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RACCOLTA SCRITTE

STORIA

(a cura del Centro Studi e Documentazione Tocquevﬂ}é—Acton)

I1 Concilio Vaticano II: Punto Di Svolta Della DSC

di ORESTE BAZZICHI

Sono passati quarant’anni dall’inizio del Concilio Vaticano II (11 ottobre 1962). La domanda
che sorge quando ci si sofferma sul quarantennio &: quale influsso, in questo periodo di tempo,
ha avuto sulla vita della Chiesa? La risposta & semplice : il Concilio ha costituito una svolta
storica nella vita della Chiesa non solo dal punto di vista teologico e pastoraie, ma anche per

quanto riguarda la DSC(1).

1-Punto di artivo e punto di partenza

Il Concilio Vaticano II & penetrato in profonditd nel mondo e nel nostro tempo, e le sue
ripercussioni, nonostante siano trascorsi quarant’anni, sono tutt'altro che esautite.

Se la Chiesa oggi pud rivendicare le esigenze della pace e della giustizia, lo puo perché erede
e custode di un Concilio ecumenico che ha proclamato la liberta di tutti glt vomini, ugnali
davanti a Dio cteatore e uguali nel poter decidere il proprio destino.

Oggl, infatti, & diventata piu chiata questa scelta antropologica compiuta dalla Chiesa. Fu
una scelta profetica -occotre sottolineatlo - le cui fondamenta furono gettate in quella
lontana mattina dell’11 ottobre 1962, con un discorso di un Papa ottuagenario, minato
irreparabilmente da un male terribile, ma capace di intuire profeticamente e indicare le
nuove vie che la Chiesa avtebbe dovuto percorrere. Accanto al mondo, nel mondo, con
Puomo e al servizio delluomo.

A quarant’anni di distanza , dopo i documenti conciliai che si riferiscono al dialogo della
Chiesa con il mondo- dalla Dichiarazione “Nostta Aetate” sulle relazioni della Chiesa con
le religioni non ctistiane(promulgata il 28 ottobre 1965) alla Dichiarazione Dignitatis
Humanae” sulla libertd religiosa (promulgata 11 7 dicembre 1965), dalla Dichiatazione
“Humanitatis Redintegratio” sullecumenismo(promulgata il 21 novembre 1964) alla
Costituzione pastorale “Gaudium et spes” sul dimlogo della Chiesa con i mondo
contemporaneo (promulgata il 7 dicembre 1965), dalla Costituzione dogmatica “Lumen
Gentium” sulla Chiesa (promulgata il 21 novembre 1964) al Decreto “Inter Migifica™ sui
mezzi di comunicazione di massa (promulgato 11 4 dicembre 1963) dal Decreto
“Apostolicam Actuositatem™ sull’apostolato det laici (promulgato il 18 novembre 1965) alla
Dichiarazione “Gravissimum FEducationis” sulPeducazione cristiana (promulgata i 28
ottobre 1965)- & ancora urgente 'analisi e Papprofondimento biblico, storico, filosofico,
sociologico e teologico sui contenuti e le risposte del “depositum fidei” alle domande che
salgono dall’umanita.
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Abbiamo voluto elencare alcuni dei pilt importanti documenti del Concilio perché abbiamo
avuto Pimpressione che per molti cattolici di oggl essi siano poco apprezzati o addirittura
sconosciutl. Questo impedisce di vedere e valutare i significativi cambiamenti da essi
introdotti nella vita della Chiesa. In realtd, soltanto chi conosce come eta la Chiesa prima
del Concilio ¢ quanto complesso e difficile sia stato il travaglio dei lavori conciliari pud
rendersi conto del rinnovamento avvenuto nella Chiesa Cattolica nei quarant’anni passati
dall’apertuta del Concilio.

Oggi uno dei temi pit impellenti della teologia riguarda la funzione delle religions, di tutte le
religioni, nella storia della salvezza. E’ questo, in un mondo globalizzato, il grande
problema del nostro tempo:dove e come ci liberiamo e ci salviamo? In realta, dopo i
Concilio Vaticano II, la teologia si & interrogata sull'uomo nel mondo e nel tempo,
sulfuomo che crede e su quello che non crede. Tuttavia, non avrebbe potuto patlare
delPuomo senza fate riferimento a Cristo uomo-Dio, il quale & la chiave che apre ¢ svela la
veritd delPuomo. E non potrebbe essere altrimenti , dal momento che é stato approccio
cristologico del Concilio a portare la teologia a convergere sull’aspetto antropologico.(2)

Il riconoscimento ufficiale di questo metodo antropologico e cristologico € espresso
chiaramente e dpetutamente nei documenti conciliari. Per la Costituzione “Dei Verbum”
sulla rivelazione, il Cristo & allo stesso tempo mediatore, pienezza e segno della rivelazione
(n.4). Per la Costituzione “Lumen Gentium”, il Cristo ¢ “luce det popoli”, mentre la Chiesa
¢ “in Cristo”, sacramento ptimordiale, “segno e strumento dell'unione con Dio e
delPumanita di tutto il genere umano”(n.1). La Costituzione “Gaudium et Spes” dichiara
che “solamente nel mistero del Verbo Incarnato trova vera luce 1 mistero

delPuomo”(N.22).

1l Decteto “Unitatis Redintegratio” propone “il ristabilimento dellunita fra tutti i cristiani”
sia dellarea del protestantesimo sia dell’area delPortodossia(n.1). La Dichiarazione”Nostra
Aetate”apprezza cid che & di “vero e santo nelle religioni non cristiane”. Il Concilio
;percid, facendo proprie”le gioie e le speranze, le tristezze e le angosce degli womint d’oggt”,
si sente “realmente e intimamente solidale con il genere umano e con la sua storia”(n.1) e
desidera instaurare con Pumaniti un “dialogo™sui grandi problemi umani, “atrecando la
luce che viene dal Vangelo™, allo scopo di “salvare le persone umane e di rinnovare Tamana
societa” (N.3). Sulla scia del Concilio [Fenciclica “Redemptor Hominis” (1979), catta
delPuomo nuovo in Ctisto, propone questi come”il centro del cosmo e della storta”, come
1l “Redentore dell'uomo e del mondo”(n.1).

2-Confronto della Chiesa con le “realtd temporali” attraverso Papporto dei laici.

Il Concilio Vaticano I si pud denominare anche “Concilio dei laici”, perché ha indicato
chiaramente il loro posto e tuolo essenziale nella Chiesa e st & sforzato di svegliare questo
“popolo di Dio “ che dormiva, dandogli la coscienza viva di essere Chiesa .

Prima del Concilio, era Paspetto getarchico quello che emergeva nella Chiesa , tanto che,
quando di si tifetiva alla Chiesa, mold intendevano la “gerarchia”. In tale mentalit, 1 laici s1
trovano emarginati ; non costituivano la Chiesa; erano ridotti a soggettl passivi net quali
non appariva né la dignita cristiana né la liberta di figh di Dio(3).

1l Concilio ha decisamente rifiutato queste mentaliti quando a scelto I'ordine dei capitoli
nella Costituzione Dogmatica sulla Chiesa “Lumen Gentium”. Infatti, dopo i primo
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capitolo sul “popolo di Dio”, capitolo che non era stato previsto nello schema iniziale. In
questo capitolo viene insetito il “sacerdozio comune”, il quale ha la precedenza sul
sacerdozio gerarchico; inoltre viene affermato che il “popolo di Dio”nel suo insieme ha 1l
senso della fede e “non pud sbagliarsi nel credere”; Pinfallibilita del popolo di Dio si trova
quindi espressa prima che venga affermata Pinfallibilita dei vescovi uniti al Papa e
Pinfallibilita stessa del Papa.

Con questa scelta significativa il Concilio ha relegato ad un posto meno vistoso Paspetto
gerarchico della Chiesa , pet mettere al primo posto Ia realta della comunicazione ecclesiale
e della partecipazione di tutti alla vita della Chiesa. Questa visione riveste un’importanza
enorme pes la teologia cattolica, dando un vigoroso impulso simultaneamente al dinamismo
di comunione e allo spitito di servizio. Anche il Codice di di diritto canonico ba seguito
accuratatnente Potientamento del Concilio(4).

In quale contesto di rapporto fra la Chiesa e societa si situa oggi I'impegno dei laici
Sviluppate questo tema significherebbe condurre un’approfondita analisi della dinamica
della societd italiana e della particolate forma di presenza che al suo interno realizza la
Chiesa; compito in questa sede impossibile. Bastera dunque accennare ad alcune coordinate
generall,

In questi ultimi decenni, dopo il Concilio J'ottica complessiva che si presenta ¢ quella
generale del “confronto™ non nel senso della semplice constatazione che la societa ¢ in
continuo cambiamento, ma sul senso specifico della percezione dell’accelerazione del
mutamento e della modetnizzazione, per effetto dello sviluppo tecnologico. Non &
sufficiente dire che la “societd industriale” ¢ alle nostre spalle e che ormai viviamo in una
nuova societd chiamata, con definizione di comodo, “post-industriale”(5).

Tra le tipercussioni , vaste e profonde , di questo processo di cambiamento del sistema
econotnico, segnaliamo quelle che maggiormente hanno inciso nella societa, determinando
analisi e proposte da parte della DSC,

a- La societd post-industtiale & caratterizzata dal progressivo venit meno della “comunita di
lavoro”, in quanto il rappotto prevalente ¢ quello che si stabilisce tra 'operatore e il
computer . Da cid ne detiva una ultedore spinta allindividualismo e la tendenza,
evidenziata dallo smodato utilizzo consumistico dei mass media, a fidurre al minimo 1
rapporti sociali . In questo contesto la Chiesa , per continuare la sua evangelizzazione , st
propone come “comunitd”, come luogo di rapporti profondi interpersonali e intrafamiliari.

b- La societd post-industriale & contraddistinota da un progressivo restringimento
quantitativo e anche qualitativo, della vita di relazione interpersonale, fenomeno di cui 1l
declino demogtafico e la limitazione delle nascite costituiscono la verifica statistica. In
questa sorta di deserto di vita di relazione, in cui clascuno si sente sempre piu solo con se
stesso, si aprono vatl spazi di quella che potrebbe essere chiamata Ja “pastorale della
solitudine”.

c- La societa post-industriale ha messo in crisi le ideologie che cosi negativamente hanno
inciso sul rapporto tra Chiesa e mondo moderno; ma dalle rovine delle ideologie ¢ seguito il
vuoto , o meglio ,le ideologie deboli del consumismo , delledonismo, dellindifferenza , e il
declino dei valori(6).



Centro Studi ¢ Documentazione Tocqueville-Acton
Quaderni di Teoria — Raccolta n. 2/2007

d- La societa post-industtiale, infine , mette in discussione non solo I'effetto principale della
secolarizzazione, cioé Pesclusione della religione dalla sfera pubblica, ma 1 ruolo stesso
della Chiesa nella societd e conseguentemente la legittimita stessa dell'opzione delPuomo
per una realta trascendente.

NelPattuale crisi delie grandi ideologie e di fronte ai mutamenti in atto nel mondo, in
particolare per quanto riguarda la politica, economia, la cultura e i valoti , la Chiesa si trova
in una posizione di particolaze rilievo, quale punto di riferimento per dare indicazioni sul
futuro colmo di incognite. Scruta e legge i “segni dei tempi” e indica gli elementi teologici
riguardanti il rapporto tta Dio e storia umana , tra salvezza eterna e progresso del mondo,
tra speranza escatologica e speranze storiche umane. In questa lettura dei tempi il Magistero
sociale della Chiesa ha bisogno delle professionalita det laici. Nella comunita cristiana dovra
accreditarsi sempre pity, tra i laici , Pimpegno “politico” in senso ampio, Fimpegno nella
“polis” . Da parte del Magistero Ecclesiastico dovra esserci coscienza e coetenza dei tischi
che eventualmente si correranno lasciando libertd di vedute nella ticerca e nelle proposte,
ma ne guadagnerd in efficacia; si tratta di passare dalle proclamazioni e enunciazioni di
principio ai processi ed alla prassi(7).

3-Nuove frontiere della DSC: la svolta della Costituzione “Gaudium et Spes”

Tra le quattro Costituzioni del Concilio la pii conosciuta ¢ la “Gaudium et Spes”, con cui
la Chiesa si apre al mondo contemporaneo, chiudendo un periodo di rottura e di conflitto
che, iniziato due secoli ptima, si & 2 mano a mano aggravato successivamente con il “Sillabo
dei principali errori della nostra epoca”, pubblicato nel 1864 in appendice all’Enciclica di
Pio IX “Quanta Cura”, e avviando con tutti gli uomini un dialogo sugli interrogativi che
oggi angustiano il mondo modetno.

Il cammino della DSC & un impostante capitolo di questo lento e progressivo confronto
con la moderniti, non pitt in termini di opposizione, ma di dialogo. Ripercorretlo equivale 2
ricostruire una serie di cruciali momenti del rapporto tra Chiesa e modernita(8).

Nella “Gaudium et Spes”, dunque , la chiesa espone il proprio pensiero sull’'vomo, sulla
dignitd della persona umana, sul peccato, sulla dignita della coscienza morale, sull’eccellenza
della liberta, sul mistero della morte, sull'ateismo, <<che va annoverato tra i fattl pit gravi
del nostro tempo>> (1.19)., in quanto mette in questione la dignita del'uomo che ha 1 suo
apice nella comunione con Dio(n. 21). Tratta poi lungamente della comunita degli uomini,
dell’attivita umana nelluniverso e del suo valore, delPaiuto che la Chiesa pud dare sia ai
singoli uomini , sia alla societh umana, e dell'aiuto che la Chiesa pud ricevere dal mondo
contemporaneo. Infine, nella seconda parte della Costituzione , sono affrontati cinque
<<ptoblemi pii urgenti>>: i matrimonio e la famiglia; la cultura umana; la vita
economico-sociale; Ja solidatietd tra le nazioni e la pace. In tal modo, con la “Gaudium et
Spes” il Concilio mostra la profonda preoccupazione della Chiesa per il mondo e per i suoi
problemi.

Pertanto il punto di partenza ¢ stato quello di applicare felicemente Pidea dei “segni dei
tempi” di Giovanni XXIII: vedere , cioé, quello che abbiamo m comune prima di
considerare quello che ci divide. Gia le parole dell’esposizione introduttiva caratterizzano
questa visione fondamentale di solidarieta fra tutti gli vomini nella gioia e nella spetanza,
nelle afflizioni e nelle angosce.
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Tema centrale della Costituzione € il campo straordinariamente vasto, di cid che 1 cristiani
hanno in comune con tutti gli uomini: Fessere e I'agire nel mondo, Paspirazione comune di
edificare un mondo terteno di vera fratetnith e progresso, le attivita economiche , sociali
culturali, la comune relazione con gli ordinamenti fondamentali dellesistenza, quali il
mattimonio e la famiglia, lo stato e la comunita dei popoli.

Il tentativo di presentare qui , anche solo per accenni, tutt i temi trascenderebbe di gran
lunga i limiti di sintesi di questo lavoro. D’altra parte , data ampiezza del testo e det
problemi da affrontare , sard sufficiente delineare le tematiche fondamentali nelle quali , in
certo modo potranno appatire chiati il procedimento della costituzione, il suo modo di
discutere e di affrontare 1 problemi, di entrare negli interrogativi dell'nomo moderno.

Va comunque tenuto presente che ogni affermazione pud essere compresa in tutto il suo
senso , solo se collocata nel piti ampio quadro della vocazione totale del'uomo che, creato
ad immagine e somiglianza di Dio, decide della sua sorte eterna durante il pellegrinaggio
terreno.

L’insegnamento della “Gaudium et Spes” in campo economico e sociale ¢ esposto nel
capitolo terzo della seconda parte.Il capitolo che ha per titolo”vita economico-sociale” &
formato da un introduzione (n. 63) nella quale si presenta la problematica reale della vita
economica contemporanea nei suoi aspetti positivi e negativi , e di due sezioni: la prima (n.
64-66) analizza i problemi propri dello sviluppo economico, la seconda (n. 67-72) “alcuni
principi relativi allinsieme della vita economico-sociale”.

‘Questi temi sono strettamente collegati con Fultima sezione dell’ultimo capitolo che tratta
della cooperazione intetnazionale ¢ dello sviluppo universale (n . 82-90).

Le principali idee espresse in questo capitolo sono:

s il Concilio accetta il progresso tecnico ed economico , come un bene , perché crea
possibilita piti favorevoli per lo sviluppo materiale, intellettuale culturale, e religioso
dell'uomo. Per raggiungere tale scopo , il progresso deve tuttavia rimanere sotto il
controllo delfuomo;

» il processo economico deve essere ordinato in armonia con la dignita dell'nomo
lavoratore. Per questo la vita economica dovrd essere organizzata in maniera che
tutti, secondo la posizione di ciascuno, possano partecipare attivamente alla vita
delle imprese ¢ alle decisioni della produzione economica nazionale;

¢ ibeni tetreni sono destinati all'uso di tutt gli voming;

o la proprietd privata , benché la sicurezza sociale copra un certo grado di nschio
economico-sociale, rimane necessaria anche alla grande massa della popolazione
operaia , in quanto garantisce ad essa una certa misura di liberta e di responsabilita
economica;

e i paesi ricchi hanno lo stretto dovere di aiutare 1 paesi poverd, affinché anch’essi
possano raggiungere un piu alto livello di vita. Ma le nazioni in via di svilappo
dovranno aiutarsi per conto loro, dovranno valorizzare pienamente ogni loro
tisorsa, la propria cultura e le proprie tradizioni. Le nazioni piu favotite dovranno
coopetrare al raggiungimento di questi obiettivi , senza abusare né della ricchezza né
della potenza di cui dispongono. E poiché si tratta di giustizia , tocchera alla
Comunita internazionale emanare tegole e norme, che prevengano le ingiustizie e
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siano atte a tutelate le iniziative dei paesi membri e a coordinare il perseguimento
del bene comune.

Come si vede , rispetto alla DSC precedente, piti esplicita e impegnativa viene presentata la
dottrina della destinazione dei beni terreni. Nuova di sembra la trattazione sulla proprieta
privata. Dalla “Rerum Novarum® alla“Gaudium et Spes” l'insegnamento sulla proprieta si €
andato progressivamente integrando e adeguando alle condizioni storiche. Cosi si ¢ assistito
alla messa in risultato della sua funzione sociale, alla legittimitd della proprietd pubblica di
grandi mezzi di produzione e al conseguente principio di sussidiarietd , alla fine della
destinazione universale e comunitaria dei beni e al diritto primordiale dell'uso dei bendi
stessi da parte di tutti,allimportanza crescente dei moderni sistemi d sicurezza sociale e
delle capacita professionali come garanzie per la sicurezza personale ( e quindi minore
necessith del possesso della terra), al diritto di tutti a partecipare alla vita dellazienda e
dell'iniztativa economica.

Tuttavia fino a Giovanni XXIII & costante Paffermazione della naturaliti del diritto di
proprietd privata dei beni di produzione , anche ammettendo Pesigenza di partecipazione
alle responsabilitd della vita dell’azienda e allo sviluppo economico. La “Gaudium et Spes™
adopera invece un linguaggio pit aperto e contiene un significativo silenzio sulla naturalita
del diritto di proprietd privata , soprattutto in riferimento ai grandi mezzi di produzione.
Infatti, la costituzione, dopo aver sottolineato la destinazione dei beni della terra a tutti gh
womini, e la necessita che le forme concrete di proprietd obbediscano a queste finalita,
afferma:

“Poiché la proprieti ptivata e le altre forme di potere privato contribuiscono all’espressione
della persona e inoltre danno occasione all’'uomo di esercitare il suo responsabile apporto
nella societa e¢ nelleconomia & di grande interesse favorire laccesso di tutd
individualmente o in-gruppo, a un certo -potere sui beni esterni. La proprietd privata o un
qualche potere sui beni esterni assicurano a ciascuno una zona indispensabile di autonomia
personale e familiare ¢ devono considerarsi come prolungamento necessatio della liberta
umana”.(n.71)

Per quanto riguarda il linguaggio si rileva Pestrema cautela e apertura della terminologia:
accanto al termine possesso si adopera quello di dominium, ossia di potere sui bent. La
nozione di proprieta tende cosi a diventare “analoga” e andrebbe sempre pin sostituita con
quella del dominio sui beni, potere sui beni, che esprime meglio il diritto naturale della
persona , che si pud concretizzare in varie forme individuale o collettive. In tal modo Ia
costituzione rende pitt genetico il concetto di proprieta privata di cui afferma la necessita,
in modo che possa prestarsi a diverse intespretaziond. Il Concilio davanti ad un problema di
grande complessitd ha preferito tenere una posizione di grande prudenza, lasciando
possibilita pid ampie.

E’ chiaro quindi che esso si & astenuto dall’affermare che la proprietd privata dei mezzi di
produzione sia una esigenza positiva e inderogabile dell'ordine etico-soggettivo. E non
mette qui conto ritornate su di essa. Essa sembra un punto accolto e condiviso da diversi
autori, Tuttavia il Concilio neanche esclude, anzi parla di un contesto in cui non esiste la
proprieta privata dei mezze di produzione.

Cid che pit importa rilevare ¢ la prospettiva etica di fondo, originaria, su cui va misurato
ogni sistema di possesso di beni, in condizioni di dignita per la persona umana. E questa la
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priotitd da affermare in modi e forme, che permettono Pesercizio della responsabiliti e
delliniziativa e tuttt gli appaltenenu al processo produttivo. E questa parteqpazmﬂe di
carattere personale al dominio sui beni si pud realizzare non solo in forma di proprieta
privata in senso stretto, ma anche in forme adeguate di potere collettivo.

Percid il problema & come si pud dare 2 tutti , nella moderna economia industriale e
tecnologica, una partecipazione veramente personale nel dominio degli strumenti di
produzione che sono destinati 2 tutti gli uvomini in quanto persone. La vita ¢ cosi apetta alla
ricerca di strutture industriali pitt umanizzant e al servizio della crescita di tutt.

Percid, se & vero che le realtd temporali (la politica, Peconomia, la cultura, la scienza e la
tecnica) hanno fini, valori e strumenti propri, che quindi - secondo la stessa volonti del
Creatore - vanno dspettati nella loro”laicita” allora dalla fede non si puo dedurte un
determinato modello “cattolico” politico o sociale, ma la DSC puo e deve ispirare modell
diversi. In questo modo la Chiesa non si pone sullo stesso piano degli Stati, ma “in ragione
del suo ufficio e della sua competenza, in nessuna maniera st confonde con la comunita
politica e non & legata ad alcun sistema politico”, poiché “¢ il segno e la salvaguardia del
carattere trascendente della persona umana” (Gaudium et Spes n.. 76).

Ad un osservatore superficiale, che legge queste pagine, potrebbe sembrare ormai esaurita
la funzione storica del Magistero sociale della Chiesa , dopo che le minacce attecate alla
fede ed alla morale dalle ideologie del liberalismo agnostico e del marxismo ateo sono
decadute. Si tratterebbe ancora di un pattimonio, ideale importante ma solo ai fini storici.

In realtd non & cosi. B’ vero che alcuni problemi , acutamente avvertii all'epoca delle
contrapposizioni ideologiche, possono considerarsi per lo pili risoltt: il riconoscimento da
pazte della Chiesa dei diritti umani(9),il valore della democrazia e del pluralismo (10}, le
potenzialiti dell’economia di mercato(11); ma , oggi, a minacciate il futuro dell'vomo ci
sono nuove problematiche, che richiedono l'urgente ¢ necessaria ripresa di riflessione da
parte della DSC. Qui le richiamiamo soltanto: la qualitd della democrazia , in relazione ai
temi della partecipazione dei cittadini alla vita pubblica; i controllo del processo di
globalizzazione attualmente in corso; il problema della violenza, del terrotrismo, della guerra
e della pace.

Sono queste le nuove frontiere ¢ le sfide che interpellano la DSC nel terzo millennio.
NOTE

1. Per una ricostruzione essenziale di questo cammino, cfr. B. SORGE, A guarant anni
dal Concilio IT, In “aggiotnamenti Sociali”, 9-10 (2002) 621-626; Attualita del Concilio
Vaticano 11, editoriale in “LA civiltd Cattolica” , IV (2002) 425-438.

2. Per un ntratto essenziale del Concilio nella sua fisionomia semplice, concreta e
fondamentale, espresso dai suoi molteplici documenti, cfr. L. BETTAZZI, I/
Congilio Vaticano I, QuerinianaueQQ), Btescia, 2060.

Per rivedere direttamente , passo dopo passo , le vicende che hanno accompagnato
i Iavori del Concilio, cfr. Y. CONGAR, Mon Journal Du Concile, 2 voll., Cerf , Paris
2602.

Per un bilancio approfondito dei percorsi della riforma post-conciliare, nelle sue
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10.

acquisizioni fondamentali cosi come nelle sue incertezza, cir. AA NV, | A trent'anni
dal Congilio , a cura di C.GHIDELLIL Edizioni Studium Roma 1996.

Per approfondire laspetto antropologico nella teologia post-conciliate, cfr. M.
FLICK- Z. ALSZEGHY, Fondamenti di una antropologia teologica , Libreria Editrice
Fiotentina, Firenze 1969; B. MONDIN , Aufropologia teologica, Fdizioni Paoline,
Alba 1977. R. BULTMANN, Credere ¢ comprendere, Querimiana , Brescia 1977; J. B.
METZ, Al di I3 della religione borghese, Quetiniana, Brescia 1981; O.BAZZICHI ,
Antropolagia cristiana, ESA Editrice, Roma 1981; K. RAHNER- K. HEINZ
WEGER, Problemi di fede della nuova gemeragione, Queriniana, Brescia 1982; L.
MEDUSA, Chi ¢ Inomo? prospettive di antropologia soprannaturale, Edizioniuetiniana,
Bres Dehoniene, Napoli 1982.

Gia nel 1849 Antonio Rosmini aveva denunciato, come prima delle “cinque piaghe
della Santa Chiesa « la “divisione del popolo dal clero”soprattutto nella liturgia e
aveva auspicato un ritomno alla prassi della Chiesa primitiva, quella in cui “wuttl i
fedeli, clero e popolo, rappresentano e formano quell'unita bellissima di cui ha
patlato Gristo”. Cfr. A. ROSMINIL, Dele cingue piaghe della S. Chiesa, a cura di A.
VALLE, Cittd Nuova, Roma 1981, p.27 e 29.

Nel nuovo codice di diritto economico, dopo un primo libro che esprime i principi
generali, viene un secondo libro dal titolo “II popolo di Dio”, diviso in due parti, la
prima concerne 1 “Cristifideles”, la seconda riguarda la costituzione gerarchica della
Chiesa. Nella prima parte sui “cristifideles” i fedeli laici precedeno il clero. Cir.
ANVANHOYER, Appunti sulla teologia del laico, in “La civilta Cattolica” , IV (1997)
128-139. La letteratura ecclesiologica sul laicato & vasta. Per un inquadramento
storico-teologico, cfr. Y. CONGAR, Per una teologia del laico, Marcelliana, Brescia
1967; G. REGNIER, Lapostolato dei laici, BEdizioni Dehaniane, Bologna 1987; B.
FORTE, Laicato e laicitd, Marietti, Genova 1981.

Con il termine post-industriale s'intende quel processo di transizione , tuttora in
corso, che, sotto la spinta di vadabili tecnologiche, economiche e sociali sta
altetando 1 connotati tipici della societd industtiale : predominio deilattivita di
servizio, le conoscenze, la creativit, linformazione e la comunicazione. Cfr. AA.
VV. , L'awwento post industriake, a cara di D. DE MASI, F. Angeli, Milano 1985; A.
DETRAGIACHE |, La nuova transizione. Dalla societa  industriale alla  societd
dell'informagione, F. Angeli , Milano 1988; M. CROZIER, Lmpresa in ascolto. 1
nanagement nel mondo post-industriale”, 1L Sole 24 Ore, Milano 1990; E. GERELLI,
Societd post-industriale ¢ ambiente, Laterza, Bari 1995.

Cfr. YEnciclica Centesimus annus, soprattutto n. 36 e 37.

Cfr. O. BAZZICHI, Efica ed economia: dalla teoria ai processi, dal dibattifo alla prassi, in
“Studi Sociali”, 2{1991) 34-42.

Per una ricostruzione essenziale di questo cammino, limitatamente ad alcune opere
pitt recenti, cfr. R. BUTTIGLIONE, Dottrina sociale e modernitd, Piemme, Casale
Monferrato 1993; A.F. UTZ, Dottrina sociale della Chiesa ¢ ordine economico, Edizione
Devoniane, Bologna 1993M. COZZOLI, Chiesa, Vangelo ¢ societd , Edizioni Paoline,
Cinesello 1996; B. SORGE, Per una civilta dell'amore. La proposta sociale delia Chiesa,
Queriniana, Brescia 1996; J. MEJIA, Tem: di dottrina sociale della Chiesa, Libretia
Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1996; P. DONATL, Pensiero sociale cristiano e
societd moderna, AVE, Roma 1997; M. TOSOQ, Umanesimo sociale della Chiesa, LAS,
Roma 2001.

Per un inquadramento concettuale del tema, Cfr. F. COMPAGNONI, I diritsi
dell'nomo , genesi, storia ¢ tmpegno cristiane, Edizioni Paocline ,Cenisello 1995.
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11. Sul rapporto tra Stato, politica, democrazia e solidarieta, cfr. O BAZZICHI, Etica ¢
politica, in “Studi Sociali”, 3 (1992) 29-42; M. TOSO, Centesimus Annus e politica, Tbid.,
6 (1992) 24-39.

12. Sul rapporto tra morale e sistema economico, cfr. . O BAZZICHI Etica ¢ mercato, in
“Stadi Sociali”, 10 (1994) 24-27; M. TOSO, Ligyparto dell'insegnamento sociale della
Chiesa all'elaboraggone dello Stato sociale ¢ democratico, Tbid., pp.30-61.
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Antonio Rosmini e I1 Marchese Gustavo Benso di
Cavour

di MASSIMO TRINGALI

“Non so indurmi a collocare i professori Sciolla e Corte e il marchese Cavour fra i veri e
prett rosminiani. Mi rcordo ancora delle lunghe conversazioni avute col primo, e 2 costo
di essere tassato di temeritd, debbo dire che tengo le sue dottrine piti accordabili con le mie
che non quelle del Rosmini. Diglielo da mia parte, ¢ se ha un momento da petdere leggigli
la presente. Sono sicuto che piglierd a buon verso la mia sinceritd; sapendo da quanto
cotdiale affezione e riverenza sia accompagnata. Quanto al Cotte, la rara moderazione con
cui egli si & accinto a riesaminate la questione, fa segno di un abito filosofico che rsponde
alla fama che suona di hui, e non allesperienza che tengo dalla pit parte dei Rosminiani. Lo
stesso dico del Cavour, it cui libzro & savio, moderato, bello, e satebbe ancor pit bello, se
non fosse scritto i francese”[11.

Gioberti si riferisce nelle ultime righe al maschese Gustavo Benso di Cavour, fratello del
piti noto conte Camillo, e in particolare ai Fragmens Philosophigues che aveva scritto pet
contribuire alla diffusione e allapologia delle dotttine rosminiane in Francia e in Svizzeta.
L’elogio del Giobert risale al 1841. Come vedremo, nel cotso di meno di due anni, il suo
giudizio mutera radicalmente, in occasione della polemica con i discepoli di Rosmini, tra cui
¢ da annoverare, come fa lo stesso Gioberti, I matchese Gustavo di Cavour. In questo
nostro studio cercheremo di ricostruire i rapporti tra Rosmini e il marchese Gustavo Benso
di Cavous, cogliendone i tratd pit significativi, nella consapevolezza di trattare
un’importante pagina della storia del rosminianesimo.

