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Fedeli al mandato che è stato loro
dato di annunciare il Vangelo del
regno di Dio proclamato da Gesù

di Nazareth, quelli che nella sua Chie-
sa ne hanno l’ultima responsabilità,
hanno elaborato, soprattutto a parti-
re dalla fine del sec. XIX, una larga
serie di documenti che hanno affron-
tato con rinnovata coscienza la pro-
blematica sociale. In altri termini, han-
no cercato di calare la proposta del
regno nelle nuove circostanze storiche

in cui la Chiesa è venuta a trovarsi.
Si tratta di un intervento magisteriale
certo non completamente nuovo, per-
ché ha avuto degli antecedenti nella
lunga storia ecclesiale, ma che si è
arricchito con i nuovi apporti richiesti
dai tempi.

Seguiremo quindi brevemente gli
interventi del Magistero lungo i seco-
li, per soffermarci poi maggiormente
sui due ultimi in cui ha affrontato più
direttamente la tematica.

3. apporti ecclesiali
all’impegno sociale

antecedenti storici

L’impegno sociale nei primi
tre secoli del cristianesimo

Nel primo periodo della sua sto-
ria – il periodo della cosiddetta «Chie-
sa primitiva» – la comunità ecclesia-
le visse una situazione molto partico-
lare, segnata da una parte dalla vi-
cinanza alle sue origini, e dall’altra
dalle difficoltà della sua inserzione
nella società imperiale romana.

La vicinanza alle origini favorì la
sua fedeltà all’ispirazione iniziale e
la portò ad accentuare con più forza
le sue dimensioni interiori e mistiche
rispetto a quelle istituzionali e orga-
nizzative. Visse con una marcata coe-
renza evangelica nella fedeltà alla
proposta del regno proclamato da
Gesù. Lo si constata principalmente
nel suo modo fraterno di attuare i
rapporti fra i suoi membri all’interno
delle comunità, e nella maniera di
esercitare l’autorità più come un ser-
vizio che come un potere. Senza mi-

sconoscere certamente l’esistenza qua
e là di alcune tendenze di segno op-
posto.

L’inserzione nella società imperia-
le, iniziata molto presto, non le riuscì
facile. Soprattutto perché spesso trovò
in essa una convivenza sociale ispira-
ta a criteri differenti, e in più di un
caso opposti, a quelli del Vangelo.

L’assolutizzazione del potere poli-
tico nella persona dell’imperatore, fat-
to perfino oggetto di culto e adora-
zione, l’uso della forza e della vio-
lenza come mezzo per sottomettere i
popoli conquistati dalle legioni, la
corruzione dei costumi sessuali, era-
no altrettanti motivi di reazione criti-
ca da parte dei cristiani. Si guada-
gnarono così, ingiustamente, l’appel-
lativo di «odiatori del genere umano»
o «misantropi». Conseguenza logica
ne furono le persecuzioni che si an-
darono scatenando a intermittenza,
in ragione del principio giuridico se-
condo il quale «non era lecito essere
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cristiano» nell’impero romano (cf
«Compendio della Dottrina sociale
della Chiesa» n. 382).

In tale contesto, benché natural-
mente i cristiani non abbiano elabo-
rato una dottrina sociale sistematica,
vissero tuttavia certi principi che ispi-
rarono decisamente la loro azione e
la loro condotta:

– anzitutto, la convinzione dell’o-
rigine divina dell’autorità, fondata nel-
le Scritture (Rm 13,1-7; 1Pt 2,13-14),
ma di un’autorità intesa, alla luce dei
vangeli, come servizio e non come
dominio (Mc 10,42-45 e
par.) (cf «Compendio
della Dottrina sociale
della Chiesa» n. 380);

– poi, l’accettazione
– certamente non esente
da critica – delle struttu-
re sociali esistenti, quale
la schiavitù e la condi-
zione subordinata e in-
feriore della donna.

Più che pensare alla trasforma-
zione di tali strutture, essi si sforza-
rono di svuotarle dal di dentro, dan-
do una testimonianza di rapporti fra-
terni vissuti all’interno della proprie
comunità (Lettera a Diogneto; Giusti-
no...). In questo modo essi presenta-
vano un’alternativa al modo di con-
cepire e attuare la convivenza nella
società imperiale in cui vivevano.

Impatto della pace costantiniana

Il 313, anno dell’Editto di Milano,
segnò un momento cruciale nella sto-
ria del cristianesimo. Infatti con esso
Costantino abrogò il principio giuri-
dico seguito da diversi suoi prede-
cessori, e dichiarò la liceità della re-
ligione cristiana nell’impero. Il che
provocò un cambiamento profondo
per la Chiesa: da quel momento essa
cessò di essere «una Chiesa delle ca-
tacombe» per cominciare ad essere
un’istituzione di ordine pubblico. Con
tutte le conseguenze sociali, politiche

e perfino economiche che ciò com-
portava. A poco a poco si andò iden-
tificando con la società imperiale fino
ad arrivare a costituire la «cristia-
nità».

Ciò la portò ad addolcire pro-
gressivamente il suo atteggiamento
critico verso la società, fino a per-
derlo in alcuni momenti completa-
mente. Una Chiesa che era sostenu-
ta, anche economicamente, dal pote-
re politico imperiale, poteva difficil-
mente conservare uno spazio di li-
bertà per esercitare tale critica. An-

cora di più, in alcuni mo-
menti i due poteri – quello

spirituale e quello tem-
porale, come si usava
dire – arrivarono a iden-
tificarsi perché erano nel-
le mani delle stesse per-
sone. Sono celebri e rap-

presentativi in questo con-
testo il «Dictatus papae» di

Gregorio VII e la Bolla
«Unam Sanctam» di Bonifacio VIII,
nelle quali si riflette un’innegabile si-
tuazione, più o meno dichiarata, di
tale identificazione.

