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Per una visione cristiana dell’economia 
 

La vita degli autentici discepoli di Cristo 
è una vita in “questo mondo” 

 (Bernhard Häring) 

 

1. A mo’ d’introduzione: la visione cristiana del mondo 

 Il cristiano in quanto uomo abita il mondo. Per via di ciò gli avvenimenti, le dinamiche, le prospettive 

e le attività mondane vanno interpretate dal credente alla luce di una visione cristiana. Quest’ultima non è 

originata né da un’ideologia né tantomeno da una determinata comprensione della storia o della filosofia, bensì 

dal confronto perenne con la verità che è Cristo Gesù. Ma in che termini possiamo qualificare e quantificare 

una visione cristiana del mondo? A parere di Romano Guardini, con la parola visione intendiamo: «un moto 

conoscitivo volto, in un modo tutto speciale, alla totalità delle cose, a ciò che ha “carattere di mondo” nella 

realtà data. Inoltre: questo moto conoscitivo riguarda, in modo particolare, la concreta irripetibile unicità di 

questo mondo; si tratta di un atteggiarsi definitivo di fronte alla realtà, che sta intorno a noi. Infine: l’atto della 

visione significa simultaneamente un valutare, misurare e pesare; una presa di posizione in ordine a un compito 

che viene posto da questo stesso mondo a colui che lo pensa. […] Essa è in definitiva un comportamento 

contemplativo, non creativo. Si tratta d’un fatto conoscitivo, non pratico: non è un “fare”. Perciò l’atto della 

visione è contraddistinto anche dalla vita pratica».1 Così, la visione totale delle cose, della storia, di ogni realtà 

umana e mondana permette di inserire i frammenti delle nostre esistenze e attività in una sorta di principio 

fondante da e verso il quale comprendere il tutto. Dunque, la visione cristiana del mondo è una sorta di 

intuizione originaria attraverso la quale si guarda e si conosce in profondità il creato. Ma il cristiano, a 

differenza del non credente, da quale sguardo peculiare si muove per intendere fino alle radici la realtà 

mondana? Di quale specificità si tratta? Per Guardini, il credente è solo chi: «si colloca come persona vivente 

su quel punto fermo soprannaturale, dove sta Cristo. E vi si colloca sempre di nuovo, perché sempre di nuovo 

di lì tende a cadere».2 Il collocarsi sul mondo a partire e verso la posizione di Cristo genera il punto di vista 

della fede che a sua volta produce una serie di domande radicali poiché se interpretiamo cristianamente il 

mondo: «Non dovrebbe verificarsi un capovolgimento dell’ordine di tutte le cose? Un inserimento in nuovi 

contatti che hanno origine da Dio, e con questo in nuove finalità? Uno spostamento delle relazioni? Una 

relativizzazione delle grandezze? Una “inversione dei valori”? […] Che cosa avverrà allora del mondo? 

Quando lo si guarderà dall’alto della croce? Potremo sopportarne allora lo sguardo? Potremo mantenere 

l’immagine che ne risulterà come la giusta? E dichiararci per essa, anche se lo sguardo dell’uomo puramente 

naturale ci seguisse con la sua ovvietà indiscreta? O la respingeremo come uno scandalo o una pazzia? O la 

declineremo in modo del tutto insensibile in elementi estetici, pratici, razionali?».3 Quindi, la visione cristiana 

del mondo si identifica con un incessante ricollocarsi nella posizione del Cristo sulla croce. Questo sforzo 

conduce ad una continua riforma di sé, ad una perenne tensione, ad un divenire come Cristo per e nel mondo.  

 Presentata in tali termini, la visione cristiana della realtà produce anche una nuova interpretazione dei 

fatti umani, dello scorrere del tempo, della storia dell’uomo: «non si tratterà più della storia degli storici, della 

storia come scienza – definita come: il passato umano nella misura in cui un trattamento appropriato dei 

documenti ritrovati permette di conoscerlo –, bensì del problema posto alla nostra coscienza dalla storia 

realmente vissuta dall’umanità attraverso la totalità della sua durata e a cui ciascuno di noi si trova intimamente 

associato per lo stesso carattere storico della propria esistenza. In una parola si tratterà del “senso della storia”. 

Cioè qual è il senso di questo lungo cammino attraverso la temporalità».4 La ricerca del senso della storia 

consente di afferrare il significato essenziale – talvolta invisibile – dell’economia, della politica, dell’arte così 

da collocarlo su di un altro piano quello della: «costruzione della Città santa e crescita del Corpo di Cristo. 

                                                           
1 R. Guardini, La visione cattolica del mondo, Morcelliana, Brescia 2005, p. 16.  
2 Ib., p. 34.  
3 Ib., p. 35.  
4 H.-I. Marrou, Teologia della storia, Jaca Book, Milano 2010, p. 51. 
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Ormai ci rendiamo conto della densità oscura del mistero: sarà solo nell’escatologia, allorché conosceremo 

come siamo conosciuti, che potremo partecipare al pensiero divino e percepire quello che è stato il moto 

ascendente di questa storia più che reale».5 In tal modo, per il cristiano la storia umana è il tempo della Chiesa 

nel quale questi ha il dovere di annunciare la misericordia del Signore6 che nell’orizzonte sociale, politico ed 

economico trova attuazione nella promozione della dignità umana e nella preferenza per gli ultimi. Pertanto, 

il cristiano seppur immerso nel mistero di Cristo – fonte e culmine della sua comprensione del mondo e della 

storia – non è ancora risorto ovvero non è ancora sganciato definitivamente dai bisogni e dalla urgenze di 

questo mondo poiché: «l’esistenza di una città terrestre che lo reclama e gli s’impone volens, nolens, 

negandogli il diritto di separarsene. E insieme, il progresso della presa di coscienza politica, economica, 

sociale, culturale che caratterizza il nostro tempo rende la cosa più evidente: è un dato di fatto che in relazione 

alla nostra condizione umana siamo imbarcati nella storia – intesa ora nel senso più umano, tutto umano, 

terrestre, “temporale” della parola».7 Alla luce di questa condizione storica, il credente non è uno spettatore 

dell’evoluzione degli eventi, ma è chiamato ad essere un attore – al quale nulla deve restare estraneo – per 

incidere praticamente con opere politiche, sociali ed economiche volte al pieno sviluppo dell’umano.  

In definitiva, si può affermare che la visione cristiana del mondo possiede una dimensione 

ineludibilmente sociale poiché l’annuncio e l’attuazione del Vangelo generano una ripercussione morale il cui 

centro è l’amore rivelato dal maestro di Nazareth: «La fede nella dedizione assoluta in Gesù Cristo all’uomo, 

come fondamento e modello di ogni dedicarsi dell’uomo agli altri, rende riconoscibile e praticabile la 

dimensione etica del vivere sociale».8 In questo modo, da un lato possiamo annotare la rilevanza sociale del 

messaggio cristiano al mondo come una dimensione fondamentale per la missione dei cristiani; dall’altro 

troviamo la radice teologica della visione cristiana del mondo nel fatto che l’opera di salvezza del Cristo non 

redime esclusivamente la singola storia personale, ma la totalità delle relazioni umane:9 «la verità cristiana non 

si configura quale verità di “un altro mondo”, ma come verità di “questo mondo”, verità cioè che dice di 

“questo mondo”, ma dice giudicando insieme questo mondo e schiudendo a “questo mondo” la prospettiva di 

una giustizia più grande».10 

 

2. L’orizzonte teologico-sociale 

 Il punto di partenza dell’orizzonte teologico-sociale cristiano è rappresentato dal mistero trinitario. 