1) I fratelli Cavour

Gustavo Benso di Cavour nacque a Totino il 27 giugno del 1806 da Michele Antonio di
Cavour e da Adele de Sellon[2]. Grande influenza esercitarono sulla sua formazione la
madre, la nonna paterna, Filippina de Sales, i precettori di famiglia, 'abate Ferrero e i
boemo Joseph Marechal, che insegnd a Gustavo il tedesco, ¢, a partire dal 1822, I'abate
Giovanni Frézet, professore di francese, sotto la cui ditezione apprese il latino, il greco e il
diritto. Fin dalla tenera infanzia Gustavo dimostro indole studiosa e riflessiva, mettendo in
luce un temperamento assal diverso dal fratello, Camillo, in cui spiccava Fattitudine al
commercio con gli uomini e col mondo. I carteggi familiari documentano lintetesse e
Pamore di tutto il parentado verso i due fratelli, “[..] gia allora diversi e tendent a
diventarlo sempre pil, al punto che la differenza dei due temperamenti apparira addirittura
opposizione”[3]. 1l rapporto tra i due fu “travagliato”: a volte legatissimi, specie
nellinfanzia e nell’adolescenza, a volte divisi da furiosi contrasti, al limite del rancore. A
sottolineare la diversitd di carattere e di interessi dei due fratelli, il padre Michele spesso
soleva ripetere che tra i due suoi figh aveva diviso I'universo, essendo toccati 1 noumena a
Gustavo e i phaenomena a Camillof4]. Questi scriverd a diciotto anni allo zio de Sellon di aver
ceduto largamente alla tentazione del gioco. Passeta dal gioco prediletto del goffo e del whist
praticato nei salotti totinesi o parigini[5] a quello pitt grande e rischioso della borsa e degli
affari. F al gioco si aggiunse, nella vita di Camillo, un’altra e piti seducente tentazione,
quella del gentil sesso. Queste debolezze mettevano in luce un profondo disagio
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psicologico. Camillo, infatti, avendo abbracciato fino 2 farli propri i valor liberali, nutriva
profondamente il desiderio di emanciparsi dalla famiglia aristocratica, ancora legata al
mondo della Restaurazione, i cui valori contrastavano con la sua vivace curiositd
intellettuale e con il suo spirito ribelle[6]. B allora “questo stato d’animo e le frequenti
discussioni che ne dervavano non potevano non avere riflessi anche tra le paret
domestiche. Per il giovane Camillo le idee professate da uomini come l'absoulutiste
d’Auzers erano letteralmente rivoltanti; e anche con gh altid parenti il contrasto di idee
finiva per inasptite e rendere pit difficili i rapporti personali. Solo col fratello Gustavo, fra
le pareti di palazzo Cavour, Camillo resce in questi anni a stabilite una piena intesa di
affetti ¢ di idee. Anche Gustavo, allora, e fino alla crisi che sara determinata qualche anno
dopo dalla prematura scomparsa della giovane moglie, segue orientamenti dichiaratamente
liberali[7], ¢ il confidente e il sostegno del pit giovane fratello, [...]"[8]. Gustavo
condivideva gl ideali politici improntati ad un moderato liberalismo. Ogni avvenimento
politico che si vetificava in Eutopa era oggetto di conversazione con Camillo[9]. Quando,
ad esempio, cadde Don Carlos scrisse al fratello: “ecco una nuova vittoria delle idee
costituzionali. Vuolsi egli ancora arrestare nel suo corso questo torrente irresistibiler”[10]

In Gustavo col tempo crebbe Finteresse per le lingue classiche e per gli studi giuridici e
filosofici. St laured in giutisprudenza a Totino nel 1826 cum laude. Lo stesso anno sposo
Adele Lascaris di Ventimiglia[11]. Nel petiodo che va dal 1826 al 1833, anno in cui muote
la moglie, Gustavo assimila idee liberali ¢ un orientamento religioso vagamente razionalista,
grazie ai frequent viaggi che compie, talvolta con il fratello, in Francia e in Svizzera, e ai
rapporti diretti ed epistolari che intrattiene con i parenti ginevtini, i Sellon e i De la Rive,
nonché ai suoi studi di economia politica{l2]. La prematura scomparsa della moglie,
avvenuta il 31 dicembre del 1833, provocd una ctisi esistenziale profonda nell’animo di
Gustavo. Cercd conforto negli studi pid propramente filosofici e in particolare di
metafisica e di filosofia morale[{3].

La motte della moglie Adele incrind i rapporti con il fratello Camillo che era legato alla
cognata da particolate affetto. Camillo rimproverd al fratello la cattiva riuscita del suo
matrimonio a causa dei frequenti dissapori che avevano reso infelice la vita della giovane

sposaf14].

Dopo la scomparsa di Adele Pattenzione del parentado era tutta rivolta a favore del
ptrimogenito di Gustavo, Augusto. Cid costitul inizialmente motivo di gelosia da parte di
Camillo. Ma presto i rapporti mutarono radicalmente. Mentre Augusto cresceva si instauro
un legame d’affetto del tutto patticolare con lo zio. Quando la madre dei Cavour, Adcle de
Sellon, mori nel 1846, Augusto, che, in quanto primogenito della famiglia di Gustavo, aveva
ereditato gran parte del lascito testamentario della nonna, “ripard” a cio che ai suoi occhi
sembrava un’ingjustizia, lasciando allo zio una cospicua fortuna. Camillo vi rinunzio
passando il denaro a Gustavo per risarcire un vecchio debito di gioco. Ma volle a tutti costi
conservare, in un'urna di vetto posta sotto il suo letto, Puniforme ancora macchiata di
sangue di Augusto, morto nella battaglia di Goito nel maggio del 1848. Fu questa la
teagedia pit grande che capito a Camillo. E tale sventura lacerd 2 lungo 1 rapportt con
Gustavo, contrario alla guerra di indipendenza. Camillo, invece, era favorevole, come
sctisse il 21 marzo in un articolo appatso sul periodico I/ Risorgimento. Camillo sosteneva la
necessitd delPintervento anche per evitare una diffusione di repubblicanesimo dalla
Lombardia al Piemonte. Nel frattempo dal fronte Augusto, nelle lettere indirizzate ai
familiari, segnalava la totale incompetenza degli ufficiali dell’esescito di Catlo Alberto e la
snancanza di motivazioni presso la truppa. Fu allora che lo zio commentd coraggiosamente
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sulle pagine del Risorgimento le gravi deficienze militari segnalate dal nipote. Alla notizia della
morte di Augusto, Camillo, che si trovava alla redazione del giornale, come testimonia uno
dei collaboratori del Risorgimentosi accascid sul pavimento in preda a grande dolore e
sgomento. Mentre il padre, Gustavo, tivolgendosi al Rosmini implotd preghiere per il
figlio, e riveld che & “stato di qualche lenimento il sapere che egli ¢ morto assistito da un
buon sacerdote dal quale ha avuto tutt i conforti della religione”[15]. E nella stessa
confessa al Rosmini: “In tutta confidenza le aprird un pensiero penoso del mio cuore. Non
sono pienamente tranquillo sulla giustizia e sulla legittimita della presente guerra. A
muovetla entratono forse alcuni sentimenti nobili, ma nello stesso tempo vi concorsero
molte ree passioni |...]".

2) L’incontro di Gustavo di Cavour con Rosmini

L’incontro con P'abate Rosmini segna una tappa fondamentale del percorso intellettuale e
umano di Gustavo. Rosmini, con la sua vita e con il suo pensiero, ha sempre costituito un
esempio di come si possa essere cristani vivendo nel proprio tempo, soprattutto
recuperando Pamicizia tra la ragione e la fede. Il pensiero di Rosmini, in un’epoca in cui ¢
diffuso un erroneo e cattivo uso della ragione, costituisce uno stimolo a dare un senso
completo e soddisfacente alla propia esistenza. Per questo incontro tra Rosmini e i
marchese Gustavo Benso di Cavour, avvenuto a Totino nell’ottobre del 1836, fu destinato
a durare tutta una vita e ad essere molto fecondo, basti pensare all'intensita dei dialoghi
filosofici che si sono svolti presso la villa Bolongaro a Stresa tra Rosmini, Manzoni, il
marchese Gustavo e il giovane napoletano Ruggero Bonghi[16]. A partire dallesigenza di
dare un_senso alla propria vita avviene l'incontro di Cavour con Rosmini:

“Conobbi Rosmini soltanto nella mia eta gid matura ed egli contava dieci anni pit di me. Il
petiodo di pochi mesi bastd onde riconoscessi in Iui un sispettato maestro ed un
impareggiabile amico. Venti anni di preziosa intimitd fecero continuamente crescere in me
Pammirazione che mi ispitavano le sue pure ed amabili virtd. Niuno mi fece mai pit
profondamente sentire la vetitd di quel detto registrato nel libro della sapienza: chi trova un
amico trova un tesoro”[17].

Non ¢’¢ miglior traccia pet mettere in piena luce Ja conversione di Gustavo che in queste
righe inditizzate al fratello, dove tra Valtro auspicava che lo stesso Camillo, grazie al
Rosmini, si convertisse pienamente al cattolicesimo e seguisse la Chiesa di Cristo, cosa che
non avvennefl8]:

“Ho passato qualche giomo a Domodossola con Fabate Rosmini. 1l modo con cui egh
intende il ctistianesimo & si radicale che io mi sono messo tutt’affatto dalla sua. Egli ha
rimosso molte difficoltd dalla mia mente, per cui fimasi meravighato di ritrovarmi buon
ctistiano in mezzo ai miel studi di Kant e di Fichte[19].

Il rapporto tra Rosmini e il marchese Gustavo Benso di Cavour ebbe inizio fin dal 1836,
quando il re Catlo Alberto affidd la Sacra di san Michele 2 Rosmini che vi trasferi da Stresa
il Noviziato della sua Congregazione religiosa. Proptio il 26 ottobre di quell’'anno conobbe
Gustavo di Cavour e la sua famiglia. Rosmini fu sempre ben accolto dai Cavour e spesso
loto ospite. Soggiornd nel palazzo dei Cavour, talvolta insieme ai suoi religiosi, in diverse
occasioni: nel maggio del 1842, nellagosto del ‘45, del °51, e nel settembze del 1853. Ma é
con Gustavo che Rosmini coltivd i rapportl piul intensi.
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Gustavo trovo nel cattolicesimo e nella filosofia rosminiana il compimento degli interessi e
delle dottrine fino ad allora professate. Le ptime lettere del marchese indirizzate al Rosmini
mostrano come egli fosse tormentato dal problema morale. Infatti scriveva al Rosmini che
se Ponesta e la giustizia sono di certo le cose pilt belle e pit dolci a praticarsi, la perfezione
invece spaventa: come poter ad esempio seguire fedelmente il precetto “Ama il prossimo
tuo come te stesso”, considerando il nostro quasi spontaneo egoismo, cioe il nostro limite,
il nostro peccato? Ma la tisposta del Rosmini mette subito in rlievo T'essenzialita della
grazia ¢ del sacramenti come unica via concessa all'iomo per essere veramente virtuoso.
Infatti se la perfezione fosse esclusivamente opera nostra ci sarebbe motivo di disperate:
“Ma ella & Popera di Dio, poiché la perfezione non ¢ altro appunto, che la comunicazione
del creatore alla sua creatura”[20]. Rosmini cita S Paolo il quale afferma che la
giustificazione non & ex gperibus, ma ex fude, ossia non & i frutto del nostro sforzo, bensi
della nostra fede in Dio misericordioso. Solo nell’ottica della fede I'Umiltd ci consente di
raggiungere la petfezione, essendo essa il riconoscimento della nostra imperfezione e
debolezza.

Questi argomenti hanno a tal punto colpito il marchese Gustavo di Cavour da indutlo a
dedicarsi con grande ardore allo studio e alla diffusione dellopera rosminiana. Come ha
sostenuto il Bert: “contribui pilt che qualsiasi altro scrittore contemporaneo a diffondere in
Piemonte, in Isvizzera ed anche in Francia, la cognizione delle opere di Antonio
Rosmini”[21]. La penna del matchese serviva da introduzione e da divulgazione in Francia
e in Svizzera delle dottrine rosminiane, basti pensare all'edizione tradotta in francese, e che
teca una introduzione dello stesso Gustavo di Cavour, del Nuovo saggio sull’origine deile idee.

Di ispirazione rosminiana & Pampio saggio timasto inedito, Essai sur la destination de [bomme.
Si tratta di un documento impottante e significativo dell’etica cattolico-borghese
del’Ottocento. I opera contiene molt elementi che saranno sviluppati e ampliati nei
successivi scritti filosofici e morali, primo fra tutti i Fragmens Philiosophigues, su cul a
soffermeremo diffusamente essendo lopera pid significativa del marchese. L'Ega
assomiglia per taglio ¢ interessi alle manzoniane Osservazioni sulla morale cartolica. Ne tisulta
una visione del cristianesimo in armonia con il progresso giudizioso ¢ la convinzione di una
prossima rinascita cattolica in Futopa come conseguenza della diffusione del liberalismo
moderato a sfondo religioso, e dell'adeguamento della Chiesa alla modernitd e di naturale
confluire verso la dottrina cattolica dell’economia politica di stampo liberale.

Quando conobbe Rosmini, Gustavo di Cavour non era certo digiuno di filosofia. Aveva
studiato 1 libri di Cousin[22] che conosceva e ammirava, ma essendo il suo interesse rivolto
prevalentemente alla filosofia morale, nei confronti della quale si era accostato sotto
linfluenza delPeducazione materna, e in seguito alla prematura scomparsa della moglie,
passo a leggere Kant, considerato “radicale conservatore”, Stewart e soprattutto o scettico
razionalista Théodore Jouffroy[23]. Questi gli interlocutori, e in qualche modo i destinatant
dei Fragmens philosophigues, Popera pit importante di Gustavo.

3) Fragmens Philosophiques: circostanze bio-bibliografiche

Nella sopraccitata lettera al fratello, riguardo allincontro con Rosmini, troviamo Iabbozzo
delPopera filosofica di Gustavo: “Ho davanti 2 me materia per lunghi anni. Daro da
principio un volume per saggiate il pubblico col titolo: Essai sur la destination de homme.
Dopo questo volume, mi dedicherd alla filosofia del cristianesimo, che pigliera pm volumi,
ed infine alla storia dell’umanitd”.[24] A pastite dal 1837 collabora con la Bibliothigue
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universelle de Gendve e scrive un articolo De louvrage philosophigue de M. l'abbé Rosmini in cai
viene affrontata Ia dottrina rosminiana delle idee. IDi questo articolo Rosmini ebbe notizia
dai suoi amici milanesi: don Luigi Polidoti, il conte Givlio Palludi. Per questultimo
Gustavo ¢ “uno i quegli uomini coi quali non si getta la fatica a venire a sottli
ragionamenti”’[25] ed ¢ persona che ha letto Rosmini, anche se gli sono sfuggite sfumature
del suo sistema. Tuttavia lo stesso Rosmint tiferendosi a quell’articolo ribatte scrivendo:
“[...] fece progressi maggioti dopo quel suo lavoro [...] Sta componendo un’opera estesa,
che forse fard rumore, se debbo giudicare da alcuni capitoli[...]”[26]. Qui Rosmini st
tiferisce ai Fragmens Philosophiques, saggi comparsi prima sulla Bibliothique de Genéve e
successivamente raccolt, dopo una approfondita e meditata revisione di cui o da
testimonianza Pepistolatio con il Rosmini, in un unico volume, con dedica al Rovetetano,
pubblicato dalleditore Fontana di Torino. Apprendiamo dall’epistolatio col Rosmini che la
patte morale & stata quella piu difficoltosa: “[...] mi ha dato alquanto da studiare, ed ora lo
tritocco e vi rittovo come sempre accade molti difetti che mi scotaggiano non
pocol...]”[27]. Non ¢’¢ da Stﬂpﬂ:Sl dal momento che il problema della natura del principio
moz:aleLZ_&_] era cié che pit di ogni altta cosa tormentava 'animo inquieto e insieme fragﬂe
del Cavour. E la vera ed autentica soluzione al problema del destino dell'vomo, su cut
Cavour si Incontrava e scontrava con Jouffroy, veniva dal cristianesimo, dalla grazia divina.
In altri termini, per Cavour la soluzione al problema del destino dell'uomo non ¢ possibile
alfuomo stesso, come al contratio pretendeva la filosofia moderna impregnata di
pelagianesimo, né pud essere un fatto di ragione, bensi ¢ solo la grazia, cioé un fatto reale,
ma soprannaturale, a teggete i destini del’umanitd e del singolo. Per questo Cavour
considerava una disgrazia Pessere protestanti come scriverd nel dialogo Thégphile del
1846[29]. 1l Cavour termina i Fragmens nellautunno del 1840, quando Rosmini aveva gia
letto la prima metd dellopeta, e dopo averne affidato la revisione al prof. Sciolla, di cui, su
suggerimento del Rosmini, aveva fatto conoscenza nella primavera del 1839. Dello Sciolla
ci basti riferire qui il giudizio, che & pitt di un semplice elogio, del Rosmini: “Quanto poti ai
progressi della filosofia in cotesta Universita sono tutti dovuti al Prof. Teol. Sciolla, che il
primo ebbe il coraggio e mente d’alzar la voce e farsi udire”[30].

4) Contenuti specificidei Fragmens

Nei Fragmens philosophigunes i precedenti studi su Kant, Cousin e Jouffroy vengono
ampiamente messi a frutto, sotto l'influsso della filosofia rosminiana, allo scopo di
dimostrare come la “vera filosofia” moderma tendesse ad aprirsi alla “possibilita della fede™.
Cosi la filosofia rosminiana costituisce in un certo qual modo una nuova forma di preambula
Jidei, in conseguenza dellavvenuto superamento del sensismo e del razionalismo
settecentesco. Per Gustavo di Cavour la crisi del razionalismo era I'occasione per la
riscopetta delle veritd della fede, che pur definite, con terminologia vinetiana, “non
evidenti”, riguadagnavano un loro valore razionale come risposta ai grandi interrogativi

dell’esistenza, soprattutto nel campo morale.

Gustavo di Cavour nei primi due capitoli ricostruisce la storia della filosofia moderna alla
luce delPinsegnamento di Rosmini. Gustavo di Cavour mette in luce fin dalle prime pagine
come la filosofia della storia e la storia della filosofia mostrino il potere che le idee
filosofiche, lungi dal non aver alcuna utilitd pratica, esercitano sul destino dei popoli
Afferma che “cié che manca alla societd odierna sono dottrine immutabili e definitive”[31].
Tuttavia vi sono due sistemi flosofici che hanno cercato di dichiarare la filosofia mutile o
pericolosa: il sensismo e il materialismo da una parte; il fatalismo storico dall’altra. Di
fronte a tali correnti culturali che aprono le potte all’ateismo e al pessimismo, Gustavo st
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domanda: “come recuperare con il ragionamento un uomo che non ha pit fiducia nella
ragione stessa?” La filosofia rosminana assolve a questo impegnativo compito. Infatd,
proponendo un sistema filosofico solido e fondato su bast incontestabili si pud offrire la
risposta migliore a coloro che dubitano della filosofia stessa. Ma alla costruzione di un
solido sistema filosofico da il suo apposto anche leclettismo di Cousin, elevato dal Cavour
a vero e proptio metodo filosofico.

Nel terzo capitolo Gustavo di Cavour fornisce una chiara e lucida esposizione della teoria
rosminiana della conoscenza, dimostrando di possedere ormal una sicura padronanza del
pensiero del Roveretano. In patticolare nella trattazione dei verbi della mente umana e nella
loro distinzione dall’idea, lesposizione risulta sttaordinatiamente chiara ed efficace.

Nel capitolo sulla natura del principio morale (problema che costituiva la costante della
riflessione filosofica di Gustavo), Pautore dei Fragmens distingue [idea del bene dall’amore o
sperito di esso. Molti uomini, osserva il marchese, asggomentano in manieta ineccepibile sut
doveri di giustizia, di onesta e via discorrendo. Tuttavia, spesso si mostrano nei fatti inglusti
e disonesti: cherubini di sapere, satani nelloperare. Ora, pet essere veramente mozali
occorre possedere quella facoltd che ¢ lo spirito morale. Gustavo di Cavour si sofferma
sulPintrinseca diversita fra /idea del bene € lo spirito di esso. Certamente la regola morale € una
verita proposta dallintelletto, ma non si tiduce ad una veritd astratta e solamente
intellettuale. Si tratta di una veritd conosciuta come una sussistenza di cose veramente
piacevoli, e, come tali capaci di muovere il nostro volere. I principi della maternatica, ad
esempio, possono essere percepiti e accolti come veritd anche da una mente separata dal
cuore e dallo spirito. Viceversa i principi della morale esprimono un contenuto di verita,
che perd acquista significato soltanto per coloro che hanno lo spitito morale, che scaturisce
da una primordiale esperienza: non si pud predicare amore per il prossimo se non a coloro
che hanno gid sperimentato che cos’e Famore. Tutti gli uomini dispongono della facolta
(chiamata esprit moral e che noi rendiamo “spirito morale”) di sentire il bene motale. Ma tale
spirito morale & dormiente in noi finché non venga una volta svegliato dal compimento di
un primo atto virtnoso che facciamo spontaneamente, ossia senza ancora volerlo con
volontd deliberata. Ma come potremmo volere una cosa che non conosciamo ancorar
Gustavo di Cavour afferma che la nostra vita motale ha un suo primissimo inizio o pet
virth degli esempi degh altri, o per impulso dell’educazione, o per effetto della grazia di
Dio. In altsd termini, Iidea del beme morale dapptima tisulta essere dormiente in noi, ossia
inadeguata, fino a quando non cominciamo a gustare “I'amabilissimo sapore del bene” in
qualche atto istintivo o spontaneo. Chi volesse negare la necessita di sentite e provare il
bene almeno istintivamente, non disportebbe di esempi di fatto, né di argomenti a priosl.
Nessun argomento di fatto, poiché non troverebbe nessuno al mondo che non abbia
operato il bene o per grazia divina o per educazione anche prima dell'uso della ragione. A
nulla varrebbero i ragionamenti a priori, perché ¢ noto, sostiene il Cavour, che le facolta
umane non si sviluppano senza un’occasione estetna che fornisca a loro la matetia ptima.
Cosi, sottolinea il Cavour, la nozione di virtd sotge solo quando si pratica Jberamente
un’azione motale. Cid avviene quando la ragione lavora sulla materia che le viene
presentata dallo spirito motale, formandosi un’idea precisa del bene morale. In seguito al
primotdiale e spontaneo atto morale, riconosce lidea generica di bonta, che assume 2
norma suprema delloperare. Da cid consegue che Videa morale & una veritd colta
dalPintelletto che ci impone di fare il bene ovungue questo sia; mentre lo spirito morale ¢ un
sentire interno attraverso il quale prima percepiamo lidea generale di bene, e
successivamente lo pratichiamo. Ora, mentre le ddee morali ci comandano di fare il bene, di
seguire Pordine e via dicendo, lo spirito morale ci fa sentire che questo bene risiede fuoni di



Centro Studi ¢ Documentazione Tocqueville-Acton
Quaderni di Teoria — Raccolta n. 2/2007

noi, e precisamente in Dio, e ce lo fa volere con amore disinteressato, ossia come un
oggetto di per sé apprezzabile ¢ degno di essere voluto. La virt allora non & semplicemente
un’idea, ma uno stato dellanimo informato da Dio, che ultimamente, in quanto virta
petfetta, consiste nel volere essere degni della santitd di fronte a2 Dio. B la virta comporta
Pamore disinteressato, il solo che ci fa apprezzare la bonta degli oggetti indipendentemente
dalPutile personale. Il Cavour distingue tra virth imperfetta e perfetta. La prima ¢ la ricerca
del bene individuale o di pochi vomini. La seconda, ossia la caritd cristiana, € I'azione
rivolta per il bene universalissimo, vale a dite per Dio e per gl uomini per amore di Dio.
Ma la virtd perfetta implica la grazia divina. In sintesi, agire morale comporta Fidea del
bene e il sentimento morale. Ma Dio non si comunica al sentimento se non con la grazia.
Dunque senza la grazia satebbe impossibile 'adempimento della virti perfetta e la carita.

Nell'ultimo capitolo, dedicato alla Filosofia del cristianesimo e che affronta i rapport tra fede e
tagione, il Cavout distingue le #e che ci danno la conoscenza mentale delle cose dal senso
che ci avverte della loro sussistenza, mentre la fede infonde amore, come a una sussistenza
reale, allordine delle cose sovrasensibili, e senza di lei non conosceremamo nulla, se non
solo speculativamente. Dunque a fondamento della conoscenza umana troviamo i sensi,
Tintelligenza ed anche la fede. Per il Cavour la filosofia riconosce la necessita della fede: ¢
talmente necessatia che senza di lel non conosceremmo se Dio esiste o meno. Infatts, le tre
tradizionali prove della dimostrazione dell’esistenza di Dio (la fisica, la metafisica e quella
morale) dimostrano la possibilita dellidea di Dio, ma non tiescono a convincere che esso
sussista realmente e che costituisca il nostro principio e la nostra felicita.

Il Cavour recupeta la nozione, tipicamente cristiana, di Dio come evento, rivelazione che
irrompe nella storia dell'uomo. Per Gustavo di Cavour I'vomo col pensieto non puo
innalzarsi a Dio, senza che Dio attraverso un’azione positiva nei riguardi dell’umanita non
si sia in parte fatto conoscere. Tale azione ha il nome di grazia. Occorre insistere sul fatto
che per Cavour Potigine della fede & dono assolutamente gratuito di Dio. Ora, la
concezione che traspare dalle pagine dei Fragmens di Dio come evento, e non come meto
fatto di ragione, ci permette di capire il significato che Cavour attribuisce alle prove
dell’esistenza di Dio. Non vengono svalutate le prove fondate sul principio di causa o la
prova ontologica, ma le prove morali, e soprattutto storiche, sono privilegiate. Lo studio
dell’ordine delluniverso e della perfezione del mondo ci potta, infatti, alla dimostrazione
delPesistenza di Dio, ma di un Dio, per cosi dite, lontano dalle faccende degli uomint.
Anche in questo caso ¢ il crstianesimo a fornirci la soluzione migliore, rivelandoci
Iesistenza di un Dio benevolo, onnipotente e sapiente, che nutre un’attenzione particolare
pet il singolo individuo, cio che ¢ alla base di ogni moralita completa e di doveri assoluti. E
la rivelazione divina, gii profetizzata in qualche modo da Platone, lungi dalfessere
un’assurditd per la ragione umana, ne rappresenta un’esigenza costitutiva. L'uomo perd non
& in potere di darsi la fede. Tuttavia pud attirarsela, ossia disporsi a riceverla.

5) La polemica di Gustavo di Cavour con Vincenzo Gioberti

Gustavo di Cavour mostra di occupare uma posizione di rilievo nellambito del
rosminianesimo in occasione della polemica con Giobertl. Come ¢ noto la polemica tra
Gioberti e Rosmini non impegno 'uno contro Paltro 1 due pensatori, ma Gioberti da una
parte e i discepoli di Rosmini {(ptimo fra tutti Michele Tarditi) dall’altra. Quando Gioberti
criticd nella Jutrodusione allo studio della filosofia la dottrina rosminiana dellente possibile,
Rosmini incoraggid i suoi discepoli a rompere il silenzio e a rispondere al Gioberti[32].
Allorché la polemica sembrava ormai essersi spenta, a riaccendetla fu proprio il marchese
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Gustavo Benso di Cavour che con il fratello si trovava a Parigi per affart. Ora il contatto
con la colonia italiana che vi risiedeva influi notevolmente sull’animo antigiobertiano del
Cavour. Infatti Gioberti 'aveva abbandonata con un sentimento di profonda antipatia[33].
Non solo, ma anche il principe Dal Pozzo della Cisterna ed il Castellengo avevano fornito
ai Cavour “un tableau peu favorable de la conduite que Gioberti avait tenue pendant son
séjour & Paris”[34]. Insomma il Gioberti, agli occhi dei fratelli Cavour, non aveva lasciato
una buona fama di sé a Parigi. E quindi non ¢’¢ da stupirsi se proptio a Parigi il rosminiano
Gustavo di Cavour trovd esca alllincendio che covava nel suo animo. Lincpis della
polemica 3ntigiobe1:tiana di Cavour, fu un artticolo pubblicato dal periodico parigino
YUnivers 11 17 gennaio 1843 dal ttolo Les philosophes italiens Rosmini e Giobertifirmato “un
cathohque anglais”. L'autore era un dlplomamco inglese a Bruxelles, A. Graven, fedelissimo
amico di Gioberti, Nellarticolo Rosmini é considerato “un excellent prétre, laborieux
serviteur dans la vigne du Seigneur, sans étre parfait philosophe”. Citando Degli errori
filosofici di Antonio Rosmini, Graven sostiene che il pensiero filosofico di Rosmini conduce,
tra le altre cose, alPateismo, allidealismo, al panteismo, al razionalismo teologico ed &
anticattolico nei suoi principi e nel suo metodo. Ma soprattutto Graven rimprovera a
Rosmini il fatto di non aver mai “jusqu’a présent répondu aux accusations dirigées contre
sa philosophie”. Graven, nel suo articolo, polemizzava con Emile de Belisy che sul
medesimo giomnale, il 19 dicembre del *42, aveva preso le difese del Rosmini dalle accuse di
Eusebio cristiano. Ora I'Univers pubblica il 19 gennaio del 43 un articolo in risposta a quello di
Graven da parte di Gustavo di Cavour. Larticolo € ricco di invettive contro il Giobetti e
non & privo di una cetta ironia. Per prima cosa il marchese afferma che Gioberti dimostra
di avere un “emportement” e una collera che sono incompatibili con la filosofia. In
secondo luogo fa un felice tratto di Rosmini. Ricorda Pimpottanza delle Mayssime di
perfesione cristiana e sottolinea che Rosmini ¢ il fondatore dellIstituto di Carita, Istituto che
ha formato buoni missionari favorendo cosi numetose conversioni, proprio in Inghilterra,
la patria di A. Graven. Ricorda che tale Istituto ha avuto il pieno riconoscimento della
Chiesa per opera del Pontefice. In terzo luogo afferma che Rosmini ¢ attaccato dal punto di
vista teologico, fatto che lo rende inquieto perché vengono messe in discussione la sua
ortodossia e la sua obbedienza alla Chiesa, mentre ¢ talmente esausto degli attacchi di
carattere propriamente fillosofico rivolti alla sua dottrina al punto da non curarsene affatto.
Ma ¢ la conclusione delParticolo a sollevare I'ita di Gioberti, Questi, infatti, viene
rimproverato di aver tinunciato allesercizio del suo ministero perché si era trovato
coinvolto in un complotto contro il Regno sardo. E per tale motivo sarebbe stato cacciato
in esilio. Gioberti, mnoltre, & accusato dal Cavour di essere un prete secolarizzato, fatto che
spiegherebbe in parte la sua acredine di cui sono testimoni i suoi scritti scientifici e in
particolare la sua ultima opera, rivolta contro il Rosmini. La conclusione di Cavour &
velenosissima: “Mais cela aussi doit inspiter aux personnes pieuses et aux lecteurs de
PUnivers une grande défiance conttre ses assertions si tranchantes”. Allarticolo risponde lo
stesso Gioberti sulle pagine dell’ Unzpers il 21 febbraio tespingendo con veemenza I'accusa di
aver complottato contro il governo, di non considerarsi un esule, e ritiene follia che lo si
consideti un prete secolatizzato. Afferma, senza mezzi termini, che quelle del Cavour sono
tutte calunnie.

Frattanto Particolo del 19 gennaio di Gustavo sull’ Unisers viene letto a Torino il 22 gennaio,
suscitando vasta eco. L'indomani Giovanni Baracco manifesta la propua solidarietd a
Gioberti. E Claudio Dalmazzo, in una lettera inditizzata a Gioberti 11 30 gennaio, scrive :
“Tatti che lessero quel calunnioso atticolo [...] se ne mostrano sdegnati; gli stessi Cotte e
Sciolla [...] ne sono molto turbati”[35]. Ancora il Baracco, in un’altra lettera del primo
febbraio, si compiace per la risposta all’articolo di Gustavo da parte del Gioberti e riferisce
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che Paolo Barone nutriva fortemente il desiderio di dspondere al Cavour. Importantt
manifestazioni di affetto giungono al Gioberti da Reyneri, Marzano, da Dionigi Pinelli
secondo il quale il Cavour aviebbe addirittura violato il codice penale rischiando un anno di
galera, e da Cesate Spalla che compone due poesie riguardo alla “Marchesata”. Da una
lettera di Giovanni Baracco del 25 febbrajo apprendiamo che /Undrers ha rifiutato un
articolo del marchese perché era un “capolavoro di sciocchezza”, (accusava Giobertl di
pottare la barba) .

