaramente, sintetizzando un “segno
dei tempi”, quando ha detto che «nessuno può ignorare la spe-
ciale sollecitudine della Chiesa, e specialmente degli ultimi pon-
tefici a cominciare da Leone XIII un secolo fa, per la difesa dei
diritti umani degli operai contro l’oppressione ossia sfruttamen-
to da parte sia del liberalismo capitalista sia del capitalismo di
Stato del marxismo; due errori nati dallo stesso principio che è
la concezione illuminista e materialista dell’uomo»70.

Nel corso del XIX secolo, in particolare, l’accelerato pro-
cesso d’industrializzazione aveva infatti contribuito, in primo
luogo, ad erodere in maniera poderosa le tradizionali fonda-
menta dell’organizzazione sociale armonico-paternalistica ed
organico-cetuale, così come l’influenza spirituale della nobiltà
e del clero cattolico che, com’è noto, radicavano essenzialmen-
te nella vita rurale e nelle figure artigianali e commerciali ad es-
sa sussidiarie. Precisamente per tali ragioni, a cavallo fra gli an-
ni settanta ed ottanta dell’Ottocento, la parte preponderante
del movimento sociale cattolico aveva manifestato invalicabili
riserve di principio nei confronti di una società che – definen-
dola “meccanica” e “di classe” – giudicava atomistica e conflit-
tuale, alla quale opponeva la propugnazione di un organismo
solidaristico-comunitario articolato in ceti professionali ed as-
sociazioni cooperativo-corporative, strutturato gerarchicamen-

69 Carlo M. Cipolla, Storia economica dell’Europa pre-industriale, Bolo-
gna, Società editrice il Mulino, 2003 [1ª edizione, 1974], p. 411.

70 Cornelio Fabro, La tempra di un Padre della Chiesa, in Cornelio Fa-
bro – Salvatore Garofalo – Maria Adelaide Raschini, Santi nel mondo. Studi
sugli scritti del beato Josemaría Escrivá, Milano, Edizioni Ares, 1992, pp. 22-
155 (cfr. p. 131).
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te e cristianamente informato, nel solco della millenaria tradi-
zione cattolica71.

Le principali dinamiche modernizzanti – come il processo
di urbanizzazione progressiva, la mobilizzazione territoriale e
sociale, il crescente interventismo politico-amministrativo da
parte delle burocrazie pubbliche centrali e periferiche, la lai-
cizzazione dell’istruzione, dell’assistenza, della cultura e, lato
sensu, della mentalità collettiva – hanno tuttavia prevalso sulle
possibili alternative ed hanno finito per imporsi ugualmente
(per varie ragioni, che non è dato indagare in questa sede), con-
vertendo tale sistema in una realtà che regola e scandisce i rit-
mi di vita di milioni d’individui in tutto il pianeta.

Col tempo, pertanto, da parte cattolica si ebbe una tacita
accettazione – di genere eminentemente pragmatico – del nuo-
vo sistema instauratosi. Quella che si potrebbe impropriamente
definire come una sorta di “tolleranza”, cioè, in cui si prescin-
deva da speculazioni teoriche ma che veniva comunque fondata
su implicite valutazioni etiche di segno sostanzialmente positi-
vo. Si dovrebbe rilevare, d’altronde, come le tendenze “antica-
pitalistiche” che a lungo permasero in campo cattolico, per-
meandolo profondamente e contribuendo in maniera determi-
nante a caratterizzarne la fisionomia, siano almeno parzialmen-
te attribuibili al deciso laicismo ostentato nel XIX secolo dai
primi propugnatori, soi-disant “liberali”, del capitalismo72.

71 Alcuni degli elementi “proto-liberali” che caratterizzarono la struttu-
ra socio-politica della civiltà medioevale sono illustrati nel lavoro di Gugliel-
mo Piombini, Prima dello Stato. Il medioevo delle libertà, Commenti di Pie-
tro Adamo - Raimondo Cubeddu - Carlo Lottieri - Marco Respinti, Treviglio
(BG), Leonardo Facco Editore, 2004. Molti fra i più diffusi stereotipi relativi
alla “cristianità romano-germanica” affermatasi durante l’età media sono sta-
ti infranti nel saggio della storica francese Régine Pernoud, Pour en finir avec
le loyen age, Paris, Éditions du Seuil, 1977, trad. it. Medioevo. Un secolare
pregiudizio, Milano, Tascabili Bompiani, 2001 [1ª edizione, 1983].

72 Quantunque precisasse di impiegare il termine “liberalismo” in un’ac-
cezione alquanto più ampia di quella impiegata nel corso delle controversie ec-
clesiastiche, è da rilevare come, ancora nel 1939 e pur da una prospettiva non
cattolica, il poeta anglo-americano Thomas Stearns Eliot si facesse ricettore e,
a sua volta, attivo promotore di una tale interpretazione della moderna società
capitalistica occidentale quando – nel delinearne i tratti essenziali – ammoniva
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Elemento, quest’ultimo, che con l’andar dei secoli ha fini-
to per stemperarsi notevolmente. Al punto che – sulla scia di
Alexis de Tocqueville – un eminente rappresentante del “libe-
ralismo classico” contemporaneo, quale è certamente stato
Hayek, vincolava espressamente le proprie speranze di una ri-
nascita delle forze d’ispirazione liberale ad un loro auspicato
incontro con quelle latrici del sentimento religioso. Unicamen-
te in tal modo, a suo dire, il movimento liberale – finalmente
depuratosi delle scorie anticlericali, ingombrante retaggio set-
te-ottocentesco che aveva finito per stravolgerne l’originaria es-
senza ideale – avrebbe potuto attingere nuova linfa per tornare
ad occupare un ruolo centrale e propulsivo all’interno del tes-
suto sociale dell’occidente73.

Sul versante opposto, d’altronde, un fattore ulteriore e ben
più importante andava tenuto in considerazione: la maggioran-
za delle persone sottoposte al nuovo sistema capitalista condu-
ceva la propria esistenza in quelle regioni in cui – storicamente
– si era affermato il cristianesimo. Per la Chiesa, di conseguen-

che «distruggendo le tradizioni sociali di un popolo, dissolvendo in fattori in-
dividuali la naturale coscienza collettiva, concedendo libertà alle opinioni più
sciocche, sostituendo l’istruzione all’educazione, incoraggiando l’abilità piut-
tosto che la saggezza, gli ‘arrivisti’ a preferenza dei qualificati, introducendo il
principio del ‘farsi strada’ come unica alternativa a un’apatia senza speranza, il
liberalismo può aprire le porte a ciò che è la sua stessa negazione: il controllo arti-
ficiale, meccanico e brutale che è il disperato rimedio al suo caos», T. S. Eliot, The
Idea of a Christian Society, London, Faber and Faber, 1939, trad. it. L’idea di
una società cristiana, in Id., Opere 1904.1939, a cura di Roberto Sanesi, Mila-
no, Classici Bompiani, 2001, p. 1498 (corsivo aggiunto).

73 «Sono convinto che, se la frattura tra il vero liberalismo e le convin-
zioni religiose non sarà sanata, non ci sarà alcuna speranza per la rinascita del-
le forze liberali. […] Molte persone vedono in essa la sola speranza per pre-
servare gli ideali della civiltà occidentale. È stata questa la ragione per cui ho
particolarmente desiderato che il rapporto tra liberalismo e cristianesimo fos-
se considerato uno degli argomenti a parte della nostra discussione», erano le
parole con le quali si esprimeva lo studioso viennese nella relazione di apertu-
ra alla conferenza fondativa della Società Mont Pélèrin, tenutasi il 1° aprile del
1947 nei pressi dell’omonima località svizzera, Friedrich A. von Hayek, Stu-
dies in Philosophy, Politics and Economics, London, Routledge & Kegan Paul,
1967, trad. it. Studi di filosofia, politica ed economia, prefazione di Lorenzo In-
fantino, Soveria Mannelli (CZ), Rubbettino Editore, 1998, pp. 286-287.
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za, sarebbe stato certamente impensabile decidere di abbando-
nare quelle anime a se stesse, senza che venisse indicata loro
una via adeguata verso la salvezza. Fu così che Iddio medesi-
mo – a quanto è dato sapere dalle parole dello stesso Escrivá –
l’avrebbe rivelata al giovane sacerdote aragonese la mattina del
2 ottobre 192874.

Da allora, egli lavorò incessantemente alla realizzazione
di quanto aveva “visto” quel giorno; ossia, di quello “strumen-
to di santificazione” che fu poi denominato Opus Dei. Esso si
è configurato nel tempo come la realtà cattolica in cui più si è
dedicata attenzione al problema nevralgico del lavoro, deli-
neandone una dottrina completa e coerente, secondo le paro-
le pronunciate dallo stesso Giovanni Paolo II nell’omelia del
17 maggio 1992. In occasione della Messa di beatificazione di
don Escrivá, infatti, il pontefice recentemente scomparso spie-
gava: «Cristo convoca tutti a santificarsi nella realtà della vita
quotidiana; pertanto, il lavoro è anche mezzo di santificazione
personale e di apostolato quando è vissuto in unione con Cri-
sto»75.

Di fronte ad una realtà sociale dove padronanza della tec-
nica e possesso della ricchezza materiale sono elementi tanto
cruciali da correre il rischio concreto di mutarsi in veri e pro-

74 Si veda quanto riportato nell’agile compendio bio-bibliografico di
Michele Dolz, San Josemaría Escrivá. 6 ottobre 2002, Milano, Edizioni Ares,
2002, pp. 21-22. Chi scrive ha consultato tale edizione in tiratura limitata,
realizzata nell’occasione della canonizzazione di monsignor Escrivá, cortese-
mente donatagli dall’Accademia dei Ponti di Firenze (http://www.accade-
miadeiponti.it) e le citazioni qui riportate seguono, pertanto, la numerazione
delle pagine di tale edizione. Esiste, tuttavia, anche una versione commercia-
lizzata dello scritto di Dolz: San Josemaría Escrivá. Un profilo biografico, Mi-
lano, Edizioni Ares, 2002, a cui si rimanda il lettore interessato. Su tale even-
to si consulti, inoltre, l’accurata esposizione di Andrés Vázquez de Prada, El
fundador del Opus Dei (tomo I): «¡Señor, que vea!», Madrid, Ediciones Rialp,
1997, trad. it. Il fondatore dell’Opus Dei. Vita di Josemaría Escrivá (vol. I): «Si-
gnore, fa’ che io veda!». 1902-1936, Milano, Leonardo International, 1999,
pp. 306-323 (cfr. pp. 309-311). Per un ritratto di san Josemaría si veda inol-
tre Andrea Tornielli, Escrivá fondatore dell’Opus Dei, prefazione del Card.
Dionigi Tettamanzi, Casale Monferrato (AL), Edizioni Piemme, 2002.

75 L’omelia del Santo Padre è riportata in “Romana”, 14 (1992), pp. 18-20.
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pri idoli, don José Luis Illanes Maestre ha ricordato, sul fonda-
mento della teologia tomista76, come la dottrina enucleata al-
l’interno dell’Opus Dei predichi il valore innegabile dell’atti-
vità lavorativa umana, giacché essa «fa parte dell’ordine voluto
da Dio, che non è un ordine statico, bensì dinamico; un ordi-
ne, dunque, che riflette la perfezione di Dio non solo per il sem-
plice fatto di esserci, ma altresì per il suo operare»77.

La “santificazione del lavoro” rappresenta, dunque, uno
dei “nodi teologici” fondamentali nel messaggio spirituale di
san Josemaría, all’interno del quale correttezza formale ed in-
tegrità personale durante l’esercizio quotidiano della propria
occupazione professionale vengono a costituire due degli “assi
portanti”78. Si è così tracciata una particolare fisionomia del-
l’umano operare, che sia in grado di farne un “mezzo specifico
di salvezza” alla luce della tradizione ecclesiastica romana. Ciò,
tuttavia, risulta possibile soltanto se il lavoro viene eseguito con
determinate modalità che – per così dire – possano mutarlo in
una vera e propria “professione di fede”79.

76 Cfr. Tommaso d’Aquino, Summa theologiae, I, q. 103, a. 6.
77 José Luis Illanes, La santificación del trabajo: el trabajo en la historia

de la espiritualidad, Madrid, Ediciones Palabra, 2001 [1ª edizione, 1966],
trad. it. La santificazione del lavoro. Il lavoro nella storia della spiritualità, Mi-
lano, Edizioni Ares, 2003 [1ª edizione, 1981], p. 15. Dello stesso autore si ve-
da anche l’opera Ante Dios y el mundo. Apuntes para una teología del trabajo,
Pamplona, EUNSA (Ediciones Universidad de Navarra S. A.), 1997.

78 Sul tema si consultino gli Atti del Convegno su san Josemaría Escrivá,
tenutosi presso la Pontificia Università della Santa Croce nel 2002, che si tro-
vano raccolti nel volume curato da Giorgio Faro, Lavoro e vita quotidiana,
Roma, EDUSC, 2003.

79 Un’analisi storico-filosofica del moderno paradigma dell’azione – co-
me la riduzione dell’agire a pura produzione – e dei termini in cui esso abbia
finito per incidere sulla maniera di concepire la persona e l’interazione fra i
diversi individui, che si è affermata nell’attuale civiltà tecnologica, si trova
esposta nel recente studio dell’antropologo don Antonio Malo, Il senso an-
tropologico dell’azione. Paradigmi e prospettive, Roma, Armando Armando
Editore, 2004.
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La salvezza eterna è potenzialmente concessa a tutti gli uo-
mini; essa non è prerogativa esclusiva di religiosi, chierici ed asce-
ti, la cui funzione sociale sembrerebbe, piuttosto, quella di for-
nire un esempio – più o meno carismatico – di elevazione spiri-
tuale e di perfezione individuale nel contesto della vita terrena.
Un’opzione fra le tante. Una fra le più profonde ed insondabili,
indubbiamente, ma proprio per tale ragione non alla portata di
tutti. Anche chi è coinvolto nelle quotidiane tribolazioni secola-
ri, tuttavia, deve essere messo in condizione, qualora lo desideri,
di salvarsi e di “santificare” la propria vita. Questo desiderio di
tornare a coinvolgere tutti i credenti o, meglio, tutti i battezzati
nel grandioso disegno divino va nella direzione di un recupero
della concezione “primitiva” della Chiesa80: quella Ecclesia che –
etimologicamente – indicava l’intera “assemblea dei chiamati”81.

Vale la pena di sottolineare, al riguardo, come lo spirito del-
l’Opus Dei sul lavoro si collochi, secondo quanto ha scritto Pier-
paolo Donati82, «nel cuore della visione propriamente laicale in

80 Sul cristianesimo delle origini si vedano, in particolare, le ricerche
condotte dal sociologo delle religioni statunitense Rodney Stark, The Rise of
Christianity: A Sociologist Reconsiders History, Princeton, Princeton Univer-
sity Press, 1996, nonché il commento letterale, verso per verso, agli Atti degli
Apostoli scritto da don Ennio Innocenti, Gesù a Roma, Roma, Sacra Frater-
nitas Aurigarum in Urbe, 2002.

81 Cfr. Colloqui, 14 (dove ci si richiama a Gal 3, 27).
82 Pierpaolo Donati, Il significato del lavoro nella ricerca sociologica at-

tuale e lo spirito dell’Opus Dei, in “Romana. Bollettino della Prelatura della
Santa Croce e Opus Dei”, 22 (1996/1), pp. 122-134, poi ricompreso nel vo-
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senso cattolico del mondo: non è una forma aggiornata o moder-
na di spiritualità religiosa (quella che vede il cristiano come ca-
ratterizzato da uno status e/o da una consacrazione particolare)
e non è una mondanizzazione o desacralizzazione dell’ideale mo-
nastico (una sorta di ultimo stadio di una parabola discendente
dell’ideale ascetico che diventerebbe sempre meno rigoroso)»83.
Sempre ad avviso del noto sociologo bolognese si tratterebbe,
piuttosto, dell’espressione di uno spirito sui generis: «quello lai-
cale, che richiede il rigore dei primi cristiani e insieme richiama
quel senso di ‘stare nel mondo’ – con una cittadinanza al con-
tempo intra e ultraterrena – che si può rintracciare nella Lettera
a Diogneto del II secolo d. C. e che complesse vicende storiche
e culturali, durate ben diciassette secoli, hanno obliterato»84.

Di conseguenza, occorreva una sorta di formazione interio-
re che permettesse anche a chi vive immerso nelle questioni del
mondo di trovare un viatico autonomo verso la santità, senza il
bisogno di abbandonare il proprio “cammino” personale in que-
sta dimensione. Se fra il XVI e il XVII secolo il savoiardo saint
François de Sales – e, come lui, altri pensatori in epoche diver-
se – si era limitato a proporre ai credenti una “spiritualità per
laici”, a colmare quell’esigenza, dettando i fondamenti di una
vera e propria “spiritualità laicale”, intervenne – primo ed uni-
co – Escrivá, come peraltro riconosceva anche il cardinale Albi-
no Luciani in un articolo sullo spirito dell’Opus Dei, che appar-
ve un mese prima della sua elezione al soglio pontificio85.

lume Aa. Vv., Romana. Boletín de la Prelatura de la Santa Cruz y Opus Dei
[1997], trad. it. Romana. Studi sull’Opus Dei e sul suo Fondatore, Milano,
Edizioni Ares, 1998, pp. 443-460.

83 Ivi, p. 456 (corsivi originali).
84 Ivi, pp. 456-457.
85 Così si esprimeva il futuro papa Giovanni Paolo I, all’epoca ancora

patriarca di Venezia, ricordando come «dei benemeriti autori avevano pro-
posto ai credenti una ‘spiritualità per laici’, ma l’Opus Dei per primo ha pro-
posto una spiritualità ‘laicale’», Albino Luciani, Cercando Dio nel lavoro or-
dinario, in “Il Gazzettino”, martedì 25 luglio 1978; riprodotto in “Studi cat-
tolici”, n. 212 (1978), pp. 610-614; poi ricompreso in Alfredo Cattabiani (a
cura di), Il magistero di Albino Luciani. Scritti e discorsi, Padova, Edizioni
Messaggero, 1979.
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In proposito, infatti, ha giustamente sottolineato Fabro che
«già altri, prima di lui – si pensi al Terz’Ordine di san France-
sco – avevano progettato nella linea del Vangelo la santità (ov-
vero la vocazione alla perfezione) dei laici, immersi nei compiti
e nelle preoccupazioni della vita quotidiana. […] Oggi le classi
sociali si arrovellano ovunque per trovare una formula di com-
posizione, trascinate da passioni politiche e da capacità di for-
ze storiche e tecniche sconosciute al passato. Non è possibile
limitarsi a ripetere o aggiornare gli schemi del passato; tocca ri-
cominciare daccapo: Escrivá l’ha fatto, ritornando, come Fran-
cesco, al Vangelo sine glossa. Per questo una prima lettura scor-
re tutta in letizia di fulgori evangelici»86.

Il rischio che, altrimenti, si profilava era quello di una net-
ta dicotomia fra il sacro ed il profano; il pericolo tangibile era
quello di un dualismo “gnostico-manicheo” fra spirito e mate-
ria, di una cesura drastica fra una piccola comunità di santi e
una fiumana di peccatori. In aggiunta, va osservato che la spi-
ritualità – fatti salvi i precetti religiosi fondamentali e sostan-
ziali, i “cardini dogmatici” che la reggono – deve obtorto collo
adattarsi nella forma ai vari stili di vita che si susseguono nel
corso dei secoli e dei millenni, come testimoniano le continue
riforme interne a cui la Chiesa si è sottoposta nel tempo87. Co-
sì, del resto, aveva ammonito lo stesso san Paolo nell’Epistola
ai Romani, raccomandandosi che i cristiani non si conformas-
sero alla mentalità di quel secolo, ma che si trasformassero di
continuo rinnovando la propria mente, al fine di discernere la
volontà di Dio: ciò che è buono, perfetto e a Lui gradito88.

86 Cornelio Fabro, La tempra di un Padre della Chiesa, cit., p. 44.
87 Per rifarsi ad una formulazione wojtyliana di tale concetto, occorre

«cercare un’intelligenza ed un’espressione della fede che rendano accettabili
i cristiani al modo di pensare e di parlare della nostra epoca», Joannes Pau-
lus PP. II, Discurso a los teólogos españoles en Salamanca (1 de noviembre de
1982), AAS 75 (1983), in Mensaje de Juan Pablo II a España, Madrid, Biblio-
teca de Autores Cristianos, 1982, trad. it. in “L’Osservatore Romano. Gior-
nale quotidiano politico-religioso”, martedì 9 novembre 1982.