Non tutto però andò in tale dire-
zione. Vi furono sempre dei cristiani
vigilanti e critici. Basta ricordare, tra
tanti, la reazione del monachesimo,
particolarmente quello cenobitico, sor-
to precisamente come reazione nei
confronti di un mondo considerato
antievangelico e come tentativo di co-
struirne uno più consono con la pro-
posta di Gesù; o le accese denuncie
di certi Padri della Chiesa come S.
Giovanni Crisostomo, S. Ambrogio e
altri.

Non si può comunque negare che
con il passare del tempo si andò pro-
ducendo una progressiva assimilazio-
ne dell’ordine sociale stabilito, anche
nei suoi aspetti più chiaramente infi-
ciati di peccato e di ingiustizia, e per-
ciò più lontani dalla proposta del re-
gno di Dio. L’impegno cristiano si
concentrò piuttosto sull’ordine indivi-
duale, che contemplava da una par-
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te un rispetto per tale ordine, e dal-
l’altra un certo suo superamento tra-
mite principalmente l’esercizio di una
carità che andasse più in là della
semplice giustizia legale.

Quando dopo il Medioevo, in cui
era prevalsa un’economia chiusa e
statica, senza forti tensioni sociali e
senza concrete immagini di un’alter-
nativa sociale, cominciò a diffondersi
un’economia mercantile, si posero
alla coscienza cristiana i primi gravi

problemi di morale sociale. Uno di
essi fu quello del prestito a interesse,
che più tardi arrivò a costituire il fon-
damento indispensabile di tale eco-
nomia e dell’economia capitalista in
generale, e che la Chiesa istituziona-
le, poco aperta alle nuove esigenze
storiche, considerò per secoli come
contrario al Vangelo.

Iprimi passi verso una nuova pre-
sa di coscienza 

i primi passi 
verso una nuova presa di coscienza

Le sfide della «questione operaia»
nel sec. XIX

Nel sec. XIX si produssero profon-
di cambiamenti nella società euro-
pea, con riflessi più o meno intensi
nel mondo intero. 

Sono le ricadute sociali del nuo-
vo tipo di rapporto dell’uomo con la
natura instaurato dalla scienza mo-
derna (sec. XVI-XVII). Se fino ad allo-
ra l’uomo era vissuto fondamental-
mente sottomesso alla natura e alle sue
leggi, ora – grazie alla conoscenza
scientifica e alla sua applicazione
tecnica – inizia a imporsi ad esse e a
dominarle.

Il processo scientifico-tecnico andò
acquistando una sempre maggiore
forza e ampiezza. A monte aveva il
fenomeno culturale della modernità,
con la sua marcata concentrazione
sul soggetto e la sua libertà, e a val-
le quello della rivoluzione industriale
e del capitalismo.

L’incidenza di tutto ciò sul lavo-
ro e sull’economia in genere fu no-
tevole. 

Tra altre cose diede origine alla
«questione operaia». La situazione
dei lavoratori dell’industria meccaniz-
zata (non più «artigiani», ma «ope-
rai») si caratterizzò per la nascita del

«proletariato», quella massa ingente
di uomini, donne e anche bambini
che lavoravano nelle fabbriche in si-
tuazioni spesso disumane, con orari
impossibili, in condizioni igieniche
pessime e senza alcuna sicurezza so-
ciale. 

Si potrebbe dire che erano ridot-
ti a cose, quasi come nuove macchi-
ne che la tecnica, sempre più perfe-
zionata, andava creando.

È ampiamente conosciuta la rea-
zione di K. Marx di fronte a tale si-
tuazione. 

Egli, imbevuto dei grandi principi
filosofici della modernità illuminista,
si propose di restituire al proletariato
la sua «essenza umana» sottrattagli
dal capitale, mediante una rivoluzio-
ne sociale, e cioè mediante la sosti-
tuzione del sistema capitalista con
quello socialista: una convivenza so-
ciale in cui le ricchezze, e partico-
larmente i mezzi di produzione, era-
no completamente in mano ai pro-
prietari del capitale, doveva venir so-
stituita da un’altra in cui la proprietà
privata di tali mezzi fosse eliminata,
per assicurare che fossero effettiva-
mente al servizio di tutti. Nel 1848
lanciò al mondo il celebre «manife-
sto» del partito comunista: «Proletari
del mondo, unitevi».
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Prese di posizione 
del Magistero pontificio

In realtà la Chiesa come istituzio-
ne, anche e particolarmente ai suoi
più alti livelli di responsabilità, as-
sunse un atteggiamento iniziale di sfi-
ducia e di conseguente difesa nei con-
fronti dell’ondata di liberalismo che
provocava la modernità, e della con-
seguente brama di rivoluzione socia-
le che si diffondeva principalmente
nella classe operaia. È sufficiente leg-
gere i documenti pontifici anteriori a
Leone XIII, particolarmente quelli dei
suoi immediati predecessori Gregorio
XVI e Pio IX, per averne una chiara
conferma.

Poco sensibili alle nuove situazio-
ni socio-storiche che si erano andate
creando, mossi da una forte sfiducia
verso la modernità e i suoi effetti per
il fatto di considerarli un pericolo e
una minaccia per la fede, vedendoli
perfino in qualche momento come
«invenzioni diaboliche », continuaro-
no a proporre un modello caduco di
società basato su di una visione es-
senzialistica dell’uomo e della sua
convivenza sociale. Probabilmente
una formazione classica, ispirata ad
una cultura speculativa e sostanziali-
sta, e di conseguenza poco sensibile
alla storia, condizionava fortemente
tale visione delle cose.