Nella sua più intima essenza, Dio è comunione e interazione di persone. Questa tipologia di relazione è la 

figura ideale per ogni forma di amore che i discepoli di Cristo cercano di realizzare amandosi fra loro: «La 

fede […] ci fa consapevoli di essere chiamati […] ad uscire da un certo tipo di mondo e a liberarci dai diversi 

legami che caratterizzano “questo mondo”, queste condizioni storiche del nostro mondo […] di costruire una 

nuova forma di fraternità e di comunione e di possedere l’inizio della libertà in Cristo, noi facciamo pure 

l’esperienza più radicale della missione e dell’impegno che incombono su di noi in ordine alla liberazione e 

alla salvezza di tutti gli uomini».11 Inoltre, il fondamento trinitario ci dice che ogni forma di socialità umana, 

intesa come dono reciproco, trova le sue radici nel mistero agapico12 che Gesù ha storicamente svelato. Tale 

visione spinge il credente a vivere l’amore – nel mondo e per gli uomini – come un comandamento che da un 

lato esclude una concezione intimistica della fede, dall’altro promuove una mistica politica: «La spiritualità 

cristiana, intesa in senso giusto, è chiaramente una spiritualità politica, e la mistica cristiana è mistica politica. 

Non come mistica del potere politico e del dominio politico, ma, prima di tutto, semplicissimamente e in 

                                                           
5 Ib., p. 97.  
6 Cf. Francesco, Misericordiae vultus. Bolla di indizione del Giubileo Straordinario della Misericordia, Roma 2015.  
7 H.-I. Marrou, Teologia della storia, op. cit., p. 142.  
8 G. Manzone, Dottrina sociale della Chiesa e azione sociale, in Università Cattolica del Sacro Cuore, Dizionario di dottrina sociale 

della Chiesa, Vita e Pensiero, Milano 2004, p. 874.  
9 Cf. Pontificio Consiglio della Giustizia e della Pace, Compendio della Dottrina Sociale della Chiesa, LEV, Città del Vaticano 2004, 

n. 52 e il numero 177 di Evangelii gaudium. 
10 G. Manzone, Dottrina sociale della Chiesa e azione sociale, op. cit., p. 877.  
11 B. Häring, Liberi e fedeli in Cristo. Teologia morale per preti e laici, vol. 3, Paoline, Roma 1982, p. 153.  
12 Sulla relazione fra Trinità e società cf. L. Boff, Trinità e società, Cittadella Editrice, Assisi 1992. 
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termini fondamentali, come mistica degli occhi aperti. […] Gesù non fu sicuramente un politico. Ma chi 

potrebbe affermare che il suo messaggio non è politico? Certamente la politica non è tutto. Ma tutto può essere 

politico».13 

Inoltre, il cristiano che abita e opera nel mondo trova i criteri di comprensione del sociale a partire 

dalla testimonianza di Cristo. Gesù fu immerso nella realtà mondana e non adottò mai un atteggiamento da 

fuga mundi. Il maestro di Nazareth non fu un agitatore o un riformatore sociale, ma visse come gli altri i 

problemi e le possibilità del suo tempo. Se l’esempio del Cristo risulta importante, la Sacra Scrittura è il luogo 

per intenderlo al meglio. La rivelazione biblica inserisce i beni temporali nell’ottica del piano della salvezza: 

«La Bibbia non conosce alcun dualismo assoluto tra mondo e salvezza. La salvezza non si verifica al di fuori 

del mondo reale, bensì in mezzo al mondo».14 Infatti, come risulta dai primi due capitoli del libro della Genesi, 

Dio prende consapevolezza della bontà del creato il quale viene affidato all’uomo a sua volta chiamato a 

gestirlo, a dominarlo, ad usarlo ma non ad averne una padronanza assoluta la quale rimane sempre del creatore. 

Nel Nuovo Testamento, i beni temporali vengono collocati nell’orbita del Cristo. Secondo la teologia paolina, 

la redenzione del Signore ha una valenza cosmica che riguarda l’intera mondanità. Tuttavia, i beni servono 

anche a creare una dimensione fraterna fra gli uomini nella quale coloro che posseggono di più sono chiamati 

ad aiutare gli afflitti, i miseri, i bisognosi. Per Vidal, l’atteggiamento del Nuovo Testamento – ma anche del 

resto della Sacra Scrittura – dinanzi ai beni economici può essere sintetizzato in quattro punti: «1) Principio di 

“accettazione” dell’ordine economico, che si deve considerare come buono e come un valore nell’ambito della 

visione integrale dell’uomo. 2) Principio di “umanizzazione” dei beni economici, in quanto devono servire per 

edificare la giusta convivenza tra gli uomini e per aiutare il processo di crescente umanizzazione di tutto l’uomo 

e di tutti gli uomini. 3) Principio di “critica” di fronte ad ogni situazione di ingiustizia, provocata 

fondamentalmente dall’appetito disordinato verso le ricchezze. 4) Principio di “utopia escatologica” 

proclamando il valore della povertà volontaria per realizzare la comunione piena di tutti gli uomini».15 Sulla 

scia di questi punti possiamo notare come la gestione dei beni temporali, la ricerca della giustizia, la fedeltà 

all’insegnamento cristiano non possiedono una dimensione esclusivamente individuale, ma rimandano a una 

visione comunitaria della storia e della società poiché: «La risposta che il popolo deve dare all’azione 

liberatrice di Dio è la costruzione di una convivenza fondata sulla giustizia come condizione essenziale per la 

realizzazione della piena comunione interumana».16 Di conseguenza, il regno di Dio annunciato da Cristo Gesù 

rinvia a: «una liberazione non puramente interiore ma anche storico-mondana e materiale, non destinata al solo 

Israele ma all’intera umanità. Il rinvio è dunque a un processo che non ha luogo soltanto nell’al di là senza 

vincoli con l’al di qua».17 Così, la relazione fra regno di Dio e storia dell’uomo si configura nella forma di una 

dialettica aperta annunciata da Paolo con l’espressione del già e non ancora: «Il mondo è sempre il mondo per 

l’uomo e dell’uomo. I rapporti dell’uomo con il mondo sono decisivi per i rapporti dell’uomo con Dio, e 

viceversa. Per l’uomo il mondo è un dono benedetto, se egli lo riconosce come creazione, come dono e come 

messaggio di Dio».18  

 Insieme alla rivelazione biblica, il magistero della Chiesa offre una chiave di lettura importante per 

vivere da cristiani nel mondo. In particolare, l’insegnamento sociale19 – inaugurato con la Rerum novarum di 

Leone XIII nel 1891 e giunto alle riflessioni presenti nell’Evangelii gaudium di Francesco – contestualizza nei 

vari periodi storici, culturali ed economici i principi e i bisogni sociali derivanti dalla Parola di Dio e dalla 

testimonianza del Cristo: «L’umanesimo cristiano e l’amore cristiano sono concreti: si riferiscono alla concreta 