88 «[…] e non conformatevi al secolo presente, ma trasformatevi col rin-
novamento del vostro spirito, affinché possiate ravvisare qual è la volontà di
Dio, ciò che è bene e gradevole e perfetto», Rm 12, 2 (corsivo aggiunto).
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Per lungo tempo, si è ritenuto che mondo del lavoro e sfera
religiosa avessero ben poco in comune e che l’un campo fosse,
quasi, alternativo all’altro. Si trattava di un’interpretazione della
spiritualità cristiana alla luce di quella fuga saeculi, fondata sul-
l’esperienza del contemptus mundi medioevale, che a sua volta
radicava nella rassegnata convinzione in una presunta miseria
hominis89. Era, questa, la risposta che una parte della Chiesa da-
va alla “caduta” dell’uomo in seguito al “peccato originale” com-
messo dai progenitori. Sarebbe stato proprio l’amor sui, infatti,
a spingere Adamo ed Eva verso la ribellione alle proibizioni di-
vine, secondo quanto narrato dalle Scritture90. Tale egoistico
“amore di sé” fu spinto fino al disprezzo di Dio (amor sui usque
ad contemptum Dei), determinando così il successivo dilagare
del peccato nell’intera vicenda umana. Tale dimensione origina-
ria del peccato non avrebbe potuto scorgere un bilanciamento
adeguato se non nel corrispettivo amor Dei usque ad contemp-

89 Su cui si veda l’opera del cardinale Lotario di Segni, divenuto papa
Innocenzo III, De contemptu mundi, sive de miseria conditionis humanae li-
bri tres, 1196, trad. it. De contemptu mundi, Siena, Edizioni Cantagalli, 1984
[1ª edizione, 1970]; sull’argomento si veda anche l’operetta giovanile che Era-
smo pubblicò nel 1521, D. Erasmi Roterodami, De contemptu mundi episto-
la, quam conscripsit adolescens in gratiam ac nomine Theodorici Harlemei Ca-
nonici ordinis diui Augustini, Ex ipsius autoris recognitione, Louanii, apud
Theodoricum Martinum Alostensem, Anno M.D.XXI, edizione bilingue con
trad. it. e testo originale in lingua latina Il disprezzo del mondo, a cura di Car-
lo Carena, Milano, Silvio Berlusconi Editore, 2000 [1ª edizione, 1999].

90 Cfr. in particolare Gn 3, 5.
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tum sui. Si trovava impresso, in tale concezione, il bisogno an-
cestrale di rifuggire il male per riavvicinarsi al Bene supremo –
rappresentato dall’Essere divino – nel tentativo di assimilarsi ad
Esso, similmente a quanto peraltro aveva già indicato Platone
nel suo Teeteto91. Un approccio alla materia religiosa da tale an-
golazione specifica portò, dunque, a rimuovere quei valori che
erano peculiari dell’esperienza laicale, fra i quali anche il lavoro
in quanto considerato come attività od occupazione secolare92.

Questo fenomeno socio-antropologico, così particolare,
non può ovviamente essere liquidato come una semplice ano-
malia; ma neppure si deve esaltarlo quale unica forma possibi-
le di devozione religiosa. Di sicuro, la centralità del monache-
simo nella storia dell’occidente – e nell’esperienza cristiana in
particolare – è riaffermata con forza dalle parole di Christopher
Dawson, che riteneva il monastero «la più tipica istituzione cul-
turale di tutto il periodo che si estende dalla decadenza della
civiltà classica al sorgere delle università europee nel secolo
XII»93. La fondamentale importanza rivestita dai monaci nella
tradizione occidentale, sempre secondo l’opinione espressa dal-
l’insigne storico del cristianesimo, era data principalmente dal
fatto che fu proprio attraverso queste singolari figure ascetiche
che la religione cattolica poté esercitare un influsso diretto e
formativo sull’intero sviluppo culturale dell’epoca94.

Come ha ben rilevato Illanes, tuttavia, anche «l’esperienza
monastica – sia in generale sia, soprattutto, nella tradizione be-
nedettina – implicava certamente la valorizzazione dell’attività
manuale»95. La personale traduzione in un peculiare stile di vi-

91 Cfr. Platone, Teeteto, 176 A-B, in Id., Tutti gli scritti, a cura di Gio-
vanni Reale, Milano, Rusconi Libri, 1992 [1ª edizione, 1991], p. 224.

92 Cfr. José Luis Illanes, op. cit., p. 19.
93 Christopher Dawson, Religion and the Rise of Western Culture: Gifford

Lectures delivered in the University of Edinburgh, 1948-1949, Garden City
(NY), Doubleday Image, 1958 [1ª edizione, London, Sheed & Ward, 1950],
trad. it. Il cristianesimo e la formazione della civiltà occidentale, introduzione
di Serenella Carmo Feliciani, Milano, Biblioteca Universale Rizzoli, 2005 [1ª
edizione, 1997], p. 59.

94 Ibidem.
95 José Luis Illanes, loco citato.
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ta del motto benedettino ora et labora, nel quale si erano co-
niugati lavoro e preghiera, portò quindi don Escrivá ad annun-
ciare la possibilità – anzi, il “dovere” – di «santificarsi nella vi-
ta ordinaria, attraverso le cose ordinarie, senza cambiare lavo-
ro, né lasciare la famiglia, né rinunciare alle comuni occupazio-
ni e preoccupazioni della persona comune»96.

Il riferimento a Benedetto è utile, inoltre, a mostrare soprat-
tutto le differenze che caratterizzavano la visione del santo di
Norcia rispetto a quella di don Escrivá. Presso i benedettini, in-
fatti, preghiera e lavoro si configuravano come attività comple-
mentari, in quanto distinte l’una dall’altra: “ora et labora”. La
seconda, oltretutto, rimaneva chiaramente subordinata alla pri-
ma. Per il futuro santo spagnolo, invece, le due azioni si com-
penetravano vicendevolmente e si realizzavano in maniera si-
multanea: «Ogni onesto lavoro può essere orazione; e ogni la-
voro che è orazione, è apostolato»97. Sebbene l’orazione in quan-
to tale potesse anche prescindere dal lavoro (come avveniva nel
caso di molti ordini religiosi), non era però vero il contrario per
il sant’uomo. Tale convinzione resta consegnata in passi come
quello in cui egli si raccomandava: «Devi intrattenere – nel cor-
so della giornata – una conversazione costante con il Signore,
che si alimenti anche delle circostanze in cui si svolge la tua at-
tività professionale. – Va’ con il pensiero davanti al Tabernaco-
lo…, e offri al Signore il lavoro che hai tra le mani»98.

Di fronte ad una tale prospettiva, la celebre massima be-
nedettina potrebbe quasi venire riscritta, adattandola così alla
sensibilità dell’Opus Dei: ora in labore. Prega, cioè, “durante il
lavoro” e “con il lavoro”. Più che a san Benedetto, pertanto, al-
lo scopo di trovare qualcosa nella tradizione cattolica che pos-

96 Riportato in Vittorio Messori, Opus Dei. Un’indagine, con un contri-
buto di Giuseppe Romano, Milano, Arnoldo Mondadori Editore (Oscar be-
stsellers), 2002 [1ª edizione, 1994], p. 126.

97 «[…] Todo trabajo honrado puede ser oración; y todo trabajo, que
es oración, es apostolado. […]», È Gesù che passa, 10.

98 «Debes mantener – a lo largo de la jornada – una constante conver-
sación con el Señor, que se alimente también de las mismas incidencias de tu
tarea profesional. Vete con el pensamiento al Sagrario…, y ofrécele al Señor
la labor que tengas entre manos», Forgia, 745.
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sa in qualche modo essere accostata al pensiero del santo spa-
gnolo, occorre rivolgersi a san Bernardino, il quale sottolinea-
va l’importanza del lavoro come vita activa civilis; ossia, come
luogo di esercizio quotidiano «delle virtù naturali e sopranna-
turali orientate alla creazione di una ricchezza sana, legittima,
feconda, non certo in contrasto con il desiderio di perfezione e
le possibilità di santificazione del cristiano»99.

Qualcosa di estremamente simile, del resto, l’aveva racco-
mandata anche un mistico spagnolo vissuto a cavallo fra il XVI
e il XVII secolo: il gesuita Alonso Rodríguez. Nel proprio Eser-
cizio di perfezione100, infatti, il religioso nativo di Valladolid in-
citava a raggiungere la perfezione attraverso le operazioni or-
dinarie: «Or questo è il mezzo che mostriamo adesso, che pro-
curiamo di star intieramente nella cosa che facciamo, piglian-
dola a far di proposito, e con stabilità, facendo ogn’opera, co-
me se non avessimo altro che fare: ‘Hoc age’. Fa’ quel che fai,
stacci, metti tutta la tua cura, e diligenza in cotesta cosa che ti
è presente; licenzia per allora tutte l’altre cose, ed a questo mo-
do farai ogni cosa bene: ‘Quod nunc instat agamus’»101. Ecco
quindi che il Rodríguez era incline ad affermare come, in tale
prospettiva, «la nostra orazione ha da esser pratica, cioè driz-
zata all’operazione, e che ci aiuti a mettere in esecuzione la virtù
che desideriamo, ed a spianar le difficoltà, e vincere le ripu-
gnanze che ci si possono frapporre»102.

L’antropologo torinese Elémire Zolla – attento studioso
della mistica occidentale – avvertiva, del resto, come «ogni mu-
ta attività può ricoprire l’intuizione dell’essere», tanto che «ogni
atto umano è nella sua forma ottima un tramite della Tradizio-
ne: la macelleria può consacrarsi in sacrificio, la guerra in espia-
zione ascetica, la vita coniugale imperniarsi su una communio

99 Pierpaolo Donati, Il significato del lavoro, cit., p. 452.
100 Alonso Rodríguez, Ejercicio de perfección y virtudes cristianas, Sevil-

la, 1609 [esiste una traduzione italiana pubblicata dalle Edizioni Cantagalli
di Siena (http://www.edizionicantagalli.com)].

101 Ivi, I, 2, 4, riportato in Elémire Zolla (a cura di), I mistici dell’Occi-
dente (2 voll.), Milano, Adelphi Edizioni, 1997 [1ª edizione, Milano, Garzan-
ti Editore, 1963], Vol. II, p. 681.

102 Ivi, I, 5, 16 (loco citato p. 686).
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in sacris, l’agricoltura metaforeggiare la semina del Verbo ov-
vero la manifestazione dell’essere perfettissimo nel cuore im-
perfetto dell’uomo, nella sua terra più o meno fertile»103.

103 Elémire Zolla, Che cos’è la Tradizione, Milano, Adelphi Edizioni,
1998 [1ª edizione, Milano, Bompiani, 1971], p. 137.





Sembra ormai evidente, dunque, come la concezione del la-
voro enucleata da san Josemaría riprendesse il concetto “uma-
nistico” di società civile che era emerso alla fine del medioevo,
ma che in un secondo momento era stato storicamente emargi-
nato dall’imporsi della concezione calvinista di società mercan-
tile sviluppata, in particolare, ad opera degli “illuministi scozze-
si”: come il patriarca dell’economia politica classica Adam Smith
o lo scienziato sociale Adam Ferguson104. In molti ambienti d’i-
spirazione liberale – specialmente se legati al settore economico
– i “numi tutelari” restano gli illuministi scozzesi. I nomi più ri-
correnti sono proprio quelli di Smith, Ferguson, Hume, ma an-
che quelli di autori come David Ricardo e Jeremy Bentham. Co-
me già era avvenuto con Mandeville, anche attraverso l’opera
di questi autori si erano gettate le premesse di un peculiare état
d’esprit, propedeutico ad un superamento dei residui di morale
cristiana ancora presenti – a vari livelli – nella società moderna
e che sarebbe, poi, culminato in una vera e propria Difesa del-
l’usura, successivamente pronunciata dallo stesso Bentham105.

La convinzione di chi scrive, tuttavia, è che questi pensa-
tori poco abbiano a che spartire con l’autentico sentimento li-
berale, sia in politica che in economia. Di più: la sensazione è
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104 Cfr. quanto sostenuto da Pierpaolo Donati, Il significato del lavoro,
cit., p. 453.

105 Cfr. Jeremy Bentham, Defence of Usury [1787], London, 1790, trad.
it. Difesa dell’usura, a cura di Nunzia Buccilli e Marco E. L. Guidi, Macera-
ta, Liberilibri, 1996.
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che, sotto certi aspetti, costoro rappresentino addirittura l’e-
splicita negazione dei principali valori a cui s’ispira la tradizio-
ne liberale. Che Smith – il quale, per inciso, fu sempre un ar-
dente presbiteriano – fosse ben lontano dall’esprimere una vi-
sione liberale del mondo, in senso proprio, è stato ampiamente
ed autorevolmente dimostrato negli studi effettuati dal già ri-
cordato economista di Scuola austriaca Murray Rothbard, il
quale ha opportunamente messo in evidenza come egli abbia
svolto, semmai, una funzione di “apripista” per le successive
elucubrazioni pseudo-scientifiche poste in essere da Marx106.

La stretta correlazione fra le teorie di Smith e quelle poi
sviluppate dal filosofo di Treviri – che sovente è stato definito
come “l’ultimo degli economisti classici” – si vede, del resto,
confermata nel parallelo di alcuni passi-chiave delle loro opere
fondamentali107. Il noto decano dell’economia liberale in Italia
Sergio Ricossa, ad esempio, raccontava di come fosse solito sot-
toporre ai propri studenti un test attraverso il quale misurare
la loro conoscenza dei due classici del pensiero economico. Ri-
portando brani dagli scritti del supposto “patriarca dell’econo-

106 Ricordando il grande favore di cui tornò a godere a partire dalla
metà degli anni settanta del Novecento, lo studioso newyorkese notava che,
in quel periodo, «a hagiographic movie was even made about Smith during
the bicentennial by a free market foundation, and businessmen and free
market advocates have long hailed Adam Smith as their patron saint. ‘Adam
Smith ties’ were worn as a badge of honour in the upper echelons of the Rea-
gan Administration. On the other hand, Marxists, with somewhat more justi-
ce, hail Smith as the ultimate inspiration of their own Founding Father, Karl
Marx», Murray N. Rothbard, Economic Thought before Adam Smith, cit., p.
435 (corsivo aggiunto). Si consulti, in proposito, tutto il cap. 16 – “The cele-
brated Adam Smith”, pp. 433-474 – dedicato all’economista scozzese.

107 È sufficiente, del resto, leggere i “contributi critici” anteposti ad
un’assai diffusa edizione italiana della principale opera dello scozzese per
averne autorevole conferma, cfr. Adam Smith, An Inquiry into the Nature and
Causes of the Wealth of Nations, London, W. Strahan & T. Cadell, 1776, trad.
it. integrale di Francesco Bartoli, Cristiano Camporesi e Sergio Caruso La ric-
chezza delle nazioni, Introduzione di Alessandro Roncaglia, Contributi critici
di Lucio Colletti, Claudio Napoleoni e Paolo Sylos Labini, Roma, Grandi Ta-
scabili Economici Newton (I Mammut), 2005 [1ª edizione, Roma, Newton
& Compton Editori, 1976], pp. 13-23.



63

mia capitalistica” e da quelli del “padre dell’economia sociali-
sta”, senza citare apertamente la fonte di provenienza, si aveva
il sorprendente risultato che le rispettive affermazioni risulta-
vano, molto spesso, fra loro intercambiabili108.

In base all’impostazione conferita da Smith alla disciplina,
dunque, la scienza economica era risorta – nel mondo anglosas-
sone – centrandosi intorno al principio egoistico, poiché l’“ordi-
ne naturale” attraverso l’azione di una presunta “mano invisibi-
le” avrebbe saputo armonizzare il massimo vantaggio personale
con l’interesse generale. I temi cruciali della riflessione smithiana
divenivano, così, «l’esaltazione […] dell’egoismo naturale dell’in-
dividuo come fonte primaria di benessere sociale, la provvida ‘ma-
no invisibile’ e la desiderabilità dell’‘ovvio e semplice sistema del-
la libertà naturale’»109. Il tutto, poi, si vedeva sorretto da una nuo-
va ed errata teoria del valore (il “valore-lavoro”) e da una fatti-
specie storica assimilabile ai “tipi ideali” di genere weberiano (l’ho-
mo oeconomicus). Tale sterile visione risultava letteralmente os-
sessionata dalla supposta esistenza di metafore organicistiche di
carattere falsamente ed astrattamente “oggettivo”: veri e propri
collectiva, quali “classi sociali”, “aggregati”, “fattori materiali di
produzione” – inter alia – che si configuravano come indipenden-
ti ed autonomi rispetto alle singole persone, di cui altro non avreb-
bero rappresentato se non semplici stenogrammi.

L’unico contributo effettivo di un qualche rilievo contenu-
to in tale paradigma consisteva, come tutti sanno, proprio nel-
l’accoglimento della nuova teoria del valore; teoria che era stata
elaborata per la prima volta da sir James Steuart nei due volumi
di An Inquiry into the Principles of Political Economy, da lui scrit-
ti nel 1767110. Sebbene non ne fosse stato l’inventore – al punto

108 Cfr. Sergio Ricossa, Karl Marx o Adam Smith?, in “Commentari”,
Anno II, Vol. 8, No. 6 (Giugno 1994), pp. 46-47; nonché le risposte nel suc-
cessivo numero della rivista, alla p. 63.

109 George Soule, Ideas of the Great Economists, New York, New Ame-
rican Library of World Literature-Mentor Book, 1955, trad. it. Storia del pen-
siero economico, Introduzione e appendice di Elio Caranti, Rocca San Ca-
sciano, Universale Cappelli, p. 67.

110 Cfr. Murray N. Rothbard, Economic Thought before Adam Smith,
cit., p. 437.
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da spingere Rothbard a parlarne nei termini di un incompeten-
te111 e di uno “spudorato plagiario” (shameless plagiarist)112 – è
tuttavia pacifico che Smith sia stato, in effetti, pressoché l’unico
responsabile dell’introduzione nella dottrina economica della
teoria del “valore-lavoro”113. Altrettanto assodato, d’altronde, è
il fatto che detta teoria rappresentasse l’errore dell’economia
politica classica, «il punto in cui la teoria economica andò fuori
strada», secondo le parole dell’economista di origine ungherese
Nicholas Kaldor114. In termini ancor più espliciti, Rothbard ha
potuto definire il valore-lavoro, adottato da Smith, come “un
autentico disastro” (an unmitigated disaster)115.

Riguardo alla concezione di “uomo economico”, poi, il
pensatore tradizionalista Julius Evola ha giustamente sostenu-
to che «il puro homo oeconomicus è una finzione oppure è il
prodotto di una evidente specializzazione degenerativa. Per-
tanto, in ogni civiltà normale l’uomo puramente economico –
quello cioè al quale l’economia vale non come un ordine di mez-
zi ma come un ordine di fini tanto da costituire il dominio al
quale va a consacrare le principali sue attività – valse sempre, e
giustamente, come uomo di estrazione inferiore: inferiore, spi-
ritualmente, ancor prima che socialmente o politicamente»116.

Anche nel settore delle scienze politiche e sociali, di con-
seguenza, la ricerca è rimasta a lungo incagliata di fronte all’ap-
parente inconciliabilità degli opposti stereotipi rappresentati

111 «The problem is that he originated nothing that was true, and that
whatever he originated was wrong», Ivi, p. 435.

112 Ibidem.
113 «It was, indeed, Adam Smith who was almost solely responsible for

the injection into economics of the labour theory of value», Ivi, p. 453.
114 Cfr. Nicholas Kaldor, The Irrilevance of Equilibrium Economics, in

“The Economic Journal”, December 1972, trad. it. L’irrilevanza della teoria
dell’equilibrio economico, in Ferdinando Targetti (a cura di), Equilibrio, di-
stribuzione e crescita, Torino, Giulio Einaudi editore, 1984, p. 306.

115 Cfr. Murray N. Rothbard, Economic Thought before Adam Smith,
cit., p. 448.

116 Julius Evola, Gli uomini e le rovine, Saggio introduttivo di Alain de
Benoist, Roma, Edizioni Mediterranee, 1998 [1ª edizione, Presentazione di
J.V. Borghese, Roma, Edizioni dell’Ascia, 1953], pp. 113-114.
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dalla “monade” di leibniziana memoria e dalle due forme spe-
culari del Leviatano hobbesiano o del modello collettivistico,
senza riuscire a progredire in maniera sensibile nello “stato del-
l’arte”. Come si è opportunamente osservato, infatti, «per mol-
ti anni nelle scienze sociali è stata dominante la tendenza a de-
finire l’esistenza umana come una polarità tra l’individuo, inte-
so come atomo, e lo Stato; si ammetteva al massimo un terzo
polo: il mercato. Solo recentemente, con lo sviluppo della so-
ciologia del terzo e quarto settore, si sta superando questa im-
postazione ristretta»117.

Prima ancora dei recenti sviluppi verificatisi in ambito so-
ciologico e in aperta controtendenza rispetto al costume diffu-
so all’epoca, don Escrivá pose al centro delle prorie attenzioni,
non lo Stato o l’individuo, ma l’uomo, cercando di restituirgli
una dignità personale, innanzi tutto, nel suo ambiente di vita
quotidiana. A tal fine, egli soleva ricordare che fra i vari beni
che ci sono stati messi a disposizione in questa vita «ne esiste
uno che bisogna sempre ricercare in modo particolare: la li-
bertà personale. Solo quando si difende la libertà individuale
degli altri, pur esigendo la corrispondente responsabilità perso-
nale, è possibile difendere onestamente e cristianamente la pro-
pria libertà. […] Ho cercato e cerco la libertà, per tutta la ter-
ra, come Diogene cercava l’uomo. L’amo ogni giorno di più,
l’amo al di sopra di tutte le cose terrene: è un tesoro che non
apprezzeremo mai abbastanza»118.

117 Ángel Rodríguez Luño, La formazione della coscienza in materia so-
ciale e politica secondo gli insegnamenti del beato Josemaría Escrivá, in “Ro-
mana”, 24 (1997/1), pp. 161-181, poi ricompreso nel volume Aa. Vv., Roma-
na, cit., pp. 391-419 (cfr. p. 400). Come noto, nel cosiddetto Terzo Settore
(TS), o “privato-sociale”, viene individuata l’area coperta dall’“economia ci-
vile”, svolta dagli enti “senza scopo di lucro” (non-profit); al Quarto Settore,
per contro, corrisponde ogni attività che ruoti intorno al nucleo familiare.