Ma gia il 23 gennaio Gioberti aveva manifestato la sua irritazione per articolo di Cavour in
una lettera inditizzata al cavaliere Pietto di Santa Rosa (che aveva buoni rapporti coi
Cavour e con Gioberti). In questa lettera Gioberti chiede che il cavaliere intervenga in suo
favore: “voglio una pronta, espressa e compluta ritrattazione del marchese stampata nello
stesso giornale che divulgd la calunnia [...]”. Le cose andarono diversamente dall’auspicio
di Gioberti. 11 Cavour, infatti, scrive un nuovo velenosissimo asticolo sull Univers 1 16
febbraio in replica allatticolo del Gioberti di due giorni prima, a cui segue una pronta
sisposta del Gioberti il 18 febbraio. Data lo stesso giomo una seconda missiva di Gioberti
al cavaliere Pietro di Santa Rosa. In essa Gioberti sostiene che ormmai “ci vuole un miracolo
per convincere il marchese del suo enotrme torto”. Inoltre torna a chiedere che il marchese
faccia “onorevole ammenda” per le sue accuse. Ora il Santa Rosa, volendo far da paciere, si
era rivolto al Gustavo gid il 25 gennaio, nella speranza di convincetlo 2 porre termine alle
accuse contro il Gioberti. Cavour gli rispose insistendo sulle “accuse di apostasia” rivolte al
Gioberti. 11 9 febbraio Santa Rosa scrive nuovamente a Gustavo, il quale non risponde. Al
Santa Rosa ¢ Camillo a rispondere nella famosa[36] lettera del 13 febbraio, biasimando il
fratello, ma nello stesso tempo giustificandolo, riferendo delle accuse di connivenza di
Gioberti coi Gesuiti messa in citcolo dal principe della Cisterna. Gioberti sarebbe, per
Camillo, avidissimo di denaro e venduto ai Gesuiti. Otra, il Santa Rosa scrive al Gioberti
una lettera-assolutamente confidenziale (voleva addirittura che Gioberti la bruciasse, una
volta letta) il 24 febbraio. In questa rivela al Giobert il contenuto della lettera di Camillo.
Pes Santa Rosa Cavour & dominato pidt dalla passione che dalPintelletto. Cerca di far da
paciere, mettendo in luce i torti di entrambi. Ma quel che & importante € che dferisce delle
voci che citcolavano nella stessa Torino riguardo alla vicinanza del Gioberti ai Gesuiti. A
un certo punto, infatti, scrive: “Di pit badate, io dico ancota che i Gesuitt lodano Gioberts
perché combatte Rosmini”. E Santa Rosa porta un’altra prova dei presunti contatti del
Gioberti con i Gesuiti: “VUnivers fin qui giornale dinastico s’¢ unito all'Union Catholigue,
giornale gesuitico. Prima di questa fusione Giobesti non ottenne di vedervi stampata la sua
risposta a Cavour quando i Congregantisti dell’Union Catholigue dominarono nel Consiglio
del Giotnale eccola venuta fuori™.

6) 1 rapporti daffari tra il Rosmini e il marchese Gustavo di Cavour

Neghi anni 1840-42 tra Rosmini ¢ Gustavo di Cavour intetcorsero numetosi rapporti
d’affari. Rosmini aveva, infatti, ricevuto un ingente capitale dal Principe d’Aremberg per la
realizzazione di un Collegio Medico. Ota, il Conte Camillo e il marchese padre, attraverso
Gustavo, operarono quali negoziator in favore di Rosmini. Da Stresa, I'11 aprile, il
Rosmini si rivolge all'amicizia del marchese Gustavo, “per un affate non di lettere ma di
denari”.Lo prega di interpellare i banchieri Batbaroux e Comp. in Torino e quindi fargli
conoscere se questi sono disposti a ricevere il pagamento di una “somma alquanto forte”
dovutagli da una persona e di tenetla a sua disposizione nella loro Banca a Totino. In quella
citta il Rosmini non conosceva altra banca se non quella dei Nigra che non conveniva peto
alluopo essendo proptio questa interessata alle operazioni finanziarie del pagamento della
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somma dovuta dalla persona debittice. Il 13 aprle Gustavo di Cavour risponde
prontamente assicutando il Rosmini del buon esito nell'incarico presso la Banca Barbaroux
e Tron, non senza protestare petd la sua disponibilitt “onde risparmiargli ilsolito agio”,
senza alcun incomodo, avendo il padre un cassiere particolare. Con questa lettera del 23
aprile, ha inizioc una nutrita corrispondenza daffari tra 1 due, che concerne i
coinvolgimento del marchese e di suoi familiari, nel giro di interessi materiali dellIstituto di
Carita portati avanti dal Rosmini e sviluppatisi in numerose e grandi Opere di assistenza
sociale ¢ di caritd alle quali si dedica concretamente il Rosmini nella sua missione di
sacerdote e flosofo.

Il Principe Ernesto d’Aremberg, avendo visto lo stato penoso in cui allora versava la
medicina, aveva deciso di dedicare parte dei suoi beni per fondare un Istituto di medici
preparati culturalmente e matedalmente ad esercitare la professione sociale: un “istituto
sociale di soli medici”, come scrisse nel biglietto lasciato nel settembre del 1839 al Calvario
di Domodossola, in casa del Rosmini, allo stesso indirizzato (dato che non Paveva potuto
incontrare) ed al quale intendeva affidare la realizzazione. I1 Rosmini non ritenne perd
attuabile la cosa e propose al Principe “la preparazione di medici secolari ascritti all'lstituto
di Carita che eserciterebbero la medicina per puro amore e nei limiti segnafi dalla loro
religiosa ubbidienza nelle case dellistituto stesso” e tentd di incominciare la realizzazione
proponendo subito concretamente il mantenimento agh studi di medicina presso
PUniversita di Torino, di quattro giovani dingegno: offrl personalmente a tale scopo Lite
300.000. La cosa perd non ebbe esito. In seguito il Principe d’Aremberg, nel 1843, presento
a Gregorio XVI 1 progetto del Collegio, e venne nominata uma Congregazione
esaminatrice. L’annc appresso Rosmini invio gl statuti del’Opera in 12 capitoli. La
Congregazione decise di timandare 'esame della proposta, e cosi per altri due anni, nel
timore che le Universitd statali non avessero preparato uomini capaci. Il Rosmini insistette
ancora nel 1848 presso Pio IX, ma gli eventi politici non favorevoli ne impedirono la
realizzazione. Anche il Ptincipe d’Arembetg, tiproposta la cosa, la vedeva impedita nel
1855 da una nuova Congregazione di Cardinali e moriva senza veder compiuto il suo

$Ogno.

Ad ogni modo, anche grazie all'aiuto dei Cavour, Rosmini st dedichera alla realizzazione di
una straordinaria ed importante Opera di cariti: il Collegio di San Raffaele.

Dall’analisi della cortispondenza tra il marchese Gustavo Benso di Cavour ed il Rosmini,
possiamo ricavare il concreto aiuto che il marchese presto al Rosmini nella sua attivita delle
Opete di caritd e, d’altra parte la giusta oculatezza che questo ha posto nella gestione des
fondi che gli venivano donati dai benefattori ed in quelli che personalmente vi rimetteva.
Tra le altre cose merita di essere segnalato il prestito che Rosmini aveva fatto al Conte
Camillo e di cui Gustavo riferisce in una lettera 2 Rosmini da Parigi il 19 gennaio del 1843.

7) Rosmini e Gustavo di Cavour di fronte al comunismo

Antonio Rosmini e il marchese Gustavo Benso di Cavour erano particolarmente attenti e
dotati di straordinaria sensibilitd intorno ai fenomeni sociali e politict che stavano
scuotendo I'Eutopa e 'Ttalia. Cerchiamo di vedere Pinfluenza esercita sul marchese da parte
del Roveretano in relazione alle idee politiche.

Nel 1846 appatve presso la Bibliothégne universelle de Geneve il saggio di Gustavo di Cavout
Des idées communistes et des movens d'en combatire le développement, erroneamente ristampato nel
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1855 negli Owprages politigues-éeonomigues del fratello Camillo. Il marchese Gustavo Benso di
Cavour, come intellettuale appartenente al liberalismo italiano, non poteva rimanere
estraneo circa la polemica intorno al comunismo, quando essa dilagava in tutto il
Continente. Negli anni immediatamente precedenti i ‘48, infatti, 1 comunismo e i
socialismo costituivano gia un problema di attualitd politica. Gustavo di Cavour stabilisce
con esttema chiarezza il nesso tra movimenti proletati e ideologie socialiste o comuniste,
ossia tra la sfera dei fatti e cid che avviene nella sfera ideale. Cosi propone
un’interpretazione dei collegamenti tra la diffusione delle idee del socialismo utopistico
avanzate da Saint-Simon, Owen, e Foutiet e i contemporanei movimenti di rivolta e di lotta
sociale, come il luddismo e il cartismo. Nel ricercare 1 motivi della diffusione delle idee
comuniste, Gustavo di Cavour li riconduce allo stato dello sviluppo intellettuale della
societd europea: in primo luogo nella tendenza a considerare prevalente, 2 livello collettivo,
il diritto naturale alla sopravvivenza rispetto al diritto alla proprieta; in secondo luogo, nella
tendenziale identificazione del fatto con il dititto per opera della filosofia idealistica tedesca,
e di Hegel in special modo, tale da portare alla legittimazione della forza materiale e della
potenza fisica e al prevalere dellinteresse delle masse tispetto ai diritti individuali. Interessa
rilevate come Gustavo di Cavour fosse pervenuto ad una visione unitaria di mezzo secolo
di storia e di cultura eusopea che individuava nella critica dell’economia classica inglese, nel
socialismo democratico francese e, soprattutto, nella filosofia classica tedesca le otigini del
socialismo.

Ora, il saggio di Cavour si caratterizza per Pestrema concretezza stotica e in questo senso 51
distingue dal testo di Rosmini, Saggio sl comunismio ¢ sul sosialismo, scritto per incatico del
cardinal Soglia allindomani delPenciclica di Pio IX Qwui pluribns, che costituiva la prima
condanna ufficiale del comunismo. Cosi, Gustave -di Cavour a differenza di Rosmini, di
fronte al dilagare delle idee comuniste, non tisponde con un anatema (pur condannando i
comunismo), ma con un tentativo teotico volto a-risolvere la lotta fra le classi sociali nel
quadro della categorie filosofico-giutidiche tradizionali. Cosi respinge l'idea di annientare il
comunismo con una feroce repressione. Il comunismo andava combattuto sul piano ideale,
morale e culturale, attraverso la diffusione di sani principi, di ordine metafisico ed
economico, tra le classi dirigenti e le masse popolati. I conflitti sociali si possono superaze
attraverso l'esetcizio della beneficenza caritatevole da parte delle classi dirigenti. Gustavo di
Cavour propone dei rimedi pratici che si riassumono in definitiva nellappello alla carita. Le
sue conclusioni sono quelle di un liberale assai moderato: progressista in campo
economico, ossia sostenitore dello sviluppo capitalistico, cattolico e consetvatore nella sfera
gluridico-sociale.

8) Chiesa ¢ Stato in Gustavo di Cavour

Nel frattempo inizia e si sviluppa la collaborazione a periodici plemontesi da parte di
Rosmini, che cosi ha modo di prendere patte a problematiche politico-culturali che si
discutevano nel regno sabaudo. Rosmini scrive a Gustavo nel dicembre del 1847:

“Sto osservando con molta attenzione tutto quello che si fa in Italia, e parmi vedere sotto a
tutti i maneggi degli uomini la mano di Dio, onde me ne rallegro. Ho ricevuto, appunto
oggl, il programma d’un nuovo foglio intitolato il Risorgimento [...] La prego pertanto di
ossequiarmi il Conte Camillo Ditettore del giornale e dixgli che sinceramente mi congratulo della
nobile smpresa |...] ghi dica di pit che fe witime parole del Programma sopratinite, valgono un tesors; e
che s¢ 55 mantengono quelle promiesse, come non dubito, non ¢ fu mai giornale al monds né piit morale, né
Pt utile di quello che uscird il Risorgimento, a cui fin d'ora intendo essere associato”[31].
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Ota, nel luglio del 1848 il Risorgimento pubblica una serie di articoli di Rosmini. Cosi i
presenta il Ditettore, Camillo: “L’illustre filosofo Antonio Rosmini, una delle glorie
intellettuali d’Italia, penetrato dal dovere che incombe ad ogni buon cittadino che ha
consactato le sue veglie allo studio delle scienze sociali, di discutere dinanzi 2l tribunale
della pubblica opinione i grandi principi politici e sociali, sui quali poggiar deve la nostra
Costituzione, dopo avere esposto in un opuscolo stampato a Milano le basi del suo sistema,
ha intrapreso di svolgerne ora le vatie parti in una serie di articoli che andiamo lieti di poter
comunicare ai nostri lettori”.

Put nella differenza di opinioni sulla rigenerazione politica dell’Italia, Rosmini collabora coi
periodici piemontesi grazie allinteressamento e all’amicizia coi fratelli Cavour. Pochi mesi
trascorrono prima che giunga Ia condanna della Sacra Congregazione all'Indice delle Cingue
Piaghe ¢ della Costitusione secondo la giustizia sociale. A tal proposito Gustavo sctive a Rosmini:

“Quanta sia stata in me la meraviglia, anzi lo stupore, mai saprei esprimerlo colle parole.
Avevo letto e gustato quei libd, ci avevo trovato altissimi sensi, profondissimi pensiert, né
seppi darmi pace per Paceaduto [...] Che il sommo Filosofo dei nostri giorni si sottometta
riverente a un giudizio, forse mal motivato ma derivante da una legittima autorita che vi st
sottometta senza indugio e senza proteste, questo & un atto di quella cristiana umilt che ha
veramente dell’eroico, e che non pud nemmeno essere concepito da chi non ha studiato la
vera sapienza al suo pid puro e legittimo fonte, ai piedi cioé del Crocifisso”[38].

Ma nel tempo i rapporti tra Rosmini e Gustavo Benso di Cavour si inctinarono, anche a
motivo dell’elezione a deputato di quest’ultimo. Come deputato, infatti, Gustavo di Cavour
perseguiva una proptia linea etico-politica sensibile ad un liberalismo modetato. Ma
sullenunciazione dei ptincipi Paccordo con Rosmini non venne meno, tranne, come
vedremo, rispetto alla questione del matrimonio civile.

Nel 1848 Gustavo di Cavour prese parte alla fondazione del periodico VArmonia della
religione colla civilta. Ispirandosi ai principi di un cauto separatismo, si occupa dei problemi
relativi alla liberth di coscienza, alla questione del matrimonio civile e alla separazione della
Chiesa dallo Stato. L. Ammonia pubblica in forma anonima quattro articol di Gustavo su
quest’ultimo tema. Rosmini accolse con favore gli interventi del Cavout, sottolineando “lo
spirito del cattolicesimo di cui sono informati”. Ma il sepatatismo professato da Gustavo di
Cavour, in anni cruciali pet la politica ecclesiastica piemontese, non placque, per motivi
opposti, né agli ambienti clericali, che vedevano con sospetto e tesi avanzate dal Cavour,
né ai vari collaboratori dell’ Armmonia. Lo stesso Rostnini si adoperd per attenuate la portata
delle idee di Gustavo, suggerendo di precisare meglio il senso del separatismo, non
rifiutabile “in certe condizioni di tempi e di popoli”, ma a condizione che non si tramutasse

in separatismo ostile, e che servisse mnvece a riconoscere alla Chiesa la sua liberta e 1 suol
diritts:

“Si sarebbe forse potuto determinar meglio in che consista quella separazione della Chiesa
dallo Stato, che si accorda all'avversario poter aver luogo in cette condizioni di tempi e di
popoli, e poter anche in queste essere utile. E cio perché pur troppo si abusa anche di una
tale espressione [...] Non mancano financo certi politici i quali per separazione dello Stato
dalla Chiesa intendono, che lo Stato possa fate qualunque legge e sopra qualunque matetia
con tanta indipendenza dalla Chiesa, che questa non possa mai opporsi alla formazione o
alla esecuzione delle leggi gia formate, quantunque le giudichi nocevolissime alle anime e
lesive de’ suoi diritti; non possa opporsi, dico, col mezzi suoi proprii, quali sono
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indubitatamente Fistruzione privata e la pubblica predicazione, e le lettere e decreti
vescovili, ¢ la rimozione dei colpevoli dalla parttecipazione dei Sacramenti e d’altsi beni
spirituali, e finalmente I'amputazione de’ membr guasti dal corpo di Cristo. Questa &
un’opinione strana e apertamente erronea [...] Il governo cristiano, ci sia la separazione o
no, dovra sempre limitarsi in presenza della Chiesa cattolica, e non estendere mai le mani
sopra tutto cid che sta nella sfera dei diritti di essa, o sopra di cid che tocea la religione, il
cui governo & ad essa sola commesso dal divino fondatore. E in questo solo modo ci puo
essere vera liberta di coscienza per i cattolici. Lo Stato & gid obbligato pel fine della sua
istituzione di tutelare tutti 1 diritti e i beni de’ cittadini [...] La separazione dello Stato
dunque dalla Chiesa non disobbliga lo Stato dal tutelare i diritti religiosi dei cattolici e la
loro libertd d’adempire i religiosi loro dovert in tutta la loro estensione; e non pud
consistete in altro, se non nell’accordare la stessa protezione ad altre confessiom nello Stato
esistenti, e nellastenersi d’aggiungere alllinosservanza delle leggi ecclesiastiche pene
temporali, fimettendo alla Chiesa il farle eseguire co’ mezzi che sono di sua spettanza”[39] .

Ora, Gustavo di Cavour ritorna sullargomento sulle pagine dell’Amwonia, non solo
accogliendo i suggerimenti del Roveretano, ma riproducendo alla lettera alcuni passi della
letteta che abbiamo parzialmente riportato:

“Il legislatore, anche incredulo, deve badare, quando fa leggi che vincolano i cattolici, se
quelle leggi non si scontrino con quelle che il cattolico religiosamente & tenuto ad osservare.
La sgparazione non priva lo Stato del dovere di tutelare i diitti religiosi det cattolici. Questa
separazione non pud consistere in altro se non nellaccordare la stessa protezione a tutte le
altre confessioni esistenti nello Stato [...}7[40].

Ad ogni modo il cauto separatismo professato da Gustavo si scontrava con limpronta
anticostituzionale ormai assunta dal giornale torinese. Le dimissioni di Gustavo furono
percio inevitabili e cosi furono motivate in una lettera al Rosmini:

“Da vatie circostanze che raccolgo mi confermo sempre piti nella persuasione che ho fatto
bene lasciando PArmonia. Infatti da qualche tempo si € propagata e radicata in una parte
del nostro clero lopinjone che costituzionalismo e religione cattolica nonm possano
conciliarsi insieme. Questa erronea e pericolosa dottrina pud fare molto male; riconosco
che le danno pur troppo un valido fondamento gli errori dei nostti liberali e legalisti, ma
nondimeno restando giornalista era stretto mio dovere il combatterla. Ora cid facendo mi
satel tirato addosso la disapprovazione di molte persone che io venero e spetto,
specialmente di vari Vescovi piemontesi [...] Sono gia in uggia a molti libetali che mi
tengono per retrogrado ed assolutista perché sincero cattolico [...J7[41].

9) 11 contrasto sulla questione del mattimonio civile

Tuttavia, adesione a valutazioni sempre piti marcatamente liberali in campo politico-
ecclesiastico da parte di Gustavo di Cavour provoco un certo distacco dal Rosmini. Infatt,
il parlamento piemontese, tra la fine del 1850 e il 1852, affrontd la spinosa questione del
matrimonio civile, alla quale si interessarono sia Rosmini che il Marchese Gustavo Benso di
Cavour. Gustavo di Cavour aveva pubblicato, in forma anonima, degli articoli apparsi
sull Ammonia in cui, richiamandosi alle leggi Peel dell'ordinamento matrimoniale inglese,
ammetteva dei casi in cui il legislatore poteva riconoscete un matrimonio meramente civile.
Rosmini, che in un primo tempo ignorava Iidentita dell’autore di quegh articoli, scrisse al
Vescovo d'Tvrea, Mons. Moreno e allo stesso Gustavo di Cavout, sostenendo che non
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conveniva fare cosi gravi concessioni ai fautori del matrimonio civile. Raccolse le sue idee 2
riguardo in un articolo, Riflessiont sopra un articolo inserito nell’Armonia, pubblicato dallo stesso
periodico, anche in questo caso in forma anonima, il 12 febbraio 1851. In esso Rosmini
affermava che non si poteva paragonate la situazione inglese, dove predominava la Chiesa
anglicana, con quella piemontese. E cid per una ragione teologica alla quale si aggiungeva la
mancata pubblicazione del Concilio di Trento. La Chiesa anglicana, infatti, non ticonosceva
il matrimonio come sacramento, e quindi non poteva essere offesa dalle leggi Peel, mentre
pet i cattolici inglesi queste costituivano put sempre un passo avanti fspetto alla prccedente
legislazione. Ma a questa ragione se ne aggiungeva un’altra. Rosmini faceva notare come in
Inghilterra non era ancora stato pubblicato il Concilio di Trento, per cui i matrimoni
celebrati anche solo alla presenza del registratore civile, qualora non avessero ;mpedimenﬁ
canonici, risultavano validi anche per la Chiesa cattolica. Lo stesso non poteva accadete in
Piemonte e negli altti paesi cattolict,

Ora, su questa matetia vi fu un serrato scambio epistolare tra Rosmini e Gustavo di
Cavout. Alla fine il marchese votd in Patlamento contro il disegno di legge, ma non si
dimostrd particolarmente convinto sulle ragioni di principio, come si ricava dalla seguente
lettera del Rosmini:

“Ricevo con gran piacere I'annunzio della sua prossima venuta a Stresa, dove mi tiserbo
ance patlarle sulla legge del Matrimonio civile. Non voglio perd tacetle fin d’ora che mi ba
tacconsolato Paver inteso ch’Ella diede il voto negativo quando si trattd dell'approvazione
della legge totale. Ma La consiglierei a fate qualche piti esplicita dichiarazione della sua
disapprovazione ai principi irreligiosi e anticattolici, su cui quella legge s'appoggia; glacche
Pemendamento da Lei proposto, e la dissertazione stampata nel Cimento e da Lei favoritami,
darebbeto a credete che il suo voto negativo tiguardasse qualche altro difetto della legge
piuttosto che la sua intrinseca acattolicita”[42].

Rosmini, da patte sua, scrisse un’ampia trattazione, in ben ventinove numeri del giomale,
Sulle leggi civili che rignardano il matrimonio dei cristiant.

In sintesi, la questione del matrimonio civile costitui motivo di dissidio tra Rosmini e il
Cavour per ben due anni. Vi fu pure un burrascoso incontro a Stresa che pero non supero
le difficolta. Rosmini invitando di nuovo Gustavo a Stresa, cosi gli scriveva:

“Per altro a me sarebbe d’una indicibile consolazione, se in una cosa tanto grave potessimo
trovarci perfettamente d’accordo, come ci troviamo tutti e due d’accordo nella massima
generale di essere cattolici, e di rendere a Dio tutto Possequio e il servigio, e l'amore che per
noi si possa coll'ajuto della santa sua grazia. Essendo noi due in questo indubitatamente
unanimi, spero che lo diverremo anche nei particolari defl’applicazione |[...] Allora con mio
sommo gaudio potro, senz’alcun pericolo pet la mia coscienza, ascoltare la sua confessione
e impartitle Passoluzione. Niente altro mi trattenne da cid per questi due anni passati, che
un ragionevole timore di offendete Dio, mancando al mio ministero e danneggiando chi
devo amare e amo anche con amore speciale di amicizia [...] La verita sola ¢ quella che mi
conduce: ben inteso che per trovate la vetiti non conviene abbandonarsi unicamente ai
propti umani raziocinii, ma appigliarsi alla Rivelazione, alle parole di Gesu Ciristo,
interpretate e spiegate dalla Santa Chiesa Cattolica”[43].

10) Rosmini e i Cavour di fronte alla legge sullincameramento dei beni degli ordini
religiosi
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Un ultimo momento particolarmente significativo nel rapporto tra Rosmini e Gustavo
Benso di Cavour & costituito dalla discussione intorno alla legge sull'incameramento dei
beni degli ordini religiosi. Nel dicembre del 1854 venne presentata e discussa al Paglamento
piemontese una proposta di legge per lincameramento dei beni deglt Ordini religiosi. In
tale circostanza Rosmini non fece mancare la sua protesta e la sua indignazione, soprattutto
nei confronti del primo ministro, il Conte Camillo Benso di Cavour. Ad ogni modo si
rivolse al fratello Gustavo:

“fl veramente un progetto cinico che estingue tuttl i principj religiosi e costituzionali [...]
Faccia sentire coraggiosamente la sua voce alla Camera, giacché questo sard, in ogni caso,
un merito che si fard appresso Dio, cio che solo importa, e poi anche riscuotera per
soprappiii applauso degli amici di Dio in terra ed in cielo”[44].

Ora, il 9 gennaio del 1855 Gustavo di Cavour pronuncerd un discotso contro tale legge.
Rosmini lo ringrazia di cuore in una delle sue ultimissime lettete indirizzate al marchese:

“Teri I'altro abbiamo avuto la prima parte delPeccellente discorso da Lei tenuto alla Camera,
e oggi la fine del medesimo. Ce 'abbiamo letto con grande piacere: e sento il bisogno di
congratularmene di cuote con Lei. Ella % acquistato un nuovo metito, non dico solo verso
la Nazione, ma, quello che pit importa, davanti a Dio, e un titolo d'onoranze anche in
questo mondo, presso tutti quelli che amano Dio e la giustizia. Sia pure che il progetto di
legge venga approvato, I'opera buona che Ella ha fatto rimane egualmente, ed acquista un
prezzo maggiore, quanto maggor virth si richiede ad opporsi al torrente”[45].

La posizione di Gustavo nei confronti della legge rimase coerente. Quel che merita rilevare,
come ha evidenziato Alfeo Valle, “nel fitto carteggio tra i due amici di questo periodo non
ricorrono mai richiami o saluti del Conte Camillo. Un silenzio di sdsetbo, o forse di
imbarazzo, magad di rimprovero da parte di ambedue. Questi nel suo discorso in
Patlamento, sostenne la legge ritenendola necessatia e giustificata con ragioni di fatto.
Rosmini, prima in rapporti cordiali e di stima col Conte Camillo, da questo momento
rompe ogni relazione”[46]. Come & noto la legge venne apptovata. Il marchese cosi st
rivolse nell'ultima sua lettera al Rosmini: “Mi affligge molto Vinfausta e malaogurata legge
contro alle Congregazioni religiose; gid parmi vedere che Pempietd nutra contro a quel pii
sodalizi una speciale antipatia piena di rabbia, perché appunto inferno mira nei medesimi 1
maggioti suoi nemici. Ho combattuto con tutto il mio potere questo funesto progetto

[ 147

Nel frattempo la malattia costrinse il Rosmini a letto. Tra maggio e giugno Gustavo si reca
pi volte a trovare Pamico ed il Maestro. I1 17 giugno il marchese si reca 2 Stresa per
I'ultimo omaggio al grande amico infermo. Rosmini si spegne il 1° luglio. Tl Conte Camillo
Benso di Cavour ne fece telegrafare la triste notizia a tutte le ambasciate in Italia e in
Europa.

[1} Vincenzo Giobetti, Epistalario, 111, pp.360-2. 1l Gioberti rispondeva ad una lettera del
Baracco del 5 febbraio che lo informava sulla “parte rosminiana” di Torino. 1 Frammenti
filosofici farono per Silvio Pellico, come si ricava da una lettera indirzzata da questi al
marchese Gustavo di Cavour del 24 giugno 1841, uno def libsi di metafisica “che meglio
avesse capito e piti lo avessero soddisfatto”. Grande successo tiscossero anche presso i
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variegato mondo intellettuale totinese. Infatti nel’ampia recensione ai Fragmens, appatsa sul
Propagatore religioso, n XII del *41, il giobertiano P. Barone presenta Popera del Cavour in
questi termini: “[...] se gid molte cose si vedono pubblicate da italiani scrittori colla divisa
della cattolica italiana filosofia, mi piace fra queste annunciare qui specialmente (ché si
merita specialissima indicazione) il libro del ch.mo signor marchese di Cavour [...] delle
opere filosofiche che riscossero i maggioti applausi in Francia da mezzo secolo in poi, dite,
havvene alcuna pili precisa, pill piena, pits veta, pit cristiana, pit profonda che i Frammenii
del sig. Gustavo?” p.33. Cosi come apprendiamo dal Berti che I'opera fu presentata al re e
“{ giornali ne dicono bene”. Cfr. D. Bexti, I/ conte di Cavonr avanti 7 1848, a cura di Franco
Bolgiani, Milano 1945, p.30.

[2] La madre calvinista si converti nel 1811 al cattolicesimo grazie all’assistenza religiosa
dell’abate giansenista Degola. Cft. F. Ruffini, I giansenisti piemontesi ¢ la conversione della madre di
Cavour, in Atti d. R. Accad, D. Scienge di Torino, LXIIT (1928), pp.295 ss.Nella nobile ed
austera famiglia dei Cavour era sempre rimasta viva la devozione 2 San Francesco di Sales,
considerato il “santo” della famiglia. Il padre, Michele, subi I'influenza degli oblati di Pio
Brunone Lanteri ¢ del clima religioso del Piemonte della Restaurazione, e considerava
“veramente sublime” lo scritto Du Pape di De Maistre.

[3] Rosario Romeo, Vita di Cavour, Laterza, Bari, 1998, p.5.

[4] Ricordiamo che gli usi del tempo volevano che sia i possediments di famiglia sia il titolo
di matchese andassero al fratello maggiore, cioé a Gustavo. Cosi Camillo dovette costruirsi
unz carriera e, come era costute, diventare ufficiale dell'esercito frequentando durante
tutto il periodo dell’'adolescenza (dai nove ai sedici anni) la Regia Accademia.

[5] Nel 1837 Camillo fu due volte a Parigi e una terza nel 38 presso la zia Victoire. Bgli
poté cosi entrare nel bel mondo. di Parigi: mangiar bene, frequentate i migliori alberghi,
abbigliarsi da un sarto costoso e recarsi alle corse a Chantilly.

Al gioco aveva perso a Totino una grossa somma di denaro. Camillo era realmente
disperato per questa sua dipendenza dal gioco. Sta di fatto che chiese e ottenne dal piu
benestante fratello Gustavo un prestito per pagare un debito di gloco contratto a Parigi.
Tuttavia continud a frequentare i tavoli del Jockey club, al punto che nel corso di una serata
arrivd a puntare una somma di denaro superiore alle sue entrate di un anno di lavoro. Ma
Camillo pid che di denato era assetato di potere. E cio ha fortemente caratterizzato la sua
personalita.

[6] Da segnalare la violenta ctisi di Camillo nei rapporti coi familiari intomo al 1825-26, a
causa del suo rapporto d’amicizia con il barone Severino Cassio che “mnesto” in Camillo
opinioni liberali, riprovate dalla famiglia. A proposito cfr. Rosario Romeo, Viiz di Cavour,
cit., pp.12-20.