                                                           
13 J. B. Metz, Mistica cristiana degli occhi aperti. Per una spiritualità concreta e responsabile, Queriniana, Brescia 2013, pp. 84-85. 
14 B. Häring, Liberi e fedeli in Cristo, op. cit., p. 154. 
15 M. Vidal, Manuale di etica teologica. Morale sociale, 3 vol., Cittadella Editrice, Assisi 1997, p. 307.  
16 G. Piana, In novità di vita. Morale socioeconomica e politica, vol. 3, Cittadella Editrice, Assisi 2013, p. 45. 
17 Ib., p. 47.  
18 B. Häring, Liberi e fedeli in Cristo, op. cit., p. 154.   
19 Non va mai dimenticato che: «La teologia non è in grado di offrire ricette bell’e pronte per foggiare il mondo, ma può fornire 

prospettive e criteri decisivi riflettendo sui misteri della salvezza». B. Häring, Liberi e fedeli in Cristo, op. cit., p. 165. Per un 

inquadramento storico e tematico dell’insegnamento sociale della Chiesa cf. G. Campanini, La dottrina sociale della Chiesa. Le 

acquisizioni e le nuove sfide, EDB, Bologna 2007.  
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situazione storica del nostro prossimo. Il nostro rapporto con il prossimo e con il mondo richiede che scrutiamo 

costantemente i segni del tempo. Non possiamo cambiare il mondo e noi stessi nel senso giusto, se non 

conosciamo le opportunità, i bisogni e i rischi del nostro tempo».20 Tre sono i principi cardine 

dell’insegnamento sociale della Chiesa: 1) considerare la proprietà privata come uno strumento essenziale per 

la tutela e l’espansione della libertà della persona; 2) promuovere la sussidiarietà per consentire la massima 

espressione della libertà ai singoli e ai corpi intermedi della società; 3) attivare la solidarietà per la quale ogni 

essere umano viene considerato corresponsabile del bene di ogni altra persona e delle forme associative.  Così, 

per la dottrina sociale della Chiesa, la sfida è configurata dalla risoluzione della questione sociale – e dai 

problemi a questa connessi – la quale lungo i decenni ha assunto varie fisionomie: nella Rerum novarum la 

promozione della dignità dei lavoratori; nella Mater et magistra (1961) l’avvio della globalizzazione; nella 

Populorum progressio (1967) lo sviluppo integrale di tutti i popoli; nella Laborem exercens (1981) la centralità 

del lavoro; nella Sollecitudo rei socialis (1987) l’umanizzazione della società; nella Centesimus annus (1991) 

la promozione della dignità umana; nella Caritas in Veritate (2009) il principio agapico nell’economia; 

nell’Evangelii gaudium (2013) la dimensione sociale del Vangelo. Inoltre, le acquisizioni del Concilio 

Vaticano II sembrano rappresentare una sorta di snodo, di sintesi e di rilancio per l’insegnamento sociale della 

Chiesa. In particolare, la costituzione pastorale Gaudium et spes dal numero 63 al 72 propone una visione 

umanista dell’economia poiché l’uomo è l’autore, il centro e il fine di tutta la vita economica. Da questo 

presupposto deriva che ogni attività economica deve essere indirizzata alla promozione integrale dell’uomo e 

allo sviluppo di tutti. Quindi, la riflessione sociale della Chiesa è chiamata da un lato a riflettere su dinamiche 

politiche, economiche e sociali che sono in perenne evoluzione, dall’altro a ribadire il principio giustizia-carità 

valido per ogni contesto. Difatti, l’orizzonte teologico-sociale cristiano genera un’etica fondata sulla ricerca 

della carità a partire dall’attuazione della giustizia: «Nell’etica sociale si assiste pertanto a una circolarità tra 

le due virtù: la carità non sta senza la giustizia […] la giustizia non sta senza la carità».21 Altresì, la carità – 

che trova attuazione politica ed economica nella giustizia – si sviluppa nella prospettiva sia della 

personalizzazione delle relazioni grazie alla quale si permette di cogliere l’unicità di ogni persona; sia 

nell’impegno volto a promuovere politiche che mettano a centro l’uomo. Questa responsabilità dei credenti 

può essere esercitata in maniera significativa solo: «riconoscendo in pieno il mondo in cui viviamo con le sue 

vittorie e i suoi fallimenti, con le sue possibilità e i suoi pericoli. […] Il realismo è solo il primo passo 

nell’assunzione della nostra responsabilità».22 In questo modo, il credente non solo è chiamato a vivere 

profondamente dentro il mondo, ma anche a trasformarlo alla luce dell’identità e della promessa divina. 

 

3. Un’economia a servizio dell’uomo 

 L’orizzonte teologico-sociale mosso da una visione cristiana del mondo induce a pensare l’economia23 

nei termini in cui si esprime – nel numero 203 dell’Evangelii gaudium – papa Francesco: «La dignità di ogni 

persona umana e il bene comune sono questioni che dovrebbero strutturare tutta la politica economica». Le 

parole del vescovo di Roma esprimono la questione del mettere a servizio dell’uomo la scienza economica 

affinché si possa produrre maggiore giustizia sociale e dunque vera libertà. La Chiesa con il suo discorso 

sociale: «s’impone di fronte alla scelta da compiere per elaborare una nuova proposta di società, una nuova 

civiltà».24 Per la concretizzazione di questi presupposti, i credenti – pur non possedendo contenuti etico-sociali 

concreti specificatamente cristiani e nella consapevolezza che non può esistere un “paradiso in terra” – devono 

                                                           
20 B. Häring, Liberi e fedeli in Cristo, op. cit., p., 186. A parere di Giovanni Paolo II: «per la chiesa il messaggio sociale del vangelo 

non deve essere considerato una teoria, ma prima di tutto un fondamento e una motivazione per l’azione». Giovanni Paolo II, 

Centesimus annus, Roma 1991, n. 57.  
21 G. Piana, In novità di vita, op. cit., p. 60.  
22 B. Häring, Liberi e fedeli in Cristo, op. cit., p. 158. Benedetto XVI registra che nella nostra epoca: «A motivo dell’influsso di fattori 

di ordine culturale e ideologico la società civile e secolare oggi si trova in una situazione di smarrimento e di confusone: si è perduta 

l’evidenza originaria dei fondamenti dell’essere umano e del suo agire etico». Benedetto XVI, Discorso ai membri della Commissione 

teologica internazionale, Roma 2007.  
23 Per un focus sull’interpretazione cristiana dell’economia cf. F. Duchini, Economia, in Università Cattolica del Sacro Cuore, 

Dizionario di dottrina sociale della Chiesa, op. cit., pp. 280-285.  
24 B. Sorge, Introduzione alla dottrina sociale della Chiesa, Queriniana, Brescia 2011, p. 112.  
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dare il loro contributo per la promozione umana:25 «I cristiani, specialmente i fedeli laici, sono esortati a 

comportarsi in modo che la forza del vangelo risplenda nella vita quotidiana, familiare e sociale».26 Tale 

apporto trova fondamento su tre categorie etico-teologiche che sono la carità politica, la giustizia e il bene 

comune.27 La carità politica28 è il modo specifico di interagire con il mondo da parte del cristiano e ingloba sia 

la perenne tensione verso la giustizia sia la ricerca del bene comune. Per Gutiérrez: «dare da mangiare o da 

bere, è, al giorno d’oggi, un atto politico: significa la trasformazione di una società strutturata a beneficio di 

pochi che si appropriano del plusvalore del lavoro dei più».29 Ne deriva, secondo Bartolomeo Sorge, che: «Il 

vangelo non è un libro da leggere. È un libro da vivere. […] Di conseguenza “il discorso sociale” della chiesa 

[…] non vuole essere né può rimanere un discorso astratto. […] ineluttabilmente il discorso sociale della chiesa 

si trasforma in “proposta sociale”».30 

 L’economia è un’attività e una scienza umana che gode di piena autonomia. Affermare ciò non 

significa rinchiudere il mondo economico dentro gli esclusivi confini della propria realtà,31 poiché l’economia 