118 «Y existe un bien que deberá siempre buscar especialmente: el de
la libertad personal. Sólo si defiende la libertad individual de los demás con la
correspondiente personal responsabilidad, podrá, con honradez humana y cri-
stiana, defender de la misma manera la suya. […] La he buscado y la busco,
por toda la tierra, como Diógenes buscaba un hombre. Y cada día la amo
más, la amo sobre todas las cosas terrenas: es un tesoro que no apreciaremos
nunca bastante», È Gesù che passa, 184 (corsivi aggiunti).
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L’enfasi posta su alcune parole specifiche pronunciate da
san Escrivá risulta utile per meglio cogliere la triade sulla quale
egli faceva poggiare il suo concetto di autodeterminazione per-
sonale: libertà, responsabilità ed un netto rifiuto dell’egoismo
individuale119. «Combatti l’io», sosteneva la santa senese Cate-
rina Benincasa, «e non temerai più alcun nemico». Alla luce di
quanto appena detto, è dunque opportuno ribadire la stretta
correlazione che sussiste fra i tre diversi elementi, precisando
come – nella visione del santo – la libertà implicasse responsabi-
lità, dal che discendeva un atteggiamento di liberalità120. Da que-
sto punto di vista, inoltre, «la presenza del principio di respon-
sabilità ci fa comprendere che la libertà per lui non è né un va-
lore meramente formale né di metodo, e tanto meno l’espres-
sione di una concezione individualista-atomista dell’uomo; il
fatto però che la responsabilità sia vista come inseparabilmente
unita al principio di libertà, porta a rifiutare qualsiasi tipo di
provvidenza sociale che danneggi o sopprima la ‘soggettività’
delle formazioni sociali, e cioè che metta fuori gioco la libertà o
che in un modo o nell’altro ingeneri irresponsabilità»121.

Ciò che emerge con limpidezza e costanza dall’insegna-
mento del santo spagnolo è, dunque, il primato della persona,

119 Contro ogni forma di egoismo e di superbia umana, si vedano i pun-
ti di Cammino, 29, 31, 780 e 784. I due valori della difesa della libertà perso-
nale e, contemporaneamente, della condanna di atteggiamenti di tipo egoi-
stico non sono affatto in contrasto fra loro. Lo stesso Hayek, del resto, con-
trapponeva quello che giudicava l’individualismo “vero” al collettivismo,
mentre l’altro, che definiva “falso” e che faceva anch’egli coincidere con l’e-
goismo (self-love) era da lui strenuamente avversato in quanto opposto del-
l’altruismo, primo fondamento di un pensiero autenticamente liberale, cfr.
Friedrich A. von Hayek, Individualism: true and false [17 dicembre 1945], in
Id., Individualism and Economic Order, London, Routledge & Kegan Paul,
1949, trad. it. Individualismo: quello vero e quello falso, prefazione di Dario
Antiseri, Soveria Mannelli (CZ), Rubbettino Editore, 1997, § 4, pp. 55-59.

120 Si tenga a mente come, per gli stessi scolastici, la vera virtù econo-
mica coincidesse con la liberalitas, «l’economia giusta e ragionevole, il juste
milieu della vita domestica, egualmente lontana dai due estremi, l’avaritia e
la prodigalitas»; quasi l’anticamera della sancta masserizia di cui aveva parla-
to Leon Battista Alberti, cfr. Werner Sombart, Der Bourgeois, cit., p. 192.

121 Ángel Rodríguez Luño, op. cit., p. 403.
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nel proprio significato recondito di imago Dei, attraverso il qua-
le è possibile raggiungere un elevatissimo concetto della digni-
tas hominis122. Si avverte chiaramente, così, come nella conce-
zione di monsignor Escrivá «Dio non crea solo individui (o si
identifica con la società: écartés les individus, reste la societé, di-
ceva il sociologo E.[mile] Durkheim), ma individui che nasco-
no e sussistono in relazioni sociali, le cui dinamiche devono es-
sere conosciute, apprezzate e rispettate nella loro autonomia,
dato che dobbiamo anche redimerle»123.

«Dove c’è lo Spirito del Signore c’è libertà», proclamava-
no solennemente le Sacre Scritture124. E l’unica forma di fana-
tismo che Escrivá ammetteva era, dunque, il “fanatismo della
libertà”125, come è testimoniato da alcune parole che egli stes-
so pronunciò in pubblico nel 1964 in occasione di una sua vi-
sita nella natia terra di Spagna: «Forse il mio unico fanatismo è
quello della libertà. Come potrei essere libero, io, se non rispet-
tassi la libertà degli altri? Nell’Opus Dei ciascuno pensa come
vuole, a condizione di non offendere Cristo. Per questo siamo
amici della libertà delle coscienze»126; parole che vennero ri-
portate sul quotidiano francese “Le Monde”, il quale rappre-
sentava un ottimo strumento – quasi una sorta di “canale pri-
vilegiato” è stato detto – per far arrivare entro i confini del re-
gime franchista ciò che difficilmente si sarebbe potuto scrivere
al suo interno.

122 Cfr. Giorgio Faro, Il lavoro nell’insegnamento del beato Josemaría
Escrivá, Roma, Agrilavoro Edizioni, 2000, p. 104.

123 Ibidem.
124 «Dominus autem Spiritus est. Ubi autem Spiritus Domini ibi liber-

tas», 2 Cor 3, 17 (corsivo aggiunto).
125 Sull’argomento si rimanda, in particolare, all’antologia di Josemaría

Escrivá, Una libertà da vivere, Brani scelti a cura di Andrea Mardegan, Pre-
sentazione di Javier Echevarría, Torino, Paoline Editoriale Libri, 2004.

126 Tratto da Rafael Gómez Pérez, El franquismo y la Iglesia, Madrid,
Ediciones Rialp, 1986, p. 258 e riportato da Giuseppe Romano nel breve sag-
gio intitolato C’era una volta Franco, posto in appendice a Vittorio Messori,
op. cit., pp. 253-281 (cfr. p. 277).
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«Santificare il proprio lavoro non è una chimera, bensì è
missione di ogni cristiano»: così si esprimeva san Josemaría in
uno dei suoi scritti spirituali127. La dottrina di Escrivá attribui-
sce, pertanto, un valore non secondario all’attività quotidiana,
altrimenti tanto effimera ed irrilevante – all’apparenza – in una
prospettiva “eterna”: «La corrispondenza alla grazia sta anche
nelle piccole cose della giornata, che sembrano senza impor-
tanza e, invece, hanno la trascendenza dell’Amore»128. Tutto
ciò appare chiaramente modellato secondo quello spirito por-
tato ad esempio dalle comunità dei primi cristiani che, esterna-
mente, in nulla si distinguevano dai propri contemporanei di
religione pagana129. Lo stesso san Paolo, del resto, ripeteva (per
ben tre volte) quest’esortazione nella sua Prima lettera ai Co-
rinzi: «Ciascuno rimanga nella condizione in cui era quando fu
chiamato (unusquisque, in qua vocatione vocatus est, in ea per-

127 Cfr. Solco, 517.
128 «La correspondencia a la gracia también está en esas cosas menudas

de la jornada, que parecen sin categoría y, sin embargo, tienen la trascenden-
cia del Amor», Forgia, 686.

129 Giova accennare, in proposito, alla tesi secondo cui «[…] il cristia-
nesimo è figlio non della tradizione giudaica, ma del pensiero pagano» in tut-
ta la sua, storicamente feconda, statura sociale, cfr. Jean Dumont, L’Église
meurtrière de la culture antique?, chapitre I de Id., L’Église au risque de l’hi-
stoire, Limoges Cedex, Adolphe Ardant-Éditions Critérion, 1982, trad. it. La
Chiesa ha ucciso l’Impero romano e la cultura antica?, Invito alla lettura di Ri-
no Cammilleri, Milano, Effedieffe Edizioni, 2001, p. 51 (corsivo aggiunto); si
veda anche, p. 55 e passim.

9

Unicuique suum:
la santificazione nella vita ordinaria
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maneat)»130. Ed era sempre l’“apostolo delle genti”131 a soste-
nere che «ciascuno sarà remunerato nella misura del suo lavo-
ro»132, giungendo addirittura ad intimare che «se uno non vuol
lavorare, neppure deve mangiare»133.

Per quanto un’accusa mossa di frequente nei confronti del-
l’Opus Dei sia quella di assumere posizioni di eccessivo con-
servatorismo, alcune delle critiche più intransigenti nei suoi
confronti provengono proprio, paradossalmente, da alcune
frange contigue al cosiddetto “tradizionalismo cattolico”. Vici-
ne a tutto quel mondo, cioè, che si mostra ostile alla riforma
della Chiesa attuata con il Concilio Ecumenico Vaticano II. La
diatriba sul lavoro risulta centrale nella polemica tra i fedeli
dell’Opera e i suoi detrattori, i quali sostengono che il disegno
occulto celato dietro a tutta l’operazione di Escrivá sarebbe sta-
to quello di erigere ad assoluto l’attività umana, creando in tal
modo un vero e proprio “culto del lavoro” come “fine ultimo

130 «Fuori di questi casi, ciascuno continui a vivere secondo la condizione
che gli ha assegnato il Signore, così come Dio lo ha chiamato; così dispongono
in tutte le chiese. Qualcuno è stato chiamato quando era circonciso? Non lo
nasconda! È stato chiamato quando non era ancora circonciso? Non si faccia
circoncidere! La circoncisione non conta nulla, e la non circoncisione non
conta nulla; conta invece l’osservanza dei comandamenti di Dio. Ciascuno ri-
manga nella condizione in cui era quando fu chiamato. Sei stato chiamato da
schiavo? Non ti preoccupare; ma anche se puoi diventare libero, profitta piut-
tosto della tua condizione! Perché lo schiavo che è stato chiamato dal Signo-
re, è un liberto affrancato dal Signore! Similmente chi è stato chiamato da li-
bero, è schiavo di Cristo. Siete stati comprati a caro prezzo: non fatevi schiavi
degli uomini! Ciascuno, fratelli, rimanga davanti a Dio in quella condizione in
cui era quando è stato chiamato», 1 Cor 7, 17-24 (corsivi aggiunti). Si noti, in
particolare, come – nelle parole di Paolo – il cristiano possa considerarsi in-
sieme libero e schiavo: libero in quanto liberato dal peccato e schiavo in quan-
to appartenente a Gesù Cristo e soggetto alla Sua legge. Su tale questione si
veda inoltre Miguel Ángel Tabet, La santificazione nella propria condizione di
vita. Commento esegetico di 1 Cor 7, 17-24, in “Romana”, 6 (1988/1), pp. 169-
176, poi ricompreso nel volume Aa. Vv., Romana, cit., pp. 65-80.

131 Rm 2, 6; 1 Cor 3, 8.
132 Così ricordava lo stesso san Josemaría: «Anímate. – ¿No sabes que

dice San Pablo, a los de Corinto, que ‘cada uno recibirá su propio salario, a
medida de su trabajo’?», Cammino, 748.

133 «Si quis non vult operare, ne manducet», 2 Ts 3, 10.
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dell’uomo”134. I critici contestano duramente, ad esempio, l’in-
terpretazione filologica di taluni punti delle Sacre Scritture, co-
me quel passo di Giobbe che, secondo la versione della Vulga-
ta, recita: «homo ad laborem nascitur et avis ad volatum»135;
passo che all’interno dell’Opus Dei viene comunemente tra-
dotto accettando la trasposizione del termine laborem nel ca-
stigliano trabajo, nell’italiano lavoro, o nei vari corrispondenti
degli altri idiomi contemporanei: «l’uomo nasce per lavorare,
come gli uccelli per volare (el hombre nace para trabajar, como
las aves para volar)»136. In latino, tuttavia, il senso etimologico
di tale parola sarebbe, più correttamente, accostabile ad espres-
sioni quali “fatica” o “travaglio”. L’uomo nascerebbe, dunque,
“per faticare” (ossia: “per soffrire”, “per penare”), non certa-
mente “per lavorare”, obiettano tali oppositori137.

134 Cfr. ad esempio il saggio di don Hervé Gresland, La canonisation de
Josémaria Escriva de Balaguer ou una nouvelle étape de la glorification de l’É-
glise conciliaire, in “Nouvelles de Chrétienté”, n. 77, septembre-octobre 2002,
pp. 1-10 (http://www.dici.org/dl/fichiers/Balaguer.pdf), trad. it. Escrivà de
Balaguer e l’Opus Dei, Ferrara, Centro Culturale San Giorgio (Collana “For-
tes in Fide”, n. 23), 2004; si veda inoltre la critica portata da Arnaud de Las-
sus, L’Opus Dei. Textes et Documents, Paris, Action familiale et scolaire, 1992.

135 Gb 5, 7.
136 Cfr. Amici di Dio, 57; sulla medesima falsariga si vedano anche i pun-

ti dei Colloqui, 10, 24 e 55.
137 «Per sostenere la sua tesi, Mons. Escrivà ha forzato anche il senso di

un versetto estratto dal Libro di Giobbe 5, 7: ‘Homo nascitur ad laborem, et
avis ad volatum’ (‘L’uomo genera le pene, come le scintille volano in alto’), tra-
ducendo la parola ‘laborem’ con ‘lavoro’, mentre il senso originario di questo
vocabolo è ‘fatica’ o ‘pena’; dunque, egli ha deformato il significato della fra-
se che viene comunemente tradotta dagli esegeti in questi termini: ‘L’uomo na-
sce per penare e affaticarsi’, e non per ‘lavorare’. No, Dio non ha creato l’uo-
mo per lavorare, ma ‘per conoscerLo, amarLo, servirLo, e ottenere così la feli-
cità in Cielo’, come insegna il catechismo (Pour soutenir sa thèse, Mgr Escriva
force aussi le sens de la citation de Job 5, 7: ‘homo nascitur ad laborem, et avis
ad volatum’, traduisant laborem par ‘travail’, alors que le sens originel du mot
est fatigue, peine; il déforme ainsi la signification de la phrase, qui est communé-
ment traduite comme suit par les exégètes: ‘l’homme nait pour peiner, se fati-
guer’, et pas pour ‘travailler’. Non, Dieu n’a pas créé l’homme pour travailler,
mais ‘pour le connaitre, l’aimer, le servir et obtenir ainsi le bonheur du ciel’,
comme l’enseigne le catéchisme)», Hervé Gresland, op. cit., p. 2 (trad. it. p. 9).
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Prescindendo dal rilevare il sadismo implicito di una divi-
nità che creasse l’uomo con l’unica e precisa intenzione di farlo
“soffrire”, anziché con quella di farlo “lavorare” per farsi aiuta-
re a compiere la propria opera, non v’è alcun dubbio che, in
un’ottica autenticamente cristiana, il vero fine dell’uomo sia e
resti – come insegnava sant’Ignazio nei sui Exercicios spirituales
– il «lodare, adorare e servire Dio» nell’intento precipuo di sal-
vare, attraverso tutto ciò, la propria anima138. Si tratta, a questo
punto, di cercar di comprendere quale sia la via più proficua
per l’uomo laico contemporaneo al fine di raggiungere un tale
obiettivo. E, d’altronde, non si può neppure ignorare il celebre
aneddoto su Paolo l’Eremita, in cui si attestava la legittimazio-
ne di una concezione prevalentemente “strumentale” del lavo-
ro (utile, cioè, al di là dell’eventuale bontà intrinseca dell’atto in
sé), portata alle sue estreme conseguenze. Pur dimorando in luo-
ghi isolati e provvedendo in maniera “autarchica” al proprio so-
stentamento, infatti, Paolo l’Eremita s’imponeva, come mezzo
ascetico per contrastare l’ozio, l’obbligo di fabbricare ceste di
vimini alle quali, alla fine di ogni anno, appiccava il fuoco139.

La morale cristiana, infatti, ha sempre osteggiato l’otiosi-
tas, la quale veniva considerata – com’è noto – “il principio di
ogni vizio”. Era esattamente per tale ragione che lo stesso An-
tonino da Firenze condannava il nullafacente, in quanto pec-
cava sprecando il tempo messogli a disposizione dal Signore140.
Così facendo, invero, l’ozioso si poneva più in basso di qualun-
que altra creatura poiché tutti gli esseri viventi, in qualche mo-
do, lavoravano141. Antonino, che predicava una retta economia

138 Cfr. Esercizi, 23.
139 Cassiano raccoglieva tale aneddoto al termine del proprio trattato

sulla pigrizia, cfr. Giovanni Cassiano, De institutis coenobiorum, X, 24, ed.
M. Petschening, in “Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum”, vol.
XVII, Wien, 1888, trad. it., a cura dei Padri Benedettini di Praglia, Praglia,
1956, pp. 192-219; citato in José Luis Illanes, op. cit., p. 41.

140 «Cum tempus sit pretiosissima res et irrecuperabilis», Antoninus
Florentinus, Summa moralis, II, 9, 2, par. 2.

141 «Non solum inferior invenitur otiosus animalibus brutis, sed etiam
cunctis creaturis, a cunctis discordans. Nam omnis creatura operatur aliquo
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del tempo, respingeva come priva di qualsiasi fondamento ra-
zionale l’obiezione mossa dai pigri, secondo cui essi intendeva-
no contemplare Iddio seguendo l’esempio di Maria anziché
quello di Marta. Alla vera contemplazione di Dio, infatti, sol-
tanto pochi sono chiamati, diceva il santo fiorentino, la gran
massa esiste per essere operosa142.

modo secundum modum suum: nulla est otiosa», Antoninus Florentinus,
Summa moralis, II, 9, 2, par. 2.

142 Cfr. Werner Sombart, Der Bourgeois, cit., p. 192.
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Essendo la via contemplativa assai difficilmente e solo par-
zialmente percorribile, nella convinzione di Escrivá non resta-
va che il tentativo di santificare se stessi e gli altri per mezzo
delle cose ordinarie: «Attraverso il tuo lavoro professionale,
portato a termine con tutta la perfezione soprannaturale e uma-
na possibile, puoi – devi! – dar criterio cristiano nei posti dove
eserciti la tua professione o il tuo mestiere»143. Come è stato
autorevolmente osservato, il Nostro sintetizzava il nucleo della
sua concezione spirituale condensandone l’essenza in un “se-
mantema triadico e relazionale”144: “santificare il lavoro”, “san-
tificarsi nel lavoro”, “santificare gli altri con il lavoro”145.

Comunque la si pensi, in merito alle sottili questioni filo-
logiche, resta pur sempre il fatto dell’ineludibile preminenza
che il lavoro ricopre nella vita umana. In Vetus Testamentum,
d’altra parte, stava scritto che «Il Signore Dio prese l’uomo e
lo pose nel giardino di Eden, perché lo coltivasse e lo custodis-
se»146. Il medesimo senso, attribuito a tale passo, è conservato

143 «Por medio de tu trabajo profesional, acabado con la posible per-
fección sobrenatural y humana, puedes – ¡debes! – dar criterio cristiano en
los lugares donde ejerzas tu profesión u oficio», Forgia, 713.

144 Cfr. Pierpaolo Donati, Il significato del lavoro, cit., p. 454.
145 Cfr. È Gesù che passa, 45-49; nonché Colloqui, 70.
146 Gn 2, 15. In relazione a tale passo, Escrivá offriva delucidazioni in

una sua omelia, affermando che «[…] quest’obbligo non è sorto come con-
seguenza del peccato originale, e tanto meno è una scoperta moderna. Si trat-
ta di un mezzo necessario che Dio ci affida sulla terra, dando ampiezza ai no-
stri giorni e facendoci partecipi del suo potere creatore, affinché possiamo
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intatto anche in versioni della Sacra Scrittura comunemente ac-
cettate anche da coloro i quali rimproverano all’Opera un’ec-
cessiva compiacenza nei confronti delle posizioni post-conci-
liari. Si veda, ad esempio, l’ancor più esplicita traduzione con-
tenuta nella classica edizione in due volumi del Sacro Libro a
cura di monsignor Giuseppe Ricciotti (l’insigne storico del cri-
stianesimo ed orientalista, autore di una celebre e fortunata vi-
ta Christi147): «Il Signore Dio adunque prese l’uomo, e lo col-
locò nel paradiso di delizia, acciò lo lavorasse (ut operaretur) e
lo custodisse (et custodiret illum)»148.

Sono contenute in tale versetto del secondo capitolo della
Genesi – il primo libro della Scrittura giudeo-cristiana – alcu-
ne informazioni d’importanza decisiva per la materia in ogget-
to. In effetti, quelle parole si riferiscono ad un momento ante-
cedente alla caduta dei progenitori, ad una fase che cronologi-
camente precede, cioè, il cosiddetto “peccato originale” com-
messo da Eva e replicato da Adamo149. Come bene illustra mon-
signor Dominique Le Tourneau, pertanto, «il lavoro fa parte
essenziale del piano di Dio per l’uomo, è una funzione ‘natura-
le’ che il Creatore ha voluto per la sua creatura, prima ancora

guadagnare il nostro sostentamento e, nello stesso tempo, raccogliere frutti
per la vita eterna [Gv 4, 36] (esta obligación no ha surgido como una secuela
del pecado original, ni se reduce a un hallazgo de los tiempos modernos. Se tra-
ta de un medio necesario que Dios nos confía aquí en la tierra, dilatando nue-
stros días y haciéndonos partícipes de su poder creador, para que nos ganemos
el sustento y simultáneamente recojamos frutos para la vida eterna)», Amici di
Dio, 57.