[7] Diversi fattori culturali ed ideologici spinsero Gustavo di Cavour in senso liberale
moderato in campo politico, e in senso razionalista nel campo religioso. Tali orientamenti
politico-religiosi matutarono tra la fine degli studi universitari e il 1833, grazie ai frequenti
viaggi in Francia e in Svizzera, ¢ ai tapporti con i Sellon e De la Rive. Naturalmente ebbero
un certo peso nella maturazione culturale del Cavour 1 suoi studi di economia politica e di
filosofia.
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[8] Rosario Romeo, V7 di Cavonr, Laterza, Bati, 1998, p.19.

[9] Camillo in una lettera allo zio de Sellon del 16 dicembre 1828 afferma: “grace a mon
frére je regois les gazettes et me trouve ainsi au courant de tout ce qui se passe dans le
monde politique”. Cft. F. Ruffini, La govinezza , 1, p.80.

[10] Lettera del 15 settembre 1839.

[11] Dal matrimonio nacquero tre figh: Augusto, Ainardo e Giuseppina. Quest’ultima ando
in sposa al marchese Alfieti di Sostegno e il matrimonio fu celebrato dal Rosmini.

[12] In particolare divenne convinto sostenitote delle teotie di Smith, Ricardo e Malhus.

[13] Nel corso del discorso che tenne Pundici di novembre del 1861 alla facolta di Lettere
dell’Universitd di Torino cosi si espresse: “ Giovine ancora, fui colpito da una di quelle
amatissime disgrazie che sconvolgono il cotso della nostra vita e ben sovente imprimono al
pensiero individuale una nuova direzione. Una benefica esperienza mi insegno che a
temptare un acerbo dolore altamente giovano le filosofiche considerazioni, le quali
distolgono Fanimo dal soverchio nutritsi del pensiero della straziante realta e Pintroducono
nelle serene regioni dellimmutabil vero. Quando poi la mente & assuefatta a spaziare
nellordine ideale, aspitando ad internarsi sempte pit nella conoscenza di quei tipi ideali di
cui Platone cotanto illusttd il concetto, I'uomo che si & messo per questa via prova certi
diletti intimi e squisiti, dei quali non ha neanche sentore colui che generalmente attende
soltanto agli oggetti dei sensi esterni, ed 2 questi soli atttibuisce valore”. Cfr., I/ conte i
Cavonr avanti 1f 1848, cit, pp.35-6.

[14] Cfr, Rosatio Romeo, Vita di Cavonr, cit., p.7.

[15] Lettera di Gustavo di Cavour 2 Rosmini del 3 giugno 1848. Riguardo al rapporto
epistolare di Cavour con Rosmini Cfr. Lettere inedite del marchese Gustavo Benso di Cavonr al
Rogmini, in “Rivista Rosminiana”, a cura di G. Gaddo (poi A. Valle), XXX (1936) LV
(1961), e in pasticolare la lettera CXXIII, p.66.

[16] Di questi incontri abbiamo la testimonianza del Bonghi. Questi ne ha fatto oggetto di
un dialogo, Ie stresiane, diviso in quattro parti, di cui I'ultima & dedicata al Cavour.
Significativamente il Bonghi, nella sua ricostruzione degli incontri, atttibuisce al Cavour
prevalentemente intetventi a carattere religioso-teologico.

[17] Cft. il discorso di Gustavo di Cavour alla facolta di Lettere e Filosofia di Torino dell'11
novembre 1861, in I/ conte di Cavonr avanti il 1548, cit., p.36.

[18] Tta Camillo e Rosmini vi furono, per il tramite di Gustavo, rapporti d’affari a partire
dal *40. Cfr. Lettere inedite del marchese Gustavo Benso di Cavonr a Rosmiini, in “Rivista
rosminiana”, cit. Da segnalare la lettera dell’8 marzo del *43 di Rosmini alla madte dei
Cavour, dove si ha notizia del grado dei rapporti con Camillo: “Non ho gli stessi legami col
Conte Camillo quali ho con Gustavo: per altro non mancherd di raccomandarlo
indegnamente al Signore, da cui vengono tutte le grazie. lo credo che lo stesso Marchese
Gustavo gli potrd essere utile, trattando con li di frequente, e un po’ alla volta,
comunicandogli i propti sentimenti, la sua proptia pietd.” Cfr. Epistolario Completo, vol. VIII,
p.368.
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[19] Lettera a Camillo del 10 settembre 1837.

§20] Lettera di Rosmini al marchese Gustavo Benso di Cavour, Domodossola 6 settembre
1837. Cfr. Epistolario Conspleto, voLVIL, p.417 e ss.

[21] Cir., D. Berti, I/ conte di Cavonr, cit., p.39.

[22] Vittorio Cousin eta fortemente presente nella cultura piemontese dell'epoca, in quanto
espressione di liberalismo moderato. Gustavo di Cavour ne accogheva, fino a farli propr, 1
principi eclettici, ma respingeva del suo pensiero il “misticismo” legato alla tiduzione
delPidea di sostanza all'idea di assoluto. Per il Cousin i sistemi filosofici sono in parte veri e
in parte falsi veri perché affermano qualche elemento reale della natura umana, falsi
quando negano qualche elemento che ha pur la sua realtd; da cio la tendenza a favorire i
sistemi pid veri, mettendo insieme le loro affermazioni. Cousin considera I'eclettismo non
come sincretismo, bensi in quanto scelta illuminante che elimina da tutte le dottrine cio che
in esse vi & di comune e di vero e mette da patte c¢id che vi & di opposto e di falso.

23] Théodore Simone Jouffroy attraversd una crisi religiosa che lui stesso narra: “Non
potendo soppottate incertezza sullenigma del destino umano, non avendo pit la luce
della fede per tisolvetlo, non mi rimanevano che i lumi della ragione per provvedervi.
Risolsi dunque di consactare tutto il tempo che sarebbe necessario a questa ricerca; € per
questa strada che mi trovai condotto alla filosofia”. Cfr. Meélanges Philosophignes, Pans,
Joubert, 1842, pp.112-16. Era una crisi che passa ogni giovane spidto un po’ colto e
riflessivo quando comincia a porsi delle domande avendo la tentazione intellettuale di
bastare a se stesso. Condizione esistenziale molto simile 2 quella di Cavour. Dopo la crisi
religiosa continud a credere nellimmortalitd dellanima, ma rifiutd la Rivelazione e la
divinita di Cristo. La sua filosofia & puro deismo nutrito di morale evangelica. Tuttavia la
sua forma mentis essenzialmente ctistiana lo conduce spontaneamente ad adetire nella vita
pratica alle veritd religiose che la sua ragione non ammette. La sua vita sard una petenne
tortura per la sua incredulitd e per il rimpianto nostalgico della fede perduta. Per Jouffroy la
filosofia ha sostituito il sapete della religione la quale ¢ una semplice tappa nell’evoluzione
delle idee e ne costituisce la continuazione. Di qui linizisle fiducia di Jouffroy per le
scienze. Ma ben presto petvenne ad una nuova e piti lacerante delusione. Col passate del
tempo Jouffroy si rende conto che nessuna credenza pud sostituire la fede, e al dubbio
della religione subentra lo scetticismo filosofico. Per Jouffroy la filosofia ¢ ricerca del
destino dell'uomo, ma a questa esigenza non riesce 2 dar risposta.

[24] Lettera a Camillo del 10 settembre 1837.

[25] Cfr. Giulio Palludi, lettera a Rosmini del 18 novembre 1837, parzialmente pubblicata
dalla “Rivista rosminiana’ in Lettere inedite del marchese Gustavo Benso di Cavour al Rosmini, a
cura di G. A. Gaddo, XXX (1936), p.52.

[26] Lettera di Rosmini al conte Giulio Polidori del 24 novembre 1837, in “Rivista
rosminiana” XXX, p.53.

[27] Lettera del marchese Gustavo di Cavour 2l Rosmini del 12 novembre 1840 da Torno.
Cfr. Lettere inedite, cit., p.212.



Centro Studi ¢ Documentazione Tocqueville-Acton
Quaderni di Teoria— Raceolta n. 2/2007

[28] Gustavo pubblicd nel 1852 sul Cimento due articoli riguardo la questione del
fondamento scientifico della morale, non trattando perd P'ardua questione della distinzione
tra il bene morale semplicemente onesto e quello rigorosamente obbligatorio.

[29] Si tratta di un dialogo scritto su tichiesta di madame Blanche Naville de Chiteauvieux
che aveva chiesto al marchese di spiegatle quale era il punto cardine del dissenso tra le
dottrine protestanti e il cattolicesimo. Vengono affrontati: 2) la natura dei sacramenti, dove
Cavour chiatisce il significato del battesimo pet i cattolici, b) il rappotto tra Pautorita delle
Sacre scritture e quello della Chiesa, che appare argomento “valido” per 1 protestanti per
attaccare la Chiesa cattolica, ¢) Ja previsione fatta dal Cavour per bocca di Teofilo di una
prossima dissoluzione del protestantesimo nel razionalismo. I1 dialogo affronta atgoment
teologici anche se con metodo filosofico. Da segnalate che Cavour fa dire ad uno dei
protagonisti del Dialogo (Jules che rappresenta i teologi protestanti) che ¢ pin facile
accordarsi sulle questioni filosofiche, mentre il terreno religioso & molto pitt “scivoloso”.
Importante & ricordare che nella lettera del 5 dicembre del ‘44 indirizzata al Rosmin, il
Cavour tivela che I'Arcivescovo di Parigi voleva nominarlo professore di teologia alla
Sotbona. Fatto che & estremamente rilevante se si tiene conto della vivace polemica di
Cavour col Gioberti. Infatti Gustavo era stato segnalato all’arcivescovo come propagatore
di una filosofia pericolosa e razionalista. Tuttavia il Cavour scrive nella lettera sopra citata:
“Monsignote mi scrisse con qualche timore per sapere se ero veramente colpevole. L'ho
tassicurato senza fatica provandogli Portodossia del Signor Abate Antonio Rosmini, e mi
valsi di questa circostanza onde esibitgli una copia del Nuovo Saggio che venne da lui
accettata con piacere.” Cfr. Lettere inedite, “Rivista Rosminiana”, p.75.

[30] Cfr. Epistolaio completo, vol. VI, p.627.

[31] Traduzione nostra.

[32] Inizialmente il Naow saggio era piaciuto a Vincenzo Giobert, al punto che incoraggio
Sciolla, Tarditi e Corte a leggere Rosmini. Non solo. Gioberti cercava di smuovere le
obiezioni di Terenzio Mamiani sollevate contro il Rosmini. Ma quando il Giobertt pubblicd
nel 1833 la Teorica del sovrannaturale Rosmini ne diede un giudizio dove ¢ ben delineata la
sostanza della polemica dottrinale col Gioberti. Rosmini rileva infatti che son due cose
affatto diverse il sostenere che la ragione umana & in grado di dimostrare l'esistenza del
sovrannaturale e Paffermare, come fa il Gioberti, che si possa con un primo mntuito
“conoscere” il sovrannaturale. Infatti I'uomo non ¢ in grado di percepire o conoscete
positivamente il sovrannaturale, senza un previo libero e gratuito intervento di Dio stesso.
Successivamente in una lettera a Sciolla Rosmini scrisse: “Ho letto qualche pagina
dellopera del teologo Gioberti. Qual confusione di idee! Dica la prego all'egregio Tardid,
che se egli vuol fame qualche articolo, io mi presterd a scioglere qualunque difficolta
potesse incontrate.” Nacquetd cosi Le lkittere di nn rosminiano a V. Gioberti di Tarditi. In
sintesi il Tarditi rimproverava al Gioberti di confondere forma ideale e forma teale
delPessere e in generale contestava la validitd del suo Primo fillosofico e il metodo da hui
seguito. Prima che fosse completata I'opera giunse la pesante risposta del Gioberti, Degh
errori filosofici d Antonio Rosmini. Gioberti nuttiva la speranza di coinvolgere direttamente il
Rosmini, costringendolo a prendere ditetta posizione sulla controversia. Fatto che non
avvenne. Gioberti timproverava a Rosmini di aver fatto dell’essere intuito dallintelligenza
un mero e confuso ente ideale, mentre nella intelligenza sono presenti sia lideale che il
reale infiniti ed assoluti. Cosi 1l sistema rosminiano conduceva all’ateismo, al panteismo, al
sensismo [...] Rosmini non tispose, ma affidd ai suo discepoli la tisposta alle accuse. In
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estrema sintesi rimproverava a Giobert di non aver colto il legame e insieme la distinzione
tra Iideale e il reale. B cid per non aver compreso la legge del sintetismo. A riguardo Cfr. Ja
Jettera indirizzata dal Roveretano a Michele Tarditl da Stresa il 18 aprile 1841.1La polemica
divampd e coinvolse Pier Dionigi Pinelli, Giuseppe Massati, Pietro Riberi, destinatas delle
lettere di Gioberti in cui questi manifestava il proptio pensiero criticando la filosofia di
Rosmini. A rispondergli futono Terenzio Mamiani, il gia menzionato Pmelli. L'anno
seguente, fino al mese di ottobre, il Giobertl scrisse al Massari, a Pietro De Rossi di Santa
Rosa (amico questi dei fratelli Cavour e nei confronti del quale Gioberti si rivolse perché
cessassero e venissero ritrattati gli attacchi di Gustavo di Cavour dalle pagine dell’Univers),
ed al Riberl.

[33] A riguardo Gioberti scriveva il 16 luglio 1840 al Riberi: “Se tu avessi vissuto un anno a
Parigi, se tu avessi conosciuta la sapienza e la cortesia degli infraciosati che cold dimorano,
se tu avessi ricevute le lettere anonime e non anonime sciocchissime, impertinentissime,
che mi furono indirizzate, perché non sono un apostata e mi mantengo italiano; se tu fossi
stato testimonio dei discorsi e dei pettegolezzi che ebbero luogo a mio riguardo,
conosceresti che io non potevo patlare altrimenti, senza scapito dell’onor mio, e forse della
causa che difendo”.

[34] Cfr. lettera di Camillo al cavaliere Pietto de Rossi di Santa Rosa del 3 febbraio 1843.

135] Cfe. Nuovi documenti sulla polemica di Vincenzo Gioberti con G. Benso di Cavour, in “1l
Risotgimento italiano”, vol.XVIII, aprile-giugno 1925, fasc. II, a cura di G. Balsamo
Crivelli, p.291.

[36] Si tratta della lettera in cui Camillo definisce il fratello un “ultra catholique”. Infatti il
rosminianesimo di Gustavo appariva ormai, agli occhi di Camillo, proprio in occasione
della polemica tra Rosmini e Gioberti, vero e proprio fanatismo teligioso. Per Camillo,
influenzato dalla lettura del De La Religion di B. Constant, la religione cattolica esprimeva un
contenuto etico e nulla pit. Camillo rifiutava ogni forma di dogmatismo, perché a
differenza del fratello, rifiutava il contenuto teologico della Rivelazione cristiana.

[37} Lettera di Rosmini al marchese Gustavo Benso di Cavour, Stresa, 9 dicembre 1847.
Cfr. Epistolario Completo, vol. X, p. 194

138] Lettera del marchese Gustavo Benso di Cavour al Rosmini, 8 settembre 1849, da
Ginevra. Cft. Lettere inedite, cat., p. 205.

[39] Lettera di Rosmini al marchese Gustavo Benso di Cavour, Stresa, 18 novembte 1850.
Cfr. Epistolario Completo, vol. X1, pp. 142-44.

{40] Sulla separazions della Chiesa dallo Stato. Appendice in Armonia, n. 145, 9 dicembre 1850.

[41] Lettera del marchese Gustavo di Cavour al Rosmini del 13 maggio 1851 da Torino.
Cfr. Lettere inedite, cit., p. 291.

[42] Lettera di Rosmini al marchese Gustavo Benso di Cavour, Stresa 9 luglio 1852. Cfr.
Epistolario Completo, vol. XI, pp. 642-43.
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[43] Lettera di Rosmini al matchese Gustavo Benso di Cavour, Stresa 20 ottobre 1854. Cfr.
Epistolario Completo., vol. XI1 pp. 503-04.

[44] Lettera di Rosmini al maschese Gustavo Benso di Cavous, Stresa 2 dicembre 1854, Cir.
Epistolario Completo, vol. XII, pp. 529-530.

[45] Lettera di Rosmini al marchese Gustavo Benso di Cavour, Stresa 13 gennaio 1855. Chr.
Epistolario Completo, vol. X11, pp. 561-62.

[461 A. Valle, Rosmini ¢ i fratelli Cavonr, in Rosmini ¢ la cultura del Risorgimento, a cura di U.
Mutatote, Edizioni rostniniane, Stresa, 1997, p. 144.

[47] Lettera del matchese Gustavo di Cavour al Rosmini del 22 aprile 1855, da Totino. Cr.
Lettere inedite, cit., p. 27.
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LIBERALISMO E TRADIZIONE CATTOLICA
Osservazioni ctitiche su Juan de Mariana (1535-1624)"

di PAOLO ZANOTTO"

Intenti e limiti della presente ricognizione

Lo storico del pensiero politico Dalmacio Negro Pavon ha recentemente sostenuto
che la tradizione liberale del “governo limitato” — la quale, a sua volta, si riallaccerebbe
direttamente alla “concezione classica greco-latina del governo sottoposto alle leggi” —
avtebbe avuto inizio nel corso del Medioevo. Tale idea si vedtebbe strettamente collegata
alla convinzione secondo cui il popolo detiene un diritto originario ad esprimere il proptio
consenso o dissenso all’azione dei governanti, attraverso i suoi rappresentanti natarali. L'eta
media — prosegue Negro Pavén, sulla scorta di alcuni studi compiuti da José Matia Ortega y
Gasset (1883-1955)" — avrebbe fermamente creduto che la libertd, lungi dal configurarsi
come una concessione del governo, fosse previa alla legge, al pubblico, a quello che in eta
moderna si & definito ‘Stato’. Sempre a suo dire, inoltre, tale concezione riposerebbe,
fondamentalmente, nell'idea cristiana secondo la quale ogni uwomo ¢ libero a causa della sua
condizione di essere creato, secondo linsegnamento biblico contenuto nel Pentateuco, ad
‘mmagine e somiglianza’ di Dio’% situazione per cui Pessere umano possiederebbe, a
differenza della maggior parte delle altre creature viventi, una “libetta naturale™.

Secondo alcune ricerche compiute da José Antonio Maravall Casesnoves, il Seicento
politico castigliano avrebbe ereditato elementi gia presenti nel basso Medioevo, adattandoli

“ Upa versione ampliata e telematica del presente saggio & apparsa presso la rivista on fne
dell’Universita  degli Studi  di  Ttieste “Etica &  Politica”, Vol V., No. 2, 2003
(http:/ /www.units.it/ ~etica/2003_2/zanotto.htm). Ringrazio i Guest Edirors del numero monografico
“Prospettive del libertarismo / Petspectives of Libertarianism” che ospitd il contributo — Raimondo Cubeddu
¢ Alberto Mingardi — cosi come il direttore della rivista — Pierpaolo Marrone — e il comitato di redazione per
aver acconsentito alla pubblicazione di questa ridotta versione cattacea.

* Paolo Zanotto {Siena, 1974) é dottore di ricerca in “Storia del pensiero politico europeo modemo e
contemporaneo”. $i & occupato di diversi temi connessi in vario modo con il pensiero libertario statunitense e
la tradizione neoscolastica spagnola, collaborando attivamente con diverse riviste italiane e straniere, fra cui “Tl
pensiero politico”, “Federalismo & Libertd”, “La Hustracion liberal”, “Procesos de Mercado”, “Etica &
Politica”. B autore di un volume monografico su I/ movimento libertario americane dagh anni sessanta ad oggi: radici
storica-dottrinali e disoriminanti ideologico-politiche, Siena, Universita degli Studi di Siena-Di. Gips, 2001

! Conviene citcostanziare come le riflessioni di Ortega s'incentrassero su quella che, a suo modo di
vedere, st configurava quale un’esecrabile confusione odierna fra i due ben distinti concetti di “liberalismo”™ e
“democtazia”. In alcuni celebri paragrafi, il madrifefio poneva in evidenza come, per contro, tali “tendenze”
non soltanto risultassero otiginariamente differenti I'una dalfaltra ma, addirittura, fossero da considerarsi “di
significato antagonista”, Esse, infatti, atterrebbero a due questiond di diritto pubblico assolutamente diverse: la
democtazia si occuperebbe del problema di chi debba esercitare il potere politico, ravvisando Ia soluzione pid
adeguata nella “collettivitd dei cittadini™; il liberalismo, invece, si preoccuperebbe di individuare quali siano i
Emiti invalicabili da apporre a tale potere, indipendentensente da chi si trovi ad eservitariy: cfr. ORTEGA Y GASSET
{1926: 425).

2 §i tenga presente come alcuni scolastici si mostrassero inclini ad individuare proptio in tale passo del
Geenesi (1, 26) 1l fondamento ultimo del domziniunr, cfr. ad esempio MOLINA (1593-1609: Tract. II, disp. 18, coil.
83-84). Sulla filosofia politica di Molina si veda, in particolare, lo studio di COSTELLO (1974).

 Cfr. NEGRO PAVON (1988: 12).
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con i motivi provenienti dai nuovi influssi culturali del petiodo®. Gli scolastici spagnoli
dell’epoca rinascimentale, infattl, tielabotatono a pit riprese le concezioni tardo-medioevali
del ‘pattismo’, in base al quale erano da ritenersi leggi fondamentali del regno’ (feges imperi)
quelle norme di dititto positivo che configuravano il ‘contratto’ fra il monatca ed il popolo,
attraverso le quali quest’ultimo riconosceva al primo la sua qualita.

Da parte sua, lo studioso spagnolo Jestis Huerta de Soto Ballester si ¢ detto convinto
del fatto che si sarebbe avuta, da parte di alcuni pensatori cattolici medioevali e
rnascimentali, un’anticipazione proptio delle tematiche relative alla teoria liberale del
governo limitato. In propos1to egli ha sottolineato anche come il trionfo della R.tfotma
con la conseguente ricezione “imperfetta” della “tradizione giusnaturalista” cristiana’, che si
ebbe nel mondo anglosassone attraverso gli “scolastici protestant”, avrebbe c:ontubmto a
sottrarre prestigio ed influenza al ruolo svolto dalla Chiesa cattolica quale limite e
contrappeso al potere secolare dei governi, il quale si sarebbe visto, m tal modo,
notevolmente potenziato’. Di conseguenza, il liberalismo risulterebbe essere Iideclogia
politica coerente con il cristianesimo melle condizioni del mondo modemo e
contemporaneo’. Non satebbe, quindi, una mera casualitd che, in alcuni significativi
esponenti della tradizione liberale anglosassone, san Tommaso d’Aquino (1225-1274) venga
individuato come #he first Whig".

Allo stesso modo, non tientrerebbe nella fattispecie delle semplici coincidenze
neppute il fatto che 'uso politico del tetmine “liberale” (/iberal) abbia avuto origine proptio
in una nazione fta le pid cattoliche che si conoscano: quella spagnola’. In particolare, a

4 Cfr. MARAVALE CASESNOVES (1944), (1972), (1975} e (1982).

5 Per una trattazione delle tematiche relative a ‘legge naturale’/‘diritt natural?’, “diritto di
natura’/ ‘dititto naturale’, etc. st rinvia agli studi i VILLEY (1975}, Tuck (1979), FiNnis (1980), BRETT (1997),
TIERNEY (1986}, (1997) e (2002), nonché CUBEDDU (2001). In particolare, negli scrittt di Villey e Tietney si
fronteggiano due tesi contrapposte.. Il primo, infatti, ha individuato wna stretta interconnessione fra il
volontarismo teologico. e quello giuridico. Per contro, il secondo ¢ stato indotto a collocare lotigine dei diritti
soggettivi ailintetno deila riflessione sviluppata dai canonisti di epoca medioevale, enfatizzando il nesso che
unirebbe ak “dirtto naturale” la dottrina dei “diritti individual”, interpretata come il “prodotto caratteristico”
di quella “giurispradenza creativa”, Ja quale avrebbe posto, nel corso dei secoli XII e XIIL, le fondamenta
della “wradizione glundica occidentale”.

& Cft. HUBRTA DE SOTO (2002: 157).

7 Le discusse e controverse interconnessiont tra fede e morale cattolica, da un lato, ed economia di
mercato e organizzazione politica di stampo liberale della societd, dall’altro, sono state dibattute in un
incontro sul tema, svoltosi alla Certosa di Pontignano, presso 'Universita degli Studi di Siena, il 16 e 17
ottobze del 1998; ghi atti di tale convegno sono statl pubblicati nel volume collettaneo a cura di CARDINI e
PULITINI (2000). Un’analisi di tali questioni da una prospettiva di stotia del pensiero giunidico & disponibile
nello studio di CLAVERG (1991). Sulle medesime tematiche si vedano, inoltre, i contributi di TOSATO (1994)
ed ANTISERI (1995).

8 La suddetta tesi interpretativa -- che in ambiente £bertarian & divenuta, ormai, canonica — si colloca nel
solco tracciato da una cospicua parte della tradizione liberale classica delfOtto e Novecento che, da Lord
John Emerich Edward Dalberg-Acton (1834-1902), giunge sino a Friedrich August von Hayek (1899-1992);
essa sembrerebbe concorde nel considerare san Tommaso, appunto, come “if pamo liberale™ cfr. per ttd
NOVAK (1993a: 45, trad. it.).

9 Secondo quanto sostenuto dai liberale granadino Francisco de Paula Martinez de la Rosa (1787-
1862), 1l deczeto napoleonico apparso sulla “Gaceta extraordinaria de Madrid” I'11 dicembre del 1808 avrebbe
rappresentato, assai probabilmente, la prima volta che si usd in Spagna Iagpettivo lberal (in riferimento alla
“Constitucién de Bayona™) con Paccezione che ha poi assunto in seguito: cfr. MARTINEZ DE LA ROSA (1836
CLIII [V] I, £X, cap. XXVI, VII). Del resto, anche I'applicazione della voce “liberale” a gruppi di individui
politicamente otganizzati, avrebbe avuto un’origine spagnola, miziando ad essere usata a Cadice nel 1811 dal
movimento che I'anno seguente si costitui come il partito dei fberaker: cfr. HAYEK (1973: 136, trad. it) e
NEGRCO PAVON (1988: 12, nota 4). Si rammenterd, d’altza parte, il differente impiego gia fattone da Edmuad
Burke (1729-1797), 4 quale, nelle sue celebs Rcﬂm‘mm on the Revolution in Francs, pubblicate a Londra nel 1790,
trattando dei primi rivoluzionari di quel paese, asseriva che “their liberty is not liberal™ cfr. NEGRO PAVON
{1988: 218, nota).
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giudizio di Negro Pavén, gli scrittori politici d'impronta liberale vissuti in Spagna nel XIX
secolo dovettero molto alla figura oggetto del presente studio: il gesuita Juan de Mariana de
la Reina (1535-1624)"°. D’altronde, molti di quegli stessi esponenti storici del liberalismo
politico spagnolo — come Antonio Alcali-Galiano y Villavicencio (1789-1865) -
ficonoscevano esplicitamente in Matiana un vero e proprio precursore delle loro idee
politiche, al punto che, il 27 maggio 1888, alcuni di essi gli vollero dedicare un monumento.
Come stanno a dimostrare frasi quali: “¢ sicuto solo quel potere che impone limiti alle
proprie forze”"', che tanto impressionarono alcuni moderni lettori del gesuita, proprio
Matiana avrebbe infatti rappresentato uno degli esponenti piti intransigentl di tali Zgpos
dottrinari. La sua conseguente connotazione quale ‘ultra-liberale’ — recentemente
svilappatasi in ambiente libertario euro-americano — appate, in tal modo, logicamente
sostenibile,

A conttibuite in maniera determinante nel cucite addosso al religioso castighano i
panni del ‘rivoluzionario’ fu, inoltre, la sua strenua difesa del ‘tirannicidio’ e le traversie
personali che ne detivarono’ Egli sostenne tale teoria nella propria opera del 1599
intitolata De Rege et Regis institutione”, la quale andava a porsi, in tal modo, come la voce piu
autorevole in quel tempo a sostegno del “diritto di resistenza’ in campo cattolico™. In linea
con quanto gia verificatosi in ambiente protestante, infatti, anche nelle nazioni non
tiformate fiori una tale corrente di pensiero, detta dei ‘monarcomacht’, la quale avrebbe
trovato in Matiana il suo rappresentante pit flustre’.

Tuttavia, quella di ‘iberale’ non & P'unica etichetta che si & cetcato di attribuire
retrospettivamente al gesuita spagnolo; altrd interpreti hanno creduto di scorgere in Jui, di
volta in volta, un ‘socialista’, un ‘collettivista’, un ‘costituzionalista’, un ‘individualista’, un
‘vazionalista’, un propugnatore della ‘teoctazia™. Quanto di realistico riposi in tali
convinzioni &, pertanto, uno deghi interrogativi di fondo ai quali il presente lavoro tentera di
fornire una convincente risposta.

Mises e Hayek sui rappotti fra cristianesimo e dottrina liberale: una premessa
necessaria

16 Cfr, NEGRO PAVON (1988: 23).

1 “[Ejam demusm tutam esse potentiam, quae viribus modum imponit”: MARIANA (1599: 95).

12 Ty proposito, avrebbe commentato il sacerdote catalano Jaume Luciano Balmes Urpia (1810-1848),
annoverato come uno fra i pid significativi esponenti del cattolicesimo liberale vissuti nella penisola iberica
durante i XIX secolo: “Che penseremo di Mariana? La risposta non & difficile; vi sono epoche di vertigine
che frastornanc le menti e quella lo era [...}L B deprecabile, di certo, che Mariana non abbia trattato la
questione con maggior senno e che abbia tratto conseguenze tanto formidabili dai suoi principi sul potere;
senza la dottrns del trannicidio i suo libro sarebbe stato in veritd molto democratico”; cft. BALMES URPIA
(1842: 53).

13 Dj seguito, nel presente lavoro, per le citazioni in italiano dei passi dal De Rege riportati fra virgolette
ci si & avvalsi delPunica traduzione finora disponibile, a cura di Natascia Villani, con alcune modifiche od
integrazioni effettuate — senza dame ogni volta menzione — suila base del testo originale in latino, tratto
dalVeditio princeps del 1599 (di cui esiste una riproduzione anastatica pubblicata ad Aalen, Scientia Verlag,
1969); i rimandi puntaali alle pagine sono, invece, riferiti alla medesima edizione latina. Tutte le altre citaziont
in italiano di opere di Mariana o di altri autor stranieri sono tradotte da chi scrive.

14 Su cud 8 veda SALMON (1991).

15 Secondo alcuni interpreti, addirittuza, Punico a cul possa correttamente applicarsi tale qualificazione
in imbito cattolico; cfr. FAVA (1953: 67). Sulla figura di Marana st possono consultare gli studi di PASA
(1935) e (1939), nonché il contributo di NICOLETTI (1943).

1 Alcuni esempi sono costituiti dagli scritti di COSTA' Y MARTINEZ (1898), FERNANDEZ-SANTAMARIA
(1997), LEWY (1960), P1Y MARGALL (1854} e SANCHEZ AGESTA (1981).
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Prima di addentrarsi nel merito del fine ultimo di questa indagine, sembra opportuno
evidenziare che Passunto da cui essa prende le mosse non si configura come un dogma
incontestato nell’ambito della stessa tradizione liberale e libertaria contemporanea, bensi
sisponde alle caratteristiche di un’interpretazione che, da minoritaria, ultimamente sta
acquisendo un sempre crescente consenso al suo interno.