D’altra parte, nella sua istanza
sociale Marx coinvolse anche la reli-
gione. Considerandola una sovra-
struttura del sistema socio-economico
capitalista, e concretamente un’ideo-
logia forgiata in difesa dei privilegi

padronali, ancor di più, un’ideologia
reazionaria perché impossibile da es-
sere piegata alla rivoluzione sociali-
sta, si pronunciò in favore della sua
eliminazione. Il suo ateismo fu, in
questo senso, un’esigenza dell’uma-
nesimo che egli perseguiva come
ideale. Si capisce così perché la Chie-
sa abbia visto nella sua dottrina un
acerrimo nemico da combattere con
tutte le forze possibili.

Con Leone XIII le cose incomin-
ciarono a cambiare. Ebbe inizio una
timida apertura progressiva verso la
nuova problematica sociale che ebbe
nell’enciclica «Rerum novarum»
(1891), preceduta da altri documenti
minori, il suo punto di partenza (cf
«Compendio della Dottrina sociale
della Chiesa» nn. 89-90).

Detta enciclica, che ebbe un’e-
norme ripercussione in tutta la Chie-
sa ma anche al di fuori di essa, si ca-
ratterizzò infatti per il fatto di espri-
mere una nuova sensibilità verso i pro-
blemi nuovi posti dalla società, e par-
ticolarmente verso i più deboli e tra-
scurati in essa, i proletari.

I temi principali affrontati dall’en-
ciclica furono quelli del capitalismo e
del socialismo, la proprietà privata,
la lotta di classe, la questione ope-
raia, il comunismo, la dignità umana
e il lavoro.

Passi decisivi: le grandi 
encicliche sociali del sec. XX

Al passo iniziale dato da Leone
XIII ne seguirono molti altri. Attraver-
so di essi i Papi andarono manife-
stando una sensibilità sempre più acu-
ta e concreta verso la convivenza so-
ciale. Vanno elencati, come principa-
li benché non unici, i seguenti: l’En-
ciclica «Quadragesimo Anno» di Pio
XI (1931); i Radiomessaggi di Pio XII
(Natale 1941- Pentecoste 1942), le
Encicliche «Mater et Magistra» (1961)
e «Pacem in terris» (1963) di Gio-
vanni XXIII; l’Enciclica «Populorum
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Progressio» (1967) e la Lettera Apo-
stolica «Octogesima Adveniens»
(1971) di Paolo VI; le Encicliche «La-
borem exercens» (1981), «Sollicitudo
rei socialis» (1987) e «Centesimus
annus» (1991) di Giovanni Paolo II
(cf «Compendio della Dottrina socia-
le della Chiesa » nn. 91-95.98-103).
A tali documenti pontifici occorre ag-
giungere la Costituzione pastorale
del Vaticano II «Gaudium et Spes»

(1965), che affrontò importanti tema-
tiche sociali dedicando ad esse una
grande attenzione: tra cui la dignità
della persona umana, la comunità
umana, la comunità internazionale,
la comunità politica, la guerra e la
pace; e la dichiarazione «Dignitatis
humanae», in cui venne affrontato il
tema del diritto alla libertà religiosa
(cf «Compendio della Dottrina socia-
le della Chiesa» nn. 96-97).

una sintesi degli orientamenti

Il nuovo atteggiamento 
della Chiesa verso la società

Più che entrare nei dettagli dei
diversi documenti del Magistero, è
opportuno raccogliere i principali trat-
ti sul modo di situarsi e di agire nella
società del Magistero papale e di
quello dei vescovi delle differenti zone
della Chiesa. 

• Un primo tratto è la nuova co-
scienza di solidarietà della Chiesa
con il mondo.

Se nel secolo XIX prevalse una si-
tuazione in cui, come si è detto, la
Chiesa come istituzione visse ripiega-
ta su se stessa, vedendo nella società
che la circondava piuttosto un nemi-
co da cui difendersi, e nel suo pro-
gresso sociale, economico e politico
una minaccia alla sua propria so-
pravvivenza, dalla «Rerum Novarum»
in poi le cose cominciarono a cam-
biare. Molti pregiudizi teorici e prati-
ci andarono dissipandosi e l’avvici-
namento della Chiesa alla società si
andò intensificando.

Una delle sue espressioni più elo-
quenti e più alte la si può trovare, già
nel XX secolo, nella dichiarazione del
proemio della «Gaudium et Spes» in
cui si dice:

«Le gioie e le speranze, le tristezze e le
angosce degli uomini d’oggi, dei pove-

ri soprattutto e di tutti coloro che soffro-
no, sono pure le gioie e le speranze, le
tristezze e le angosce dei discepoli di
Cristo, e nulla vi è di genuinamente uma-
no che non trovi eco nel loro cuore [...].
Perciò la comunità dei cristiani si sente
realmente e intimamente solidale con il
genere umano e con la sua storia» (n. 1).

«Il Concilio, testimoniando e proponen-
do la fede di tutto intero il popolo di
Dio riunito dal Cristo, non potrebbe
dare una dimostrazione più eloquente
di solidarietà, di rispetto e d’amore ver-
so l’intera famiglia umana, dentro la
quale è inserito, che instaurando con
questa un dialogo sui vari problemi so-
pra accennati, arrecando la luce che
viene dal Vangelo, e mettendo a di-
sposizione degli uomini le energie di
salvezza che la Chiesa, sotto la guida
dello Spirito Santo, riceve dal suo Fon-
datore» (n. 3, corsivi nostri).