– essendo un’opera umana – possiede una dimensione di interdisciplinarietà che la apre alla società, alla 

politica e in definitiva all’etica: «Diventa pertanto urgente il ricorso a un modello di etica della responsabilità 

che, senza rinunciare alla fedeltà ai valori, si sforzi di incarnarli efficacemente nei vai ambiti in cui si sviluppa 

l’attività umana. […] L’etica deve prendere perciò seriamente in considerazione questioni quali: come si 

lavora, che cosa si produce e per chi lo si produce».32 La prospettiva plurale del fattore economico ci presenta 

la componente umana come il principio iniziale e finale di questa attività che a sua volta si apre all’etica33: «Il 

carattere umano dell’economia esige la dimensione etica, giacché l’attività economica, anche se possiede piena 

autonomia nel suo ambito e costituisce un ordine proprio, non è un sistema chiuso, ma aperto ad altri ordini 

convergenti, nell’unità del mondo umano».34 Quindi, l’economia è qualcosa di più del proprio orizzonte 

scientifico-tecnico poiché entra nell’ambito dell’umano e riceve dall’etica un indirizzo teleologico volto a: 

«promuovere tutti gli uomini e tutto l’uomo».35 Questa concezione umanizza le realtà economiche e le dona 

una nuova finalità legata all’essere a servizio dell’uomo: «il fine ultimo e fondamentale di tale sviluppo non 

consiste nel solo aumento dei beni prodotti né nel profitto o nel predominio economico, bensì nel servizio 

dell’uomo, dell’uomo integralmente considerato, tenendo cioè conto delle sue necessità di ordine materiale e 

delle sue esigenze per la vita intellettuale, morale, spirituale e religiosa; diciamo di ciascun uomo, e di ciascun 

                                                           
25 Tuttavia, per Girardi bisogna precisare che: «non vi è nessuna specificità cristiana nella rivoluzione, né per ciò che riguarda le analisi, 

né il progetto di alternativa, né la scelta dei mezzi e delle strategie, né le motivazioni di fondo; questo implica la negazione di qualunque 

tipo di “terza via cristiana”». Citato da M. Vidal, Manuale di etica teologica, op. cit., p. 109. Nonostante non sia proponibile nessuna 

“terza via cristiana”, il credente: «non stia a guardare: di fronte alla complessità e all’ambiguità della situazione economica reale, 

individui il comportamento da adottare, secondo la propria coscienza, il proprio ruolo, accettando rischi e compromissioni». F. Duchini, 

Economia, op. cit., p. 284.  
26 Pontificio Consiglio della Giustizia e della Pace, Compendio della Dottrina Sociale della Chiesa, op. cit., n. 579.  
27 Sui presupposti storici, teologici e filosofici della ricerca del bene comune cf. F. Botturi – A. Campodonico, Bene comune. 

Fondamenti e pratiche, Vita e Pensiero, Milano 2014; Campanini, Bene comune. Declino e scoperta di un concetto, EDB, Bologna 

2014; S. Morandini, Bene comune. Beni comuni. Un dialogo tra teologia e filosofia, Edizioni Messaggero, Padova 2015. 
28 L’espressione carità politica fu utilizzata per la prima volta da Pio XI in un discorso del 1930 rivolto ai giovani della FUCI 

(Federazione Universitaria Cattolica Italiana): «è tale il campo della politica che tiene presenti gli interessi dell’intera società e che, a 

partire da questa relazione, coincide con il vasto campo della carità, della carità politica, in relazione al quale nessun altro campo è 

superiore, salvo quello della religione». Riportato da M. Vidal, Manuale di etica teologica, op. cit., p. 118.  
29 G. Gutiérrez, Teologia della liberazione, Queriniana, Brescia 1972, p. 201. Per Giovanni Paolo II non si tratta solo: «di elevare tutti 

i popoli al livello di cui godono oggi i Paesi più ricchi, ma di costruire nel lavoro solidale una vita più degna, di far crescere 

effettivamente la dignità e la creatività di ogni singola persona, la sua capacità di rispondere alla propria vocazione e, dunque, 

all’appello di Dio, in essa contenuto». Giovanni Paolo II, Centesimus annus, op. cit., n. 29.  
30 B. Sorge, Introduzione alla dottrina sociale della Chiesa, op. cit., p. 109. 
31 Le conseguenze di una tale visione sono tracciate da Piana: «si fa strada la tendenza a contrapporre nettamente economia ed etica, a 

proclamare cioè l’assoluta avalutatività del fatto economico. […] La rivendicazione di una totale autonomia dell’economia porta 

inevitabilmente con sé il rifiuto di misurarsi con altri fattori, e in particolare con l’etica le cui istanze contraddicono gli obiettivi propri 

del mercato e rendono perciò di fatto impraticabile ogni forma di confronto». G. Piana, In novità di vita, op. cit., p. 189-190.  
32 G. Piana, In novità di vita, op. cit., p. 192 e p. 212.  
33 Per Piana: «Ciò che emerge oggi con sempre maggiore evidenza è la necessità di un dialogo tra economia ed etica, che si sviluppi 

nel segno di una reciproca correlazione». G. Piana, In novità di vita, op. cit., p. 190. Inoltre la debolezza del potere politico, ormai quasi 

ostaggio dei mercati finanziari, ha conseguenze negative sullo sviluppo della convivenza civile e della stessa economia.  
34 M. Vidal, Manuale di etica teologica, op. cit., pp. 412-413.  
35 Paolo VI, Populorum progressio, Roma 1967, n. 14.  
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gruppo umano, di qualsiasi razza o zona del mondo».36 Pertanto, l’economia a servizio dell’uomo è quella che 

prevede nel proprio statuto fondante la promozione della persona, la destinazione universale dei beni e la 

comunione degli stessi anche se: «Non possiamo escludere il profitto dall’economia, però deve trattarsi di un 

profitto moderato e controllato dalla sollecitudine per il bene comune».37 

 L’attuale sistema economico-finanziario internazionale ha bisogno di una revisione profonda poiché: 

«un gruppo ristretto di ricchi diventa sempre più ricco, mentre cresce sempre più la moltitudine dei precari e 

dei disoccupati. […] il superamento di simili casi di emarginazione sociale e politica (oltre che economica) è 

reso più problematico dal fatto che la guida del processo di globalizzazione è praticamente in mano a pochi 

soggetti che si sono imposti da soli sulla scena mondiale».38 Introdurre nei dinamismi economici il fattore 

dell’etica, della ricerca del bene comune, della sussidiarietà e della solidarietà potrebbe rappresentare la svolta 

per riformare l’odierna situazione. Un’altra tappa è delineata dalla nascita e dallo sviluppo dell’economia civile 

per la quale il commercio è considerato il luogo dell’esercizio delle migliori virtù civiche: «Il mercato assume 

in questo quadro i connotati di luogo di attuazione della reciprocità».39 La caratteristica tipica dell’economia 

civile è prodotta dalla relazione fra economia e società le quali non possono più considerarsi come estranee o 

concorrenti. La nascita di imprese che pongano al centro la persona e la società, l’interazione fra soggetti 

sociali e istituzioni pubbliche, lo sviluppo sempre maggiore del terzo settore si configurano come i pilastri 

fondativi di una riforma dell’attuale sistema in vista di un’economia più umana e civile.40   