147 Cfr. Giuseppe Ricciotti, Vita di Gesù Cristo, Milano, Arnoldo Mon-
dadori Editore (Oscar saggi uomini e religioni), 2003 [1ª edizione, 1941].

148 La Sacra Bibbia, Annotata da Giuseppe Ricciotti, Firenze, Casa Edi-
trice Adriano Salani, 1940 [nella ristampa anastatica pubblicata a Trento,
Fratelli Melita Editori, 1991, dalla quale si trarranno anche le prossime cita-
zioni bibliche], p. 39. Su questioni affini si veda anche Gn 1, 28. Nel medesi-
mo senso, peraltro, anche l’interpretazione di Tommaso d’Aquino, Summa
contra Gentiles, III, c. 135; nonché Id., Summa theologiae, I, q. 102, a. 3.

149 In merito a tale questione cruciale, ampiamente trattata nel Conci-
lio di Trento (Sess. V, can. 1, 2; Sess. VI, can. 1), si consulti il Catechismo Tri-
dentino, a cura del padre Tito S. Centi, O. P., Siena, Edizioni Cantagalli, 2003
[1ª edizione, 1981], Parte prima, Art. II, § 33, pp. 54-55.
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che sorgesse il distacco fra loro. Soltanto l’aspetto faticoso delle
attività umane fa parte del castigo conseguente al peccato origi-
nale. Il lavoro, in se stesso, è cosa buona e nobile»150.

Ricorda, infatti, il testo biblico: «Disse ancora alla donna:
‘Moltiplicherò i tuoi travagli ed i tuoi parti; partorirai tra i do-
lori i tuoi figli; sarai sotto la potestà del marito, ed egli ti domi-
nerà’. Disse poi ad Adamo: ‘Poiché hai ascoltata la voce della
tua donna, ed hai mangiato del frutto del quale t’avevo coman-
dato di non mangiare, maledetta la terra del tuo lavoro; tra le
fatiche ne ricaverai il nutrimento in tutt’i giorni della tua vita;
ti germoglierà triboli e spine, e mangerai l’erba della terra. Col
sudore della tua fronte ti procaccerai il pane, sinché tu ritorni
alla terra dalla quale sei stato cavato; perché polvere sei, ed in
polvere tornerai’»151.

Si può certamente discettare – sul piano filologico – se la
traduzione più appropriata di quel ad laborem riportato nel li-
bro di Giobbe sia “lavorare” o, piuttosto, “faticare”. E neppu-
re sembra opportuno, in antitesi a queste sensate osservazioni
di carattere linguistico, rammentare come il testo biblico non
sia stato scritto originariamente in latino, bensì semplicemente
tradotto in tale idioma successivamente; dovendosi, di conse-
guenza, concentrare gli sforzi in altre direzioni. Né merita sco-
modare certi dialetti locali – come quello siculo – in cui “trava-
glio” e “faticare”152 coincidono, di fatto, con le espressioni na-
zionali “lavoro” e “lavorare” (per tacere sulle radici di parole
come il francese travail, il castigliano trabajo, o il portoghese
trabalho). La traduzione di Escrivá, inoltre, non pare così illo-
gica se si tiene presente che, nella lingua inglese, tale vocabolo

150 Riportato in Vittorio Messori, op. cit., p. 129.
151 «Mulieri quoque dixit: ‘Multiplicabo aerumnas tuas et conceptus

tuos; in dolore paries filios et sub viri potestate eris et ipse dominabitur tui’.
Ad Adam vero dixit: ‘Quia audisti vocem uxoris tuae et comedisti de ligno
ex quo praeceperam tibi ne comederes maledicta terra in opere tuo; in labo-
ribus comedes eam cunctis diebus vitae tuae; spinas et tribulos germinabit ti-
bi et comedes herbas terrae; in sudore vultus tui vesceris pane donec rever-
taris in terram de qua sumptus es; quia pulvis es et in pulverem reverteris’»,
Gn 3, 16-19 (corsivo aggiunto).

152 “Italianizzo”, per maggior intelligibilità del ragionamento.
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è reso proprio con il nome del giusto sofferente: job. Interes-
sante, fra l’altro, è il notare come – anche relativamente a tale
passo, che ha suscitato così numerose dissonanze – nelle ver-
sioni del testo biblico caldamente raccomandate presso gli am-
bienti “tradizionalisti” (come quella curata dall’abate Ricciotti)
la traduzione coincida con quella data da Escrivá, mentre negli
opuscoli in cui si contesta un presunto modernismo post-con-
ciliare attribuibile all’Opus Dei spesso ci si avvalga (come in
quello menzionato) del testo ufficiale curato dalla Conferenza
Episcopale Italiana.
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Paradossalmente, dunque, proprio per il “lavoro” l’uomo
sembra sia stato creato, non per la “fatica” che sarebbe soprag-
giunta solo in un istante successivo. Maledetta, infatti, è la ter-
ra oggetto dell’umano lavorare, non il lavoro in quanto tale, cui
semplicemente si aggiunge il sudore della fronte in seguito al
peccato. Anzi, come attestavano le Scritture, maledetto è piut-
tosto chi compie fiaccamente l’opera del Signore153. In effetti,
attribuire la “maledizione” divina al lavoro tout court, sarebbe
come riferirla al parto nel suo insieme anziché circoscriverla al
momento specifico del “travaglio”.

Se il Decalogo prescriveva il “sabato”154, peraltro, ciò avve-
niva soltanto alla fine di sei giorni di duro lavoro155. Questa set-
timana di attività richiamava alla mente i sei giorni impiegati dal-
l’Onnipotente per creare l’Universo, dando in tal modo concre-
tezza all’insegnamento biblico contenuto nel Pentateuco, secon-
do il quale l’uomo era stato creato a Sua «immagine (.selem) e
somiglianza (dmut)»156. D’altronde, il grandioso inno in cui si

153 «Maledictus qui facit opus Domini fraudulenter», Ger 48, 10.
154 Dalla voce ebraica shabbaz che, letteralmente, significa “riposo”.
155 Cfr. Es 20, 8 s. In particolare, si veda il comandamento del Creatore

secondo cui «per sei giorni farai i tuoi lavori, ma nel settimo farai riposo (Sex
diebus operaberis, septimo cessabit)», Es 23, 12; rammentato anche nel Nuo-
vo Testamento: «Ci sono sei giorni per lavorare (Sex dies sunt in quibus opor-
tet operari)», Lc 13, 14; e durante quei sei giorni – si precisava nell’Ecclesia-
ste – «tutto ciò che trovi da fare, fallo fin che ne sei in grado (quodcumque fa-
cere potest manus tua, instanter operare)», Qo 9, 10.

156 Gn 1, 26-27. Cfr. anche Gc 3, 9.
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cantava lo splendore delle opere del Dio creatore descriveva un
uomo che, quando sorgeva il sole, usciva «per le sue faccende e
per il suo lavoro fino a sera»157. Tessendo le lodi dello scriba dot-
to e dell’artigiano, poi, nell’Ecclesiastico si ricordava come non
vi fossero mestieri inutili, ché senza di essi non si edificherebbe
alcuna città, né gli uomini potrebbero abitarvi o circolare. Ogni
lavoratore, anche se non fa brillare né l’istruzione né il diritto,
con la sua azione dà consistenza alle cose del mondo158. Non oc-
corre certamente giungere a rammentare l’equiparazione del pi-
gro ad una “palla di sterco”159 per cogliere l’enorme importan-
za attribuita al lavoro dalle Sacre Scritture.

Anche nel Nuovo Testamento – indubbiamente più parco
di riferimenti diretti – non mancano gli esempi positivi rispet-
to alla funzione svolta dal lavoro. La limitatezza di spazio dedi-
cato al tema negli scritti neotestamentari può essere attribuita
a plurime ragioni. Prima di spingersi fino al punto da leggerla
come un deliberato intento di sovvertire l’ordine precedente-
mente emanato attraverso i precetti veterotestamentari, tutta-
via, sembra ragionevole collocarlo in un’ottica di completamen-
to del messaggio divino160. Se il canone ecclesiastico si è mo-
strato assai attento nel selezionare le testimonianze più orto-
dosse sulla venuta del Redentore, separandole nettamente da
quelle giudicate apocrife, diversamente ha riconosciuto come
valide – accogliendole quale testo sacro – le Antiche Scritture.

157 «Exibit homo ad opus suum et ad operationem suam, usque ad ve-
sperum», Sal 103, 23.

158 Cfr. Sir 38, 24 s.
159 Cfr. Sir 22, 2.
160 In deciso sostegno a tale interpretazione, del resto, le parole dello

stesso Gesù, che ammoniva: «Non pensiate che io sia venuto ad abolire la
Legge o i Profeti; non sono venuto per abolire, ma per dare compimento. In
verità vi dico: finché non siano passati il cielo e la terra, non passerà dalla
Legge neppure uno iota o un apice, senza che tutto sia compiuto. Chi dun-
que violerà un solo di questi minimi precetti e insegnerà agli uomini a fare
altrettanto, sarà chiamato minimo nel regno dei cieli; chi invece li metterà in
pratica e li insegnerà, sarà chiamato grande nel regno dei cieli. E io vi dico
che se la vostra giustizia non sarà maggiore di quella degli Scribi e dei Farisei
non entrerete nel regno dei cieli», Mt 5, 17-20 (corsivo aggiunto); concetti si-
milari anche in Lc 16, 17.
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Ciò sta ad indicare che quanto affermato in esse deve essere tal-
mente valido per il cristiano che non occorre ribadirlo nuova-
mente. D’altronde, non si può ignorare l’elemento distintivo di
una fede tipicamente “trascendentalista”, come il cristianesi-
mo, rispetto a religioni che accentuano maggiormente l’aspetto
“nomocratico” – i cui profeti cioè sono anche legislatori, come
nel caso di Abramo o Maometto – e che quindi risentono mag-
giormente il condizionamento della sfera sociale in quanto pos-
seggono una bivalenza “etico-statuale” delle legge.

L’esaltazione del lavoro nel Nuovo Testamento, tuttavia,
non era assente, come testimoniava l’esempio di Gesù lavora-
tore e figlio di lavoratore, che proclamava la beatitudine del
servo fedele e laborioso161, mentre malediceva il fico sterile162.
Allo stesso modo sorreggono una tale visione positiva le parole
di san Paolo, che ricordava con orgoglio di aver lavorato con
le proprie mani ed invitava i diversi interlocutori a voler segui-
re il suo esempio163. La “parabola dei talenti”164 poi – dove il
servo che non aveva saputo mettere a frutto il denaro conse-
gnatogli veniva redarguito duramente165 – spronava ad una ve-

161 «Beato quel servo che il padrone, arrivando, troverà al suo lavoro
(beatus ille servus quem cum venerit dominus invenerit ita facientem)», Lc 12,
43. Sul medesimo concetto, cfr. Mt 24, 46.

162 «Gesù disse al fico: ‘Nessuno in eterno mangi più del tuo frutto’
(Iam non amplius in aeternum ex te fructum quisquam manducet). […] La
mattina dopo, ripassando accanto al fico, lo videro seccato fin dalle radici.
Pietro, rammentandosi, disse: ‘Maestro, vedi, il fico da te maledetto è secca-
to’ (Et cum mane transirent, viderunt ficum aridam factam a radicibus. Et re-
cordatus Petrus dixit ei: ‘Rabbi, ecce ficus, cui maledixisti, aruit’)», Mc 11, 14 e
20-21; cfr. anche Mt 21, 18-20.

163 Cfr. At 18, 3 e 20, 34, dove sta scritto che «[…] queste mie mani han
provveduto ai bisogni miei e di coloro ch’eran meco (quae mihi opus erant,
et his, qui mecum sunt, ministraverunt manus istae)»; cfr. anche 2 Ts 3, 7-9;
nonché 1 Cor 4, 12.

164 Cfr. Mt 25, 14-30. Si veda anche la corrispondente “parabola delle
mine”, riportata in Lc 19, 11-27.

165 «Servo iniquo e infingardo (serve male et piger), […] dovevi dunque
portare il mio denaro ai banchieri, e al mio ritorno avrei ritirato il mio con
l’interesse (oportuit ergo te mittere pecuniam meam nummulariis et veniens
ego recepissem utique quod meum est cum usura)», Mt 25, 26-27; similmente
Lc 19, 22-23.
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ra e propria attività d’investimento, al punto che qualcuno ha
perfino pensato di spingersi fino ad indagare la possibile figu-
ra storica di “Gesù come manager”166.

166 Cfr. Robert A. Briner, The Management Methods of Jesus: Ancient
Wisdom for Modern Business, Nashville, Thomas Nelson Publishers, 1996,
trad. it. Gesù come manager. Gli insegnamenti di Gesù per il business di oggi,
Milano, Arnoldo Mondadori Editore, 1997.
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La “via del lavoro” come mezzo di elevazione al divino, co-
me strumento ascetico di unio mystica, è una prospettiva con-
templata presso diverse culture religiose. Qualcosa di estrema-
mente simile a quanto propugnato da san Josemaría in campo
cattolico, ad esempio, la si può trovare anche nel mondo indui-
sta. Si tratta del Karma-Yoga, o «‘congiunzione’ (yoga) [a Dio]
attraverso il ‘sacrificio’ (karma)»167. Tale pratica rappresenta, in
sostanza, «la comunione con Dio attraverso il lavoro»168; tanto
che «il lavoro come servizio equivale all’adorazione»169. Adem-
piere correttamente ai propri doveri di capofamiglia, compiere
rettamente un lavoro individuale o sociale, politico o filantropi-
co, senza attaccamento personale, al solo fine della glorificazio-
ne di Dio, così come l’adorazione secondo le Scritture, la ripeti-
zione silenziosa del Nome del Signore, unitamente ad altri pii
doveri, se – repetita juvant – si agisce per la sola gloria di Dio,
costituiscono tutti possibili esempi di Karma-Yoga170.

Il dovere di compiere scrupolosamente il proprio lavoro,
d’altronde, appare come una tematica costante anche in am-

167 Cfr. Shrî Râmakrishna, L’enseignement de Râmakrishna, Genève,
Jean Herbert, 1949, trad. it. Alla ricerca di Dio. Parole raccolte e annotate da
Jean Herbert, con la collaborazione di Marie Honegger-Durand e P. Seshadri
Iyer, con un glossario dei termini sanscriti, Roma, Casa Editrice Astrolabio-
Ubaldini Editore, 1963, pp. 300-308.

168 Ivi, p. 300.
169 Ivi, p. 303.
170 Ivi, p. 300.
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biente giudaico-cristiano. Tale convinzione dall’Antico Testa-
mento ha trovato un coerente sviluppo nel Talmud, per quan-
to riguarda l’ebraismo, ed è stata accolta di buon grado anche
nell’ambito del cristianesimo. La centralità conferitale, in am-
biente cattolico, da Escrivá e, in altri contesti di matrice pur
sempre “cristiana”, da altri pensatori, è tale che colpiscono le
fugaci ed assai selettive attenzioni dedicatele in un pur prege-
vole dizionario comparato delle religioni monoteistiche171.

In particolare quando, dopo un brevissimo excursus stori-
co sulle alterne fortune e le oscillanti interpretazioni del lavoro
nel corso della storia umana, si afferma che «la nuova valuta-
zione del L.[avoro], sorta col nascere dell’era moderna e come
è stata apportata dall’industrializzazione, fu considerata piut-
tosto con diffidenza dalla Chiesa, che non collaborò a plasmarla
positivamente»172. Gli unici riferimenti che l’opera citata dedi-
ca alla questione si riferiscono ad una precisa corrente di pen-
siero. In essa, infatti, si asserisce che «soltanto in una successi-
va riflessione la secolarizzazione del ‘mondo mondano’ fu inte-
sa come un atto di liberazione e come l’esecuzione coerente del-
l’incarico insito nella creazione e quindi come la continuazione
autentica di pensieri ebraico-cristiani (Gogarten, Bonhoeffer,
Metz, ecc.)». Lo stesso teologo domenicano Marie-Dominique
Chenu, sebbene responsabile di un’autorevole opera Per una
teologia del lavoro, non trova spazio se non nell’esigua biblio-
grafia di riferimento.

Spazio peraltro negato, per quanto ridotto, all’autore di
Cammino. Non un accenno, infatti, è stato riservato nell’opera
in questione all’articolata dottrina del lavoro elaborata dal fon-
datore dell’Opus Dei. È comprensibile, dunque, come l’esten-
sore della voce riportata nel suddetto dizionario possa conclu-
dere il proprio contributo affermando che «il mondo del

171 Cfr. la sezione “Cristiano” della voce “Lavoro”, a cura di G. Evers,
in Aa. Vv., Lexikon Religiöser Grundbegriffe, Judentum - Christentum - Islam,
Adel Theodor Khoury (hrsg.), Graz-Wien-Köln, Verlag Styria, 1990, trad. it.
riveduta ed ampliata Islam, Cristianesimo, Ebraismo a confronto, Casale Mon-
ferrato (AL), Edizioni Piemme, 1998 [1ª edizione, 1991], pp. 393-394.

172 Ivi, p. 394 (corsivo aggiunto).
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L.[avoro] e soprattutto dei lavoratori è sfuggito di mano alle
Chiese. I tentativi di una missione pastorale del L.[avoro] (pre-
ti operai, apostolato nell’industria, ecc.) non hanno portato ad
un autentico incontro tra Chiesa e mondo del L.[avoro]»173.

173 Ibidem.
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Da parte sua, Escrivá replicava a questa diffusa percezione
con il tentativo di “santificare” il lavoro senza, per questo, tra-
lasciare o svilire i percorsi alternativi, riservandoli però a pochi
“eletti” che sarebbero quei “perfetti” i quali compongono gli
ordini religiosi ed il clero secolare. Tramite il lavoro e la medi-
tazione, chiunque aveva l’obbligo di santificarsi in emulazione
di quegli stessi “perfetti”: «Hai l’obbligo di santificarti. – An-
che tu. – Chi pensa che la santità sia un impegno esclusivo di sa-
cerdoti e di religiosi? A tutti, senza eccezione, il Signore ha det-
to: ‘Siate perfetti, com’è perfetto il Padre mio che è nei cieli’»174.

Va pur rilevato, inoltre, come allo stesso “uomo qualun-
que”, cui si rivolgeva, san Josemaría raccomandasse calorosa-
mente di non trascurare affatto le cose spirituali, dall’adempie-
re alle quali – pertanto – il lavoro non doveva in alcun modo
distoglierlo. Ammoniva, infatti: «Prega molto, anzi sempre, ma
senza sforzo né esibizionismo»175. Parole che rammentano quel-
le del Cristo, riportate nel testo evangelico: «Quando pregate,
non fate come gli ipocriti, i quali amano di stare a pregare nel-
le sinagoghe e agli angoli delle piazze per essere visti dagli uo-
mini; in verità vi dico che essi han già ricevuto la loro ricom-
pensa. Ma tu, quando vuoi pregare, entra nella tua camera, chiu-

174 «Tienes obligación de santificarte. – Tú también. – ¿Quién piensa
que ésta es labor exclusiva de sacerdotes y religiosos? A todos, sin excepción,
dijo el Señor: ‘Sed perfectos, como mi Padre Celestial es perfecto’», Cammi-
no, 291. Per la citazione delle parole di Gesù si vedano Mt 5, 48 e Lc 6, 36.

175 Riportato in Vittorio Messori, op. cit., p. 141.
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di la porta e prega il Padre tuo in segreto, e il Padre tuo, che
vede nel segreto, ti esaudirà»176.

Il primato dell’orazione è testimoniato in maniera inconte-
stabile da incitazioni come quella in cui il futuro santo racco-
mandava: «In primo luogo, orazione; poi, espiazione; in terzo
luogo, molto ‘in terzo luogo’, azione»177; e ciò, essenzialmente,
perché «l’azione senza l’orazione non vale nulla […]»178. Egli
su questo punto insisteva, dichiarando che «[…] la tua vita d’a-
postolo vale quanto la tua orazione»179; e, subito dopo, aggiun-
geva: «Se non sei uomo d’orazione, non credo alla rettitudine
delle tue intenzioni quando dici di lavorare per Cristo»180. È
chiaro, qui, come «Escrivá impegna su un fronte di preghiera
prima che di azione, anche se l’invito all’azione è sotteso come
la fioritura di una seminagione spirituale. […] Marta e Maria
convivono nello spirito di Escrivá, attentissime l’una all’altra,
veglia simultanea della nostra anima»181.

In due omelie espressamente dedicate al tema della pre-
ghiera – intitolate Vita d’orazione (4 aprile 1955) e Verso la san-
tità (26 novembre 1967)182 – il fondatore dell’Opus Dei trac-

176 «Et cum oratis non eritis sicut hypocritae, qui amant in synagogis et
in angulis platearum stantes orare ut videantur ab hominibus; amen dico vo-
bis receperunt mercedem suam. tu autem cum orabis intra in cubiculum tuum
et cluso ostio tuo ora Patrem tuum in abscondito, et Pater tuus qui videt in
abscondito reddet tibi», Mt 6, 5-6.

177 «Primero, oración; después, expiación; en tercer lugar, muy en ‘ter-
cer lugar’, acción», Cammino, 82.

178 «La acción nada vale sin la oración: la oración se avalora con el sa-
crificio», Cammino, 81. Il concetto si trova ribadito in altre occasioni: «Non
siate uomini o donne di azione lunga e di orazione corta (Nunca seáis hom-
bres o mujeres de acción larga y oración corta)», Cammino, 937.