E Paolo VI, nella conclusione del
Concilio Vaticano II il 7.12.1965 af-
fermava solennemente:

«Non mai forse come in questa occa-
sione la Chiesa ha sentito il bisogno di
conoscere, di avvicinare, di comprende-
re, di penetrare, di servire, di evange-
lizzare la società circostante, e di co-
glierla, quasi di rincorrerla nel suo ra-
pido e continuo mutamento. Questo at-
teggiamento, determinato dalle distanze
e dalle fratture verificatesi negli ultimi se-
coli, nel secolo scorso ed in questo spe-
cialmente fra la Chiesa e la civiltà pro-
fana, e sempre suggerito dalla missione
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salvatrice essenziale della Chiesa, è sta-
to fortemente e continuamente operante
nel Concilio, fino al punto da suggerire
ad alcuni il sospetto che un tollerante e
soverchio relativismo al mondo esterio-
re, alla storia fuggente, alla moda cul-
turale, ai bisogni contingenti, al pensie-
ro altrui, abbia dominato persone ed
atti del Sinodo ecumenico, a scapito
della fedeltà dovuta alla tradizione e a
danno dell’orientamento religioso del
Concilio medesimo» (n. 6).

«La religione del Dio che si è fatto Uomo
s’è incontrata con la religione (perché
tale è) dell’uomo che si fa Dio. Che
cosa è avvenuto? uno scontro, una lot-
ta, un anatema? poteva essere; ma non
è avvenuto. L’antica storia del Samari-
tano è stata il paradigma della spiri-
tualità del Concilio. Una simpatia im-
mensa lo ha tutto pervaso» (n. 8, corsi-
vi nostri).

Tale atteggiamento ubbidisce alla
nuova opzione globale assunta dal
Vaticano II nel momento più maturo
della sua evoluzione ecclesiologica.
Se il primo passo fu l’abbandono del
modello di Chiesa-società che era
stato in vigore dai tempi
costantiniani, e il se-
condo fu la pro-
posta di un nuo-
vo modello al-
l’insegna della co-
munione nella Co-
stituzione «Lumen
Gentium», l’ultimo,
nella Costituzione
«Gaudium et Spes», fu
la proposta di un mo-
dello di Chiesa-serva-
dell’umanità. Tale model-
lo implicava che la Chie-
sa non pensasse già se
stessa come una realtà esistente fuori
dal mondo – sopra, o accanto o,
peggio ancora, contro di esso –, ma
nel mondo e per il mondo, perché «la
famiglia umana», «il genere umano»,
«la società umana» potesse maturare
sempre più nel suo cammino storico
verso la realizzazione di se stessa se-
condo il progetto del regno di Dio. Per

contribuire, in una parola, alla sua
sempre maggiore umanizzazione.

In sintesi lo stesso Paolo VI, intro-
ducendo la sua lettera «Octogesima
adveniens» (1971), affermava enfati-
camente: «La Chiesa cammina unita
all’umanità e ne condivide la sorte
nel corso della storia» (n.1; cf «Com-
pendio della Dottrina sociale della
Chiesa» nn.18.60).

• In questo contesto si colloca il
secondo tratto, già apparso in una ci-
tazione precedente: per poter colla-
borare con la famiglia umana nella
sua crescita, la Chiesa fa l’opzione di
assumere un atteggiamento di dialo-
go con essa.

In passato il modo di porsi nei
suoi confronti era diverso: si presen-
tava e agiva come «madre e mae-
stra». Ritenendosi il regno di Dio sul-
la terra, si sentiva in pieno possesso
della verità e con il diritto e il dove-
re di insegnarla al mondo, conside-
rato come regno dell’ignoranza e del-
l’errore. La società umana, vista come
«minorenne», doveva solo ricevere
da essa luce e orientamento; non do-
veva apportare niente di suo, ma solo
imparare. Nei primi documenti del
Magistero sociale anteriori al Vati-
cano II si coglie ancora un certa
presenza di tale atteggiamento. I
papi che li scrivevano si sentiva-
no «maestri del mondo», con di-
ritto a insegnargli ciò che essa
doveva fare anche nel campo
sociale.

Gradualmente tale atteg-
giamento lasciò passo a quello del

dialogo. Paolo VI dedicò la terza par-
te della sua prima enciclica – «Eccle-
siam suam» (1964) – a chiarirne la
natura e le condizioni. Dialogare si-
gnifica cercare insieme la verità. Una
ricerca in cui ognuno degli interlocu-
tori, senza perdere la propria iden-
tità, offre la sua esperienza e le sue
conoscenze all’altro, ma è anche aper-
to e disponibile ad accogliere quan-
to esso apporta, e ad arricchirsi con
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il suo contributo. Dialogare non è
quindi solo dare, ma anche ricevere.
E la Chiesa cominciò a prendere co-
scienza che la società umana, nel suo
cammino storico, aveva parecchio da
offrirle. Affermava a questo riguardo
la «Gaudium et Spes»:

«La Chiesa non ignora quanto essa ab-
bia ricevuto dalla storia e dall’evoluzio-
ne del genere umano. L’esperienza dei
secoli passati, il progresso della scien-
za, i tesori nascosti nelle varie forme di
cultura umana, attraverso cui si svela
più appieno la natura stessa dell’uomo
e si aprono nuove vie verso la verità,
tutto ciò è di vantaggio anche per la
Chiesa [...].
La Chiesa, avendo una struttura sociale
visibile, che è appunto segno della sua
unità in Cristo, può essere arricchita, e lo
è effettivamente, dallo sviluppo della vita
sociale umana non perché manchi qual-
cosa nella costituzione datale da Cristo,
ma per conoscere questa più profonda-
mente, per meglio esprimerla e per adat-
tarla con più successo ai nostri tempi.
Essa sente con gratitudine di ricevere, nel-
la sua comunità non meno che nei suoi
figli singoli, vari aiuti dagli uomini di
qualsiasi grado e condizione. Chiunque
promuove la comunità umana nell’ordine
della famiglia, della cultura, della vita
economica e sociale, come pure della po-
litica, sia nazionale che internazionale,
porta anche non poco aiuto, secondo il
disegno di Dio, alla comunità della Chie-
sa, nella misura in cui questa dipende da
fattori esterni» (n. 44).