Tuttavia quanto affermato non basta. A parere di Luigino Bruni, l’economia occidentale ha conosciuto 

nella sua tradizione l’amore come filantropia senza giungere alla prospettiva agapica. Infatti, se l’agape trova 

posto nella dimensione pubblica e civile dell’Occidente, la scienza economica non ha ancora recepito questa 

istanza: «L’agape ha come caratteristica fondamentale quella di essere un tipo di amore vulnerabile, che le 

deriva dal suo essere espressione di un umanesimo fondato sull’amore scambievole, sul “comandamento 

nuovo”: è una forma di reciprocità incondizionata».41 Alla luce di ciò, il principio agapico nell’economia42 

potrebbe fondare un nuovo sistema in grado realmente di porsi a servizio dell’uomo: «Se oggi l’economia, 

come scienza e come prassi, vuole aprirsi alla carità/agape, ha bisogno di nuove categorie teoriche. In 

particolare sono convinto che debba inserire al suo interno una nuova idea di bene, il “bene relazionale”, che 

entri di diritto tra gli oggetti importanti della scienza. Il bene relazionale non è un bene pubblico né privato, i 

due beni che conosce l’economia, poiché nel bene relazionale ciò che è essenziale è il rapporto tra le 

persone».43 Dunque, un’economia alimentata dal principio agapico è destinata a legarsi a una comune cultura 

etica, sociale e politica44 nella quale al centro è collocato l’uomo: «lungi dall’essere l’oggetto e un elemento 

passivo della vita sociale, l’uomo ne è invece, e deve esserne e rimanere, il soggetto, il fondamento e il fine. 

Da lui pertanto ha origine la vita sociale, la quale non può rinunciare a riconoscerlo suo soggetto attivo e 

responsabile e a lui ogni modalità espressiva della società deve essere finalizzata».45 Quindi la centralità della 

persona e la dimensione morale dell’economia prevedono come finalità indissolubili l’efficienza economica e 

la promozione di uno sviluppo solidale dell’umanità. 

                                                           
36 Gaudium et spes, n. 64.  
37 B. Häring, Liberi e fedeli in Cristo, op. cit., p. 350.  
38 B. Sorge, Introduzione alla dottrina sociale della Chiesa, op. cit., p. 348.  
39 G. Piana, In novità di vita, op. cit., p. 229.  
40 Sull’economia civile e sulla ricerca del bene comune cf. L. Becchetti, Economia ed etica civile, in S. Morandini (a cura), Rinnovare 

gli ambiti di vita. Declinazioni dell’etica civile, Edizioni Messaggero, Padova 2014, pp. 102-130; S. Zamagni, Economia ed etica. La 

crisi e la sfida dell’economia civile, La Scuola, Brescia 2009; ID., Impresa responsabile e mercato civile, Il Mulino, Bologna 2013; 

ID., L’economia del bene comune, Città Nuova, Roma 2007; ID., Per un’economia a misura di persona, Città Nuova, Roma 2012. 
41 L. Bruni, Giustizia e carità nella tradizione dell’economia politica. Per un nuovo incontro, in P. D. Guenzi (a cura di), Carità e 

giustizia per il bene comune, Edizioni CVS, Roma 2011, p. 211.  
42 Sul tema cf. Benedetto XVI, Caritas in Veritate, Roma 2009.  
43 L. Bruni, Giustizia e carità nella tradizione dell’economia politica, cit., p. 212.  
44 Non va dimenticato che il settore economico è solamente un aspetto della socialità umana: «“Lo sviluppo è il nuovo nome della 

pace” evoca con forza l’imperativo morale, individuale e collettivo, di operare incessantemente per lo sviluppo dei popoli, di tutti i 

popoli: a tal fine, lo sviluppo economico è certamente necessario, ma è ben lungi dall’essere sufficiente». T. Cozzi, Sviluppo, in 

Università Cattolica del Sacro Cuore, Dizionario di dottrina sociale della Chiesa, op. cit., p. 604.  
45 Pontificio Consiglio della Giustizia e della Pace, Compendio della Dottrina Sociale della Chiesa, op. cit., n. 106. 
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 Nell’odierno mondo globalizzato, lo scenario socio-economico – nel quale avanzare la prospettiva di 

una centralità della persona coesistente allo sviluppo tecnico e finanziario – è quello derivato dalla dottrina 

neoliberale. Quest’ultima, tenta di costituire un modello di governo che riduca al minimo i significati sociali 

condivisi per privilegiare l’ampliamento dell’azione individuale. In questo scenario, il cittadino si educa nella 

prospettiva del privilegiare – sempre e comunque – la priorità dei suoi bisogni individuali a scapito della 

dimensione collettiva. Si tratta di una sorta di individualismo radicale nel quale è come se: «elementi di 

totalitarismo e liberismo si fossero paradossalmente fusi e sperimentassero in molti ambiti delle società 

avanzate una sorta di spettro inquietante, il Totaliberismo. Non si tratta solo del fatto che l’economia sia 

divenuta potenzialmente “totalitaria”, ma che sia divenuta “totalitaria” una certa idea di libertà, non 

autenticamente umana, la libertà senza autonomia».46 Tale sfondo – lungi dal garantire l’equo sviluppo, la 

giustizia e la libertà sociale47 – genera e alimenta povertà nuove o già conosciute. In questo contesto, è urgente 

una visione della politica, dell’economia e della società che privilegi gli ultimi. 

 

4. L’opzione per gli ultimi 

 La scelta per gli ultimi è un fattore centrale per la rivelazione biblica.48 Il Dio dei Padri e di Gesù Cristo 

non si manifesta nella potenza umana, ma nell’abbassamento, nello stare a fianco e come il povero.49 Nella 

riflessione teologica il bisognoso assume una dimensione importante poiché si configura come luogo prescelto 

per l’interpretazione e per l’attuazione della parola di Dio. A parere di Daniélou: «Insieme a carità e verità, la 

povertà è uno dei tratti essenziali dello spirito evangelico, che è il fondamento stesso dell’esistenza cristiana. 

Non essergli fedeli equivale a tradire il Vangelo nella sua sostanza».50 La predilezione per i poveri,51 pertanto, 

non è: «un’aggiunta all’esperienza di fede cristiana, bensì è la sua coerente conseguenza».52 Così, l’opzione 

per gli ultimi prima di essere una scelta politica è una preferenza che deriva dall’identità e dalla rivelazione 

del Dio agapico-trinitario. Dopo il Concilio Vaticano II, il magistero ecclesiale ha preso maggiore 

consapevolezza circa l’urgenza di ribadire e di attuare l’opzione per i poveri53 con la proposta di un: «cammino 

evangelico delle beatitudini nella difesa dei diritti dei poveri e oppressi e nella denuncia di ogni abuso contro 

di loro».54 In questo modo, viene sottolineato sia il ruolo dell’evangelizzazione per la promozione globale 

dell’uomo in ogni angolo della terra; sia la contestualizzazione storica e culturale della prassi di liberazione 

dalle sofferenze e dalle povertà. Infatti, per Giovanni Paolo II la Chiesa considera questa sollecitudine per 