Probabilmente, Ieffetto detonante’ & stato prodotto dallassimilazione della teoria
economica liberale con la filosofia del giusnaturalismo atistotelico-tomista, operata da parte
di Murray Newton Rothbard (1926-1995) in antitesi a quella che era stata la tendenza
prevalente allinterno della Scuola austriaca fino a quel momento. Tuttavia, precedenti
significativi di tale accostamento si etano gid avuti per tramite di Hayek. Egli, infatti,
sebbene dichiaratamente agnostico, durante la relazione di apertura alla conferenza
fondativa della Societd Mont Pélérin — tenutasi il 1° aprile del 1947 nei pressi del’omonima
locality svizzera — dopo aver deplorato “Ianticlericalismo militante ed essenzialmente
illiberale” che aveva animato tanta parte del Hberalismo continentale del XIX secolo, si
disse anche convinto del fatto che, se la frattura tra il “vero liberalismo”, da una parte, e le
convinzioni religiose, dall’altra, non fosse stata in qualche modo sanata non si sarebbe
potuta avere alcuna speranza di rinascita per le forze libesali”’. D’altra parte, quello espresso
da Hayek sembrerebbe piuttosto essete un semplice auspicio per I'avvenire che non lesito
di una ticerca analitica sulla presenza o meno, nelle due distinte tradizioni, degli addentellati
necessati ad una loro effettiva compatibiltd o di esempi relativi 2 conclamati precedenti
storico-dottrinari’®.

Occorre, inoltre, tenere in considerazione la posizione che al rguardo aveva
precedentemente assunto Ludwig Edler von Mises (1881-1973). Egli infatti — in stridente
contrasto con quelle che sarebbeto state, poi, le affermazioni hayekiane — individuava
chiaramente un “inevitabile” conflitto tra le due sfere in questione e ne imputava senza
indugio la reita esclusivamente alla religione’. Atttibuendo alle vatie Chiese tutto quel
genete di accuse che in innumerevoli occastoni, dal ‘Secolo der Lumi’ i poi, sono state
reiteratamente tivolte loro, nel 1927 Mises, nel teorizzare la propda-idea di Liberalismus,
giungeva alla conclusione per cui “anche se non vengono pit accesi roghi ad magjorem Dei
Sloriam, € rimasta ancora tanta intolleranza™, Ialtra parte, fedele al principio secondo i
quale non si doveva essete tolleranti con gli intolleranti, 'economista austriaco aveva anche
avuto modo di osservare come, “[s]e siamo convint che i fine ultimo dello sviluppo sociale
& la cooperazione pacifica tra tutti gli uomini, non si pué ammettere che la pace sia turbata
da preti e zeloti””. Altrove, poi, pur riconoscendo che la religione “non pud esimersi dallo
stabilire principi in materia di etica sociale™, ¢ ribadendo poco pili avanti tale concetto, in
base al quale “[s]enza un’etica sociale, la religione & cosa morta™, tuttavia, Mises non
ardiva a trarre le conseguenze logiche delle propiie affermazioni, rasentando il rischio di
sfidate lo stesso principio aristotelico della non contraddizione allasserire che, se il

7 Cfe. HAYEK {1967: 286, trad. it.).

18 pur sempre doveroso, del resto, non perdere di vista come, anche in assenza di rcerche
autonome, Hayek considerasse attendibili ed estremamente importanti quelle svolte da altri stadiost in tale
direzione. Al riguardo si rivela una testimonianza di notevole interesse Je lettera inedita, datata 20 gennaio
1979, spedita 2 Huerta de Soto, in cui il futuro premio Nobel sosteneva che in tali studi si dimostrava come “1
principi basilari della teoria del mercato concorrenziale {competitive marker} vennero elaborati dagli scolastci
spagnoli del 16° secolo e che il liberalismo economico non fu disegnato dai calvinisti, ma dai gesuiti spagnoli™
cfr. HUERTA DE S0OTO (2002: 250, nota 4).

9 MISES (1927: 93, trad. it.).

N0 Thidew.

2 Thidem.

22 MISES (1922: 453, trad. it.).

2 MISES (1922: 454, trad. it.}).
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liberalismo “non ha mai travalicato i confini della propria sfera”, non invadendo il terreno
della Weltanschannng, si & perd dovuto scontrare con la Chiesa (cattolica), poiché essa
avrebbe preteso “non solo di regolare il rapporto dell'uvomo con Faldila, ma anche di imporre
alle cose terrene lassetto che essa ritencva ginsto”™. Del resto, riguardo alla questione dei principi
etico-morali, va rlevato come petfino sotto Paspetto metodologico Mises st sia sempte
detto contratio all’utilizzo della dottrina del dititto naturale®, in favore di un’impostazione
strettamente utilitaristica, sebbene di un utilitatismo atipico, solitamente denominato come
‘teotia della consequenzialita delle azioni’.

Alla luce di quanto detto sembrerebbe, pettanto, di poter escludete un’influenza
diretta della lezione cattolica sullaustro-liberalismo® o, comunque, un tichiamo
consapevole def suoi massimi esponenti alPopera dei teclogt cristiani del petiodo
medioevale e rinascimentale, d’altronde mai evocati apertamente dai rappresentanti stogici
della Scuola austriaca come propri precursoti o punti di riferimento”’; sebbene giovi, a tale
proposito, rammentare Iisolato — ma significativo — caso di Carl Menger (1 840-1921)%.

Tuttavia, gli influssi ideali spesso travalicano le volonta particolari pex trascendere gl
stessi eventi della storia. Inoltre, si & detto come, da un certo momento i avanti, tale
influsso sia stato invece rivendicato esplicitamente da taluni liberali ‘classic?’, Libertarians ed
economisti ‘austriac’. Si &, cosi, virtualmente instaurato un contraddittotio fra chi accoghe
questa tesi e chi tende, per contro, a ridimensionarla. Quello che segue vuol essere un
piccolo conttibuto a tale controversia.

Salmanticenses e Conimbricenses

2 MISES (1927: 93, trad. it., corsivo mio}.

% Cfr. MISES {1949: Part Six, chap, XXVIIL, § 3, pp. 715-719).

2% A giudicare dagli inequivocabili segni di un influsso del pensiero hayekiano sullEnciclica papale
Contesinens annns {01/05/1991) — dovut, come noto, allestesa conversazione che I'economista austrizco
intrattenne con il Santo Padre poco prima di morire, per cui si veda NOVAK (1993b: 7) — sembrerebbe vero,
piuttosto, il contratio.

27 Gli stessi richiami che Joseph Alois Schumpeter (1883-1950) fece ai dottosi scolastici nella sua Sioria
dell’analisi economica, infatti, non erano comunque diretti a sostenere una qualche loro continuitd ideale con la
Scuola austdaca in particolare: cfr, SCHUMPETER (1954: 100 ss.). D’altra parte, anche un critico quale
Giacomo Costa, dopo aver giudicato con scetticismo larga parte delle ricerche effettuate in tale direzione,
tuttavia, non sembra avere dubbi all'asserire che “[]a Scuola Economica Austriaca ha dato wn fondamentale
contributo alla conoscenza e all'apprezzamento della Tardoscolastica, d cui pui essere considerata, in qualche
wmisura, la continnatrice e lerede. T membri della Scuola Austriaca erano laici, e per di piti certamente non tuttt
cattolici di nascita. Tuttavia cattolicizzante la loro Scuola lo &, € non solo per Ia sorridente condiscendenza
con cui Schumpeter, o Mises, o Hayek, considerano le posizioni del positivismo e dei laicismo tardo-
ottocentesco. Non sorprendentemente per dei membsi del'élite intellettuale di un impero multinazionale
ormai vicino alla disgregazione, apprezzano profondamente Puniversalismo e il razionalismo della tradizione
ecclesiastica medievale”: COSTA (1999: 158, cotsivo mio).

% La citazione fatta da Menger del trattato intitolato Veterwm collatio mumismatum, che Diego de
Covartubias y Leyva (colui che avrebbe enunciato per ptimo la teoria soggettiva del valore) aveva scritto nel
1560 sul maraved? castighano, é contenuta nei Princip? fondanientali di economia, dove si legge che “[i]a letteratura
straordinariamente ricca che hanno prodotto il medioevo e il sedicesimo secolo in materia di monete ¢ di
misure [...] <consta di> molte notevoli pubblicazioni [...]. Esse si occupano per lo pitt di questioni pratiche
delia moneta, in particolare della questione, divenuta importante per i numerosi abusi delle pubbliche
amministrazioni, dell’essenza ¢ dei limiti del diritto del principi di alterare le monete, ¢ delle conseguenze
giuridico-patrimontali di tali alterazioni. Alcune prendono spunto da cid per trattare anche la questione
delPorigine del denaro, e si liberano del problema sulla base delle ricerche dell’antichita, richiamandosi sempre
ad ARISTOTELE. Cosi [...] Didacus COUAROUVIA, Vefer. numm. collat. (intorno al 1560), edit. Bud., p. 4687
MENGER (1871: 343-344, nota 79, tzad. it.).
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Sulla scia di quanto gia verificatosi in precedenza sul territorio italico, nel corso del
Cinquecento si sarebbe avviato, in tutta I'area latino-meditertanea, un recupero del pensiero
scolastico; esso trove un terreno particolarmente fertile nella penisola iberica. Gli esponenti
di questa Seconda Scolastica erano ecclesiastici e docenti universitari cattolici latgamente
pervasi ed influenzati da quellbwmus culturale dal quale era germogliata la cotrente di
pensiero umanistica. Il fine ultimo che essi si prefissero coincise, appunto, con la
produzione di una sorta di sintesi del corpo dotttinale che era proprio della tradizione
tomista, da affiancarsi alle nuove prospettive che, nel frattempo, aveva dischiuso il
movimento umanista®. Conseguentemente in questa Nuova Scolastica (prevalentemente
spagnola) si prestd una grande attenzione ai problemi d’attualita, apphcando i prmapz
generali della teologm della morale cristiana e del dititto naturale alle pitl importanti
questioni del momento™

E d’uopo, nomdxmeno operate una netta distinzione fra due successive correnti di
pensiero, connesse ad altrettanti istituti religiosi: 'Ordine det Frati Predicatori (Orde
Praedicatoram), fondato alla fine del 1215 da Domingo de Guzman (1170-1221), e Ia
Compagnia di Gesd (Societas Jes), costituita nel 1534 dal basco Ifiigo Lopez de Recalde, poi
noto come Ignacio de Loyola (1491 -1556). La prima di tali correnti, forse proprio perché
vicina ai padsd domenicani, si caratterizzd come pitt marcatamente fedele alla lezione
dellillustre correligionario e caposcuola san Tommaso™. Il nucleo di teologi che la
componeva sarebbe, grosso modo, riconducibile ai cattedratici di quell'Universitas Studii
Salamantini che Alfonso IX (1171-1230), il quale era divenuto re del Leén nel 1188, fondo
Panno 1218 nel rinomato centro della Vecchia Castiglia. Con Pespressione “Scuola di
Salamanca” (1526-1617), infatti, si suole identificare, in senso stretto, proprio tale gruppo di
studiosi”. Il periodo nel quale Jos Sabmanticenses produssero le opere pit significative
coincise, essenzialmente, con la ptima meta del secolo XVI. La grande tematica che suscito
um’attenta e profonda riflessione da patte di tali pensato:c'i coincise con le complesse
questioni scaturite dalla scoperta del continente ameticano (el hecho americano), connesse alla
conseguente opera di evangehzzazwne che essa comportd™. In quel particolare frangente,
le figure di riferimento futono incarnate da Francisco de Vitoria (ca. 1485-1546) e da
Domingo de Soto (1494-1560).

La dottrina tomista, infatti, era rimasta minoritatia all'interno della stessa Chiesa
cattolica finché, nel secolo XVI, la propagd padre Vitoria, in coincidenza con Papice della

2 Cfr. GRABMANN {1933: 181-182, trad. esp.).

0 Cfr. PRIETO (1993: 277).

3 Sul differente Tomismo professato dat gesuiti, invece, si veda lo studio di BELTRAN DE HEREDIA
{1915).

52 Su tale movimento dottrinale si vedano gl studi di BELDA PLANS (1984) e (2000). Lo stesso
Giovanni Paolo I esprimeva parole di apprezzamento verso Poperato dei salmantini, durante un discorso ai
teologi spagnoli, tenuto nel 1982: “Per incontrarmi con voialtd ho scelto questa celebre e suggestiva citta di
Salamanca, che con la sua antica Universitd fu centro e simbolo del periodo aureo deila teologia in. Spagna, e
che da qui irradié la sua luce nel Concilio di Trento, contribuendo poderosamente al rinrovamento di futta la
Teologia Cattolica [...]. In quei tempi tanto difficili per la cristianita, questi grandi teologi st distinsero per la
loro fedelth e creativiti. Fedelta alla Chiesa di Cristo e compromesso radicale per la sua uniti sotto i primato
del Romano Pontefice. Creativitd nel metodo e nella problematica. Insieme con il ritorno alle fonti — la Sacra
Serittura e la Sacra Tradizione —, realizzarono lapertura afla nuova cultura che stava nascendo in Europa. La
dignita inviolabile di ogni uomo e la dimensione etica come normativa delle nuove strutture socioeconomiche
entrarono plenamente nel compito dellz teclogia e ricevettero da essa la luce della Rivelazione cristiana. Per
questo, nei terapi nuovi e difficili che stiamo vivendo, i teologl di quellepoca continuano ad essere vostri
maestri, nell'intento di raggiungere un tinnovamento tanto creativo quanto fedele, che risponda alle direttive
del Vaticano 11, alle esigenze della cultura modetna e ai problemi piti profondi dell’attuale umanitd”™: JOANNES
Paurus II (1982: 259-260).

3 Su questo argomento si rimanda aghi studi di CARRO (1951), BRUFAU PRATS (1989) e PERRZ LUNO
(1992).
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monarchia castigliano-aragonese™. Secondo quanto sostenuto da José Maria Artola
nell’introduzione ad una recente edizione bilingue dellopera di Tommaso De aeternitate
mundi contra murmurantes (ca. 1270), cid si sarebbe dovuto al fatto che “la sua prospettiva
filosofica e teologica non era facile da intendere, e di fatto sappiamo che non venne
comptesa né durante la sua vita né tantomeno dopo da parte di un buon numero di
pensatori dell’epoca”. Nonostante tale complessita e pur essendosi formato sulle dottrine
nominaliste — il cui studio approfondito era stato introdotto a Salamanca per opera del frate
agostiniano Alonso de Cérdoba (7 1541) — Vitoria apprese la lezione tomista all’Universita
di Parigi, importandola poi in Spagna. Per comprendere la portata della corrente di pensiero
cui egli dette origine, occotte tenete presente che a quellepoca FEuropa era dominata dalle
dispute fra i trattatistl tradizionali del diritto privato (mos ialicns) e gli esponenti del puro
studio del diritto romano, che intendevano restaurare nella propria totalith ed integrita, in
quanto lo ritenevano alterato dai compilatori di Giustiniano e dai giuristi medioevali®.

Il secondo movimento, come ricordato, sidentificd con Fordine dei gesuiti. Esst
impersonarono, in un certo qual senso, “avanguardia intellettuale’ della Controrifosma
cattolica. Come rappresentanti di detta corrente si possono ricordare Luis de Molina (1535~
1600), Francisco Suarez (1548-1617) ¢ Gabsiel Vizquez de Belmonte (1551-1604). Quest
ultimi furono chiamati ks Comimbricenses, giacché la maggior parte di essi msegno in
Portogallo, presso IUniversita di Coimbra. Ora, sebbene vi sia stata indubbiamente
un’evoluzione cronologica fra la preponderanza delPinfluenza domenicana e di quella
gesuitica”, & pur vero che la relazione fra la corrente legata a Salamanca e quella
riconducibile a Coimbra non fu di successione, né di evoluzione, bensi sembra pruttosto
corretto dire che /s Conmmbricenses abbiano sviluppato una filosofia propria, la quale, pur
adagiandosi sempre nellalveo della corrente neoscolastica, su molte questioni fondamentali
si discostava in maniera decisa tispetto all'impostazione assunta dai tomisti della Scuola di
Salamanca™. ‘

Un ulteriore nucleo di intellettuali spagnoli vicini alla Chiesa romana fu poi
rappresentato da alcuni giuristi e filosofi del diritto appartenenti a vari ordini religiosi, che si
sarebbero a loro volta resi responsabili di una fioritura del pensiero giuridico ed economico
di fipo giusnaturalistico tradizionale e proto-liberale”. 1l pensiero ‘proto-liberale’ di alcuni
fra questi autotl & stato analizzato nel citato saggio di Francisco Carpintero Benitez; in
particolare, & da segnalarsi in proposito Pesposizione delle teorie relative al concetto di
‘proprietd’ negli scolastici spagnoli, in cud Pautore si sofferma ad indagare anche pensatosi

3 Cfy. CARPINTERG BENITEZ (2002 40). Sulla fortuna del Tomismo in Spagna prima dell'opera del
Vitorda, si consulti BELDA PLANS (2000: 63-73).

¥ Cfr. ARTOLA (2002: 5).

3 Cfr. CARPINTERO BENITEZ (2002: 41),

37 Se non altro perché, come detto, la Compaiia de Jesis non venne fondata prima del 1534 e ricevette
ufficiale approvazione da Paolo 111 con la bolla papale Regimini militantis Eeclestar soltanto nel 1540: cfr. BOSI
(1992-1997: I, 118-119).

3 Cfr. CARPINTERO BENITEZ (2002: 41}

3 Fra di essi sono da segnalarsi il gesuita Juan de Medina (1490-1546) ed il francescano Alfonso de
Castro (1495-1558). Inoltre, spiccano i nomi del domenicano Bartolomé de Medina (1497-1585) e del Docror
Nazvarrus, al secolo Martin de Azpiicueta y Jaureguizar (1493-1586). Occorre, d'altronde, rammentare anche i
domenicani Tomis de Mercado {ca. 1500-1575) e Melchor Cano (1509-1560); Fernando Vizquez de
Menchaca (1509-1566) e il gia citato Diego de Covarrubias y Leyva (1512-1577), detto ¢/ Bdrolo espaiiof; figure
di prim’ordine fra ghi scolastici dell’epoca furono, poi, il gesuita Juan de Matienzo (1520-1579), il domenicano
Domingo de Bafiez (ca. 1528-1604), il vescovo agostiniano Miguel B. Salén (1538-1620), i gesuiti Juan de
Salas (1553-1612), Gregorio de Valencia (1549-1603), Pedro de Ofiate (1567-1646), il cardinale Juan de Lugo
(1583-1660), nonché Antonio Hscobar y Mendoza (1589-1669). Bisogna, infine, almeno menzionate Luts
Saravia de la Calle e Francisco Garcia, che sviluppd Ia teotia economica del valore dei beni basata sull'utilita
soggettiva nel suo Tratads utilisimo, pubblicato a Valencia nel 1583.
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spesso trascurati o (a torto) considerati ‘minoti’, come Leonardo Lessius (1554-1623) e
Gaspar Hurtado (1575-1646).

I forse supetfluo precisare che i summenzionati pensatori insegnarono in varie
universiti della penisola ibetica — pubblicando le proprie opere a cavallo tra la fine del XVI
e linizio del XVII secolo — e che, conseguentemente, Particolazione fra Salmanticenses e
Conimbrigenses non va interpretata in maniera figida. Se, difatti, qualcuno ha potuto
addirittura sostenere che Suarez sarebbe stato colui attraverso il quale la dottrina scoto-
occatnista venne trasmessa alPetd moderna®, va detto che gli stessi salmantini non ebbero
uno spirito cosi nettamente medioevale come, altrimenti, si potrebbe supporre; il loro
stesso Tomismo, infatti, era in parte spurio, somigliando piuttosto ad una sorta di
‘tivisitazione’ della filosofia claborata dall’Aquinate che non, semplicemente, ad una sua
fedele riproposizione. Alfinterno delle due cotrenti, pertanto, erano presenti posizioni
differenti e sfumature variegate, di modo tale che si ¢ potuto individuare nel frate
agostiniano Pedro de Aragén (ca. 1546-1592) il pensatore probabilmente pit prossimo a
quella ipotetica linea di demarcazione che idealmente le separa®.

Le “Tre Vie’ della Nuova Scolastica

Avendo cercato, sin qui, di espotre succintamente quali fossero gli elementi di
autonomia e di specificitd che le contraddistinsero, conviene, adesso, porre in evidenza
quali siano i principali punti di contatto che sussistono fra le pur distinte correnti
neoscolastiche che presero cotpo nella penisola iberica durante il petiodo in questione. La
formazione umanistica di detti autor, la Joro interiorizzazione della cultura rinascimentale,
defini Pimpostazione con la quale essi si accostarono alle problematiche teologiche e, per
conseguenza, anche a quelle politiche. Il riferimento & a ci6 che si potrebbe denominare
come una sorta-di ‘ottimismo antropologico’, coincidente con una sostanziale fiducia nelle
potenzialita intrinseche alla natura umana.

Dal ‘settarismo’ che — stando alla ricostruzione di Belda Plans — affliggeva le scuole
tardo-medioevali, il quale obbligava ad una ferrea ortodossia rispetto alla Zetio del maestro,
sorsero Tres Vias: Tomistmo, Scotismo ed Occamismo. La corrente domenicana, tutta presa
nella propria opera di ripristino della tradizione tomista, rappresentava espressione piu
consetvatrice di quel movimento bifronte che era denominato Vi Antiqua o Realista, di cui
Paltro volto era quello scotista. Da quest’ultima dottrina, tuttavia, essa sarebbe stata indotta
a distanziatsi, cosi come dal Nominalismo occamista, che in quelepoca costituiva la linea

4 Parlare di ‘proto-liberalismo’ in riferimento agli esponentl del movimento che teoizz0 e mise in atto
la Controriforma pud appadre eccessivo, secondo 1 luoghi comuni che hanno tramandato una kyenda negra in
base alla quale la Spagna cattolica viene spesso dipinta come il regno incontrastato dell'assolutismo
monatchico sostenuto da un’Inquisizione intollerante e persecutoria. Non s'intende, in questa sede, discutere
Pattendibilita di tali interpretazioni. Poiché, tuttavia, del Tribunale della Santa Inquisizione fecero parte anche
figure di primo piano nel processo controriformatore messo in atto dalla Chiesa romana nefla seconda meta
del Cinquecento, come il cardinale gesuita Roberto Bellarmino (1542-1621) — peraltro discepolo di Matiana
negli anni in cui questi insegnd presso il Collegio Romano — giova riportare ua episodio significativo.
Racconta Balmes che, durante un sermone pronunciato di fronte all’allora regnante Filippo II, un predicatore
dichiard, lasciandosi trasportare da spirito di piaggeria e servilismo, che “I re hanno un potese assoluto sulla
petsona ¢ sulla roba dei loro vassalli”. L Inquisizione intervenne prontamente, senza alcun ostruzionismo da
parte del potente sovrano, istruendo un processo in cui condanné il religioso eccessivamente zelante a
ritrattare quanto detto, imponendogli inoltre di leggere pubblicamente una formula che recitava come “non
hanno i re sui loro vassalli piti potere di quello che loro si permette dal diritto Divino ed umano ¢ non gi di
loro libera e assoluta volonta™: cfr. BALMES URPLA (1842-1844: 1, 368-369, trad. it).

S Cfy. BASTIT (1990: 314).

12 Cfr. CARPINTERO BENITEZ (2002: 44),
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di pensiero prevalente all'interno della stessa Scolastica europea: la cosiddetta 17 Nowa o
Moderna”. Essa, dunque, sottolined il momento ‘fntellettivo’ come quello essenzialmente
piti importante nella legge. Di contro, i gesuiti tesero a mettete in risalto, con maggior
aderenza alle posizioni nominaliste, il momento “volitivo’ la legge consisteva pet essi in un
comandamento, un mandato, una decisione di volontd. Cio, senza dubbio, forni loro
prospettive e strumenti pitt duttili, rispetto 2 quelli di cui disponevano i salmantini, al fine di
accostarsi alle questiond politiche del periodo®,

In ogni caso tutti i suddett autori furono, sebbene per ragioni e con motivazioni
assai differenti Puno dallaltro, decisamente monarchici. Ad esempio, per Vitoria — che, in
proposito, si limitava ad accogliere la lezione tomista — la miglior forma di governo era da
individuarsi in una ‘monarchia moderata’, in quanto pia fedele e idonea realizzazione del
‘regime misto’. Anche secondo Mariana la monaschia avrebbe dovuto essere moderata, in
quanto si presentava come organo esecutivo di una societd strutturata gerarchicamente.
Essa aveva come missione quella di far realizzare 1 principi e i diritti di ordine trascendente:
doveva essere cosciente dei suoi comptomessi con Ja comuniti, avendo assunto i propri
poteri attraverso il patto che si perpetuava e ratificava con ogni monarca attraverso i
rappresentanti (Cortes), mediante un giuramento mutuo di lealtd e rispetto delle leggi. Nel
decimo capitolo del suo Discorse sui mali della Compagnia, Mariana dichiarava apertamente di
sospettare che le radici da dove procedevano tanti etrori nel governo fossero attribuibili al
fatto che non sarebbe stata “ben temperata questa monarchia”. Pertanto, egli consigliava di
coinvolgere nel governo anche la classe atistocratica, al fine di riequilibrate it potere del re.
Ma, come si accennava poc’anzi, setubrerebbe addirittura che Mariana, anziché verso una
monarchia pura, individuasse il vero “porto della felicita” in una sorta di governo misto,
risultante dal connubio fra monarchia ed aristocrazia, nel tentativo di un reciptoco
bilanciamento dei poterﬁ-i's;’r.irs:uzionaii45 . Per tale motivo, agli scolastici si pose, innanzi tutto,
il problema di come giustificare la fuoriuscita da una societa naturale fondamentalmente
democratica nella propria sostanza, al fine di legittimare un regime monarchico nel proprio
funzionamento.

In contrapposizione all'affermazione proposta dai conciliaristi, in base alla quale il re
satebbe stato singulis major, universis minor, 1 tardoscolastici spagnoli sostennero con
convinzione la visione per cui la fondazione di una societa politica implicava anche la
creazione di un potete (imperium, potestas) che si poneva al di sopra di tuttd gli altri: quello del
corpo™. 11 potere, che a loro giudizio costituiva una realtd naturale, non era una semplice
somma delle singole volonti, bensi una realtd sociale la quale formava patte di quell’unita
organica inditizzata ai propri fini che era la societd. Cio avrebbe rappresentato il genere di
autotita che, secondo 1 filosofi e i giuristi cattolici della Spagna rinascimentale, assumeva i1l
monarca con il consenso degli associati.

Intercorreva, del resto, un’ulteriore differenza cruciale tra la posizione fatta propria
dai domenicani e quella che, per contro, avrebbero assunto gli esponenti della Compagnia

4 Cfr, BELDA PLANS {2000: 22). Le divisioni suaccennate sono da riconnettersi con le diverse scuole
teologiche nelle quali era atticolato il panorama scolastico del tempo, su cui si veda lo stesso BELDA PLANS
(2000: 13-14).

# Cir. PRIETO (1993: 279).

4 “In realtd, ritenfamo che si debba preferire 11 comando di uno solo {wmius principatum} se raduna in
consiglio i migliosi cittadini {opsimos cives} e, una volta convocato il senato, amministri ghi affar: pubblici e
privati {respablicas & privatas} basandosi sulla opinione di questo; in tal modo si preverrd ogni abuso
$imprudentiaey ed eccesso persomale {privatis affectibus}. Cosi quando il potere regio {rugia maiestate} sark
congiunto con quello degli ottimati {gptimates}, che gl antichi chiamavano aristocrazia {Aristocratiam}, ¢ la
cittd o la nazione avranno il loro giusto cammino, si giungerd allagognato porto della felicitd {siv civitate
universa auf provincia cursum tenente, oplatum felicitatis portum occupabit}”t MARIANA (1599: 33-34).

6 Cfr. PRIETO (1993: 279).
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di Ges. I primi, infatti, consideravano il potete come inerente alla societd; per essi non era,
ciog, neppure ipotizzabile una societi senza potere. Al contrario, i chierici gesuiti
attribuivano una maggiot impottanza alPelemento volitivo nella sua costituzione; di
conseguenza, da cid discendeva la possibile teorizzazione di una societd naturale primitiva
di tipo sostanzialmente ‘anarchico’. Per quanto, a rigore, padre Mariana non appartenesse
né alla Scuola di Salamanca né a quella di Coimbra, tuttavia, la sua opera prese corpo e si
sviluppd in tale contesto™.

La ‘Nuova Teologia’ di Alcala

Come accennato, durante la prima meta del XVI secolo, in Spagna st produsse quello
che & stato definito come il “trionfo del Tomismo”®. Una manifestazione rilevante di tale
situazione fu Dlintroduzione della “teologia aperta”, rapptresentata dal metodo
d’insegnamento integrato delle Tres Vias (Tomismo, Scotismo e Nominalismo) che si
adottd — come simbolo di un’apertura totale alla verita — nellUniversita di Alcala, dove
avrebbe finito per imporsi Popera di san Tommaso, a partire dal 1542,

Fondato il 26 Iglio 1508, durante la festa di sant’Anna, Pateneo di Alcald si
configutd come uno dei pit attivi ed innovatori del periodo. Con grande aderenza alla
congiuntura storica del momento, esso venne aperto a tutti, religiosi osservanti ed umanisti
laici, cosicché vi confluirono varie influenze di scienza teologica, riforma spirituale e cultura
umanistica (soprattutto erasmiana). L impulso fondamentale per 'otganizzazione di questa
Universita e, in particolar modo, della sua Facolta di Teologia, venne dato dal cardinale
francescano Francisco Gonzalo Jiménez de Cisneros (1436-1517), il quale era intenzionato
a creare una Nuzeva Teologia, nella quale confluissero Scolastica ed Umanesimo, teologia
speculativa e teologia biblica. Nel suo intento Alcald avrebbe dovuto essete un centro
teologico di prim’ordine improntato alle moderne problematiche trattate dagli erudid
utnanist, piuttosto che alle dottrine ‘decadenti’ -della- bassa etd media; auspicio peraltro
avveratosi, tanto che vi si affermd il metodo positivo nello studio della teologia, superando
definitivamente il metodo dialettico che era stato proprio della Scolastica medioevale’.
Come si sa, le incalzanti manifestazioni critiche degli umanisti possono essere sintetizzate in
alcune petizioni specifiche: @) sostituite al batbarismo medioevale la chiarezza e Peleganza
formale degli autor antichi; &) preferire, all’utilizzo della glossa, Pinvestigazione critica delle
fonti; ¢ rimpiazzare il predominio dell’autoritd con il diritto all’opinione personale; 4)
introdurre, in luogo del procedimento logico-dialettico, una metodologia critica imptontata
al rigote storico-filologico™.

E opinione diffusa, fra gli studiosi, che Alcald abbia rappresentato il Rinascimento,
mentre Salamanca rimaneva saldamente ancorata alla Tradizione; che Alcald abbia assorbito
il nascente Umanesimo, mentre Salamanca si limitava a ripropotre una Scolastica rinnovata;
che Alcald abbia incarnato Iinnovazione e Salamanca lo spirito conservatore™. Nonostante
tali articolazioni abbiano un fondo di attendibilita, si pud affermare che la linea di

7 Cfr. PRIETO (1993: 279-280).

8 Tigh si formd, infatti, presso Universitd di Alcald de Henares (nella provincia di Madrid) e poi,
dopo aver viaggiato per Italia e Francia, si tistabili in Spagna, nella citta di Toledo, nei pressi della quale era
nato e cresciuto. Proprio per tale ragione, probabilmente, Diego Mateo del Peral lo collocava a capo di una
“Seuola di Toledo™, tacciata di “anticonformismo intellettuale e politice”, dal contorni invero un po’ famost.