179 «Te diré, plagiando la frase de un autor extranjero, que tu vida de
apóstol vale lo que vale tu oración», Cammino, 108.

180 «Si no eres hombre de oración, no creo en la rectitud de tus inten-
ciones cuando dices que trabajas por Cristo», Cammino, 109.

181 Maria Adelaide Raschini, Tutto l’uomo, tutto il mondo, in Cornelio
Fabro – Salvatore Garofalo – Maria Adelaide Raschini, Santi nel mondo, cit.,
pp. 194-222 (cfr. p. 222).

182 I due scritti, che si trovano ricompresi nella raccolta Amici di Dio
(rispettivamente, cap. 15, pp. 238-255 e cap. 18, pp. 294-316), hanno dato



89

ciava un itinerario di contemplazione in grado di elevare a Dio
senza allontanarsi dal mondo. Esattamente questo era, infatti,
il suo obiettivo: «La nostra condizione di figli di Dio ci porterà
– insisto – ad avere spirito contemplativo in mezzo a tutte le at-
tività umane – luce, sale e lievito, attraverso l’orazione, la mor-
tificazione, la cultura religiosa e professionale – facendo diven-
tare realtà questo programma: quanto più siamo immersi nel
mondo, tanto più dobbiamo essere di Dio»183.

La sensibilità di Escrivá rifiutava di scindere nettamente
vita materiale e vita spirituale, mirando piuttosto a far compe-
netrare vicendevolmente i due differenti aspetti dell’esperienza
umana nel tentativo di propiziare, contro ogni avversità susci-
tata dall’epoca che attraversiamo, la “contemplazione nel fra-
stuono”: «Non condividerò mai – anche se la rispetto – l’opi-
nione di chi separa l’orazione dalla vita attiva, come se fossero
incompatibili. Noi figli di Dio dobbiamo essere contemplativi:
persone che, in mezzo al frastuono della folla, sanno trovare il
silenzio dell’anima in dialogo permanente con il Signore; e san-
no guardarlo come si guarda un Padre, come si guarda un Ami-
co, che si ama alla follia»184.

origine anche ad un volume a sé a causa della particolare profondità delle ri-
flessioni in essi contenute. Della seconda omelia, in particolare, Fabro è giun-
to a dire: «Non conosco nella letteratura spirituale contemporanea un testo
che le possa stare accanto: lo stile piano e gioioso, come al solito, ma il mi-
dollo è fra i più robusti che abbia incontrati», Cornelio Fabro, La tempra di
un Padre della Chiesa, cit., p. 50.

183 «Nuestra condición de hijos de Dios nos llevará – insisto – a tener
espíritu contemplativo en medio de todas las actividades humanas – luz, sal
y levadura, por la oración, por la mortificación, por la cultura religiosa y pro-
fesional –, haciendo realidad este programa: cuanto más dentro del mundo
estemos, tanto más hemos de ser de Dios», Forgia, 740.

184 «Nunca compartiré la opinión – aunque la respeto – de los que se-
paran la oración de la vida activa, como si fueran incompatibles. Los hijos de
Dios hemos de ser contemplativos: personas que, en medio del fragor de la
muchedumbre, sabemos encontrar el silencio del alma en coloquio perma-
nente con el Señor: y mirarle como se mira a un Padre, como se mira a un
Amigo, al que se quiere con locura», Forgia, 738.
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La rivalutazione del lavoro operata da parte di Escrivá ha
dischiuso nuovi scenari ed ha suscitato numerose polemiche,
anche per la “santa intransigenza” con la quale egli la procla-
mava in alcuni passi: «Non mi spiego come puoi chiamarti cri-
stiano e condurre codesta vita di ozioso inutile […]»185. L’atteg-
giamento di cui parlava esplicitamente Josemaría non s’identifi-
cava con la semplice intransigenza, bensì con ciò che egli stesso
definiva – appunto – come una “santa intransigenza”186, la qual
cosa, peraltro, non doveva coincidere affatto con l’umana in-
temperanza. Eppure, metteva in guardia il santo aragonese, «la
transigenza è il segno certo che non si possiede la verità. – Un
uomo che transige in questioni di ideale, di onore o di Fede, eb-
bene, è un uomo… senza ideale, senza onore e senza Fede»187;
d’altronde, proprio per tale ragione, «un uomo, un… gentiluo-
mo transigente, tornerebbe a condannare a morte Gesù»188.

Decisamente troppo “materiale”, tuttavia, sembrava ad al-
cuni questa via di elevazione spirituale, rispetto a quelle dedite
all’otium e alla pura contemplazione. E, nondimeno, non dette

185 «No me explico que te llames cristiano y tengas esa vida de vago inú-
til. – ¿Olvidas la vida de trabajo de Cristo?», Cammino, 356.

186 Su tale concetto si veda Cammino ai punti 387, 396 e 398.
187 «La transigencia es señal cierta de no tener la verdad. – Cuando un

hombre transige en cosas de ideal, de honra o de Fe, ese hombre es un…
hombre sin ideal, sin honra y sin Fe», Cammino, 394.

188 «Un hombre, un… caballero transigente, volvería a condenar a muer-
te a Jesús», Cammino, 393.

14

«In laboribus a iuventute mea» (Sal 87, 16)
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forse un segno della sua bontà il pur santo patriarca Giusep-
pe? O non fece, del resto, la medesima cosa perfino quello stes-
so Gesù di Nazaret che trascorse la maggior parte della propria
vita predicando non con le parole, bensì attraverso la sua quo-
tidiana, oscura, paziente professione di carpentiere in uno sper-
duto villaggio della Galilea189?

A gettare un tenue raggio di luce su tale periodo, in larga
parte ignoto, della vita del Cristo e sulle vicende che in quel-
l’ampio spaccato temporale ebbero luogo giungono in soccor-
so i cosiddetti “vangeli dell’infanzia” ed altri scritti “apocrifi”
del Nuovo Testamento, risalenti ai primi secoli dell’era cristia-
na. In particolare, si può leggere nel vangelo dello pseudo-Tom-
maso: «Suo padre era un falegname e in quel periodo di tempo
fabbricava aratri e gioghi. Ma gli fu richiesto da una persona
ricca che gli facesse un letto. Ora, essendo uno dei listelli detti
trasversali troppo corto e non sapendo Giuseppe che cosa fa-
re, il bambino Gesù disse a suo padre: ‘Metti giù i due pezzi di
legno e pareggiali nella parte di mezzo’. Giuseppe fece come
gli aveva detto il bambino. Allora Gesù si mise dall’altra parte,
afferrò il legno più corto e, tirandolo, lo rese uguale all’altro»190.
Nella Storia di Giuseppe il falegname, poi, si tiene a precisare:
«Mio padre Giuseppe, il benedetto vegliardo, continuava ad
esercitare il mestiere di falegname e noi vivevamo del lavoro

189 Sulla vita del Cristo si consulti, oltre alla sempre valida opera di mon-
signor Ricciotti, lo studio di José María Casciaro, Jesús de Nazaret, Murcia,
ALGA Editores, S. L., 1994, trad. it. Gesù di Nazaret. Biografia terrena del
Figlio di Dio, Milano, Edizioni Ares, 1997.

190 Vangelo dello Pseudo-Tommaso, Testo greco A [Racconti di Tomma-
so filosofo israelita sull’infanzia del Signore], cap. XIII, §§ 1-2, in I Vangeli
apocrifi, a cura di Marcello Craveri, Torino, Giulio Einaudi editore, 1990 [1ª
edizione, 1969], p. 38. Versioni sostanzialmente analoghe nel Testo greco B,
cap. XI (pp. 48-49), nonché nel Testo latino, cap. XI: «Come Gesù uguagliò
un asse più breve a uno più lungo» (p. 57); sul medesimo evento si veda inol-
tre l’ancor più dettagliato resoconto riportato nel Vangelo dello Pseudo-Mat-
teo, Codice A, cap. XXXVII (p. 97), e la variante contenuta nel Codice B (p.
110). Il fatto è attestato anche nel Vangelo dell’infanzia arabo siriaco, capp.
XXXVIII-XXXIX (pp. 135-136), dove tuttavia, al posto del letto, si parla di
un trono.
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delle sue mani. Osservante della legge di Mosè, giammai egli
mangiò il suo pane gratuitamente»191.

Come ricordava in un suo scritto del 1942 sulla devozione
a san Giuseppe l’allora arcivescovo-vescovo di Novara Gilla
Vincenzo Gremigni, appartenente ai Missionari del Sacro Cuo-
re, «la famiglia di Gesù è una famiglia laboriosa. A Betleem e a
Nazaret non si vive di rendita, si guadagna il pane col sudore
della fronte. Si ama il lavoro, si santifica il lavoro»192. L’immen-
sa responsabilità che Dio ha messo nelle mani di Giuseppe, af-
fidandogli la cura di Maria e Gesù, ricade tutta sulla sua fatica
quotidiana: «la loro vita dipende dal suo lavoro. Egli suda per
essi ed è beato»193. Commentava ancora monsignor Gremigni:
«Divina alchimia quella di chi crede, per cui anche il ferro più
rozzo acquista lo splendore e la purezza dell’oro. Pure il lavo-
ro, fatto secondo il cuore di Dio, è oro prezioso. Se il mondo si
desse più spesso convegno nella bottega di Nazaret, quanto sa-
rebbe più buono, più ricco e più lieto!»194.

Sulla medesima lunghezza d’onda, san Josemaría afferma-
va in una splendida omelia, pronunciata il 19 marzo del 1963 e
intitolata Nella bottega di Giuseppe: «Giuseppe amò Gesù co-
me un padre ama suo figlio e gli si dedicò dandogli il meglio
che poteva. Giuseppe, prendendosi cura di quel Bambino che
gli era stato affidato, fece di Gesù un artigiano: gli trasmise il
suo mestiere. Gli abitanti di Nazaret parleranno pertanto di
Gesù chiamandolo a volte l’artigiano, altre volte il figlio dell’ar-
tigiano. Gesù lavorò nella bottega di Giuseppe e accanto a Giu-
seppe»195.

191 Storia di Giuseppe il falegname, cap. IX, § 2, in I Vangeli apocrifi, cit.,
p. 233. Relativamente al rispetto della legge mosaica, per cui «giammai egli
mangiò il suo pane gratuitamente», si confronti quanto rivendicato anche
dallo stesso san Paolo in 2 Ts 3, 8.

192 Gilla Gremigni, M. S. C., Marzo, Torino, Inter Multiplices Una Vox,
2003 [ristampa integrale della 6ª edizione, eseguita su concessione della Nuo-
va Coletti Editore di Roma; 1ª edizione, 1942], p. 67 (corsivo aggiunto).

193 Ibidem (corsivo aggiunto).
194 Ivi, p. 68 (corsivo aggiunto).
195 «[…] José amó a Jesús como un padre ama a su hijo, le trató dán-

dole todo lo mejor que tenía. José, cuidando de aquel Niño, como le había
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Il lavoro diviene, in tal modo, il mezzo specifico con cui
l’uomo partecipa all’opera divina della Creazione. Come si chia-
riva fin dal titolo dell’omelia Amare il mondo appassionatamen-
te196, pronunciata l’8 ottobre del 1967 a Pamplona – nel cam-
pus dell’Universidad de Navarra – e ricompresa poi nei suoi
Colloqui197, tutto questo non può esprimersi se non attraverso
un amore profondo ed appassionato per la vita terrena nella
sua pienezza, in quanto essa è a sua volta esito diretto del “la-
voro di Dio”. Riecheggia, di fronte ad una tale visione, quella
rima incrociata che recita: «Per chi al lavoro / si stanca ed ama,
/ il ciel ricama / santo tesoro»198. Sovvengono, inoltre, le paro-
le di san Clemente d’Alessandria, che si raccomandava: «Pro-
digati nel lavoro dei campi, se sei contadino; e mentre coltivi,
conosci Dio. Naviga, se sei marinaio; però non senza prima aver
invocato chi governa i cieli»199.

Va, quindi, osservato come nulla di negativo sembra che
possa derivare all’umanità dal ricercare l’onestà e la perfezione
nell’esercizio delle singole professioni. Alla troppo semplicisti-

sido ordenado, hizo de Jesús un artesano: le transmitió su oficio. Por eso los
vecinos de Nazaret hablarán de Jesús, llamándole indistintamente faber y fa-
bri filius: artesano e hijo del artesano. Jesús trabajó en el taller de José y jun-
to a José. […]», È Gesù che passa, 55. Nel brano citato si fa riferimento ad
un celebre passo di Matteo, in cui si dice: «Non è costui il figlio del carpen-
tiere? (Nonne hic est fabri filius?)», Mt 13, 55; nonché a Marco, che riporta:
«Non è costui il carpentiere, il figlio di Maria […]? (Nonne hic est faber, fi-
lius Mariae?)», Mc 6, 3. È l’incredulità della popolazione ebraica del tempo,
qui, a manifestarsi: risultava difficile, per gli abitanti di Nazaret, accettare l’i-
dea che il Messia si fosse incarnato proprio nel “figlio del falegname”. Per
inciso, l’attestazione storica del perdurare di una tale usanza in ambiente giu-
daico si trova testimoniata nello stesso Talmud, dove Yêschoù’a ben-Josef,
detto il Cristo, viene definito – fra l’altro – come il «fabbro figlio del fabbro
(Naggar bar Naggar)», cfr. Aboda Zara, 50 b, o anche come il «figlio del fale-
gname (Ben sciarasc’ètsim)», cfr. Scizzuc Emunà, presso J. C. Wagenzeil, Sota,
Aldtorfi Noricum, 1674, p. 1123.

196 Tale omelia è stata pubblicata anche in edizione autonoma, per i ti-
pi delle Edizioni Ares di Milano, nel 2004.

197 Cfr. Colloqui, 113-123.
198 Cfr. Gilla Gremigni, op. cit., p. 70.
199 Tito Flavio Clemente alessandrino, Protrepticus, trad. it. Protreptico ai

Greci, a cura di Quintino Cataudella, Società Editrice Internazionale, 1940, § X.
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ca obiezione secondo la quale, in talune circostanze, perfino il
far bene il proprio lavoro potrebbe arrecare un danno al pros-
simo – se l’occupazione è quella del killer o dell’usuraio, ad
esempio – è superfluo replicare che ogni azione umana, nel pen-
siero di monsignor Escrivá, andava ovviamente inquadrata nel-
l’ottica della morale cristiana, che tali azioni condanna esplici-
tamente. Come ricordato, unica prerogativa indispensabile è,
infatti, quella che il lavoro assolto risponda a canoni di spec-
chiata onestà. Salvo questa dovuta eccezione «tutto vi è lecito»,
come ricorda anche il vangelo in aperta contrapposizione con i
precetti rabbinici200.

200 Si conferma, in tal modo, come già «i primi cristiani hanno […] un
atteggiamento molto selettivo nei confronti della tradizione giudaica, contra-
riamente a quello che sarà il biblismo totale della Riforma», Jean Dumont,
op. cit., p. 40.
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In “audace” opposizione al dilagare di quei materialismi
“chiusi allo spirito”, all’affermazione prepotente di quelle ideo-
logie atee e rivoluzionarie che hanno tragicamente segnato la
storia politica degli ultimi secoli, Escrivá si faceva latore di un
“materialismo cristiano”201, in aperta sintonia con la fede nel
Cristo Redentore, che insegnava la “risurrezione della carne”202,
e in accordo con le parole dello stesso san Paolo, che suggeriva
di glorificare Dio nel proprio corpo203. L’obiettivo era esatta-
mente l’opposto di quello perseguito dai materialismi atei; ov-
vero: “materializzare la vita spirituale”204.

Non si trattava, ovviamente, di abbassare il soprannatura-
le al livello del naturale, bensì d’innalzare – tramite un “moto
ascensionale dello Spirito Santo” – quest’ultimo al livello del
primo. Ciò era possibile, per il fondatore dell’Opera, se si di-
veniva «anime contemplative, in mezzo al mondo (almas con-
templativas, en medio del mundo)»205. Ovvero, uomini i quali
sono interamente del e nel “mondo” ma, al contempo, non so-
no “mondani”206, come asseriva in totale accordo con l’anoni-

201 Cfr. Colloqui, 115 (corsivo originale).
202 Su tale concetto si veda quanto riportato nel Catechismo Tridentino,

cit., Parte prima, Art. XI, pp. 148-159.
203 Cfr. 1 Cor 6, 20.
204 Cfr. Colloqui, 114 (corsivo originale).
205 Si veda la dichiarazione autografa riprodotta in Michele Dolz, op.

cit., p. 24.
206 Cfr. Cammino, 939: «Sed hombres y mujeres del mundo, pero no

seáis hombres o mujeres mundanos».

15

Un materialismo cristiano
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mo autore che, intorno al II secolo d. C., scrisse nell’Epistula
ad Diognetum: «A dirla in breve, come è l’anima nel corpo, co-
sì nel mondo sono i cristiani. L’anima è diffusa in tutte le parti
del corpo e i cristiani nelle città della terra. L’anima abita nel
corpo, ma non è del corpo; i cristiani abitano nel mondo, ma
non sono del mondo. […] L’anima è racchiusa nel corpo, ma es-
sa sostiene il corpo; anche i cristiani sono nel mondo come in
una prigione, ma essi sostengono il mondo. L’anima immortale
abita in una dimora mortale; anche i cristiani vivono come stra-
nieri tra le cose che si corrompono, aspettando l’incorruttibilità
nei cieli»207.

Se il cristiano doveva infatti sforzarsi di amare appassiona-
tamente il mondo, pur non rinunciando alla sua particolare pro-
spettiva di vita in esso, egli non doveva tuttavia pretendere di
vedersi ricambiato in tale amore, né bramare di piacere a chi
era esclusivamente del mondo. Come – per contro – è ricorda-
to nello stesso vangelo, bisogna essere testimoni del Cristo an-
che di fronte all’odio del mondo: «Se il mondo vi odia, sappia-
te che prima di voi ha odiato me. Se foste del mondo, il mon-
do amerebbe ciò che è suo; invece, siccome non siete del mon-
do e vi ho scelti dal mondo, per questo il mondo vi odia»208. Di
qui la preghiera del Nazareno al Padre celeste, affinché veglias-
se sempre sui Suoi figli senza allontanarli dal male, ma proteg-
gendoli da quell’influsso nefasto: «Io non sono più nel mondo,
ma essi sono nel mondo […]. Non domando che tu li tolga dal
mondo, ma che li preservi dal male»209.

L’obiettivo, dunque, doveva essere quello di porre le con-
dizioni affinché i pagani tornassero a lamentarsi, come Celso,
che «[…] perfino gli artigiani si danno un gran daffare per

207 Anonimo [già attribuita a Giustino], Epistula ad Diognetum, VI, 1-3
e 7-8, in PG 2, 1175 (corsivi aggiunti).

208 «Si mundus vos odit, scitote quia me priorem vobis odio habuit. Si
de mundo fuissetis, mundus quod suum erat diligeret; quia vero de mundo
non estis sed ego elegi vos de mundo propterea, odit vos mundus», Gv 15,
18-19.

209 «Et iam non sum in mundo et hii in mundo sunt […]. Non rogo ut
tollas eos de mundo, sed ut serves eos ex malo», Gv 17, 11 e 15.
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diffondere il Vangelo»210. Per far questo occorreva scoprire e
vivere la trascendenza nell’immanenza, ponendo così in essere
una convergenza in grado di realizzare un atteggiamento di “to-
talità esistenziale”, per mezzo del quale si attualizzasse piena-
mente l’identificazione – secondo una celebre espressione sco-
lastica – del finis operis col finis operantis211.

Il teologo ed esegeta tedesco di fede luterana Oscar Cull-
mann ha ricordato, in proposito, che «il vangelo non chiama i
poveri all’insurrezione, ma i ricchi alla responsabilità. Ricor-
dando a tutti – quale che sia la loro posizione sociale – che tut-
ti hanno bisogno di pentimento e di perdono, la ‘rivoluzione’
di Gesù non è superficiale come quelle degli ideologi moderni:
va in profondità, ammonisce che non c’è alcun miglioramento
nella società se ciascuno – povero o ricco che sia – non miglio-
ra innanzi tutto se stesso»212.

È ben noto, d’altronde, come non si possa rammentare una
sola parola spesa, da parte del Nazareno, per chiedere la libe-
razione di qualche schiavo. Non v’era certo confusione sul fat-
to che bisognasse rendere a Cesare quel che di Cesare era e a
Dio quel che era di Dio213. Ed anche le parole di san Paolo so-
pra ricordate214, per quanto ambigue, inducono a ritenere che
gli schiavi, anziché pensare alla liberazione, avrebbero dovuto
sforzarsi di trarre profitto dalla propria condizione di suddi-
tanza. Corretto esegeta delle frasi paoline parrebbe rivelarsi, in
questo caso, san Giovanni Crisostomo, quando scriveva: «Io
non ignoro che alcuni sostengono che le parole mallon chrésai
(approfittane) sono state dette in favore della libertà, interpre-
tandole: ‘Se puoi essere liberato, fatti liberare’. Ma questa esor-
tazione sarebbe piuttosto contraria al pensiero di Paolo, se si

210 Origene, Contra Celsum, 1, III, c. 55.
211 Cfr. Cornelio Fabro, La tempra di un Padre della Chiesa, cit., p. 68.

Si veda direttamente, in proposito, la formula di Escrivá, dato che Fabro la
giudica “felice”: «[…] vivere immersi nelle realtà secolari rispettando la loro
autonomia, ma trattandole con lo spirito e l’amore delle anime contemplati-
ve», Colloqui, 22.