                                                           
46 F. Giacomantonio, Sociologia dell’agire politico. Bauman, Habermas, Žižek, Studium, Roma 2014, p. 101.  
47 Sul concetto della libertà sociale cf. K. Polanyi, Una società umana. Un’umanità sociale, Jaca Book, Milano 2015.  
48 L’opzione per i poveri non va confusa con il concetto biblico di povertà. Infatti, per Daniélou, la povertà biblica: «non si definisce 

tramite un qualunque contesto sociologico ma attraverso una relazione con Dio. Il povero è colui che pone la volontà di Dio al di sopra 

di tutto, perché ha capito che Dio è preferibile a tutto. Ci troviamo di fronte alla prospettiva religiosa della Bibbia. Ma allo stesso tempo, 

questa fedeltà a Dio implica inevitabilmente delle conseguenze materiali. Chiunque prende Dio sul serio sarà necessariamente 

trascinato a compromettere la propria reputazione, a sacrificare i propri interessi, a perdere la propria tranquillità». J. Daniélou, Il 

cristiano e il mondo moderno, Cantagalli, Siena 2004, p. 53.  
49 Su questa prospettiva cf. R. Voillaume, Come loro, nel cuore delle masse. Vita e spiritualità dei Piccoli fratelli di Gesù, San Paolo, 

Milano 1999. A Puebla i vescovi del CELAM affermarono: «La Chiesa deve perciò guardare a Cristo quando essa si interroga su quale 

debba essere la sua azione evangelizzatrice. Il Figlio di Dio mostrò tutta la grandezza di questo impegno facendosi uomo, poiché si 

identificò con gli uomini facendosi uno di loro, solidale con loro ed assumendo le condizioni in cui essi si trovano, nella sua nascita, 

nella sua vita e soprattutto nella sua passione e morte, con cui raggiunse la massima espressione di povertà. Già per questa sola ragione 

i poveri meritano un’attenzione preferenziale, qualunque sia la loro situazione morale o personale». CELAM, L’evangelizzazione nel 

presente e nel futuro dell’America latina, EMI, Bologna 1979, p. 326.  
50 J. Daniélou, Il cristiano e il mondo moderno, op. cit., p. 43.  
51 Per Yáñez «si tratta di una categoria teologica assunta prima dal magistero latinoamericano da Medellín fino ad Aparecida, nel cui 

percorso tale opzione si è andata purificando da qualsiasi fraintendimento ideologico, e chiarendo nella sua radice biblico-teologica, e 

nella sua portata morale». H. M. Yáñez, L’opzione preferenziale per i poveri, in ID. (a cura di), Evangelii gaudium. Il testo ci interroga. 

Chiavi di lettura, testimonianze e prospettive, Gregorian&Biblical Press, Roma 2014, p. 253.  
52 H. M. Yáñez, L’opzione preferenziale per i poveri, in ID. (a cura di), Evangelii gaudium. Il testo ci interroga. Chiavi di lettura, 

testimonianze e prospettive, Gregorian&Biblical Press, Roma 2014, p. 250. 
53 Cf. CELAM, La Chiesa nella attuale trasformazione dell’America latina alla luce del Concilio Vaticano II, EDB, Bologna 1969; 

ID., L’evangelizzazione nel presente e nel futuro dell’America latina, op. cit. Un focus sul dibattito latinoamericano è offerto da J. 

Pixley – C. Boff, Opzione per i poveri, Cittadella Editrice, Assisi 1997. Per una riflessione sulla povertà intra-ecclesiale cf. Y. Congar, 

Per una Chiesa serva e povera, Qiqajon, Magnano (BI) 2014. 
54 H. M. Yáñez, L’opzione preferenziale per i poveri nel magistero della Chiesa, in «Rassegna di Teologia» 53 n. 3 (2012), p. 442. 
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l’uomo come: «un elemento essenziale della sua missione, indissolubilmente congiunto con essa».55 Tuttavia, 

va sottolineato che il lavoro politico non è competenza della Chiesa ma dei singoli laici che formati e mossi 

da una precisa vocazione sono chiamati ad impegnarsi nella vita pubblica e civile: «La nostra missione 

pastorale è essenzialmente un compito di ispirazione e di educazione delle coscienze dei credenti per aiutarli 

a cogliere le esigenze e le responsabilità della loro fede nella vita personale e nella vita sociale».56 In questo 

modo, mantenendo al primo posto il principio teologico, si evita il rischio di politicizzare e di “sociologizzare” 

la fede. Tuttavia, l’impegno politico volto a migliorare la condizione degli svantaggiati comporta che: «i poveri 

non siano considerati una categoria predeterminata e immutabile, ma piuttosto degli impoveriti: il prodotto di 

un’ingiusta ripartizione dei beni e di una generalizzata indifferenza nei loro confronti».57 

Se la visione cristiana del mondo – mossa da un determinato orizzonte teologico-sociale – conduce a 

un’economia a servizio dell’uomo, quest’ultima non può che privilegiare l’opzione per i poveri, per i bisognosi, 

per gli emarginati: «si tratta di avviare un processo di riconoscimento che incomincia dagli “scartati”».58 Di 

conseguenza, per i cristiani la scelta per gli ultimi è un criterio di orientamento che non allude: «alla povertà 

volontariamente scelta, né alla povertà accettata a partire da presupposti filosofici o religiosi. La scelta della 

povertà in quanto cammino di perfezione umana o religiosa possiede un’inevitabile connessione con i poveri 

per necessità, ma non si identifica con la povertà di costoro».59 La povertà è una limitazione storica per gli 

uomini – prodotta dall’ingiustizia di altri uomini – la quale assume molteplici volti: assistenziale, culturale, 

politica, giuridica, religiosa, umana:60 «La povertà è un difetto della società umana. Evidenzia un profondo 

malessere umano ed esprime l’ingiustizia sulla quale si afferma la convivenza sociale. La povertà suppone un 

costo umano la cui gravità è difficile misurare mediante gli indicatori puramente economici. La povertà è un 

fattore disumanizzante, tanto dell’individuo quanto della famiglia e del gruppo sociale».61 Ne deduciamo che 

la povertà costituisce il tema che condiziona, o dovrebbe condizionare, l’insieme della programmazione e 

dell’attività dei cristiani nel campo della politica, della società e dell’economia poiché optare per i poveri 

implica scegliere per la giustizia sociale e per l’edificazione di una società giusta e fraterna.  

 L’attuale situazione storica è contraddistinta dall’enorme frattura fra l’ideale della felicità e la realtà 

concreta. Infatti, fra i costi della crisi economica dobbiamo annoverare – circa il tema della povertà – sia 

l’aumento della fame nel mondo intesa come mancanza dei beni primari per il necessario sostentamento; sia 

la crescente disoccupazione che oltre alla povertà diffusa produce sulla persona inoccupata anche il 

deterioramento della personalità poiché il lavoro: «è la chiave di ogni questione sociale. La persona e la società 

si realizzano mediante il lavoro umano umanizzante. Per questo, la perdita della realtà del lavoro suppone una 

perdita importante nell’umanizzazione della storia».62 Altresì, non va dimenticato che la fame e la 

disoccupazione rappresentano degli agenti in grado di produrre instabilità sociale e politica come emerge dalle 

continue tensioni nei paesi del terzo mondo e dalle manifestazioni pubbliche sempre più violente nei paesi 

                                                           
55 Giovanni Paolo II, Redemptor hominis, Roma 1979, n. 15.  
56 CELAM, La Chiesa nella attuale trasformazione dell’America latina alla luce del Concilio Vaticano II, op. cit., pp. 17-18. Lo stesso 

testo, a pag. 21, afferma che: «La mancanza di una coscienza politica nei nostri paesi rende indispensabile l’azione educatrice della 

Chiesa per far sì che i cristiani considerino la loro partecipazione alla vita politica della nazione come un dovere di coscienza e come 

esercizio della carità».  
57 G. Mazzillo, Povero, in G. Barbaglio – G. Bof – S. Dianich, Teologia, San Paolo, Milano 2002, p. 1182.  
58 H. M. Yáñez, L’opzione preferenziale per i poveri, op. cit., p. 256.  
59 M. Vidal, Manuale di etica teologica, op. cit., p. 146. A parere di Sarpellon: «L’insegnamento sociale della Chiesa […] mentre da 

un lato invita a scegliere liberamente la povertà, dall’altro impegna il credente a fare tutto quanto è in suo potere per soccorrere colui 

che per sventura o per effetto delle condizioni sociali si trova in questa penosa condizione». G. Sarpellon, Povero, in Università 

Cattolica del Sacro Cuore, Dizionario di dottrina sociale della Chiesa, op. cit., p. 500.  
60 A parere di Piana: «si deve rilevare come la povertà economica è la radice di altre forme di povertà – sociale, culturale, morale, ecc. 