Non si tratta, quindi, solo di inse-
gnare, ma piuttosto di interscambiare
ciò che di positivo si possiede, per aiu-
tarsi nella crescita del proprio essere (cf
«Compendio della Dottrina sociale del-
la Chiesa» nn.10.17.18.96).

Nella sua prima enciclica Bene-
detto XVI afferma:

«Nella situazione difficile nella quale
oggi ci troviamo anche a causa della
globalizzazione dell’economia, la dot-
trina sociale della Chiesa è diventata
un’indicazione fondamentale, che pro-
pone orientamenti validi ben al di là dei

confini di essa: questi orientamenti – di
fronte al progredire dello sviluppo – de-
vono essere affrontati nel dialogo con tut-
ti coloro che si preoccupano seriamente
dell’uomo e del suo mondo» (Deus cari-
tas est, n. 27).

• Tutto che ha a che vedere con
il terzo tratto: la coscienza dei propri
limiti.

Un certo trionfalismo ecclesiale che
dominò per secoli, dovuto all’identifi-
cazione della Chiesa con il regno di
Dio in terra, e pertanto alla convin-
zione di possedere tutta la verità e
tutta la santità, entrò in crisi quando
nel Vaticano II si cambiò la visione
delle cose e si cominciò a pensare la
Chiesa solo come un germe di tale
regno (LG 5) e, per giunta, un germe
marcato dall’imperfezione e persino
dal peccato (LG 8.48). La drastica se-
parazione tra regno della luce e del-
la verità, presente nella Chiesa, e il
regno delle tenebre e dell’errore, pre-
sente nel mondo, restò in quel modo
superata.

Si acquistò la convinzione che c’è
regno di Dio lì dove si danno i valo-
ri del regno: l’amore, la giustizia, la
verità, l’accoglienza reciproca, la li-
bertà... e che tali valori si ritrovano
nella Chiesa, ma anche nella società
umana in quanto tale (cf «Compendio
della Dottrina sociale della Chiesa»
n. 50).

È, in fondo, il tema dei «semi del
Verbo» già presente nei più antichi
Padri della Chiesa (cf Ad Gentes 11b).
O anche ciò che diceva S. Paolo in
una delle sue lettere: «In conclusione,
fratelli, tutto quello che è vero, nobi-
le, giusto, puro, amabile, onorato,
quello che è virtù e merita lode, tutto
questo sia oggetto dei vostri pensie-
ri» (Fil 4,8).

In quel modo il Magistero andò
acquistando coscienza dei suoi pro-
pri limiti, anche per quel che riguar-
da la sua capacità di identificare ciò
che bisogna fare concretamente per
organizzare e gestire adeguatamente
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la convivenza sociale. È sempre più
frequente, nei documenti che la ri-
guardano, la dichiarazione di una
mancanza di competenza della Chie-
sa come tale in materie specifica-
mente sociali, politiche e economi-
che, pur sostenendo, già a partire
dalla «Rerum Novarum» (1891), la
pertinenza evangelica del suo inter-
vento in essi. Affermava Leone XIII:

«Non si creda che le premure della
Chiesa siano così interamente e unica-
mente rivolte alla salvezza delle anime,
da trascurare ciò che appartiene alla
vita morale e terrena» (n.22).

E quaranta anni più tardi Pio IX
sosteneva:

«In Noi risiede il diritto e il dovere di
giudicare con suprema autorità intorno
a siffatte questioni sociali ed economi-
che (enc. Rerum novarum, n. 13). Cer-
to alla Chiesa non fu affidato l’ufficio di
guidare gli uomini a una felicità sola-
mente temporale e caduca, ma all’eter-
na. Anzi non vuole né deve la Chiesa
senza giusta causa ingerirsi nella dire-
zione delle cose puramente umane (enc.
Ubi arcano del 23 dicembre l922). In
nessun modo però può rinunziare al-
l’ufficio da Dio assegnatole, d’interveni-
re con la sua autorità, non nelle cose
tecniche, per le quali non ha né i mezzi
adatti né la missione di trattare, ma in
tutto ciò che ha attinenza con la mora-
le» («Quadragesimo Anno» n. 41, cor-
sivi nostri).

Nella «Populorum Progressio»
(1967) di Paolo VI si coglie come pie-
namente acquisita la coscienza di tali
limiti:

«Esperta in umanità, la Chiesa, lungi
dal pretendere minimamente d’intromet-
tersi nella politica degli stati, ‘non ha di
mira che un unico scopo: continuare,
sotto l’impulso dello Spirito consolatore,
la stessa opera del Cristo, venuto nel
mondo per rendere testimonianza alla
verità (cf Gv 18,37), per salvare, non
per condannare, per servire, non per es-
sere servito (cf Gv 3,17; Mt 20,28; Mc
10,45)’. Fondata per porre fin da quag-

giù le basi del regno dei cieli e non per
conquistare un potere terreno, essa af-
ferma chiaramente che i due domini sono
distinti, così come sono sovrani i due
poteri, ecclesiastico e civile, ciascuno
nel suo ordine [...]. In comunione con
le migliori aspirazioni degli uomini e
soffrendo di vederle insoddisfatte, essa
desidera aiutarli a raggiungere la loro
piena fioritura, e a questo fine offre loro
ciò che possiede in proprio: una visio-
ne globale dell’uomo e dell’umanità»
(n.13).