# Cfr. BELDA PLANS (2000: 63).

50 Ibidens.

51 Cfr. HUERGA (1974: 585-616).

52 Cfr. BELDA PLANS (2000: 76-77).

53 Cfr. BELDA PLANS (2000: 141).
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dematcazione fra i due centr di cultura era tutfaltro che nitida, tanto che in entrambi 1
lnoghi era possibile rintracciare elementi di modemita al fianco di retaggi tradizionali.
Giova, inoltte, precisare come linsidia costante — per quanto scarsamefnte efficace —
dell’etesia protestante sul tettitorio spagnolo e le dispute teologiche interne, le quali
portarono alla ristrutturazione che la Chiesa si sarebbe data dopo il Concilio di Trento
(1563), abbiano influito sull’assetto che le attivissime universita iberiche avevano assunto:
Cosi, sispetto allimpostazione dellateneo salmantino, alla fine del Cinquecento st
avvicendo una nuova corrente di studiosi, la quale devio, in parte, dai precetti e dallo spirito
otiginatio, precedentemente impresso da Vitotia™, Tanto che, a rigore, si dovrebbe patlare
di una Prima Senola di Salamanca nettamente distinta, rispetto ad alcune importanti questioni,
da una Sewnda Scwold”. Rimane pur sempre vero, comunque, che Alcald si configurd come
un’Universita maggiormente dinamica e giovanile, mentre Salamanca timase senza dubbio
pid fedele alla propia impostazione riflessiva e trascendente™. Inoltre, nellUniversita di
Alcald s'intraprese uno studio scientifico della Sacra Scrittura, i quale sarebbe sfociato nella
pubblicazione della prima Bibbia Poliglotta che si realizzd al mondo, per opera di un
gruppo di specialisti composto da filologi classici (ellenisti e latinisti) ed ebraist (giudel
convertiti).

La sovranita delle leggi

In tale ambiente culturale ed intellettuale studio e si formo Mariana. Nel 1547, infatti,
egli s'iscrisse alla Facolta di Filosofia e Teologia dell’Universita di Alcald. Fu in quello stesso
ateneo che venne ammesso - il 1° gennaio 1554, all’eta di appena 18 anni — nell’ordine della
Compagnia di Gesi”.

Negli anni seguenti, il giovane Juan svolse il proprio noviziato a Stmancas, sotto la
direzione spirituale di Francisco de Botja (1510-1572), per fare quindi, alcuni anni dopo,
ritorno ad Alcalé al fine di proseguire i corsi all'Universita nella quale poi divenne, poco pit
che ventenne, lettore di sacra teologia, essendo in tal modo il primo gesuita ad occupare
una cattedra in quell’ateneo.

Per cid che concetne Vimpostazione di Mariana in materia di questioni politiche ¢,
forse, superfluo dilungarsi ad illustrare la sua celeberrima difesa del tirannicidio, proprio
perché tale. In molti casi, addirittura, il contributo del gesuita alla teoria politica ¢ stato
lamentevolmente circoscritto a quelle poche (soprattutto se confrontate con la totalita della
sua opera) tighe in cuil egli si dedicava ad enucleare tale concetto. Ma l'extrema ratio del
‘diritto di resistenza’ ravvisava la proptia causa e giustificazione in alcuni precetti ben
precisi, che merita ticordare.

5 Su tale questione, si vedano ALEJO MONTES (1990) ed ALVAREZ DE MORALES (1991).

5% Cfr. BELDA PrLANS (2000: 178).

5 Cfr. BELDA PLANS (2000: 141).

57 La Biblia Polighta Complutense, la cui realizzazione fu voluta e cootdinata personalmente da Cisneros,
rappresentd il frutto di una moderna concezione degli studi biblici, ispirata alle rivendicazioni umaniste,
testimoniando lo sforzo dell'ateneo madriedo volto all'innovazione teologica. Si trattd di un vero e proprio
lavoro di gruppo al quale parteciparono, fra gli altd umanisti, anche Erasmo da Rotterdam (1466-1536) ed, in
qualita di latinista, Elio Antonio de Nebrija (1442-1522). L’opera prosegui a ritmo serrato per una quindicina
di anni, dal 1502 al 1517 (ultino volume venne infatd stampato # 10 luglio del 1517), precedendo le
innovazioni dovute allinflusso luterano ed affiancando, per contro, Fopera git intrapresa da Erasmo: cfr.
BELDA PLANS (2000: 102). Sull'esegesi biblica nel XVI secolo si consultino gli studi di ANDRES MARTIN
(1976-1977: I, 63 ss. & 629 s5.) e queli di AVILES FERNANDEZ (1987: 73-160).

58 Loyola — pur risiedendo a Roma ~ era venuto a conoscenza della fama di cui godeva il Mariana a
causa della sua precocitd intellettuale ¢, pertanto, apprese con enorme soddisfazione la notizia della sua
affiliazione, inviandogli Iz propria benedizione.
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Secondo 1l religioso spagnolo, infatti, se intendeva esigere la virth dai piy, il re

avtebbe dovuto dare, per ptimo, il buon esempio. Perché la superbia non st impossessasse
di Ini, portandolo a tenere in dispregio i propti sudditi, occorreva che egli apprendesse a
vivere probamente con gli stessi diritti di tutti gli altri cittadini, senza arrogatsi alcun
privilegio per la propria autoritd, bensi riconoscendo “alle leggi quella stessa obbedienza
che esige dai suoi sudditi””. Tanto pit che, osservava Mariana,
“molte leggi {plures Jeges} non sono state date dai Principi, ma stabilite dalla
volonta di tutta la repubblica {mniversae rejpublicae voluntate constitwtae}, la cui
autoritd {maior auctoritas} e il cui potere di comandare {mains imperinm} come di
proibire sono superiori a quelli del Principe {guam Principis} |...}. Non solo il
Principe deve obbedire a tali loggi, ma non gl & consentito mutarle senza il consenso e il
parere dell assemblea: tta queste tientrano quelle della successione reale, dei trbuti
e della forma di religione”™.

La virtd per eccellenza dei governanti veniva identificata con la prudenza; essa era
vista come una sorta di dono divino che non si poteva sviluppare unicamente per mezzo
dell'insegnamento, cosicché, se fosse scarseggiata nel principe, ghi sforzi dei precettori, per
quanto decisi e numerosi, sarebbero ugualmente tisultati vani®. Tuttavia, anche Pesperienza
personale, che si accumulava soltanto con il passare degli anni, costituiva uno degli elementi
fondamentali di cui si componeva la prudenza necessaria ad un buon re®.

Insomma, la figura del monatca era speculare a quella del tiranno che, pertanto, se ne
collocava agli antipodi. Quest’uliimo era desctitto come un vero e proptio mostro, affetto
da ogni vizio: avatizia, lussuria, crudelta. Il tiranno avrebbe attentato perfino alla liberta di
espressione, che era una delle caratteristiche pit genuine delle persone™.

Il monatca che aveva in mente Matiana, per contro, Noft era un SOVIano assoluto
(Princeps non est solutus legibus)®, bensi un re sottoposto alle leggi. Egli, infatti, doveva prestare
obbedienza ad esse, dando il buon esempio ai cittadini, poiché gli vomini, secondo il
talaverano®, avrebbero creduto pilt nel concteto esempio umano che nella vuota
legislazione. Se, infatti, il rispettate le leggi poteva essere visto come un tratto proprio delle
anime deboli, tuttavia, il disprezzatle si configurava quale caratteristica comune degli
uomini depravati e ribelli. Il monarca in petsona, dunque, avrebbe dovuto ritenersi
vincolato da quelle stesse leggi per le quali esigeva rispetto ed obbedienza dai propri
sudditi’. Non doveva esistere alcun potere supetiore a quello delle leggi, anche se —
precisava —

5 “[QJuam a subditis obedientiam exigit, legibus ipse exhibeat”: MARIANA (1599: 103).

60 <[] Algue iis legibus non moda obedire Princeps debet, sed negue eas mutare ficebit, nisi universitatis consensi
cortague sentontia. quales sunt leges de successione inter Principes, de vectigalibus, de religionis forma™:
MARIANA (1599: 102, corsivi miet).

6t Cfr. MARIANA (1599: 387-406).

62 Cfr. MaRIANA (1599: 389).

¢ “Sic cives congregar in unum, in conventus & collegia coire vetat, & omnino de republica loqui per
inquisitiones occultas adempta loguendi libere, audiendique facultate, quod supremum in servitute est ne
gemitum quidem. in tantis malis liberum esse permittit”: MARIANA (1599: 64).

8 Cfr. MARIANA (1599: 99).

% Come & spesso chiamato Mariana dal suo luogo di nascita, la cittadina Talavera de la Reina in
provincia di Toledo.

6 Cfr. MARIANA (1599: 107).

5 Cfr. MARIANA (1599 103).
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“non siamo cosi insensati da degradare i Re, collocati sulla sommita dello Stato,
o da confonderli con Ja moltitudine. Non & nostra intenzione assoggettare i}
Principe a tutte le leggi senza distinzione alcuna, ma soltanto a quelle che siano
istituite senza ignominia della maesta e non intralcino la funzione regale™®.

Quelle leggi che, secondo Matiana, non oltraggiavano la dignita del ptincipe né gh
impedivano in qualche modo di espletare la propria funzione, ostacolandolo nelle sue
azioni di governo, potevano essere chiaramente individuate. Ve ne erano alcune, ad
esempio, che riguardavano i doveri generali dei cittadini, come quelle promulgate riguardo
al “dolo, la forza, I'adulterio, la moderazione dei costumi”, nelle quali il principe in nulla
dsultava diverso dal popolo®. Cosicché, tibadiva il gesuita,

“credo che il Principe debba osservare quelle leggi sanzionate dallo Stato, il cui
potere abbiamo detto essete supetiore a quello del Re {awins maiorem esse
potestaters quam Principis disinus} e che, se necessario, possa essete anche
castigato. Sarebbe, infatti, concesso esautorarlo dal potere e, qualora lo esigano
le circostanze, punitlo con la motte {morte plectere rebus exigentibus superius est
datum}y”™.

Fedele alla proptia caratterizzazione del tiranno come colui che sovvertiva
arbitrariamente le norme di diritto, anziché limitarsi ad interpretare ed applicare la legge,
rispettando le consuetudini e le istituzioni nazionali che erano il frutto della volonta
dellintera comunitd (wmiversitas), Mariana finiva per rdaffermare, cosi, quellesigenza
‘costituzionalistica’ in base alla quale si intendeva vincolare il monarca non tanto alle leggx
da lui stesso emanate quanto, piuttosto, al diritto consuetudinatio e tradizionale in vigore™.
Del resto, anche gli scolastici a lui successivi non avrebbero mai disconosciuto 1l fatto che,
pet ditla con Suarez, “cid che ﬂguarda tatti, da tutti deve essere approvato” .

Secondo la stessa concezione del gesuita, nella quale peraltro msaltavano
distintamente echi di definizioni classiche, la legge era “ragione imperturbabile” (Es enim
lexc ratio omni perturbatione vacug), in quanto attinta alla mente divina, che avrebbe avuto
origine proprio dal sopraggiunto sospetto del popolo in merito all'equitd e all'impaszialita
del ptincipe”. D’altronde, a quellepoca Tarte del governo era ancora interpretata come
sinonimo dell*amministrare la giustizia’ e, perché cid avvenisse, non si doveva dare alcun
potere supeﬂore a quello delle Iegg1 Rispetto al titanno, che simponeva attraverso la
paura ed il castigo, il buon principe si reggeva, cosi, per mezzo del premio‘e della speranza.

6 “[NJeque itz amentes sumus, ut Reges in fastigio collocatos de gradu defjcere, in turbamque mittere
conemur. Non ez nostra mens est legibus omnibus sine discrimine Principem esse subiectum, sed quae sine
maiestatis sugillatione serventur, neque functionem Principis impediant”: MARIANA (1599: 105).

6 Cfr. MARIANA (1599: 105-106),

0 MARIANA (1599 106-107).

1 “[NJon si impongono tributi, né si fanno nuove leggi, senza il consenso del popolo {sed populis tamen
volentibus tributa nova imperantur, lges constitnuntury; e cid che ancor pit significativo occorre il giuramento del
popolo perché al successore siano confermati i suoi dirittt al potere supremo, nonostante abbia ricevuto per
successione ereditatia {&* guod est amplins, populi sacramento, inra bmperandi guamvis heeredilaria successori
confirmantury”: MARIANA {1599: 73),

72 “Quod omnes tangit, debet ab omnibus approbar”™ SUAREZ (1612: Lib. V, cap. 15, § 2).

3 Cfr. MARIANA {1599: 23).

7 Cfr. MARIANA (1599: 103).
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Embtioni di una moderna filosofia politica libertaria, o reminiscenze di una
consuetudine tradizionale?

Nel D¢ Rege si trovava, inoltre, un passo di particolare impottanza, in cul si accennava
ad una questione fondamentale che sarebbe stata, poi, ripresa ed approfondita in seguito: il
disarmo della socied civile. E, questo, un temna assai attuale e particolarmente caro alla
pubblicistica d’impronta libertaria; tale problematica si vede legata alla moderna concezionie
di sovranitd, la cul espressione pitt compiuta conduce verso Passolutismo di hobbesiana
memotia”. Da questo punto di vista Mariana, dapprima, notava come un re che governa
bene non tavvisi alcuna necessita

“di portare via ai cittadini {svibus} armi ¢ cavalli {@ma equosque}, lasciandoli
matcire nellozio e nella pigrizia, come fanno i titanni {guod faciunt tyranni}, che
usano flaccare la tempra del popolo costringendolo ad attivita sedentarie, la
tempra dei magnati offrendo loro in abbondanza piaceri, lenocini, vino; avea
cura al contrato che i cittadini si esercitino alla lotta {/#fa}, al combattimento
{pugna}, al salto, alla cotsa a cavallo o a piedi, inermi ed artnati, considerando it
loto valote {virfute} un presidio ben pit valido che non le male arti e la frode.
Sembrerebbe forse giusto togliere le armi ai figli in pericolo per datle in mano
ai sexvie {An aequum sit filljs in periculo arma detrahere, dare sorvis?} ™.

L’argomento totnava allattenzione in maniera ancor pitl decisa nel cotso del quinio
capitolo del terzo libro, che aveva come oggetto specifico proprio “Tarte militaze” (De re
militar)). la salvezza di una nazione era preservata attravesso il confetimento di
responsabiliti alla popolazione: destava sospetti un governo che temeva i propri cittadini e
non intendeva concedete loro fiducia. la comunita era legata da un vincolo di
appartenenza che costituiva Punico argine efficace contro la violenza e l'aggressione
sistematica nei confrontl degli individui che la componevano; i petricolo serio veniva
dalPesterno e, contro quella minaccia, il popolo doveva essere messo in condizioni di
reagire per difendere la propria patria. Matiana era esplicito in cid, senza perifrasi alcuna
esprimeva la proptia convinzione secondo cui non ci sarebbe stato miglior defersor pacis del
comune cittadino’. Contro la ‘smilitarizzazione della societa civile’, Mariana insisteva in
maniera decisa e con tono fermo: a suo avviso occorteva, infatti,

“date le armi ai sudditi {arma provincialibus demtar} piuttosto che agli stranieri
{escternis}, ottenendo maggiori vantaggi con minori spese. Le forze propiie
sono le pilt sicure. Con questo mezzo, Alessandro i1 Macedone prima, i
Romani poi, imposero il loro giogo a numerose popolazioni. Tenete infatti il
regno disarmato per non fidarsi dei sudditi e comprare con oro un esercito
straniero {albunde exercitum}, & proptio di un tiranne non di un re legittimo {7
est, Lyranmmm agere non legitimum Regew}. Ma per non procedere su questo

75 Da questa prospettiva pud sisultare interessante notare, en passant, come con il modemo concetto di
Sopranita sia stata sovvestita tutta la precedente struttura di dinitte fradizional, fondato sulla ‘natura’ (cosa dalla
quale sarebbe derivata, fra Valtro, la stessa teoria cesaropapista). E da segnalarsi come, di conseguenza,
contratiamente a quanto comunemente accettato, sia possibile ricavare che ghi elementi garanti di tolleranza e
liberta politica non abbiano coinciso con le fanzioni stotiche svolte dalla borghesia e dal laicismo illuminista,
bensi con quelle dell'aristocrazia e della Chiesa cattolica: cfr. NEGRO Pavon (1988: 15-17).

76 MARIANA. (1599: 58).

71 “Credo [...] che si debba concedere ai sudditi {provinciakibus}, ¢ persino comandare, qualora questi st
sfiutassero, di mantenere ciascuno armi e cavalli in base al loro censo e alla loro rendita {unumguemgue pro
censu & re familiari equos @ arma habere}”: MARIANA (1599: 304).
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camimino, credo che i nostri ragionamenti debbano rifarsi alle massime degli
antichi: si deve fare in modo che ai nobili ed al popolo sia restituito il vigore
degli animi, concedendo loro Puso- delle atmi {enrandumque ut proceribus & popido

VIGOT ANITIOFHIE TEVOCETUT, ATFROTHIN HSH comeﬂo}”m.

Sullamor di patria e sulla destrezza degli stessi cittadini, dunque, anziché sui soldati
mercenari o su aiuti in qualunque modo assoldati avrebbe dovuto appoggiarsi 1 principe
per Ia difesa della propria dignita e la conservazione del “bene comune”. E pacifico, d’altra
patte, che egli non pensasse affatto alla soppressione di un esercito tegolare, cui affidare il
compito precipuo di difendere i confini nazionali. Secondo il gesuita, tuttavia, esso avrebbe
dovuto essere composto di uomini validi e fidati ed inoltre si sarebbe dovuti ricotrere
anche ad antiche tradizioni, cadute ormai in disuso, come la ricostituzione dellordine
militate della “Banda”, al fine di smuovete la virtt dei cittadini”.

Mariana, ptimo economista ‘austriaco’ un’interpretazione

Ma la fortuna e Pattenzione di cui il pensiero e la figura di Mariana hanno goduto
negli ultimi anni — che, in ambiente liberale, hanno decretato anche il risveglio di una
conseguente passione pet il giusnaturalismo tomista, in antitesi al pensiero utilitarista —
s0n0 strettamente connesse, in particolar modo, con la rilettura in chiave libertatia della sua
politica economica™.

Negli anni cinquanta e sessanta del Novecento, infatti, Masjotie Grice-Hutchinson
compi alcune ricerche sulla Scuola di Salamanca®. Pili o meno nel medesimo periodo di
tempo, anche Raymond de Roover (1904-1972) condusse alcune indagini sullo stesso
filone™, nelle quali segnald la dipendenza del pensiero economico del frate francescano san
Bernatdino da Siena (1380-1444) e di quello del suo allievo sant’Antonino da Firenze
(1389-1459) dall'opera del monaco francese fra’ Pietro di Gilovanni Olivi (1248-1298)®.
Ricerche che, probabilmente, non passarono inosservate agl occhi dello stesso
Schumpetet, se questi attribui, come detto, una considerevole importanza al pensiero
scolastico nella sua monumentale History of Economic Anafysis, del 1954.

Prendendo le mosse da tali studi, alcuni economisti seguaci della moderna Scuola
austriaca hanno recentemente creduto di scotgere nel gesuita spagnolo un campione di
diberalismo economico’ ante litteram, nonché un precutsote di talune idee che avrebbero,
poi, contraddistinto la corrente soggettivista del filone legato alla cosiddetta ‘tvoluzione
marginalista’ del pensiero economico, andando a caratterizzare, in special modo, la propria

78 MARIANA (1599: 310).

7 Chr. MariANA (1599 306),

8 Occorre ricordare che sulle anafisi di politica monetaria effettuate da Mariana, negli anni sessanta del
Novecento svolse alcune ricerche Jaime Lluis y Navas Brusi. Sull'introduzione del concetto dinamico della
competizione da patte degli scolastici spagnoli, si vedano le osservazioni fatte da POPESCU (1987 141-159),
nonché gli studi sulla politica economica e monetaria di Matiana svolti, fra gli altri, dz LAURES (1928), SA1Z
ESTiVARIZ {1955) ¢ GARCIA DE PASO (1999).

81 Cfr. GRICE-HUTCHINSON (1952), (1975) e (1989). Alla Scuola di Salamanca e, in particolate, agli
studi della Grice-Hutchinson sono state dedicate ampie sezioni della rivista spagnola ¢ latinoamericana “La
Thastraciéa liberal” nel n. 11 (Junio 2002), . 12 (Octubre 2002) e n. 16 (Agosto 2003}

8 Cfy. ROOVER (1955) e (1971).

8 I’intreccio che ha unito teologia morale ed economia produttiva, cosi come etica della carita € logica
degli scambi commerciali, dando origine a quelle categorie concettuali che hanno reso possibile elaborare la
‘razionality’ econorica nell’Occidente cristiano fin dall'epoca medioevale, & stato recentemente approfondito
da TODESCHINI (2002).
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corrente®. Tale convinzione troverebbe il proprio nucleo teorico in una tradizione
storiografica mirante a valotizzare sia la continuitd fra la dottrina tomistica della legge
naturale e la tradizione lockeiana dei natural rights, sia Paffinita tra il concetto di “valore
economico” enucleato dalla Seconda Scolastica spagnola ¢ quello degli esponenti della
Scuola austriaca.

Dunque, ¢ stato posto in tisalto da alcuni studiosi come la teoria su cwl si fonda la
moderna economia di mercato sarebbe sorta nella penisola iberica e, segnatamente, in
Spagnass. Secondo le investigazioni sulla teoria monetaria condotte da Huerta de Soto, ad
esempio, I'opposizione fra quella che in seguito sarebbe stata definita “scuola bancaria”
(banking schoo)) e quella poi denominata “monetaria” (eurrency school) troverebbe la propria
origine 7o giz nell Inghiltesra del XIX secolo, bensi quasi trecento anni prima, proprio per
mano dei teologi tardo-scolastici spagnoli™.

Gli scolastici salmantini, inoltre, avrebbero osservato con grande attenzione anche gh
effetti di oscillazione prodotti sul livello generale dei prezzi dallimmissione nei mercati
europei dell'oro che giungeva dalle Americhe, arrivando a formulare una vera e propria
“teotia quantitativa del denaro”, prima dello stesso Jean Bodin (1530-1596)”". Importanti
furono anche i contributt degli Scolastici spagnoli alla teoria bancaria®. In base alla
posizione che essi assumevano riguardo a tale tematica, Putilizzo a proptio beneficio,
mediante la concessione di prestiti a terzi, del denaro depositato a vista presso i banchieri
era da ritenersi illegittima e supponeva un grave peccato. Tale dottrina coincideva
plenamente con quella gid stabilita dagli autori classici del diritto romano; quest’ultima, a
sua volta, sorgeva naturalmente dallessenza giuridica del contratto di deposito irregolare di
denaro, in base al quale si criticava esercizio bancario con “rserva frazionaria”. Gl
scolastici spagnoli, insomma, anche se implicitamente, ritenevano che la banca dovesse
applicare un “coefficiente di cassa del cento per cento”; proposta che sarebbe divenuta uno
dei punti di forza dell’analisi austriaca relativa alla teoria del credito e dei cicli economici”.
Per quanto si tratti solamente di una suggestione stotico-dinastica € non di una concreta
dimostrazione teotetica, al fine -di comprendere Finfluenza che gl scolastici spagnoli
avrebbero potuto effettivamente giuocare sulla posteriore evoluzione compiuta dalla Scuola
economica austtiaca &, inoltre, opportuno tenere presente come, nel XVI secolo,
Fimperatore Catlo V (1500-1558) — il quale deteneva anche la corona spagnola ~ abbia
inviato suo fratello Ferdinande I a ricoprire il ruolo di re dell’Austria. In effetn,
etimologicamente “Austria” non significherebbe altro che “patte orientale” dell'Tmpero”.

In particolare, padre Matiana sctisse un Discurso sobre las enfernmedades de la Comparia,
opera che usci per la prima volta a Bordeaux nel 1625, anche se pate fosse stata scritta nel
1605 nelloriginale spagnolo, rimasto a lungo Inedito ¢ pubblicato postumo soltanto nella
seconda metd del secolo successivo. In tale operetta il gesuita avrebbe anticipato
argomentazioni propiiamente ‘austriache’ quando sosteneva I'impossibilita, per mancanza
di informazione, da parte di un govetno di organizzare la societa civile in base a mandati
coattivi. Egli, riferendosi al governo, sosteneva che “é un grosso sbaglio che i cieco
pretenda di guidare colui che vede”, aggiungendo che i governantl “non conoscono le
petsone, né i fatti, con le circostanze ad essi legate, da cui dipende il risultato. B
consequenziale che si cada in numerosi e gravi etrori, che pertanto la gente si disgusti e che

8 Cfr. ROTHBARD (1976) e (1995: 1, 97-133 ¢ 135-175).

8 Cfr. BELTRAN FLOREZ (1987a).

8 Cfr, FIUBRTA DE SOTO {2002: 249-261, in particolare pp. 257-258).
87 Cfr. TERMES (1991: 11).

8 Cfr. HUERTA DE SOTO (2002: 73-99).

8 Cfr. HUERTA DE SOTO (1998: 23-34, 66-80 e 468-490).

% Cfr. HUERTA DE SOTO (2002: 259).
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disprezzi un governo cosi cieco”. Matiana concludeva dicendo che quando “le leggi sono in
eccesso, dal momento che non tutte si possono osservare, né tanto meno conoscere, si
perde il rispetto di tutte”™".

In base a tale interpretazione, i teologi spagnoli del XVI e XVII secolo avrebbero
anticipato almeno una decina di questioni fondamentali, poi accolte nella lezione
economica contemporanea: la teotia soggettiva del valore (Diego de Covarrubias y Leyva);
la scoperta della corretta relazione sussistente fra prezzi e costi (Luis Saravia de Ja Calle); la
natura dinamica del mercato con la conseguente impossibilita di raggiungere il modello di
equilibrio (Juan de Lugo e Juan de Salas); il concetto dinamico di competizione, intesa
come processo di rivalita fra i venditori (Castillo de Bovadilla, Luis de Molina); il recupero
del principio della prefesenza temporale (Martin de Azpilcueta); il carattere profondamente
distorcente che linflazione produce sulleconomia reale (Juan de Marana, Diego de
Covarrubias ¢ Martin de Azpilcueta); Ianalisi critica nei confronti della banca gestita
attraverso la siserva frazionaria (Luis Saravia de la Calle e Martin de Azpilcueta); la scopetta
che i depositi bancari formano parte delPofferta monetaria (Luis de Molina e Juan de
Lugo); impossibilita di organizzare la societd per mezzo di comandi coercitivi, a causa
della mancanza di informazione necessatia allo scopo di fornire un contenuto di
coordinazione ai medesimi (Juan de Mariana); la tradizione ‘giusnaturalistico-liberale’,
secondo la quale ogni intetvento ingiustificato sul mercato costituirebbe una violazione del
diritto naturale (Juan de Mariana)™.

A questo punto, tsulta pertanto chiaro che, se si considera la patticolare situazione
stotica che si & appena illustrato e, allo stesso tempo, si accolgono le osservazioni sopra
esposte sulla prefigurazione da patte di alcuni scolastici spagnoli di fondamentali nozioni di
economia ‘austriaca’, sussistono svasiati argoment a suppotto della tesi in base alla quale —
quantomeno nelle proprie fondamenta teoriche — la Scuola austriaca-sarebbe, in realta, da
considerarsi come una “Scuola spagnola™. Per quanto un tale sillogismo appaia tutt’altro
.che apodittico agli occhi di taluni osservatori, 1 quali preferiscono timatcare il carattere di
semplice ‘anticipazione parziale’ delle teorie successive da parte dei teologl salmantini™, &
pur sempre opportuno tenere in considerazione come, anche in seguito, uno dei primi
studiosi ad enunciare in maniera compiuta la legge dell'utilita marginale sarebbe stato il gia
citato Balmes, che nel corso della sua breve vita divenne il filosofo tomista spagnolo piu in
vista del proptio tempo. Con ventisette anni di anticipo rispetto a quando lo stesso Menger
avtebbe consegnato alle stampe la prima edizione dei suoi Grandsdtze der Volkswirischafislebre
(1871) infatti egli, seguendo la tradizione soggettivista inaugurata dagli scolastici dei secoli
XVI e XVII, sarebbe giunto non soltanto a tsolvere il cosiddetto ‘paradosso del valore’
degli economisti classici inglesi, ma addirittura avrebbe esposto, in tuttl i suoi dettagli, la
teotia soggettiva del valore basata sull’utilita marginale nel proprio asticolo, pubblicato i 7
di settembre del 1844, intitolato Veritiera idea del valore o riflessions sull'origine, la natura ¢ la
varield dei prezzi .

E quindi facile intuire come, in una tale prospettiva, rispetto ai lavori degli umanisti
cattolici, Ja successiva strutturazione ‘scientifica’ della disciplina economica da parte della
Scuola classica anglosassone — cosi incentrata sulla teoria oggettiva del valote-lavoro e

7 MARIANA (1625: 151-155 e 216).

9 Cfr. HUERTA DE SOTO (2001 59) [trad. it. pp. 73-74].

% HUBRTA DE SOTO (2002: 260).

% In proposito, si tenga presente losservazione del Costa che, in merito alla tesi secondo cui gh
scolastici sarebbero stati fra i precursori di queghi economisti che ‘scoprirono’ la teoria soggettiva del valore,
commenta: “Precursori € non di pit, penserei, perché [...] & difficile trovare traccia dell'importanza delle
valutaziond marginali del beni <nei loro scetti pit: citati>"; cfr. COSTA (1999: 154).

9% Cfr. BALMES URPIA (1844). Su questo punto, si confronti anche quanto tiportato in BELTRAN
FLOREZ (1989: 230-236), nonché in HUERTA DE SOTO (1994: 22, nota 8) e (2002: 261 e 361, nota 91).
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sulPanalisi dell’equilibrio — possa a ragione venire interpretata pitt come una vera e proptia
“regressione”, anziché come uno sviluppo, nella storia delle dottrine economiche. Tale
involuzione troverebbe la propria causa e ragion d’essere in un “deviazionismo di origine
protestante di fronte alla tradizione tomista continentale”; quest'ultima linea di pensiero,
infatti, si sarebbe mostrata assai pitt sensibile alle esigenze particolari dellessere urnano ed
inoltre non appariva “ossessionata dai dogmi della predestinazione e della redenzione
attravegrso il lavoro”, come pet contro sarebbero stati i moralisti scozzesi del XVIII
secolo™.

Contro la ‘tosatura’ delia moneta

Sebbene in un contesto pilt ampio, volto allesposizione della Late Scholastic Econonnics
in generale%, alcuni consistenti accenni agli aspetti basilari del pensiero economico
elaborato dal Matiana sono stati fatti dal ricercatore argentino Alejandro Antonio Chafuen
Rismondo nei suoi studi Christians for Freedon™ e Faith and Liberty”. Nonostante le idee del
gesuita spagnolo in matetia di economia non fossero sistematiche, la qual cosa puo essere
atttribuita al fatto che nella sua epoca tali dottrine non formavano ancora un corpo
scientifico a sé stante, tuttavia esse apparivano lo stesso assai chiare e, in molti casi,
avrebbero precorso le posizioni pitl avanzate della futura scienza economica. Osserva, ad
esempio, Chafuen che, in base a quanto affermato nel De Rege dallo stesso Mariana, nel suo
pensiero sembrerebbe possibile applicate la ‘teoria dellutilits soggettiva’ all’analisi dei
sistemi politici'™.

1 talaverano, nondimeno, dedicd un intero trattato allo studio dei problemi monetari,
che nion si riduceva ad una futile disquisizione numismatica, né si perdeva in una esclusiva
riproposizione di dati sterili; esso presentava, al contratio, un’intenzione elevata che
permetteva all’autore di evitare tali pericoli per dimostrare i suoi postulati fondamentali, i
quali possono concretizzarsi in due puntl essenziali: 1) illegalita della coniazione di moneta
di bassa lega; 2) fatali conseguenze di tale misura. In tale trattato del 1609, intitolato De
monetae mutatione, poi riproposto in traduzione castigliana dello stesso autore con il titolo
Tratado y discurso sobre la moneda de vellin que al presente se Jabra en Castilla y de algunos desdrdenes y
abusos®, Matiana analizzava il caso di una moneta spagnola dell'epoca che originariamente
era composta in lega di argento, quindi in “mistura” (seddn) gradualmente sempte pit
impoverita, fino a giungere ad avere una moneta completamente in rame. La ‘discrasia’ nel
composto metallico aveva dato origine ad un patente contrasto fra il valore nominale e
quello reale di dette monete; gia lo stesso Mariana, infatt, notava come una moneta

% Cfr. HUERTA DE SOTO (2002: 4G7).

97 Su cui, peraltro, si vedano anche gii studi compiuti da NOONAN {1957), nonché quelli svolti da
BARRIENTOS GARCIA (1984) e (1985).