212 Riportato in Vittorio Messori, op. cit., pp. 153-154.
213 Cfr. Mt 22, 21; Mc 12, 17; Lc 20, 25.
214 Cfr. 1 Cor 7, 21.
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riferisse a ciò […]. Egli, volendo mostrare che con l’emancipa-
zione lo schiavo non ci guadagna nulla, aggiunge: ‘Anche se di-
pendesse da te ottenere la libertà, resta piuttosto in servitù’»215.

Quanto alle differenze sociali e, in particolare, quella fra
schiavo e libero, infatti, Paolo insegnava a non inquietarsene,
accettando di buon grado, piuttosto, il proprio stato – quale
che fosse – così come disposto dalla divina provvidenza per la
santificazione personale di ciascuno, avendo di fronte agli oc-
chi l’unica “uguaglianza” che conta veramente: quella di tutti
di fronte all’Altissimo. Allo stesso modo, per san Josemaría il
tentativo di “santificare il lavoro”, in pratica, si traduceva nel
fedele compimento di quei doveri che imponeva il proprio sta-
tus, senza il ricorso ad alcuna “lotta di classe” ma rispettando
– invece – le gerarchie stabilite: «[…] la tua perfezione consi-
ste nel vivere perfettamente nel luogo, nell’ufficio e nel grado
in cui Dio, per mezzo di chi ha autorità, ti vorrà collocare»216.

Il quadro, tuttavia, non è ancora completo. Per “santifica-
re il lavoro”, infatti, non era sufficiente il semplice lavorare, oc-
correva la «pazzia divina di vivere fino in fondo la propria vo-
cazione cristiana»217. Il sacerdote spagnolo insisteva molto sul-
la necessità di santificare ab intra le strutture secolari, d’immet-

215 Giovanni Crisostomo, In Epistulam I ad Corinthios, Hom. XIX (PG
61, col. 56), in Anacleto Postiglione, La schiavitù nella società e nella cultura
antica attraverso le testimonianze degli scrittori greci e latini, Napoli, Edizioni
Scientifiche Italiane, 1998, p. 215.

216 «Me preguntas…, y te contesto: tu perfección está en vivir perfecta-
mente en aquel lugar, oficio y grado en que Dios, por medio de la autoridad,
te coloque», Cammino, 926 (corsivo aggiunto).

217 «Mi scrivi dalla cucina, accanto al focolare. Sta scendendo la sera.
Fa freddo. Accanto a te, la tua sorellina l’ultima che ha scoperto la pazzia di-
vina di vivere fino in fondo la propria vocazione cristiana sbuccia patate. Ap-
parentemente pensi il suo lavoro è uguale a prima. E invece c’è tanta diffe-
renza! È vero: prima sbucciava patate ‘soltanto’; adesso si sta santificando
sbucciando patate (Me escribes en la cocina, junto al fogón. Está comenzando
la tarde. Hace frío. A tu lado, tu hermana pequeña la última que ha descubier-
to la locura divina de vivir a fondo su vocación cristiana pela patatas. Aparen-
temente piensas su labor es igual que antes. Sin embargo, ¡hay tanta diferen-
cia! Es verdad: antes ‘sólo’ pelaba patatas; ahora, se está santificando pelando
patatas)», Solco, 498.
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tere l’elemento spirituale all’interno dell’ordine temporale218:
era il cosiddetto apostolato “d’ambiente”219. Ciò doveva avve-
nire attribuendo ai propri compiti professionali una ragione ed
una finalità soprannaturali: «Dà un motivo soprannaturale alla
tua ordinaria occupazione professionale, e avrai santificato il
lavoro»220.

218 Cfr. Colloqui, 9.
219 Cfr. Vittorio Messori, op. cit., p. 211.
220 «Pon un motivo sobrenatural a tu ordinaria labor profesional, y ha-

brás santificado el trabajo», Cammino, 359.
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La questione appare complessa. Da una parte, Escrivá inco-
raggiava ad impegnarsi, giacché, «se vogliamo davvero santifica-
re il lavoro, dobbiamo inevitabilmente soddisfare la prima con-
dizione: lavorare, e lavorare bene!, con serietà umana e sopran-
naturale»221. Dall’altra, tuttavia, egli teneva a precisare che «la
responsabilità cristiana nel lavoro non si traduce solo nel riem-
pire le ore, ma nel realizzarlo con competenza tecnica e profes-
sionale… e, soprattutto, con amore di Dio»222. Si trattava essen-
zialmente, come ha spiegato ancora una volta Fabro, di attribui-
re «un senso esplicitamente cristiano e soprannaturale a tutta la
propria vita, così che l’operare umano, in quanto redento, acqui-
sti a sua volta un valore di corredenzione. Ma, si badi bene, l’at-
tività temporale in sé non è santa, bensì indifferente. Pertanto la
santificazione del lavoro non è intesa pelagianamente, quasi ex
opere operato. È vero che il fondatore dell’Opus Dei insiste sulla
necessità di lavorare molto e bene, per santificare il lavoro; ma
precisa anche che lo sforzo umano non basta: è necessaria la gra-
zia perché il lavoro acquisti valore soprannaturale, la rettitudine
di intenzione, l’esercizio delle virtù soprannaturali»223.

221 «Si queremos de veras santificar el trabajo, hay que cumplir ineludi-
blemente la primera condición: trabajar, ¡y trabajar bien!, con seriedad hu-
mana y sobrenatural», Forgia, 698.

222 «La responsabilidad cristiana en el trabajo no se traduce sólo en lle-
nar las horas, sino en realizarlo con competencia técnica y profesional… y,
sobre todo, con amor de Dios», Forgia, 705.

223 Cornelio Fabro, La tempra di un Padre della Chiesa, cit., p. 133 (cor-
sivo aggiunto).
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La quantità di lavoro risultava proporzionalmente commi-
surata alla sua qualità, mentre ambedue i fattori venivano inte-
ramente sottomessi all’elemento soprannaturale, rappresentato
dalla grazia divina. Josemaría, infatti, predicava: «Devi lavora-
re con tale visione soprannaturale da lasciarti assorbire dalla
tua attività solo per divinizzarla: così ciò che è terreno si fa divi-
no, ciò che è temporale si fa eterno»224. Sempre Fabro notava
come proprio «il primato della grazia nella dottrina di Escrivá
fa risaltare esplicitamente l’intrinseca dipendenza da Dio e l’or-
dinazione a Lui di tutto ciò che è creato; in tale prospettiva l’in-
tero agire dell’uomo appare assunto nel mistero della Reden-
zione e viene meno il rischio di una qualunque inflessione se-
colarizzatrice»225.

Nel descrivere il percorso interiore che aveva compiuto per
giungere alla scoperta dell’essere soprasensibile, Platone aveva
utilizzato l’emblematica metafora della “seconda navigazio-
ne”226. Nell’antico linguaggio marinaresco, dal quale era desun-
ta, l’espressione stava ad indicare una precisa fase del solcare i
mari. Quella che si compiva a vele spiegate, quando il vento
soffiava in maniera sufficiente, era detta “prima navigazione”;
ma quando sopraggiungeva la bonaccia bisognava porre mano
ai remi e spingere, così, la nave con la forza delle braccia: pro-
prio quest’operazione, che si doveva compiere con grande fati-
ca, attingendo a tutte le proprie energie, si chiamava “seconda
navigazione”. Dopo una “prima navigazione” tra le onde del
pensiero naturalistico, il viaggio del filosofo ateniese si era bru-
scamente interrotto arenandosi nelle secche del materialismo227.

224 «Has de trabajar con tal visión sobrenatural, que sólo te dejes absor-
ber por tu actividad para divinizarla: así lo terreno se hace divino, lo tempo-
ral se hace eterno», Forgia, 730 (corsivo aggiunto).

225 Cornelio Fabro, La tempra di un Padre della Chiesa, cit., p. 135.
226 Cfr. Platone, Fedone, 96 A-102 A (cfr. 99 A s.), in Id., Tutti gli scrit-

ti, cit., p. 107. Su questo punto-cardine della filosofia platonica, si consulti
Giovanni Reale, Per una nuova interpretazione di Platone. Rilettura della me-
tafisica dei dialoghi alla luce delle “dottrine non scritte”, Milano, Società edi-
trice Vita e Pensiero, 1997 [20ª edizione], pp. 137-158.

227 «[E]gli aveva constatato che tutto quanto è sensibile non è in grado
di spiegare e di giustificare se medesimo. Per spiegare il sensibile, occorre
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Era stata proprio la sua “seconda navigazione” a spingerlo fuo-
ri, spalancandogli gli orizzonti dell’essere intelligibile.

Nel medesimo dialogo socratico, quindi, Platone presen-
tava la ragione umana, continuamente tesa verso un’incessante
ricerca filosofica, come una sorta di “zattera”, sulla quale biso-
gnava salire per spingersi in cerca della verità, affrontando il ri-
schio di una “traversata del mare della vita”: secondo il filosofo
greco, nella parafrasi del suo pensiero data da Giovanni Reale,
«saremmo molto più sicuri […] se potessimo avere l’aiuto di
una divina rivelazione, poiché questa sarebbe non solo una ‘zat-
tera’, ma una solida barca, una sicura ‘nave’, che ci farebbe at-
traversare il mare della vita senza problemi»228.

Le metafore marinaresche, adottate da Platone, ad Agosti-
no ispirarono – probabilmente – la metonimia della croce, nel
Commento che questi scrisse alla prima lettera e al vangelo di
Giovanni. Attraverso l’umiltà cristiana l’uomo, una volta ab-
bracciato il lignum crucis e strettamente aggrappato ad esso,
poteva finalmente decidersi ad attraversare il “mare di questo
secolo” seguendo la via, già battuta dai Greci, del puro amore
donativo (agape, charitas). Tale via l’avrebbe condotto alla con-
templazione di quell’Amore assoluto che, nella prospettiva cri-
stiana, era giunto al dono della propria vita per l’altrui salvez-
za229. Ed è, appunto, nell’evento capitale della Pasqua (myste-
rium paschale), che lo stesso Reale ha individuato il culmine

qualcosa che lo trascende, di cui il sensibile è come un riflesso. […] Quelle
che gli uomini in generale, e i filosofi naturalisti in particolare, considerano
‘cause delle cose’ (cause in genere di carattere fisico-meccanico) non sono le
‘vere cause’, ma semplici ‘concause’. Le vere cause non sono di natura sensi-
bile, bensì di natura metasensibile. […] Il materialismo non vede se non i di-
fetti; ma nei difetti Platone vede appunto la prova che le realtà fisiche sono
soltanto immagini ulteriori della realtà», Giovanni Reale, Valori dimenticati
dell’Occidente, Milano, Tascabili Bompiani, 2004, p. 19.

228 Ivi, p. 20 (corsivo aggiunto).
229 «Questo è il mio Corpo, offerto in sacrificio per voi (Hoc est enim

Corpus meum, quod pro vobis tradetur). […] Questo è il calice del mio San-
gue […], versato per voi e per molti in remissione dei peccati (Hic est enim
calix Sanguinis mei […], qui pro vobis et pro multis effundetur in remissionem
peccatorum)», Santa Messa, Liturgia Eucaristica (Sanctus).
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della “terza navigazione”: l’unica che, per la sua sensibilità, sia
in grado di far attraversare con sicurezza il “mare della vita”,
portando in “Patria”230.

Allo stesso modo, a quei naviganti temerari che – forti del-
la nuova e solida “imbarcazione”, donata loro dall’immolazio-
ne sull’altare sacrificale dell’Agnello di Dio231 – decidevano
d’avventurarsi in una traversata sugli abissi dell’esistenza terre-
na, don Escrivá – “esperto nocchiero del grande mare ignoto”
(come l’avrebbe definito Novalis)232 – rammentava come non
restasse altro modo, per evitare il rischio di smarrire il “cam-
mino”, se non quello di affidarsi alla guida sicura di una stella
polare, che per i cristiani assumeva le sembianze della Vergine,
attraccando così in un portum felicitatis aeternae233: «Non per-
dermi mai di vista il punto di mira soprannaturale. – Rettifica
l’intenzione, come si rettifica la rotta della nave in alto mare:
guardando la stella, guardando Maria. E avrai la sicurezza di
arrivare sempre in porto»234.

230 Giovanni Reale, Valori dimenticati dell’Occidente, cit., p. 22.
231 «Ecco l’Agnello di Dio, che toglie i peccati del mondo (Ecce Agnus

Dei, ecce qui tollit peccata mundi)»,  Santa Messa, Riti di Comunione (Agnus
Dei).

232 «Essi erano gli esperti nocchieri del grande mare ignoto, sotto la cui
guida si potevano sprezzare tutte le tempeste e si poteva confidare in un ap-
prodo e in uno sbarco sicuri sulla costa della vera terra nativa (Sie waren die
erfahrnen Steuerleute auf dem großen unbekannten Meere, in deren Obhut
man alle Stürme geringschätzen, und zuversichtlich auf eine sichre Gelangung
und Landung an der Küste der eigentlichen vaterländischen Welt rechnen durf-
te)», Novalis, op. cit., § 1, pp. 70-73.

233 È interessante notare che la metafora della vita terrena come un ma-
re ignoto – tra i flutti del quale l’uomo viene sballottato senza posa – e della
patria celeste come un porto sicuro a cui attraccare costituisce una rappre-
sentazione assai diffusa anche nell’immaginario del pietismo: una corrente
protestante irrazionalista, che si oppone con decisione al razionalismo illu-
ministico, cfr. Alberto Reale in Novalis, op. cit., p. 131, nota 1.

234 «No me pierdas nunca de vista el punto de mira sobrenatural. – Rec-
tifica la intención, como se rectifica el rumbo del barco en alta mar: mirando
a la estrella, mirando a María. Y tendrás la seguridad de llegar siempre a puer-
to», Forgia, 749.
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In uno scritto del 1996, dove affrontava il significato del
lavoro nello spirito dell’Opus Dei, il già citato Pierpaolo Do-
nati si richiamava a sua volta agli studi sull’etica economica del-
le religioni condotti da Weber. Egli ricordava come una tesi ri-
corrente fra gli studiosi affermasse che «la concezione specifi-
camente moderna del lavoro rappresenta un ribaltamento del
pensiero cattolico. Si afferma che il cattolicesimo vede nel la-
voro un valore negativo, addirittura una maledizione, mentre
la società moderna (a partire dalla Riforma protestante) lo ve-
de come valore positivo e di liberazione dell’uomo. […] Que-
sta tesi contiene una piccola parte di verità storica, ma nel suo
complesso è errata e fuorviante»235.

La diffusione e l’accettazione, spesso acritica, di una tale
lettura storico-sociologica ha fatto sì che tra le varie accuse mos-
se, a suo tempo, nei confronti della dottrina propugnata da
Escrivá vi fosse anche quella d’importare in ambiente cattolico
una visione simile a quella che è caratteristica dell’“etica prote-
stante”; di essere quasi una sorta di “cavallo di Troia” per mez-
zo del quale sarebbe stata introdotta la mentalità cara al prote-
stantesimo calvinista in seno alla Chiesa di rito latino236. In de-

235 Pierpaolo Donati, Il significato del lavoro, cit., p. 444.
236 Il che – ça va sans dire – equivarrebbe ad un atto di apostasia, se si

pensa alla definizione che del protestantesimo si è continuato a dare in am-
biente cattolico, anche in tempi recenti. Si veda, in proposito quanto afferma-
to dal santo papa Pio X: «129. Il protestantesimo o religione riformata, come
orgogliosamente la chiamarono i suoi fondatori, è la somma di tutte le eresie,

17
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cisa confutazione di questo errato pensiero, il già citato Le Tour-
neau ha opportunamente rilevato che, semmai, «nel XVI seco-
lo, la scissione luterana da Roma, che porta alla nascita del pro-
testantesimo, ritarderà la scoperta del valore santificante del la-
voro. Vi si oppongono decisamente la concezione protestante
del peccato originale come corruzione radicale della natura
umana e il rifiuto dei riformatori di attribuire alle opere del-
l’uomo, anche se compiute in stato di grazia, qualsiasi utilità
salvifica»237.

Illanes, da parte sua, si mostra fondamentalmente concor-
de con tale affermazione, ponendo a sua volta in rilievo come
la sostanziale noncuranza della teologia postridentina e baroc-
ca rispetto alla tematica lavorativa sia di fatto scaturita da una
volontà di reagire alla sovversione generata dal movimento pro-
testante che, indubbiamente, in tal modo finì per condizionare
lo stesso mondo cattolico nelle proprie risposte238. Il termine
“Controriforma”, generalmente utilizzato per riferirsi a tale mo-
to di reazione, si rivela d’altronde come un prezioso strumento
lessicale al fine di meglio comprendere tale concetto239. Secon-
do il sacerdote e teologo sivigliano, infatti, «nei secoli medie-

che furono prima di esso, che sono state dopo, e che potranno nascere ancora
a fare strage delle anime. […] Al presente il nome di protestantesimo non si-
gnifica più una credenza uniforme e diffusa, ma nasconde la più mostruosa
congerie di errori privati ed individuali, raccoglie tutte le eresie, e rappresenta
tutte le forme di ribellione contro la santa Chiesa cattolica», Pius PP. X, “Bre-
vi cenni di storia ecclesiastica”, in Catechismo maggiore promulgato da San Pio
X, Milano, Edizioni Ares, 2003 [1ª edizione, 1974], pp. 326-327.

237 Dominique Le Tourneau, L’Opus Dei, Paris, Presses Universitaires
de France, 1998 [1ª edizione, 1984], trad. it. L’Opus Dei, Napoli, Edizioni
Scientifiche Italiane, 1992, p. 30.

238 Cfr. José Luis Illanes, op. cit., p. 20.
239 Chi preferisce contrapporre al termine “Controriforma” quello di

“Riforma cattolica” dispone, senza dubbio, di valide ragioni. Se un elemento
“riformatore” autonomo e, nelle sue radici, addirittura precedente all’evento
protestante risulta incontestabile, occorre pur sempre, tuttavia, prendere at-
to della svolta che ad esso venne impressa – indirettamente – in seguito all’a-
zione dei riformatori. Le differenti espressioni indicano, dunque, due fasi di-
stinte e cronologicamente successive l’una all’altra di quel flusso di rinnova-
mento che investì la Chiesa a cavallo fra il XV ed il XVI secolo.
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vali, lo sviluppo delle corporazioni e della società tutta lasciò
trasparire in più momenti un apprezzamento per il lavoro pro-
fessionale che, nell’epoca del Rinascimento e dell’Umanesimo,
si allargò persino a una prospettiva più formalmente speculati-
va. La rottura dell’universo cristiano prodottasi a motivo della
Riforma protestante e l’irrigidimento delle posizioni, esito di
tale rottura, portò all’atrofia di quei germi»240.

D’altra parte, già lo stesso Donati – rifacendosi espressa-
mente alle ricerche di Weber – ha chiaramente precisato che
«proprio il pensiero cattolico ha espresso la massima valorizza-
zione del lavoro come attività di realizzazione dell’uomo (di ciò
che è umano), mentre la svalutazione del lavoro (come pura fa-
tica e puro mezzo) è riconducibile a una subordinazione cultu-
rale nei confronti di quella concezione servile del lavoro, pro-
pria del pensiero greco, che è stata precisamente all’origine di
quell’etica protestante da cui si è dipartito il processo di mo-
dernizzazione occidentale»241.

Sulla scia di simili affermazioni, lo scrittore Vittorio Mes-
sori ha osservato che se il pio protestante si era dato, per seco-
li, tanto da fare in commerci e industrie, ciò non era sicuramen-
te riconducibile alla ragione per cui egli si mostrava davvero
convinto che l’attività umana valesse qualcosa agli occhi di Dio:
«anzi, quel ‘verme’ che è l’uomo – schiacciato dalla condanna
divina e senza neppure la consolazione di una Chiesa che gli
assicuri di essere il tramite materno del perdono di Cristo – non
può allegare a suo ‘merito’ neanche il più infaticabile degli ze-
li. Si lavorava molto nel mondo protestante: ma non con la gioia
di chi è convinto di fare la volontà di Dio, di collaborare alla sua
creazione, bensì con l’angoscia di chi cerca di allentare il laccio
angoscioso del buco nero della predestinazione. […] Neanche
colui che più eroicamente sia fedele al vangelo può sperare di
farsi qualche ‘merito’: anzi, il concetto, la parola stessa, sono
bestemmia – per i teologi della Riforma – davanti all’Eterno»242.

240 José Luis Illanes, op. cit., pp. 19-20.
241 Pierpaolo Donati, Il significato del lavoro, cit., p. 444.
242 Vittorio Messori, op. cit., pp. 132-133 (corsivo aggiunto).
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Lo “spirito del capitalismo”, come si sa, nell’accezione im-
piegata dal Weber si distingueva nettamente dal semplice “ca-
pitalismo” inteso come puro sistema economico-produttivo243.
Esso, peraltro, si configurava nei termini di un nuovo atteggia-
mento mentale, del tutto innaturale244, derivato da alcune evo-
luzioni – nella mentalità, nei valori etici e nel concetto stesso di
lavoro – che avevano avuto origine diretta dalla riforma prote-
stante. L’economia “capitalistica”, infatti, per affermarsi avreb-
be dovuto vincere il tipo di condotta che Weber, al pari di Som-
bart, definiva “tradizionalista”: «l’uomo ‘per natura’ non vuol
guadagnare denaro e sempre più denaro, ma vuol semplicemen-

243 Si è già detto, infatti, che «per capitalismo egli intende non tanto l’at-
tività volta al profitto, quanto l’organizzazione razionale e pianificata del la-
voro allo scopo del guadagno. Con l’espressione spirito del capitalismo, We-
ber designa un atteggiamento mentale secondo il quale l’individuo ritiene do-
vere morale principale della sua esistenza aumentare il suo capitale», Annali-
sa Terranova, op. cit., p. 87.