Nitidezza nella distinzione delle
competenze e allo stesso tempo of-
ferta di aiuto, e in nessun modo im-
posizione di soluzioni: sono questi i
tratti chiaramente marcati da tale di-
chiarazione. Qualche anno dopo,
nella «Octogesima Adveniens»
(1971), lo stesso papa dirà aperta-
mente:

«Di fronte a situazioni tanto diverse, ci
è difficile pronunciare una parola unica
e proporre una soluzione di valore uni-
versale. Del resto non è questa la nostra
ambizione e neppure la nostra missione»
(n. 4, corsivi nostri).

L’idea è anche presente con pie-
na lucidità nei documenti sociali di
Giovanni Paolo II (per esempio: «La-
borem exercens» n.1d; «Centesimus
Annus» n.43), e nel recente «Com-
pendio della Dottrina sociale della
Chiesa» (nn. 51.424).

• Nella cornice di tale disposi-
zione d’animo si inquadrano i nuovi
compiti del Magistero sociale della
Chiesa. Il principale e più caratteri-
stico è quello di fare in prima perso-
na la lettura dei segni dei tempi e aiu-
tare tutti i membri della Chiesa a fare
altrettanto.

È un’attuazione dell’importante
orientamento dato dalla «Gaudium et
Spes» nei n. 4 e 11a, nei quali si af-
ferma che «per svolgere questo com-
pito [di servire il mondo], è dovere
permanente della Chiesa scrutare i
segni dei tempi e interpretarli alla
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luce del Vangelo», e si assegna a tut-
to il Popolo di Dio il compito di «di-
scernere negli avvenimenti, nelle ri-
chieste e nelle aspirazioni, cui pren-
de parte insieme con gli altri uomini
del nostro tempo, quali siano i veri
segni della presenza o del disegno di
Dio».

Si tratta quindi non di dedurre dai
principi generali delle applicazioni
alla realtà concreta, ma di mettere in
opera il metodo del vedere-giudicare-
agire introdotto, come è risaputo, dal-
la GiOC nella riflessione sulla fede,
assunto poi ufficialmente ed espres-
samente dal Magistero della Chiesa
universale (per esempio
nella «Mater et Magi-
stra» n. 236 e nella
«Sollicitudo rei so-
cialis» n. 8c), e
adoperato dallo
stesso Magistero
pontificio soprat-
tutto nei suoi do-
cumenti del
sec. XX. Paolo
VI, invitando
nella «Octogesima
Adveniens» (1971)
le Chiese particolari o locali
a utilizzarlo, affermava:

«Spetta alle comunità cristiane analizzare
obiettivamente la situazione del loro pae-
se, chiarirla alla luce delle parole immu-
tabili dell’evangelo, attingere principi di ri-
flessione, criteri di giudizio e direttive di
azione [...]. Spetta alle comunità cristia-
ne individuare, con l’assistenza dello Spi-
rito Santo – in comunione coi vescovi re-
sponsabili, e in dialogo con gli altri fra-
telli cristiani e con tutti gli uomini di buo-
na volontà –, le scelte e gli impegni che
conviene prendere per operare le tra-
sformazioni sociali, politiche ed econo-
miche che si palesano urgenti e neces-
sarie in molti casi» (n. 4). 

• Un ultimo tratto è quello sempre
più fortemente accentuato del ricono-
scimento del ruolo di avanguardia del
laicato nei compiti ecclesiali riguar-
danti la convivenza sociale.

Già a modo suo, in una Chiesa
ancora strutturata in maniera forte-
mente piramidale e clericale, la «Re-
rum Novarum» riconosceva la funzio-
ne importante svolta dai cattolici lai-
ci, singoli o riuniti in associazioni (n.
41). 

Sempre ancora nella cornice di
quella Chiesa clericale, anteriore alle
innovazioni ecclesiologiche del Vati-
cano II, e nella «Quadragesimo anno»
si legge la seguente affermazione:

«A Voi soprattutto, venerabili Fratelli, e
al vostro Clero spetta cercare con dili-
genza, scegliere con prudenza, forma-
re ed istruire con opportunità questa
schiera di laici apostoli, sia di operai
come di padroni. Un’opera certamente

ardua s’impone ai sacerdoti, e per so-
stenerla, tutti quelli che cresco-

no nelle speranze della
Chiesa, debbono

venirsi preparan-
do con lo studio

assiduo delle cose
sociali. Ma soprat-

tutto è necessario
che quelli da Voi ap-

plicati in modo parti-
colare a questo mini-

stero, si mostrino tali,
cioè forniti di tanto squi-

sito senso di giustizia, da
opporsi con una costanza

del tutto virile, alle rivendica-
zioni esorbitanti ed alle ingiustizie, da
qualunque parte vengano; è necessario
che siano segnalati per prudenza e di-
screzione lontana da qualsiasi esagera-
zione; ma specialmente che siano inti-
mamente compenetrati della carità di
Cristo, che sola vale a sottomettere con
forza e soavità i cuori e le volontà de-
gli uomini alle leggi della giustizia e
dell’equità» (n.144). 