9% CHAFUEN RISMONDO (1986). Secondo il giudizio espresso da Juan Belda Plans, fatto salvo
Iindubbio interesse di quest'opera dal punto di vista della Storia del pensiero economico, essa presentl,
tuttavia, deficienze in tema di conoscenza del contesto storico-teologico dell'epoca; “per citare solo qualche
esempio: <a p. 9 della trad. it.> fa domenicano Martin de Azpilcueta, e francescano Juan de Medina (#)”. Cfr.
BELDA PLANS (2000: 51, nota 125).

9 CHAFUEN RISMONDO (2003).

100 “[S}; pud dimostrare che il potere reale non & da preferite a quelio democratico o, per lo meno, che
in quel tempo non si adattava sufficientemente alle usanze di quel popolo. Questo accade in ogni cosa, dal
vestiario, alPabitazione, alle scarpe, che per quanto sono belle ed eleganti non & detto che piacciano a tutt; e
ritengo che possa accadere lo stesso nelle forme di Stato, in quanto non perché una supera tutte le altre
significa che debba essere accettata da popoli di usanze ed istitezioni diverse {idem in reipublicae forma contingere
arbitror, wE quae praestantissineg sit, eam nOR OWENIHM popaloruns wmeres & instifta recipianty”: MARIANA (1599: 31).

191 Sy tale scritto si consultino gli studi di MATEOQ DEL PERAL (1977) e BELTRAN FLOREZ (1987D).
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detenesse due distinti tipi di valore: Funo “intrinseco naturale”, il quale satebbe stato
determinato in base alla gualitd del metallo ed al peso, a cui tuttavia andava aggiunta la stima
del costo sostenuto per il comio, “ché vale ancora qualcosa il lavoro che si mette per
forgiarla”. 1l secondo valore si poteva denominare “legale od estrinseco™; esso era costituito
da quello che gli apponeva tramite una sua legge il principe, “il quale puo tassare quello
della moneta come quello delle altre mercanzie”' ™. Concludeva il nostro autore che

“[ijl veto uso della moneta e quello che nelle repubbliche ben ordinate si &
sempre preteso e praticato & che questi valori vadano di pati passo, perche
come sarebbe ingiusto nelle altre mercanzie che quello che vale cento si
tassasse per dieci, cosi & nella moneta””.

Dunque, Matiana riconosceva che non era giusto far coniare moneta al principe @ swe
spese, poiché, tramite il conio, si recava un valote aggiunto a quello naturale della moneta ed
il costo che questoperazione compottava andava riconosciuto al monarca, come del festo
disponeva anche la legge promulgata a Madrid nel 1556, in relazione al conio dei cuartillos’™.
Le specifiche misure adottate dai ministri della casa reale, tuttavia, comportarono una
svalutazione della moneta spagnola tispetto al mercati internazionali che provoco una
profonda crsi economico-finanziaria, la quale, come di norma, si tipercosse
profondamente anche sulla popolazione. Di qui la ferma condanna e la conseguente
denuncia del padre gesuita, che contestava al potere politico la facoltd di gestite a proptio
piacimento il denaro pubblico, modificandone proditoriamente il contrassegno e la forma
in assenza di gravi casi di necessitd ed in maniera permanente. Il talaverano giudicava il
trasferimento di ricchezza per mezzo della svalutazione monetaria un “infame latrocinio™,
paragonandolo all’azione di coloto i quali si recavano in granai privati per rubare porzioni
del raccolto ivi immagazzinato'”.

Mariana combatté Palterazione della moneta dal punto di vista economico tanto
quanto, o addirittura piti, che sul piano politico. Essa, infatti, avrebbe condotto a
quell’effetto, attualmente definito “inflazione”, che il gesuita avversava fieramente, poiché
non soltanto avrebbe impoverito d¢ fasto la popolazione, che si ritrovava in tasca un valore
inferiore a quello che le sarebbe spettato, ma anche perché egli lo riteneva nocivo per ik
commercio estero. Quest’ultimo sarebbe divenuto in breve tempo impossibile, se i mercati
nazionali non si fossero risoltl per soffrire un indebolimento pasitetico al deprezzamento
della moneta; inoltre, poiché le cose detengono un valote in sé, al contrario della moneta
che varia, agli occhi del religioso spagnolo non appariva lecito pagare con una moneta di
bassa lega i debiti che si erano contratti al tempo in cui la moneta era buona’™.

Mariana attribuiva un’elevata impottanza alla moneta solida; il denaro, infatti, assieme
alle altre uniti di peso e misurazione, a suo giudizio costituiva le fondamenta dell’arte
mercantile e dei contratti. Precisamente per tale ragione tisultava opportuno che i pesi, le
misute e la moneta non venissero modificati, se s’intendeva evitare “confusione ed
oscillazioni del commercio”. Nel decimo capitolo del suo trattato sull’alterazione della
moneta, Mariana elencava i gravi inconvenienti che derivavano da un processo di aumento
artificioso della massa monetaria nel mercato. Richiamandosi espressamente all’Antico
Testamento'™, il religioso spagnolo sosteneva additittura che “la purezza ed il giusto

192 Cfr. MARIANA (1609b: 580).

193 Thidens,

164 Thidems,

105 Cfy. MARIANA (1609b: 586-587).

105 Cfr. MARIANA (1609b: 586-588).

107 “Tutse le e stime si faranno in sicl del santuario; il siclo & di vents ghers”™: Ly, 27, 25,
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prezzo” della moneta andassero custoditi e preservati all'interno del tempio. 11 “sicio”1®

conservato nel tempio avrebbe dovuto rappresentate Funitd di misura del valore (omwis
aestimatio sicle sawctuari ponderatur). Inoltre, citando anche san Tommaso™, il gesuita
consigliava caldamente al principe di non alterare la valuta a proprio piacimento,
biasimando la svalutazione del denato in quanto pratica “batbara” sostenibile soltanto da
parte di chi incatnava una “piaga della repubblica” ed, in quanto balzello inditetto per il
popolo, assimilabile ad una sorta di rapina dai risvolti devastanti tanto nellarena politica
quanto in quella economica™’.

Nel mondo occidentale, il controllo da parte dell“autorita spirituale” sulla moneta sl
era petpetuato ufficialmente e legittimamente fin verso la fine del Medioevo. Lo stesso
Mariana ricordava il caso del re di Francia Philippe IV le Bel, il quale, per aver opesato -
mosso da “cupidigia” — una svalutazione del denaro, venne bollato da Dante Alighieri
(1265-1321) come “falsificatore di monerd™ . Anche il giurista luterano Samuel von Pufendorf
(1632-1694), peraltro menzionando esplicitamente lo stesso Mariana, aviebbe impiegato
argomentazioni similad al fine di esecrare le politiche di svalutazione monetaria'”. Chafuen,
inoltre, rileva come nel De Rege Matiana si fosse espresso in favore del “mutuo scambio” di
beni — insostituibile collante sociale — quale unica attivita realmente efficace per superare la

S . : 1
“scarsitd” a favore del “vantaggio personale”, vero motore dell’azione umana'”,

Il problema dei tributi: una visione ‘liberale’?

Matiana era consapevole che la base su cui occorreva sviluppare un’azione di
governo, che dovesse mantenere un’organizzazione e dei funzionati, era quella delle
“rendite pubbliche” ottenute, fondamentalmente, con il denaro deglt stessi cittadimi. 1l
gesuita fu tra i primi a dedurre una legge logica sullefficacia e Fopportunita delle imposte,
le quali dovevano avete, itnanzitutto, la possibilita di essere coperte dai contribuenti.

Riguardo allintroduzione dei tributi, tuttavia, Mariana lasciava intravedere i suo
critetio favorevole ai vantaggi di una certa autonotnia amministrativa, pur sotto la direzione
e tutela dello Stato. L’imposizione fiscale, inoltre, avrebbe dovuto essere moderata e st
dovevano generare nuovi tiibuti solo quando fossero statl giustificati da casi eccezionali;
anche perché, se la causa era buona, secondo il gesuita, tutti vi avrebbero aderito
volontariamente. Non si dovevano imporre altr tributi in aggiunta a quelli che lo stesso
popolo aveva ratificato in base agli accordi delle Cortes che erano stati stipulati a Madrid nel
1329, al tempo di Alfonso XI (1312-1350), con la “petizione 687", Hga, inoltre, da
escludersi categoricamente che il re imponesse nuovi tributi senza I'approvazione popolare,
glacché in tal caso, cosi come per quanto riguardava Iabrogazione di leggi esistenti € la
modificazione della procedura per la successione al trono, Pautoritd del soviano si mostrava

decisamente inferiore a quella della comunita'®.

18 Con tale espressione, derivata dalla voce di origine ebraica shege/, s'individuavano sia un’antica unitd
di misura del peso (ca. 15 g), in uso presso Babilonesi ed Ebrei, sia una moneta d’azgento ebraica.

199 Cff. AQUINO (1266: Lib. 11, cap. 14).

10 Cfy, CHAFUEN RISMONDG (1986: 74-76, trad. it.).

1t Cfy, MARIANA (1609h: 588, it corsivo st trova nel testo originale).

132 Cfr. PUFENDORF (1672: 694).

112 Cfy. CHAFUEN RISMONDO (1986: 36-37, trad. it.).

134 Cfr, MARIANA (16091 579).

115 “Certe tributis imperandis, abrogandisve legibus, ac praesertim quae de successione in regno sunt,
mutandis, resistente multitudine impar unius Principis auctoritas sit, & st quae alia gentis moribus universitatl
reservata haudquaquam Principis in arbitrio posita sunt”: MARIANA (1599: 92).
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Egli parlava anche delle cariche improduttive di rendita, come Pesercito e la matina,
le quali dovevano essere mantenute ad ogni costo, anche in tempo di pace'’. Perd, per
soddisfare queste necessitd si doveva eliminare ogni genere di arbitsio, fatta eccezione per il
pignoramento delle rendite pubbliche, giacché esse costituivano delle vere ‘prime eredita’,
inalienabili secondo la stessa dottrina di Aristotele.

Nondimeno, la coattivitd dell’esazione fiscale tivestiva un tema centrale nel pensiero
di Mariana, che si trovava sviscerato in vari suoi scrittl. Secondo la visione del religioso
spagnolo, in proposito petfettamente in linea con quella di Bodin, un limite inderogabile al
potere sovrano era costituito da quelle leggi che regolavano i rapporti privati fra i sudditi, iz
primis 1 rapporti di proprietd. Per il talaverano il re non rappresentava il padrone della
propietd privata. Al contratio, il sovrano aveva dominio sulle tasse e le proprieta reali, ma
non su altri beni'’. L agire diversamente — concludeva il gesuita — sarebbe stato un
atteggiamento da considerarsi titannico e coercitivo, per il quale, in base alla bolla papale Iz
Coena Domini, si avrebbe meritato la scomunica’™,

Nel De Rege, il gesuita si occupava in manieta specifica anche del problema dei
“tributi” (De vectigalibus)’”. Nel settimo capitolo del terzo libro, infatti, egli enumerava con
precisione i vati generi di tributo che era possibile individuare:

“Le entrate reali sono di tre tipi {regius consus trisariam divisus est}: alcune rendite
{pecunia} derivano dai beni patrimoniali del Sovrano, percepiti in denaro o in
natura dalle locazioni, e sono destinate al sostentamento della famiglia reale e
alla conservazione di tutta la corte e il palazzo. In secondo luogo vi sono 1
teibuti ordinari {vectigalia ordinaria}: qualunque sia 1l motivo della loro esistenza
e gli oggetti su cui grava, sono destinati all’amministrazione regolare della
repubblica in tempo di pace {republica in pace regenda destinata sint}: servono al
pagamento dei funzionari pubblici {publicis minisiris}, al ratforzamento delle
cittd, all’edificazione di fortezze, costruzione di strade pubbliche, riparazione di
ponti, e al sostentamento delle truppe di guarnigione. Oltre a queste due tisotse
vi sono, in particolati circostanze, dei tributi straordinati {pecuniae
extraordinariae} imposti alla popolazione, al cui atuto si deve ticorrete o per

difendersi nel caso di una guetra o per invadere i confini nemici”'®.

Gia nelle pagine precedenti Mariana ‘aveva osservato che i re giusti non avevano
necessitd di ingenti prelievi. Storicamente, infatti, si intrapresero molte guerre importanti
con tributi assai scarsi. Inoltre, secondo la visione del gesuita, se per tali ragioni non
sembrava necessatio imporre alla popolazione tributi smisurati e straordinari, tuttavia,
qualora se ne fosse presentato il bisogno per Petatio, in seguito a calamiti o guerre inattese,
il principe senz’altro li avtebbe ottenuti ugualmente con il consenso dei cittadini, se avesse
saputo patlare loro con franchezza e non con il terrore, la frode e le minacce'™.

In ogni caso, eta bene che la tassazione dei cittadini fosse moderata, soprattutto

laddove le condizioni del territorio apparivano gia depresse per cause naturali. Un valido

116 Cfr. MARIANA (1599: 301-311).

17 “[f] comune opinione fra i giuristi [...] che i re senza 3 consenso del popolo non pessono fare
alcuna cosa che lo danneggi, vale 2 dire, espropriargli tutti i suoi aved o parte di essi. [...] se il re non ¢ il
padrone dei beni particolari, non li potrd prendere tutti né in parte se non con il consenso dei proprietart™
MARIANA (16091 578-579).

18 MARIANA (16G9b: 579).

1% Cfe. MARIANA (1599: 321-330).

120 MARIANA {1599: 323).

121 MARIANA (1599: 58-59).



Centro Studi e Documentazione Tocqueville-Acton
Quaderni di Teoria — Raccolta n. 2/2007

criterio di giustizia avrebbe potuto essere quello di una qualche proporzionalita nel
prelievo’™.

Tutti questi accorgimenti stanno a dimostrare che la concezione del re che aveva in
testa Mariana era una concezione nella quale il soviano rappresentava semplicemente il
popolo, ma non ne eta il padrone. Egli, pertanto, doveva governare bene e nellinteresse dei
governati:

“Non deve mai credersi padrone della repubblica né dei suoi sudditi {Negwe
enint se Princeps reipublicae & singulorum domsinum arbitrabitur}, sebbene gli adulatori
dicano questo alle sue otecchie, ma capo dello Stato con un certo contrbuto
stabilito dagli stessi cittadini: questa paga non tentera mai di aumentare senza il
volere di quest stessi {sed rectorem mercede a civibus designata: quam augere nisi ipsis
volentibus nefas existimabity. B, cid nonostante, riuscira ad accumulare tesort e ad
arricchire Verario pubblico {publicum aerarinm} senza strappare un solo gemito
ai suoi sudditi. {...] In questo modo il re Entico I di Castigha colmo la
scarsezza delle casse dell’erario, esauste dalle calamitd dei tempi e, alla sua
motte, poté lasciate al figho grandi tesori, raccoltl senza frode, senza strappate
un gemito o un lamento dai sudditi. Furono sue quelle parole: “Temo pi
Pesasperazione del popolo, che le armi dei nemici” {Populi se excerationss anmplins
guam hostinm arma formidare}”'.

Un punto significativo, al riguardo, & quello in cui Mariana si scagliava con veemenza
contro 1 cortigiani, rei di traviare il principe indulgendo alle sue perversioni e, anzi,
fomentandole per proprio tornaconto’™. Una volta cacciat via gl adulatori, tuttavia, eghi
avtebbe dovuto circondatsi di uomini probi, ai quali spettava di svolgere 'arduo compito di
impetsonare “gh occhi e le orecchie” del re.

Questione sociale e tassazione indiretta

In tema di tributi, Mariana coglieva Poccasione per mettere in guardia anche contro
gli effetti catastrofici che avtebbe potuto provocare un debito pubblico incontrollato. A tal
fine il monarca avrebbe dovuto razionalizzate le uscite, sopprimendo le erogazioni in
esubero, pet meglio calibrate la tassazione. L’obiettivo dichiarato consisteva nel perseguire
un equilibrio fra quanto lo Stato era in grado di incamerase ¢ quanto, per contro, sl aveva
intenzione di spendere, al fine di non essere costretti a richiedere un prestito, intaccando

cosi le Hsorse impetiali nell'intento di copire gli interessi'.

122 “Pertanto la nostra principale ¢ magpiore preoccupazione deve essere, come abbiamo detto poco
fa, di proporzionare le spese alle ricchezze e potenzialita dei singoli e che i tributi si relazionino alla necessita
delle spese {uz sumptins singuii facultati & copiae sint exaequati, ratio vectigalinm & erogandf necessitas inler s congruanth,
affinché lo Stato non si trovi coinvolto in mali maggios, se eccede la misura” MARIANA (1599: 323).

2 MARIANA (1599: 59-60).

124 “f) re dovrd, quindi, cacciare dalla reggia gh adulatori, perniciosa razza {gemns bominum
pestilentissinmum}, 1 quali, spiando astutamente i gusti del principe, lodano sempse cid che dovzebbero biasimare,
e riprendono cid che, al contrario, & lodevole, volgendosi rapidamente 1a dove vedono volgersi e inclinare il
capriccio del sovrano; arte infame {pessima ars} questa, che ha preso uno sviluppo smisurato per il successo da
molti ottennto”: MARIANA (1599: 60).

125 “Per questo il principe cerchera prima di tutto che, eliminate tutte le spese superflue, siano regolati 1
toibutl {# supervacaneis sumptibus detractis, modus vectigalibus sit}; egli deve comportarsi come farebbero glt uomini
sobti {frugales homines}, che pensano con attenzione a conservare #f loro patrimonio, affiaché le spese
pubbliche {expesae publicac}, se non minosi, almeno nom siano maggior delle entrate reali {regio censu};
altrimenti sarebbe costretto a chiedere un prestito {versuram}, ¢ a consumare le risorse delfimpero {gpes
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1l religioso spagnolo affermava con decisione che la spesa regale doveva essere
ridotta. Infatti, egli sosteneva di aver preso visione di una certa documentazione, redatta al
tempo in cui regnava il monarca Juan el Segundo (1458-1479) e riferita allanno 1429,
quando le spese regali ammontavano, approssimativamente, ad otto cwentos de maravedis®
mentre nel 1564, sotto Pimperatore Felipe II, esse erano cresciute fino a raggiungere i
diciotto milioni di maravedini’™. Nessuna giustificazione aveebbe potuto spiegate un cosi
sproporzionato aumento nella spesa della casa reale, ammoniva il gesuita; ed aggiungeva

sdegnato:

“si dice che da pochi anni a questa parte non ci sia un solo impiego o posizione
che i ministri non vendano in cambio di regalie e baciamani, etc., perfino i
tribunali e 1 vescovadi; non sard veto, perd & abbastanza vergognoso che si
dica. Vediamo ministsi usciti dalla polvere della tetra in un momento caricati di
migliaia di ducati di rendita; di dove ¢ uscito questo, se non dal sangue dei
pover, dalle viscere di negoziant e pretendenti?”'®.

La figura delPesattore delle tasse era particolarmente presa di mira dal Mariana, il
quale la giudicava uno dei piti grandi mali per la repubblica. Questa figura era deprecata
anche per la confusione che generava il suo ruolo ibrido. L'esattore, infatti, riscuoteva i
tributi per conto dello Stato, ma ritnaneva pur sempre un privato cittadino, che riceveva
questa funzione in appalto. Stoticamente, d’altra parte, non mancavano gli esempi, come
quello di Verre nella Trinactia romana, che avvalorassero la tesi sostenuta dal gesuita; e
questo Masiana dimostrava di sapetlo assai bene'™. Pertanto, egli invitava espressamente a
non privarsi di questa fondamentale funzione™. Ben lontano dai precetti moderni,
Pinflusso dell’etica cristiana si faceva sentire ancora poderoso nelle parole del gesuita, che
chiamava in causa lo stesso Atistotele al fine di regolamentare il prestito ad interesse:

“Credo che si debba ordinare al principe, ed osservare egli stesso, la legge che,
come ticorda Asistotele, si osservava anticamente in molte citta, secondo la
quale a nessuno era consentito vendere la prima eredita dietro corresponsione
di denaro {nemini licere primarian haereditaten pecunia vendere}. Si ticordi anche di
un’altra legge, molto famosa, attribuita a quanto dicono ad Oxze: “A nessuno &
consentito ricevere denaro ad interessi, dando in ipoteca la sua proprieti o

imperij} nel pagare interessi {fimore} che crescono di giomo in giorno [...]. Se le spese regie saranno a lungo
molto maggiori delle entrate {secfigakbus}, il male che ne deriverd sara inevitabile: per la necessita di imporre
ogni giorno nuovi trbuti, si renderanno sordi i cittadini e si esaspereranno gl animi {nova indies tributa
insperandi necessitate, obsurdescent aures provincialinm, axacerbabuntuy animi}”: MARIANA (1599: 322-323).

126 Al tempo, cioé, in cul governava ancora il re Alfonso V (1416-1458).

127 Trentaquattro maravedis componevano un rea/ che, a sua volta, rappresentava la sessantasettesima
parte di un marco d’argento (otto once). Crenty significava “un milione”.

128 Cfr. MARIANA (16090 591).

120 Cfr. MARTANA (1609 592).

130 “Molto servira che i tributl reali {regia veatigakia}, da qualunque logo provengano, siano curatl con
attenzione affinché non diminuiscano per la malvagitd di alcunt uomini che conoscono tuttl i mezzi per fare
denaro e che non st astengono da ogni tipo di inganno per ottenerlo, siano questi pubblicani o coloro at quali
¢ affidata la riscossione delle imposte regie {sive publicani i sint, sive quibus cura regiorum vectigalinm eredita esty.
Questa & la peste pilt tetribile che si possa immaginate {gua peste vix ulla magis tetra exvogitari potesty. [...] St
dovrebbe esigere che essi rendano esattamente conto delle proptie ricchezze, sottraendo loro quelle di cui
non possono dare una chiara giustificazione”s MARIANA {1599: 323-324).

131 “Consideri come cosa dannoss, da evitare ad ogni costo, di vendere dietro pagamento i tributi
annuali, aggiudicandol a ricchi capitalisti {Vendsre etiam pretiv annua vectigalia, copiosisque hanrinibus addicore noocinm
esi}”: MARIANA (1599: 322).
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patte di essa” {faenori pecuniam dari fundo ant fundi pariae oppignerata nemini
liceta} ",

Tuttavia, cid che sembra stesse a cuote a Mariana sopra ogni altra cosa era la
‘questione sociale’. Uno Stato che non tenesse in dispregio Petica non poteva gravare con
imposte e dazi di ogni sorta i propri cittadini, soprattutto quelli piti poveri. Mariana, infatt,
condivideva il concetto atistotelico secondo cui una societa equilibrata doveva reggersi sulla
classe media, che andava, pertanto, privilegiata ed incrementata.

Ma come satebbe stato possibile incamerate il necessario sostentamento finanziario,
senza incidere negativamente sulle tisorse ptivate dei cittadini meno abbienti? Matiana
suggeriva che attraverso la ‘tassazione indiretta’, ossia sui consumi, si satebbe potuti riuscire
a calibrare la portata del prelievo fiscale nel senso di una maggior equita, alleviando cosi la
misetia dei cittadini'.

In tale ottica, i cosiddetti “beni di lusso™ ed, in generale, i beni voluttuan, erano, per
definizione, da ritenersi superflui; conseguentemente, per Mariana essi potevano essete
gravati da pesant imposte, giacché questo non avrebbe compromesso la liberta individuale:
colui il quale poteva permettersi di acquistarli, infatti, non avrebbe subito un danno
eccessivo a causa della tassazione, anche perché restava pur sempre libero nel decidere di
non comperarhi; qualora, per contro, avesse deciso di farlo ugualmente, non gli sarebbe
stato in alcun modo impedito ma, almeno, con la sua ostinatezza per le cose futili avrebbe
recato un beneficio all'intera comunita™.

Inoltre, nel trattato De monetae mmtatione si affrontava la questione di quellaltra
tassazione indiretta che era rappresentata dal fenomeno inflazionistico. Tale problematica
risultava nevralgica. Secondo Matiana, ogniqualvolta si vociferava che il tesoro pubblico era
stato esaurito i contribuenti, giustamente, si sdegnavano. Di conseguenza, Iatterrito
principe aviebbe ansiosamente ticercato un qualunque esaamotage per far fronte ai propsd
debiti. In queste posizioni di Mariana, oltre che un chiaro riferimento ad Asistotele,
sembrerebbero quasi riecheggiare anche le parole utilizzate dal giurista imperiale Julius
Paulus (ca. 160-224) nel Digeste'™. Cosicché il concetto di publica ac perpetna aestimatio risulta

152 MARIANA (1599 322-323).

133 “Si possono importe modici tributi {modica vectigalk imposite vendantur} su quei beni di prima necessita
{merees quibus ad vitam sustentandam populus opus habet}, come il vino, il grano, la carne, 1 vestiti di lana e di lino,
specialmente su quelli non troppo eleganti”: MARIANA (1599: 327).

134 “[QJuanto & stato sottratto da questi beni venga caticato sulle merci ricercate {guod ex iis rebus
detractsm fuerst, ex curiosis mercibus suppleatur}, come gh aromi — di cul la Spagna € sprovvista — lo zucchero, Ia
seta, il vino buono, la selvaggina, e molte altre merci che, oltre a non essere necessarie per la vita, hanno molta
influenza per indebolire 1 corpi e corrompere ghi animi. In tal modo saranno favoriti i pover, in gran numero,
si porrd un freno allo smodato lusso dei ricchi {stc onim & ingpibus consuletur, quoruny st wragnus numerns, & luxcei
hominsm potentinm modus erit}, affinché non dissipino facilmente i loro tesord nei piaceri della tavola. E se non
volessero esscre sanati, sard giusto almeno ottenere, dalla loto insensatezza, un vantaggio per la repubblica
{guod si sanari noluerint, exc corum amentia fructum aliquent ad rempublican: redire aequun erif}. Nello stesso tempo
accadrh che né i poveri saranno del tutto impoveriti, altrimenti sorgerebbero auovi e gravi tumult; né 1 ricchi 1
quali sempre di meno utilizzano quei beni di Iusso, essendo aumentato il prezzo, cresceranno froppo in
potenza e in ricchezza. Entrambi gl eccessi infatti sono dannosi, come lasciarono detto i grandi fillosofi e la
realth stessa dimostra {Usumague enim noxium ost, uti magui philosophi affirmatum religuernnt & res ipsa indicaty”:
MARIANA (1599: 327).

135 Secondo quanto sosteneva lo stesso Julius Paulus, infatti: “L’origine della compravendita {emendi
vendendigue} tisale al baratto {permutatic}. Un tempo, infatti, non esisteva la moneta {nummnsy, né s
chizmavano lun termine merce {merx}, Taltro prezzo {pretium}, ma ciascuno, in base alla necessitd del
momento e delle circostanze, scambiava cose inutili con il {sed wuusquisque secundur necessitater temporsm ac
rermm wtilibus inatilibus permutabat}, gacché spesso accade che cié che ad uno abbonda ad un altro manchi. Ma
dal momento che non sempte né facilmente si verificava che, quando tu avevi cid che io desideravo, pet
contro, fosse da me posseduto quello che avresti voluto ricevere tu, si & scelto un materale {elocta materia est},
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essere un cardine del pensiero economico del gesuita derivato, oltre che dalla teotia
ctistiana del “glusto prezzo”136, dall’idea di un prezzo stabile e fissato dalle autorita, che era
una tematica gid proptia della riflessione antica. Dunque, per Mariana costituiva un grave
abuso alterare la moneta sine populi consensw, tanto che egli assetiva: “nessuna cosa che sia in
pregiudizio del popolo & consentito fate al principe senza il consenso del popolo (dicesi
pregiudizio prendersi qualunque parte delle sue finanze)”"".

Importante & anche sottolineare come, in quanto forma indiretta di tributo, in linea di
ptincipio Mariana considerasse immorali gli stessi monopoli di Stato. Tuttavia, quando
questi fossero stati istituiti per un maggior beneficio nella disttibuzione ed abbassamento
dei prezzi, avrebbero senza alcun dubbio rappresentato la pill indovinata gestione di

governo possibile™.

Quanto deve essere libero il mercato?

Invocare un intervento govetnativo in termini di tassazione per riequilibrare assetto
sociale & un espediente che rsulta poco assimilabile alla tradizione liberale classica. La
tassazione indiretta, poi, che va ad incidete sui consumi ¢ una misura di politica economica
la quale, per cosi dire, influisce direttamente sul mercato, condizionando, in una cetta
misura, le scelte degli acquirenti. Di conseguenza, i fautori pi intransigenti ed integralisti
del libero mercato’ rifiutano nettamente tale tipo di soluzione redistributiva. Mariana, per
contro, subiva influsso aristotelico della mediazione, espresso nel concetto di ‘politia’, che
puntava a stemperare le diseguaglianze economiche nel tessuto sociale, favorendo 1 ceto
medio quale massima garanzia di stabilita politica.

Ma numerosi altri dogmi caratterizzarono il movimento liberoscambista del XIX
secolo, di cui il principale era Vannullamento di qualunque sorta di imposta doganale; ogni
forma di politica ‘protezionistica’ andava sopptessa in nome della libertd di commercio.
Mariana sembra accogliesse cette istanze legate al libero commercio; tuttavia, le sue
posizioni si ponevano allinsegna della moderazione e rifuggivano qualunque dogmatismo
per essete calibrate e modulate di volta in volta, a seconda delle situazioni specifiche. Cosl,
egli sostenne il ceto mercantile invocando sgravi fiscali per tale categoria. Quella che
svolgevano i mercanti, infatti, era da ritenersi un’attivitd vitale per lo Stato e, pertanto,
occorteva facilitare, da un punto di vista politico, i loro compito:

“Conviene inoltre favorire il commercio con le altre nazioni, con modict tributi
piuttosto che impeditlo con gravose imposte {Practerea commerdia cum alys
regionibus invanda potins moderatis vectigalibus sunt, quam impedienda iributornm
gravitate}. Infatti, sebbene il venditore {sendifor} copre con il ricavato delia
vendita cid che ha speso nel tributo, tuttavia, quanto minore sara il numero dei
comprator, per il prezzo alto, tanto pit difficile sard Jo scambio dei prodotti
{commercisy. Occotre facilitare, sia per mare che per terra, Pimportazione e
Vesportazione {invectiones evectionesque} degli articoli necessari. Accadra in tal

la cui valutazione pubblica e permanente {publca ac perpetua aestimatio} penmetterebbe di risolvere le difficolta
dello scambio {permutationnm} per mezzo di un’uguaglianza quantitativa {aegualitate guantitatis}”: PAULUS, Dig.,
18,1,1.

136 Qu cui st veda ROOVER {1958).

137 MARIANA (1609b: 580). Le affermazioni del gesuita si fondavano sulfautositd di ghunstt come i
glossatore canonista Enrico da Susa, detto I'Ostiense dal titolo cardinalizio di Ostia, il commentatore Niccolo
Tedeschi, detto Panormitano, ed Innocenzo.

13 Cfr. quanto sostenuto in proposito da BALLESTEROS GAIBROIS (1939: 46-47).
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modo di poter scambiare cid che in alcune nazioni abbonda con cio che in altre
manca, e viceversa: vero oggetto e scopo del commercio, a cui questa arte deve
tendere {gui est verus mercaturas usus & finis, quo lota ea ars referri debet}. Avidi
mercanti {avidi mercatores}, invece, aumentano il prezzo degli oggetti, valendosi
di cattive arti e vendendo una cosa pit volte in uno stesso punto: tutto questo
deve essere proibito da una legge, affinché non siano aumentati i prezzi, a
causa della loro cupidigia {/kge probibendun est, ne ex eorum aviditate pretia rerum
angeantury. Al di 13 di questi casi sono del parere che occorre proteggere gli
interessi dei mercanti, e sostenete con le legei e il diritto questarte che tanto
giova alla salute dello Stato {Abiequi mercatorum commodis consulendum arbitror inre
& legibus adinvanda ars imprimis reipublicas salutarisy™>.