244 Nello “spirito” del capitalismo venne infatti ravvisata, fin dal suo
primo manifestarsi, la negazione di una natura umana radicata nel sangue e
nella terra. L’osservazione weberiana è tanto più allarmante alla luce del fat-
to che «[…] un uomo costretto ad un lavoro contro natura rischia gravemen-
te di non occupare molto umanamente il suo tempo libero», come ha ben
messo in luce il filosofo francese Gustave Thibon, Diagnostics. Essai de phy-
siologie sociale, Paris, Librairie de Médicis, 1945 [1ª edizione, 1940], trad. it.
in Id., Ritorno al reale. Prime e seconde diagnosi in tema di fisiologia sociale,
prefazione di Gabriel Marcel, a cura e con considerazioni introduttive di Mar-
co Respinti, Milano, Effedieffe Edizioni, 1998, p. 31.
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te vivere, vivere com’è abituato e guadagnare quel tanto che è
necessario a tal fine»245.

Era sempre il sociologo tedesco, d’altronde, a documenta-
re come «l’uomo che, per esempio, a un marco per iugero ave-
va fin allora mietuto due iugeri e mezzo al giorno guadagnan-
do due marchi e mezzo al giorno, dopo un aumento del cotti-
mo di 25 centesimi per iugero non mieteva – come si sperava,
data la buona occasione di guadagno – magari tre iugeri, per
guadagnare così 3, 75 marchi, come sarebbe stato benissimo
possibile, bensì soltanto più due iugeri al giorno, perché in tal
modo guadagnava egualmente due marchi e mezzo, come per
l’addietro, e con ciò, secondo le parole della Bibbia, ‘se ne stava
contento’»246.

Il resoconto di Weber trova conforto in un’aneddoto ri-
portato da Evola, il quale annotava come «si racconta che in
una terra non europea, ma di antica civiltà, una impresa ameri-
cana, constatando il poco concorso degli abitanti del luogo as-
sunti per certi lavori, pensò di aver trovato il mezzo adatto per
spronarli: raddoppiò le paghe. Il risultato fu che gran parte de-
gli operai si presentò al lavoro per la metà delle ore di prima.
Ritenendo che la mercede originaria bastava approssimativa-
mente per i loro bisogni naturali e normali, quegli uomini giu-
dicavano assurdo doversi applicare più di quel che, in base al
nuovo criterio, occorreva per procurarsela»; aggiungendo poi
«per riferirsi […] a un paese non europeo, che non si adduca-
no i luoghi comuni circa l’inerzia o l’indolenza di razze che non
sono quelle ‘dinamiche’ e ‘realizzatrici’ d’Occidente. In que-
sto, come in altri domini, contrapposizioni del genere sono ar-
tificiose e unilaterali. Basta infatti distogliersi dalla civiltà ‘mo-
derna’ – che del resto ormai non può dirsi più esclusivamente
occidentale – per ritrovare anche da noi la stessa concezione
della vita, lo stesso atteggiamento interiore, la stessa valutazio-
ne del lucro e del lavoro»247.

245 Max Weber, Die protestantische Ethik, cit., p. 46 (corsivo aggiunto).
246 Ibidem (corsivo aggiunto).
247 Julius Evola, op. cit., p. 116 e p. 117.
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A tale riguardo, Novak ha espresso il proprio dissenso dal-
l’interpretazione weberiana – colpevole, a suo giudizio, di non
cogliere il significato profondo della rivoluzione capitalista –
ed ha pertanto osservato che «nel suo desiderio di distinguere
il capitalismo mediante il contrasto con le società tradizionali e
carismatiche, Weber tralasciò elementi essenziali. Per esempio,
non s’avvide del ruolo dell’intelligenza e della saggezza pratica
nell’imprenditoria e nell’abile management. Il successo del ma-
nagement di una grande impresa dipende dalla sua capacità di
capire le persone, di ispirarle e di trarne il meglio. Questa for-
ma di intelligenza è difficile da insegnare, e alcuni individui ne
sono più dotati di altri. Il talento manageriale è raro. Anche nel-
l’imprenditoria, l’intelligenza inventiva gioca un ruolo indi-
spensabile. Il commercio moderno dipende enormemente da
una continua corrente di innovazioni in ogni grado del proces-
so economico, dalla ideazione alla produzione, dalla distribu-
zione al marketing. Una impresa legata alle abitudini giuridico-
razionali di ieri, è pressoché certa di fossilizzarsi. In breve, sfug-
girono a Weber i molti tipi di razionalità impliciti nel capitali-
smo democratico. Egli definì la razionalità in modo troppo
stretto, trascurando le sue potenzialità di dinamismo rivoluzio-
nario»248.

248 Michael Novak, The Spirit of Democratic Capitalism, cit., p. 51.
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Alla soglia dei tempi moderni l’Europa occidentale, che
durante il medioevo era stata un monolite sotto il profilo reli-
gioso, sperimentò gravi crepe e divisioni, che finirono per con-
solidarsi nel corso dei secoli successivi. Da ciò derivarono con-
seguenze di carattere politico, sulla base del noto principio cuius
regio eius religio, fra le quali certamente «non si può non men-
zionare quella tristissima delle guerre di religione» in cui il con-
tinente europeo di colpo sprofondò249. Fu anche questo il por-
tato della Protesta, oltre a quella radicalizzazione delle leggi di
mercato che va sotto il nome di “spirito del capitalismo”.

Sia consentito, qui, prescindere da ulteriori chiarificazioni
in merito ai diversi filoni interni alla religione protestante, che
presentano differenti gradi di “affinità elettiva” con tale spirito
capitalistico250. Si sa che a dare origine al fenomeno furono, in
particolare, quelle frange di “seconda generazione” le quali pre-
sero corpo nel contesto di un protestantesimo che Weber de-
finì “ascetico”, mentre altri autori preferiscono denominare
“evangelico” (evangelical): quello costituito cioè da pietismo,
battismo e metodismo251. Ma è pur noto come tali confessioni
altro non fossero che delle riprese intransigenti delle idee pro-

249 Cfr. Giovanni Paolo II, Memoria e identità. Conversazioni a cavallo
dei millenni, Città del Vaticano-Milano, Libreria Editrice Vaticana-Rizzoli
Libri, 2005, p. 119.

250 L’argomento è dibattuto in Gianfranco Poggi, Calvinismo e spirito
del capitalismo, Bologna, Società editrice il Mulino, 1984.

251 Cfr. Max Weber, Die protestantische Ethik, cit., p. 81.
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mosse, a suo tempo, dalla Riforma “storica” e poi lasciate, per
così dire, lettera morta una volta che questa si affermò per mez-
zo di chiese “istituzionali”.

Per ragioni analoghe erano sorte anche quelle chiese “libe-
re” che avevano promosso una cosiddetta Riforma “radicale”:
anabattisti (mennoniti, amish, hutteriti), spiritualisti (quacche-
ri) e razionalisti (unitariani ed universalisti). Precisamente dal-
l’incontro fra alcune propaggini di tali sette radicali (nello spe-
cifico i mennoniti) ed il calvinismo di seconda generazione (di
marca presbiteriana) si formarono i battisti; i pietisti, per con-
tro, furono il frutto di un coerente sviluppo delle tesi esposte,
in territorio germanico, dal luteranesimo; i metodisti, infine,
nacquero da una costola della Chiesa anglicana o episcopale252.

Ma questi sono particolari che è superfluo approfondire nel
presente contesto. È nuovamente Le Tourneau, infatti, a rileva-
re come il vizio fosse “d’origine”, sottolineando che proprio «il
dualismo teorizzato da Lutero e da Calvino – da un lato la giu-
stificazione per mezzo della sola fede e la predestinazione, dal-
l’altro il lavoro assolutamente privo di valore salvifico davanti a
Dio – diede avvio, nello sviluppo successivo, a quella scissione
tra pietismo, devozionalismo individualista e umanesimo senza
radici religiose che contraddistingue ancora la cultura di certi
Paesi del Nordeuropa, nonché del Nordamerica»253.

Non sfugge certamente al lettore il netto contrasto rispet-
to a una dottrina che, come detto, predica di “amare il mondo
appassionatamente”. Il protestantesimo ascetico, infatti, attri-
buiva senza dubbio un’importanza particolare a quella che We-
ber aveva definito come l’idea della “vocazione” (Beruf)254: os-

252 Cfr. Massimo Introvigne, I protestanti, Leumann (TO), Editrice El-
ledici, 1998.

253 Riportato in Vittorio Messori, op. cit., p. 134.
254 Si è reso il termine tedesco Beruf con l’italiano “vocazione” – anzi-

ché con “professione”, come molti traduttori sono soliti fare – per molteplici
ragioni: 1) innanzi tutto, per il parallelo diretto con l’inglese calling, adottato
in ambiente puritano, che evoca chiaramente il senso di una “chiamata”; 2)
perché lo stesso Weber ha precisato che «nelle lingue romanze soltanto lo
spagnolo vocación nel senso di un’intima ‘vocazione’ a qualcosa, tratto dal-
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sia, l’obbligo per l’uomo a lavorare indefessamente nella pro-
fessione che Dio gli aveva riservato. Ciò, tuttavia, va in gran
parte ricondotto al fatto che il calvinismo si mostrava ferma-
mente contrario a quasi tutti i piaceri umani, sia spirituali che
materiali255: il cibo raffinato, il ballo, il teatro, la letteratura, le
belle arti256. Un tale odio per quell’arte che, durante il medioe-
vo, aveva permesso di erigere le meravigliose cattedrali gotiche
(assenti, per contro, nel mondo protestante) andrebbe inter-
pretato, forse, con una chiave di lettura “metastorica”. Zolla,
ad esempio, spiegava, alla luce di principi e motivi ricorrenti,
che «gli esseri satanici avversano le arti, perché per loro esisto-
no soltanto tecniche materiali, fatte di precetti da prendersi al-
la lettera, senza bisogno di intuizioni, oppure l’anarchia senza
legge. Il mondo intermedio, dell’ordine senza precetti, della li-
bertà che si lega ad un destino, è per loro addirittura inconce-
pibile. E se ne vendicano, avendone il potere, distruggendo do-
vunque le arti»257.

l’ufficio ecclesiastico, possiede un’intonazione parzialmente corrispondente
al senso della parola tedesca», affiancando, peraltro, «nelle traduzioni ro-
manze della Bibbia lo spagnolo vocación e l’italiano ‘vocazione’ o ‘chiama-
mento’» (p. 63, nota 56); 3) perché sempre il medesimo Weber ha precisato
che anche «le parole medio- e alto-tedesche, medio- e basso-tedesche, me-
dio-olandesi che suonano come ‘Beruf’ significano tutte ‘chiamata’ nel signi-
ficato tedesco attuale, comprendendo in particolare – nel tardo Medioevo –
la ‘chiamata’ (Vokation) di un candidato a un beneficio ecclesiastico da parte
di chi era autorizzato a concederglielo» (p. 64, nota 58, corsivi originali).

255 Impensabile, in un’ottica di tal genere, riunirsi alla chocolatería “El
Sotanillo” assieme a giovani studenti universitari ad illustrare progetti di apo-
stolato «al cospetto di una cioccolata calda», come era solito fare don Escrivá,
secondo quanto è possibile evincere da ciò che egli stesso annotava nei suoi
Apuntes íntimos (410, nota 359 e 479, nota 393), cfr. anche Michele Dolz, op.
cit., p. 26.

256 Anche in questo caso giova notare come, spesso, si sia rimproverato
all’epoca medioevale un’eccessiva mortificazione dei sensi, mentre è «nella
teologia protestante che la svalutazione dell’uomo e del mondo attinge l’api-
ce della denigrazione più grave», secondo Jean Delumeau, Le Péché et la peur.
La culpabilisation en Occident (XIIIe-XVIIIe siècle), Paris, Librairie Arthème
Fayard, 1983, trad. it. Il peccato e la paura. L’idea di colpa in occidente dal XIII
al XVIII secolo, Bologna, Società editrice il Mulino, 1987, p. 46.

257 Elémire Zolla, Che cos’è la Tradizione, cit., p. 252.
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L’unica attività che, per esclusione, il protestantesimo cal-
vinista non guardava con occhi ostili restava, dunque, il lavoro
diretto al conseguimento di guadagno personale; cosa che lo
portò letteralmente a glorificarlo. È così che, tramite la teolo-
gia riformata, «si è attuato un mutamento di prospettiva: i sen-
si non vengono più contrapposti allo spirito, come se questo
fosse il loro nemico, perché è lo stesso spirito ad essere, nel-
l’uomo, corrotto e malvagio»258, tanto che non esiste un livello
superiore che tenda ad imporre un minimo di ordine alle agi-
tazioni dei livelli più bassi; «tutto è malvagio nell’uomo a me-
no che non intervenga la grazia interamente gratis data di Cri-
sto»259.

258 Jean Delumeau, op. cit., p. 51.
259 Ibidem.



119

Se si deve dar credito all’esplicita interpretazione che Ber-
trand Russell diede della Riforma nella sua Storia della filosofia
occidentale, questa altro non sarebbe stata che «la ribellione
delle nazioni meno civilizzate contro il dominio intellettuale
dell’Italia»260. Proprio quando, nel XVI secolo, il movimento
riformatore passava sull’Europa – travolgendola – le idee pro-
pugnate dai padri gesuiti261 cominciavano a diffondersi, in ma-
niera rapida ed efficace, nel vecchio come nel nuovo mondo262.
La teoria gesuitica sulla forza santificante della volontà e delle

260 «The Reformation and Counter-Reformation, alike, represent the
rebellion of less civilized nations against the intellectual domination of Italy»,
Bertrand Russell, History of Western Philosophy, and its Connection with Po-
litical and Social Circumstances from the Earliest Times to the Present Day,
London, Routledge, 1995 [ristampa della 2ª edizione, London, George Allen
& Unwin, 1961; 1ª edizione, 1946], p. 509.

261 La Compagnia di Gesù (Societas Jesu) era stata costituita nel 1534
dal basco Iñigo López de Recalde – poi noto come sant’Ignazio di Loyola –
ed approvata ufficialmente dal papa Paolo III nel 1540, tramite la bolla pa-
pale Regimini militantis Ecclesiae, cfr. Guido Sommavilla, S. J., La Compa-
gnia di Gesù, in Roberto Bosi (a cura di), Gli ordini religiosi. Storia e spiritua-
lità (4 voll.), Firenze, Nardini Editore, 1992-97 [1992 (I vol.), 1995 (II vol.),
1997 (III e IV vol.)], Vol. I, pp. 118-139 (cfr. pp. 118-119).

262 Sulla particolare fisionomia adottata dalla societas christiana alla qua-
le gli esponenti della Compagnia di Gesù dettero vita nelle Reducciónes del
Paraguay, si veda lo studio del padre Aldo Trento, Il cristianesimo felice. Ri-
duzioni gesuitiche, prefazione di Luigi Negri, Genova-Milano, Casa Editrice
Marietti, 2003. Più in generale, sull’opera svolta dai vari missionari cattolici
nell’America centro-meridionale al seguito dei conquistadores spagnoli, si può
consultare lo scritto dello storico francese Jean Dumont, L’Église oppresseur
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opere buone sarebbe divenuta, di lì a poco, il simbolo della dot-
trina cattolica in lotta contro le innovazioni promosse dall’ere-
sia protestante263. L’acrimonia di toni raggiunta dallo scontro
resta consegnata, in tutta la sua dirompenza, nelle parole pro-
nunciate dal religioso toledano Pedro Ortiz de Cisneros – al-
trimenti noto come padre de Ribadeneyra264 – che, nel prologo
scritto per il suo trattato consacrato al Príncipe Christiano265,
giungeva a definire gli eretici, senza mezzi termini, quali «tiz-
zoni dell’inferno e nemici di ogni religione»266.

Alla base di tutte le argomentazioni che il Concilio di Trento
era stato chiamato a trattare si poneva la questione della “giustifi-
cazione”. Nonostante i dibattiti tridentini, che si protrassero – fra
alterne vicende – per ben diciotto anni (1545-1563), non fu possi-
bile venire a capo della questione, poiché ci si rese conto che le di-
vergenze restavano tuttavia insormontabili. Da una parte, non po-

des Indiens d’Amérique?, chapitre III de Id., L’Église au risque de l’histoire,
cit., trad. it. Il Vangelo nelle Americhe. Dalla barbarie alla civiltà, prefazione
di Marco Tangheroni, Milano, Effedieffe Edizioni, 1992.

263 Si sa d’altra parte come, nella prospettiva cattolica, «senza la carità le
opere esteriori non giovano a nulla: ciò che vien fatto per amore, invece, per
quanto poco e disprezzabile possa essere, porta molto frutto, poiché Dio giu-
dica più l’intenzione che il risultato dell’azione (Sine caritate opus externum
non prodest quicquam. Quidquid autem ex caritate agitur, quantumcumque etiam
parvum sit et despectum, totum efficitur fructuosum. Magis siquidem Deus pen-
sat quanto quis agit, quam quantum quis facit)», Anonimo [probabilmente Gio-
vanni Gersen], De Imitatione Christi, lib. primo, cap. xv, nn. 3-5, edizione cri-
tica con testo latino a fronte Imitazione di Cristo, a cura di Giovanni Bacchini,
Milano, Edizioni Ares, 1997 [1ª edizione, 1996], pp. 32-33.

264 Derivato dal paese d’origine della nonna materna, Riba de Neyra,
situato nella regione spagnola della Galizia.

265 Cfr. Pedro de Ribadeneyra, Tratado de la Religión y Virtudes que debe
tener el Príncipe Christiano para gobernar y conservar sus estados, contra lo que
Nicolás Maquiavelo y los políticos deste tiempo enseñan. Al Príncipe de España,
Don Felipe, Nuestro Señor, Madrid, imprenta de Pedro Madrigal, a costa de
Juan de Montoya mercander de libros, 1595, trad. it. Il principe cristiano. Ov-
vero: trattato della religione e delle virtù che il principe cristiano deve avere per
governare e conservare i suoi stati contro ciò che insegnano Nicolò Machiavelli
ed i politici di questo tempo (2 voll.), nota introduttiva di Paolo G. Caucci, Sie-
na, Edizioni Cantagalli, 1978-80.

266 Ivi, Vol. I, p. 35.
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teva trovarsi un compromesso fra la dottrina cattolica, basata sulla
tradizione e sulla Sacra Scrittura e, dall’altra, la dottrina luterana
secondo la quale sola fides justificat267, il cui esito diretto ed inevi-
tabile, peraltro, consisteva nell’abolizione dei sacramenti stessi268.

Già nelle “regole” poste in appendice ai suoi Exercitia269,
del resto, Ignacio de Loyola aveva raccomandato ai propri di-
scepoli – ad majorem Dei gloriam – di guardarsi bene dal com-
mettere un errore simile a quello compiuto dagli “eretici”, i
quali avevano finito col sottovalutare la forza della volontà per
l’eccessiva devozione nutrita nei confronti della grazia divina:
«Ugualmente non dobbiamo parlare sulla grazia tanto a lungo
e con tanta insistenza da generare un veleno che tolga la libertà.
Cosicché della fede e della grazia si potrà parlare quanto sia
possibile con l’aiuto di Dio, a maggior lode della sua divina
maestà, ma non di tal sorta e in modi tali che, specialmente ai
tempi nostri così pericolosi, le opere e il libero arbitrio ne rice-
vano detrimento o siano considerati non contar nulla»270.

Ma il salto di qualità – per così dire – in campo protestan-
te lo fece compiere Calvino. Se Lutero, infatti, lasciava all’uo-
mo una via di giustificazione nella fede, il ginevrino avrebbe
escluso anche quest’ultima via di scampo dalla dannazione eter-

267 «Che giova, fratelli miei, se uno dice di avere la fede ma non ha le
opere? Forse che quella fede può salvarlo? […] Così anche la fede: se non
ha le opere è morta in se stessa», Gc 2, 14-17. La definizione di Trento, che
venne promulgata nel 1547, recitava: «Se qualcuno dice che l’uomo peccato-
re è giustificato dalla sola fede, come se non fosse richiesto nient’altro per ot-
tenere la grazia della giustificazione, e che non c’è nessun bisogno di essere
preparati e disposti dal movimento della volontà, sia scomunicato».

268 Conviene forse circostanziare, en passant, come la giustificazione per
la “sola fede” consista, di fatto, in una gnosi: in tale prospettiva è possibile
salvarsi, infatti, soltanto tramite un percorso di conoscenza, similmente a
quanto professato nell’ebraismo talmudico e nella religione islamica.

269 Cfr. Ignacio de Loyola, Exercicios spirituales (1535), Madrid, Edito-
rial Apostolado de la Prensa, 1962 [edizione riproduttiva del testo pubblica-
to in “Monumenta Historica Societatis Jesu”, Torino-Roma, 1928], trad. it.
Esercizi spirituali, a cura di Giovanni Giudici, Milano, Arnoldo Mondadori
Editore, 1984. Per la segnalazione in nota dei vari riferimenti all’opera di
Loyola si è scelto di seguire lo stesso criterio già adottato per quelle di Escrivá.