– che impediscono alla persona di sviluppare le proprie potenzialità e di vedere salvaguardata la propria dignità». G. Piana, In novità 

di vita, op. cit., p. 163.  
61 M. Vidal, Manuale di etica teologica, op. cit., p. 584. Per Piana: «Considerata in prospettiva orizzontale, la povertà coincide con uno 

status sociologico che, in quanto rende impossibile la piena espressione delle potenzialità umane, appartiene alla sfera del peccato e 

della morte. La causa principale per cui il povero vive in una condizione di pesante marginalità va infatti ricercata nell’egoismo umano, 

frutto del peccato, che porta alcuni ad accaparrarsi indebitamente i beni della terra ed impedisce conseguentemente ad altri l’accesso a 

ciò che è necessario per vivere». G. Piana, In novità di vita, op. cit., p. 150. 
62 Ib., p. 586.  
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occidentali maggiormente colpiti dalla crisi economica. Tale contesto ci spinge a mettere a centro della 

preoccupazione sociale, politica ed economica i più deboli poiché: «L’opzione preferenziale per i poveri non 

è un valore esclusivamente cristiano, ma anzitutto umano. Appartiene all’idea di giustizia necessaria per la 

costruzione di una società in pace. Perciò diventa un criterio morale che consente di arrivare a una società 

giusta».63 Questa visione genera l’idea di un sistema economico pensato e realizzato per l’uomo al fine di 

favorire il bene di tutti e di ciascuno.  

 

5. Per concludere: la profezia di Giorgio La Pira 

La visione cristiana del mondo causa un interesse verso le problematiche legate alle istituzioni 

politiche, sociali, economiche e culturali in grado di tracciare progetti di riforma e di cambiamento che mettano 

al centro lo sviluppo globale della vita umana. Difatti, per i credenti la scelta per gli ultimi prima di essere una 

categoria culturale, politica, sociale, economica è un fondamento teologico che determina ricadute 

sociologiche, politologiche, economiche e filosofiche. In tal modo, tramite il cono di luce della fede, l’impegno 

del cristiano nel mondo della politica, dell’economia e in genere nella società spinge la carità ad incidere negli 

ordinamenti civili e istituzionali affinché tutelino la dignità umana e permettano il pieno sviluppo di ogni 

uomo. Fra le diverse personalità che il movimento cattolico italiano ha espresso durante il Novecento, Giorgio 

La Pira appare – nella problematica realtà sociale, economica e politica del dopoguerra italiano – come un 

profeta del Vangelo a sostegno degli ultimi. Spinto dall’ascolto della Parola di Dio – soprattutto dal passo 

inerente il giudizio finale espresso in Matteo 25, 31-46 – si è schierato da costituente, da deputato alla Camera, 

da sottosegretario al Ministero del Lavoro, da sindaco di Firenze a favore dei poveri e dei bisognosi. Così, la 

vicenda lapiriana può essere utilizzata come un locus theologicus da cui trarre orientamenti per una visione 

cristiana dell’economia.  

Anzitutto, la testimonianza di Giorgio La Pira va intesa a partire dal suo modo di interpretare la storia 

degli uomini e delle civiltà. Per il politico siciliano, ma fiorentino d’adozione, la storia si muove verso un fine 

che si pone al di là della stessa e che i credenti devono scrutare con fede tramite l’evolversi dei fatti: «La storia 

umana è come un terreno misteriosamente ma realmente fermentato e fecondato dalla presenza effettiva, 

“fisica”, di Cristo, della Chiesa di Cristo, della grazia di Cristo: questa forza divina della grazia è la forza 

motrice che governa invisibilmente ma realmente il moto totale della storia degli uomini».64 Di conseguenza, 

secondo La Pira, Cristo è il dato centrale del cosmo, dello scorrere del tempo, dell’umanità perciò solo 

nell’economia della storia della salvezza si può intendere l’attività politica, sociale e culturale. Da tale visione 

deriva la sua instancabile opera per la giustizia sociale e per la promozione umana.  

Terminata la seconda guerra mondiale, l’Italia si avviava alla ricostruzione sociale, economica e 

politica. Dopo l’impegno alla costituente, La Pira divenne deputato alla Camera e sottosegretario al Ministero 

del Lavoro retto da Fanfani. Il più importante problema politico-economico di quegli anni era la 

disoccupazione. Di fronte a questa situazione, La Pira si attivò a partire dal concetto della promozione umana 

così come era stata dichiarata negli articoli fondamentali della nuova Costituzione italiana. La sua opera 

derivava anche dalla scelta preferenziale per i poveri. Infatti, il suo presupposto era molto chiaro: «nella scelta 

fra i ricchi ed i poveri; fra i potenti ed i deboli; fra gli oppressori e gli oppressi; fra i licenzianti e i licenziati; 

fra coloro che ridono e coloro che piangono; la nostra scelta non ha dubbi: siamo decisamente per i secondi».65 

Il governo italiano di quegli anni, retto dalla Democrazia Cristiana di Alcide De Gasperi, era diviso sulle 

modalità politiche ed economiche di affrontare la disoccupazione e in genere i problemi sociali. Da un lato 

c’erano i liberali guidati da Einaudi e Pella i quali puntavano alla stabilizzazione della lira, dall’altro vi erano 

i dossettiani – e fra questi La Pira – che sulla scia delle tesi economiche di Keynes chiedevano più investimento 

statale in vista di una maggiore occupazione. Nel 1950, con due articoli – intitolati L’attesa della povera gente 

e Difesa della povera gente – dalle colonne della rivista dossettiana Cronache sociali La Pira lanciò una 

                                                           
63 H. M. Yáñez, L’opzione preferenziale per i poveri, op. cit., p. 258.  
64 G. La Pira, Colloqui con le monache di clausura in Italia, in ID., Per una architettura cristiana dello Stato, LEF, Firenze 1954, p. 