Parimenti, tuttavia, secondo Mariana andavano combattute le distorsioni che singoli
soggetti operantl allinterno del mercato avrebbero potuto porre in essere. Giacché, non
essendo il mercato un’entith pensante e con vita autonoma, bensi consistendo esso in uno
dei tanti colfectiva che, semplicemente, tenterebbe di esprimere sinteticamente la sommatoria
dei singoli individui che al suo interno operano, poteva darsi che alcuni di essi provassero
ingiustamente ad approfittare della propria posizione aumentando indebitamente i prezzi
delle merci pet avidith. Contro tali eventualita avrebbe dovuto erigersi un argine in base alle
norme di diritto, cosa alla quale spingeva anche la semplice constatazione per cut

“[i mercante che, per potet trarre maggiore profitto, inganna {mercator gut
specie wtilitatis decipify non pud consetvare ci¢ che ingiustamente {iriuste} ha
ottenuto con la frode {per fraudem} e rompe con le relazioni commerciali”™'.

La riaffermazione della legaliti giuridica nei confronti degli abusi, tuttavia,
rappresentava soltanto una faccia della medaglia del'intervento governativo nel metcato
che, secondo Mariana, aviebbe dovuto compietsi anche in forma positiva per mezzo di
aiuti concreti all’arte mescantile da parte dello Stato.

Inoltre, I'elemento nazionalista, evidente e scontato in un’opera indirizzata al sovrano
dell'impero spagnolo, imponeva a Mariana di escogitare o recepire misure idonee a
preservare Peconomia ibetica, preoccupandosi anche della ‘questione demografica’. Egli,
pertanto, affiancd ai propti elogi del libero commercio anche severi ammonimenti di chiata
marca ‘protezionistica’. Cosi, ad esempio, il gesuita dichiarava di desiderare che il medesimo
criterio venisse osservato anche per queghi articoli i quali provenivano dalle altre province,

“sopra i quali credo si debba imporre un alto teibuto {magno imposito vectigali
vendantur}; in tal modo uscird meno denaro dal regno {Sé pecuniae ninus deferetur
ad exteros} e, con la speranza di guadagpare, verranno in Spagna artigiani,

139 MARIANA (1599: 330-331),

40 MARIANA (1599: 208). Pur con tutte le cautele che tali paralleli devono suscitare, tuttavia, al
riguardo si pud affermare che lo stesso filosofo viennese Karl Raimund Popper (1902-1994) ha avuto modo
di sostenere concett similasi quando, proprio sulla scorta di ua esempio storico di furto, attuato da parte del
Fenici ai danni degli Ateniesi, ha precisato che “[sje prima non si & instaurato un sistema legale, non si pud
avere un mercato libero. [...] Un tale sistema pud essere instaurato soltanto dallo Stato e dal suo sistema
legale. E anche nel caso di una societd in cui vi sizno pratiche di semi-ruberia, vale a dire di corrazione, anche
1i la gente fa degli intrighi che non possiamo considerare un mercato libero. [...] Se immaginiamo un tentativo
di instaurare quello che chiamiamo “capitalismo” senza un sistema legale, ci troveremo di fronte a corruzione
e furto”™ cfr. POPPER (1992: 33).
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accrescendo la popolazione, di cul nulla & pitl vantaggioso per aumentare le
: 141 p g
ticchezze tanto del re quanto del regno™™,

D’altronde, anche in tema di produzione agticola Mariana si diceva convinto che
questa dovesse incrementarsi grazie allintervento dello Stato; per tale motivo, egli teorizzo
Pistituzione di premi al miglior coltivatore e propose Iespropriazione per causa di utilita
pubblica con indennizzazione soltanto di una parte del valore dellespropsiato a quegli
agricoltoti che si fossero mostrati negligent.

Degno di attenzione, inoltre, appare il suo criterio di tassazione del prezzo del
prodotti, relazionato con le tiserve metalliche, per evitare il deprezzamento della moneta ed
il cotrompersi del mercato; regolamentazione che sarebbe andata a favorire,
ptincipalmente, il piccolo proprietario.

Dimpostazione di Mariana in materia di economia, in conclusione, sembrerebbe
essere stata improntata, come quella politica, ad un avveduto e ragionevole senso
pragmatico, che rifuggiva qualunque genere di ‘assolutismo’, coniugando felicemente
istanze di diversa matrice nellintento di elabotare ricette in grado di risolvere le complesse
esigenze del momento. L'utiliti delle varie misute, tuttavia, andava conciliata con gl
imperativi etici che raccomandava la morale cristiana. Al dogma eta necessario ticorrete in
tema di religione, sembra aver voluto dire il gesuita; pes le cose tetrene sarebbe stato
sufficiente osservare la realtd con occhi vigili e disincantati ma col cuore aperto, senza il
bisogno di nessuna ‘rivelazione’ né di alcun ‘atto di fede’. In questo mondo la verita ¢ la
felicita assoluta restavano un’utopia: occorreva accontentarsi di soluzioni parziali, suggerite
dal buon senso e sostenute dallintegrita delPanimo umano virtuoso.

Epilogo: Juan de Mariana, un pensatore eclettico

Com’e noto, il trattato De monetae sutations al Matiana procurd un anno di reclusione;
e ¢id ha contribuito a procurargli quella fama di ribelle libertario a cui st e gia accennato.
Tuttavia, va detto che, in fondo, le sue parole erano state in gran parte equivocate o,
quantomeno, se non proprio travisate nel loro signiﬁcato, cettamente misinterpretate nel
proptio bersagho Infatti, quando egli ammoniva: “[flo confesso la verita, che mi meraviglio
che coloro i quali siedono al governo non abbiano conosciuto questi esempi”™®, feriva
profondamente la sensibilita del duca di Lerma e dei suoi ausiliari, 1 quali scorsero in tali
parole un’allusione a se stessi; equivocandole, tuttavia, giacché Mariana intendeva riferirs
ad Alonso Ramirez de Prado e Pedro Franqueza, gia da tempo castigati per i loro abusi
quando apparve il trattato sulla moneda de vellin'®. In esso si ponevano di manifesto i vizi
della burocrazia delPepoca, della quale si esponevano gli inconvenienti sostenendo a chiare
lettere che, se non lo facevano in manieta adeguata, coloto che governavano avrebbero
ricevuto, metitatamente, l'odio del popolo. Tutto cid assieme alla dichiarazione iniziale,
nella quale Mariana sosteneva di apprestarsi a dire quello che nessun’altro si era mai
azzardato a proclamare prima, tesero oltremodo sospettoso il suo trattato agli occhi del
governo in carica. Di certo, Popera di Mariana si pose, al fianco di quella di Juan Luis Vives
(1492-1540) e, soprattutto, di Pedro de Valencia (1552-1620), con it suo Discwrso acerca d¢ la
moneda de vellén del 1605, come parte di una trlogia che, unica, si oppose al potere del re
sulla condazione della moneta.

M1 MARIANA (159%: 328).

2 MARIANA (16090: 588).

43 Cfr. quanto sostenuto da BALLESTEROS GAIBROIS (1939: 26); di questo stesso autore si veda anche
(1944).
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E possibile che a taluni Mariana sia sembrato un nomo ‘avants con i tempi femp/zcemmz‘e perchi,
inpece, era ndietro’ ma, allo stesso tompo, profondamente consapevole dell'spoca in cii vivera' ™. La moneta
spagnola, infatti, essendo un circolante internazionale, aveva degli aspetti metaflistici che la rendevano simile
ad una ‘merce-campione’. La sna stabilita costituiva la garanzia anche della stabilita dei prezzi e, quindi,
dell'ordine rispetto alla sussistensa ed agh seambi. Ma ltale garanzia di stabilitd era assicurata, innansi
tutto, dall’atteggiamento del re. Se questi, infatti, mosso da aviditd, avesse modificato la moneta, awrebbe
gemerato crisi, guerre, miseria. Tutto sembrerebbe risiedesse, per Mariana, nell’eticita del comportamento
regale: perfino tasse ¢ monopoli — sebbene, per principio, non auspicabili — potevano risultare accetiabil,
parché finalizzati al “bene comune” (bonum commune).

A questo proposito, in merito alle interpretazioni rigidamente individualistiche e
libertarie della filosofia politica di Matiana, cosi come di quella dello stesso Aquinate, €
opportuno, fotse, dpottare il commento di un tomista convinto come monsignor
Francesco Olgiati (1886-1962), il quale riteneva che

“[nJulla & pi in contrasto con la concezione di S. Tommaso della teoria
individualistica, proptia del liberalismo e tante volte condannata nei documenti
pontifici [...]. Quando Pindividualista crede di avere 5. Tommaso come alleato
nella difesa della dignitd della petsona, trascura che la ‘persona’ della filosofia

delPessere (e della religione cristiana) non deve calpestare le leggi delPetica™ .

In sostanza, il sospetto che emerge da una lettura approfondita e scevra da pregiudizi
delPopera scritta dal gesuita spagnolo & che, spesso, si sia voluto stravolgere 1l suo pensiero
con etichettature che tendevano ad evidenziarne soltanto una minima parte. 11 fronte ad
un Matiana ‘socialista’ e ad uno ‘individualista’, verrebbe da osservare che, pm
opportunamente, egli avrebbe potuto essere definito semphcemente come un cattolico
eclettico. E nota, infatt, Pattenzione secolare della Chiesa nei confronti delle tematiche
politico-sociali ¢, se al suo interno € possibile rilevare una miriade di posizioni differentt, &
pur vero che, spesso, si pud anche intravedere fra di esse un ‘minimo comun
denominatore’ che le unisce e le distingue dalle teorie laico-secolarizzate, quali restano pur
sempte sia il socialismo che Yindividualismo. Martiana mostrava di essere incline ad
accogliere varie posizioni, senza lasciatsi irretire in alcuna corrente specifica; egli, infatt,
riteneva di leggere distintamente la realtd in quanto la giudicava ‘dall’alto’, da uomo, cioe,
che si collocava nel mondo, ma misurando le cose sul metro della parola divina e,
ovviamente, senza il bisogno di ‘interpretarla liberamente’.

Non v’¢ dubbio che a Mariana stessero a cuote le questioni individuali; ma, allo
stesso tempo, il valore attribuito alla funzione delletica personale, assieme all’attenzione
per i problemi della digniti umana, ponevano un argine poderoso verso le estremizzazioni
in un senso o nell’altro; argine che conttibuiva a demarcare nettamente gli ambiti in cui tale
libertd individuale poteva sviluppatsi e prosperare. Insomma, se ¢ indiscutibile il fatto che
egli anticipd alcuni nodi fondamentali del soggettivismo economico ‘austriaco’ e che la sua
attenzione per la petsona umana lo pose in una prospettiva che, per cetti versi, potrebbe
essere assimilabile all”individualismo metodologico’, tuttavia, appate altrettanto evidente la
sua distanza intellettuale dall*individualismo filosofico’, che in epoche successive ha
condotto alPelaborazione di dottrine solipsistiche ed anarcoidi, in molte delle quali, pii che
la liberta dei singoli, si pretendeva di tivendicare la supposta legittimita della loro licenza.

14 Lo stesso Mariana notava che “[o]gai uomo saggio {wir pradens} {...] deve tenere in considerazione 1
tempi e la forma di State {rejpublicac} in cui & nato, e non lasciarsi prendere dal desiderio di un totale
tinnovamento: aspirare si al meglio, ma rammentando sempre che gli imperi e le repubbliche {imperia @
respublicas} non mutano se non in peggio”: MARIANA (1599: 36).

M8 OLGIATI (1943: 115 e 118).
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Degno di nota appare il fatto che le soluzioni di due correnti di pensiero idealmente tanto
distanti, come indubbiamente sono il liberalismo economico contemporaneo e Petica
sociale dei teologi rinascimentali, sovente convergano in maniera cosi chiara e decisa. Di
conseguenza, pet quanto il definire Mariana come un precedente storico di ‘Jlibertario” o
come ‘il primo economista austtiaco’ possa comprensibilmente appasire un anacronismo di
fronte al quale per lo storico delle dottrine & legittimo storcere il naso, tuttavia, ci$ conserva
nella sostanza una sua dose di ragionevolezza qualora si indossino gli occhiali
dell’economista, del politologo o dello studioso di filosofia politica. Difatti, gl anatemi
ecclesiastici contro il ‘liberalismo’ sono circoscrivibii alla sua versione utilitaristica,
impregnata di tematiche tipicamente ottocentesche, come il nazionalismo, il relativismo,
Iagnosticismo. Pertanto, ¢ evidente come quei libertari che pongono al centro dei prop1i
interessi le questioni deontologiche risultino in larga parte immuni da tali rilievi
Conseguentemente, petd, 1 problemi che si presentano allo studioso che intenda tracciare
una sorta di parallelo fra le due distinte e articolate teorie economico-politiche della
Neoscolastica spagnola e del libertarismo contemporaneo si possono ridurre,
essenzialmente, a due. Innanzi tutto, verificare se all'interno del variegato arcipelago
libertarian siano o meno riscontrabili posizioni che richiamano quelle del ‘nichilismo morale’
o dell“edonismo narcisistico’, che accomuna liberalismo ‘milliano’ ed egoismo ‘stitneriano’;
idee le quali rappresentano efficacemente quegli esernpi utilitaristici, atomistici, solipsistici
ed anarcoidi reiteratamente condannati dalla Chiesa e, certamente, assai distanti dalla
lezione tomista. In secondo luogo, domandarsi se sia filologicamente pii corretto e
teoricamente pili proficuo sostenere che le posizioni libertarie trovano dei parziali
antecedenti stotici nelle teorie enucleate da alcuni teologi cattolici di epoca rinascimentale,
o piuttosto concedere che, semplicemente, sono taluni Libertarians che intenderebbero
coniugare, in maniera deliberata, tradizioni di pensiero le quali, altriments, a parte qualche
aspetto marginale, poco avrebbero a che spartire fra di loro; tutto ci6 nellintento precipuo
di formulaze, in tal modo, una nuova filosofia politica in grado di superare 1 presunti limiti di
entrambe.

Qualche patola va spesa in relazione al supposto ‘razionalismo’ di Mariana, pii volte
rilevato da taluni commentatoti. Egli era senza dubbio assai lontano dalla critica aspra e
totale allutilizzo delle forze della mente umana per cogliere ed assimilare le verita d’'ordine
naturale; posizione con la quale, al’opposto, sidentificava quel filone (poi raccolto da un
certo ‘tradizionalismo’, anche cattolico) che negava ogni validita alla ragione. Cio sarebbe
equivalso a negate le fondamenta della tradizione tomnista, verso cui, per contro, tutta la
Neoscolastica spagnola, put nella sua varietd, rimaneva profonda debitrice. Tradizione che,
peraltto, appariva come il pity sublime tentativo di sintesi tra fede e ragione che la storia
abbia conosciuto, giacché restava fedele alla convinzione secondo cui i Sommo Autore
ordind la ragione alla vetita e non, certamente, allerrore. Essa si rifaceva all'insegnamento
di Aristotele, che aveva tradotto la sapienza tramandata in una dialettica ontologica.
L’accostamento i Marana al modetno razionalismo ¢, dunque, comprensibile;
specialmente se si accetta l'interpretazione per cui gia la Scolastica del tardo Medioevo
avtebbe tisolto la sintesi della filosofia ‘accademica’ e di quella “peripatetica’ in favore di una
concezione piti rigorosa di quest’ultima, preparando in qualche modo la sua stessa fine e la
vittoria del razionalismo. D’altra parte, Mariana sembrerebbe aver compiuto un passo
ulteriore verso la modernitd con la ratifica del trapasso — all'epoca ancora iz fieri — dallo
‘scientismo cabalistico’, proptio dell'empitismo ‘magico’ di radice atistotelica, a quello
‘puro’ o modetno, secondo cui il calcolo di ogni genere avrebbe dovuto essere ‘verificato
daiPosservazione’ (con tutte le conseguent implicazioni politiche di matrice ‘democratica’
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implicitamente connesse con la fede dichiarata nell“esperienza di prima mano’)'¥. Tale
propensione resta consegnata in affermazioni del tenore di quella secondo cui “[n]essuna
vita, per lunga che possa essere, & sufficiente ad ottenere anche una sola scienza, se non fa
tesoro delle osservazioni di molt e dei rsultati fornitt da una lunga esperienza”m.
Nondimeno, va chiazito come, in realtd, la ‘ragione’ di cui egli si avvaleva non fosse ancora
quella dei razionalisti moderni, bensi come essa, pit semplicemente, sidentificasse con il
nobile impiego dellintelletto umano per il discernimento dei problemi: da ci6 a riconoscere
la supetdorita della ragione sullanima, evidentemente, rimaneva pur sempre un abisso.
Occotreva, infatti, non dimenticare mai che “temeratia sarebbe ogni indagine sugli arcani
divini posti al di 1a della comprensione umana™®. La qual cosa, peraltro, appare
indubbiamente significativa alla luce di quella critica radicale che, pur da una prospettiva
completamente diversa, aviebbe sferrato alla  Aybrir del modetno razionalismo
‘costruttivistico’ proprio uno dei pit insigni teorici  dell"austro-liberalismo’
contemporaneo'.

Appare importante non disconoscere il mondo spitituale allinterno del quale il
gesuita si muoveva che, in gran parte, rimaneva ancora il mondo della tradizione
cattolica™. Occorre, pertanto, non perdere di vista che il talaverano persegui, fra le altre
cose, combattere la Riforma, attaccandola nel pitt profondo della sua rivoluzione, con uno
spitito riformista che cercava la restaurazione di tutta la grandezza del passato, fustigando
tutto il male del presente. Cid di per se stesso non significa cedere all“oscurantismo’; egl,
infatti, ammetteva gli umani appetiti di glotia e fama, cosi come Pamore per la scienza e pet
lo studio, ma sempte che non fossero contaminati dal peccato, né dalla vanita.

Secondo un’ottica tipicamente cristiana, per Mariana Petica non era avulsa dalla sfera
politica e la memoria storica avrebbe decretato il verdetto definitivo, attribuendo osanna o
condanne senza appello. Nel Trattato contro i giochi pubblic’™, per esempio, ad ogni pie’
sospinto Magiana esercitava il proptio intento moralizzatore e, alla minima occasione che
gli si presentasse opportuna, patlando dei giochi nei quali conveniva che si esercitasse il
principe, sosteneva che questi non dovevano possedere nulla-di crudele che contraddicesse
i costumi e la pietd cristiana'™. Inoltre, in vatie occasioni egli censurava con crudezza 1 vizi
dellepoca, senza per questo scadere in toni stucchevolmente moralistici, | suoi strali non
risparmiavano nessuno: dai nobili cortigiani, accusati reiteratamente di essere effeminati,
adulatori infidi e ladri, fino ai magistrat, ai vescovi e a cetti stessi pontefici, passando per gli
esattori delle tasse, tarme delle rendite reali, e i giureconsult, sulle cui arguzie ironizzava
acutamente, nonché gli stessi sovrani 1 quali, sotto la qualifica di “tiranni”, non si salvavano
dalle bacchettate del gesuita153.

La posizione di Matiana di fronte alla Chiesa, che riteneva degna di stare sopra a tutte
le cose terrene, in quanto rappresentante dei poteri celestiali, ammetteva la separazione di
questa dallo Stato, per maggiote forza di entrambi. Tuttavia, il talaverano indicava come
conveniente che i religiosi prendessero parte attiva all'organizzazione civile e che, a loto
volta, si onorassero con dignitd ecclesiastiche quei cittadini che lo avessero meritato, in
maniera tale che 1 clima di cordiale collaborazione presiedesse ai lavori della Chiesa e dello

46 Sy tale metamorfosi intellettuale, si consulti ko studio di HAYDN (1950).

4l “[Clonficiendis omnibus nullius vita quamvis longeeva sufficiat, nisi observatio multorum
prudentiaque accedat multo usu collecta” MARIANA (1599: 19).

148 MARTANA,. (1609¢: 398}

4 Cfr. HAYEK (1952).

156 Cfr. su questo punto FERRARC (1989).

15U MARIANA (1609a: 413-462),

152 In proposito si veda anche MARIANA (1599: 161-167).

133 Cfr. SANCHEZ AGESTA (1981: xvIII),
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Stato™. E, anzi, opportuno tilevare come Matiana abbia difeso una partecipazione del clero
alla politica in quanto vedeva in esso, soprattutto, un potere moderatore di quel monarca
legibus solutus che, nellEuropa del Rinascimento, difendevano i teotici della monarchia
assoluta. Per Mariana la Chiesa rappresentava un’istituzione dalla quale non si poteva
prescindere, la cui funzione essenziale veniva perseguita anche grazie alla sua potenza
temporale'”.

Appate dunque evidente che uno Stato cosi concepito, quasi teocraticamente
strutturato, dovesse necessatiamente configurarsi come confessionale e cattolico, in linea
con il sistema ‘ierocratico’ propugnato in quel tempo dallautoritd ecclesiastica. Cio
traspativa chiatamente dalle parole di Matiana, il quale, nel sedicesimo capitolo del terzo
libro del De Rege sentenziava come “[njon & vero che in un solo regno possano esserci
molte religioni”’™. Inoltre, nelle varie occasioni in cui parlava della missione che doveva
portate a termine I'impero spagnolo nel mondo, egli poneva come fanzione ptincipale,
indispensabile per la sua espansione, la predicazione e diffusione della religione cristiana.

In un tale Stato su base religiosa & logico pensate che ogni ingiustizia sociale dovesse
sembrare intollerabile. Nel concetto statale di Mariana, difatti, si presentava tanto
perentorio questo senso di uguaglianza che per il gesuita risiedeva nella stessa natura
delPuomo, il quale poteva ascendere per la scala degli onori, come gia in passato alcuni
fecero dando origine alPatistocrazia; assumendo, cosl, una posizione che aptiva
decisamente la via alla concezione sociale che aviebbe poi contraddistinto la modernita
occidentale. Tale convinzione si legava strettamente al concetto che di “aristocrazia”
Mariana aveva in mente, il quale rispondeva a criteri piuttosto complessi e sembrava non
tenere in grande considerazione la stratificazione sociale in base a distinzioni di sangue.
Una classe nobiliare avulsa da responsabilita di governo rischiava di adagiarsi unicamente
sughi allort dell’autocompiacimento, attribuendo la propria condizione ad atcane questioni
ancestrali e giungendo perfino a disprezzare le altre componenti del popolo che, invece,

occorreva <:oiﬂvo};§:r,e;:<-:1 5

15 “Separati assolutamente 1 due poter, si deve perd cercare, con impegno, che entrambi gli ordind
siano uniti dai lacci delamore e dalla reciproca cortispondenza {Prorsus divuisa utrague potestate curandum
diligenter, ut utergue ordo bengvolentia ¢ mutwis inter se officifs constringantur}. Questo puo accadere facilmente se ad
entrambi sia consentito Paccesso agli onori e agh oner dell'uno ¢ defl’altro. Infatti, in tal modo, una volta
conciliati gh animi, mentre gl uomini rvestiti del sacro ordine si adopereranno per la salvezza della
repubblica, { principi e i grandi del regno prenderanno con impegno il compito di difendere la religione
cristiana. Da cid si manifesta la speranza certa di potere ingrandire in onoti ¢ rechezze se stessi e 1 suof™
MARIANA (1599: 110).

155 Tanto che, in chiara polemica con le conceziont protestanti, asseriva: “Sono in errore, ¢ in ertore
gravissimo, quant, rifacendosi ai primi tempi della Chiesa, reputano molto pitt utile per i bene della
repubblica e di tutti {¢ republica atgue communi salute fore}, se i Pontefici, sullesempio degli Apostoli {Pontifices
Apostolorum exemple}, fossero costretti ad abdicare a tutte le loro ricchezze, a tutti i loto domini e poter
temporali {wramgue reipublicac}. In realtd questi uomini sono ciechi non considerando a quanti mali si
andrebbe incontro una volta privati i sacerdoti di tali mezzi, quanta confusione ci sarebbe tra la plebe {phébis
licentia}, quanto disprezzo pet il sacro ordine {sacrati ordinis}. Solo se, privat delle ricchezze, diventassero pitt
virtuosi allora forse dovremmo accettare la Jozo opinione. Ma spogliati delle ticchezze ora, per come vanno gl
uomini e 1 tempi, sarebbero magglon 1 vizi { Sublatis opibus si virtntes sucederent, probanda eoram ratio essel Sfortasss,
Nune detractis opibus, ut sunt homines & tempora, major vitiornm licentia existaty: riscontriamo infatti che, in queghi
stafl in cui 1 sacerdoti vivono miseramente, questi non sono affatto mighori, ma peggiorano in tutti i sensi la
loro condotta e sono disprezzati dal popolo, con grande disonore per la religione cristiana™ MARIANA (1599
276-277).

156 “Multas in una provincia esse religiones non est verum’ MARIANA (1599: 419).

157 “A mio patere il principe deve proteggere la nobilta {nebilitas} e dare, in base agli illustr meriti dei
loto predecessor, qualcosa ai discendenti solo se alla nobilta di nascita {matakinm splendorem} si aggiungano
Vingegno {industriant}, la virtd {virtutem} e Vintegritd dei costumi {mores haud dissipiles}. Nulla & pitt vergognoso
di una nobiltd vile {ignava nobilitate}, che inorgoglita dalla gloria dei predecessori, consuma nella prodigalita ¢
dissolutezza {neguitia & lkvitate} le ricchezze {gper} ottenute in ereditd; fidando nepli elogi che meritarono i
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Per comprendere 'ordinamento logico di Mariana, occorre non perdere di vista il
metodo “nduttivo’ da lui utilizzato. Dapprima, egli affrontava la trattazione dellistituto
monarchico e della conseguente autorita; in un secondo tempo, st concentrava sulPautorita
popolate come supetiore a quella del monarca; infine, veniva decretata la superiorita
delPautority ecclesiastica su qualunque altra. Da una tale prospettiva di valutazione sul
valore politico dellopera di Matiana, emerge in tutta chiarezza lintento teligioso e, in
special modo, ‘gesuitico’ dell’autore, che coincideva con laffermazione del potere
temporale della Chiesa dispetto a quello laico. Lo spagnolo, infatti, sosteneva che, qualora 1
principe avesse mostrato disprezzo per la religione, avrebbe dovuto abdicare od essere
destituito®, In proposito, & stato osservato come la vastita d’interpretazione a cui si presta
il concetto di ‘disprezzo della religione’ offrisse a Mariana gli stromenti pitt adeguati per
tentare d’imbrigliare in qualche modo il potere laico: probabilmente, fine recondito
delPintera sua opera'™.

In conclusione, occorre rilevare come le tematiche analizzate da Mariana non
costituissero, certamente, argomenti originali di per sé. Al contratio, anche le sue tesi pit
polemiche, come ad esempio la superiore autoritd del regno su quella del monarca e, di
conseguenza, la sottomissione del re alle leggi — che il gesuita si compiaceva di sottolineare
— o persino la stessa teoria del tirannicidio erano gia, in una certa misura, dottrina comune
di quella che ¢& stata definita “scuola spagnola del XVI secolo” o “Scuola di Salamanca” e,
piti in generale, temi europei’. L originalitd consistette, pertanto, nella maniera in cui egli si
accostd a certi argomenti, nel suo personale modo di espotli.

E, dunque, opportuno ricollocare ogni manifestazione del pensiero di Mariana
allinterno del microcosmo nel quale eta stata partorita. In una tale logica, lo stesso rilievo
attribuito alla digniti della petsona umana, che era certamente presente nellideario del
padre gesuita, pur distinta nettamente dall’arbitrio individualistico idolatrato nelle epoche
successive da certe dottrine di stampo ‘atomista’, parrebbe anzi rappresentare uno dei trattl
salienti e peculiari della sua filosofia, nonché, allo stesso tempo, Veffetto di una visione del
mondo ancora di tipo sostanzialmente tradizionale. Ecco che, in base ad essa, la personalitd
umana sembrerebbe aver rappresentato — secondo una tipica versione dell’ Hispanidad — una
‘monade spirituale’, od anima ordinata alla vita perpetua, in grado di incarnate Jo strumento
di valoti assoluti e di esptimere, essa stessa, un valore assoluto in sé. Da qui, Ia
giustificazione di un rispetto fondamentale per la dignita dello spirito umano, per Iintegrita
e la liberta della persona: una libertd di natura profonda e legittimata supetiormente, che
non si sarebbe mai potuta tradurre nella facolta di infrangere arbitrariamente la convivenza
civile o di minarne le fondamenta.

loto nonni, Mlanguidisce nella lascivia e nella pigrizia, aspirando ad ottenere con i suoi vizi il premio della virth
e, grazie all'apparenza di nobiltd, di occupare con indolenza e infingardaggine 1 posti dati 2 womini fortl di
carattere. ‘Tali uomini devono essere allontanati dal principe per la loro duplice ignominia: non solo
contaminano se stessi con tale onta, ma macchiano anche lo splendore del loro lignaggio {generi claritatent}.
Infatti, quanto pitt fltustrd furono i loro avi, tanto pill sono degni di odio coloro che oscurano con passioni
vergognose lo splendore della nobiltd {spkndorem nebifitatisy. Ma soprattutto la maggior parte di loro &
talmente temeraria e forte che, insuperbiti da titoH inutili {nominibus inanissimis superbientesy, disprezzano ghi
uomini di oscuri natali, per quanto siano abili, forti ed operosi, giungendo perfino a non rconoscerli come
uomini. Ricoperti di molti onori ne desiderano sempre di maggiosi, credendo, questi nomini perfidi ed
ambiziosi, che tutti i premi dovuti alla virth {irfuii} siano da attribuire alla oro nobilts {nebilitati}”: MARIANA
{1599: 203).

138 <[] Princeps contingat, alioquin si rempublicam in periculum vocat, si patsiae religionis
contemptor existit, neque medicinam ullam recipit, abdicandum iudico, aliumque substieadum: quod in
Hispania non semel fuisse factum scimus” MARIANA (1599: 43-44).

159 Cfr. FAVA (1953: 125).

168 Cfr, SANCHEZ AGESTA {1981: XV).
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CHI SIAMO

I Centro Studi e Documentazione Tocqueville-Acton nasce dalla collaborazione tra la
Fondazione Novae Terrae ed il Centro Cattolico Liberale al fine di favorire Pincontro
tra studiosi dell'intellettuale francese Alexis de Tocqueville e dello storico inglese Lord
Acton, nonché di cultori ed accademici interessati alle tematiche filosofiche, storiografiche,
epistemologiche, politiche, economiche, giuridiche e culturali, avendo come riferimento la
prospettiva antropologica ed i principi della Dottrina Sociale della Chiesa.

PERCHE TOCQUEVILLE E LORD ACTON

Il riferimento a Tocqueville e Lord Acton non € casuale. Entrambi intellettuali cattolici,
hanno petseguito per tutta la vita la possibilita di avviare un fecondo confronto con quella
componente del liberalismo che, rinunciando agli eccessi di razionalismo, uatiditarismo e
materialismo, ha evidenziato la contiguitd delle proprie posizioni con quelle tipiche del
pensieto occidentale ed in pasticolar modo con la tradizione ebraico-cristiana.

MISSION

Il Centro, oltre ad offrire uno spazio dove poter raccogliere e divulgare documentazione
sulla vita, il pensiero e le opere di Tocqueville ¢ Lord Acton, vuole favotire e promuovere
una discussione pubblica pit consapevole ed informata sui temi della concorrenza, dello
sviluppo economico, dellambiente e dell'energia, delle liberalizzazioni e delle
privatizzazioni, della fiscalita e dei conti pubblici, dellinformazione e dei media,
dell'innovazione tecnologica, del welfare e delle riforme politico-istituzionali. A tal fine, il
Centro invita chiunque fosse interessato a fornire materiale di riflessione che sara inserito
nelle rispettive aree tematiche del Centro.

Oltre all'attivita di ticerca ed approfondimento, al fine di promuovere 'aggiornamento della
cultura italiana e l'elaborazione di public policies, il Centro organizza seminari, conferenze
e corsi di formazione politica, favorendo Iincontro tra il mondo accademico, quello
professionale-imptenditoriale e quello politico-istituzionale.
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