Diverso sarà l’orientamento del
Vaticano II che, nel suo profondo rin-
novamento ecclesiologico, restituirà
ai cristiani laici il posto e il ruolo che
compete loro nella comunità eccle-
siale (cf il c. IV della «Lumen Gen-
tium» e il decreto «Apostolicam Ac-
tuositatem»). Afferma nella «Gaudium
et Spes»:
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«Ai laici spettano propriamente, anche
se non esclusivamente, gli impegni e le
attività temporali [...]. Nel rispetto delle
esigenze della fede e ripieni della sua
forza, escogitino senza tregua nuove
iniziative, ove occorra, e ne assicurino
la realizzazione [...]. Dai sacerdoti i lai-
ci si aspettino luce e forza spirituale.
Non pensino però che i loro pastori sia-
no sempre esperti a tal punto che, ad
ogni nuovo problema che sorge, anche a
quelli gravi, essi possano avere pronta
una soluzione concreta, o che proprio
a questo li chiami la loro missione; as-
sumano invece essi, piuttosto, la propria
responsabilità, alla luce della sapienza
cristiana e facendo attenzione rispetto-
sa alla dottrina del magistero» (n. 43b).

Si potrebbe dire che il Vaticano
II, proclamando che la Chiesa è «ser-
va dell’umanità », nel sottolineare in
tale modo la sua tendenza transec-
clesiale riconobbe nei laici l’avan-
guardia della Chiesa: sono essi, i qua-
li d’altronde costituiscono la maggior
parte della comunità ecclesiale, quel-
li e quelle che, essendo più diretta-
mente a contatto con le realtà socia-
li, economiche, politiche e culturali
del mondo, sono anche più diretta-
mente chiamati a farsi evangelica-
mente carico di esse. I documenti ma-
gisteriali postconciliari offrono nume-

rose indicazioni in questa direzione
(per es. «Populorum Progressio» n.
81; «Octogesima Adveniens » n. 48b;
«Sollicitudo rei socialis» n. 47f; «Com-
pendio della Dottrina sociale della
Chiesa» nn. 83b. 541-574).

Afferma Benedetto XVI nella sua
enciclica Deus caritas et:

«Il compito immediato di operare per un
giusto ordine nella società è [...] pro-
prio dei fedeli laici. Come cittadini del-
lo Stato, essi sono chiamati a parteci-
pare in prima persona alla vita pubbli-
ca. Non possono pertanto abdicare
‘alla molteplice e svariata azione eco-
nomica, sociale, legislativa, amministra-
tiva e culturale, destinata a promuovere
organicamente e istituzionalmente il bene
comune’ (Christifideles laici 42). Missio-
ne dei fedeli laici è pertanto di confi-
guare rettamente la vita sociale, rispet-
tandone la legittima autonomia e coo-
perndo con gli altri cittadini secondo le
rispettive competenze e sotto la propria
responsabilità. Anche se le espressioni
specifiche della carità ecclesiale non
possono mai confondersi con l’attività
dello Stato, resta tuttavia vero che la ca-
rità deve animare l’intera esistenza dei
fedeli laici e quindi anche la loro atti-
vità politica, vissuta come ‘carità socia-
le’ (Catechismo della Chiesa Cattolica
1939)».

Dai documenti analizzati emergo-
no anche i grande principi della giu-
stizia sociale che devono guidare l’im-
pegno cristiano. 

• Il primo di essi, assolutamente
fondamentale, è quello dell’ugua-
glianza oggettiva in dignità di ogni
essere umano. 

È un principio che nella fede cri-
stiana ha un radicamento molto profon-
do. Sin dalle prime pagine delle Bib-
bia, infatti, si afferma che Dio «creò
l’uomo a immagine e somiglianza sua»
(Gen 1,16-18, dove «uomo» equivale

a «maschio e femmina»). E questa so-
miglianza con Dio è la radice ultima
della sua dignità. Che questa poi sia
una convinzione presente in tutte le pa-
gine dei vangeli è facilmente docu-
mentabile: per Gesù, ogni persona uma-
na è unica e irripetibile, oggetto indi-
scusso dell’amore del Padre e suo. Lo
fa toccare con mano occupandosi in
maniera privilegiata di coloro che,
umanamente parlando, appaiono nella
società del suo tempo come i meno de-
gni di attenzione e stima: «Di essi è il
regno dei cieli», sostiene egli tassati-
vamente (Mt 19,14).

i grandi principi della giustizia sociale
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L’insistenza dei documenti del Ma-
gistero sociale della Chiesa su questo
punto è già notevole sin dai suoi pri-
mi momenti («Rerum Novarum» nn.
15b.19a.26b.30), ma a poco a poco
si è andata facendo sempre più mar-
cata. 

Basta una loro pur veloce lettura
per rendersene conto. Lo constatava
Giovanni XXIII nella «Mater et Magi-
stra» (1963):

«Da quel principio fondamentale, che
tutela la dignità sacra della persona, il
magistero della Chiesa ha enucleato,
con la collaborazione di sacerdoti e lai-
ci illuminati, specialmente in questo ulti-
mo secolo, una dottrina sociale che in-
dica con chiarezza le vie sicure per ri-
comporre i rapporti della convivenza se-
condo criteri universali rispondenti alla
natura e agli ambiti diversi dell’ordine
temporale e ai caratteri della società
contemporanea, e perciò accettabili da
tutti» (n. 204).

E nella «Centesimus Annus»
(1991) Giovanni Paolo II dichiara:

«Dopo la seconda guerra mondiale, [il
Magistero pontificio] ha posto la dignità
della persona al centro dei suoi messag-
gi sociali» (n. 61a).

Tale dignità converte ogni essere
umano in un «assoluto» che non può
venir strumentalizzato e al quale tut-
to deve venir subordinato.