353. 
65 G. La Pira, La Pira autobiografico. Pagine antologiche, Società Editrice Internazionale, Torino 1994, p. 65.   
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mediazione fra teorie keynesiane e dottrina sociale della Chiesa in vista di una politica economica che 

prendesse sul serio il problema della crisi sociale. Per il costituente, il governo era chiamato a perseguire il 

solo obiettivo di compiere una lotta organica contro la disoccupazione e la miseria rivolta all’ottenimento del 

pieno impiego. Secondo La Pira, la questione partiva da: «una premessa di natura squisitamente cristiana; è 

vano – per un governo – parlare di valore della persona umana e di civiltà cristiana, se esso non scende 

organicamente in lotta al fine di sterminare la disoccupazione ed il bisogno che sono i più temibili nemici 

esterni della persona. […] Costruire una società cristianamente significa appunto costruirla in guisa che essa 

garantisca a tutti il lavoro, fondamento della vita, e, col lavoro, quel minimo di reddito necessario per il “pane 

quotidiano”».66 Quindi a parere di La Pira, in quel frangente storico, tutti gli uomini del governo della nazione 

dovevano tenere ferma questa stella polare: «dar lavoro a tutti, dare il pane quotidiano a tutti; sopra queste 

finalità prime, improrogabili, elementari, deve essere costruito l’intero edificio dell’economia, della finanza, 

della politica, della cultura, della libertà medesima».67 Per far questo occorreva un piano organico di 

investimenti statali in grado sia di assorbire la disoccupazione sia di dare un nuovo impulso allo sviluppo 

dell’economia del Paese. Inoltre, La Pira sentiva il dovere di difendere la povera gente poiché i poveri sono: 

«il documento vivente, doloroso, di una iniquità nella quale si intesse l’organismo sociale che li genera: sono 

il segno inequivocabile di uno squilibrio tremendo – il più grave fra gli squilibri umani (dopo quello del 

peccato) – insito nelle strutture del sistema economico e sociale del paese che li tollera: essi sono la 

testimonianza della ulteriore sofferenza che gli uomini (i credenti) infliggono a Cristo medesimo».68  

Da sindaco di Firenze, La Pira dovette affrontare due questioni importanti come l’edificazione degli 

alloggi per i senza casa e le dismissioni della Pignone. Lo fece a partire da questa prospettiva: «Gli obiettivi 

della giunta sono fondamentalmente tre. Il primo si fonda sulla pagina più bella e più umana del Vangelo: 

risolvere i bisogni più urgenti degli umili. La Giunta si prospetterà i problemi della popolazione più umile di 

Firenze e cercherà con tutta l’energia possibile di avviarli a soluzione; occorrerà per questo che la nostra mente 

e il nostro cuore lavorino indefessamente per proporzionare i mezzi ai bisogni. Il compito è duro ma faremo il 

possibile e l’impossibile per adempiere a questo fondamentale comandamento umano e cristiano».69 Circa le 

nuove case, fece edificare tremila appartamenti per i quali il governo era restio a concedere fondi. A parere del 

sindaco, si trattava di un problema di tutela della dignità umana: «la legge è fatta per gli uomini – come dice 

il Vangelo ed anche il diritto romano – e non viceversa: come fa un disgraziato sfrattato a vivere in mezzo alla 

strada? […] Ella ci darà una mano per l’edificazione di una città più equa, più giusta, più cristiana: nella quale, 

cioè, siano rispettati i diritti fondamentali delle creature che sono: 1) diritto al lavoro, 2) diritto alla casa, 3) 

diritto all’assistenza: sopra di queste si radica quella libertà che è – rispettati tali diritti – il respiro essenziale 

dell’uomo».70 Sulla vicenda della Pignone, La Pira dovette opporsi a partire dal 1952 alla volontà di 

dismissione della grossa fabbrica – non in crisi poiché aveva numerose commesse da espletare – che garantiva 

il lavoro a centinaia di operai. Il politico siciliano coinvolse il governo centrale, i sindacati, il vaticano e i 

vescovi italiani per scongiurare la chiusura dell’attività che avrebbe provocato gravi disagi sociali a Firenze. 

Scrivendo al ministro Pacciardi, esclamava: «bilancio o non bilancio, Pella o non Pella, qui c’è da salvare 

qualcosa di ben più saldo: la fiducia nella democrazia: fiducia affidata non solo e non tanto alle leggi elettorali, 

quanto alla reale capacità a risolvere i veri problemi degli uomini: lavoro e casa».71 Grazie all’insistenza di La 

Pira e al coinvolgimento di Enrico Mattei, presidente dell’Ente Nazionale Idrocarburi, si costituì una nuova 

società che assorbì gli operai licenziati e rilanciò l’attività dell’impresa.  

Dalla testimonianza profetica di La Pira nel campo della politica e dell’economia, deduciamo che 

l’ispirazione evangelica della sua azione lo spingeva ad un realismo sociale il quale non poteva che condurlo 

                                                           
66 ID., Le attese della povera gente, in L. Giorgi (a cura di), Le “cronache sociali” di Giuseppe Dossetti 1947-1951. La giovane sinistra 

cattolica e la rifondazione della democrazia italiana, Diabasis, Reggio Emilia 2007, pp. 224-225. 
67 Ib., p. 225. 
68 G. La Pira, Difesa della povera gente, in L. Giorgi (a cura di), Le “cronache sociali” di Giuseppe Dossetti 1947-1951, cit., p. 264.  
69 ID., Discorso al Consiglio comunale 5 luglio 1951, in Atti del Consiglio comunale di Firenze, p. 440. 
70 G. La Pira, Lettera al Signor Pretore, 1952 riportata da R. Vinerba, La testimonianza morale del cristiano in politica. L’esempio di 

Giorgio La Pira, Tipolitografia Grifo, Perugia 2010, p. 212. 
71 G. La Pira, Lettera a Randolfo Pacciardi, 1953 ora in R. Vinerba, La testimonianza morale del cristiano in politica, op. cit., p. 214.  
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alla scelta preferenziale per i poveri. La sua visione cristiana del mondo gli ha permesso di incontrare Dio in 

ogni cosa poiché mosso da una chiamata sociale. Quest’ultima, lo portava ad avere una determinata 

comprensione della realtà nella quale agiva da cristiano: «Che significa l’equiparazione al lievito, al seme e 

così via? Significa che abbiamo una missione trasformante da compiere; significa che per opera del nostro 

sacrificio amoroso, reso efficace dalla grazia di Cristo, noi dobbiamo mutare – quanto è possibile – le strutture 

di questo mondo per renderle al massimo adeguate alla vocazione di Dio».72 Dunque, La Pira era convinto 

dell’importanza di possedere una coscienza sociale in grado di operare nell’immenso: «campo di lavoro che 

Dio ci mette davanti: c’è da trasformare in senso cristiano tutti questi vastissimi settori dell’azione umana che 

sono in tanta parte sottratti all’influenza della grazia di Cristo!»73 così da configurare l’opera dei cristiani in 

politica e in economia come un’attività che: «non è mai a metà; concerne tutto l’uomo: l’anima e il corpo; la 

casa della preghiera e la casa della famiglia; il tempio e la città, di cui il tempio è il centro, ma senza della 

quale, sulla terra, il tempio stesso non avrebbe, in certo senso, il suo significato pieno».74 In tal modo, la sua 

profetica testimonianza: «non è evasione dal mondo, ma ne è il lievito e il sale, è costruzione ed elevazione di 

tutto l’uomo ed è concretizzazione dei suoi valori e dei suoi progetti».75  

Dal locus theologicus lapiriano deduciamo che nell’attuale contesto economico-politico – nel quale 

spesso viene calpestata la dignità degli uomini per via delle nefaste conseguenze della crisi sociale – il ruolo 

dei credenti mossi da una visione cristiana del mondo e dell’economia è quello di optare per lo sviluppo 

integrale dell’umano e per la promozione culturale, sociale, politica ed economica degli ultimi. Questo 

compito, per giungere al suo scopo, avrà certamente bisogno della profezia – generata dalla rivelazione biblica 

– che ha animato Giorgio La Pira.  

  

 

                                                           
72 ID., La nostra vocazione sociale, AVE, Roma 1944, p. 9. 
73 Ib., p. 11.  
74 G. La Pira, Le città sono vive, La Scuola, Brescia 1978, p. 186. 
75 P. A. Carnemolla, Un cristiano siciliano, Salvatore Sciascia Editore, Caltanissetta-Roma 1999, p. 336.  