270 “17ª regola”, Esercizi, 369.
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na, negando ogni merito non soltanto alle opere e alla volontà,
ma persino alla fede, portando la dottrina del peccato origina-
le alla sua espressione più inesorabile271. Nel mondo protestan-
te, in tal modo, veniva apposta una definitiva pietra tombale su
ogni possibilità – per quanto minima – di liberum arbitrium.
Nessuna opera, per quanto buona, era in grado di eliminare la
corruzione della natura umana, senza più alcuna speranza do-
po la “caduta” di Adamo; neppure la fede sincera in Dio272.

Ancor oggi, del resto, nel fondamentalismo calvinista si ricor-
re all’acronimo TULIP (“tulipano”) – regola mnemotecnica forse
utilizzata in reminiscenza della grande diffusione che il calvinismo
conobbe in Olanda assieme ai tulipani273 – per sintetizzare il pro-
prio credo: Total damnation, Unconditional election, Limited ato-
nement, Irresistible grace, Perseverance of the saints. In buona so-

271 Stando alle parole di Weber, nel calvinismo «[…] la fede deve tro-
vare conferma nei suoi effetti oggettivi per poter servire come base sicura del-
la ‘certitudo salutis’: dev’essere una ‘fides efficax’, e la vocazione alla salvez-
za un ‘effectual calling’, secondo l’espressione della Dichiarazione del Sa-
voy», Max Weber, Die protestantische Ethik, cit., p. 103 (corsivo originale).

272 Come è stato opportunamente rilevato, secondo tale visione «l’uma-
nità si divide in due frange: coloro che, per decreto eterno, Dio ha predesti-
nato alla salvezza, e coloro che ha predestinato alla perdizione. I primi, con
la grazia di Dio, crederanno in Cristo che salva e saranno salvati dai loro pec-
cati; i secondi, privi di questa grazia, no. La fede salva, le opere no. E la fede,
a sua volta, è dono di Dio», Giorgio Faro, op. cit., p. 39 (corsivo aggiunto).

273 È interessante rilevare che la febbrile diffusione dei tulipani nel ter-
ritorio olandese rappresentò il precedente più significativo di truffa specula-
tiva, prima dell’avvento dei titoli borsistici veri e propri. Nel 1554, infatti,
uno studioso di storia naturale di nome Busbeck aveva introdotto nell’Euro-
pa occidentale il tulipano, importandolo da Adrianopoli. Dopo il 1630, nei
Paesi Bassi sorse improvvisamente – e per cause ignote – una passione mor-
bosa nei confronti della pianta. Ben presto si diffuse un commercio vantag-
gioso dei bulbi, che aprì la strada ad una ben organizzata speculazione, di ti-
po proto-borsistico, che finì per coinvolgere tutti i ceti della popolazione.
Nel 1634, ormai, «nelle capitali delle Province Unite ferveva un traffico che
rovinava il solido commercio e, stimolando al gioco, allettava la libidine del
ricco con la bramosia del povero, faceva salire il prezzo di un fiore oltre il va-
lore del suo peso in oro e finì [nel 1637], come tutti i periodi simili finisco-
no, nella miseria e nella selvaggia disperazione. Molti furono rovinati e pochi
arricchiti», Werner Sombart, Der Bourgeois, cit., pp. 34-35.
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stanza, nella visione di Calvino e dei calvinisti successivi, l’uomo
era totalmente “condannato” (foreordained) alla morte eterna e la
sua espiazione poteva essere solo limitata ed insufficiente; ragion
per cui l’unica cosa che risultava in grado di salvare gratuitamen-
te qualcuno in particolare, eligendolo secondo criteri del tutto ar-
bitrari, rimaneva l’irresistibile grazia divina. Per reazione opposta,
«[…] il Gesuitismo nell’ambito del sistema di fede del cattolicesi-
mo ebbe la tendenza a dar rilievo alla dottrina del libero arbitrio:
la libertà contraddittoria della scelta fra due possibilità opposte,
tra il fare e il tralasciare, fra il bene e il male, fra Cristo e Lucife-
ro»274. Come già era stato per il Platone della Repubblica, nella li-
bertà di ogni uomo era racchiusa la scelta del proprio destino: a
ciascuno toccava la sorte che decideva di avere.

Pur nel rischio d’incorrere in eccessive semplificazioni, li-
quidando con un semplice quesito retorico intricate e cavillose
dispute teologiche la cui complessità neppure il tempo è stato
in grado di risolvere, vale ugualmente la pena domandarsi, di
fronte a un quadro siffatto, che funzione avrebbe svolto nell’e-
conomia del Creato – secondo la dinamica protestante – la mor-
te espiatrice subita in croce dal Figlio di Dio. Conviene pertan-
to passare oltre raccogliendo il monito di sant’Ignazio, il quale
giunge prontamente in soccorso ricordando che, comunque la
si pensi, «bisogna usare molta cautela nel modo di parlare e di
ragionare su tutte queste cose», poiché tutte contengono, na-
scosta nel fondo, un’ampia dose di verità275.

274 René Fülöp-Miller, Macht und Geheimnis der Jesuiten, München,
Drömersche Verlagsanstalt, 1960 [1ª edizione, 1947], trad. it. Segreto e po-
tenza dei Gesuiti, Milano, Tascabili degli Editori Associati (TEA Storica),
1997 [1ª edizione, Milano, Casa Editrice Corbaccio, 1974], p. 114.

275 «14ª regola. Benché sia in gran parte verità che nessuno può salvarsi
senza esservi predestinato e senza aver la fede e la grazia, bisogna usare molta
cautela nel modo di parlare e di ragionare su tutte queste cose», Esercizi, 366;
«15ª regola. Non dobbiamo parlare molto della predestinazione abitualmente;
ma se comunque o certe volte se ne parlerà, se ne parli in modo che la gente co-
mune non incorra in alcun errore, come suole certe volte dicendo: Se devo es-
ser salvo o dannato, già è stato definito, e per quanto bene o male io faccia, non
potrà ormai essere altra cosa; e perciò intorpidendosi trascurano le opere che
conducono alla salvezza e al profitto spirituale delle loro anime», Esercizi, 367.
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Il teologo domenicano Servais Pinckaers ha ben messo in
luce come il reciproco condizionamento fra cattolicesimo post-
tridentino e cristianesimo riformato stia alla base della marcata
differenza che i due poli culturali, pur originatisi da un comune
ceppo religioso, presentano in campo etico-morale. Non gua-
sterà, dunque, qualche precisazione ulteriore in merito, sulla
scorta degli studi compiuti dal religioso di origine belga. Nel
raffronto tra la concezione propria della Chiesa cattolica e quel-
la caratteristica del credo protestante è opportuno non perdere
mai di vista, quale termine di paragone, la tradizione teologica
occidentale che ha preceduto la grande crisi del XVI secolo. La
Storia medesima, peraltro, induce ad un tale parallelo in quan-
to l’origine della Riforma altro non avrebbe rappresentato se
non la ripresa, di fronte all’umanesimo rinascimentale, dell’am-
pio dibattito fra dottrina cristiana ed umanesimo ellenico che,
nelle sue lettere ai Corinzi e ai Romani, già san Paolo intraprese
e che, successivamente, i Padri avevano proseguito276.

Nell’approcciarsi alla materia, tuttavia, si rende necessaria
una puntualizzazione di carattere lessicale. I distinti termini
“morale” ed “etica”, infatti, hanno mantenuto nel corso dei se-
coli un identico significato, fino all’età moderna. In linea con le
rispettive radici etimologiche277, il cristianesimo romano con-

276 Cfr. Servais Pinckaers, op. cit., p. 332.
277 La parola “etica” deriva, come noto, dall’antica espressione in lin-

gua greca ethos (costume), mentre il termine “morale” viene dal latino mores
(usanze).
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servava, ancora in epoca rinascimentale, tale equivalenza. Attri-
buendo la propria predilezione all’espressione di derivazione
latina, tuttavia, esso designò con “morale” quella specifica se-
zione della teologia diretta all’indagine dell’atto umano nel suo
complesso, senza peraltro tralasciare lo studio dei fondamenti e
dei principi, così come l’esame dei problemi particolari. Sul ver-
sante del protestantesimo, per contro, si venne gradualmente a
stabilire una distinzione, parallelamente recepita anche nel lin-
guaggio filosofico moderno, fra l’“etica” intesa come l’analisi
dei principi e dei criteri relativi al giudizio morale, e la “mora-
le” propriamente detta, che avrebbe trattato, piuttosto, delle
prescrizioni sui costumi ammessi in una data epoca e società278.

Il pensiero protestante, come visto, era letteralmente do-
minato dal concetto di “giustificazione” per mezzo della sola
fede. Esso dava, in tal modo, la netta impressione di essere os-
sessionato dalla costante minaccia della hybris umana, che
avrebbe potuto manifestarsi per mezzo delle opere. Esattamen-
te da tale questione derivava quella radicale separazione tra
“vangelo” e “legge” che avrebbe caratterizzato la cultura rifor-
mata. L’influenza di una tale visione era talmente poderosa da
indurre il movimento protestante a manifestare un’istintiva dif-
fidenza nei confronti di quelle opere che si mostravano confor-
mi alla legge, in quanto avrebbero fomentato ed occultato me-
glio – secondo un’interpretazione ai limiti della capziosità –
un’ipocrisia tipicamente farisaica279.

Ciò ha comportato una recisa scissione tra sfera religiosa
(fede) e sfera etica (opere), tanto che «molti autori protestanti
si sono rifiutati di riconoscere un valore proprio all’etica. Se do-
vesse fare una scelta, il protestantesimo non esiterebbe a sacrifi-
care l’etica con le sue opere al primato della fede»280. Aveva co-
sì luogo il tentativo – di sapore deterministico – operato da Lu-
tero, in base al quale le opere non precedevano la fede, ma la
seguivano a causa di una sorta di meccanica necessità intrinse-
ca; mentre, secondo Calvino, le opere buone altro non sarebbe-

278 Cfr. Servais Pinckaers, loco citato.
279 Ivi, p. 333.
280 Ivi, p. 334.



127

ro state che l’espressione della riconoscenza del credente per la
salvezza precedentemente conferitagli mediante la fede. Cosic-
ché, in sintesi «la posizione protestante si può riassumere in due
aspetti. In essa troviamo un aspetto positivo: la giustificazione
per mezzo della sola fede; e un aspetto negativo: il rifiuto di qua-
lunque valore alle opere dell’uomo, quali che siano. Questo ri-
fiuto condiziona tutto ciò che può fondare o favorire nell’uomo
l’idea di un’opera di salvezza altra dalla pura fede»281.

È chiaro, dunque, come il conseguente rifiuto di una pos-
sibile penetrazione nell’indole umana della grazia del Cristo e
della giustificazione determini il rigetto – o quantomeno la for-
te relativizzazione – non soltanto dell’etica, intesa nella sua ac-
cezione moderna di scienza dei principi e dei criteri dell’azio-
ne, ma anche di tutte quelle parti ulteriori della teologia mora-
le sviluppatasi in epoca medioevale282. Il solco scavato tra la fe-
de e l’etica dal protestantesimo – inaspritosi sull’aspetto pole-
mico del dibattito tra la fede e l’umanesimo, o la legge – era tal-
mente profondo che esso non fu più in grado di oltrepassarlo.
I riformatori, infatti, avevano diviso in due, in un certo qual
modo, la precedente morale cristiana, separandone la fede e ri-
gettando parallelamente, quasi fosse stata priva di qualunque
valore, la dottrina sulle virtù e tutto quanto potesse rientrare
sotto la denominazione di etica o di morale, che venne anzi con-
dannata come dannosa283. Nella sua peculiare prospettiva po-
lemica, come si è detto, il protestantesimo sarebbe giunto ad-
dirittura al paradosso di attribuire una connotazione peggiora-
tiva all’etica che, al pari di tutte le altre opere buone, avrebbe
contribuito ad alimentare l’orgoglio nell’essere umano284.

La morale cattolica che, storicamente, ha fronteggiato la
concezione protestante è quella, formatasi dopo il Concilio di
Trento, che è stata elaborata nei manuali. Si tratta di quello spe-
cifico ramo – che non rappresenta affatto il pensiero morale né
la vita cristiana all’interno della Chiesa cattolica nella loro inte-

281 Ibidem.
282 Ivi, p. 336.
283 Ivi, p. 337.
284 Ivi, pp. 337-338.
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rezza – solitamente denominato “casistica”285. Come reazione
alla dottrina della sola fede e in continuità rispetto alla specu-
lazione scolastica, i moralisti cattolici posero così l’accento –
pur con qualche esecrabile restrizione – sul valore della legge
naturale, direttamente accessibile alla recta ratio, che aveva tro-
vato un’espressione autorizzata nel Decalogo286. Mossi anche
da un chiaro intento pastorale specificamente orientato alla fis-
sazione degli obblighi imposti a tutti i cristiani – esigenza, que-
sta, avvertita in modo particolare fra gli esponenti della Com-
pagnia di Gesù – i moralisti cattolici accentuarono la distinzio-
ne fra “precetti” (praecepta) e “consigli” (consilia) rispetto alla
teologia medioevale: «I precetti hanno formato il campo della
morale propriamente detta, applicabile a tutti; i consigli, inve-
ce, sono diventati appannaggio di una élite formata specialmen-
te da coloro che volontariamente avevano abbracciato la vita
religiosa e si erano dedicati alla ricerca della perfezione nell’os-
servanza dei consigli evangelici. I consigli sono diventati àmbi-
to specifico dell’ascetica e della mistica, come materia annessa
alla morale: tanto che si è potuto parlare di morale a due livelli
o doppia morale»287.

285 Ivi, p. 338.
286 Ivi, p. 339.
287 Ivi, p. 342.
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Nelle pagine precedenti, ci si è intrattenuti diffusamente
sulle principali caratteristiche che distinguono cattolicesimo e
protestantesimo. Eppure sussiste, fra i due sistemi, un’ulteriore
differenza radicale. In ambiente protestante, infatti, ogni sensi-
bilità diversa, ogni lettura alternativa della Sacra Scrittura, offre
lo spunto per dar vita ad una nuova divisione o interpretazione
religiosa in contrasto con le altre sette già scaturite dalle varie
confessioni storiche288. Non è soltanto un caso fortuito, proba-
bilmente, che la Riforma abbia partorito, con l’andare del tem-
po, una congerie di movimenti a sfondo religioso in continuo
proliferare289. Era, questo, uno dei principali aspetti di quel sog-
gettivismo interpretativo che offriva inevitabilmente il fianco al-
le sarcastiche critiche di Voltaire ne Le sottisier, quando ironiz-

288 Ricordava papa Pio X che la Riforma venne prontamente condan-
nata dal Concilio di Trento e «133. Colpito da questa condanna il protestan-
tesimo vide svilupparsi i germi di dissoluzione che portava nel suo viziato or-
ganismo: le dissenzioni lo lacerarono, si moltiplicarono le sètte, che dividen-
dosi e suddividendosi lo ridussero in frammenti. […] 134. Lo spirito prote-
stante tuttavia, cioè lo spirito di sconfinata libertà e di opposizione ad ogni
autorità, non lasciò di diffondersi; e molti uomini sorsero che gonfiati da una
scienza vana e superba, ovvero dominati dall’ambizione e dall’interesse non
dubitarono di creare o dar favore a teorie sovvertitrici della fede, della mora-
le, e di ogni autorità divina ed umana», Pius PP. X, “Brevi cenni di storia ec-
clesiastica”, cit., pp. 326-327 (corsivo originale).

289 Una panoramica sulla genesi storica delle principali confessioni pro-
testanti è offerta in Marcello Craveri, L’eresia. Dagli gnostici a Lefebvre, il la-
to oscuro del cristianesimo, Milano, Arnoldo Mondadori Editore, 1996, pp.
207-284.

22

Le chiavi della mente



130

zava sul fatto che se Dio aveva creato l’uomo a propria immagi-
ne, da parte sua l’uomo Gli aveva da sempre restituito il favore
(Si Dieu nous a fait à son image, nous le lui avons bien rendu)290.

È innegabile, d’altronde, come le numerose “denominazio-
ni” cristiane che affollano il panorama siano – secondo quanto
ricordava Messori ormai oltre dieci anni fa – più di duemila nel
territorio dei soli Stati Uniti d’America291. Nel 1991, in base ai
dati forniti dallo storico statunitense Martin Marty, nel mondo
si contavano in totale 21.104 diverse comunità, che potevano
essere ricondotte in vario modo all’universo protestante, il cui
numero si accresceva in ragione di cinque alla settimana292. Ac-
cettando la statistica, nei successivi tredici anni ne sarebbero
sorte all’incirca altre 4.680, per una cifra complessiva attuale di
quasi 26.000 “sigle”293. Tutto ciò a differenza del mondo catto-
lico, la cui regola di condotta si vede racchiusa nelle note paro-
le di sant’Agostino: In necessariis unitas, in dubiis libertas, in om-
nibus Charitas. Rimane un enigma la maniera in cui nel mondo
riformato si pretendesse realmente di far risorgere la cristianità,

290 Si trattava, d’altronde, anche del risultato storico conseguito dall’o-
riginaria azione dei principi che, ben lieti di essere stati affrancati dall’alta
autorità di Roma, presero i Concistori sotto la loro protezione e, come ricor-
dava il Novalis, «si preoccupavano in ogni modo di evitare la completa unifi-
cazione delle chiese protestanti e così, irreligiosamente, la religione fu chiusa
entro i confini di stato e si gettarono in questo modo le basi per scalzare, po-
co alla volta, l’interesse religioso cosmopolita (Sie waren eifrigst besorgt die
gänzliche Vereinigung der protestantischen Kirchen zu hindern, und so wurde
die Religion irreligïoser Weise in Staats-Gränzen eingeschlossen, und damit der
Grund zur allmähligen Untergrabung des religiösen cosmopolitische[n] Inte-
resse[s] gelegt)», Novalis, op. cit., § 4, pp. 84-85.

291 Cfr. Vittorio Messori, op. cit., p. 147.
292 Sull’argomento si consulti Massimo Introvigne, Le sètte cristiane.

Dai Testimoni di Geova al reverendo Moon, Milano, Arnoldo Mondadori Edi-
tore, 1989.

293 Si veda, a tale proposito, il consistente numero di sette a cui il pro-
testantesimo aveva già dato vita alla metà dell’Ottocento – in appena tre se-
coli di esistenza – nell’elencazione redatta ad opera di D. M. M., Abogado,
Diccionario de las principales sectas heréticas, Barcelona, Imprenta y Librería
Politécnica de Tomás Gorchs, 1860. In proposito si consulti anche don Vi-
cente de la Fuente, op. cit., p. 13.
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riportandola al suo antico splendore, se – come disse il Nazare-
no – «ogni regno diviso in se stesso, sarà devastato; e ogni città
o casa divisa contro se stessa non potrà reggere»294.

Come ricordato, i protestanti sono fermamente convinti
che, di fatto, le opere buone non servano a nulla, poiché siamo
tutti – ab aeterno – “predestinati” (predestinated) alla salvezza
o alla dannazione da un Dio-padrone severo ed imperscrutabi-
le295. Proprio per tale ragione, Sombart giunse al punto di af-
fermare che «il Dio dei Calvino e dei John Knox era un Dio ter-
ribile, il Dio del terrore, un boia, e i predicatori suscitavano
nella loro comunità uno stato d’animo di terrore continuo»296.
Egli proseguiva il proprio ragionamento con un duro atto d’ac-
cusa, sostenendo che, sotto quell’influsso, la religione aveva fi-
nito per mutarsi in pura e semplice “follia”, privando totalmen-
te di senno l’uomo. Ciò era ampiamente dimostrato dal fatto,
altrimenti inesplicabile ad avviso dello studioso tedesco, che
«la dottrina della predestinazione ebbe per effetto di condurre
tutti i calvinisti a una severa vita religiosa. Mentre la pura logi-
ca del semplice senso comune deve per forza ricordare che, se
la mia salvezza o la mia dannazione sono assolutamente indi-
pendenti dalla mia volontà e dalla mia condotta, io posso di-
sporre della mia vita a mio beneplacito senza mutare in nulla il
mio destino per l’eternità. Ma non si trattava più di gente sana
di mente, bensì di pazzi»297.

È lecito, peraltro, interrogarsi su quali espedienti retorici
si siano rivelati a tal punto efficaci da indurre popolazioni inte-
re ad abbandonarsi nelle mani di predicatori così austeri ed in-
transigenti. Una parziale risposta può consistere, senza dubbio,

294 «Omne regnum divisum contra se desolatur et omnis civitas vel domus
divisa contra se non stabit», Mt 12, 25; similmente Mc 3, 24-25 e Lc 11, 17.

295 «Quindi il Calvinista […] ‘crea’ da sé la propria beatitudine», ma
questa presunta azione creatrice «non può consistere, come nel Cattolicesi-
mo, in una graduale accumulazione di singole azioni meritorie, bensì in un
autocontrollo sistematico il quale si trova in ogni momento di fronte all’alter-
nativa: eletto o dannato?», Max Weber, Die protestantische Ethik, cit., p. 105
(corsivi originali).

296 Werner Sombart, Der Bourgeois, cit., p. 185.
297 Ibidem.
































































































































































































































































































