E questa assolutezza della perso-
na umana e della sua dignità incom-
parabile mette in crisi tutte le forme
di società che non la rispettano o per-
fino la sacrificano, quelle cioè che si
fondando su una visione che non la
tiene presente.

In che cosa consista poi concre-
tamente tale dignità lo ha messo in
evidenza il decreto «Dignitatis huma-
nae» del Vaticano II:

«Nell’età contemporanea gli esseri uma-
ni divengono sempre più consapevoli
della propria dignità di persone e cre-
sce il numero di coloro che esigono di

agire di loro iniziativa, esercitando la
propria responsabile libertà, mossi dalla
coscienza del dovere e non pressati da
misure coercitive» (n. 1).

Se la dignità umana si radica,
quindi, in ultima istanza, nel fatto che
l’uomo è immagine di Dio (cf «Com-
pendio della Dottrina sociale della
Chiesa» nn. 35.105.108), prossima-
mente essa si fonda sul fatto che ogni
uomo è dotato della capacità di «agi-
re di propria iniziativa», di essere, in
una parola, libero, padrone delle pro-
prie decisioni, e quindi non determi-
nato dal di fuori di se stesso. Ogni
coercizione, sia fisica che morale o
culturale o politica o economica o re-
ligiosa, costituisce pertanto una vio-
lazione della sua dignità e va accu-
ratamente evitata se non si vuole cal-
pestare o offuscare tale dignità (cf
«Compendio della Dottrina sociale
della Chiesa» n. 113).

Naturalmente, come fa notare il
testo conciliare, tale libertà va ac-
compagnata da un’esigenza di re-
sponsabilità: proprio perché si è li-
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beri nei confronti delle proprie deci-
sioni se ne è anche responsabili. 

Una responsabilità che libera la
stessa libertà da ogni forma di liber-
tinaggio o di selvaggia soggettiviz-
zazione, dal momento che è vissuta
all’interno di una convivenza colletti-
va (cf «Compendio della Dottrina so-
ciale della Chiesa» nn. 135-137).

• Senza negare né sminuire il
principio appena enunciato, il corret-
to impegno sociale fa riferimento a
un secondo principio: la reciprocità o
reversibilità, o ancora, in altra forma,
la solidarietà (cf «Compendio della
Dottrina sociale della Chiesa» nn.
192-195).

L’uguale dignità di tutti gli esseri
umani non è da intendere come un
egualitarismo livellatore e amorfo di
tutti e di tutto. Ogni persona umana
è se stessa ed è differente dalle al-
tre. Gli «altri» esistono, e non sono
una semplice «clonazione » del pro-
prio io. 

Perciò la convivenza sociale è
una realtà viva e varia. La distribu-
zione dei benefici e dei pesi al suo
interno deve indubbiamente tener
conto dell’uguaglianza fondamenta-
le di tutti, ma anche delle insoppri-
mibili disuguaglianze delle capacità,
dei meriti, dei compiti e delle re-
sponsabilità.

In questo senso «l’uguaglianza
non resta un principio sterile o un’u-
topia irreale; essa si traduce nella fi-
gura etica della reciprocità o reversi-
bilità» (G. Gatti, Manuale di teologia
morale, p. 310). 

In forza di tale principio si può
considerare giusta quella determina-
zione di diritti e di doveri che conti-
nuerebbe a essere considerata tale se
uno si trovasse nella posizione più
svantaggiata tra quelle che contem-
pla tale determinazione. Ciò implica
la capacità di mettersi al posto degli
altri e di giudicare ciò che è giusto o
ingiusto tenendo conto del loro punto
di vista. 

Si tratta, in definitiva, di modi dif-
ferenti di esprimere il principio della
universabilità contenuto nella «regola
d’oro» del Vangelo: «Tutto quanto vo-
lete che gli uomini facciano a voi, an-
che voi fatelo a loro» (Mt 7,12), e
che Kant espresse nel suo famoso im-
perativo categorico: «Comportati in
modo che la tua massima (la solu-
zione del problema di giustizia) pos-
sa valere come principio di legisla-
zione universale».

Alla luce del Vangelo questo cri-
terio o principio della reciprocità che
fonda la solidarietà, va completato
con quello dell’opzione preferenziale
per i poveri (cf «Compendio della Dot-
trina sociale della Chiesa» n. 182).
Appunto perché il povero è colui la
cui dignità è meno rispettata e spes-
so più calpestata, un agire ispirato
agli orientamenti dati da Gesù non
può non farlo oggetto di privilegiata
attenzione.

• Il principio di sussidiarietà com-
pleta e rende più concreto il prece-
dente: la reciprocità o solidarietà non
deve sopprimere o annullare l’auto-
nomia e la libera iniziativa delle per-
sone o dei gruppi sociali, né deve so-
stituirsi ad essi, ma deve piuttosto fa-
vorirle, incrementando la loro capa-
cità di auto-organizzazione e di auto-
promozione (cf «Compendio della
Dottrina sociale della Chiesa» nn.
185-188).

Nella «Centesimus Annus» (1991)
viene raccolto il risultato di un note-
vole cammino di chiarimento e matu-
razione sul senso di questo principio,
iniziato da Pio XI nella sua «Qua-
dragesimo Anno» nei nn. 79-80. Af-
ferma Giovanni Paolo II:

«Una società di ordine superiore non
deve interferire nella vita interna di una
società di ordine inferiore, privandola
delle sue competenze, ma deve piutto-
sto sostenerla in caso di necessità ed
aiutarla a coordinare la sua azione con
quella delle altre componenti sociali, in
vista del bene comune» (n. 48d).


